Bogoslovni
vestnik

Katarina Lia Kompan Erzar

Bogoljub Sijakovi¢

Bogdan Lubardi¢
JoZe KraSovec
Porfirije Peri¢

Mari Joze Osredkar
Boris Golec

Dejan Pacek

Barbara Riman
Bostjan Udovic

Tea Golob idr.

Thuc Thi Nguyen idr.
Urska Kranjc Jaksa
Piotr Morchiniec
Tjasa StepiSnik Perdih

TOMAZEVA PROSLAVA 2020
Bog je mlad
RAZPRAVE

Logos and Agnosiology

St Justin Popovic

Od simbola besede v Svetem pismu do teologije o opravicenju
Svetopisemska eksegeza in psihologija

»S smrtjo se odnos spremeni, ne pa unici«

Prispevek k cerkvenoupravni sloveniki 17. stoletja

Lex specialis

Slovenski duhovniki in njihovo delovanje v slovenskih drustvih...
»Mass for the Homeland«

Pomen religioznosti za evropsko identiteto mladih
Christian Theological Views on Industrial Revolutions ...
Bioeti¢na vprasanja v neonatologiji

Futile Therapy versus Worthy Dying

Pomen uglasenih odnosov






Bogoslovni
vestnik

Theological Quarterly
EPHEMERIDES THEOLOGICAE

1

Letnik 80
Leto 2020

Glasilo Teoloske fakultete Univerze v Ljubljani

Ljubljana 2020






Kazalo 3
KAZALO / TABLE OF CONTENTS

TOMAZEVA PROSLAVA 2020 / CONVOCATION IN HONOUR OF ST. THOMAS 2020

7 Katarina Lia Kompan Erzar — Bog je mlad: nevroznanstveno ozadje
papeZevega razmisljanja o mladih
God Is Young: Neuroscientific Background of Pope's Thoughts about Youth

RAZPRAVE / ARTICLES

23 Bogoljub Sijakovié — Logos and Agnosiology: Fragments for a Theory of
Non-Knowledge
Logos in nespoznavno: drobci za teorijo ne-spoznanja

37 Bogdan Lubardi¢ — St Justin Popovi¢: Critical Reception of British Theology,
Philosophy and Science
Sveti Justin Popovic: kriticno ovrednotenje britanske teologije, filozofije in
znanosti

49 Joze Krasovec — Od simbola besede v Svetem pismu do teologije o
opravicenju
From the Symbol of the Word in the Bible to the Theology of Justification

63 Porfirije Peri¢ — Svetopisemska eksegeza in psihologija: moZnosti
ustvarjalne sinergije
Biblical Exegesis and Psychology: Perspectives of Creative Synergy

73 MariJoze Osredkar — »S smrtjo se odnos spremeni, ne pa unici«: Zivljenje in
teologija Guyja Lafona
»Death Does Not Destroy the Relationship, but Changes It«: The Life and
Theology of Guy Lafon

89 Boris Golec - Prispevek k cerkvenoupravni sloveniki 17. stoletja
A Contribution to Church-Administrative Slovenica of the Seventeenth Century

103 Dejan Pacek — Lex specialis: Zakon o pravnem polozaju verskih skupnosti v
SR Sloveniji
Lex Specialis: The Law of a Legal Status of Religious Communities

131 Barbara Riman — Slovenski duhovniki in njihovo delovanje v slovenskih
drustvih na Hrvaskem v prvi polovici 20. stoletja
Slovene Priests and Their Service in Slovene Associations in Croatia during the
First Half of the 20th Century

145 Bostjan Udovic¢ — »Mass for the Homeland«: (Just) a Religious Ceremony or
a Religious, Diplomatic and Statehood-Strengthening Activity?
»Masa za domovino«: (zgolj) verski obred ali versko, diplomatsko in
drZavotvorno dejanje?



4

161

177

191

205

223

Bogoslovni vestnik 80 (2020) « 1

Tea Golob, Matej Makarovic in Matevz Tomsi¢ — Pomen religioznosti za
evropsko identiteto mladih
The Significance of Religiousness for European Youth's Identity

Thuc Thi Nguyen, Quy Thi Thanh Truong, Michal Valc¢o, Maria A. Khvatova
and Andrey A. Tyazhelnikov — Christian Theological Views on Industrial
Revolutions and Related Ethical Challenges: A Western (And a Global)
Perspective

Krscanski teoloski pogledi na industrijske revolucije in z njimi povezane eti¢ne
izzive: zahodna (in globalna) perspektiva

Urska Kranjc Jaksa — Bioeti¢na vprasanja v neonatologiji
Bioethical Issues in Neonatology

Piotr Morchiniec — Futile Therapy versus Worthy Dying: Anthropological
and Ethical Arguments

Brezplodna terapija proti dostojanstvenemu umiranju: antropoloski in eticni
argumenti

Tjasa Stepisnik Perdih — Pomen uglasenih odnosov
The Importance of Attuned Relationships

OCENI /REVIEWS

235

237

Jean-Michel Maldamé, Monoteizem in nasilje: KrS¢anska izkusnja (Mari Joze
Osredkar)

Simon Malmenvall, Kultura Kijevske Rusije in kr§¢anska zgodovinska zavest
(Jan Dominik Bogataj)

POROCILO / REPORT

239

Eticni izzivi umetne inteligence: 47. srecanje Innsbruskega kroga moralnih
teologov in socialnih etikov, Innsbruck, 2.-4.1.2020 (Roman Globokar)



SODELAVCI / CONTRIBUTORS

Jan Dominik BOGATAJ
patristicna teologija, doktorski Student  Patristic Theology, Doctoral Student
Patristi¢ni inStitut Augustinianum  Institute for Patristic Studies Augustinianum
Via degli artisti 41, IT — 00187 Rim
Jjan.bogataj@teof.uni-Ij.si

Roman GLOBOKAR
moralna teologija, dr., doc. Moral Theology, PhD, Asst. Prof.
Univerza v Ljubljani, Teoloska fakulteta  University of Ljubljana, Faculty of Theology
Poljanska 4, SI - 1000 Ljubljana
roman.globokar@teof.uni-lj.si

Boris GOLEC
zgodovina zgodnjega novega veka, History of the Early Modern Period,
dr,, izr. prof.,, znan. svet. PhD, Assoc. Prof., Sr. Res. Fell.
Znanstvenoraziskovalni center SAZU,  Research Centre of the Slovenian Academy of Sciences and Arts,
Zgodovinski institut Milka Kosa  Milko Kos Historical Institute
Novi trg 2, SI — 1000 Ljubljana
bgolec@zrc-sazu.si

Tea GOLOB
sociologija, dr., doc.  Sociology, PhD, Asst. Prof.
Fakulteta za uporabne druzbene Studije v Novi Gorici  School of Advanced Social Studies in Nova Gorica
Gregorciceva 19, Sl — 5000 Nova Gorica
tea.golob@fuds.si

Maria A. KHVATOVA
pravo, dr., izr. prof.  Law, PhD, Assoc. Prof.
Baumanova drzavna tehni¢na univerza v Moskvi  Bauman Moscow State Technical University
52nd Bauman Street, Building 1, RU — 105005 Moskva
xvatovama@rambler.ru

Katarina Lia KOMPAN ERZAR
psihologija, dr., izr. prof.  Psychology, PhD., Assoc. Prof.
Univerza v Ljubljani, Teoloska fakulteta  University of Ljubljana, Faculty of Theology
Poljanska 4, SI— 1000 Ljubljana
lia.kompan@teof.uni.lj.si

Urska KRANJC JAKSA
zakonska in druzinska terapija, Marital and Family Therapy,
univ. dipl. fil., doktorska Studentka Philosophy BA, Doctoral Student
Univerza v Ljubljani, Teoloska fakulteta University of Ljubljana, Faculty of Theology
Poljanska 4, SI - 1000 Ljubljana
ukranjcjaksa@gmail.com

Joze KRASOVEC
bibli¢ni Studij Stare zaveze, dr., akad. zasl. prof.  Biblical Studies — Old Testament, PhD., Acad. Prof. Emer.
Univerza v Ljubljani, Teoloska fakulteta  University of Ljubljana, Faculty of Theology
Poljanska 4, SI— 1000 Ljubljana
joze.krasovec@guest.arnes.si

Bogdan LUBARDIC
krsc¢anska filozofija in religiologija, dr., prof.  Christian Philosophy and Religology, PhD, Prof.
Univerza v Beogradu, Fakulteta za pravoslavno teologijo  Belgrade University, Faculty of Orthodox Theology
Mije Kovacevica Street 11b, RS — 11000 Beograd
bogdanmiloslubardic@gmail.com

Matej MAKAROVIC
sociologija, dr., prof.  Sociology, PhD, Prof.
Fakulteta za uporabne druzbene $tudije v Novi Gorici  School of Advanced Social Studies in Nova Gorica
Gregorciceva 19, SI - 5000 Nova Gorica
matej.makarovic@fuds.si

Piotr MORCHINIEC
moralna teologija, dr., prof. Moral Theology, PhD, Prof.
Univerza v Opolah, Teoloska fakulteta University of Opole, Faculty of Theology
Drzymaty 1a, PL—45-342 Opole
piotr.morciniec@uni.opole.pl



Bogoslovni vestnik 80 (2020) « 1

Thuc Thi NGUYEN
Studij kulture in religije, dr.  Culture Studies and Religion, PhD
Univerza za kulturo, Sport in turizem  University of Culture, Sports and Tourism
N561, Quang Trung street, VN — Thanhhoa city
bichthuc.dvtdt@gmail.com

Mari Joze OSREDKAR
osnovno bogoslovje in dialog, dr., doc. Foundamental Theology and Dialouge, PhD, Asst. Prof.
Univerza v Ljubljani, Teoloska fakulteta  University of Ljubljana, Faculty of Theology
Poljanska 4, S| — 1000 Ljubljana
mari.osredkar.ofm@siol.net

Dejan PACEK
prof. teol. in zgod., doktorski Stuent  BA in Education (History and Theology), Doctoral Student
Univerza v Ljubljani, Teoloska fakulteta University of Ljubljana, Faculty of Theology
Poljanska 4, SI - 1000 Ljubljana
dejan.pacek@teof.uni-lj.si

Porfirije PERIC
teologija Nove zaveze, dr,, izr. prof. New Testament Theology, PhD, Assoc. Prof.
Univerza v Beogradu, Fakulteta za pravoslavno teologijo  Belgrade University, Faculty of Orthodox Theology
Mije Kovacevica Street 11b, RS — 11000 Beograd
porfirije.ep@gmail.com

Barbara RIMAN
zgodovina, dr., doc.  History, PhD, Asst. Prof.
Intitut za narodnostna vprasanja, Ljubljana Intitute for Ethnic studies, Ljubljana
Erjavéeva 26, SI - 1000 Ljubljana
barbara.riman@guest.arnes.si

Tjasa STEPISNIK PERDIH
psihoterapija, dr., asist.  Psychotherapy, PhD, Tch. Asst.
Fakulteta za uporabne druzbene $tudije v Novi Gorici  School of Advanced Social Studies in Nova Gorica
Gregorciceva ulica 19, SI - 5000 Nova Gorica
tjasa.stepisnik.perdih@fuds.si

Bogoljub SIJAKOVIC
filozofija, dr., prof.  Philosophy, PhD, Prof.
Univerza v Beogradu, Fakulteta za pravoslavno teologijo  Belgrade University, Faculty of Orthodox Theology
Mije Kovacevica Street 11b, RS — 11000 Beograd
bsijakov@gmail.com

Matevz TOMSIC
sociologija, dr., prof.  Sociology, PhD, Prof.
Fakulteta za uporabne druzbene $tudije v Novi Gorici  School of Advanced Social Studies in Nova Gorica
Gregorciceva 19, Sl — 5000 Nova Gorica
matevz.tomsic@fuds.si

Quy Thi Thanh TRUONG
izobraZevanje, dr.  Education, PhD
Medicinska univerza v Hanoju Hanoi Medical University
NO1, Ton That Tung street, Dong Da District, VN — Hanoi
truongthanhquyhmu@gmail.com

Andrey A. TYAZHELNIKOV
medicina, dr., izr. prof. Medicine, PhD, Assoc. Prof.
Prva moskovska drzavna medicinska univerza Sechenov  1.M. Sechenov First Moscow State Medical University
8 Trubetskaya Street, RU — 119991 Moskva
tyazhelnikov.kdp121@gmail.com

Bostjan UDOVIC
diplomacija, dr., izr. prof.  Diplomatic Studies, PhD, Assoc. Prof.
Univerza v Ljubljani, Fakulteta za druzbene vede  University of Ljubljana, Faculty of Social Sciences
Kardeljeva pl. 5, SI — 1000 Ljubljana
bostjan.udovic@fdv.uni-lj.si

Michal VALCO
religijski Studiji, dr., prof.  Religious Studies, PhD, Prof.
Univerza Komenskega v Bratislavi, Comenius University of Bratislava,
Luteranska teoloska fakulteta Lutheran Theological Faculty
Bartokova 8, SK — 811 02 Bratislava
valcovci@gmail.com



RAZPRAVE / ARTICLES

Pregledni znanstveni ¢lanek/Article (1.02)

Bogoslovni vestnik/Theological Quarterly 80 (2020) 1, 7—21
Besedilo prejeto/Received:03/2020; sprejeto/Accepted:06/2020
UDK/UDC: 159.922.8

DOI: 10.34291/BV2020/01/Kompan

Katarina 1ia Kompan Erzar
Bog je mlad: nevroznanstveno ozadje papezevega
razmisljanja o mladih

God Is Young: Neuroscientific Background of Pope's
Thoughts about Youth

Povzetek: Prispevek predstavlja razsirjen zapis slavnostnega predavanja z leto$nje
TomaZeve proslave. V njem je na izviren nacin razdelan pogled na mlade, mladost
in mladostnistvo. Vprasanje o konkretnem obdobju — mladostnistvu — v ¢loveskem
Zivljenju, kot ga razume sodobna nevroznanost, opira na globlje razmisljanje o
duhovni mladosti in mladosti vere ter implikacijah za Zivljenje in prenovo Cerkve.
Z integracijo teologije papeza Franciska in konkretnih sodobnih spoznanj kot iz-
hodisc¢e razmisljanja postavlja naslednje vprasanje: Kako bi bilo, ¢e bi mladostni-
Stvo zares zaceli dojemati kot najvecji Custveni, socialni, miselni in kreativni po-
tencial, ki ga imamo? Clanek s pomo¢jo vzporednic med okroZnico Bog je mlad,
spodbudo Kristus Zivi in nevroznanstvenimi spoznanji o mladostnistvu skusa po-
iskati tri pomembne odgovore na to vprasanje in prikazati njihovo aktualnost.

Kljuine besede: mladostnistvo, Cerkev, mladost, papez Francisek, nevroznanost

Abstract: The article is an extended version of the inaugural lecture the author held
at the annual celebration of St. Tomas Aquinas. It presents an original view of the
value and wisdom of young people, youth and adolescence in general. Relying
on neuroscientific research, it discusses the concrete implementation of the po-
tential adolescence has for better living and the renewal of the Catholic Church.
It also refers to the understanding and spiritual meaning of youth in the papal
documents of Pope Francis. Comparing the theological evaluation of the youth
and adolescence by Pope Francis in his circular God is young and post-synodal
exhortation Christus vivit with the recent neuroscientific findings, we ask the
question: How would it be if we really looked at adolescence as having the gre-
atest emotional, social, mental, creative potential for one’s well-being and spiri-
tual growth. The article articulates three possible answers to this question.

Key words: adolescence, Church, youth, Pope Francis, neuroscience
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1. Uvod

Skrb za mlade in njihovo dobrobit ter s tem tudi za dobrobit ¢loveske druzbe je
ena nasih prednostnih nalog. Na eni strani se soo¢amo z izgubljenimi, depresiv-
nimi in obupanimi mladostniki, ki jim Zivljenje predstavlja napor in teZzavo —ti bodo
brez ustrezne opore starejSih odrasli in se postarali v nesre¢ne, obupane in osa-
mljene starostnike, kakrSne videvamo okoli nas. Na drugi strani pa vidimo mlade,
ki hrepenijo po znanju, izzivih, ki bi jim omogocili uresniciti njihov potencial in ga
razsiriti — Zelijo si sodelovanja, imajo genialne ideje in so sposobni neverjetnih
dejanj, pozrtvovalnosti. Vidimo tudi starejse, ki s svojo modrostjo in naklonjeno-
stjo ustvarjajo varen prostor ter s svojimi izkuSnjami in ljubeznijo spodbujajo in
navdihujejo mlade. Cerkev se mora odpreti mladim, da bodo iz njih zrasli modri
starejsi, in obratno — mora spostovati izrocilo modrih starejsih, da se bodo mladi
ob njih lahko zasidrali in rasli. Samo tako bo ostala Ziv izraz BoZje navzo¢nosti.
(Francisek 2018)

OkroZnica Bog je mlad prinasa sveZ pogled na pomen mladostniStva skozi Boz-
jo kreativnost. Skupaj s postinodalno spodbudo Kristus Zivi je najlepsi odgovor na
to, kaj nam Bog sporoca po mladih.

V prispevku bomo papezeve besede podkrepili z nevroznanstvenim razumeva-
njem mladostnistva. Na primeru razvoja mladostnika bomo lazje razumeli, kaj mla-
dost zares pomeni, in tudi, kaj naj bi pomenila mladost Cerkve. S povezavo teolo-
gije papeza Franciska in konkretnih spoznanj sodobne znanosti bomo skusali poi-
skati tri odgovore na vprasanje: Kako bi bilo, ¢e bi mladostnistvo zares zaceli doje-
mati kot najvecji Custveni, socialni, miselni in kreativni potencial, ki ga imamo?

2. Teologija papeza FranciSka o mladih in za mlade v
okroznici Bog je mlad ter v postsinodalni pobudi
Kristus zivi

V okroZnici Bog je mlad papez Francisek pravi:

»Glede Boga bi rad dodal Se nekaj. V Knjigi razodetja najdemo stavek: >Ti-
sti, ki je sedel na prestol, pa je rekel: Glej, vse delam novo!« (Raz 21,5) Bog
je torej Tisti, ki vedno vse prenavlja, ker je sam ves ¢as »nov<. Bog je mlad!
Bog, ki je vecen, brezc¢asen, neprestano vse prenavlja. Pomlaja sebe in vse
drugo. Najlepse lastnosti mladih so tudi Njegove. Bog je mlad, ker vse dela
novo; rad preseneca in so mu vsec presenecenja; zna sanjariti in Zeli, da
tudi mi sanjarimo; je mocan in se rad navdusuje; je druzaben, ker rad vzpo-
stavlja odnose — in to pricakuje tudi od nas.« (PapeZ Francisek 2018, 38)

Tako pristno in ljubeco drzo do mladih lahko razvije samo zares Ziva in pogumna
teologija. Franciskova vera v mlade in njegova modrost kaze prav to, kako po-
membno se je obrniti k mladim z novim, mladim in moc¢nim glasom — z glasom, ki
jim daje posebno mesto v Cerkvi in svetu.
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Teologija papeZa Franciska nagovarja s svojo neposrednostjo in globoko ukore-
ninjenostjo v temelje nase vere. Poudarja, da kr$¢anstvo ni religija, temvec nacin
Zivljenja, ter da Bog ni oddaljen in abstrakten, temvec blizu in ljubeé, konkreten
(Rupnik 2018a; Slatinek 2019). V svoji razlagi teologije papeZa Franciska p. Marko
Rupnik pravi:

»Papez hoce pokazati, da smo kristjani do sveta ljubeci, kot je bil do nas
ljubec Bog, ko je poslal svojega Sina. Z u¢lovecenjem je Bog pokazal svojo
naravo: nase je prevzel tisto, kar je bilo v svetu najbolj krhkega in greSnega.
Kristjani ljubimo ¢loveka v svetu. Katerega? Vse, najbolj pa tiste, ki so naj-
bolj preizkuseni, najbolj ubogi. Zakaj? Ker se je tudi Kristus tem najbolj
priblizal. Drugac¢no drZo ima do kristjanov znotraj Cerkve: da se stalno oci-
novo Zivljenje in ocis€eni s svojo ¢lovecnostjo razodevamo to, kar smo
sprejeli od Gospoda. Papez torej uporablja dvojno >taktiko<. Navzven lju-
bezen do sveta, ljubezen do najbolj preizkusenih, navznoter pa sprejetje
novega zivljenja in stalno precis¢evanje in ociS¢evanje, da bi bilo ¢im bolj
Cisto to, kar je nasa vera.« (Rupnik 2018b, 8)

PapeZz mlade nagovarja neposredno in s tem kaZe Cerkey, ki je pripravljena spre-
jeti svet, tak kot je, razumeti svet kot pot do Boga in razumeti, da so v tem svetu
mladi enako ranljivi kot bolj tradicionalno razumljene ranljive skupine (bolni, revni).

Zato je zelo naravno, da je papez spregovoril tudi o tem, da je Bog mlad (Fran-
¢iSek 2018) in da je tudi Cerkev mlada takrat, ko v polnosti razodeva svojo identi-
teto, ko vedno znova sprejema BoZjo besedo, evharistijo in navzo¢nost Kristusa
ter moc€ Sv. Duha v nasih Zivljenjih. Cerkev je mlada, dokler se je sposobna vedno
znova in znova vracati k izviru. (2019)

V razmisljanju o novem ¢loveku in mladi cerkvi je povsem naravno, da se papez
obraca tudi k mladim ljudem in k temu, kaj dejansko pomeni biti mlad — ter kako
negovati in ohraniti mladost, ki je dana mladim, da ne oni ne Cerkev ne bi prehitro
ostareli ter zapadli v togost in sterilnost.

PapeZ ne govori o mladih le odraslim, ampak nagovarja tudi mlade: prepozna-
va in vabi jih kot poslusalce in sogovornike; poskusa se pribliZati njihovemu raz-
misljanju in doZivljanju.

Papez v postsinodalni spodbudi (2019) mlade neposredno nagovarja in vabi,
da naj sprejmejo svojo mladost in se stisnejo h Kristusu. Klice jih k rasti v svetosti
in duhovnosti, v spoznavanju in odkrivanju njihovega edinstvenega poslanstva. To
se umesca med spostovanje svojih korenin in iskanje poslanstva mladega ¢loveka
tukaj in zdaj — v svetu in ob vrstnikih. Svari pred zapiranjem v ozke skupine in od-
pira pogled na celoten svet, na vse mlade. Nagovarja jih v njihovi obcutljivosti za
pravico, Cistost, v njihovem zanosu in »naivnosti«.

Izjemno mocan je njegov nagovor mladim, ko pravi, da jim Zeli povedati tri te-
meljne resnice: najprej, da jih Bog ljubi, vedno in brezpogojno; potem, da nas je
Kristus odresil, in nazadnje, da Kristus Zivi zdaj (2019). Poziva jih, naj se pustijo
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voditi Sv. Duhu in si dovolijo zaljubiti se v Boga, da bo v vsakem njihovem dihu, v
vsakem dejanju, v vsaki misli prisotna njegova ljubezen. Takrat bodo lahko v pol-
nosti poiskali svojo poklicanost, razvili svojo notranjost in nasli pot do drugih. Iz
njegovih besed je mogoce otipljivo zacutiti resni¢nost in nepremagljivo moc¢ Boz-
je ljubezni, njeno prisotnost tukaj in zdaj — v nas in med nami.

»V teh treh resnicah: da vas ima Bog rad; da vas je Kristus odresil; in da je
On Ziv, vidimo Boga Oceta in Jezusa. Kjerkoli pa sta Oce in Sin, tam je tudi
Sveti Duh. On je tisti, ki tiho odpira srca, da lahko sprejmejo to sporocilo.
On ohranja Zivo nasSe upanje na odreSenje in on vam bo pomagal rasti v
veselju, ¢e boste odprti za njegovo delovanje. Sveti Duh napolni srce z
vstalim Kristusom in se razlije v vasa Zivljenja. Ko prejmete Svetega Duha,
vas bo Se globlje vcepil v Kristusovo srce, da boste lahko rasli v njegovi lju-
bezni, njegovem Zivljenju in njegovi moci. Vsak dan prosite Svetega Duha,
da vam da znova zacutiti to veselo sporocilo. Zakaj ne? Saj nimate kaj iz-
gubiti, on lahko spremeni vase Zivljenje, ga napolni z lu¢jo in ga usmeri v
boljSo smer. Ni¢ vam ne bo vzel, nasprotno, pomagal vam bo, da najdete
vse, kar potrebujete, in to na najboljSi mozni nadin.« (27)

Mladi so postavljeni pred izziv odreSenega, novega Zivljenja v Kristusu tudi ta-
krat, ko se zdi, da v njihovem Zivljenju ni nicesar, in jih zunanje stvari begajo.

»Dejansko lahko svojo mladost prezivimo zbegani, praskamo po povrsini
Zivljenja, napol speci in nesposobni graditi smiselne odnose ali v Zivljenju
dozivljati karkoli globljega. Na ta nacin si naberemo nevredno in prazno
prihodnost. Lahko pa preZivimo mladost v prizadevanju za lepe in velike
stvari in si s tem naberemo prihodnost, ki bo polna Zivljenja in notranjega
bogastva.« (4)

Papez opogumlja tudi tiste mlade, ki so zaradi razli¢nih razlogov izgubili svojo
notranjo Zivost, svoje sanje, gorecnost, optimizem in odprtost. Njim pravi: »Jezus
stoji pred vami, kot je nekoc stal pred mrtvim sinom vdove, in vam z vso mocjo
svojega vstajenja klice: yMladeni¢, reCem ti, vstanil< (Lk 7, 14)« (5).

Skupaj s papezem lahko zaklju¢imo, da so mladi gonilna sila Cerkve in njena
Ziva sedanjost ter bodoca prihodnost, kot taki pa so vredni vse pozornosti in pri-
jaznosti ter poslusanja (Simonic¢ 2018). Zato je papeZeva spodbuda hkrati name-
njena celotnemu cerkvenemu obcestvu, posebej Se odraslim, ki skrbijo za mlade.
Te vabi, naj mlade zares poslusajo in sprejemajo ter jim pomagajo, da ob njih naj-
dejo svoje edinstveno poslanstvo in razvijejo svoje notranje Zivljenje ter prijatelj-
stvo z Jezusom.

Odgovor, ki ga na nase vprasanje »Kako bi bilo, ¢e bi mladostnistvo zares zace-
li dojemati kot najvec;ji Custveni, socialni, miselni in kreativni potencial, ki ga ima-
mo?« ponuja prvo poglavje, je torej: Nehali bi se ga bati, ga spreminjati — lahko
bi vzljubili mlade in oni bi lahko vzljubili Kristusa!
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3. Potencial mladostniskega obdobja v ¢lovekovem
razvoju

Sodobna znanost je v zadnjih desetletjih zaradi razvoja novih metod raziskovanja
uspesno opustila nekaj napacnih predpostavk, kot npr. da je treba mladostnistvo
samo zdrzati, da bo minilo samo od sebe, da gre pri mladostnistvu predvsem za
hormonske spremembe, podcenjevalo se je edinstven in minljiv potencial tega
obdobja ter pomembnost stika s starsi za mladostnike (Erzar 2007; Dahl 2015;
Pfeifer in Allen 2015). Eno temeljnih odkritij, ki jih je omogocilo raziskovanje ra-
zvoja otrok ter teorija navezanosti, je, da so vzajemni, ¢ustveno varni medsebojni
odnosi osnovni pogoj za razvoj ¢lovekovih mozganov in neobhodni temelj dusev-
nega zdravja skozi celotno Zivljenje in delovanje ¢loveka (Siegel 2004). Drugo od-
kritje s podrocja nevroznanosti je odkritje plasticnosti mozganov in tudi neenako-
mernega poteka njihovega razvoja. Ta vsebuje dve kriticni (Casovno precej
omejeni) obdobiji hitrega razvoja, katerih potencial je dostopen omejen cas. Prvo
obdobije je obdobje prvih treh let Zivljenja, drugo pa je obdobje mladostnistva, ki
traja priblizno od 12. do 24. leta (2012). Potencial teh dveh obdobij je nenadome-
stljiv—v drugih obdobjih je manj dostopen ali celo nedosegljiv. Tretji uvid, ki spre-
minja naso drZo do ¢loveka, pa je, da se odnosi neposredno zrcalijo tudi v spre-
membi genskega materiala. Glede na to, v kakSnih odnosih Zivimo, se bodo bolj
ali manj izrazale tudi genske predispozicije, temu pa se bo prilagodil tudi genski
material (Blum 2015). Ce si predstavljamo, kako spretno so prepletene vse niti
nasega telesnega in Custvenega ustroja, je jasno, da je tudi nase telo (skupaj s ¢u-
stvi, mislimi, doZivljanjem in vedenjem) izjemno subtilen in ob¢utljiv mehanizem,
ki nam omogoca izjemno fleksibilnost in Sirino — e se ji seveda skozi odnose pre-
damo.

Clovek, kot ga vidimo danes, ni ve¢ tak, kot so ga videli pred pol stoletja. Ni ve¢
posameznik, ki se bori s svojimi nagoni in ga je treba kultivirati s pomocjo pravil
in tehnik, pac pa je soustvarjalec mreZze odnosov, kjer Steje predvsem pristen stik
med dvema osebama. Prave spremembe in rast se ne odvijajo zato, ker bi se
¢lovek na podlagi nekih togih pravil naucil pravilno ravnati, temvec zato, ker se je
skozi nove izkusnje v odnosih lahko preoblikovala njegova notranja struktura. Ta
vklju€uje tudi preoblikovanje moZganskih povezav, ki tako omogocajo drugaéno
razmisljanje, ¢ustvovanje in doZivljanje. (Kompan Erzar 2019)

Bolj varni, pristni in bogati so odnosi, bolj integrirana in funkcionalna bo moz-
ganska struktura, ki se bo skoznje razvila.

Znacilnost mladostniskih moZganov je najlepse predstavil nevroznanstvenik
Daniel Siegel (2013), ki je bil v letu 2000 kot strokovnjak povabljen k papeZu Ja-
nezu Pavlu Il, s katerim sta se pogovarjala o spojenosti znanosti in vere (2016).

V knjigi Vihar v glavi Siegel (2013), tako kot papez Francisek, neposredno go-
vori mladim, ne zgolj o mladih, in jim na razumljiv nacin predstavlja temeljne zna-
Cilnosti njihovih mladih moZganov ter tudi njihov potencial. Te znadilnosti razvrsca
v Stiri kategorije, od katerih je vsaka vezana na dolocen proces preoblikovanja
mozganov v ¢asu mladostnistva. Seveda ima vsaka od teh znacilnosti pozitivno in
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negativno plat. V katero smer se bo razvila pa bo poleg drugih dejavnikov mo¢no
odvisno od tega, koliko odrasle opore in vodenja je delezen mladostnik, kar se
povsem sklada z drZo iz spodbude Kristus Zivi.

Mladost kot obdobje v razvoju osebnosti je zaznamovana s sanjami, ki krepijo,
z odnosi, ki pridobivajo vedno vec€ trdnosti in ravnovesja, s poskusi, eksperimen-
tiranjem in odlocitvami, ki postopoma gradijo Zivljenjske projekte. V tem obdobju
so mladi poklicani k napredovanju, ne da bi porezali svoje korenine, in h gradniji
avtonomnosti, ki pa ni osamljenost. (Francisek 2019)

Za laZje prepoznavanje nastetega v vedenju in ravnanju nasih mladostnikov ter
razumevanje organske plati si oglejmo nevroznanstveni opis. Vedenje mladostni-
kov je mo¢no odvisno od kompleksnega preoblikovanja mozganov v tem obdobju
—in njihovo vedenje pogosto ni tako, kot bi si Zeleli. Sami sebe ne dozivljajo tako,
kot jih doZivlja zunanji svet, vendar pa vzroki njihovega vedenja nikakor niso zlo-
namernost, lenoba in hudobija, temvec izgubljenost v impulzih, Zeljah, obcutkih,
ki jih preplavljajo in ki jih ne razumejo dovolj, da bi jih obvladali. Zato je izjemno
pomembno razumeti, kaj se z njimi dejansko dogaja.

Prva znacilnost mladosti je t. i. Custvena iskra, ki omogoca navdusenje in ne-
verjetno ¢ustveno odzivnost ter ob¢utljivost mladostnikov. To jih lahko oblikuje v
radovedne in soCutne odrasle ali pa poganja reaktivnost in nepredvidljive ¢ustve-
ne izpade — iz ¢esar zrastejo odrasli, ki ne obvladujejo svojih Custvenih stanj in so
posledi¢no Custveno nezreli in neuravnoveseni. Do te povecane ¢ustvene odziv-
nosti in obcutljivosti prihaja zaradi povecane obcutljivosti amigdale in razvijajocih
se struktur za regulacijo Custev. Mladostniki ¢ustvujejo burno (tudi e se tega ne
zavedajo v polnosti), iz trenutka v trenutek spreminjajoca se Custva jih preplavlja-
jo, in tako jih lahko moc¢no prizadene vsaka najmanjsa opazka ali neprimeren po-
gled. Kot zanimivost naj navedem raziskavo, ki ugotavlja, da mladostniki kot ogro-
Zajoc dozivljajo celo Cisto nevtralen pogled: so kot polzek brez hiske (Walker 2004).
To jih sicer dela zabavne, Zive, simpaticne, bistre in hitre, a obenem tudi zmedene,
obupane, tesnobne, Zalostne in nesrecne — Ce ostajajo brez odraslih sogovornikov,
ki bi jih znali umiriti, pohvaliti, navdusiti in zavarovati.

Druga znacilnost je socialno vkljuevanje, ki mladostniku omogoci, da se pove-
Ze z vrstniki in ustvari bogato mrezo vrstniskih odnosov, ki ga bo varovala in mu
omogocala pripadnost tudi pozneje. Dobra stran te mocne potrebe po vklju¢eno-
sti med vrstnike je pridobivanje bogatih izkusenj z medsebojnimi odnosi, nevarna
plat pa podleganje vrstnisSkemu pritisku, ki lahko manj varne in bolj labilne mla-
dostnike potisne v tezke situacije, nevarnosti in destruktivno vedenje — kar ima za
njihov razvoj lahko usodne posledice. Socialno vklju¢evanje je vezano na razcvet
socialnega krogotoka in razvoj prefrontalnega korteksa. MoZgani se razvijajo v
odnosih, ob izkusnjah, ki jih pridobimo v stiku z drugimi mozgani. Mladostniki
nujno potrebujejo ogromno stika z vrstniki, druzenja, »Zdenja« skupaj, pogovar-
janja, diskutiranja, argumentiranja in skupne iniciative, ustvarjanja, reSevanja pro-
blemov — ne pa primerjanja in tekmovalnosti, konfliktov ali zapiranja pred vrstni-
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kljuCev, razvoj zaupanja, razlo¢evanja med pristnim in nepristnim ter sposobnosti
razmisljanja o svojem doZivljanju. S tem se utrdijo in razvijejo socialne spretnosti
ter sposobnost vzpostavljanja varnih in zaupljivih odnosov. Pri mladostniku, za
katerega se nihce ne zanima, mu nihCe ne pomaga premagovati izzivov, ki ne more
z nikomer diskutirati, ki ga nihCe ne potrebuje, mu nih¢e ne oporeka, se ne zanima
za njegove ideje, gre ves ta potencial dobesedno v nic.

Tretja znacilnost mozganov mladostnikov je, da jih Zene v iskanje novosti. Po-
zitivna plat tega mehanizma je sposobnost hitrega ucenja, razvoj radovednosti in
ambicij, velika predanost projektom, ki se jih lotevajo, in s tem povezana prelo-
mna, genialna odkritja. Tvegana plat te znacilnosti pa je nevarno, nerazsodno ve-
denje in veliko tveganje za razvoj zasvojenosti. Prav za starostno skupino med 12
in 24 let je ugotovljenih najvec smrti, ki bi se jih dalo zlahka prepreciti — prometne
in druge nesrece zaradi neprilagojene hitrosti in alkohola, predoziranje z drogami,
poskodbe pri adrenalinskih Sportih (Rudolph idr. 2017). K tem vzgibom prispeva
razvoj dopaminskega krogotoka (to je krogotok za nagrajevanje in ugodje ter tudi
motivacijo). Dopamin je Zivéni prenasalec, ki vpliva na ritem sr¢nega utripa, ugod-
je, sproscenost, motivacijo itd. Ugotovitve kaZejo, da je raven dopamina v mozga-
nih v tem obdobju bistveno niZja od optimalne ravni, kar pomeni, da je temeljno
pocutje teh ljudi depresivnost, nezainteresiranost. Hkrati pa je koli¢ina in hitrost
izlocanja dopamina ob novostih, presenecenjih in izzivih bistveno vecja kot kadar-
koli v Zivljenju (Wahlstrom idr. 2010). Zato je Ze preprosta pohvala ali izkaz navdu-
Senja za mladega ¢loveka dovolj, da ga potegne v Zivljenje, mu da zagon in ga
poveZe s skupnostjo ali pa ga navdusi za raziskovanje, delo. Mladostnik, ki se lah-
ko navdusi nad zdravimi idejami, ki lahko sledi navdihu in se loti zanimivih projek-
tov, bo do novih odkritij, revolucionarnih spoznanj in navdusujocih idej najverje-
tneje prisel hitreje kot odrasli.

Cetrta znatilnost, ki izhaja iz prvih treh, je razcvet ustvarjalnega raziskovanja.
Kot smo Ze omenili, je pozitivna plat tega izvirnost in razmisljanje izven okvirov,
negativna pa je moZen razvoj ¢cudastva, do katerega pride, ¢e je mladostnik
izoliran, pasiven, se ne uci, se ne zanima za nobeno stvar — kar je veinoma
posledica odrascanja v zlorabi, zanemarjanju, z odraslimi, ki mu ne dajejo moznosti
zaCutiti svoj potencial. Kreativnost je najmocneje povezana s spontanimi miselnimi
procesi, ki jih izvajajo moZgani. Kar 46,9 % ¢asa moZgani preZivijo v spontanih
notranjih procesih. Ti za svojo aktivacijo ne potrebujejo zunanjih spodbud in
povzrocajo, da miselno nekontrolirano odplavamo, kar moti naso pozornost. Ta
nacin delovanja je povezan tako z introspekcijo kot s socialnim vedenjem. Ce se
ob odraslih mladi naucijo prisluskovanja tem notranjim miselnim vzgibom, o njih
lahko govorijo ter tako spoznavajo in raziskujejo svojo notranjost, ki postane vir
navdiha in kreativnosti. Ce pa te poti vase ne najdejo, se v njih vedno bolj razrai¢a
raztresenost, obremenjenost, tudi depresija. Tukaj spet vidimo, kako malo koristi
prinasa moraliziranje in pridiganje — kakSen blagoslov pa so odrasli, ki znajo slisati
svojo notranjost in to omogocdijo tudi mladostnikom.

Vse te sposobnosti in razvojne potenciale je seveda mogoce razviti samo v ¢u-
stveno varnem in naklonjenem okolju. Ko in ¢e so v mozganih integrirani, omogo-
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¢ijo bogate odnose in bolj polno Zivljenje za vso odraslost.

Vzporednost teh spoznanj s papezevim ucenjem o mladostnistvu bomo pred-
stavili s spodnjo razpredelnico.

P. FranciSek o mladem ¢loveku D. Siegel
Rad preseneca in so mu vsec presenecenja. Custvena iskra (navduenje ali reaktivnost)
Je druzaben, ker rad vzpostavlja odnose. Socialno vkljuéevanje (pripadnost ali podrejanje)

Iskanje novosti (predanost in radovednost ali nera-

Vse dela na novo in so mu viec novosti. - X
zumno in nevarno tveganje)

Zna sanjariti in Zeli, da tudi mi sanjarimo; je moc¢an

. . Ustvarjalno raziskovanje (kreativnost ali ¢udastvo)
in se rad navdusuje.

Tabela 1: Primerjava Franciskove teologije o mladih z nevroznanstvenimi spoznanji D. Siegla.

Gre za integracijo spoznanj, ki nam omogocajo na verodostojen in hkrati du-
hovno poglobljen nacin razumeti konkretni pomen mladostnistva in naso vlogo
pri spremljanju in omogocanju razvoja mladih. S precejSnjo gotovostjo lahko re-
¢emo, da se ob poslusanju in razumevanju mladih tudi starejsi prenavljajo in lah-
ko vedno globlje vstopajo do vira prave mladosti (Cozolino 2008). Mladost pome-
ni kreativnost, odprtost za navdih, obc¢estvenost, pogum in gibkost — za razliko od
starosti, ki v tem kontekstu pomeni vase zaprto drZo in obcCutek ogroZenosti, kar
v duhovnem Zivljenju pomeni tudi smrt.

Zato nas tako globoko nagovarjajo slikovite besede papezeve spodbude mladim,
naj iz svoje mladosti naredijo kar najvec. Njihovo upornisko jezo usmerja k inicia-
tivnosti. Naj ne bodo zgolj opazovalci Zivljenja, naj prave sre¢e ne zamenjajo s
posedanjem v naslanjacu in za zasloni. Mlade prosi, naj ne bodo zgolj parkirani
avtomobili, temvec naj svobodno sanjajo in sprejemajo dobre odlocitve ter tve-
gajo tudi napake. Vabi jih, naj v svojem Zivljenju ne Zivijo kot turisti, ampak kot
oblikovalci; rad bi jih odresil strahov, ki iz mladih lahko naredijo mlade mumije.
»Zivite, vzemite najbolj$e od tega, kar vam Zivljenja ponuja, odprite vrata svojih
kletk in poletite. Prosim vas, ne upokojite se $e! Ne glede na to, kako Zivite svojo
mladost, pa njenega najglobljega pomena ne boste spoznali, ¢e ne boste vsak dan
srecali svoje najboljSega prijatelja, ki je Jezus.« (Francisek 2019, 29)

Pomen okroznice o mladih je tako dvojen: gre za klic k duhovni mladosti in
hkrati tudi k druga¢nemu sprejemanju in dejanski skrbi za mlade, ki ob nas posta-
jajo naveli¢ani, prazni, otopeli in »stari«. Skrb za mlade je torej obrat od starega,
togega in vase zazrtega Cloveka k socloveku, ki se upa odpreti mladosti Duha in jo
je pripravljen tudi gojiti.

S tem obratom sovpada tudi obrat v znanosti, in sicer predvsem na podlagi ne-
vroznanstvenih odkritij, ki so z empiriénimi raziskavami razvoja moZganov in po-
mena medosebnega stika pokazale, da je star pogled na ¢loveka kot izoliranega
posameznika napacen (Siegel 2016; Schore 2019; Wachtel 2010). Napacno pa je
tudi gledanje na razvoj kot samoumeven in gensko doloc¢en. Odprlo se je spozna-
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nje, da je prezrt in zanemarjen potencial mladostnistva eden klju¢nih dejavnikov,
ki napoveduje Custveno togost in slabse dusevno zdravje v starosti (Cozolino 2008).

V drugem poglavju smo z opozarjanjem na vzporednice med teologijo papeza
Franciska in nevroznanstvenimi spoznanji o preoblikovanju moZganov v obdobju
mladostnistva prisli do drugega odgovora na nase vprasanje: »Kaj bi se zgodilo, ¢e
bi mladostnistvo zaceli dojemati kot nas najvecji potencial?«. Gre za spoznanje, da
nam znanstvena spoznanja o mladostnikih in o Bogu, ki je mlad, lahko pomagajo,
da se od individualizma, krepitve institucij, moraliziranja in storilnosti usmerimo v
kreativnost, povezovanje in sodelovanje ter neposredni odnos drug z drugim.

4., Medgeneracijsko povezovanje in sodelovanje

Raziskave zdravega staranja so mocno zamajale staro razmisljanje, ki je tegobe
starosti pripisovalo predvsem genskim in okoljskim dejavnikom, manj pa socialnim
in odnosnim (Cozolino 2008). Ce resno vzamemo dejstvo, da se mozgani razvijajo
neenakomerno in da je njihova temeljna struktura ter kvaliteta krogotokov, ki od-
lo¢ajo o njihovem staranju, odvisna zlasti od odnosov, v katerih ta razvoj poteka,
potem je dokaj jasno, da tezavni starostniki niso tezavni, ker so stari, temvec zato,
ker se skozi otrostvo in predvsem skozi mladostnistvo njihovi moZgani niso do
konca razvili v funkcionalno in fleksibilno celoto. V odraslosti so bili tudi zato manj
pripravljeni na rast v odnosih in so velikokrat ostajali ujeti v svojo nesrec¢nost ter
polni tesnobe in strahu (Cozolino 2008). Niso se znali odpreti novemu, mlademu,
tudi BoZjemu — in so zato izkus$ali trpljenje, ki ni vodilo nikamor, moZgane pa je
ohranjalo okrnjene in prikrajSane za varnost, lepoto, veselje in povezanost. Taka
ujetost tudi na telesni, organski ravni povzroca $e dodatno skodo.

Lahko torej sklenemo, da je zatrta (mladostnistvo, kjer mladostnik nima svobo-
de razmisljanja, raziskovanja in ¢ustvovanja) in neizkoris¢ena (mladostnistvo, kjer
mladostnik nima moZnosti u¢enja, opore za sprejemanje izzivov, pomoci, da ne bi
zapadel v odvisnost in zanemarjenost) mladost znanilka zagrenjene in nesre¢ne
starosti. Mladostnistvo je obdobje, ki se navzven ne kaZze vedno lepo in polno, ima
pa potencial, da ob pobudi, kakrSna je ta papeza Franciska, tudi v zahtevnih raz-
merah v relativno kratkem casu Zivljenje obrne v smer prave »mladosti«.

Zdaj zelo jasno vidimo, kako Skodljivo je Ziveti sam, brez ¢ustveno varnih in kva-
litetnih odnosov — kako to unic¢uje delovanje moZganov in poslabsa staranje. Vidi-
mo tudi, kako pomembno je v kar najvecji meri uresniciti potencial mladostnistva.
Hkrati pa se bolj zavedamo, kaj naj bi pomenilo tudi v starosti obdrzati potencial
mladosti — torej ¢ustveno in miselno gibkost, socialne sposobnosti in modrost,
radovednost, veselje do zZivljenja.

Ljudje, ki si skozi svoje odraslo Zivljenje niso zgradili socialne mreze, so se izogi-
bali ljudi ali vecino Casa preZiveli v Custveno togem vzdusju, so bolj podvrzeni sta-
rostni degeneraciji mozganov in s tem najrazlicnejsim dusevnim boleznim. Mnoge
raziskave zdravljenja denimo depresije pri starostnikih so pokazale, da so moc¢neje
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kot zdravila delovale psihoterapevtske oblike pomocdi, gibanje in druzenje (Cozolino
2008; Rue idr. 2017). Prav tako je znano, da so bili vsaj del Zivljenja poroceni staro-
stniki bolj zdravi od neporocenih. Tudi kroni¢na bolecina je prisotna predvsem pri
tistih starostnikih, ki so bili Zrtve otroske travme, travme v odnosih, ki so bili osa-
mljeni in ki niso razvili svojega potenciala (Cozolino 2008; Sachs—Ericsson idr. 2017).
Najugodnejsi €as za razvoj tega potenciala pa je prav obdobje mladostnistva.

Zato lahko poudarimo pomen skrbi za mladostnike, da bi lahko zares razvili
svoje danosti in izoblikovali zdrave odrasle mozgane, s tem pa tudi skrbi za bodo-
e starostnike, da ne bi ostali s ustveno napol razvitimi mozgani — osamljeni in
obupani, ker se nikoli niso naucili Ziveti v odnosih, razmisljati o svoji notranjosti in
regulirati svojih ¢ustvenih stanj. To so sposobnosti, ki jih v strukturo mozganov
vgradimo v mladostnistvu — ali pa jih ne bomo imeli oziroma bodo prisotne v manj
razviti in nepolno funkcionalni obliki.

4.1 Razvoj modrostnega misljenja pri mladostnikih

Mladostnik za svoj razvoj potrebuje zdrave odrasle, da ob njih lahko za¢ne razu-
meti svoje doZivljanje, da zacuti svojo notranjost, da prepoznava in regulira svoja
Custvena stanja in se povezuje z vrstniki ter razvija kreativnost (Centa 2019). Mla-
dostnistvo je namrec Cas najhitrejSega ucenja, ki ga je Skoda zamuditi. Mladi mo-
Zgani so narejeni za to, da se ucijo ter oblikujejo bogato in fleksibilno, ¢vrsto in
hitro nevronsko mrezo, ki jih bo spremljala in se dopolnjevala skozi vse odraslo
Zivljenje in starost.

Pomembno je vedeti, da »mladosti« ne bomo ohranili tako, da bo »starost«
nanjo pritiskala, pa¢ pa tako, da ji bo dala varen in naklonjen prostor, da se ob njej
razcveti, se razvije ter tako razsiri tudi svet starosti.

Mnoge ugotovitve kaZejo, da se »znanje, povezano z modrostjo, najbolj pove-
Ca v obdobju mladostnistva in mlade odraslosti, torej med 14. in 20. letom« (Schei-
be idr. 2011). Modrostno znanje je tisto, ki se integrira v vse plati dozZivljanja, v
misli, Custva, odnose in spomin. Je torej znanje, ki je vezano na Zivljenje, hkrati pa
se odpira tudi v presezno, dopusca novo raziskovanje in uvide.

Za mladostnika, ki Se nima integrirane povezave med €ustvi in mislimi, zunanjim
in notranjim doZivljanjem, je izjemno bolece in zastrasujoce biti v stiku z odraslimi,
ki so ¢ustveno nepristni in neiskreni ter odraslimi, ki niso v stiku ne s seboj ne z
drugimi. Lahko bi rekli z odraslimi, ki tega, kar govorijo, ne verjamejo in ne Zivijo.
Sem sodi tudi podajanje znanja na nezainteresiran in mrtev nacin, kot obveznost
(Cozolino 2013).

To mladostnike zmede, prestrasi, razjezi in odvrne od odraslih. Mladostniki se
namrec zelo upirajo rutinskemu, ¢ustveno togemu in suhoparnemu ter zgolj fak-
tografskemu znanju — ker hocejo vedeti, kaj je dejansko res, kaj je Zivo, kaj deluje
in kaj je drugacno. V tem pogledu lahko re¢emo, da is¢ejo modrost in tudi prepo-
znajo, kdo jim tako modrostno znanje lahko ponudi.

Mladost je zato obdobje intenzivnega iskanja odraslih sogovornikov, ki bi s svojo
Zivostjo in modrostjo nagovorili prebujajoci se potencial mladih. Ki bi s svojo krea-
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tivnostjo spodbudili njihov pogum in ambicijo, s svojo naklonjenostjo pomirili njihov
strah in jim dali jasno Cutiti, v ¢em je smisel njihove iniciative (Cozolino 2013).

4.2 Medgeneracijski odnosi kot dejavniki tveganja v razvoju
mladostniSkega potenciala

Kdaj se potencial mladostniStva ne more razviti? Takrat, ko mlade namesto v po-
gumno rast v svobodi in kreativnosti na podlagi lastnih strahov vodimo v uboglji-
vost, podrejanje, pasivnost. Kako to vidimo? Starost/togost/institucija s svojimi
strahovi in praznino dusi potencial mladosti takrat, kadar jo namesto v pravo mo-
drost z discipliniranjem peha v:

— storilnost;
— tekmovalnost;
— primerjanje, ki je jedro individualnosti.

Torej stran od Zivih odnosov, kreativnosti, novosti in sanj ter nove iniciative.

Sporocilo okroZznice Bog je mlad in Se mocneje spodbude Kristus Zivi zato na-
govarja vse odrasle, starSe, vzgojitelje in seveda tudi institucije, naj zacnejo svoje
otroke in mlade z njihovo iniciativnostjo ljubiti, poslusati in resno upostevati po-
bude, ob tem pa sprejmejo svojo starost — saj so spremembe in novosti vitalni del
ohranjanja stabilnosti in varnosti.

Kadar smo poklicani, da pomagamo drugemu prepoznati njegovo Zivljenjsko
pot, moramo najprej znati poslusati in predvsem razviti obcutljivost do ljudi. Sen-
zitivnost se kaZe v tem, da se res posvetimo vsakemu mlademu ¢loveku posebej,
da se obrnemo k njemu osebno in ga posluSamo z vsem srcem; da poslusamo
dovolj dolgo, da lahko razlo¢imo, od kod se napaja njegova iniciativa — iz strahu,
ogrozenosti ali iz poguma in pravega navdiha; in nenazadnje, da skusamo doume-
ti, kaj je globlje, pod vsemi besedami, vedenjem, doZivljanjem — kaj se v tem mla-
dem cloveku, ki je pred nami, dejansko dogaja (Francisek 2019). Pomen takega
notranjega poslusanja in iskanja globljega pomena spremlja celotno drZo papeza
Franciska in spreminja klasi¢no drZo ucenja.

Takole pravi o stari drzi:

»VCasih smo v Zelji, da bi razvili popolno pastoralo mladih, Evangelij spre-
menili v dolgoc¢asno, nesmiselno in neprivlacno zbirko pravil, zaznamova-
no z abstraktnimi idejami —iztrgano iz sveta in brez vsakega zagona. Taka
mladinska pastorala se je povsem odtujila svetu in Zivljenju mladih ljudiin
se zaprla v ozke elite mladih kristjanov, ki se doZivljajo kot drugacni, boljsi,
hkrati pa Zivijo v prazni in neproduktivni izolaciji. Ce zavriemo plevel, za-
dusimo tudi vse tiste mladike, ki bi vzbrstele ne glede na svojo omejenost.«
(50)

»Vsi mladi brez izjem so v srcu Boga in s tem v srcu Cerkve!« (50)
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Mladostniki nujno potrebujejo zaupanje in spostovanje odraslih, ¢e hocejo naj-
ti svoj pravo poklicanost in se nanjo odzvati z vsem potencialom, ki ga nudi njiho-
va mladost.

4.3 Sodelovanje med generacijami kot pogoj za razvoj
mladostniSkega potenciala

Kdaj se torej mladi ob starejsih lahko polno razvijajo? Takrat, ko lahko obcutijo
njihovo brezpogojno naklonjenost in zanimanje zanje. Takrat, ko se ob pogledu
na odrasle, starejse lahko oddahnejo, ko vidijo njihovo veselje, Zivost in modrost
ter Custveno gibkost. To pa je za starejsSe lahko precejsen izziv, saj morajo odrasli
mozgani te sposobnosti v svojih medosebnih odnosih gojiti — niso samoumevne.

»StarSevstvo in vzgojne strategije se dostikrat osredotocajo na vecanje in spod-
bujanje kognitivnih procesov, zatirajo pa telesna obcutja in impulze gibanja. Re-
zultat je kortikocentri¢na orientacija, pri kateri poudarjamo miselne procese od
zgoraj navzdol in zanemarjamo obcutja, ki prihajajo iz telesa navzgor. Na razli¢ne
nacine nasa kultura, vklju¢no z izobrazevalnimi in verskimi institucijami, eksplici-
tno podreja telesne obcutke visjim miselnim procesom.« (Porges 2017) Zato je
tako pomembno, pravijo raziskovalci, da se znova obrnemo k tistim aktivnostim,
ki potencial mladostnistva hranijo najmoc¢neje (National Academies of Sciences,
Engineering, and Medicine 2019). Tako znanost kot papez Francisek v svoji spod-
budi navajata dejavnosti, ki so mocno ¢ustveno zaznamovane. Poglejmo, kaj pra-
vi papez Francisek (2019):

»Prijateljstvo in pogovori v bolj ali manj strukturiranih skupinah krepijo
socialne vezi in odnosne spretnosti med mladimi v varnem okolju, kjer jih
nihée ne obsoja in analizira. Izkusnja skupine je tudi mocan vir za krepitev
vere, medsebojne pomoci. Mladi so sposobni voditi druge mlade k veri in
razviti pristno apostolsko drZzo med svojimi prijatelji.« (46)

Se bolj pomenljiva je njegova naslednja misel, ki jo zadnje raziskave sodobne
nevroznanosti potrjujejo vse bolj: poudarja pomen glasbe in petja za razvoj mla-
dostnikov (Erzar idr. 2019). Govori o tem, da je glasba Se posebej pomembna, saj
odpira dejanski prostor, v katerem se mladi nahajajo. »Glasba tako kot jezik in
kultura prebuja Custva in oblikuje identiteto. Jezik glasbe zato predstavlja posebej
pomemben vir pastorale, saj je povezan tudi z liturgijo in njenim prenavljanjem.
Petje je za mlade mocna spodbuda in tolazba na poti skozi Zivljenje. Kot pravi sv.
Avgustin: Poj in nadaljuj svojo pot. Ne postani len, ampak poj, da bo ta pot posta-
la prijetnejsa. Poj, a pojdi naprej /.../ Ce bos napredoval, bo$ nadaljeval svoje po-
tovanje, a preveri, da je tvoj napredek v kreposti in pravi veri in Zivljenju. Poj torej
in hodi naprej.« (Francisek 2019, 47)

To je precej drugace, kot ¢e bi mladost in mlade razumeli zgolj skozi o¢i pravil
in zahtev ter ustreznosti zunanjega vedénja (Cozolino 2013). Ce ho¢emo zares ra-
zumeti, kaj konkretno in v globini pomeni taka drZza do mladostnikov, moramo
torej zdruZiti tako znanstvena spoznanja o razvoju mladostnikovih mozganov kot
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tudi razumevanje njegove duhovne dinamike (Globokar 2019). Duhovno namreé
ni necustveno, nekonkretno niti ne neodnosno, ampak se pri mladih najlepse kaze
prav zato, ker so tako ranljivi in se njihova notranja dinamika neposredno odraza
v njihovem vedénju skozi porajajoco se sposobnost spoznavanja svoje notranjosti,
gradnje odnosov ter oblikovanja ¢ustvene regulacije in miselne strukture.

Tretji odgovor na nase vprasanje »Kako bi bilo, ¢e bi mladostnistvo zares zace-
li dojemati kot najvec;ji Custveni, socialni, miselni in kreativni potencial, ki ga ima-
mo?« je torej: Razumeli bi, zakaj je toliko nesrecnih starostnikov, ki jim mozgani
ne delujejo vec, se ne znajo povezati med seboj, so kroni¢no osamljeni in brez
perspektive — in zakaj tudi Cerkev, ¢e ne vkljuci potenciala mladih, lahko hitro
»ostari« na tak »mrtev« nacin.

5. Sklep

Pokazali smo, kakSna znanstvena Sirina in duhovno bogastvo se pred nami odpre,
Ce se zares posvetimo razmisljanju o mladosti ter ob tem konkretnemu razume-
vanju mladostnikov.

»Modrost Custey, ki se ne kupujejo in ne prodajajo, je najboljsa dota, ki jo daje
druZina. Prav v druZini naj bi se naucili razvijati se v vzdusju ¢ustvene modrosti.
Tam se naucimo slovnice Custev, drugje teZje. In prav to je jezik skozi katerega se
daje Bog razumeti marsikomu. In prav to je jezik, skozi katerega se daje Bog razu-
meti vsakomur.« (Papez Francisek, sploSna avdienca)

Pritrjuje mu tudi sodobna znanost. »Ce ravnamo premisljeno, lahko otrokom po-
magamo vzpostaviti integracijo, dajemo jim varnost, ko se zacnejo odmikati od nas
in vstopajo v svet mladostnistva, saj bodo od nas prevzeli najboljse namere in po-
vezave, ki jim jih lahko ponudimo. To je nas dar otrokom in dar samim sebi /.../ Na-
klonjenost in socutje sta vidni zunanji znamenji notranje integracije.« (Siegel 2013)

Premik, ki sta ga naredili tako znanost kot tudi Cerkev, je ogromen in prinasa
veliko upanja, da bomo ob mladih in z mladimi lahko kon¢no presegli strahove in
toga pojmovanja, ki so bremenila tako znanost kot tudi cerkvene institucije. Sto-
letja so se druzbe Cudile, vzdihovale in odkimavale z glavo ob tem, ko so gledale
propad svojih Romeov in Julij ali hitro smrt svojih golobradih vojakov, njihovo mla-
dostnisko norost, neucakanost in impulzivnost, kasneje tudi droge in rock n'roll,
piercinge in prometne nesrece — ne da bi se zavedale, da gledajo v nespametnem
umiranju mladih svojo prezgodnjo smrt. Smrt svoje opore, modrosti, ljubezni in
naklonjenosti do te iste mladine. Svoj pravi obraz. Danes smo spet to¢no na tej
tocki, ko lahko Custveno in duhovno smrt odloZimo le, ¢e premagamo strah pred
mladimi in jih objamemo v zaupanju v boljSo prihodnost.
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Bogoljub Sijakovic
Logos and Agnosiology:
Fragments for a Theory of Non-Knowledge

Logos in nespoznavno: drobci za teorijo ne-spoznanja

Abstract: The author's point of departure is the Hellenic idea of logos, which con-
tains the presupposition of meaningfulness in the ontological, epistemological,
and semantic fields. Still, in various spheres we come to face the fact that cer-
tain existentially important kinds of knowledge remain inaccessible, not only
as a riddle which (we may) unriddle, but also as a mystery which remains such
even when revealed. Not only does the lack of knowledge exist as a motif and
origin of knowledge, but principled unknowability exists as well: especially in
the encounter with transcendence, in the experience of limit-situations, in my-
stical unknowing (which is a kind of knowing), in the experience wherein me-
aning is revealed, in the event of existential truth. The human being possesses
awareness regarding that which surpasses it, and has a need to express the
inexpressible, to know the unknowable. In such a case, our non-knowing is not
an occasion for scepticism and agnosticism. Rather, non-knowing (as experien-
tial metaphysics) becomes a kind of knowledge, a moment thereof. We face
contingency, namely the uncontrollability of the conditions of our life, and we
have a need to introduce meaning in order to overcome contingency. But, how
do we overcome situations which defy meaning? Is it also possible to formula-
te a theory regarding the unknowable?

Key words: logos, meaningfulness, rationality, logic, scientific knowledge, mystical
knowledge, existential truth, the apophatic, transcendence, mystery

Povzetek: Avtorjevo izhodisce je grika ideja o logosu, ki vsebuje predpostavke gle-
de smisla na ontoloskem, na epistemoloskem in na semanti¢cnem polju. Kljub
temu se na razli¢nih podrocjih spopadamo z dejstvom, da nekatere eksistenci-
alno pomembne vrste spoznanja ostajajo nedosegljive, ne zgolj kot uganke, ki
jih (lahko) razresimo, temvec tudi kot skrivnosti, ki celo ob svojem razkritju
ostajajo skrivnosti. Pomanjkanje spoznanja ni zgolj razlog in izvor za doseganje
spoznanja, saj obstaja tudi nespoznavno, ki je taksno v svojem temelju: to velja
zlasti pri sreCevanju s transcendenco, pri izkustvu mejnih fenomenov, pri mi-
stichem nespoznanju (ki je nekaksna oblika spoznanja), pri izkustvu, skozi ka-
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tero se razkriva pomen necesa, pri dogodku eksistencialne resnice. Clovesko
bitje se zaveda tega, kar ga presega, in ima potrebo, da izraza neizrazljivo, da
spoznava nespoznavno. Tedaj nase ne-spoznanje ni priloZnost za skepticizem
in agnosticizem. Nasprotno, ne-spoznanje (kot izkustvena metafizika) postane
svojevrstno spoznanje, njegov trenutek. Spopadamo se s kontingenco, to je: z
mozZnostmi nasega Zivljenja, nad katerimi nimamo nadzora, in utimo potrebo
po vzpostavljanju smisla, da bi kontingenco premagali. Toda kako lahko prema-
gamo stanja, ki se izmikajo smislu? Ali je mogoce oblikovati teorijo o nespo-
znavnem?

Kljune besede: 1ogos, smisel, racionalnost, logika, znanstveno spoznanje, misti¢no
spoznanje, eksistencialna resnica, apofati¢nost, transcendenca, skrivnost

1. Greek and Christian logos

Our entire activity, particularly our knowledge, moral acts, and artistic creativity,
rests on the presupposition of meaningfulness. This presupposition of meanin-
gfulness is so solid (as it were, it is a characteristic of life) that we could not envi-
sage some contrary presupposition. Meaninglessness irritates us precisely beca-
use we presuppose meaningfulness as a condition of life-important orientability
in the world of existence. Our complex knowledge about reality tells us it is me-
aningful, be it according to its nature and structure (»in itself«) or be it according
to our knowledge, as known by us.

The complex rationality (meaningfulness) contained in language, thought and re-
ality, including their multifarious connections, was expressed by the Hellenes through
the concept of logos (Adyog).! For Heraclitus the logos signifies both the principle of
the law-governed structure of the cosmos (as such it is omnipresent in the multifari-
ousness of the phenomenal) and the capacity of the soul through which the logos
structure of things is known (as such, it is universally valid for the understanding of
things, and is characterized by self-augmentation). In Parmenides this connection be-
tween the ontic and epistemic aspect of logos is contained in the equalization of the
verbs to be (glvaw), to think (vogiv) and to speak (Aéyew). Otherwise, for Parmenides
logos signifies reasoning about that which is. The sophists sever the objective-subjec-
tive character of logos, reducing it to speech and proof as a manifestation of correct
reason (0pBo¢ Aoyog). For Socrates, according to Plato, logos is the laying-out of rea-
sons for a certain proposition. In the same way Plato understands logos as the neces-
sary condition for knowledge, and, against uncertain empirical exploration, posits
conceptual and dialectical investigation as a »flight into logoi [concepts]« (gig Toug
Aoyouc kataduyovra — Phaidon 99e). However, Plato reconnects logos to reality, for
he comprehends it as a concept which formulates true being, as logos about some-
thing (Adyocg Twvag), i.e. as thought which is capable of listing reasons and of giving

1 The noun logos (Adyog), derived from the verb lego/legein (Aéyw, Aéyewv — to pick, collect, count, to add;
to converse, to speak, to discern), signifies: word, speech, statement, proof, explanation, concept, re-
ason, calculus, sum, measure, proportion.
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account (Aoyov 8166vau). For Aristotle logos is a concept, definition and conclusion,
as well as a propositional statement (Adyog drmodavtikog) which expresses something
about something (ti katd Twvoc) and therefore may be true or false. And since thought
through logos raises a thing into a concept, thought and expression are held in unity.
The determination of man as a being which possesses logos ({mov Adyov £xwv), na-
mely the capacity of discernment between good and evil, allows Aristotle to bind it
with man’s capacity to build a political community (toAttikov {Gov) on the bases of
moral and law (Politica | 2. 1253?). The Stoics understand the logos as a divine cosmic
force which through the logos seeds (Adyol oneppatikoi) necessarily causes passive
matter to become an intelligent world structure, whereas the individual logos (both
as inner reason, évéLaBetog Adyog, and as expressed speech, podopikdg Aoyog),
both in terms of knowledge and moral behaviour, needs to harmonize with this uni-
versal logos: hence the logos is a structural moment of unity of logic, physics, and
ethics. For Plotinus logos is a creative force through which the soul (as emanation of
mind, volic) gives structure and form to matter, and makes reality intelligent.

Platonic-Stoic and Hebraic elements are united by Philo of Alexandria, accor-
ding to whom the eternal logos is the transcendent mediator between God and
the real world (where platonic ideas become God’s thoughts for creation), and,
as divine logos, it is immanent in the human mind. According to the Gospel of
John (with reliance not only on Hellenic but also Hebrew comparisons: the Old
Testament dabar, the targum Memra, the wisdom literature) the Logos is God’s
revealed, creative and incarnate Word (6 Adyog aap€ €yéverto, Jn. 1:14) as the Son
of God Jesus Christ who became man and appeared amongst men. In this manner,
Justin the Philosopher understands the Logos as Christ (who is the wisdom of
God), as logos in all that is created and as the seed logos in the human mind thro-
ugh which truth is known. It is similar with Clement of Alexandria for whom the
incarnation of the Logos signifies the immanence of God in the world, which is
what Origenes asserts as well. The teaching of the Council in Nicaea that Christ
as incarnate divine Logos is consubstantial (0poouolocg) to the Father not only
removed Arianism but laid the foundation for Christology and affirmed the Chri-
stian understanding of God as the Holy Trinity. At the same time it became the
referential frame for the doctrine of the holy fathers regarding the Logos (e.g. St.
Maximus the Confessor, St. Gregory Palamas) and for the entire subsequent the-
ology. Christianity did endorse both mentioned most important aspects of the
Hellenic idea of logos — the theoretical and the practical. In theoretical philosophy
and science, logical reason is the one which accepts the existence and validity of
only that for which proof may be given (Adyov 6166vat). Not only is logos found
in our cognitive powers (epistemology) but it is found in the structure of reality
as well (ontology). Hence, the one who knows and what is known are understood
in unity. In practical philosophy, logos as reason is the one which has the ability
to discern between good and evil: the moral sense (ethics) which is the condition
for the building of the polis, the community founded on moral and legal norms
(politics). However, the Christian teaching about the incarnation brings a new and
ennobling meaning of logos: The Logos of love and sacrifice for the other.
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The filiation of Platonic, Stoic, and Christian elements of the teaching about
logos characterizes the whole of European philosophy and culminates in Hegel’s
panlogism (logos is the rationality of what is, it is the world reason and absolute
spirit). Contrary to that, in modern philosophy of logic the logical is understood
as technical correctness in inferring and as exactness. The idea of logos in Russian
philosophy is prominently developed by V. F. Ern and P. A. Florensky. The modern
reduction of logos to speech, reason, and calculus is criticized from different po-
sitions by Husserl, Heidegger, the critical theory of society (Horkheimer, Adorno,
Marcuse), poststructuralism, and postmodernism (critique of logocentrism: Lacan,
Derrida, Foucault).

In the idea of logos, the sublimation comes to pass of the encounter of philo-
sophical-scientific rationality (which contains the presupposition of immanent
logosness, i.e. meaningfulness of the whole of creation and complementary lo-
gosness of human knowledge, art creation, and moral action) with Christian be-
lief in the transcendent Logos of love and sacrifice: an encounter which even to-
day, beyond the limits of utilitarian and instrumental reason, offers the possibili-
ty of a responsible rationality (logosness, slovesnost) salvifically committed to
goodness and justice. In opposition to instrumental rationality as logos of violen-
ce, which threatens us with a return to barbarism, where the only universal lan-
guage is force, we need to rehabilitate all aspects of logos and refuse its reducti-
on to ratio. We need a rationality which will be not only of the order of zero, na-
mely an extended instinct of self-preservation, which will be interested not only
in profit but also in goodness, not only in lawfulness but also in justice. The pro-
blem is that contemporary culture forgets both Socrates and Christ. It forgets,
namely, that truth and knowledge are tied to virtue (thus they have an ethical
aspect, not only a utilitarian one), and that only that community survives which
deposits holiness in its foundations. This means that the civilization which forgets
Socrates (reduced to scientific knowledge) may be of the same type as the soci-
ety which pacifies its conscience by forgetting Christ (salvation as the purpose of
knowledge).

2. Rationality and unknowability

Rationality and scientific knowledge have shown their limitations. Looking from
a theoretical perspective, science holds a monopoly over reality: only one reality
exists, and it is described and explained by sciences. This standpoint produces
belief in the omnipotence and absolute authority of science. Looking from a prac-
tical perspective, science is evaluated according to its applicability: according to
the measure in which scientific knowledge can make us masters and owners of
nature. Into the foundations of such a status of science modern rationality was
laid (an ethically neutral capacity of adaptation for survival and domination), be-
coming a new mythology. Idolatry and totalitarianism, autism and solipsism, self-
-sufficiency and self-verification — these became the main characteristics of the
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rationality of the new era. Rationality proclaimed itself to be an instance which
legitimizes everything else yet, at the same time, refuses to prove its own legiti-
macy. Neither does science exhaust the limits of human knowledge nor do the
limits of science exhaust the limits of our existence. Since religion (like art) steps
over the limits of human knowledge, and therefore contains the possibility of
expanding the limits of human knowledge and likewise the possibility of realiza-
tion of human existence, it is timely and necessary to rehabilitate religiousness in
the domain of critique of scientific rationality as well (statements of religious
experience must be recognized as having evident epistemic status, since they bring
forth knowledge which cannot be obtained in any other way), and in regard to
guestions of valuative self-regulation of the society (fundamental values of the
community abide in the moral and religious spheres, hence faith and ethics tra-
ditions are socially obligatory).

The scientific and religious relations towards reality do not exclude one another.
However, they need to mutually support and complement each other. This is con-
tained in the phenomenon of wonder. When Plato (Theaitetos 155d) and Aristo-
tle (Metaph. A 2. 982" 12-18) find the origin of philosophy in wonder (1o
Bavpalew), they have in mind the thematization of the divine in the becoming of
philosophy. This is not merely scientific inquisitiveness (underlined by Aristotle in
the first sentence of the Metaphysics: navteg avBpwrot tod eibéval dpéyovral
¢dUoeL— »all men naturally desire knowledge«, Metaph. A 1. 9802 21), for it relates
to inspiredness by the miracle (Balpa) which, as a divine phenomenon, is inex-
plicable by natural causality. This wonderment before the divine miracle repre-
sents not only a psychological motivation but also a problem impulse for philo-
sophical thought. Wonder has for its object both riddle and mystery as two types
of relation towards reality and the lifeworld. The riddle symbolizes the scientific
unriddling of reality (the world as riddle is the object matter of many sciences),
and the mystery which is revealed and gifted to us symbolizes our religiosity and
our capacity for creating art. The foundational structure of reality, the essential
structure of all (»nature«), is not something hidden but »likes to conceal herself«
(dUoLg kpuTteaBal PiAel), as Heraclitus says (Themistios, Or. 5 p. 69B [DK 22 B
123]). We discover the structure of reality as a riddle which needs to be unriddled.
The riddle enables unriddling as the discovery of meaning. The riddle of the wor-
Id (Weltrditsel) enables the meaning of the world (which we do not receive in a
prepared finished state) to be obtained by unriddling through the labour of
knowing and interpreting and thus to understand the world. The presupposition
of meaningfulness is affirmed by Heraclitus on the phenomenal and essential pla-
ne: »the unapparent harmony is stronger than the apparent one« (&ppovin
adavng pavepfig kpeittwv — DK 22 B 54 [= Hippol. IX 9. 5]).

According to Wittgenstein (1922) »the world is the totality of facts, not of thin-
gs« (1.1: Die Welt ist die Gesamtheit der Tatsachen, nicht der Dinge), and »the
facts in logical space are the world« (1.13: Die Tatsachen im logischen Raum sind
die Welt). Therefore, a riddle doesn’t exist without unriddling: »For an answer
which cannot be expressed the question too cannot be expressed. The riddle does
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not exist. If a question can be put at all, then it can also be answered.« (6.5: Zu
einer Antwort, die man nicht aussprechen kann, kann man auch die Frage nicht
aussprechen. Das Rdtsel gibt es nicht. Wenn sich eine Frage Gberhaupt stellen
ldsst, so kann sie auch beantwortet werden) All (scientific) problems exist as que-
stions and answers under the presupposition of meaningfulness. Namely, eve-
rything we can speak about is determined by logically ordered language, and
»whereof one cannot speak, thereof one must be silent« (7: Wovon man nicht
sprechen kann, dariiber muss man schweigen), because: »There is indeed the
inexpressible. This shows itself; it is the mystical.« (6.522: Es gibt allerdings Una-
ussprechliches. Dies zeigt sich, es ist das Mystische) Regarding this encounter of
logic and the mystical, Wittgenstein feels that »even if all possible scientific que-
stions be answered, the problems of life have still not been touched at all« (6.52:
Wir fiihlen, dass selbst, wenn alle méglichen wissenschaftlichen Fragen beantwor-
tet sind, unsere Lebensprobleme noch gar nicht bertihrt sind). In certain situations,
and conditions, we come to face the realization that precisely the knowledge
which concerns us as such is inaccessible: knowledge which relates to essential
existential questions, which touch us intimately.

Wonder springs forth from the impossibility to explain something by recurring
to what we know. Therefore, it reflects the awareness of ignorance as a motiva-
ting origin of knowledge. When our ignorance is principled, then it, too, becomes
an object of knowledge: docta ignorantia — be it as awareness of the limitedness
of our own knowledge, be it as a way of knowing the unknowable. Not only does
unknowing as motif and origin of knowledge exist, but principled unknowing exi-
sts as well. Especially in the encounter with the transcendent, in the experience
of limit-situations, in mystical non-knowledge (which is a kind of knowledge), in
an event which reveals meaning to us, in the event of existential truth. To an extent
knowledge and non-knowledge relate mutually as sound and silence. Man has
the ability not only to speak and listen to the speech of the other, but also the
ability to »hear« silence (Muldoon 1996). Alongside, silence isn’t merely an oppo-
sition to sound. Silence contains meaningful openness originating from its depth
which we experience in anticipation of meaning. We hear silence under the pre-
supposition of its meaningfulness. Such silence is a matter of our experience, not
merely an objective fact of non-existence of sound. In this sense, we hear/listen
to silence intentionally. For example, next to the metaphorics and metaphysics of
light, Christianity has specially developed the metaphorics of listening and liste-
ning to (Blumenberg 1957). Like the sound makes the existence of silence clearer,
so does knowledge refer to non-knowledge: knowledge is the »grabbing-away«
from non-knowledge. On the plane of ontology, this epistemic analogy has the
meaning of the relation of being and non-being. Non-being (i.e. nothing) is not
only an ontic (i.e. meontic) fact of non-existence of being (as claims already Par-
menides and discusses Plato in the Sophist), and it is not only a postulation of
speculative reason (the fruitfulness of which is catered for by Hegel in the Science
of Logic), but nothing can be the object of our experience as well (we experience
nothing in anxiety) (Heidegger 1929). Nothing(ness) really exists in the moment
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when it engulfs us. Similarly, evil (even though in the metaphysical sense it has a
meontic character, that it is nothing: hence evil represents an intrusion into on-
tology, an ontological usurpation) exists as an everyday givenness. Man can intro-
duce it from nothingness into existence and conferring it with astounding power
of destruction. In the encounter with evil reason collides with the impenetrable
membrane of meaninglessness and absurdity of evil (evil exists but it should not
exist: the existence of evil is absurd). Hence, this conceptual elusiveness of evil is
the reason why religion and art more successfully grasp evil than theory. Evil and
suffering allow us to experience absurdity in an immediate way, which we cannot
fully comprehend and explain. Evil and absurdity oppose our presupposition of
meaningfulness.

Man has the awareness of that which surpasses him, and has the need to
express the inexpressible, to know the unknowable. Then our unknowing is not
an occasion for scepticism and agnosticism. Rather, unknowing (as experiential
metaphysics) becomes a kind of knowing, a moment thereof. Mysticism and
apophaticism speak of that in the manner of paradox (Sijakovi¢ 2013, 112-125).
This paradox has three mutually interrelated levels: the ontological (which speaks
about transcendence), the epistemological (about unknowability), and the lingu-
stical (about inexpressibility). God, says Dionysius Pseudo-Areopagite, is »above
all existence and knowledge« (Umép ndoav ovalav kal yvdow — MT | 1, PG 3,
997B—1000A), He is »the One above all« (6 mavtwv énékewvo— MT | 3, PG 3, 1000C
and 1001A), He is »supra-essential/supra-existent« (Untepotolog — MT Il, PG 3,
1025A). Regarding this ontic pre-eminence, John Damascene says (An Exact Expo-
sition of the Orthodox Faith): »God is not something amongst existent beings, not
because He does not exist at all, but because He transcends all existent beings
(Umép mdvta bvta), transcending even being itself (OUmép avTo T glvat).« (De fide
orth. 14, PG 94, 800B) Similarly, Dionysius regarding God, who is no determinate
»whatk, says He is Nothing (autd 6& un 6v). Nicholas of Cusa amplifies: God is
»the Nothing of Nothing itself« (nihil ipsius nihil), »Nothing in Nothing« (nihil in
nihilo).? Every determination of God is a reason to negate that determination. In
order to negate all affirmative concepts about God we first need to presuppose
them. From the ontological paradox the epistemological one follows suit: we know
God as the One who is unknowable. This unknowability in principle is the con-
sequence of ontological transcendence: about God there is no speech nor thought
because He is supra-essentially/supra-existentially (Unepouciwg) above all, claims
Dionysius (MT | 3, PG 3, 1000C). God is »the One above seeing and knowing« (0
Umép B€av kat yv@owv — MT I, PG 3, 1025A), »the One perfectly unknowable« (0
mavteA@g Gyvwoto¢ — MT | 3, PG 3, 1001A). God who wholly transcends the sphe-
re of the ontical is perfectly unknowable in the sense that his essence is inacces-
sible to categorial understanding: He is on the other side of categoriality. The way
to know God, therefore, is precisely his unknowability. Consequently, the way of
god-knowing is knowing by way of unknowing — yvolg 68U dyvwaoiag (DN VI 3, PG

2 »Propositionum de virtute ipsius non aliud septima.« (Nicolas Cusanus 1944, 61)
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3, 872A). Then we are left to cognize our ignorance (scire nos ignorare), to attain
learned ignorance (doctam ignorantiam), to be most learned (doctissimus) in igno-
rance, »and the more learned one will be, the more he knows that he does not
know« (Et tanto quis doctior erit, quanto se sciverit magis ignorantem) — this is
the insight of Nicholas of Cusa (De docta ignorantia, Liber |, cap. |1 4.12—-17). On
the linguistic plane, mystical experience is the communication with transcenden-
ce: communication with the wholly Other. Such an experience is communicable
through a wholly different language. This is a language, therefore, which is not
language anymore. The inexpressibility of such experience is a consequence of
God'’s transcendence and unknowability. In »supra-intellectual darkness« wor-
dlessness (&Aoyia) and thoughtlessness (avonacia) reign, claims Dionysius (MT lIl,
PG 3, 1033C). God is nameless (dvwvupoc) and supra-named (Umepwvupog).® He
is inexpressible and ineffable. Accordingly, mysticism speaks of that which allows
no speech. Mystical paradox is the attempt to formulate the cognisance of abso-
lute transcendence and otherness (to think as unthinkable that which is unthin-
kable in itself): to describe the nature of communication with the wholly Other
(to express as ineffable that which is ineffable in itself). This experience reveals
the wholly Other as the One-who-cannot-be-known-in-knowledge, namely as the
One-who-is-known-only-in-non-knowledge. Paradox, however, is not only an
expressive means of religious language. Mystical discourse endeavours to intro-
duce incommunicability into communication. The intention of mystical discourse,
consequently, is paradoxical itself. Since mystical paradox is an attempt to render
a religious experience as communicable, then mysticism expands the field of the
transparent and inter-subjective. Paradox is a logical provocation, equally, for lo-
gic. However, paradox is not an epistemological blockade or a subversive obstacle
which disables logical thought. Similarly, mysticism is not a strategy of non-tran-
sparency. Paradox is a reaction to all of that. It is a reaction which desires to move
the borders of thought and solicit a redefining of basic concepts. Mystical paradox
strives to introduce the presupposition of meaningfulness into the space of the
unknowable and ungraspable, inexpressible and ineffable. It aims to understand
unknowing (dyvwoia) as a kind of knowing and to solicit a theory of non-knowled-
ge, agnosiology.

3. Contingency, religion, anthropodicy

There are insights of experience, experiential-cognitive acts, which are unique
and unrepeatable, in which something truly important for us comes to pass: the
event of existential truth. It is then that we understand that searching for »essen-
ce« (e.g. of love, friendship, life, meaning) is not supreme, but that precedence
should be given to the experience within which mystery is revealed to us. Then
consciousness about that which transcends us becomes a fact of empirical me-

3 DNI6,PG3,596A;17, PG 3,596C; VIl 1, PG 3, 865C: avwvupog; | 5, PG 3,593B; 1 7, PG 3, 597A; 1 8, PG
3, 597A; XllI 3, PG 3, 981A: Unepwvupog. — Cf. Gombocz 2015.
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taphysics. It is very important in many areas of life to retain openness towards
religious experience, the experience of proximity of what is remote, the experi-
ence of touching the incomprehensible. In religious experience (and in creation
of art) Mystery is revealed and it remains a mystery even when revealed. We have
a need to utter judgement about that, although we do know mystery is ineffable.
This is similar to love poetry which speaks about the unspeakable. Religious expe-
rience opens the possibility of a different knowledge and understanding of reali-
ty, namely of existential knowledge different from the factual, object-bound, sci-
entific knowledge in which reason limits itself to positivistic reason. In scientific
knowledge man posits himself as the owner of knowledge, as a master of truth.
Such a standpoint, however, makes another kind of truth retreat from him: a dif-
ferent and more important truth, which cannot be mastered, to which we need
to open-up, which we need to receive, so that it could master us. The text of the
New Testament (Heb 11,3) has an adequate phrase for this: niotet vooluev — »by
faith we understand«, by faith we know and comprehend. At hand we have »faith
seeking understanding« (fides quaerens intellectum). As Anselm of Canterbury
grasps: »| do not seek to understand in order that | may believe, but rather, | be-
lieve in order that | may understand. For this also | believe that unless | believed,
I should not understand [Is 7,9].« (Neque enim quaero intelligere ut credam, sed
credo ut intelligam. Nam et hoc credo: quia nisi credidero, non intelligam. — Pro-
slogion, cap. I)

Our complex and dynamical identity is constituted in circumstances which we
do not decide and which we cannot fully influence (we do not choose the origin,
nation, language, era to which we belong). Essential elements of our identity are
not at our disposal. For this reason, we cannot fully dispose of our lives as we wish
(Lubbe 2004, 144-160). What happens (contingit) in our life, what touches and
engulfs us, characterizes contingency (as the modal attribute of that which may
but needn’t necessarily be, which is neither impossible nor necessary). We face
the inevitability of contingency. We have the experience of irrevocable contingen-
cy (life conditions which are not in our command), the experience of uncontrol-
lability of the conditions of our life. We are not determined by the past only. The
future, too, as a challenge of contingency, remains determinant and important
for our self-understanding. Standing before the future we receive the experience
of contingency through the experientiality of anxiety and worry: through the expe-
rience that happiness is not distributed justly, and that justice is not present de-
servedly. Due to life circumstances, we may falter and fall into desperation and
hopelessness. Then we are left without orientation in the lifeworld. Contrarily,
concerning the experience of contingency, we may react by giving meaning to
conditions of life outside our control and/or by simply accepting what is beyond
the power of our deciding and anticipating. It is precisely religion that enables us
to accept what we cannot influence. Religion is »the culture of behaviour towards
that which is not at our disposal« (Kultur des Verhaltens zum Unverfiigbaren)
(Kambartel 1989). Religion is »the practice of overcoming contingency« (Kontin-
genzbewdltigungspraxis): »Religion has its place in life practice where it would
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otherwise be wholly meaningless to endeavour to transform contingency into
meaning. /... / In religious life practice we relate towards that contingency which
resists in principle the transformation into the meaning of action.« (Libbe 2004,
154) Despite the need to introduce meaning into happening and into the lifewor-
Id, in order to overcome contingency, events and states which resist meaning do
exist. How are we to overcome them? Religion satisfies the function of ackno-
wledging contingency, of bearing meaninglessness, which, in the contrary case,
could even drive us insane. This is not the only function of religion, moreover,
religion cannot be definitely functionalized. Religion is the culture of giving mea-
ning and justice to the sacrifice victim.

Man is a logos-bearing being. Accordingly, he must satisfy the need for mea-
ning. For this reason, man needs logotherapy. In this respect, philosophy and the-
ology can offer therapeutic knowledge. Religion is one of the fullest and most
important answers regarding the need for meaning, but meaningfulness is the
presupposition of our life orientability. Meaningfulness characterizes all our (sen-
sory and intellectual) powers of perception and understanding by which we open
ourselves for reality. What we grasp as reality is, actually, constituted through
multifarious and complex forms of production of meaning. Furthermore, langua-
ge (in the widest sense) as communication and medium of hermeneutical expe-
rience exists and operates under the presupposition of meaning. Thence, herme-
neutics is the adeptness of understanding and interpreting meaning. Our actions
(whether simple or complex) have functional meaning as reasoned explanations
of why they are undertaken for a certain goal. In our moral behaviour and creati-
on of art and thought, valuative meaning is realized. We attach value to meaning
even when we raise questions of life and of meaning of history. These questions
are exacerbated, sometimes to the limit of what is bearable, precisely by the en-
counter with contingency which provokes our presupposition of meaningfulness.
Then we endeavour to justify the existence of evil and suffering in the world: we
strive to explain the usurpation of the favourable condition of things in the world
through moralization, transforming brutal facts into values, and thus construing
the alleged meaningfulness and consequentiality of events. Against our (gain-se-
eking or justice-seeking) desire that the world be morally well ordered, religion
teaches us to accept suffering and anguish, i.e. the contingency of conditions of
our existence which are beyond our control, which we shouldn’t load with mea-
ning. Contrary to that, theodicy (the question of the responsibility of God, not us,
for evil in the world), like every philosophy of history which frees us from respon-
sibility and freedom in history, represents a form of mental escape from respon-
sibility. As if theodicy is the official apology of theology because not all sporadic
inconveniences we summarily name as »evil« have been removed? Is theodicy,
in fact, a cunning philosophical means for stifling the rebellion of those who, altho-
ugh innocent, pay by their lives the unbearable taxes to evil? In front of the hyper-
bolic and diabolic dimension of human suffering and anguish, theodicy needs to
retreat and give way to anthropodicy, namely the question of human responsibi-
lity for evil in the world.
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However, we do have the need to give meaning to history (Lessing 1919), espe-
cially when it is evil-fated and agonizing: not only in order to bear the brutality of
history, but also in order to be able to understand and accept history. When we
mythicize history, attributing axiomatic value to historical events, we in fact want
to attain valuative orientation and points of grounding in which we find meta-hi-
storical meaning. Sacrifice is the sublimation of history. Historical truth is neither
logical nor universal, but event-bearing and unique. The event of elevated sacri-
fice has the meaning of presence of the holy and gives meaning to historical time.
It becomes the truth of historical time. The readiness for sacrifice, of course,
doesn’t entail the glorification of sacrificing as a value in itself because the value
of sacrifice is in its purity and purpose. The meaning and purpose of history must
be the improvement of life. Otherwise we are left with meaning-depleting dura-
tion in the flow of physical time. Truth from the perspective of the Sacrifice victim
as subject differs essentially from truth from the perspective of Violence which
seeks the victim as object. By stigmatization violence construes the victim as an
object and thus rationalizes its acts. It demonizes the victim and thus conceals the
holiness of the victim. It is precisely holiness that establishes responsibility and
normativity in general. Our responsibility in history is not exclusively tied to conc-
rete participance in historical events. Historical responsibility is trans-generational,
and it produces the moral unity of historical time. Normativity becomes a special
reason for our need to keep giving meaning to history. By virtue of containing im-
perative duty normativity introduces predictability into our actions (it norms the
way we should behave). Namely, it gives moral orientation in contingent historical
circumstances. This enables us, still, to transform historical fate into meaning.
Whether on the speculative level like the Hegelian »reason in history« (Vernunft
in der Geschichte), whether as tradition that constitutes us — normativity is in fact
the way to accept historical challenges and reply to them, even when we are not
capable of understanding their meaning. The importation of meaning into histo-
ry makes it possible to bear the tragedy of historical reality. Whereas the need for
justice, as well, is the expression of the need to normativize life and reduce the
amount of the unpredictable.

As a wholeness, man reacts to reality in multifarious experiential-cognitive acts.
There exists no uniform rational formulation which could cover all those acts. The
Enlightenment and epistemological optimism pertaining to rationally cognize eve-
rything and capture it by a conceptual network have many times shown themsel-
ves as unfounded. It is necessary not only to broaden our understanding of rati-
onality, but to endorse, as well, forms and types of knowledge and experience
which are irreducible to rationality. Not only art and religion teach this, but so
does life itself: in which emotionality, intuition, and perspectivism play important
cognitive roles; in which our perception, too, is often an expression of our soul.
Again Heraclitus: »Bad witnesses are eyes and ears to men, if they have barbarian
souls.« (kakol pdptupec avBpwnoloy 6dpOaApol Kal wta BapPdpouc Yuxdc
€xoviwv — DK 22 B 107 = Sext. Emp. VII 126) Similarly: »The logos of the soul au-
gments itself.« (Puxfic £otL Adyog eautov alfwv — DK 22 B 115 = Stobaios, flor. ll|
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1. 180a) Man is the producer of meaning and seeker of meaning. Logos is the
meaningfulness which includes all forms of knowledge and experience and mustn’t
be reduced to narrow rationality. Just as there are differentiated forms of sense
(implied even in synesthesia), so differentiated forms of intellect exist as well. The
whole of this multiversity is encompassed by the unity of logosness (slovesnost).
In the search for meaning man oversteps his own borders and delves into the
space of transcendence. Not only when transcendence (God, Holiness, Mystery)
addresses man, but also when the mystic endeavours to bridge what is graspable
and what is ungraspable, when poetry and art in general display their unfatho-
mable and fertile multitudes of meaning, when love makes it so that we remain
speechless, when with passion we seek truth, when we understand that life, ca-
nnot be relayed in (auto)biography. Then it is important to awaken wonder which
makes it possible to have the experience of riddle and mystery, so that we can
defend meaningfulness and experience unknowability, which, in that case, we
need to describe and protect with a theory of non-knowledge.

Abbreviations
CH — Dionysios Pseudo-Areopagites 1990-1991, vol. 2 [De coelesti hierarchial.
DK — Diels and Kranz 1974.
DN — Dionysios Pseudo-Areopagites 1990-1991, vol. 1 [De Divinis Nominibus].
EH — Dionysios Pseudo-Areopagites 1990-1991, vol. 2 [De ecclesiastica hie-
rarchial.
Epist. — Dionysios Pseudo-Areopagites 1990-1991, vol. 2. [Epistulae].
MT — Dionysios Pseudo-Areopagites 1990-1991, vol. 2 [De mystica theologial.
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Abstract: During the First World War the Faculty of Theology in Oxford received
a group of over fifthy theological refugees from Serbia. Amongst the first to
arrive was Fr Justin Popovié. He was accepted to read for a Baccalaureus Litte-
rarum degree. The thesis presented by Popovi¢ did not receive the merit of a
certificated degree from the University’s examiners, especially due to his swee-
ping attacks on Western Christianity. This study explores pro et contra argu-
ments in relation to such an outcome. The author demonstrates that, next to
a negative view of Western Christendom and Western culture, Popovi¢ does
manifest a positive relation as well. This more inclusive side of Fr Justin’s rela-
tion to Western, particularly Anglican, Christians remains indicative of a dimen-
sion of mystical fellowship forged by those on both sides who, despite confes-
sional differences, have become Christ-like themselves.

Key words: Oxford University, Serbian theological refugees, Dostoevsky, Justin Po-
povié, Walter Frere, Anglican-Orthodox dialogue, Christian fellowship

Povzetek: Med prvo svetovno vojno je Teoloska fakulteta v Oxfordu sprejela skupino
nad petdeset teologov, ki so kot begunci prispeli iz Srbije. Med prvimi prisleki je bil
oce Justin Popovic¢. Odobrili so mu Studij za pridobitev univerzitetne diplome (ba-
kalavreat). Diplomskega dela, ki ga je predloZil Popovi¢, ocenjevalci niso potrdili,
zlasti zaradi njegovih ostrih napadov, usmerjenih proti zahodnemu krs¢anstvu. Ta
Studija se poglablja v pro et contra v zvezi z razlogi za takSen razplet. Avtor dokazu-
je, da je Popovi¢ poleg svojega negativnega pogleda na zahodno kr$¢anstvo in na
zahodno kulturo izkazoval tudi pozitiven odnos. Omenjena bolj vkljucevalna plat
Justinovega razmerja do zahodnih kristjanov, predvsem do anglikanceyv, ostaja po-
vedna glede na razseznost misti¢nega prijateljstva, h kateremu so tezili udelezenci
obeh strani, s tem pa so kljub konfesionalnim razlikam postajali podobni Kristusu.

Kljuéne besede: univerza v Oxfordu, srbski teologi begunci, Dostojevski, Justin Po-
povi¢, Walter Frere, anglikansko-pravoslavni dialog, kr§¢ansko prijateljstvo
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1. Justin Popovic in Oxford: a disputed thesis on
Dostoevsky

Fr Justin Popovi¢ (1894-1979), recently canonized as St Justin the New of Celije
(2010), was one of the member of a smaller group of four (soon to be five) Serbi-
an theological refugees who had arrived in England ahead of others (some fifty
more seminarians). We find him in London’s Mills Hotel on 8 August 1916, then
at St Stephen’s House, Oxford, on 2 November of the same year. The mentioned
five had completed their seminary schooling in Serbia by 1914. They were accep-
ted as non-collegiate students to read the Oxford University’s Bachelor of Letters
(Baccalaureus Litterarum) courses, commencing in 1916. The five were thus al-
lowed to enter the first level of post-graduate studies, without a provision neces-
sitating the continuation to the level of Doctor of Letters (Doctor Litterarum).
Aside from Fr Justin, the group included Fr Irinej Dordevic (later vicar bishop of
Srem and bishop of Dalmatia), Fr Jovan Stojanovi¢ and Fr Pavle Jevti¢ (both beca-
me prominent religious philosophers and churchmen), and Fr Jelisije Andri¢. Un-
der the auspices of Regius Professor Arthur C. Headlam, the Serbian students were
given adequate supervisors and the titles of their B.Litt. theses were approved.

The young hieromonk, Fr Justin (aged 22 on arrival), was the only Serbian aspi-
rant not successful in defending his thesis, entitled The Religion of Dostoevsky.*
The other four passed their thesis examinations with flying colours. In circles of
scholars that explore Fr Justin’s thought and mission, this débdcle remains a de-
bated and beclouded subject. The matter is complex, somewhat sensitive and it
did cause a stir at the time. In the Report of the Examiners to the Board of the
Faculty of Theology (Oxford University Archive signatura: FA 4/19/2/2, p. 22), Fr
Walter Frere (1863-1938) and Nevill Forbes (1883-1929) signed the following
statement:

»We find that the thesis is a very detailed and eloquent exposition of the
religious beliefs of Dostoevsky with which it appears the candidate whol-
ly identifies himself. It has been composed with great care and much hard
work, but it is almost totally lacking in any serious criticism and fails to
offer any appreciation of the vital connection between Dostoevsky’s views
and prophecies with recent events in the history of Russia and Orthodoxy.«

Firstly, the Examiners were right from the strictly scientific point of view. Fr
Justin’s thesis was expounded in full identification with Dostoevsky’s Slavophile
and anti-Western views. He advanced within a narrative that doesn’t question
Dostoevsky’s fundamental premises, not even formally. Alongside, he expounded
a rather confrontational narrative, especially in the concluding sections (Popovic¢
1999a, 174-209; 210-216). Successive negative verdicts were passed against We-
stern Christian bodies, including Western culture, notably its humanism. It is true
that, from a methodological point of view, Popovic failed to implement a meta-

1 After his return to Serbia, Popovi¢ published his Oxford thesis. The title was slightly altered, the work
was somewhat expanded, and some new sources were added.
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-critical approach. The Examiners felt he was »preaching« a pre-given confessional
truth. Dostoevsky’s views on the nature of religion and its socio-political and cul-
tural impact, particularly those regarding the confrontational placement of the
eastern and western forms of Christianity, were taken for granted. In the thesis
(defended in 1919 at the University where the likes of John Locke or Lewis Caroll
imprinted the world) Popovi¢ exclaimes: »The spirit of Europe is the greatest dan-
ger for humankind and for our planet.« (Popovi¢ 1999a, 189) Whether one is incli-
ned to accept this or not, the dissertation offers little or no evidence of audiautur
et altera pars. The Orthodox Church’s teachings were tied to those of Dostoevsky,
and both presented as the full truth: one to be accepted by all other Christians,
under the condition of »repentance« (2 Tim 2,25). Repentance is needed because,
on Dostoevsky’s and Popovi¢’s terms, Roman Catholicism and Protestantism are
»apostatic« realities stemming from an uncurbed humanistic (human-centric) pro-
clivity, one asserted over and against divine-human (theo-human) reality.

As Fr Justin and his Russian sources see it, the affirmation of the principle of the
self-sufficient individual in relation to hierarchy, Bible, doctrine and tradition (sola
fide et sola scriptura), in the final count, seems to represent a Protestant interio-
rization of papalism and its underlying »humanism«. In connection with this Fr
Justin doesn’t valorize the third dictum of Protestant teaching: solus Christus.? He
joins F. M. Dostoevsky (1876/1877) and A. S. Khomyakov (1872) in concluding that
the Church in the West is compromised by humanism from within, and that it has
fallen apart: divided between the spiritual Roman Empire (hierarchical collectivism)
and fragmentations of the Protestant republic (anarchic individualism). Even fifty-
-five years after his return from Oxford, Popovi¢ holds these views steadfastly. In
1974 he re-focuses his critique and directs it against the challenge of the ecume-
nical movement. He contends that Western Christian ecumenism (2001) cannot
be the solution for a problem it has itself caused. It rests on a double movement,
erroneous in its core. On one hand, it affirms humanity at the expense of god-hu-
manity, yet it posits divine goals, at least formally. He qualifies this as a »pan-he-
resy« (2013, 11). On the other hand, it affirms the ambition to forge Christian and
pan-human unity through a dialogue of caritative love: regardless of the con-
sequences of the previously mentioned reduction of god-manhood.

Secondly, due to the listed reasons the Examiners failed to appreciate aspects
of substantial originality brought out in Fr Justin’s B.Litt. thesis. The work presen-
ted by the young Serbian was brimming with notable spiritual and existential in-
sights. In the thesis’ conclusion Fr Justin refers to John Middleton Murry’s 1916
work on Dostoevsky. Murry (1889-1957) himself states that, as yet, English cul-
ture has not one adequate monograph dedicated to Dostoevsky, except for two
published in 1902 and 1916 respectively: Dmitry Merezhkovsky’s Tolstoi as Man
and Artist: With an Essay on Dostoievski and Evgeny Solovyev’s, Dostoevsky: His
Life and Literary Activity.

2 Except when he states, rather sardonically, »The cries of individuals in the Protestant world: Zurtick zu
Jesus! Back to Jesus! are merely powerless screams in the darkest night of humanistic Christianity.«
(1999c¢, 333).
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»Dostoevsky is a phenomenon which has lately burst upon our astonished
minds. /... / Dostoevsky is a power where the influence may well be incal-
culable — not upon the form /... / but upon the thought and spirit of our
literature,« confides Murry. He swiftly adds something of considerable
interest: »In a sense this has been a pioneer work at times seemed a lo-
nely one for wont of company.« (1916, v—vii)

Fr Justin’s Oxford thesis, therefore, represents a bewilderingly timely reaction
in respect to the »loneliness« Murry refers to. Despite the drawbacks mentioned,
it represents another trailblazing contribution to English and world culture. In fact,
Popovi¢’s approach overcomes Murry’s romanticized apotheosis of Dostoevsky’s
tragic and seemingly resigned outlook on matters of life, soul, humankind and
God. What is more, Popovié’s thesis (1919) represents one of the first »neo-pa-
tristic« readings of the worlds of Dostoevsky’s novels. Inasmuch he surpasses and
broadens Murry’s non-Christian naturalist reading. This enables Popovi¢ to display
the full implications of Dostoevsky’s organic connection to Russian Orthodox spi-
rituality: implicit and explicit strands of Dostoevsky’s substantial god-seeking
(bogoiskatel’stvo). A Christocentric interpretative framework is set in place. Hosts
of holy fathers of the Church are introduced to offer points of existential and exe-
getic orientation. Dostoevsky’s proximity to the Russian spiritual fathers (Startsi)
and the Philokalia (Dobrotolubie) movement is brought forth convincingly. The
novels, and the notable positive heroes thereof, are seen in effect as stylized lives
of saints as in the case of Fr Zosima (or as lives of »anti-saints« in the case of
Dostoevsky’s dark heroes, e.g. N. S. Stavrogin). This allows Fr Justin to claim that
Dostoevsky’s fiction, at its deepest existential core, depicts in fact the drama of
the human being called to accept, and free to reject, union with God in Christ the
Godman.

Thirdly, many sensitive points were active in the background: running through
existential, cultural and national-political lines. This delicate approach wasn’t ful-
ly registered by either party involved. As regards to the young Serb, he failed to
account for the wider British political-cultural context. On Fr Justin’s reading, Do-
stoevsky offers the following alternative: either humanism leading to Communism
or the Orthodox Church’s spiritual teaching clad in a Slavophile aura. He thus lost
sight of Dostoevsky’s own »third path«: namely, Christian socialism as an alterna-
tive. For the same reason he lost sight of the Anglican Christian social democracy;,
a position which seems close to Frere’s own (Phillips 1996, 38—39). Overall, little
consideration is given to the burning issue of how Christianity under the pressure
of revolutionary Communist terror forges a plausible working solution in a conc-
retely applicable model. Therefore, amid military and revolutionary turmoil of the
First World War, the Examiners demanded a more explicit »appreciation of the
vital connection between Dostoevsky’s views /... / with recent events in the histo-
ry of Russia«. The upheaval of the workers movement in the United Kingdom, the
growing anti-German sentiment and vulnerability of the monarchy (with Saxe-
-Coburg-Gotha and Hanoverian links), the conflation of Sovietophobia with Rus-
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siophobia —these important complexes were not calculated to reflect in Popovi¢’s
thesis. Together with his sweeping attacks on Western culture and Christianity,
this deficit of socio-political contextual sensitivity might have frustrated the Exa-
miners.

On the Examiners side, next to the mentioned silence on Fr Justin’s pioneering
»patristic« reading of Dostoevsky, one may note their silence on Fr Justin’s legiti-
mate criticism of what he calls modern »evils«: rationalism, materialism, positi-
vism, individualism, anarchism and nihilism — criticism of what he calls »humani-
sm without the living God«. The Examiners (and many others since) fell into the
trap of conflating Fr Justin’s critique of godless humanism with their fears that he
is, basically, disqualifying Western European civilization as such. His diatribic-po-
lemical style facilitated this course of events. Despite many heated and unjustifi-
ably harsh generalizing statements in Fr Justin’s works, a total disqualification of
the West is not the intention of Popovié. A Lutheran theologian has proposed a
convincing explanation of what is truly at hand:

»Justin talks about something which is here, about us, even about himself,
who is sinful, as the sole criterion of truth. >European manc« is not really a
man who lives in the continent of Europe (west of Eastern Europe), but
»European manc« is a metaphor, a synecdoche pars pro toto for a sinful man.
/... / This is Europe in a nutshell, ontologically and historically. Both mean
the same: separation of man from God, rejection of faith and rejection of
the Church of Christ.« (Sirka 2018, 340-341)

Fr Justin utilizes terms, such as »Europex, »the Pope«, »Luther, etc., as pole-
mical types (typoi),® examples (exempla) of states of things, not necessarily as (or
only as) descriptions of geographic, geopolitical or cultural landscapes or mindsca-
pes pertaining to the entire reality in the West without exception. Rather, these
types depict the human condition, ontologically and historically speaking. Admit-
tedly, the starkest crisis of the human condition, in Fr Justin’s view, is to be found
in the West: the West itself is an exemplum precisely of that. It is true that the
problem of man-centred humanism is all-pervasive, as are the workings of sin
(Rom 5,12). But, on Fr Justin’s terms, it emerges first from within Western doma-
ins of world history: socio-political or ecclesial, whence it is »universalized«.

All things said, Fr Justin’s thesis was shot-through with an uncompromising view
purporting polemically that »Catholicism« (through a series of dogmatic innova-
tions) was the generator of the age of modern self-sufficient humanism (where
»Catholicism« is a word which in his idiom subsumes and almost compounds
»Rome« and »Wittenberg« as epitomes of Western »heterodoxy«). Construing a
world of binary oppositions, neglecting counter-examples which could suggest
otherwise, he concludes by counter-positioning what he blatantly names the
»anthropomaniacal spirit of the West« (with its »Hosannah to man and mankind«)

3 One biblical grounding of the function and usage of typoi is given by St Paul: »Now these things are
warnings (typoi) for us, not to desire evil.« (1 Cor 10,6)
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to what he names as Dostoevsky’s »Hosannah to the God-man and god-manho-
od«. The Christian West (heterodoxy) is portrayed as a world of monohumanism
in contrast to the Christian East (orthodoxy) as the domain of theohumanism.
»Yes, in the West there is no Church or Christianity, although there are many Chri-
stians, and ever will be.« (Popovi¢ 1999a, 187) With such a conclusion the thesis
was doomed. The dialogue ended before it started.

Overall, this was a rather paradoxical history. As one imbued in the movement
of patristic renewal, Popovic¢ failed to appreciate that Fr Walter Frere was a lea-
ding representative of the same (albeit differing and variegated) pan-European
movement of renewal of Christian tradition, where the ancient Church was taken
as criterion for evaluating the modern Church. Especially if one bears in mind the
Oxford movement’s Tractarian — »Puseyan« — trajectory of goals (Chadwick 1990,
41-42). In a way, the two sides, represented by an older and a younger living sa-
int (Davies 2011, 61-62), were closer than would have been formally obvious. The
two sons of Christ were very similar in active piety, with prominent tokens of asce-
tic prayer feats, spiritual commitment to liturgic life (including its social implica-
tions) and to monasticism.

2. Justin Popovic¢ and other British minds: theology,
philosophy, science

We may classify the relation of Popovic to Frere’s and Forbes’ views as a negative
exclusive influence. Popovi¢ himself admitted he had declined to heed their ad-
vice to »tone down« his disqualifications of Western Christianity and to endorse
a more critical attitude to Dostoevsky. A closer reading of his thesis will also show
that Fr Justin’s relation to John Middleton Murry’s .M. Dostoevsky: A Critical Stu-
dy (1916) is a semi-negative yet inclusive relation of influence. He qualifies
Murray’s views as »partially interesting yet with an unacceptable conclusion«
(Popovi¢ 1999a, 215). That is not all. In Fr Justin’s written opus, we also find po-
sitive inclusive instances of the relation towards notable British minds. Four in-
stances warrant brief commentary.

Firstly, next to Murry’s study, in his thesis Popovié¢ incorporates the findings of
Eugéne M. de Voglié’s classic work, The Russian Novel, in H.A. Sawyer’s translati-
on for Chapman and Hall publishers (London 1913); additionally, the Letters of
F.M. Dostoevsky to His Family and Friends are read in Ethel C. Mayne’s translation
(London 1914/1917). These works may have been made available through the
courtesy of Forbes or Frere, or through some other Oxford based Russian Slavonic
erudite.

Secondly, again in his thesis, by directly rejecting the pro-papal views of Cardinal
Newman, Fr Justin actually endorses William E. Gladstone’s critique of the First
Vatican Council, and does so indirectly. The critique is laid out in Gladstone’s Vati-
can Decrees in their bearing-on Civil Allegiance (1874). In his polemical response
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the British Prime Minister thinks that »Individual servitude, however abject, will
not satisfy the party now dominant in the Latin Church: the state must also be a
slave.« (Gladstone 1874, 40) In a follow-up to this tract, in Vaticanism: An Answer
to Reproofs and Replies (1875), Gladstone (1809-1898) continues his disapproval
of the implications of the dogma on infallibility. He reiterates that the Roman Catho-
lic Church is demanding allegiance not only in matters of faith, but in matters con-
cerning political and civic loyalty as well. Papal authority, thinks Gladstone, is set
against the principle of neutral separation of civic and ecclesial allegiance (Mk
12,13-17). In response to the views of Gladstone, Cardinal John H. Newman (1801-
1890) issued a no less famous reaction: A Letter Addressed to His Grace the Duke
of Norfolk on occasion of Mr. Gladstone’s recent expostulation (1875).

Fr Justin Popovi¢ is adamant in rejecting the standpoint promulgated by Cardi-
nal Newman. He cites a whole passage from Dostoevsky’s A Writer’s Diary (March
1876, Ch. I:5) (Popovi¢ 1999a, 179-180): »Do know that the Pope keeps the keys
of St Peter and that the faith in God can only be faith in the Pope.« Into this line
Popovic interpolates a telling note (180, note 8). The note refers to Newman. It is
expanded into an illustration aimed to offer additional support for the views of
Dostoevsky. Popovié¢ indicates negatively at the apologetic expounded by Newman.
He quotes Newman correctly: »We must take things as they are; to believe in a
Church is to believe in the Pope. /... /; we should not believe in the Church at all,
unless we believed in its visible head.« Following the lines from Newman, Popovi¢
adds Khomyakov’s statement: »For Romanism the Church is truly comprised only
in the person of the Pope.« (Khomiakoff 1872, 60) This is highly important beca-
use it shows that Popovi¢ aligns with the Anglican rejection of papalism (papal
primacy) and, by transitivity, the rejection of the dogma on papal infallibility
(1870). According to Popovic’s lasting opinion, these two Roman Catholic doctri-
nes are the greatest obstacles that hinder the long-sought union of Churches: that
of the East and that of the West. To an extent Popovi¢ was prepared for this as
early as 1909 by Nikolai Velimirovié’s (1909, 186—203) critique of Newman’s en-
dorsement of Roman Catholicism, and by his questioning of Newman’s theory of
development of Christian teaching.

Thirdly, in the essay The Invisible in the Visible, written between the two wars
(Popovi¢ 1936) in an attempt to refute vulgar materialism and affirm the spiritual
origins of creation, Popovi¢ opens his exposition with a stark quote from Francis
Thompson’s The Kingdom of God (In no Strange Land) (c. 1880s). Francis Thomp-
son (1859-1907) was an English Roman Catholic poet with an Anglican backgro-
und, inasmuch as he came out of a family of Anglican converts to Roman Catho-
licism. Significantly, Thompson’s uncle Edward H. Thompson (1813—-1891) was a
close friend of Cardinal Henry Edward Manning (1808—1892), one-time prominent
member of the Anglican Oxford movement. The editors of Thompson’s poetry,
Wilfrid and Alice Meynell (London 1913), too, stood close to the Oxford
movement’s programme.

Fourthly, in a number of mid-war essays, collated in his ®unocodcke ypsuHe
(Philosophical Crevasses) (Popovi¢ 1957/1999c) and in Saint-Savaism as the Phi-
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losophy of Life (Popovi¢ 1953/1993), Popovic recurs to the staggering discoveries
of modern British and American cosmologists, astronomers, physicists, philo-
sophers of science and science journalists. Therefrom he receives respectable
knowledge regarding the origins, forms and dynamics of the cosmic universe,
notwithstanding current philosophical theorizing in modern cosmology viz. Planck,
Einstein, Hubble, Heisenberg, Schrédinger and others. His theological reflections
on the created natural order, as well as his theological inferences from astrophysi-
cal and cosmological ideas and data, utilize these findings as informative frames
of reference. The following works have been read and well utilized: Arthur S.
Eddington’s Stars and Atoms (Oxford 1927) which (alongside other works by Ed-
dington, a scientist of Quaker background, where the basic views of his philosophy
of nature are expounded) has helped Popovic¢ in conceptualizing his The Invisible
in the Visible (1936); James H. Jeans’s The Stars in Their Courses (1931) and The
Mysterious Universe (1930/1937). The mentioned works aimed at popularizing
astrophysics and cosmology within an idealist philosophy of nature verging on the
thresholds of a theistic worldview. Lastly, Popovi¢ absorbed James G. Crowther’s
An Outline of the Universe in two volumes of the Penguin Pelican edition (1938).

These readings manifest Popovic’s effort to ally science and reason to faith and
spiritual experience through an apologetic strategy. Modern British astrophysics
and cosmology are received and creatively synthesized within Popovi¢’s biblical
and neo-patristic understanding of the genesis, structure and meaning of creation
as of divine intention revealed in Christ the God-man.

3. Mystical fellowship: transcending confessional
borders

Regarding the written references, it can be safely said that most of these are in-
toned by Popovic as positive acquisitions to the stores of his cultural and theolo-
gical knowledge. The written references are not as sparse nor are they as super-
fluous as would seem prima facie. It is good advice not to overestimate their be-
arings on Fr Justin’s thought in general. Fr Justin always proceeds by critical crea-
tive synthesis: immersed in Orthodox spiritual discernment (diakrisis) and working
within the Orthodox dimension of the paradigm of neo-patristic synthesis. Still,
these references and the insights they convey are indicative and remain as lasting,
mostly positive worthies.

The previously mentioned quotation from Francis Thompson is very illustrative
in this regard. Fr Justin’s gesture of quoting the Roman Catholic poet Thompson
allows us to glean an exemplary space where denominational barriers between
visible Churches, even those valiantly defended by Fr Justin, seem to fade-out in
favour of visions granted to those given over to Christ in and through a boundless
rush of divine admiration. »O world invisible, we view thee, / O world intangible,
we touch thee, / O world unknowable, we know thee, / Inapprehensible, we clutch
theel« Having read D. H. S. Nicholson’s and A. H. E. Lee’s The Oxford Book of En-
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glish Mystical Verse (1917), with Thompson’s poem The Kingdom of God included,
Popovi¢, too, embraces Thompson’s vision.

Suchlike references to pathways opened by the paradox of mystical God-knowing
may help us spot a space of »mystical fellowship«. In this space differences are laid
to rest. It is a domain exempt from the strictures of the historically more formal
barriers laid out before Christians and their Churches. This is not intended as a re-
lativization of doctrines of any Church; nor is it meant as an attempt to promote
religious poetry as a force which is to supplant theology. Rather, it is to illustrate
that, if a boundless love for Christ is granted, we may reach a state of being, a vi-
sion here poetically exposed, in which as corollary we find that others are truly our
brothers — on this side of denominational barriers. Seeking Christ, and Christ alone,
on his own terms, from time to time effectuates a fellowship with unlikely others,
prophetically indicating a future yet to come (Jn 17,21).

In the same poem, despairing in view of gloomy and grim realities of city life,
Thompson confides strikingly: »But (when so sad thou canst not sadder) / Cry —
and upon thy so sore loss / Shall shine the traffic of Jacob’s ladder / Pitched bet-
wixt Heaven and Charing Cross.« In the same time kept city, in London on 8 August
1916, Justin Popovi¢ writes: »Where is Christ (in Europe): Where is Christ to be
born? Is it to be the iron cradle where the German child was born —the European
war? | see Christianities here, Christianities there; in desert in city; in artillery in
murders — but no Christ.« (1980, 136) One year later, from St Stephen’s House in
Oxford, at midnight on 10 May 1917, he confesses something of the quality reso-
nating in Thompson’s lamentations, notwithstanding consolation and direction
for the overcoming of these:

»The extremes part more and more /... / a vast evil, a vast good, man in
the abyss in between /... / and desperation grows /... / nothingness — oh,
a desperation clad in light, oh, an illness with acute sight, oh, deep death
— helplessness, nothingness, brother of the worm. /... / Christ, it is only he
who unites the disunited.« (135)

4, TruthinLove and Love in Truth: concluding reflections

We may now propose the following concluding reflections. Firstly, next to a ne-
gative view of Western Christianity, Fr Justin Popovi¢, nevertheless, in certain
passages of his published opus, does indicate a positive relation as well: one whi-
ch covers concrete Christians in person as well as Christians as persons. Admitte-
dly, it is a relation which does not implicate ecclesial bodies at the same time. If
we carefully contemplate the implications of these sincere gestures made by Fr
Justin, then we might grasp that acknowledging the presence of this more inclu-
sive relation or dimension, expressed in such gestures. This may alleviate the usu-
al view, according to which in his thinking about the Western culture and Christi-
anity there is nothing else except »anti-Western« diatribes.
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Secondly, this relation, composed of more positive notes, is revealed in the di-
screte yet indicative web of positive references to Anglican minds, British religio-
us culture and British natural science open to faith and religion. Within this web
of cross-references and remarks, we find a surprising openness, if not a congeni-
ality of Fr Justin regarding knowledge and wisdom of some concrete Christians of
the West — notably, Anglicans. It is this that allows us to glean a dimension in Fr
Justin Popovi¢ which displays an important aspect of his deeper and more intima-
te heart. In the case of apostrophizing Francis Thomson, it is his »Philokalic« di-
mension of heart (Eph 3,16-19), which comes forth to embrace the Roman Catho-
lic poet’s creative excellence in Christ. As we wrote elsewhere, indicating the
Philokalic vein of Popovic’s person: »He views each created being through the
eyes of Christ’s unfathomable love by the Spirit. /... / It is he who wrote: >The soul
of every ailing creature should be approached on pigeon’s feet of prayer.« There-
fore, his vision does allow for an accommodation of otherness /... / in terms of an
empathetic praying-for, or praying-with.« (Lubardi¢ 2017, 222)

Thirdly, one needs to be aware of the dangers of enthusiastically overloading
the interpretation of a selected set of passages. Keeping this caveat in reserve,
we venture to claim that this more positively inclusive side of Fr Justin’s relation
to Western, particularly Anglican, Christians, albeit quietly present, remains indi-
cative of a dimension of mystical fellowship forged by those on both sides who,
in virtue of their boundless love for the Lord, have offered their whole lives to
Christ as God. It is this, in Fr Justin’s earlier oeuvre — for instance, his sympathetic
apostrophizing of mystical English verse (viz. Francis Thompson, a noted Roman
Catholic Englishman) — that brings him closer than expected to his Western Chri-
stian brothers. Still, it is here that the following query might emerge: »Why is this
»Philokalic< dimension not developed on the level of theological doctrine (say,
dogmatically and ecclesiologically), where and when it comes out to address
otherness, culturally regarded?« (222)

Fourthly, on Fr Justin’s terms, however, the one Church is the Orthodox Church.
Taking his cue from Ephesians 4,15, Fr Justin states: »Truth is the heart of love.«
(Popovic 2013, 22) Regarding the Orthodox Church he adds: »We would be lying
to the Church as well if we should say that the entire Truth, the God-man, does
not dwell in her.« (22) He goes on to conclude by invoking 2 Tim 2,25: »First, re-
pentance: that leads to a full knowledge of truth.« (22) Due to such postulations,
which seem to subtract substantial ecclesial subsistence from the non-Orthodox,
Fr Justin’s mystical empathy with chosen Anglicans (or Christians of the West) mi-
ght seem paradoxical. For, on one hand, he covers Anglicans in love. Yet, on the
other hand, he reprimands the Anglican Church for what he deems a falling-out
with truth, especially in regard to the ecclesiology backing the so called Branch
theory (Jovanovi¢ 2007). »A branch withers if it falls off the vine (John 15,6): and
then, not earlier than the 16™ century: a branch? Therefore: there is no organic
connection.« (20) Nevertheless, Popovi¢’s standpoint is only seemingly paradoxi-
cal. Or, better said, it is paradoxical in formal terms, but not contradictory in terms
of substance. Indeed, Popovi¢ does ground love discourse in truth discourse: »Love
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loves for the sake of Truth.« (Popovi¢ 2013, 22) However, this does not prevent
love to remain love — as of the boundless embrace of one’s other, by the Spirit. If
we take this insight into consideration, then Popovi¢’s embrace of Western Chri-
stian others may be interpreted as a sign (symbolon) of things that are yet to come
in the prophetic and eschatological sense: regarding the unity of Christians (Acts
2,42-44).

Fifthly, if this more inclusive side of Popovi¢’s reflections on Western Christians,
regardless of its paradoxical nature, is taken into consideration by a non-Orthodox
Christian, and is spiritually understood as a promising contact-point (Ankniipfun-
gspunkt), then Popovi¢’s uncompromising (dogmatic-canonical) strictures regar-
ding the Western Christian denominations might not present a sufficient reason
for their premature departures from his spiritual, theological and philosophical
oeuvre. On the contrary, he or she may come to contemplate, and profit from,
the magnificence of Fr Justin’s saintly experience of living in Christ the God-man
by the Spirit: in prayer, in ascetic toil, in liturgical worship, in letter writing and
spiritual counsel, in exegesis, in Christian philosophy, and in deep spiritual medi-
tations on the mysteries of blessed life in Christ with God. They might come to
understand that it is primarily his liturgical-ascetical communion with the living
God-man, Christ, which represents the fountainhead of Justin Popovi¢’s thought:
not some »anti-Western« intellectual or psychological agenda, not Orthodoxy
reduced into a religious geopolitical resource. Accordingly, his »anti-Westernism«
emanates from his theohumanistic criticism of seemingly ubiquitous monohuma-
nistic man-centeredness and not from some supposed hatred or xenophobia re-
garding things western. Mutatis mutandis, the same goods (benefits from a more
refined hermeneutical approach to Fr Justin’s views) may be bestowed upon a
carefully discerning Orthodox (Eastern) Christian, and for the same reasons.
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Joze Krasovec

Od simbola besede v Svetem pismu

do teologije o opravicenju

From the Symbol of the Word in the Bible to the The-
ology of Justification

Povzetek: Semanticni in hermenevticni obseg svetopisemskega pojma besede do-
loca religiozno hermenevtiko, smeri razvoja sistemati¢ne teologije in smeri raz-
iskovanja in nakazuje, pod katerimi vidiki judovsko-krs¢anski pojem besede
dopolnjuje splosni pojem besede in kot posledica tega pojem komunikacije in
dialoga. Da bi razumeli pomen »besede« v Svetem pismu v vseh njenih mno-
govrstnih predstavitvah in interpretacijah, je pomembno upostevati razmerje
med opisnim ali pripovednim in normativnim ali doktrinalnim nacinom izraza-
nja prepricanj in vrednot. UposStevanje Svetega pisma kot celote vodi do spo-
znanja o presenetljivi raznolikosti opisnih in normativnih nacinov izrazanja, ki
so v medsebojnem razmerju in podpirajo drug drugega. Prioritetno mesto te
ali one smeri v znatni meri dolo¢a medreligijske odnose. Ta tema bo ponazor-
jena na podlagi uporabe pojma pravi¢nosti in sorodnih besed v sodnem pome-
nu boZjega povracila in pojma pravi¢nosti v pomenu odresenja in milosti, ko
zadevata Boga. Ko pa je subjekt ¢lovek, je to vprasanje alternative med zakoni-
tostjo kot normo in pravi¢nostjo v pomenu vere. Primerjava med uporabo iz-
raza pravicnost v Stari in v Novi zavezi bo pri tem posebno v pomoc.

Kljuine besede: beseda, metafora, simbol, vera, opravicenje po veri, eksegeza, sis-
temati¢na teologija

Abstract. The semantic and hermeneutic range of the biblical concept of the word
determines religious hermeneutics, directions of developing systematic theolo-
gy and research directions, and indicates under which aspects the Jewish-Chri-
stian concept of the word complements the general concept of the word and,
consequently, of communication and dialogue. To understand the meaning of
»word« in the Bible in all its multiple representations and interpretations, it is
important to consider the relationship between descriptive or narrative and
normative or doctrinal ways of expressing beliefs and values. Considering the
Bible as a whole leads to recognition of a remarkable diversity of descriptive and
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normative ways of expression that are interrelated and support each other. Pri-
orities in this or the other direction determine considerably interreligious rela-
tions. This issue will be illustrated through the use of the concept of justice and
related words in the forensic sense of divine retribution and in its redemptive
sense of righteousness and grace when related to God. When related to the
human subject the issue is the alternative of justice as a norm and of righteou-
sness in the sense of faith. A comparison between the use of the term of justice
or righteousness in the Old and New Testaments will be especially helpful.

Key words: the word, metaphor, symbol, faith, justification by faith, exegesis, sys-
tematic theology

1. Uvod

Semanti¢ni in hermenevti¢ni obseg svetopisemskega pojma besede doloca religi-
ozno hermenevtiko, smeri razvoja sistematic¢ne teologije in smeri raziskovanja in
nakazuje, pod katerimi vidiki judovsko-krs¢anski pojem besede dopolnjuje splosni
pojem besede in kot posledica tega pojem komunikacije in dialoga. Da bi razume-
li pomen »besede« v Svetem pismu v vseh njenih mnogovrstnih predstavitvah in
interpretacijah, je pomembno upostevati razmerje med opisnim ali pripovednim
in normativnim ali doktrinalnim nacinom izraZanja prepric¢anj in vrednot. Uposte-
vanje Svetega pisma kot celote vodi do spoznanja o presenetljivi raznolikosti opi-
snih in normativnih nacinov izrazanja, ki so v medsebojnem razmerju in podpira-
jo drug drugega. Prioritetno mesto te ali one smeri v znatni meri dolo¢a medreli-
giozne odnose. Ta tema bo ponazorjena na podlagi uporabe pojma pravi¢nosti in
sorodnih besed v sodnem pomenu boZjega povracila in v odreSilnem pomenu
pravicnosti in milosti, ko je subjekt Bog. Ko pa je subjekt ¢lovek, je to vprasanje
alternative med zakonom kot normo in pravi¢nostjo v pomenu vere. Primerjava
med uporabo izrazov pravi¢nost in pravica v Stari in v Novi zavezi bo pri tem po-
sebno v pomoc¢.

Besede so bistvene za komunikacijo na splosno, posebno pa v interakciji med
Bogom in ¢lovekom. Mogoce je omeniti razlicne oblike komunikacije, toda za po-
govor med Bogom in Clovekom je osrednje govorjenje in poslusanje in odzivanje.
Bog lahko govori in ustvarjena bitja lahko sligijo in razumejo. Cloveska bitja lahko
govorijo Bogu (tj. v molitvi) in Bog lahko sliSi in se odzove. BoZje govorjenje ni ra-
zumljeno le kot posredovanje nekih dolo¢enih vsebin, temvec je pomembno samo
v sebi kot bistvo boZje zvestobe znotraj razmerja. Beseda Boga je zato v temelju
odnosna kategorija, prek katere je lahko odnos med Bogom in ljudmi uresnicen
bolj polno. Tudi vsebina boZje besede mora biti razumljena odnosno. Bog govori
ljudem zaradi polnosti odnosa. Interakcija z naslovnikom je bistvena za stvarstvo,
da bi bilo to, v kar je poklicano biti, to je: biti v pristnem odnosu s svojim Stvarni-
kom. Interakcija, ki sledi besedni, med Bogom, besedo in sprejemniki besede bo
ustvarila ucinke besede na svetu.
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Hebrejsko Sveto pismo uporablja vse vrste pojma »beseda« znotraj zgodovin-
skega cilja kon¢ne dopolnitve vesolja. Toda najpomembnejsi vidik svetopisemske
vere je dosledno pojmovanje Boga kot osebe. Ko govori Bog, je navzoca Ziva Bese-
da, posredovana cloveskim osebam. To pomeni, da kakovost prepricanj in moralnih
odloditev ni odvisna od materialnih ali socialnih okoliscin, temvec od stanja ¢love-
Skega srca, ki obsega mnostvo pomenov za ¢lovestvo kot celoto. Osebna vera, zve-
stoba, pravicnost in ljubezen so osrednje vrednote. Neomejeni obseg moznega
pomena osebnih vrednot pomeni, da so razli¢na besedila neskonéno bogatejsa in
kaZejo neskonéno vec vsebin, ko jih primerjamo med seboj, glede na pomen bese-
dila samega, glede eksistencialne usmeritve in glede na vsa preostala besedila.?

2. Razseznosti pojma beseda v Svetem pismu in smeri
hermenevtike

Bog govori primarno in najbolj univerzalno prek stvarjenja, najbolj specificno in
intimno pa prek izbranih oseb za razli¢na posredniska dejanja. Zgledi te vrste so
opisani v tretjeosebnih pripovedih (2 Mz 3,14-17 o poklicu Mojzesa; Apd 9,1-29
o videnju in spreobrnjenju apostola Pavla na poti v Damask), v nekaterih primerih
paizbrane osebe same dajo avtobiografske podatke (npr. 1z 6; Jer 1,4-10; Ezk 1,13-
15), kakor je v Novi zavezi z apostolom Pavlom (Apd 26,12-23). Primarni namen
izbora posameznikov sta njihovo prerosko poslanstvo in odgovornost v izvoljenem
ljudstvu, Izraelu, toda vcasih so postavljeni tudi »nad narode in kraljestva« (prim.
Jer 1,10). Dialog po mediju besede dobi v judovstvu najvecjo moc v teologiji za-
vezujocih zavez med Bogom in lzraelom, ki so zelo pomembne v zgodovini in v
religiji Stare in Nove zaveze (Matjaz 2019). Razli¢ni osrednji dogodki pogodbenih
zavez, kakor so zaveza z Abrahamom (1 Mz 15; 17,1-4), zaveza z Davidom (2 Sam
7,1-17; Ps 89,20-38), sinajska zaveza ali zaveza z Mojzesom, ki ima vrhunec v de-
kalogu (2 Mz 20,1-21; 5 Mz 5,1-21) in v postavi zaveze (2 Mz 21-23), ter v Novi
zavezi zaveza, ki jo je Jezus postavil pri zadnji vecerji (Mt 26,28; Mk 14,24; Lk 22,20;
1 Kor 11,25), so svecane obljube, ki postanejo zavezujocCe s prisego v obliki bese-
dnega obrazca ali simbolnega dejanja.

Interakcija med besedo, ki deluje prek neposrednega boZjega delovanja, in be-
sedo, ki je posredovana prek ¢loveskih posrednikov, je bistvena za dopolnitev ve-
soljstva in za polnost ¢loveskih bitij, ki so ustvarjena po boZji podobi. Cilj popolne-
ga reda v vesoljstvu, v loveskih skupnostih in v posameznikih je v€asih dramati¢no
moten zaradi ¢loveske nevere in upornosti. To pojasnjuje, zakaj so vse vrste nemi-
losti, vkljuéno z boleznimi, napeljevale na sklep, da so kazen za grehe ljudi. Po dru-
gi strani je ozdravljenje povezano z izpovedjo vere. V 2 Mz 15,26 Gospod izjavlja:
»Ce bos zares poslusal glas Gospoda, svojega Boga, in delal, kar je prav v njegovih
oceh, ter prisluhnil njegovim zapovedim in spolnjeval vse njegove zakone, nobene
od bolezni, ki sem jih spravil na Egipt, ne bom spravil nadte, kajti jaz sem Gospod,

1 Za anglesko verzijo tega ¢lanka gl. KraSovec 2017.
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tvoj zdravnik.« Podobno v Mojzesovi pesmi Gospod izjavlja: »... in ni boga poleg
mene. Jaz jemljem in dajem Zivljenje, zadajam rane in ozdravljam, in nihce se ne
more resiti iz moje roke.« (5 Mz 32,39) S tem vedenjem Job slavi poboljsevalno
vlogo Boga: »On zadaja rane, pa jih tudi obvezuje, udari, njegove roke pa ozdravlja-
jo.« (Job 5,18) Tema ozdravljanja v povezavi s ¢lovesko upornostjo ali bozjim ka-
znovanjem se najde tudi v psalmih: »Gospod, moj Bog, k tebi sem klical in si me
ozdravil.« (30,3; prim. 41,4) »On odpusca vso tvojo krivdo, ozdravlja vse tvoje bo-
lezni.« (103,3) Notranja povezava med ¢lovesko zvestobo in ozdravljenjem je na-
dalje navzoca v preroskih knjigah, posebno v Izaiju (6,10; 19,22; 30,26; 38,16; 53,5;
57,18-19) in v Jeremiju (8,15.18.22; 10,19; 14,19; 15,18; 17,9; 30,12-13; 46,11).

Celostno razumevanje besede v Stari zavezi temelji na prepric¢anju, da sta boZzji
namen in odgovornost, skrbeti za svet in za blaginjo ¢lovestva. Iz svoje ljubezni Bog
primarno in najbolj univerzalno govori prek stvarjenja, toda najbolj specifi¢no prek
izbranih oseb za razlicne posredniske naloge. Pismo Hebrejcem se za¢ne s sporo-
¢ilom: »Velikokrat in na veliko nacinov je nekdaj Bog govoril o¢etom po prerokih;
v teh dneh poslednjega ¢asa pa nam je spregovoril po Sinu, katerega je postavil za
dedica vsega in po katerem je tudi ustvaril veke.« (1,1-2). Vsi izbrani oCetje, prero-
ki in Se posebno boZji Sin so bili popolnoma navezani na Boga s pokors¢ino in so
govorili samo tisto, kar jim je Bog zapovedal govoriti. Bogu je mar za odreSenje in
na poseben nacin za zdravje njegovega ljudstva. Oba cilja je mogoce doseci prek
neposrednega bozZjega delovanja, ali prek ¢loveskega posrednika, ali prek preroka,
ali prek Jezusa, ali prek apostolov in v nekaj primerih prek zdravnikov.

Zaradi enkratnega mesta besede v Svetem pismu v vseh njenih razseznostih
spoznavamo, da bi bil kakrSenkoli enostranski in izkljuujo¢ pristop neopravicen.
Nacelo sola Scriptura je sprejemljiv samo kot nacin kriti¢ne raziskave Svetega pi-
sma, ki vsem, strokovnjakom in drugim bralcem besedila, pomaga odkrivati kom-
plementarni odnos naravnega in nadnaravnega reda v vesoljnem in v duhovnem
razmerju med Bogom in ljudmi. Ti komplementarni odnosi pojasnijo, zakaj dajejo
svetopisemska besedila bralcem obcutek skrivnostnega in presezne vrednosti in
zakaj neko dolo¢eno prepricanje o realnosti vpliva na ljudi na ustveni, intuitivni,
izkusenjski in na sublimni ravni. Znotraj vere Nove zaveze obstajata dva temelja
za globlje in komplementarno razumevanje svetopisemskih razseznosti pojma
»besede« — stvarjenje in uc¢lovecenje. Stvarjenje vsebuje »besedo« v smislu no-
tranjega, duhovnega samoizrazanja Gospoda stvarstvu. Prihod u¢lovecenega Oce-
tovega Logosa je razumljen kot najbolj radikalen primer mogoc¢ne, ustvarjalno
odresenjske boZje besede (dabar), kot najodlicnejsa manifestacija boZje milosti,
ki je v bistvu Bog sam. Kakor pise v evangeliju po Janezu prav na zacetku: »V za-
Cetku je bila beseda in Beseda je bila pri Bogu. Ta je bila v zac¢etku pri Bogu. Vse
je nastalo po njej in brez nje ni nastalo ni¢, kar je nastalo.« (1,1-3) Obstaja torej
bistvena povezava med notranjo besedo milosti in zunanjo, zgodovinsko, socialno
besedo razodetja. Karl Rahner pojasnjuje:

»Samo zaradi duhovne milosti, kot luci vere, in duhovne sorodnosti z Bo-
gom lahko ljudje sliSijo zunanjo, zgodovinsko besedo Boga nhedvomno kot
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besedo Boga, ne da bi jo a priori podvrgli svojemu lastnemu ¢loveskemu
duhu in jo tako degradirali. Za polno, normalno dopolnitev osebnega sa-
morazkritja Boga osebno uresni¢enemu c¢loveku prideta skupaj duhovna
beseda milosti in zunanja, zgodovinska beseda kot vzajemno komplemen-
tarna momenta ene boZje besede ¢loveku.« (Rahner 1966, 259)

Pomemben okvir svetopisemskega celostnega dojemanja stvarnosti in resnice
je specifitno svetopisemsko razumevanje Boga, Casa in zgodovine. Poudarek na
absolutni enosti boZjega bivanja in njegovih moralnih zakonov ima pomembne
posledice za zgodovino judovske in krs¢anske hermenevtike. V nasprotju s ciklic-
nim pogledom na zgodovino starih bliznjevzhodnih kultur in grsko-rimske kulture
sta judovska in krs¢anska perspektiva zgodovine linearni. Slika jo kot premico, ki
je bila zacrtana s stvarjenjem in premocrtno poteka k prihodnji eshatoloski dovr-
Sitvi. Ker ima svet zaCetek, mora imeti tudi konec. Novi red zato ni v navzkrizju s
starim, ¢eprav nov zacetek vedno vrednostno prekasa in presega prvega in je pri-
hodnost pomembnejsa od sedanjosti. Nov zacetek je ponovitev zgodnejSega za-
Cetka in skriti dogodki idealnih razmer v prihodnosti se ne razlikujejo pomembno
od njihovih vzporednic v preteklosti. Zato se pri¢akovanje novega stvarjenja, no-
vega eksodusa ali nove zaveze v bistvu ujema z idealnimi dobami v preteklosti.
Obstaja notranja zveza med protoloskimi podobami in njihovo preobrazbo v esha-
toloskih pri¢akovanjih, ki odseva zavest, da so prihodnji dogodki nekako povezani
s sedanjostjo, ¢eprav so koncni in neponovljivi. Tako so eshatolos$ka stanja navadno
razumljena kot obnovitev primarnih okolis¢in in ne kot v celoti nov nacin bivanja.

3. Analogija in razsiritev besede v metaforah, v simbolih
in v personifikacijah

Nacrt vesolja je uporabljen kot ogledalo, ki napeljuje na cudovite stvari onkraj
¢loveskega analiticnega uma, na Boga, ki komunicira z ljudmi prek Zive Besede in
znotraj zgodovine odreSenja ustvarja nekaj novega. Zato je Sveto pismo kot celo-
ta knjiga mnogih vprasanj oziroma skrivnosti. Svetopisemski pomen besede »skriv-
nost« velja za dejstvo, da obstajajo razseznosti resnice, ki jih ni mogoce neposre-
dno razloziti racionalno. To pojasni uporabo metafor, prilik, simbolov in poosebi-
tev za izrazanje skrivnosti, ki ne morejo biti predmet sistemati¢nega ucenja. Ne-
skonéne razseznosti skrivnostnega se zaénejo z antropoloskim dojemanjem in
raziskovanjem duhovnega.

Ozadje stvarjenja je zavest, da ima brezmejnost vesolja nacrt oziroma red, ki
dopusca odkrivanje bozjih analognih znamenj, to pa utira pot v spoznavanje ne-
katerih resnic o Bogu, ki vse povezuje v celoto in omogoca osebno sre¢anje. Ana-
logija celote ima velikanske metodoloske posledice, kajti razlicne analogije sesta-
vljajo ustrezno podlago za refleksijo o Bogu v njegovih delih in za vse vidike me-
tafori¢nih predstavitev duhovnih pomenov svetopisemskih besedil v povezavi z
analogijo o polnosti Boga in ljudi. Analogija celote razlozi dvojno razseznost zako-
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na v vzajemnem delovanju — zakon stvarjenja in zakon bozje besede.

Nastop absolutnega monoteizma vkljuCuje teznjo, da bi enemu Bogu pripisali
Stevilna imena in oznake, ki so v politeisti¢nih religijah pripisane ve¢ boZzanstvom.
Glavna dilema interpretov je bilo vprasanje, ali lahko v smiselnih izrazih Bogu do-
besedno pripiSemo lastnosti oziroma vzdevke, pridevke oziroma oznake za Boga,
kakor so nujno in popolno bitje, vsemogocni in vsevedni stvarnik sveta, ki je ab-
solutno dober, pravi¢en, moder in usmiljen. Rezultat mnogih razprav v zgodovini
je razlikovanje med bistvenimi lastnostmi in lastnostmi dejavnosti. Bistvene la-
stnosti so pridevki oziroma oznake, ki opisujejo boZje bivanje in naravo, enotnost
in vec¢nost. Lastnosti dejavnosti opisujejo boZje delovanje v ustvarjenem svetu in
so v Svetem pismu iz pedagoskih razlogov izrazene z antropomorfnimi izrazi.

Imena in oznake, ki oznacujejo Stevilna bozanstva ali enega Boga s Stevilnimi
imeni in oznakami, pokrivajo v kulturah in cloveskih religijah vsa podrocja stvarno-
sti in ¢loveskih hotenj v dejanskem in v moZnem svetu. Predstavitve boZanstev ali
enega Boga so vrhunec velike zgodovine religij v razponu od najbolj elementarnih
oblik animizma do najbolj izpopolnjenih monoteisticnih veroizpovedi in naukov.
Odsevajo Siroko razsirjeno teznjo po poosebljenju nezivih objektov, po napolnitvi
teh objektov z Zivljenjem in s ¢loveskimi obcutji ter po premostitvi neskonéne raz-
dalje med vsemogocnim in ve¢nim Bogom glede na ¢loveski obstoj znotraj vseh
njegovih omejitev. Zgodovina ¢lovestva je polna poosebitev kozmi¢nih bitij in raz-
licnih lastnosti, pripisanih enemu Bogu. Med¢loveski odnosi so najpomembnejse
podrocje, na katerem opazamo poosebitev boZanstev ali Boga v podobah neizmer-
no poveli¢anega oceta ali matere. Izkusnja osebnega odnosa navdihuje stvaritev
imen, besed, metafor in simbolov, to pa vodi v poosebljenje Besede same.

Vpogled v vodilne teoreti¢ne ideje o razvoju simbolne antropologije kaze, da so
metafori¢ne misli in simboli kot sredstvo komunikacije v mnogih razli¢icah temelj-
ni za nase najbolj osnovno razumevanje izkusnje. Metafore, simboli in poosebitve
so osrednji za sodobno razumevanje tega, kako mislimo in kako svoje misli izrazamo
v jeziku. Niso samo stvar jezika, temvec predmet pojmovne zgradbe nasega zazna-
vanja. Dokazujejo sposobnost samorazumevanja skupaj s sposobnostjo medseboj-
nega razumevanja. Velik del samorazumevanja je iskanje ustreznih osebnih meta-
for, ki dajejo smisel nasemu Zivljenju (Palmisano 2019). Sorodno zaznavanje in
metafori¢na komunikacija odpirata pot v to, da Custva, ideje, dogodke in dejavno-
sti vidimo kot samoumevne, kot neposredne opise miselnih procesov.?

Simboli in metafore so lahko posamezne osebe ali predmeti. Kulturno o razli¢-
ni in primarno globoko osebni po naravi. Uporaba umetniskih in religioznih sim-
bolov in metafor kaZe na ¢lovesko hotenje, da bi poosebilo skoraj vse, od konkre-
tnih predmetov do abstraktnih pojmov, najbolj intimnih ¢ustev in medosebnih
odnosov. Poosebitev je nekakSen antropomorfizem, ki vsebuje potrebo po pripi-
sovanju ¢loveskih oblik in znacilnosti visjim bitjem. Psihologija poosebitev primar-
no vklju€uje upodabljanje Zivih bitij, kakor so Zivali in bozanstva v ¢loveski obliki,

2 Zavprasanje izvora in razseznost funkcije metafore in simbola gl. zlasti Lakoff in Johnson 1980; Langer
1979; Womack 2005.
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vzporedno s pripisovanjem ¢loveskih Custev in motivov. Poosebitev je kakor ka-
rakterizacija osebe v celoti. Zato je pomembno literarno sredstvo v literaturi in v
umetnosti, tam pa ni razumljena dobesedno, temvec metafori¢cno. Poosebitev ali
karakterizacija duse nekako strne nacin svojega lastnega samodoZivljanja. Upoda-
bljanje idealnih lastnosti ali njihovih nasprotij v literaturi in v umetnosti moc¢no
vpliva na naso samopodobo, motivacijo in vedenje. Najpomembnejsa zmoZnost
jezika, simbolov in metafor je sposobnost izrazanja strukturalnih pomenov stvar-
nih podatkov, stvarnih vprasanj in zagotavljanje navodil.

Ta razlaga jasno kaze, da bi morali o klju¢nih podobah — simbolih razpravljati in
jih pojasnjevati v povezavi z jezikom in z razli¢nimi vidiki nase komunikacijske iz-
kusnje. Po filozofiji Paula Tillicha izku$nja konca v ljudeh razkrije stanje nenehne-
ga nemira. Karkoli re¢emo o tem, kar nas vznemirja, v kon¢ni fazi to kaze onkraj
sebe. Religiozno re¢eno: Bog presega svoje lastno ime. Podobe Jezusa, kakor so
Ziva voda, luc sveta, dobri pastir idr., temeljijo na nacelu sorodnosti biti. V vseh
teh primerih so v igri simbolne povezave v sorazmerjih. Med tradicionalno znani-
mi govornimi figurami so metafore in simboli najbolj privlacni in sporni deli poe-
tike, retorike in stilistike. Pojem metafore oznacuje figurativno rabo besed v na-
sprotju z literarno. V judovski in v krscanski interpretaciji Svetega pisma je nacelo
literarnega pomena ohranilo prednost pred razli¢cnimi alegori¢nimi braniji.

Literarni in metafori¢ni pomen si delita neko podrocje skupnega pomena. Ko
abstraktne ideje nadomestimo z necim specifi¢nim in konkretnim, lahko govorimo
o »uclovecéenju« besede v vsakdaniji Zivi izkusnji znotraj celotne Zivljenjske perspek-
tive. Pri govorjenju in pisanju so metafore pomembno slogovno sredstvo, ki upo-
rablja analogijo, to pa je pomembno za pesnisko imaginacijo in kot prepric¢evalno
sredstvo v retori¢nih govorih. Besede in fraze, ki namigujejo na podobnost enega
bitja z drugim, ustvarjajo odnos do predmetov, dogodkov, idej, aktivnosti in lastno-
sti. Metafore kot miselne podobe so temeljne za na$ pojmovni sistem v smislu
ogrodja, ki je vpeto v jezik kot sistem in v literarne oblike. Simboli prebudijo ob¢u-
tje in zavest, da obstaja v odnosih med bozanskim in ¢loveskim podobnost.

4. Temeljniverski simboli in ekumenska teologija

Najsodobnejse raziskave o mestu in vlogi simbola v judovstvu in v kr$¢anstvu od-
pirajo poti ekumenskega zblizevanja v najsirSem moznem smislu. Simboli pome-
nijo primarni temelj in moZnost za intenzivne ekumenske razprave. Katoliski teo-
log Karl Rahner (1904-1984) v svojem eseju Teologija simbolov razkriva, da nobe-
na teologija ne more biti razumljiva in celovita, ¢e ni v samem bistvu teologija
simbolov. Toda na splosno je tej kljuéni znacilnosti judovsko-krs¢anske religije na-
menjene zelo malo pozornosti. Teologija Logosa tako v Stari kakor v Novi zavezi je
izrecno teologija simbola, dejansko najvisja oblika te teologije. V krs¢anski teolo-
giji je simbol podlaga zakramentalne teologije.

Da bi priSel do skupnega izvora ¢loveskega zaznavanja, je Rahner vpeljal onto-
logijo simbolne realnosti. Pojasnjuje: »Nasa prva trditev, ki jo postavljamo kot



56 Bogoslovni vestnik 80 (2020) « 1

osnovno nacelo ontologije simbolov, je: vsa bitja so po svoji naravi simbolna, ker
Se nujno »izrazajos, to pa z namenom, da bi dosegla svojo lastno naravo.« (Rahner
1966, 224) Vsako bitje ima pluralnost kot svoj lastni notranji element pomembne
enotnosti s svojim izvorom. Druga Rahnerjeva trditev je: »Simbol (simbolna real-
nost) je, natan¢no receno, samorealizacija bitja v drugem, kar doloc¢a njegovo bi-
stvo.« (234) V povezavi s samorealizacijo bitja v drugem nastopa pojem analogije
biti (analogia entis). Simbol deli analogijo biti z bitjem, ki ga simbolizira.

Najbolj temeljni zgled sorodne deleznosti simbolne realnosti je bozja Beseda
(Logos), razumljena kot realnost boZjega imanentnega Zivljenja, kot podoba in iz-
raz Boga Oceta. Uclovecenje Besede (Logos) je »simbol« Oceta, ki daje razumeti
bozje notranje Zivljenje. Rahner pojasnjuje:

»Kristusova Clovecnost je dejansko >pojavitev« samega Logosa, njegova
simbolna realnost v vzviSenem pomenu, ne nekaj, kar je samo po sebi tuje
logosu in njegovi realnosti, nekaj, kar bi bilo samo sprejeto od zunaj kot
instrument, ki bi dajal svoje zvoke, ne da bi, natanc¢no vzeto, odkril kar koli
o tistem, ki nanj igra.« (238)

Kot Sin Oceta je v svoji Clovecnosti razodevajoci se simbol, v katerem Oce izpo-
veduje samega sebe svetu. Simbolno realnost ontologije odnosa med Ocetom in
Sinom v vseh razseznostih od u¢loveéenja do vnebohoda po vstajenju je pesnisko
izrazil Pavel v Pismu Kolosanom:

»Ta je podoba nevidnega Boga,

prvorojenec vsega stvarstva,

kajti v njem je bilo ustvarjeno vse,

kar je v nebesih in kar je na zemlji,

vidne in nevidne stvari,

tako prestoli kakor gospostva,

tako vladarstva kakor oblasti.

Vse je bilo ustvarjeno

po njem in zanj.

On je obstajal pred vsemi stvarmi

in v njem je utemeljeno vse.

On je tudi glava telesa, to je: Cerkve.

On je zacetek,

prvorojenec med mrtvimi,

da je postal prvi med vsemi stvarmi.

Bog je namrec hotel,

da se je v njem naselila vsa polnost

in da je po njem spravil s seboj vse stvarstvo,
saj je s krvjo njegovega kriZa, se pravi: po njem,
pomiril, kar je na zemlji in kar je v nebesih.« (Kol 1,15-20)

V teh odnosih, ki obsegajo vse in se med seboj podpirajo, prejme Cerkev ustre-
zno mesto: »Ko reCemo, da je Cerkev nenehna navzo¢nost uclovecene Besede v
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svetu in ¢asu, s tem takoj nakazemo, da nadaljuje simbolno vlogo Logosa v svetu.«
(Rahner 1966, 240)

V katoliski teologiji postavlja simbolno realnost v ospredje nauk o zakramentih.
Obstaja obrazec, ki kaZe na povrSno razumevanje razlike med katolisko in prote-
stantsko teologijo glede razmerja med besedo in zakramenti: Cerkev besede (pro-
testanti) nasproti Cerkvi zakramentov (katoli¢ani). Rahner ugovarja: »Toda prote-
stantska teologija je zdaj ponovno zacela resno jemati zakramente in vidi njihov
bistven ter nenadomestljiv pomen za obstoj kr§¢anstva. In mi katoli¢ani bolj jasno
razmis$ljamo o dejstvu, da smo Cerkev Bozje besede.« (256-257) Ta obrat v kato-
liski Cerkvi je privedel tako dale¢, da je dejanje zakramenta pravzaprav povezano
z govorjeno besedo, ki sestavlja zakrament. Beseda je nujno in neizogibno odlo-
¢ilni element. Po Rahnerju je oboje, beseda in zakramentalno dejanje, simbol
svetih skrivnosti:

»Navajeni smo, ko govorimo o zakramentih, da lo¢imo med besedo in elemen-
tom, ali v besedis¢u hilomorfizma: med materijo in formo. Toda ta razlika, kolikor
je lahko pravilna sama po sebi, ne sme zamegliti dejstva, da sta oba elementa,
beseda in zakramentalno dejanje, deleznika simbolne narave zakramenta in zato
v svojem svojstvu beseda. Tudi zakramentalno dejanje ima naravo besede. Nekaj
oznacuje, nekaj izraza, nekaj odkriva, nekaj, kar je samo po sebi skrito.« (266)

Zakramentalna beseda je najvisja oblika same po sebi ucinkovite bozje besede.
Ni mogoca visja oblika ucinkovite boZje besede, v kateri je celotna Cerkev preda-
na resnici besede, ki dolo¢a samorealizacijo Cerkve. Nenadkriljivi vrh zakramen-
talne teologije je zakrament evharistije.

5. Razseznosti bozje pravi¢nosti in opravicenje po veri

Hebrejski pojem boZje pravi¢nosti oznacuje osebni odnos Boga z njegovim ljud-
stvom v vseh bivanjskih situacijah. Na drugem mestu sem sinteti¢no pojasnil:

Analiza odlomkov, ki vsebujejo besede, ki oznacujejo BoZjo pravi¢nost (sdg/
sdqgh), kaze, da osnovni pomen hebrejske besede vedno ostaja v bistvu enak.
Oznacuje Bozji odresenjski nadrt in zvestobo zvestemu ljudstvu, BoZjo neomajno
ljubezen, odresilno pomoc in zmago nad nasprotniki. BoZja pravi¢nost je izraz Boz-
je ljubece naklonjenosti do ljudstva zaveze, odnos, ki temelji na Bozji suverenosti
in je neodvisen od ¢loveskih norm, znanja ali zaslug. Bozja pravi¢nost velja za vse
Clane ljudstva zaveze pod pogojem, da se odzivajo z vero in zvestobo. Samo c¢lo-
veska nezvestoba ustvari zid, ki deli pravicne od krivicnih, ¢e gre za vprasanje uZi-
vanja naklonjenosti BoZje pravicnosti. (Krasovec 2014, 416-417)

Ko svetopisemski pisci govorijo o konkretnih oblikah razodevanja bozZje pravic-
nosti v zgodovini, predpostavljajo, da je Gospod edini Bog, Stvarnik vesolja, in zato
edina prava norma cloveske pravi¢nosti. Z u¢love¢enjem Jezusa Kristusa in z nje-
govimi odreSenjskimi dejanji, ki so bila v skladu z boZjim odresenjskim nacrtom,
je boZja pravi¢nost dosegla raven, ki je ni mogoce preseci. Na tej podlagi Dogma-
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ticna konstitucija o Cerkvi (Lumen gentium, 1964) vidi moZnost edinosti med vse-
mi ljudmi odprtega duha: »Kristusova bozanska navzo¢nost in milost naj bi vse
ljudi navdihovali z Zeljo po edinosti.« (Avsenik Nabergoj 2019, 463). Bog je vzpo-
stavil vzajemnost med bozjo in ¢lovesko pravi¢nostjo v luci dovrsitve sveta. V tem
pogledu je osnovna podmena o odnosu med Bogom in ¢lovestvom v bistvu ve-
ljavna tako za Staro kakor Novo zavezo.

Kljub temu je v Novi zavezi pomembna novost glede vloge Mesija v dopolnitvi
boZjega odreSenjskega nacrta. Besedila Nove zaveze, posebno Pavlova pisma, do-
polnjujejo teologijo Stare zaveze, s tem ko na razlicne nacine pojasnjujejo, da se
je Bog najbolj pristno razodel v Sinu Jezusu, ki ga je poslal, da dopolni boZjo be-
sedo med ljudmi v skladu s svojo ve¢no odlo¢enostjo, resiti clovestvo in stvarstvo
privesti do dovrsitve (Matjaz 2019). Pri dojemanju odresenja poudarek ni vec na
fizicnem reSevanju od sovraznikov, od bolezni in od zemeljske smrti, temvec od
Clovekovega usodnega gresnega stanja in smrti. Bozje odresenje prevzema meta-
fizicne, nadnaravne, eshatoloske razseznosti. U¢lovecenje Logosa, boZjega Sina,
se lahko razume kot neizogibna predpostavka za absolutno nadnaravno milost in
slavo. Potemtakem je pricakovani odziv ljudi taksen, da kaZe na vero v boZjo pra-
vi¢nost v najvisSjem pomenu — znamenje bozjega daru ¢lovestvu v smislu opravi-
¢enja po milosti. Ta paradoks je posebno ociten v Pismu Rimljanom (4,5), v kate-
rem Pavel pise, da Bog »opravicuje brezboznezZa« (asebes).

Opravicenje po veri je v teologiji Nove zaveze tako sredi$¢no, da svetopisemsko
kr$¢anstvo loci od vseh drugih verskih sistemov. SploSna definicija izraza »opravi-
¢enje po veri« je, da pomeni dve medsebojno povezani boZzji dejanji. V negativnem
smislu pomeni bozje dejanje, ki ¢lovestvo naredi pravi¢no ali mu pripiSe pravi¢nost
oziroma ga naredi prosto greha ali kazni za greh. V pozitivnem smislu je to oblju-
ba, da Bog opravicenemu verniku pripise Kristusovo pravi¢nost. Samo spoznanje
o opravicenju po veri spodbudi duhovno rast in vodi k posvetitvi. Ker je vera raz-
glasena za conditio sine qua non opravicenja, se zaostri nasprotje med vero in
nevero. Tisti, ki verujejo v boZjo odresenjsko pravic¢nost, so imenovani »pravichi«.
Tisti, ki ne verujejo, so imenovani »nepravicni«. Pojem c¢loveske pravicnosti ozna-
Cuje vero, zaupanje, zvestobo. Osnovna znacilnost »pravicnih« je odprtost misli
in srca najbolj razli¢cnim oblikam razodevanja bozje pravicnosti.

Naj omenimo, da je uporaba pojma »pravi¢en« v vseh pomembnih odlomkih Sta-
re in Nove zaveze v bistvu enaka, medtem ko je uporaba pojma »nepravi¢en« v€asih
povsem razli¢na. V Stari zavezi so résa‘im po svojem vedenju bolj ali manj izrecno
predstavljeni kot radikalni neverniki in uporniki. Pavel uporablja izraz »gresnik, brez-
boZnik« v ontoloskem smislu, v pomenu splosne gresnosti. Gresnost ¢lovestva je tako
radikalna, da ljudje pod nobenim pogojem ne morejo biti pritegnjeni v blizino Boga
na podlagi svoje lastne pravi¢nosti. Potrebujejo poseg bozje pravi¢nosti, ki jih »opra-
vii« pred obli¢jem bozje svetosti. Vera v boZje opravicenje vkljucuje vero v to, da
lahko samo bozja pravi¢nost resni¢no preustvari ¢lovestvo. Kot ustvarjena bitja so
ljudje popolnoma odvisni od svojega stvarnika. Zato je stvarnik tudi edina moznost
in edina »naravna« norma cloveske pravi¢nosti. Ontolosko stanje ¢loveske gresnosti
razloZi, zakaj nekateri ljudje boZji dar sprejmejo, drugi zavrnejo.
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Nauk o opravic¢enju po veri je odloCilna formulacija teoloskih debat med stro-
kovnjaki protestantske in katoliske strani. Uveljavljeno protestantsko formalno
poudarjanje opravicenja »samo po veri« (sola fide) je navadno spodbudilo njiho-
ve nasprotnike, da so med katolicani in protestanti videli globoko nasprotje v te-
ologiji opravicenja. Zavracajo kakrsenkoli pomen ¢loveskega dela v povezavi z opra-
viéenjem. Milost in zasluZenje sta zanje medsebojno izkljucujoci se. Zagovarjajo,
da nas Bog sprejema taksne, kakor smo, ne glede na kakrsnokoli naso lastno pri-
pravo na milost, z naso naravno mocjo. Sredi razli¢nih pogledov zahtevajo te oko-
lis¢ine bolj natancno formulacijo klju¢nih izrazov. Tradicionalno katolisko razume-
vanje opravitenja je, da vera opravicuje samo, ¢e vklju€uje tudi upanje in ljubezen.
Ce ima nekdo neko dolo&eno stopnjo vere, upanja in ljubezni, je v stanju opravi-
cenja.

V zadnjih desetletjih so bili kot rezultat obseznih ekumenskih pogovorov dose-
Zeni neverjetni rezultati na podrodju nauku o opravicenju. Najpomembnejsi je
dokument Skupna izjava o nauku o opravicenju, ki so ga leta 1999 oblikovali in
potrdili Papeski svet za edinost med kristjani katoliSke Cerkve in Svetovna luteran-
ska zveza. Rezultati ekumenskih pogovorov na to temo so bili v tem dokumentu
prvic¢ formalno in uradno predloZeni v sprejetje. Skupna izjava Zeli povzeti rezul-
tate ekumenskih pogovorov o tem nauku, ki so potekali v razdobju tridesetih let,
in pise, da ima namen (po)kazati, da so na podlagi pogovorov podpisane luteran-
ske Cerkve in rimskokatoliska Cerkev sedaj zmoZne jasno izraziti skupno razume-
vanje naSega opravifenja po bozji milosti prek vere v Kristusa. lzjava ne obsega
vsega, kar katerakoli od Cerkva uéi o opravi¢enju. Obsega pa soglasje o osnovni
resnici nauka o opravicenju in kaZe, da preostale razlike v tolmacenju niso vec ra-
zlog za doktrinalno obsojanje. (st. 5)

Nauk o opravicenju »stoji v bistvenem razmerju z vsemi resnicami vere, ki jih je
treba razumeti kot med seboj notranje povezane« (st. 18). Zdi se samoumevno, da
protestantsko razumevanje besede vera nikakor ne namerava izkljuciti upanja,
ljubezni in dobrih del in trditi, da za pridobitev opravicenja poleg intelektualne
privolitve vere ni potrebno ni¢ drugega. Zdi se naravno, da protestantski nauk pod
eno besedo vera dejansko razume tisto, kar katoliski nauk zdruzuje v triadi vera,
upanje, ljubezen. Kljub razsiritvi pomena besede vera na sorodne izraze se tako
katoli¢ani kakor protestanti strinjajo, da ¢loveska »pravi¢nost« ni zasluga, na kate-
ro bi se ¢lovestvo lahko kakorkoli sklicevalo pred Bogom. Bistvo skupne izjave je:

Skupaj izpovedujemo, da so gresniki opravi¢eni po veri v odresilnem dejanju
Boga v Kristusu. Po dejanju Svetega Duha pri krstu jim je podeljen dar odresenja,
ki poloZi temelje vsemu krs¢anskemu Zivljenju. Svoje zaupanje stavijo v BoZjo mi-
lostno obljubo o opraviéljivi veri, ki vkljucuje upanje v Boga in ljubezen do njega.
Taksna vera je dejavna v ljubezni in zato kristjan ne more in ne bi smel ostati brez
del. Toda kar koli se v opravicenem zgodi prej ali sledi zastonjskemu daru vere, ni
ne osnova za opravicenje ne zasluzenje. (St. 25)

Sklenemo lahko, da povzroca spor glede vprasanja opravicenja samo po veri
veliko bolj ozka interpretacija izraza sola fide kakor sam izraz. Katolicani navadno
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nimajo nobenega problema z opravi¢enjem samo po veri, e je vera primerno ra-
zumljena kot fides formata, vera, ki deluje po ljubezni. Dialog na obeh straneh
spodbudi zavedanje, da ne bi smeli vztrajati pri tistem, Cesar se druga stran boji.
(Lehman in Panenberg 1990, 49-53)

6. Sklep

V povzetku teme o razseznosti boZje »besede« v Svetem pismu naj omenimo, da
nastopi obrazec »tako govori Gospod« v Stari zavezi vec kakor Stiristokrat; obrazec
»Gospod je rekel« dvainstiridesetkrat v Stari in Stirikrat v Novi zavezi; obrazec
»Gospod je govoril« devetkrat v Stari in trikrat v Novi zavezi. Vsebina boZje bese-
de je samo delno izrazena v premem govoru, zelo pogosto pa v obliki simbolov,
prilik, zgodb in v razli¢nih drugih literarnih oblikah. V bistvu se bozja beseda raz-
kriva simbolno, to pa pomeni najvedji izziv za interpretacijo. Osnovno staliS¢e v
svetopisemskem poeti¢nem pristopu, ki zadeva vsa bistvena vprasanja o bozjem
in o ¢loveskem izvoru in pravi¢nosti pomeni obsodbo vsakega fundamentalizma,
legalizma in nacionalizma. James Barr pravi: »Svetopisemski strokovnjaki, ki so
tudi konservativni, opravijo veliko temeljitega in koristnega dela, toda veliko ali
vecina le-tega je v nasprotju z naceli fundamentalisticnega nauka in ga je mogoce
izrabljati zgolj z napacnim predstavljanjem in nerazumevanjem.« (Barr 1981, 338)
James Barr se dotakne bistva problema teoloskega dialoga na splosno, znotraj
vseh veroizpovedi v vseh Casih, ko se odprte razseznosti svetopisemske interpre-
tacije zaprejo s fundamentalisti¢cnim zagovorom:

»Ko se evangelicanska vera razume kot nujno povezana z nekim doloc¢enim
intelektualnim zagovorom, nastopi med fundamentalizmom in osrednjim
tokom kr$c¢anstva skoraj popolna odtujitev. Narava te intelektualne struk-
ture je taksna, da je kompromis s preostalimi tokovi v teologiji in najprej v
bibli¢ni interpretaciji skoraj nemogo¢. Toda kakor smo videli, ta zagovor ni
resni¢no izpeljan iz evangelicanske vere. Nasprotno, poskus, podpreti to
vero in intelektualni zagovor, je od zaetka znamenje opus¢anja notranje-
ga jedra te vere. Evangeli¢ansko vero je izdal fundamentalisti¢ni aparat
argumenta. Kajti vera nadomesca odvisnost od racionalne uporabe doka-
zov ...« (339)

Upostevajoc izredno Sirino in globino pomenov svetopisemskih pojmov odre-
Senja, posebno pojma boZje pravi¢nosti, nastopi neizogibno napetost med ekse-
gezo in sistematicno teologijo ali filozofijo. Kako je mogoce ta spor razresiti? Pri-
merjava protestantskega gesla »samo vera« (sola fide) na eni strani in katoliske
triadne formule vera, upanje, ljubezen na drugi strani kaZze, kako pomembno je,
vrniti se od ustaljenega teoloskega jezika k svetopisemski poetiki in k zdravemu
razumu.3 Premislek o vkljucujo¢em svetopisemskem cutu za uporabo kljucnih re-

3V pomo¢ pa je tudi vracanje k zacetnim krs¢anskim virom, v patristiko (Bogataj 2017).
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ligioznih in teoloskih izrazov nam pomaga pri revidiranju interpretacije izraza
»opravienje samo po veri«.

Razmerje med eksegezo in sistemati¢no teologijo ali filozofijo je v prvi vrsti
vprasanje razmerja med analiticno eksegezo in sintezo. Sinteza, ki sledi primerno
izvedeni analizi, ni niti sistemati¢na teologija niti filozofija, cepravima poteze obeh.
Govorimo o doseganju harmonicne celote v povezavi z »objektivnimi« dejstvi in
s preseznimi postulati. Raziskava tako kompleksnega pojma ne more biti samo
stvar »objektivne« analize, ki kopici gradivo; gradivo pojasni malo ali ni¢. Ekseget-
ska raziskava mora upostevati tudi celotno ozadje nacel, prepri¢anj in vrednot,
notranje zakone splo$ne logike in sinteti¢cna hotenja, da bi omogocila popravke

znotraj sebe, v sistemati¢ni teologiji in v filozofiji.
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Porfirize Peri¢
Svetopisemska eksegeza in psihologija:
moznosti ustvarjalne sinergije

Biblical Exegesis and Psychology: Perspectives of
Creative Synergy

Povzetek: V prvem delu ¢lanka na kratko predstavimo historiat psiholoskega pri-
stopa v svetopisemski eksegezi in obenem preuc¢imo moznosti za ustvarjalno
sodelovanje eksegeze in psihologije. V drugem delu kot prakti¢ni primer upo-
rabimo novozavezno priliko o izgubljenem sinu (Lk 15,11-32), in to tako, da
njeno osnovno pripovedno strukturo povezemo z Jungovim psihoanaliti¢nim
modelom. Clanek naceloma potrdi pozitivne plati psiholoskega pristopa, a obe-
nem pokaZze na nekatere njegove pomanjkljivosti.

Kljuine besede: eksegeza, psihologija, psihoanaliza, izgubljeni sin, Carl Gustav Jung

Abstract: The first part of this article briefly presents the history of the psycholo-
gical approach in the biblical exegesis and, at the same time, examines various
possibilities for a creative collaboration between both fields. In the second part,
a New Testament parable about the prodigal son (Luke 15,11-32) is being used
as a practical example. The basic narrative structure of the parable is brought
into relationship with the Jungian psychoanalytic model. This study, on a prin-
cipal level, confirms positive aspects of the psychological approach in the bi-
blical exegesis, but also points to some of its imperfections.

Key words: exegesis, psychology, psychoanalysis, prodigal son, Carl Gustav Jung

1. Uvod

Razlog za razpravo o psiholoSkem pristopu v svetopisemski eksegezi izvira iz na-
Sega teoloskega zanimanija, ki se je s psihologijo prepletalo skozi nase dolgoletno
delo na podroc¢ju novozavezne teologije in pastoralne psihologije na Pravoslavni
teoloski fakulteti Univerze v Beogradu. Ni tezko ugotoviti, da so svetopisemske
knjige pisali ljudje tocno dolocenih psiholoskih profilov, pa tudi tega ne, da jih
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stoletja prepisujejo, berejo in razlagajo generacije ljudi, ki jih opredeljujejo razli¢-
ne telesne, dusevne in duhovne znacilnosti. Na upostevanje psiholoskih razsezno-
sti svetopisemskega besedila je v srbskem kontekstu opozarjal psihiater in knjizev-
nik Vladeta Jeroti¢ (1924-2018), k istemu cilju pa so vodile tudi zahteve dela v
pastorali sedanjega Casa, ko nicesar ve¢ ni mogoce doseci brez temeljitega razu-
mevanja pojmov duha in duse. V zadnjih stotih letih je psihologija doZivela razcvet,
teolosko ukvarjanje s sposobnostmi sodobnega ¢loveka kot »Zive duse« (1 Mz 2,7),
ki naj prepozna svojo duhovno razseznost kot del sploSnega civilizacijskega na-
predka, pa poziva k sodelovanju z dosezki svetnih disciplin. Zato se obravnava
psiholoskega pristopa k svetopisemskim besedilom kaZe kot nekaj neizogibnega,
Se posebno glede njegovih implikacij v pastoralnem delu in v psihoterapiji.

2. Teoreti¢ne podlage

Razlaga pojma psyche se zane s prvimi razglabljanji o ¢utih, spominu in sanjanju;
to pomeni zacetek intelektualne zgodovine ¢lovestva (Greenwood 2009, 49). Po
zgledu Aristotelovega spisa O dusi kot prvega dela na podrocju psihologije so nasta-
le tudi druge opredelitve dusevnega. Tako istoimensko Tertulijanovo delo velja za
referencni spis krscanske psihologije, Ceprav poleg Aristotelovega izhodis¢a vsebuje
vplive mlajsega in neohranjenega dela zdravnika Sorana iz Efeza. Dejstvo, da sta obe
deli, Tertulijanovo in Soranovo, naslovljeni kakor Aristotelovo, govori o obstoju zvr-
sti, ki jo doloca anti¢no dojemanje psihologije. Po zgledu svojih predhodnikov in
sodobnikov, pa tudi zahtev te zvrsti je Tertulijan zdruZil ugotovitve referencnih av-
torjev (Aristotela, Platona, Pozeidonija, Filona, Hrizipa, Seneke, Heraklita, Demokri-
ta in drugih) in se zavzel za prvenstvo svetopisemske antropologije (O dusi XV).

Prvi pogoji za krs¢ansko razlago pojma psyche so bili zagotovo blizu tistim v in-
telektualnem svetu antike. Za enega od zgledov te povezanosti velja delo O ¢&lo-
vekovi naravi Nemezija iz Emese (Morani 1987). Poleg tega je razvoj psihologije v
krs¢anstvu spodbujal k obvladovanju duse kot orodja za spoznanje Boga. O tem
govori Avgustin (Samogovor Il); njegovo izvirno ukvarjanje s krS¢ansko zavestjo ga
je v stevilnih delih (Izpovedi, O dusi in njenem izvoru, O dveh dusah, O nesmrtno-
sti duse, O velikosti duse) privedlo do tega, da so mu podelili naziv »oce psiholo-
gije« (Charry 2006). Toda Avgustin je samo oblikoval tisto, kar je bilo znano teda-
nji kr$canski izkusnji. V asketizmu egiptovskih, sirsko-palestinskih, atoskih in dru-
gih meniskih izrocil, pa tudi v celotni praksi krs¢anskega Zivljenja so se osredoto-
Cali predvsem na prakti¢no obvladovanje zakonov duhovnega Zivljenja. O tem Se
nazornejSe govori Rajska lestvica Janeza s Sinaja. To je ucbenik (psihologije) asket-
skega Zivljenja, katerega vpliv ni ostal omejen z avtoriteto samostanskega okolja
(Jeroti¢ 1996; Augustides 1999).

Pristop, ki ga tukaj obravnavamo, je posebne narave. Nastopil se je skupaj s so-
dobnim zanimanjem v humanisti¢nih znanostih oziroma z rojstvom psihologije kot
akademske discipline, ki je povezano z nastankom Melanchtonovega komentarja k
Aristotelovemu delu O dusi sredi 16. stoletja. V naslednjih stoletjih se je odnos med
teologijo in psihologijo razvijal in ob¢asno dosegal nepri¢akovane oblike na akadem-
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skem podrocju. Vemo, da je ves krs¢anski svet dozivel globoko krizo zaradi psiholo-
giziranja v zgodovinsko-kriticnem pristopu k svetopisemski knjizevnosti. Tisto, kar se
je v dveh stoletjih predtem zagovarjalo pod geslom objektivne resnice, je bilo pogo-
sto posledica projekcij, usmerjenih proti avtoriteti v znanosti, v Cerkvi in v druzbi.
Rekonstrukcije »zgodovinskega Jezusa« so zaznamovale akademski kricanski svet in
ga razdelile na tabora konservativnih in liberalnih piscev. Mehanizem psihologiziranja
sta razgaljala in kritizirala Wrede (1901) in Schweitzer (1901; 1913); opozorila sta na
nepopravljivo Skodo, ki jo je povzrocil avtenticnemu zgodovinskemu liku Jezusa Kri-
stusa (Kimmel 1972, 93-95; 284-285). Podobne razprave niso obsle niti razvoja no-
vozavezne znanosti v pravoslavnem kontekstu (Tatalovi¢ 2016, 57). Da je lahko vklju-
¢evanje psihologije v domeno teologije tvegano, je nedavno med pravoslavnimi te-
ologi poudaril Janez Zizioulas (naslovni metropolit Pergamona). Opozoril je na psiho-
logizirano naravo Avgustinovega trinitaricnega nauka, ki je po njegovem pozneje
vplivala na nastanek bistvenih razlik med grsko in latinsko teologijo; s tem je postavil
enega od temeljev poznejse razdeljenosti krs¢anskega sveta (2006, 33; 57).

S¢asoma se je vendarle uveljavilo razlikovanje med psihologiziranjem in rabo psi-
hologije v znanosti (Dolto 1996, 3), to pa pomeni, da novejsi eksegetski prirocniki
navadno vsebujejo tudi posebno poglavje o psiholoskem pristopu v eksegezi (Sch-
nelle 2005, 195-200). To pricuje o razcvetu interdisciplinarnosti v znanosti in izobra-
Zevanju in tudi o potrebi nenehnega posodabljanja bibli¢nih ved. Pretanjeni znan-
stveniizrazi ne morejo vselej uspesno zaobseci dinamiéne krsc¢anske stvarnosti. Raz-
lagi svetopisemske literature, ki ni povezana s stvarnimi izzivi, tako grozi, da ostane
na ravni neplodne razprave. Zato povezovanje eksegeze in psihologije vse bolj velja
za obetavno resitev, posebno glede prakti¢nih ucinkov (Avsenik Nabergoj, 2019).

Odnosa med omenjenima dvema podrocjema ni preprosto opredeliti. Zaradi
upostevanja nekaterih nesoglasij v biblicistiki je precej teze opredeliti psihologijo
kot disciplino. Razvijala se je v preteklem stoletju in se danes v glavhem sprejema
skozi mnozico psihoterapevtskih pristopov, ki se bolj ukvarjajo z vrstami motenj
kakor pa s sistematsko razlago resni¢nosti. Zato je raba izraza »psiholoski pristop«
samo skupni imenovalec za mnostvo razprsenih fenomenov pri povezovanju ek-
segeze in psihologije. Kljub vsemu pa neka dolocena osnovna klasifikacija obstaja
(Rollins 1999, 3-88; 2002, 101-118; Rollins in Kille 2007). Prvi¢, Ce eksegeza upo-
Steva teorije o ¢lovekovem vedenju, se z rabo tako imenovane zgodovinske psi-
hologije odpirajo nova obzorja pri spoznavanju ravnanja posameznih svetopisem-
skih akterjev (Luz 2014, 255-258; Oeming 2017, 46-54). Temu modelu je sledil
Jerotié, ko je raziskoval psiholoSke profile izjemnih osebnosti srbske zgodovine,
knjizevnosti in kulture, in jih objavljal v ve¢ zvezkih pod skupnim naslovom Darila
nasih sorodnikov (Beograd 1984—2013). Drugic, eksegeza lahko uporablja psiho-
analititcne modele in prepoznava podzavestne miselne procese, to pa privede h
konkretni rabi svetopisemskega gradiva v pastoralnem (psihoterapevtskem) delu.
V tem primeru posamezni prispevki v obliki standardne znanstvene eksegeze niso
tako pogosti, saj je vecji poudarek namenjen prakti¢ni rabi, ¢eprav tudi taksnih
prispevkov ni malo (Tolbert 1977; Via 1977; Veliyannoor 2009; Varvatsoulias 2010).

Odnosa med eksegezo in psihologijo ni mogoce pojasniti brez upostevanja okvira
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nastanka psiholoskega pristopa, ki najvec dolguje vlogi svetih knjig judovstva in krs¢an-
stva v Zivljenju dveh utemeljiteljev psihoanalize. Ceprav se je Freud distanciral od svo-
je maticne religije (Rollins 1999, 35-46), je judovstvo bistveno usmerjalo njegovo delo
na podrocju psihoanalize (Freud, 1913; 1927; 1939). Po Jungu, ki izvira iz protestan-
tizma, je branje Svetega pisma prvi pogoj za razumevanje psihologije (1976, 156). Za-
radi del teh dveh psihoanalitikov velja razmejitev in opredelitev odnosa med religijo
in psihologijo za del tradicije v nemskih intelektualnih krogih. Glede tega je na isto
podrocje mocno vplival Eugen Drewermann (1984), prepoznaven po eksegetski rabi
jungovskih psihoanalitiénih modelov in po kritiki veljavnih standardov v biblicistiki.
Navzoce so tudi sinteze razlicnih teorij (Theissen 1983; 2007), vendar ne samo v Nem-
Ciji. V svetu slovi delo ameriskega psihoterapevta in biblicista Harolda Ellensa (Ellens
in Rollins 2004; Ellens 2004; 2012), ki je ustanovil Casopis za psihologijo in kr¢anstvo
(Journal of Psychology and Christianity) in predsedoval psiholosko-biblicisti¢cnim se-
minarjem pri Drustvu svetopisemske knjizevnosti (Society of Biblical Literature).

Ceprav psihologki pristop nastane kot izraz potrebe po posodabljanju v
svetopisemski eksegezi, njegova raba ne izkljuCuje znanstvene metode. Sama
psihoanaliza ne uporablja metode, ki bi bila drugacna od zgodovinsko-kriti¢ne, to je
ena njenih pomanijkljivosti. Tako tudi psihoanaliza subjektu odvzame duso in jo
podredi svojemu lastnemu diskurzu globinske raziskave (Pohlen in Bautz-Holzherr
1995, 12). Po drugi strani misti¢ne izkusnje, povezane s kesanjem in izpovedmi, spre-
mljajo zapleteni dusevni procesi, ki so vcasih tezko razloZljivi z izrazjem psiholoskih
in psihoanaliticnih stalis¢ (Gostecnik in dr. 2016). Da je lahko cerkvena razseznost teh
stalis¢ vendarle obetavna, je katoliska Cerkev potrdila s pojasnitvijo psiholoskega pri-
stopa v svojem uradnem dokumentu o razlagi Svetega pisma (Papeska biblicna ko-
misija 2000, 49-51; Popovi¢ 2005, 174-180). Ker podobnega dokumenta v pravo-
slavnem svetu ni, govorijo v prid cerkvene rabe psihologije le posamezniki. Po grskem
metropolitu Hieroteju Vlahosu, ki je med pravoslavnimi teologi (in SirSe) znan kot
avtor Studije Pravoslavna psihoterapija (1994), ima krs¢anska askeza terapevtski uci-
nek. Drugi poudarjajo tudi pomen povezovanja omenjenega asketsko-zdravilnega
pristopa z ekleziolosko-evharisticno platjo krs¢anskega Zivljenja in se sklicujejo na
razlicne tradicije v patristicnem obdobju — na primer na poglede Maksima Izpovedo-
valca in drugih cerkvenih ocetov (Zizioulas 2001, 35). Toda nih¢e od navedenih av-
torjev se ne ukvarja s psihologijo kot taksno. Drugacno pot je ubral Nikolaos Ludovi-
kos, ki kaZze zanimanje za Jungov analiti¢ni model (Ludovikos 2006), podobno tudi
Jeroti¢, ki v slogu Jungovega ucenca zastavi glavno vprasanje: individuacija in (ali)
poboZenje (1990; 2000). Jerotic se je pridruZil obstojeci naklonjenosti pravoslavnih
teologov do Jungovega ustvarjanja, ki so jo Ze izrazili ruski misleci (Pavel Evdokimov
in drugi), in je nauk o individuaciji imel za zdruZljivega s pravoslavno antropologijo
(2000, 55). S taksno teoreticno podlago bi v nadaljevanju z izbranim zgledom osve-
tlili konkretne moZnosti povezovanja med svetopisemsko eksegezo in psihologijo.

3. Zgled

Za osvetlitev in preveritev rabe psiholoskega pristopa je koristno vzeti besedilo, ki
se tej nalogi prilega. Poleg tega, da mora taksno besedilo vsebovati prvine psiho-
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loske drame posameznih likov, je zaZeleno, da so dani liki paradigmati¢ni oziroma
reprezentativni. TakSne so novozavezne prilike. Prilika o izgubljenem sinu (Lk 15,11-
32) sodi med taksne, ki imajo ustrezno podlago za uporabo psiholoskega pristopa.
Ceprav se dogaja v okviru enega zapleta (15,1-2), ne pripoveduje o konkretnih
osebnostih, temvec se dotika dveh skupin oziroma dveh vrst ljudi — cestninarjev in
farizejev, gresnikov in pravi¢nikov (18,9-14). To reprezentativho naravo so prepo-
znali v pravoslavnem izrocilu in jo Se posebno pozorno umestili na njeno liturgi¢no
podrocje (Gondikakis 2005). Berilo pred velikonoénim postom, ki vsebuje to priliko,
tematizira neko dolo¢eno vrsto vedenja. O tem govori ustaljeni naslov prilike, ki
poudari zgolj en vidik njenega vecplastnega sporocila — »O izgubljenem sinu«.* Pri-
lika se nazadnje dogaja na presecis¢u dveh osnovnih usmeritev v izvajanju psiho-
loskega pristopa, o katerih smo govorili. Zgodovinska psihologija z obdelavo notra-
njih in zunanjih dejavnikov zgodbe razsvetli vedenje treh likov, medtem ko ujema-
nje pripovedne zgradbe z Jungovim modelom prispeva k razlagi ravnanja mlajsega
(nezavednega), starejSega (zavednega) in osrednjega (oCetovskega) segmenta (jaza).

Tako se lahko tri vrste vedenja v priliki obravnavajo v okviru ene osebnosti in
njene psihe. Kakor ima oce dva sinova (15,11), tako psiho sestavljajo trije segmen-
ti: zavedno, nezavedno in jaz. Ujemanje je Se ocitnejsSe, e upoStevamo agrarno
zgradbo resni¢nosti, v kateri trojica pojmov — oce, sinova, premoZenje — oznacuje
nedeljivo skupnost Zivljenja (bivanja). Zato se na zacetku prilike (15,12) imenuje
del premozZenja »delez bistva« (10 émiBarlov p€pog TG ovoiag), razdelitev imetja
oziroma odtujevanje mlajSega sina pa razdelitev »Zivljenja« (0 6& Sielhev auTolg
TOV Biov).2 Ceprav se starejsi sin ne omenja do vrnitve mlaj$ega (15,25), je, kakor
oCe, ves Cas navzoc. Vedenje mlajSega ne temelji na plemenitih vzgibih, niti takrat,
ko je govor o vrnitvi. Ne strezni ga Zelja po vrnitvi domov, temvec nepotesljiva la-
kota (15,17-19): »Koliko najemnikov mojega oceta ima kruha v obilju, jaz pa tukaj
umiram od lakote. Vstal bom in Sel k ocetu in mu rekel: /... / Vzemi me za enega od
svojih najemnikov.« Potem ko pade v globoko krizo izbire (Kierkegaard 1974, 227),
se vrne in nazadnje sreca oceta, ki ne bo dovolil popolne uresnicitve njegove zami-
sli. O¢e gre pred sina in mu povrne izgubljeni status, nato pa njemu v ¢ast priredi
gostijo. Stanja veselja ne sprejme starejsi brat, saj placilo za njegovo zvesto sluZenje
ni niti priblizno enako »nagradi« za bratova razvratna dejanja. Tako zgodba proble-
matizira tudi sinovski status starejSega, ki sebe dojema kot izpolnjevalca ocetovih
zapovedi. Toda oce gre tudi njemu nasproti in ga spomni, da pomeni sinovstvo
udelezbo v dogodku celotnega doma, posebno v veselem dogodku zaradi pridru-
Zenja izgubljenega (mrtvega) deleza.?

1 Janez Zlatousti v razlagi prilike imenuje to zgodbo tudi »zgodba o usmiljenem ocetu« (Karavidopoulos

1996, 75).

Po Gregorju Palamu prilika govori o dveh vrstah ljudi, vendar velja tudi za duhovni svet ene osebnosti,
ki ga loCujejo hotenjski in Custveni nagoni (PG 151, 32).

S tem ko poslusalca pusti brez odgovora na vprasanje, ali se je starejsi sin pridruZil veselju ali ne, odgo-
varja prilika na zgodnejsi ugovor judovskih veljakov proti Jezusovemu uZivanju hrane s cestninarji in
gresniki (Lk 15,1-2). V literarnem smislu je prilika bolj usmerjena v odtujitev pravi¢nika (starejSega sina)
kakor v zablodelost gresnika (mlajsega sina).
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Taksen pogled ustreza Jungovemu dojemaniju psihe, ki je programsko izrazeno
z njegovimi sanjami iz leta 1909 (1963, 155). V teh sanjah je simboli¢no predsta-
vljena dvodelna hisa, katere vidni del ustreza zavednemu, nevidni (kletni) pa ne-
zavednemu segmentu psihe. V odnosu do osebnega vidika nezavednega njegov
kolektivni del vsebuje arhetipsko dedis¢ino ¢lovestva (125) in tako pomeni vir
ustvarjalnega in izboljSevalnega v domeni zavednega (130). V tem smislu so reli-
gije resni¢ni psihoterapevtski sistemi, saj v mocnih podobah izrazajo in oblikujejo
strukture dusevnega (1968, 367). Svetopisemska besedila so prepojena z nacelom
cura animarum. Tako ni naklju¢je, da Janezova Rajska lestvica artikulira izkusnjo
napredka k popolnosti tako, da uporablja vsebino svetopisemskih sanj (Jeroti¢
1996, 89-105) o vzponu v nebesa (1 Mz 28,12). Kakor dve nadstropji hise zavedni
in nezavedni segmenti sestavljajo celoto in se med seboj dopolnjujejo. Namen
psihoterapije je doseganje skladnosti teh segmentov: ta celotnost nasprotujocih
si in dopolnjujocih se energij (coniunctio) se pod pokroviteljstvom jaza imenuje
individuacija in najbolj ustreza drugi polovici Zivljenja. (Jeroti¢ 2000, 13)

Z omenjeno strukturo kot izhodis¢em lahko poveZzemo iracionalnost vedenja
mlajSega sina (Tsiakkas 2003, 121) z naravo nezavednega, ki resda deluje mimo
vzrocne razloZljivosti kot prepoznavne znacilnosti zavednega. Odhod mlajsega sina
in razbrzdano zapravljanje imetja v daljni deZeli je slika razuzdanosti nezavednega
v njegovih globinah (daljavah). Kljub temu da je nezavednemu dana neka doloce-
na svoboda, mu postopoma usiha mo¢. Proces individuacije se za¢ne s krizo in se
nadaljuje, tudi ¢e ga vodijo prvinski nagoni po sitosti in zavetju. Ker se nezavedno
ne more odpovedati sebi in nehati biti tisto, kar je, najde v sre¢anju z oetom ali
jazom tisto, kar ustreza njegovi naravi — to je eros. V pripovednem svetu prilike,
posebno v eklezialni resni¢nosti, v kateri ta prilika dobi konkretno uresnicitev in
svezZino, je eros preobraZene narave. To je slika boZje ljubezni, uteleSene v Jezusu
Kristusu, ki priliko pripoveduje. V srecanju s tem dejanjem ljubezni dobi izérpani
povratnik v darilo najlepSo obleko, prstan, glasbo in gostijo (15,22-24). Manifesta-
cija erosa ni destruktivna. Kakor oce sprejme in resi mlajSega sina, tako jaz v pro-
cesu individuacije sprejme nezavedno, ga poveze s seboj in z drugimi in tako za-
celi poprejsnjo odtujitev.

Lik starejSega sina, ki velja za vidni fenomen v druzini, spremlja pricakovano
posnemanje oceta in prevzem vodilne vloge v druZbi ter ustreza zavednemu se-
gmentu psihe. Njegov fenomen ponazarja arhetipskega dedi¢a (1 Mz 3,19; 4,3).
Prilika ga odkrije na polju (15,25), kjer ga pridno delo, ki ga motivirajo preZivitve-
ni razlogi, izpostavlja svetlobi (Veliyannoor 2009, 341). Tej njegovi zavedni in sve-
tli naravi ustreza racionalna reakcija na gostijo v ¢ast bratovemu prihoda, ki poka-
Ze, da zavedni segment psihe ne sestavlja bitja v celoti. Ker njegova obtozba, da
je »mlajsi sin« zapravil premoZenje z vla¢ugami (15,30), ni utemeljena v resni¢no-
sti (zgodbe), jo je treba razumeti kot projekcijo skritih in potlacenih Zelja. Medtem
ko je mlajsi odtujil premoZenje (sebe), zapustil dom in Sel daled, je starejsi naredil
enako, s tem da je ostal doma. Toda oce z njim tudi najde skupni jezik. Kakor jaz
z nezavednim komunicira v jeziku erosa, tako tudi tokrat, v sre¢anju z zavednim,
govori jezik razuma in ga povabi, naj se pridruzi veselju.
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Prilika o ocetu in dveh sinovih tako potrdi, da nista niti zavedni niti nezavedni
segment psiha v celoti, temvecC da oba potrebujeta vir sredotezne sile. Jaza, ki ga
v priliki poosebljajo oCetova dejanja, ne premagajo nagoni nezavednega ali argu-
menti zavednega, temvec ima neodvisno istovetnost in presojo. Dejstvo, da oce
dovoli delitev premozZenja in da obema sinovoma pride naproti, lahko razumemo
kot znak njegove Sibkosti. Vprasanje, ali je to res tako. Ocetovo ravnanje se vendar
ne umika pred reakcijami okolice, ki v priliki implicira eti¢ni sistem vrednot judo-
vske druZbe. Verjetneje je, da oetovo ravnanje zdruZzuje nasprotja in jih presega.
Jaz objame tako obuboZano nagonskost mlajSega kakor tudi napihnjeno razum-
skost starejSega. Kljub temu da iz sklepa zgodbe ni razvidno, ali se je starejsi sin
pridruZil veselju oCetovega doma, prikaZe prilika to veselje in oceta v njenem sre-
dis€u. V tem smislu je psiholoska in psihoterapevtska zmogljivost prilike v tem, da
posreduje izkusnjo jaza. V dejanjih oceta kot individuirane celote opiSe Jezus sebe
in obenem orise ideal boZjega zgleda, ki bi mu morali njegovi ucenci (to je: bralci
Lukovega evangelija) vedno slediti.

4, Sklep

Predloziti sklep o moZnostih ustvarjalnega sodelovanja svetopisemske eksegeze
in psihologije ni preprosto. Nobena od obeh disciplin nima v sodobnem pravo-
slavju oblike, ki jo predpisujejo uradni cerkveni dokumenti in prakse, to pa pome-
ni, da se s tem povezani dejavniki $e vedno raziskujejo. Stanje je takSno, da do-
sezke mocnejsih krs¢anskih srediS¢ prepoznavajo kot koristne in jih prilagajajo
pravoslavni tradiciji. V takShem procesu so mozne tudi nekatere izmenjave. Razu-
mevanje, ki je nastalo v zahodnih okoljih, da svetopisemska literatura ni plod le
zgodovinskega, druzbenega in literarnega procesa, temvec tudi duSevnega, bi lah-
ko uresnicilo komunikacijo z razseznostjo asketskega, duhovnega in dusevnega pri
pravoslavni razlagi Svetega pisma, ki se hrani v bogatih zakladnicah liturgicne,
patristine in umetnostne dediscine.

V konkretni rabi svetopisemskih besedil se vprasanja, na katera je treba odgo-
voriti, kaZzejo v odvisnosti od vrste besedila in na splosno od konkretnega dusev-
nega ali duhovnega izziva. Ne smemo pozabiti dejstva, da novozavezne prilike niso
le zgodbe z moralnim naukom, temvec¢ posredujejo izkusnjo boZjega kraljestva.
Sele potem ko se razi$¢e pripovedna sestava prilike, lahko z uporabo te prilike ko-
municiramo s »klientom« (posamezno osebo), ki je deleZen uravnotezZene razlage
prilike. Kakor v pripovedni terapiji, z uvajanjem v pripovedno zgradbo prilike, »kli-
ent« bolje razume svoj poloZaj — ali je bolj podobna mlajsemu ali starejSemu sinu
in ali lahko doseZe ocetovo obli¢je. Tradicija pravoslavja razume terapevta v viogi
spovednika, to pa pomeni, da mora ta prepoznati nacine delovanja v pristni obli-
ki jaza in jih uskladiti z rabo svetopisemske eksegeze v psihologiji (in narobe).
Obenem je bistveno, da ekseget, terapevt ali spovednik ne pozabi, na katerem
podrodju deluje oziroma ali se predvsem ukvarja z eksegezo, s psihologijo ali s
prakti¢nim delom, v katerem obe podrocji dinamic¢no fluktuirata. Kar pa je Se po-
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membnejse — s svojim lastnim delom naj ne zastre nastopa samega Jezusa Kristu-
sa, temvec naj uporabi prakticne metode in sveta besedila kot temelj za edinstve-
no in neponovljivo srecanje ¢loveka z Bogom.

Kratica

PG — Patrologia Graeca. 1857-1866. Ur. Jacques-Paul Migne.
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»S smrtjo se odnos spremeni, ne pa unici«:
zivljenje in teologija Guyja Lafona

»Death Does Not Destroy the Relationship, but
Changes It«: The Life and Theology of Guy Lafon

Povzetek: Guy Lafon, francoski teolog, duhovnik, dober ¢lovek, ponosen kristjan
in prijatelj Slovencey, je za covidom-19 v devetdesetem letu starosti umrl 16.
aprila 2020 v Parizu. Nekdaniji $tudent Ecole normale supérieur je kot profesor
teologije deloval na Katoliskem institutu v Parizu. Veliko stevilo knjig in ¢lankov,
ki jih je napisal, predstavlja njegovo posebno teolosko misel, ki temelji na med-
osebnem odnosu, v katerem clovek lahko prepozna odnos do Boga. Srciko re-
lacijske teorije najdemo v knjigi Le Dieu commun, ki je izSla leta 1981. V srediscu
njegovega razmisljanja je vera, ki temelji na evangeljskem razodetju. V zadnjem
obdobju raziskovanja se je osredoto il na razlaganje boZje besede z vidika re-
lacijske opredelitve ¢lovekovega bivanja: Ziveti pomeni, biti v odnosu; zunaj
odnosa ni Zivljenja. Njegovi u¢enci ohranjajo in razvijajo tako imenovani Lafo-
nov nacin razmisljanja.

KJjuéne besede: Guy Lafon, razvoj relacijske teologije, Lafonovi u¢enci, Lafon in Slovenci

Abstract: Guy Lafon, a French theologian, priest, a good man, proud Christian, and
friend of Slovenians, died from Covid-19 at the age of 90 on April 16, 2020 in
Paris. A former student of the Ecole Normale Supérieure, he worked as a pro-
fessor of theology at the Catholic Institute of Paris. The large number of books
and articles that he has written, stands for his own theological thought based
on an interpersonal relationship in which one can recognize a relationship to
God. The heart of relational theory is found in the book Le Dieu commun, pu-
blished in 1981. In the center of his thinking is faith based on Gospel revelation.
In the last period of his research, he focused on interpreting the word of God
under the perspective of the relational definition among human beings: to live
means to be in a relationship; there is no life outside the relationship. His stu-
dents support and develop Lafon's way of thinking.

Key words: Guy Lafon, Development of Theology of Relationship, Lafon's Disciples,
Lafon and Slovenians
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1. Uvod

Dne 16. aprila 2020 je v zgodnjih jutranjih urah v Parizu umrl Guy Lafon. Bil je po-
memben francoski mislec, teolog, filozof, katoliski duhovnik, predvsem pa dober
¢lovek in preprican kristjan. Koronavirus se je kljub preventivnim ukrepom preti-
hotapil v dom za ostarele duhovnike Marie-Thérése, boulevard Raspail 277, kjer
je zadnje leto bival. Zdravstveno osebje ga je zaradi teZzav z dihanjem 6. aprila
premestilo v bolnisnico Cochin, dan pozneje pa v bolnisnico Broca v 13. pariskem
okrozju, kjer je prikljucen na respirator brez zavesti boril zadnjo bitko svojega ze-
meljskega Zivljenja. Pokopan je bil 21. aprila v grob poleg mame Sare Catherine.
Zaradi pandemije koronavirusa je bilo v Franciji druzenje zelo omejeno. Na pogre-
bu na pokopaliscu Clamart je bilo lahko navzocih le pet oseb. Pokojnikovo telo je
blagoslovil duhovnik Marc Dumoulin, ob njem pa sta bila Guyjeva najblizja prija-
telja, zakonca Bénédicte in Jacques Loisy, ki sta na krsto poloZila Sopek roz z Lafo-
novega vrta in ovojnico z dolgim seznamom oseb, ki so bile Guyju blizu na njego-
vi Zivljenjski poti.

To ne Zeli biti zgolj skop ¢lanek in memoriam, temvec podroben prikaz Lafono-
vega zZivljenja in dela. Bil je blizu mnogim Slovencem, ki so iskali znanje v francoski
prestolnici, in rad je imel Slovenijo, kamor je veckrat prihajal; ne le kot turist, tem-
vec zato, da bi bil z nami. Primerno je torej, da o njem obsirneje spregovorimo.

2. Biografija'

Guy Lafon se je rodil 5. novembra 1930 v Parizu. Prva leta je z mamo samohranil-
ko Zivel v 5. pariskem okroZju, v ozki ulici ob reki Seni, na drugi strani cerkve Notre
Dame. Krscen je bil v cerkvi Saint-Nicolas-du-Chardonnet, ki so jo pozneje prevze-
li tradicionalisti bratovscine sv. Pija X. Vstopil je v malo semeni$ce na jugovzhodu
pariskega predmestja, Charenton-le-Pont. Nekateri njegovi vzgojitelji so pozneje
igrali pomembne vloge v francoski Cerkvi. Predstojnik semenis¢a Marc Armand
Lallier je postal skof v Nancyju in je od leta 1956 do leta 1966 sluzboval kot nad-
Skof v Marseillu in do leta 1980 kot nadSkof v Besangonu. Med Lafonovimi profe-
sorji sta bila tudi Pierre Veuillot in Emile Poulat. Prvi je pozneje postal nadskof in
kardinal v Parizu, drugi pa pomemben francoski sociolog. Po maturi je Lafon od
leta 1949 do leta 1953 nadaljeval Solanje na elitnem Lycée Henri-1V, kjer je izpol-
nil pogoje za nadaljevanje $tudija na Ecole normale supérieur, ki je stala na ulici
Ulm in se je vanjo vpisal leta 1952. Tri leta pozneje je diplomiral iz klasi¢nih jezikov.
Po odsluZzenem vojaskem roku je leta 1957 vstopil v semenisce des Carmes v cen-
tru Pariza. Duhovnisko posvecenje mu je 12. marca 1961 podelil nekdanji profesor
iz semenisca, ki ga je Guy zelo cenil, mons. Pierre Veillot, ki je bil tistega leta Skof
v Angersu. Cerkveni predstojniki so ga kot diplomanta Ecole normale supérieure
leta 1965 nastavili za Studentskega duhovnika na tej akademski ustanovi, na ka-

1 Bibliografski podatki so avtorju znani iz dolgoletnega osebnega poznanstva in druzenja z Guyjem Lafo-
nom.
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teri je ostal do leta 1979. Hkrati je pripravljal tudi doktorat iz teologije na Katoli-
Skem institutu v Parizu. Leta 1969 je doktorski Studij koncal s tezo Le Christ et la
temporalité. Pri tem ga je vodil profesor fundamentalne teologije, Henri Bouillard,
jezuitski duhovnik, ki je z Jeanom Daniéloujem leta 1967 v okviru Katoliskega in-
Stituta v Parizu ustanovil Institut de science et théologie des religions. Lafon je
dobil Ze pred koncanim doktoratom priloZnost poucevanja teologije na KatoliSkem
institutu v Parizu. Skoraj trideset let, od leta 1968 do leta 1996, je pouceval do-
gmati¢no teologijo. Jean Daniélou, tudi ¢lan francoske Akademije znanosti in ume-
tnosti, je Lafona v prvem letu njegovega poucevanja povabil, naj uci tudi Introduc-
tion au Mystere chrétien. Nekaj let poprej koncani vesoljni cerkveni zbor je namrec
svetoval teoloskim fakultetam, naj bogoslovce v zacetku teoloskega Studija sezna-
nijo z osnovami krs¢anske vere in teologije. Parisko semenisce se je odzvalo temu
vabilu in Lafon je pred petletnim Studijem filozofije in teologije bogoslovce eno
akademsko leto uvajal v svet kr¢anske teologije. Pozneje se je osredotodil na po-
ucevanje teoloske antropologije. Predaval je na prvi in na drugi stopnji teoloskega
Studija na Katoliskem institutu v Parizu.

Leta 1981 se kot profesor na teoloski fakulteti vkljucil v pastoralno delo na Zu-
pniji Saint Marcel. Kot kaplan je tam deloval do leta 1984, ko so ga naprosili, naj
poucuje klasi¢ne jezike na skofijski klasi¢ni gimnaziji Saint Stanislas v 6. pariskem
okroZju. Od leta 1996 do leta 1997 je to ustanovo vodil kot direktor. Od leta 1994
do leta 1997 je bil odgovoren za kapelo Saint Bernard v kleti ZelezniSke postaje
Montparnasse v 14. okroZju Pariza. Leto 1994 je zaznamovalo tudi zacetek njego-
ve teolosko-bibli¢ne Sole za laike, na kateri je na poseben nacin ucil branja biblic-
nih besedil (Ecole de Lecture). Svojo 3olo je poimenoval La Table de I'Evangile. Pod
tem imenom so dve desetletji tudi izhajali zvezki z njegovimi razlagami bibli¢nih
besedil. Skupino okoli petdeset odraslih u¢encev je najprej vsak teden zbiral v ka-
peli sv. Bernarda, kmalu pa je dobila stalno bivalis¢e v ucilnici Zupnije Saint Ger-
main des Prés. Od leta 2013 do leta 2018 pa je na prosnjo »ucencev« iz Versaille-
sa tam imel zanje mesecna srec¢anja. BozZja beseda je imela najpomembnejse me-
sto v Lafonovem razmisljanju. Med leti 1998 in 2004 je zupnikoval na njemu ze
poznani zupniji Saint Marcel. Od takrat pa do leta 2016 je bil kaplan na Zupniji
Saint-Jean-des-deux Moulins. Pozneje je po svojih moceh pomagal v Zupniji Saint
Jean Baptiste de la Salle v 15. okroZju Pariza. Zaradi zdravstvenih teZav in starostne
onemoglosti je namrec od aprila 2019 do smrti Zivel v domu za onemogle pariske
duhovnike Marie Thérese.

3. Kronoloska analiza razvoja misli Guyja Lafona?

Da bi lahko sledili razvoju misli Guyja Lafona in da bi videli, kaksno mesto v njej
zavzemata Bog in Clovek, ali bolje re¢eno, odnos, v katerem se znajde ¢lovek med
ljudmi in z Bogom, bomo pregledali njegova stevilna besedila od zacetka Sestde-

2 Avtor ¢lanka je svoje doktorsko raziskovanje posvetil teoloski misli Guyja Lafona.
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setih let do danes. Razkrili bomo ozadje njihovega nastajanja, namen pisanja,
predvsem pa bomo iz povezave med njimi izpostavili osnovne poudarke njegove
teologije. Nasega teologa bi lahko imenovali mislec odnosa, ki ljudi povezuje in
locuje hkrati. V francoski teologiji je ubiral svojo posebno pot, vendar ni vedno Zel
aplavzov in tudi ne pohval. Vcasih prav nasprotno. Tradicionalno zadrzani teologi
so mu pogosto ocitali, da njegova razmisljanja niso teoloska. In vendar so zalozni-
ki z veseljem publicirali njegova besedila.

Zacetki teoloskega razmisljanja Guyja Lafona so bili zaznamovani z dvema ose-
bama. Tako Zivo je dozivel ideji dveh popolnoma razli¢nih oseb, da lahko govorimo
o njegovih dveh izkusnjah. Konec petdesetih let prejSnjega stoletja se je Lafon
srecal z mislijo spreobrnjenke iz ateizma v katolistvo in danes kandidatke za sve-
tnistvo, Madeleine Delbrél. Teologovo razmisljanje je zaznamovala njena knjiga
Ville marxiste, terre de mission [Marksisticno mesto, misijonska deZela, ki je izSla
leta 1957 in jo je Lafon takoj po izidu prebral. Madeleine Delbrél ga je navdihnila
s svojo globoko verno mislijo, da dve zapovedi, ljubezen do Boga in ljubezen do
bliznjega, ne moreta biti lo¢eni. Drugo delo, ki je moc¢no vplivalo na mladega te-
ologa, pa je napisal filozof Georges Bataille.® Guyju Lafonu je prisel v roke ¢lanek,
v katerem Jean Daniélou odgovarja* na spis Georgesa Batailla o grehu (1973,
307-314). To branje ga je vodilo h kriti€hemu razmisljanju in ga spodbudilo, da je
svoje prve spise posvetil temi odresenja. Madeleine Delbrél globoko krs¢anska,
Georges Bataille odlo¢no ateist, oba sta torej vsak po svoje odlocilno vplivala na
zacetek teoloSkega razmisljanja Guyja Lafona. V svojih delih ju resda nikjer ne na-
vaja, toda osebno je veckrat priznal, da sta imela izreden pomen na zadetku nje-
gove teoloske misli. Nikakor pa ne smemo pozabiti $e na vpliv filozofa Maurica
Merleau-Pontyja, o katerem bomo tudi spregovorili v nadaljevanju.

Guy Lafon, mlad duhovnik in teolog, je pri 34 letih izdal knjigo Essai sur la si-
gnification du Salut [Esej o pomenu odresenja). To pisanje, ki nosi letnico 1964, je
prvo delo, v katerem Lafon razgrne svojo misel in spregovori o dveh dejstvih, ki ju
v Zivljenju sreca vsak ¢lovek: trpljenje in blizina smrti. Avtor iS¢e njun smisel in se
sprasuje, komu lahko naloZi odgovornost za te preizkusnje. Isto¢asno pa postavi
vprasanje: »Kako pobegniti zlu?« To je izhodis¢na toc¢ka njegovega prvega razmi-

3 Avtorja najdemo v filozofskem slovarju Dictionnaire des philosophes (PUF, Pariz 1984, 225-227). Pod
geslo podpisana Anne Matalon meni, da »niti filozof, niti pisatelj, niti teoretik, Georges Bataille (1897—
1962) pise fantastiko, ki je v¢éasih povezana v romane (Madame Edwarda, Ma mere), pise dela, katerih
naslovi dozdevno naznanjajo neko teorijo (L'expérience intérieure) o zelo razli¢nih temah, kot je umetnost
(Lascaux ou la naissance de I'art, La littérature et le mal), ekonomija ali etnologija (La notion de dépen-
se, La part maudite) ali erotika, ne da bi Steli mnoZico ¢lankov in del, ki jih po naslovih samih ne more-
mo uvrstiti nikamor (Le coupable, L'impossible). Bataille nikoli ne pise romanov, ki bi pripovedovali neko
zgodbo, ki bi imela »kaj za povedat«; njegovo pisanje ne spostuje oblike filozofskega pripovedovanja.
Lahko re¢emo, da avtor da pisanju neko obliko samo zato, da govori o drugih oblikah. Se ve¢, zdi se, da
stalno ponavlja isto stvar, ki je onkraj njegovih tem. Razpoznavnost njegovih del, ki je hkrati tudi njego-
va izvirnost, pa je v tem, da je izvir njegovega pisanja vedno isti: Zelja, da bi izrekel nemogoce, tisto, kar
se niti misliti ne da, tisino, »da ne bi postal nor¢; Zelja, da bi ponesel jezik do njegovih skrajnosti s tem,
ko bi dosegel mejo misljenja, ko bi poskusil izre¢i smrt, ekstazo in vse, kar je ypogubnegac¢. Zunaj kanto-
vske mirnosti tistega, ki je subjekt nasproti nekemu skrajnemu >nemisljenemus, je Bataille Nietzschejev
brat in poskusa ponesti filozofijo ven iz njegovih hegeljanskih dovrsitev.«

4 Clanek, ki ga je Lafon bral: Daniélou 1948, 113-122.
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Sljanja o kr$canskem odresenju. Najprej obstaja trpljenje. Jaz trpim, toda trpljenju
bi se rad izognil. Na prvi pogled se zdi, da je to besedilo ¢rnogledo. Avtor se na-
mrec sprasuje: »Kaj je zlo?« (Lafon 1964, 9) Knjiga je pravzaprav iskanje odgovora
na to vprasanje oziroma poskus razmisljanja na to temo. Guy Lafon v svoji prvi
knjigi pokaze, da Clovek, ki se sooca s trpljenjem, s svojimi pomanjkljivostmi in
smrtjo, vidi svoje korenine in svojo resitev v Bogu. Vendar o Bogu ne govori, ker
se zaveda Sibkosti besede. Avtor nam omogoci, da razumemo: pravi objekt obrav-
navanja teologije je odnos, ki ¢loveka povezuje z Bogom.

Guy Lafon nato skoraj deset let ne izda nobenega besedila. Zdi se, kakor da bi
prebiral knjige in pri razliénih mislecih iskal odgovore na vprasanja, ki si jih je za-
stavil. Tisti ¢as je bil zaznamoval z eksistencializmom? in predvsem s fenomeno-
logijo®. V tem obdobju je na Lafonovo razmisljanje odlocilno vplivalo branje be-
sedil, ki jih je napisal Maurice Merleau-Ponty. V njegovih besedilih se sreca s te-
ologijo, ki nima namena, da bi dokazovala obstoj Boga, kot so to delali na primer
sv. Tomaz, sv. Anzelm ali Descartes (Merleau-Ponty 1995, 45). V knjigi, ki jo je
Lafon napisal mnogo pozneje, Le Dieu commun [Skupni Bog], citira Merleau-Pon-
tyja, ki v knjigi Eloge de la philosophie poudarja ¢lovekovo majhnost in nemo¢
(Lafon 1981, 13) in pravi, da se danes ne ukvarjamo vec z dokazovanjem Boga, ker
ga preprosto predpostavljamo. Vprasanje o krs¢anskem Bogu, ki ga Maurice Mer-
leau-Ponty postavlja, ko kritizira Jacquesa Maritaina, je postalo Lafonov predlog
razmisljanja o bistvu krs¢anstva. Merleau-Ponty napiSe, da »je pravi problem kr-
S¢anske filozofije odnos med institucionalnim krs¢anstvom in Zivetim, prakticira-
nim krS¢anstvom« (Merleau-Ponty 1995, 171). Poleg tega so Lafona pritegnili fi-
lozofi in misleci: Emmanuel Kant, Henri Bergson, Martin Buber in Emmanuel Le-
vinas. Njihova skupna usmeritev je odpiranje k »drugemuc«. Na podlagi te miselne
naravnanosti je Guy Lafon izdelal svojo teologijo odnosov do »drugega«. Guy jih
je prebiral in obravnaval s tega vidika.

Leta 1968 je Lafon postal profesor dogmaticne teologije na Katoliskem institu-
tu v Parizu. Iz tega leta lahko omenimo predgovor, ki ga je napisal za delo La joie
de croire [Vera osrecuje] avtorice Madeleine Delbrél. To je obdobje, ko je Lafon Ze
zacel oblikovati svojo teoloSko misel, ki sta jo v veliki meri zaznamovala, kakor smo
Ze omenili, Maurice Merleau-Ponty in Madeleine Delbrél. V predgovoru Lafon
prizna, kako zelo se ga je dotaknila Madeleinina evangeljska vera, in da razumeti,
da ima prav ona zasluge za njegovo globoko ljubezen do evangelija. Leto pozneje
je Guy Lafon obranil doktorsko tezo iz teologije z naslovom Le Christ et la tempo-
ralité [Kristus in ¢asovnost], podnaslov pa se glasi Essai de christologie réflexive
[Poizkus refleksive kristologije]. Leta 1970 je napisal predgovor k ponatisu knjige
Ville marxiste, terre de mission Zze omenjene avtorice Madeleine Delbrél. Prvi sa-
mostojni ¢lanek Guyja Lafona najdemo dve leti pozneje v Nouvelle revue théolo-
gique, ki izhaja v Louvainu. Nosi naslov Logique de la foi en Jésus [Razumnost vere

5 Eksistencializem je francoska razli¢ica »filozofije eksistence«, katerega najvidnejsi predstavnik je fran-
coski filozof Jean-Paul Sartre. Razmisljanje, ki trdi, da je bivanje pred bistvom (pomembno je, da ¢lovek
»je«) je navzoce tudi v francoskem leposlovju.

6V nasprotju z naukom o »stvari sami na sebi« govori fenomenologija o pojavnih oblikah.
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v Jezusa). Obravnava vero v duhu kalcedonskega koncila in hkrati govori o prepo-
znanju in priznavanju Jezusa v vsakem c¢loveku. Poudari, da se vera artikulira v
govorjeni besedi. Lafon ponovno pise o isti tematiki leto dni pozneje v Revue Théo-
logique de Louvain. Clanek, ki ima naslov Raison de la foi en Jésus [Razlog vere v
Jezusa], razvija semanti¢no logiko.

Leta 1973 napiSe Lafon predgovor za knjigo Madeleine Delbrél Communautés
selon I’Evangile [Evangeljske skupnosti]. Prej kakor epistemolosko, filozofsko ali
teolosko je njegovo pisanje duhovno. Istega leta pripravi za svoje Studente tanko
broSuro Anthropologie chrétienne [Krs¢anska antropologijal, v kateri na podlagi
branja besedil iz Nove zaveze predstavi podrobnosti svoje epistemologije. Se veg,
v poglavju te brosure Jésus le Christ ou du consentement [Jezus Kristus ali privo-
litev] za¢ne obravnavati pomembnost besede. Beseda je nacin komuniciranja »par
excellence«, beseda je znamenje zaveze med ljudmi. Tu Ze zaslutimo, da lahko v
besedi iScemo klju¢ razumevanja krs¢anskega odresenja. Na to temo avtor leta
1974 pripravi v franciskanski reviji Evangile aujourd’hui €lanek z naslovom La for-
ce de la Paque [Mo¢ velike noti]. Stevilka revije, v kateri je objavljeni ¢lanek, je
naslovljena Responsables du Salut [Odgovorni za odreSenje] in je popolnoma po-
svecCena tematiki odresenja. H konteksu komunikacije sodi tudi predavanje o upo-
rabi jezika v znanosti z naslovom OuU peut-on étre conduit par la pratique des sci-
ences du langage? [Kam nas lahko privede dejavnost znanosti, ki se ukvarja z je-
zikom?], ki ga je imel novembra 1977 na teoloski fakulteti Notre Dame de la Paix
v Namurju v Belgiji. Leto pozneje Guy Lafon sodeluje pri publikaciji ob stoletnici
Teoloske fakultete na ICP Les cent ans de la Faculté de Théologie [Sto let teoloske
fakultete]. Pod naslovom Faire de la théologie [Ustvarjati teologijo] razvija ideje o
znanosti in kr$¢anski misli in omenja dva mozna nacina obravnavanja Kristusa: o
njem lahko govorimo kot o nekem objektu ali pa govorimo o njem kot o izvoru
nasih besed. Ta drugi nacin kaze, kako Guy Lafon razume teolosko udejstvovanje.

Leta 1979 zalozba Editions du Cerf v zbirki Cogitatio fidei izda njegovo drugo
knjigo, Esquisses pour un christianisme [Orisi za (neko) krs¢anstvo). V njej avtor
zbere predavanja in razli¢ne Ze objavljene ¢lanke in predstavi svojo epistemologi-
jo, ki jo uporablja v nadaljevanju svojega znanstvenega dela. Ena od avtorjevih
najvecjih skrbi je tolmacenje krs¢anstva v moderni kulturi. Knjiga je zbirka najpo-
membnejsih idej, ki jih bomo nasli sistemati¢no predstavljene v knjigi Le Dieu
commun. Med drugim v Lafonovi drugi knjigi najdemo tudi metode branja, ki mo-
dernemu ¢loveku omogocajo razumevanje bibli¢nih besedil. Poskusa spodbuditi
zanimanje za njihovo prakti¢no branje. Knjiga Esquisses pour un christianisme je
bila predstavljena v reviji Recherches de science religieuse, v kateri je avtor Ze po-
prej objavil vec svojih ¢lankov, ki so sestavni del knjige. Paul Olivier, avtor recen-
zZije, pa ne pozabi izraziti tudi svoje kritike: »Avtorjev nacrt, ki nima namena Zrtvo-
vati nobene krscanske skrivnosti, je hvale vreden in ambiciozen, toda njegovi ure-
snicitvi manjka presoje.« (Olivier 1981, 423) Po Olivierovem mnenju se avtor pre-
pogosto zadovolji s preprostimi formulami in njegove analize obidejo resni¢ne
probleme. V glavhem obZaluje pomanjkanje interpretacije izbranih tekstov (Olivi-
er 1981, 424). Zdi se, da je izhodis¢na tocka te kritike pripadnost klasi¢ni metafi-
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zi¢ni teologiji. Hkrati pa izraza negativisticni pristop do vsega modernega, a to ni
bila pozicija drugega vatikanskega vesoljnega cerkvenega zbora. Zato se za Olivi-
era vse dogaja, kakor da »bi Guyju Lafonu ugajalo svoje nasprotnike zapreti v nek
zakljucen sistem, kar naj bi mu omogocalo poudarjati svobodnjaski, razsipen in
drzen znacaj modernosti« (424). Toda Olivier ne razume, da krs¢anska misel lahko
prav v modernosti najde izvire svobode in drznosti, ki sta ji manjkali, da bi lahko
domislila zavezo med Bogom in ¢lovekom in zdruZila antropologijo in teologijo, ne
da bi ju medsebojno pomesala.

Guy Lafon od leta 1980 dalje objavlja veliko ve¢ kakor poprej. Najprej nadalju-
je svoje razmisljanje o lingvistiki. Kot profesor na pariSkem Katoliskem institutu
opravlja tudi pastoralno poslanstvo,” ki navdihuje njegovo razmisljanje o veri.
Njegovo razmisljanje se izraza »z vero, upanjem in ljubeznijo«, s tremi krepostmi,
ki oblikujejo zgradbo vsakega dialoga. V letu 1980 izide meditacija o krS¢anstvu in
slovnici pod naslovom Le christianisme et la grammaire [Krscanstvo in slovnical.
Predstavi jo na okrogli mizi o teologiji in druzbenih vedah, ki govorijo o religiji; dne
28. aprila 1980 jo v opatijski hisi Palais abbatial de Saint-Germain-des-Prés orga-
nizira zalozniska hisa Cerf. V predavanju Guy Lafon Ze razgrne svojo idejo o odno-
su, ki ga imenuje »l'entretien. Istega leta objavi Se ¢lanek Christianisme et révéla-
tion [Kr$¢anstvo in razodetje] in leto zatem Communication et révélation [Komu-
nikacija in razodetje]. Oba ¢lanka najdemo v reviji Lumen Vitae.

Osrednja Lafonova misel je predstavljena v knjigi Le Dieu commun. To je zago-
tovo njegovo najpomembnejse delo. V knjigi ne najdemo ve¢ »delovnih pripo-
mockov«, temvec avtor v njej takoj zacne z bistvom svojega razmisljanja. Ko go-
vori o odnosu, prodre »in medias res«. Med¢loveski odnosi in izkusnja komunika-
cije z Bogom, ki se razodeva kot Bog »med nami«, so predstavljeni v poglavju, ki
obravnava religijo. Avtor konca knjigo s predlogom, kako razumeti razodetje. Je-
zuitska revija Etudes je objavila zelo pozitivno kritiko. Kakor prej$nja pa je bila tudi
ta njegova knjiga negativno kritizirana. V Razmisljanju o knjigi Le Dieu commun,
ki ga C. Guillon osebno posreduje Lafonu, avtor zapise, da »je dogmatska vsebina
katoliske vere, namesto da bi bila obdelana z vidika vere v Jezusa Kristusa, ponov-
no intelektualno postavljena na abstraktni nacin z vidika odnosa, ki je transcen-
dentalen« (Guillon 1984).2 Guillot uporabi Lafonov francoski izraz »l'entretienc,
ki smo ga mi prevedli z »odnos«. Z besedami »dogmatska vsebina katoliske vere«
pa kritik brez dvoma misli na vsebino Veroizpovedi (Credo). Kritik ocita knjigi Guyja
Lafona, da je bolj filozofska kakor teoloska. Zdi se, da ni razumel: ko Lafon govori
o »l'entretien«, torej o odnosu, v bistvu Ze govori o krS¢anskem pojmovanju od-
resenja. Guillon na koncu svoje kritike postavi dva pogoja, da bi bilo Lafonovo pi-
sanje lahko teolosko rodovitno: »Najprej bi bilo potrebno predpostaviti neko Re-
alnost, neko Bitje, ki je zunaj ¢loveskih odnosov, ki pa bi moralo biti poznano. In

7 Ko konéa sluzbo $tudentskega duhovnika na Ecole Normale Supérieure, Guy Lafon postane kaplan na
Zupniji Saint Marcel v Parizu.

8 Vizvirniku: »Tout le contenu dogmatique de la foi catholique, au lieu d’étre élaboré a partir d’'une
réflexion dans la foi sur I’événement Jésus-Christ, est reconstruit intellectuellement et de maniére ab-
straite a partir d’'une réflexion sur >I'entretien<, posé comme transcendantal.«
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drugi pogoj: v sredisce bi morali postaviti, da je to Bitje v nekem zgodovinskem
trenutku, kot ¢lovek zimenom Jezus, vstopilo v ¢loveske odnose.« (Guillon 1984)
Kako bi odgovorili na njegovo kritiko? Ali ni prvi pogoj kontradiktoren? Ce mora
Clovek Bitje, o katerem govori kritik, poznati, zakaj postavlja pogoj, da mora biti
zunaj dosega Cloveskih odnosov? Glede drugega pogoja pa lahko zapisemo, da je
izpolnjen v nadaljevanju Lafonovega teoloskega pisanja. Kdor pa Zeli, ga lahko za-
zna Ze v prvi knjigi. Kaj pa je pisanje o U¢lovecenju drugega, e ne opisovanje nav-
zo¢nosti najviSjega Bitja med ljudmi, v osebi Jezusa Kristusa?

Omenimo lahko tudi vrsto pogovorov med Guyjem Lafonom in Emilom Poula-
tom v letu 1983, ki so bili objavljeni pod naslovom Le catholicisme sous observa-
tion [Katolistvo pod drobnogledom]. Lafon ni avtor te knjige, toda vprasanja, ki jih
je postavljal sociologu religije, se navdihujejo iz teologije odnosov. Lafonovo raz-
misljanje o krs¢anstvu se nadaljuje v knjigi Croire, espérer, aimer [Verovati, upati,
ljubiti]. V njej je zbranih Sest Studij, ki so bile Ze objavljene v obliki ¢lankov v raz-
licnih revijah. Trije glagoli v naslovu te knjige kaZzejo, da bistvo krS¢anstva ni v te-
oriji, temvec v praksi. Misel je Ze popolnoma osredotocena na odnos med ¢love-
kom in Bogom. Tu se izraza zelo pomembna ideja: posameznikov odnos do kogar-
koli moramo razumeti kot odnos, neloc¢ljivo povezan z odnosom istega posame-
znika do Boga (1983, 9). Avtor najprej razlozi, kaj je njegova epistemologija, nato
obravnava komunikacijo, ki ¢cloveku omogoca samouresnicevanje. Kon¢na teza
knjige pa je v zamisli, da se v skupnostih, kjer so vera, upanje in ljubezen, rojeva
Bog, ki je ljubljeni Bog. Ta knjiga je priprava na njegovo naslednjo knjigo Lautre-
-roi [Drugi kralj]. Pred tem delom pa beleZimo Se dva ¢lanka: La pensée du social
et la théologie [Socialna misel in teologija] in Une loi de foi [Zakon vere] sta bila
objavljena leta 1987 v reviji Recherches de science religieuse. Istega leta Lafon
pripravi predgovor k izdaji Pisma apostola Pavla Rimljanom, pri zalozbi GF Flam-
marion. Pisec predgovora ga naslovi Pismo Rimljanom ali NedolZna religija. V
predgovoru (1987d, 22-23) avtor poudarja, da posameznik v veri, za katero se
svobodno odloci, ustvarja neko novo skupnost. Vera namrec povezuje posame-
znike v obcestvo.

L'autre-roi je nadaljevanje teze, ki jo je zaCel razvijati v Esquisses pour un chri-
stianisme in nato razvil v Croire, espérer, aimer in v Le Dieu commun. |z podnaslo-
va La religion fraternelle [Bratska religija] lahko razumemo, da avtor poudarja
pomembnost bratstva, ki ga podrobneje osvetli pozneje v zadnjem poglavju knji-
ge Abraham, ki ga naslovi Prométhée, Jésus. Vera ustvarja skupnost. Vsaka sku-
pnost, v kateri je navzoCe spostovanje do drugega, lahko prinasa odresenje svojim
¢lanom. Rekli bi lahko, da L'autre-roi poje »magnificat« drugemu, ki ga oseba
spoznava v odnosu. Tudi ta knjiga je doZivela ostre kritike. Joseph Doré, poznejsi
strasbourski nadskof, takrat Se profesor na KatoliSkem institutu v Parizu, v recen-
ziji meni, da pripoved Guyja Lafona v L'autre-roi »ni dogmatska v nobenem po-
menu besede« (Doré 1988, 200) in se sprasuje o posameznih formulacijah v knji-
gi, ki se mu zdijo nejasne (201). Zatrjuje, da v krs¢anstvu etika vsekakor ni edina
pot, da bi prisli do drugega. Poudarja, da imamo tudi obrede, molitev in bogosluz-
je (202). Kakor kaze, Joseph Doré ni cenil misli nasega avtorja. Kakor da kritik ra-
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zume besedo »etika« zgolj kot to, kar drugace imenujemo norme vedenja ali celo
morala. Lafonu pa je popolnoma jasno, da je vse, kar izhaja iz zakramentalnosti,
tudi del etike. Preprican je, da se v ¢clovekovem bivanju ni¢ ne more izogniti etiki,
ker je etika v vsakem primeru druga stran teologalnosti.

Leta 1988 Guy Lafon ponovno objavi ¢lanek v Recherches de science religieuse,
z naslovom La gratuité de Dieu [Zastonjskost Bogal. V njem obravnava zastonjskost
vere. Izhajajoc iz razmisljanja o evangeljskem odlomku (Mt 6,19—-34), obravnava
kraljestvo, v katerem vlada zakon daru (Lafon 1988, 497). Dve leti pozneje v isti
reviji izide Un moi sans ceuvre [Neki jaz brez del]. Avtor povzame svoje razmislja-
nje o zlu, grehu in ¢lovekovi slabosti, pri tem pa se opira na besedilo sedmega
poglavja pisma Rimljanom. Drugi ¢lanek v devetdesetih letih, Comment Dieu se
rencontre dans la parole humaine [Kako sreCamo Boga v ¢loveski besedi], povza-
me temo iz knjige Dieu commun. Bog je med nami, ker mi o njem govorimo. Tri
leta pozneje v Croyance et non-croyance [Verovanje in nevera] Lafon potrdi, da so
dejanja vere Ze vsebina vere. Pozneje opredeli nasprotje med vero in nevero s
tremi izrazi: vernik, nevernik in brezverec.

Leta 1994 se Guy Lafon s ¢lankom Dans I'alliance humaine, I'origine de Jésus-
-Christ [Izvor Jezusa Kristusa v ¢lovesli zavezi] na prvi pogled dotakne nove teme:
¢lovekove zaveze z Bogom. Toda v resnici to ni ni¢ drugega kakor nadaljevanje
njegovega razmisljanja o odresenju. Istega leta objavi Il n’y a pas deux amours [Ni
dveh ljubezni], kjer vztraja pri razlagi, da Bog ni nikomur tekmec. Joseph Caillot v
recenziji te knjige poudarja, da pisanje ne govori le o odnosu, in se sprasuje: »Ves
Cas tega lepega, izvirnega in tekoCega besedila, se nadaljuje pogovor med >enimc«
in »drugims, ki sta zdruZena z resnico ljubezni, ki Ze obstaja med njima, da bi jo Se
bolj iskala. Postavlja se uganka: kdo tukaj pravzaprav govori?« (Caillot 1994, 143)
Tej recenziji Caillot doda Se drugo v zvezku z naslovom Présence de Jésus-Christ
[Prisotnost Jezusa Kristusa), v katerem je zbranih pet predavanj, ki jih je imel Guy
Lafon v Nici v postnem ¢asu 1994. Istega leta zaCne Guy Lafon tedenska srecanja,
na katerih najrazli¢énejsim poslusalcem ponudi pripravo in uvod v eno od svetopi-
semskih branj naslednje nedelje. Zbirka teh pogovorov med letoma 1994 in 2002
je objavljena v zvezkih z naslovom La Table de I’Evangile [Miza evangelija]. Ko-
mentarji, namenjeni spremljanju duhovnega Zivljenja poslusalcev, so odgovor na
vse ocitke, ki v mislih Guyja Lafona ne vidijo drugega kakor odsotnost metafizike
(Paul Olivier) ali zgolj socialno etiko (Joseph Doré). Lafonovi komentarji pa doka-
zujejo, da je Lafonova misel izrazito bibli¢na.

Evangeljska vera, ki se ga je dotaknila v knjigah Madeleine Delbrél, se izraza
bodisi kot teologalna bodisi kot eti¢na, toda vedno je govor o veri. Pravzaprav smo
od zacetka Lafonove miselne poti leta 1970 ob branju njegovih del vedno bolj in
bolj postavljeni pred svetopisemske komentarje. Vec ko objavlja, bolj je njegova
misel bibliéna oziroma bolj je to razlaga Svetega pisma. Ze v Esquisses pour un
christianisme je teoreti¢na formulacija nelocljiva od natanénega navodila, kako je
treba brati. Resnicno se lahko vprasamo, ali ni neko povsem doloc¢eno branje Ze
vnaprej dolocilo neke teorije. Lafon se nikoli ni zadovoljil le z razvijanjem teorije,
marvec je vse njegovo pisanje sad branja Svetega pisma in hkrati vabilo k pogla-
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bljanju v boZjo besedo. In prav to mu je omogocilo, da je svojo misel razvil v obli-
ki teologije odnosov. Zakaj? Ker je branje neke vrste odnos. Zivimo, ker komunici-
ramo med seboj. Tudi ¢e avtor ni vec¢ navzo¢, odnos, ki ga omogoca njegovo be-
sedilo, ostane in omogo¢a Zivljenje. Ce besedilo ni brano, je njegov avtor mrtev
(Lafon 1995, 8). Branje besedila je Zivo in omogoca Zivljenje, saj je edini smisel
besedila to, da bi bilo posredovano in da bi bilo sprejeto (1973a, 20). Guy Lafon
besedilo razume kot prostor, kamor lahko vstopimo, kjer se lahko gibamo in na-
predujemo in iz njega lahko tudi izstopimo (1995c, 6-8). »Stvari so izreCene, pre-
dlogi so oznanjeni in nosijo v sebi neko vsebino. Lahko bi se zadrzali pri vsebini,
misle¢, da jo lahko zagrabimo samo po sebi.« (1973, 19) Toda z bralcem ne komu-
nicira pomen posameznih besed, temvec celotno besedilo, ki je kot pot. Ponuja
se hipoteza, ki jo lahko izrazimo takole: »Vse, kar je v besedilu, ima pomen, vendar
samo v njem je vse razumljivo.« (1979, 119) Zato mora biti besedilo vedno obrav-
navano kot celota. Komunikacija med avtorjem napisanega besedila in med bral-
cem se uresnicuje prek celotnega besedila, torej: bralca ne nagovarja vsaka bese-
da posebej, temvec besedilo kot celota. Lahko zapisemo celo, da vsakokrat, ko
bralec v razli¢nih obdobjih svojega Zivljenja prebira isto besedilo, to besedilo bral-
ca nagovarja drugace. Beseda je Ziva (Petkoviek 2016, 9). Ce je kaj pomembno na
tem svetu, je to odnos, je vez med osebami. Tu se stvari dogajajo oziroma samo
v odnosu se kaj zgodi (Lafon 1973, 20). To, kar lahko bralca spremeni, kar mu lah-
ko omogodi Zivljenje, je branje. Besedilo ima Zivljenje v sebi zato, ker ostajajoc v
¢asu, ni minljivo; premaga smrt. K tematiki vere moramo uvrstiti Se ¢lanek Croire
et aimer de foi [Verovati in ljubiti iz vere], v katerem Lafon izraZa za¢udenje, ki ga
¢lovek dozivlja nad tem, da je moZno verovati.

Leta 1996 v Abraham ou l'invention de la foi [Abraham ali iznajdba vere] Guy
Lafon ponovno razgrne idejo o zavezi. Ko Zeli prek opredelitve religije, razodetja
in vere pokazati, v ¢em je Abraham pomemben za nas vse, avtor predstavi »vero
zaveze, ki se rodi iz odnosa med ljudmi. O isti temi razmislja tudi v drugem be-
sedilu iz istega obdobja, ki pa ni bilo nikoli objavljeno: Une foi d'Alliance [Vera
zaveze). Nasledniji knjigi, Pour lire I’Evangile de Matthieu [Za branje Matejevega
evangelija) in L'Esprit de la Lettre [Duh Crkel, sta zbirki evangeljskih razlag, ki jih
lahko najdemo tudi v razli¢nih zvezkih pod imenom Table de I’Evangile. Prva raz-
laga Matejev evangelij, druga pa Lukovega. Knjiga, ki obravnava besedila sv. Luka,
se zacne s predgovorom, ki ga je napisal Robert de Montvalon, in z avtorjevim
uvodom, v katerem spregovori o paradoksu izrazito duhovnega branja literarnega
besedila, ki je napisan »iz vere«. V kronoloSkem nadaljevanju se zaustavimo pri
Cesse de me toucher[Ne dotikaj se me vec]. To je naslov meditacije ob odlomku
Jn 20,11-18, s katerim Guy Lafon sodeluje v knjigi vec prispevkov v delu Lapparition
a Marie-Madeleine [Prikazanje Mariji Magdalenil. V isti zbirki sodeluje Se pri sku-
pni publikaciji Marthe et Marie. Svoj prispevek je naslovil Marthe, Marie et le Se-
igneur [Marta, Marija in Gospod].

Naslednji dve knjigi prinasata razmisljanja ob besedilu Janezovega evangelija.
Obe sta bili izdani v Bruslju, pri zalozbi Lumen Vitae. Prva, Le temps de croire [Cas
verovanja], ki obravnava Janezovo besedilo 11,1-46, je izSla leta 2004, druga, La
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Parole et la Vie, lecture de I'Evangile selon saint Jean [Beseda in Zivljenje, branje
Janezovega evangelija], pa leta 2005. Pri isti zalozbi je leta 2010 izsla tudi bibli¢na
publikacija Foi et Verité [Vera in resnica). Resnica je v svojem jedru dialoska (Pet-
kovsek 2019, 23), in ker je vera odnos z Bogom, je vera pot do resnice.

Lafonova misel se zacenja pri »meni« in se kon¢a pri odnosu z drugim. Njegovo
miselno delo »okvirjata« besedi smrt in Zivljenje. Ker je v odnosu z »drugimg, je
Clovek lahko nesrecen in se Zeli od »drugega« lociti. Potem pa odkrije, da njegovo
odresenje oziroma pot v Zivljenje ni v osamljenosti, temvec v odnosu z »drugimi«.
Ko Lafon govori o medcloveskih odnosih, hkrati govori o odnosu s Popolnoma
Drugim. Guy govori o Bogu, ki ga ¢lovek lahko prepoznava v slehernem drugem.
Pravzaprav ne govori o Bogu, temvec o nasem odnosu do Boga, ki pa je v svojem
bistvu hkrati odnos do slehernega drugega. Ta francoski teolog je prodrl v svet
medcloveskih odnosov, v svet sreCevanj, in poskusal opisati njegove zakonitosti,
da bi lahko razumeli odnos do Boga. Marsikdo v njegovem razmisljanju vidi le an-
tropologijo, vendar ob preucevanju Lafonovih spisov lahko spoznamo, da se prav
v odnosu z drugim lahko dotaknemo Boga. V srediscu njegove misli je vera. Teo-
logalni in eti¢ni odnos, nelodljivo povezana, sta del vsakega srecanja, v katerem
se (z)najdemo. Odnos do Boga resuje odnos do Cloveka, ker verovati drugemu
pomeni, zaupati mu, se mu priblizati. Vernik, ki v odnosu do vsakega drugega Zivi
odnos do Popolnoma Drugega, Zivi »odreseno«. Vera v Boga resuje ¢loveka — mu
daje Zivljenje. Torej nam ni treba umreti, da bi bili lahko odreseni. Tedaj Ziveti z
neko osebo in zanjo pomeni isto€asno, Ziveti z drugim in za vsakega drugega. Tako
se Zivljenje z vsakim drugim v veri spremeni v Zivljenje s Popolnoma Drugim. Tako
vera omogoca in ohranja Zivljenje: vabi nas, da Zivimo skupaj. Tako vera resuje
eti¢ni odnos. V »sre€anju« lahko torej iS¢emo zacetek in konec nasega bivanja; v
njem se za¢ne in konca vera, in ko obravnavamo to, kar obstaja med ljudmi, an-
tropoloske razprave preidejo v teolosko razglabljanje.

Ob sklepu te kronoloske analize je primerno omeniti tudi kolege in Studente
Guyja Lafona, ki so v svojih akademskih delih spregovorili o teologiji odnosov.

4, Lafonoviucéenci

Lafon je kot mentor spremljal tri svoje Studente pri doktorskem Studiju. Vsi trije
so kot teologi nadaljevali uciteljevo »teologijo odnosa«. Antoine Delzant, tudi
nekdanji $tudent Ecole normale supérieure, je dolga leta na Katoliskem in$titutu
pouceval osnovno bogoslovje. Istocasno je pastoralno deloval na razli¢nih pariskih
Zupnijah. Leta 1978 je v svoji tezi La communication de Dieu [BoZje komuniciranje)
razvil razmisljanje o komunikaciji z Bogom. Pokazal je, da vprasanja Boga ne mo-
remo obravnavati lo¢eno od vprasanja medcloveskih odnosov. Drugi je slovenski
teolog Drago Karl Ocvirk, ki se je nad Lafonom navdusil Ze na prvi stopnji teolo-
Skega Studija in ga naprosil, da ga je spremljal do konca doktorata. Drago Ocvirk
je na podlagi svoje doktorske disertacije napisal teoloski spis o pripadnosti krS¢an-
stvu, ki ga je naslovil La foi et le credo [Vera in credo]. Obravnava konkretni simbol
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vernikove pripadnosti Cerkvi. Ocvirk je deloval kot Lafonov asistent na »Cathoju«
med letoma 1980 do 1987, ko se je odlocil, da zapusti Francijo in prevzame pro-
fesuro na Teoloski fakulteti v Ljubljani. V Sloveniji je Guy Lafon vplival tudi na An-
tona Stresa, prav tako pariskega $tudenta filozofije. V knjigi Clovek in njegov Bog
se slovenski filozof opre na Lafonovo delo Le Dieu commun. Tretji Lafonov dokto-
rand, Joseph Caillot, je prevzel Lafonovo profesorsko mesto na teologiji »Cathoja«.
Tudi njegovo raziskovanje izraza sréiko Lafonove teoloske misli. Cerf je leta 1989
izdal njegovo tezo v knjigi L’Evangile de la communication [Evangelij komunikaci-
jel. To delo se navdihuje ob misli Guyja Lafona. Razumljivo pokaZe, da je krS¢anstvo
religija odreSenja, ker je pri njem bistveno pomemben »odnos do drugega«; dru-
gace povedano, krs¢anstvo je religija bratstva. Prav Caillot je sprejel mentorstvo
pri doktorskem raziskovanju avtorja tega ¢lanka, ko se je odlocil, da preuci Lafo-
novo teolosko misel o odresenju. Napisal je doktorsko disertacijo z naslovom Vivre
avec »tout autre«, Penser le salut d'aprés les écrits de Guy Lafon [Ziveti z »vsakim
drugim, odresenje v delih Guyja Lafona] in jo 25. oktobra 2002 obranil na pari-
Skem KatoliSkem institutu. To besedilo je bilo nekaj let pozneje izdano tudi v knji-
Zni obliki z naslovom Il est important d'étre ensemble [Pomembno je biti skupaj).
Zagovor tega doktorata je Caillot docakal na invalidskem vozic¢ku. Distrofija misic
je koncala njegovo zemeljsko Zivljenje leto dni pozneje. Eudisti, redovniki, ki jim
je Joseph pripadal, so izbrali Guyja, da je blagoslovil njegove posmrtne ostanke in
spregovoril na njegovem pogrebu. Avtor tega ¢lanka je objavil nekaj spisov, v ka-
terih sistemati¢no predstavi teoloSko misel Guyja Lafona. Takoj po zagovoru svoje
doktorske disertacije v Parizu je v Bogoslovnem vestniku objavil ¢lanek Un retour-
nement dans la pensée du salut: I'oeuvre de Guy Lafon [Obrat v misli o odresenju:
delu Guyja Lafonal, v katerem predstavi kopernikanski obrat v Lafonovi misli
(Osredkar 2003). Stiri leta pozneje v belgijski reviji Nouvelle revue théologique
objavi ¢lanek La théologie selon Guy Lafon [Teologija po Guyju Lafonu], v katerem
navede Lafonove »aksiomex, iz katerih je razviden razvoj relacijske teologije
(Osredkar 2007). S prispevkom sodeluje tudi v zborniku, ki ga prijatelji poklonijo
Lafonu ob 80-letnici Zivljenja. V delu La révélation de Dieu dans I'entretien
d'humanité [BoZje razodetje v medcloveskih odnosih] Osredkar opise, kako lahko
razumemo razodetje v kontekstu Lafonove teologije. V zborniku najdemo tudi
prispevka Josepha Caillata in Antoina Delzanta, ki pokaZeta uporabnost Lafonove
teoloske metoda pri razumevanju biblicnih besedil.

Da pa Lafon ni znan le pariskim studentom, dokazujeta dve akademski deli, ki
sta bili napisani v Italiji in v Kanadi. Leta 1992 je Alfonzo Colzani na teoloski fakul-
teti Italia septentrionale v Milanu predstavil magistrsko delo La teologia dell'alterita
di Guy Lafon: Fra ricompresione semiologica e pensiero della pratica [Teologija
Guyja Lafona o vzviSenosti]. Leta 2013 je Studentka Nyembo Mamba iz Demokra-
ticne republike Kongo na kanadski univerzi Laval (Québec) pripravila magistrsko
delo z naslovom La révélation selon Guy Lafon [Razodetje po Guyju Lafonu].
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5. Guy Lafon in Slovenci

Lafon je prvic slisal o Sloveniji, ko je v semenis¢u des Carmes srecal bogoslovca
Slovenca, Franca Rodeta, ki je pozneje postal ljubljanski nadskof, kardinal in pre-
fekt kongregacije za redovnike. Rode je resda prihajal iz Argentine, kamor je nje-
gova druZina emigrirala po drugi svetovni vojni. Toda kot zaveden Slovenec je
vedno s ponosom svojim kolegom spregovoril o Sloveniji, takrat najsevernejsi
republiki v Jugoslaviji. Vendar v tistem obdobju Guy ni imel prilike, da bi Slovenijo
tudi obiskal. To moZnost je izkoristil v Studijskih letih Draga Karla Ocvirka, ki je bil
njegov Student in je Lafon spoznal njegove sposobnosti ter ga imenoval za svoje-
ga asistenta na Teoloski fakulteti v Parizu. Ocvirk ga je povabil v Slovenijo, in ko je
Guyju umrla mama, na katero je bil zelo navezan, je leta 1979 sprejel vabilo in bil
nekaj mesecev Dragov gost v Sentjakobu ob Savi. Potreboval je spremembo oko-
lja in mir, da je prebolel bolecino ob izgubi mame. Po prvem obisku se je v tistem
obdobju Guy skoraj vsako leto vrnil v Slovenijo. Tu je leta 1981 dokoncal knjigo Le
Dieu commun, ki je temelj njegove relacijske teologije. Ob tej priliki se je zacel
zavzeto in uspesno uciti slovenskega jezika, ki mu je postal kar domac in razumiljiv.

Pred filozofa Edvarda Kovaca je Guy Lafon razgrnil sodobne interpretacije o
franciSkanskem mislecu Dunsu Scotu, o katerem je potem pater Edvard predaval
na Katoliskem institut v Toulousu. Kovac je Lafona tako cenil, da ga je leta 2002
predvidel za zunanjega ¢lana komisije ob zagovoru doktorske disertacije Janeza
Vodicarja, ki je pod njegovim mentorstvom obdelal misel Paula Ricoeurja. Teza je
bila napisana v slovenskem jeziku in tudi zagovor je bil predviden v slovenscini.
Lafon je najprej sprejel izziv, ko pa je vzel v roke besedilo, je priznal svojo omeje-
nost glede poznavanja slovenscine in je od namere odstopil. Sad prebivanja tega
francoskega teologa v Sentjakobu je tudi objava njegovega slovenskega ¢lanka v
Bogoslovnem vestniku Teoloske fakultete v Ljubljani. Besedilo je bilo leta 1982 pod
naslovom Teoloski nauk iz preganjanja objavljeno v 1. stevilki letnika 42. V bistvu
se iste tematike loteva v poglavju Lecon théologique de la persécution v knjigi
Croire, espérer, aimer.

Prek Draga Ocvirka se je Guy zelo povezal s Slovenci v Parizu. Ko je slovenska
Zupnija gostovala pri lazaristih na Rue de Sévres in pozneje, ko so kupili hiso na
Chatillonu, kjer so se ob nedeljah zbirali v kapeli sv. Terezije, je pogosto prihajal k
bogosluZju in marsikateremu Slovencu pomagal na razliéne nacine; tistim, ki so
nameravali »pognati korenine« v francoski prestolnici, in tudi tistim, ki so prisli na
delo ali Studij samo za nekaj let.

Ko je franciskan Mari Osredkar pripravljal doktorsko disertacijo o Lafonovi te-
oloski misli — predvsem pa v letih po zagovoru — je Guy zopet pogosto prihajal v
Slovenijo. Z Osredkarjem sta veliko debatirala. Ob tem pa se je zgodilo tudi sreca-
nje med Lafonom in Farhatom. Osredkar je v letih, ko je pisal disertacijo, delal kot
osebni tajnik mons. Edmonda Farhata, ki je med letoma 1995 in 2001 opravljal
sluZzbo apostolskega nuncija v Sloveniji. Ko mu je Osredkar pripovedoval, da razi-
skuje Lafonovo misel, se je nuncij spomnil, da je to njegov kolega iz bogoslovja.
Skupaj sta bila namre¢ v semenis¢u des Carmes v Parizu. Ko ju je Osredkar ponov-
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no povezal, je Libanonec povabil Guyja v Slovenijo. Tako je bil Lafon v maju 2001
teden dni njegov gost na apostolski nunciaturi. Ob tej priloZznosti je Lafon na Teo-
loski fakulteti v Ljubljani v francoscini spregovori profesorjem in Studentom. Naslov
predavanja je bil Situation et tdches de la pensée chrétienne en France a I'aube du
nouveau millénaire. V prevodu Draga Karla Ocvirka je predavanje izSlo v prvi Ste-
vilki Bogoslovnega vestnika leta 2002. Clanek je naslovljen PoloZaj in naloge kr-
S¢anske misli v Franciji. Teolog razgrne trojno poslanstvo krs¢anske misli. Najprej
izpostavi zacudenje, da je moZno verovati kljub vsemu, kar se je v zgodovini do-
gajalo, nato nadaljuje z mnenjem, da je treba vero osmisliti. Vera je obenem iz-
povedovana v Cerkvi, enako kakor tudi v mnostvu drugih religij; treba je torej
osmisliti vero tistih, ki verujejo to, kar mi verujemo, in tistih, ki verujejo v nekaj
drugega in drugace, kakor verujemo mi. Skratka, po predavateljevem mnenju je
to nadin, ki bi lahko naso vero naredil bolj Zivljenjsko in edinstveno. Razmisljanje
je sklenil z mislijo, da bi morala biti v nasi veri odnos do Popolnoma Drugega in
odnos do slehernega drugega medsebojno integrirana.

Lafon je zadniji¢ obiskal Slovenijo leta 2015. Potem zaradi onemoglosti ni mogel
vel potovati. Osredkar ga je obiskoval v Parizu in Lafon ga je vedno spraseval o
Sloveniji in Slovencih, ki jih je poznal. Se nekaj tednov pred smrtjo je zanje narodil
pozdrave.

6. Sklep

Avtor tega prispevka je hvaleZen Bogu za Guyja Lafona. Podarjeno mu je bilo, da
je bil z njim povezan skoraj trideset let. Ne le da sta se pogosto srecevala in deba-
tirala, bila sta povezana tudi po telefonu in po elektronski posti. Lafonova evan-
geljska misel ga je zaznamovala bolj kakor vsi drugi nauki, ki jih je bil delezen. Od
njega se je najvec naudil. Logika Lafonove misli je postala njegov nacin razmisljanja,
predvsem pa mu je pred o¢mi Guyjev zgled krscanskega Zivljenja. Preprican je, da
so se njegovi koraki po bozji previdnosti krizali z Zivljenjsko potjo francoskega te-
ologa, ko je leta 1993 vpisal tretjo stopnjo teoloskega Studija na Institut Catholique
v Parizu. Guy je v njem zasidral zavest o resnici, ki jo kristjani resda v svoji veroiz-
povedi vedno znova izgovarjamo, v vsakdanjem Zivljenju pa nanjo pozabljamo: »Z
odhodom bliznjega se vez med osebami ne bo pretrgala, temve¢ spremenila ...«
Zato, ker verujemo. V veri in zaradi vere bomo ostali povezani. Na drugacen nacin.
Morda $e mocneje kakor do sedaj. Vera namrec resuje in ohranja tisto vez, ki se
marsikomu zdi ob odprtem grobu dokonéno pretrgana. V veri se bomo $e srece-
vali. Vera resuje nase Zivljenje! Guy je z zgledom pokazal, da je v Zivljenju najpo-
membnejSe »biti skupaj«! Po njegovem odhodu v veri $e vedno prepoznavamo
njegovo navzocnost in ga Se vedno nagovarjamo s »ti«, kakor v molitvi nagovar-
jamo Boga in svetnike.
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Prispevek k cerkvenoupravni sloveniki 17. stoletja

A Contribution to Church-Administrative Slovenica of
the Seventeenth Century

Povzetek: Prispevek prinasa prvi pregled starejSe cerkvenoupravne slovenike iz-
pred konca 17. stoletja, iz obdobja, ko so uradovalna besedila v slovenscini na-
stajala le izjemoma. Pomembno obogatitev doslej evidentiranih slovenskih za-
pisov pomenita besedili o umestitvi dveh Zupnikov v sedemdesetih letih 17.
stoletja. Odkriti sta bili v Skofijskem arhivu Passau v rokopisni knjigi Franca Jo-
zefa Garzarollija, ki je med drugim opravljal funkcijo generalnega vikarja lju-
bljanske Skofije. Ohranjeni besedili resda pri¢ata o splo$ni praksi — dejanje ume-
stitve duhovnika je v Zupnijah s slovenskim prebivalstvom vedno vsaj deloma
potekalo v slovenscini —, vendar se tak$ni za enkratno uporabo nastali zapisi iz
razumljivih razlogov niso ohranili. Umestitvi Zupnikov iz let 1677 in 1678 nista
le najstarejsi, ampak doslej tudi edini znani tovrstni besedili v slovenskem jezi-
ku iz zgodnjega novega veka.

Kljucne besede: cerkvena uprava, slovenski jezik, umestitev Zupnika, Franc Jozef
Garzarolli, ljubljanska skofija

Abstract: The contribution provides an overview of the early church-administra-
tive slovenica, which emerged before the seventeenth century, during the pe-
riod when official texts were only exceptionally drawn up in the Slovenian lan-
guage. An important addition to hitherto documented Slovenian records is two
texts on the installation of two parish priests in the 1670s. The texts were dis-
covered in the Diocesan Archives Passau, in a manuscript book by Franc Jozef
Garzarolli, among others, Vicar General of the Ljubljana Diocese. Although the
preserved texts testify to a well-established practice — the act of installing a
priest in Slovenian-populated parishes always, at least in part, took place in the
Slovenian language — records produced for a single occasion have, for under-
standable reasons, not been preserved. The installations of parish priests from
1677 and 1678 are not only the oldest but so far also the only known Sloveni-
an texts from the Early Modern Period.

Key words: church administration, Slovenian language, installation of a parish pri-
est, Franc Jozef Garzarolli, Diocese of Ljubljana
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1. Uvod

Slovenscina je eden tistih evropskih jezikov, v katerih se je do 19. stoletja pisalo
zelo malo, v uradnem in poslovnem Zivljenju pa sploh le izjemoma. Povsem sa-
mostojnih dokumentov v slovenskem jeziku je do 18. stoletja samo pescica, za
mnoge zvrsti slovenskih besedil so znani zgolj malostevilni primerki, veliko vecino
obsegajo prisege, namenjene ustni rabi (Kosir, 1992). Med njimi so dale¢ najste-
vilnejSe sodne prisege, glavnino (okoli 250) odtehtajo prisezna besedila, nastala
pri patrimonialnih sodis¢ih dveh cerkvenih zemljiSkih gospostev, briksenskega blej-
skega (Ribnikar 1976) in ljubljanskega Skofijskega gospostva (Golec 2005).

Glede na vlogo, ki jo je v upravnem Zivljenju katoliske Cerkve Se globoko v 19.
stoletje ohranjala latinscina, je razumljivo, da je slovenskih cerkvenoupravnih be-
sedil iz zgodnjega novega veka komaj za pokusnjo. A tudi nemscina, italijanscina
in madZzarsc¢ina v tej sferi niso imele niti priblizno takSnega poloZaja kakor na sve-
tnem podrodju, kjer so si druga za drugo utrle dominantno viogo.

V prvem delu prispevka bo predstavljen pregled doslej evidentiranih slovenskih
tekstov cerkvenoupravne narave, ki so nastali pred letom 1700, v drugem pa ob-
javljeni dve neznani besedili iz sedemdesetih let 17. stoletja, doslej iz zgodnjega
novega veka edini odkriti umestitvi novega Zupnika v slovens¢ini. Namen pregle-
da cerkvenoupravnih besedil je, na enem mestu prikazati vsa doslej znana tovrstna
besedila do konca 17. stoletja in s tem postaviti obe v nadaljevanju predstavljeni
besedili v zgodovinski kontekst.

2. Slovenska cerkvenoupravna besedila in drobci do
konca 17. stoletja

V tem pregledu so zajeta besedila cerkvenoupravne narave tako v oZjem kakor v
SirSem pomenu besede. Poleg samostojnih dokumentoy, ki so jih izdale cerkvene
oblasti, so vanj vkljuceni zapisi izpod peresa cerkvenih oseb s poslovno, sodno in
poluradno vsebino. Vecina je nastala na tleh ljubljanske skofije, drugace pa je z
njimi pokrit znaten del slovenskega ozemlja od Benedije na zahodu do Prekmurja
na vzhodu, od Koroske na severu do Notranjske na jugu.

Tako kakor za starejsa slovenska uradovalna besedila nasploh je tudi za cerkve-
noupravna znacilno, da so bila ve¢inoma namenjena ustni rabi, vendar je med
njimi kar nekaj izjem. Mednje lahko Stejemo Ze najstarejSe slovensko cerkvenou-
pravno besedilo, tako imenovani Cernjejski rokopis iz Beneske Slovenije, ki je na-
stajal v letih od 1497 do najpozneje 1508 in ga v literaturi najdemo tudi pod dru-
gimi imeni. To je pergamentni seznam darov, namenjenih Marijini bratovscini v
Cernjeji v obdobju 1459-1508, v katerem je ob manj $tevilnih latinskih in italijan-
skih zapisih najvec slovenskih, kar 52 (Mikhailov 2001, 68-71; 109-133).

Razen Cernjejskega rokopisa, ki sega $e v ¢as malo po letu 1500, ne poznamo iz
16. stoletja nobenega drugega slovenskega besedila cerkvenoupravne narave v oZjem
smislu. Tudi leta 1564 natisnjeno Trubarjevo Cerkovno ordningo, cerkveni red »slo-
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venske protestantske cerkve«, lahko pristevamo med cerkvenoupravna besedila le
pogojno. Ne nazadnje je v pravnem pogledu pomenila neposredni upor proti zako-
niti deZelni in drZavni oblasti, zato je tudi izSla brez naslovnega lista, brez kakrsnega
koli predgovora in posvetila (Znidarsi¢ Golec 2009, 224 sl.; Ahaci¢ 2014, 501 sl.).

V SirSem smislu je iz 16. stoletja cerkvenoupravne narave Se pismo iz leta 1598,
namenjeno ljubljanskemu Skofu Tomazu Hrenu. To je latinsko pismo Nikolaja Ko-
privca, Zupnika v Radecah, s slovensko naslovitvijo Skofa in z nekaj slovenskimi
stavki (Umek 1971, 7; 23-24).

Taksnih drobcev je v 17. stoletju najti vec, za zacetek latinsko pismo iz leta 1612,
v katerem jezuit Albert Ocicki v slovenscini sporoca pilStanjskemu Zupniku Adamu
Aparniku, da bo po pooblastilu Skofa Hrena prisel v PilStanj zaradi delitve popolne-
ga odpustka (Rupel 1958, 122—-123). Vsebinsko bogato in v celoti slovensko je ne-
datirano pismo Hrenovega generalnega vikarja Adama Sontnerja, nastalo leta 1620
ali 1621 in poslano skofu v Gradec. Sontner se je za slovenscino odlocil zaradi zau-
pne narave sporocene vsebine (Umek 1971, 7-8; 26-27; Miklavci¢ 1967, 408).

Potem ko je Sontnerjevo pismo nekaj ¢asa veljalo za najstarejse slovensko pismo,
se je pokazalo, da ima prvenstvo pet ali Sest let starejSe pismo, ohranjeno v prepi-
su z nemskim prevodom. Iz zapora pri Gospe Sveti na Koroskem ga je leta 1615
odposlal duhovnik salzburke nad3kofije Matija Perdon, upnik v Cajni¢ah (Tultsch-
nig), ki so ga obtozili nedovoljenega razmerja s svakinjo. Vsebina pisma je prosnja
za pomoc, naslovljena na beljaskega arhidiakona Janeza Andreja Napokoja, arhidi-
akona v drugi $kofiji, oglejskem patriarhatu. Ceprav je Perdonovo pisanje zelo oseb-
no, ga zaradi narave zadeve lahko uvrstimo na cerkvenoupravno podrocje. Vzrok
za izbiro slovenscine je tudi tukaj zaupnost sporocila (Ogris 1984, 311-320).

Prvo obseZno samostojno cerkvenoupravno besedilo v slovenscini pomeni sino-
dalni dekret ljubljanskega skofa Hrena s sinode v Gornjem Gradu leta 1604. Z njim
je bil v ljubljanski skofiji razglasen dekret tridentinskega koncila (1545-1563) o
sklepanju zakonske zveze. Hrenov dekret, namenjen duhovnikom in vernikom, je
izSel v latins¢ini, v nems¢ini in v slovens¢ini, o nadinu njegove objave pa slovensko
besedilo nazorno pove, »da se taisti dekret skuzi fajmastre ima pogostu na leci ali
pridigi spocitat inu oznanit, k njemu tudi taku spisan ene trideseti dan sporedom
na cerkvene dauri po farah perbiti«. (Steska 1912, 54-57; Kolar 1997, 462-464)

Iz ¢asa Skofovanja Tomaza Hrena je v slovenskem prevodu ohranjen tudi breve
papeza Gregorja XV. o podelitvi odpustkov za véliki oltar skofijske cerkve v Gor-
njem Gradu, izdan leta 1621. Po A. Koblarju pisava izdaja Skofa Hrena, ki naj bi bil
obenem sam tudi prevajalec (Koblar 1886, 699—700; 1899, 162-163; Golia 1958,
134-135). Se neko drugo slovensko besedilo normativne narave poznamo iz Hre-
novega poznega obdobja: molitveni red za 40-urno pobozZnost presvetega Resnje-
ga telesa v Kranju, ki ga je Skof izdal leta 1624 v zvezi s svetim letom. (Pokorn 1932,
5-6; Golec 2002, 67-71)

Iz obdobja treh Hrenovih naslednikov — Rinalda Scarlichija, JoZefa Rabatta in
Ziga Kridtofa Herbersteina — so znani trije slovenski pastirski listi, ki vsi obravnava-
jo bliznjo Skofovsko vizitacijo. Jezikovno in pravopisno je najbolj popoln prvi, Scar-
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lichijev, iz leta 1631 (Wiesthaler 1886, 96—106; Lavri¢ 1990, 37-41), medtem ko
sta Rabattov (1665) in Herbersteinov (1684) v obeh pogledih ob¢utno Sibkejsa
(Vrhovnik 1923/24, 36—48). 1z dveh drugih skofij, iz trzaske in iz oglejskega patri-
arhata, izvira troje normativnih tekstov, ki vsi pripadajo isti zvrsti. Najstarejsa so
pravila bratovscine sv. Resnjega telesa v Dolini pri Trstu, datirana leta 1635 (Rupel
1954, 178-180). Cetrt stoletja pozneje (1661) so nastala pravila iste bratovi¢ine
pri cerkvi na Homcu, tedaj v Zupniji Menges, znana iz dobrih sto let mlajsega pre-
pisa (Mrkun 1914, 96—-98), in pravila bratovs¢ine Marijinega darovanja v bliznji
Komendi (1660), ki jih je sestavil tamkajsnji vikar in imajo edina znanega avtorja.
(Steska 1919/20, 32-36)

V tretji Cetrtini 17. stoletja, iz katere izvira dvoje od treh bratovscinskih pravil,
dobimo prek cerkvenoupravne slovenike prvi¢ vpogled tudi v samostansko Zivlje-
nje, natancneje: v komaj ustanovljeni samostan ljubljanskih klaris. Okoli leta 1660
so nastali trije slovenski prevodi obrazca ekskomunikacije oseb, ki bi na novo spre-
jeto klariso odtegnile njenim zaobljubam. Datiran je samo en obrazec (1659), o
drugih dveh pa je znano, da sta nastala pod peresom ljubljanskega generalnega
vikarja Filipa Trpina (Rupel 1954, 187-189; Golia 1958, 136—137). Ljubljanski kla-
riski samostan zadevajo Se stiri soCasna slovenska besedila. Tri izvirajo iz leta 1663,
to so nagovor ljubljanskega generalnega vikarja Janeza Mihaela Ferrija, Ferrijeva
razglasitev volilnih rezultatov in njegov nagovor ob investituri nove predstojnice.
Tri leta pozneje (1666) je Ferrijev naslednik Filip Trpin izdal slovenski prevod raz-
glasa o izteku sluzbe takratne opatinje. (Rupel 1954, 180-187; Golia 1958, 137—
141)

Nekaj let mlajsa je Trpinova poslanica Zupljanom Mosenj pri Radovljici v zvezi
z njihovim Zupnikom Andrejem Novakom, ki je bil obtoZen ¢arovnistva, zaprt in
nato oproscen. Ista poslanica iz leta 1670 umesc¢a na novo sluzbeno mesto duhov-
nega pomocnika, ki je bil Novaku dodeljen, da bi se pomirili nezaupljivi moSenjski
zupljani (Volc 1944, 55—-61). Zasedba duhovniskega mesta je tudi vsebina pisma
cerkni$kega Zupnika Gregorja Cervica (Crvi¢a), poslanega leta 1688 Zupljanom
Poljan pri Skofji Loki. Cervi¢ je sprejel povabilo, da pride za poljanskega Zupnika,
Ce se bo s tem strinjal skofjeloski glavar kot patron, vendar se to potem iz nezna-
nega razloga ni zgodilo. Avtor pisma je bil v svojem ¢asu znamenit moz, med dru-
gim znan zdravilec in avtor svoje lastne oporoke v slovenscini (1685). (Rupel 1954,
189-193)

Iz druge polovice 17. stoletja se je v ljubljanskem kapiteljskem arhivu ohranilo
vec slovenskih zapisov, nastalih pri poslovanju Skofijskega sodiS¢a. To so sodne
prisege in sodba, od katerih vecina tako ali drugace zadeva spolnost: v dveh raz-
licicah prisega matere, katere moz je izpodbijal svoje ocetovstvo (1665), prisega
presustnika, s katero ta priznava, da je zaplodil otroka svoji snahi (1667), prisega
nezakonske matere v tozbi za priznanje ocetovstva (1674), dve prisegi Zensk, to-
Zenih zaradi neizpolnitve obljube o sklenitvi zakonske zveze (1675), in prisega Zene,
ki je prosila za razvezo zakona zaradi moZeve nezmoznosti izpolnjevanja zakonskih
dolznosti (1675) (Koruza 1972/73, 251-252). Iz leta 1675 imamo tudi slovenski
izrek sodbe skofijskega sodisca, ki ni ugodilo prosnji neke druge Zene za razvezo.
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Omenjeno besedilo je sploh prvi znani in do srede 18. stoletja osamljeni zgled
sodbe v slovenskem jeziku (1972/73, 254).

Nekaj mlajsa sta prisezni obrazec za pric¢e pred Skofijskim sodis¢em, ki je nastal
v ¢asu $kofovanja Ziga Kristofa Herbersteina (1683—-1701) in je zapisan v knijigi for-
mularjev Skofijske pisarne (Golia 1958, 135), in prisega price pred istim sodis¢em
(1693), s katero ta prica obljublja, da bo govorila resnico. Zadnji sodni primer je
zanimiv iz dveh razlogov: ker je sodis¢e odlocalo o locitvi od postelje in mize gro-
fovskega para Trilleck in ker je bila ena od prileZnic presustniskega grofa pokristja-
njena muslimanka (»Turkinja«). (Zvanut 1996, 343-350)

Razen enega ostajajo doslej Se neobjavljeni slovenski uradovalni zapisi v lju-
bljanskih Skofijskih protokolih. 1z obravnavanega ¢asovnega razpona do konca 17.
stoletja je v protokolih najti tri slovenske prisege, vse v zvezi z obljubo poroke
(1680 in 1684) (NSAL 11, Skofijski protokoli, fasc. 6, knj. 9/1, protokoli 1680 — II.
del, pag. 142; fasc. 8, knj. 13, protokoli 1684—1685, pag. 15—16), in tri primere
obrazca ekskomunikacije zaradi fizicnega obracuna vernika z duhovnikom (1694
in 1698) (NSAL 11, fasc. 10, knj. 18, protokoli 1694—1695, pag. 166—167; prav tam,
pag. 200; fasc. 11, st. 19, protokoli 1696-1697, pag. 58—59). Ekskomunikacijski
obrazci bi kot doslej komaj znana zvrst starejsih slovenskih besedil zasluZili poseb-
no obravnavo.

Prav tako Se ¢aka na objavo ter vsebinsko in pravopisno analizo zanimivo pismo,
»Memoria« neznanega kaplana v Stanjelu na Krasu, ki ga poznamo samo iz omemb
v literaturi (Umek 1971, 11; Umek 1982, 44). Avtor ga je okoli leta 1680 naslovil
na vernike, v njem pa se pritoZuje predvsem nad svojimi gmotnimi teZzavami. (PAK,
KP 352, Zbirka slovenski spisi, t. e. 1, Stanjel)

Poleg samostojnih slovenskih besedil, povecini prevodov iz latinsCine, je znanih
tudi vec drobcev, ki so v cerkvenoupravne tekste prisli skozi stranska vrata. Ob Ze
omenjenih slovenskih stavkih v pismih so taksni dobesedni citati pri¢evanj v latin-
skih uradnih porocilih, med njimi nekateri izrazno prav so¢ni. NajzgodnejSe naj-
demo v zapisniku o preiskavi Skofovske komisije proti vikarju Gregorju Bedalu v
Sv. Petru pod Svetimi gorami (danes Bistrica ob Sotli) iz leta 1623 (Rupel 1958,
123-127). Sledijo citati v dopisu Ze omenjenega Filipa Terpina iz leta 1651, ko je
Se kot Zupnik v Braslov¢ah porocal generalnemu vikarju ljubljanske Skofije o inci-
dentu, ki ga je zagresil po imenu neznani vikar v Trbovljah. (Koruza 1972/73, 253-
254).

Zanimivo je, da je slovenscina Ze v zacCetku 17. stoletja nasla pot tudi v eno naj-
starejsih krstnih matic¢nih knjig na Slovenskem, na podrocje, kjer je do joZefinske
dobe povsem dominirala latins¢ina, nato nemscina, slovenscina pa se je zacela
uveljavljati Sele v drugi polovici 19. stoletja (Umek in Kos 1972, LXX). V najzgo-
dnejsi krstni matici Zupnije Menges$ najdemo namrec leta 1602 osamljen slovenski
vpis krsta (Zdesar 1937/39, 292)2. V 17. stoletju, leta 1686, sre¢amo tudi vpis po-

! Za podatke o najdbah se iskreno zahvaljujem dr. Ani Lavric.

2 Mengeski duhovniki so druga¢e med letoma 1594 in 1662 vrsto latinskih vpisov krstov pospremili s
slovenskimi rimami, ponavadi z verzi hudomusne narave (ZdeSar 1937/39, 288 sl.).
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roke v prekmurscini z opaznimi kajkavskimi elementi, in to v poro¢ni mati¢ni knji-
gi Zupnije Turnié¢e. (NSAM, Mati¢ne knjige, Turnidée, R 1677-1725 in P 1685-1726,
pag. 142)

V SirSem smislu lahko med cerkvenoupravna besedila Stejemo tista, ki jih je
resda izdala svetna oblast, a so neposredno zadevala cerkvene osebe in ustanove,
zato so duhovniki poskrbeli za njihov slovenski prevod in javno oznanilo. Iz 17.
stoletja poznamo dva prevedena cesarska ukaza. Prvega, ukaz o imenovanju lju-
bljanskega Skofa Scarlichija za vodja reformacijske komisije na Kranjskem, je leta
1638 izdal cesar Ferdinand Il., Skof pa ga je dal prevesti in ga s svojim podpisom
razposlal duhovnikom po deZeli (Koblar 1908, 116—117). Drugi je cesarski ukaz o
razresitvi spora med ptujskim minoritskim samostanom in njegovimi upornimi
podlozniki, preveden leta 1675 na Ptuju in poslan v razglasitev majSperskemu zu-
pniku (Strekelj 1904, 22-51).

Cerkvenoupravne sfere se navsezadnje dotikajo redki slovenski dokumenti po-
slovne narave. Taksna sta zastavno pismo vodiskega Zupnika Matija Medveda za
denar, ki so mu ga posodili kljucarji Marijine cerkve na Smarni gori, in prosnja is-
tega Zupnika kljucarjem za vnovi¢no posojilo, oba iz leta 1620 in ohranjena v pre-
pisu (Golec 2000, 141-144). Nasprotno se je v izvirniku ohranila tako imenovana
martjanska pogodba, s katero so kljucarji cerkve v Martjancih v Prekmurju in nji-
hov evangeli¢anski pastor leta 1643 dali v zakup cerkveni vinograd. (Skafar 1972,
39-49; Novak 1976, 39; 107-108)

Koncno sodijo na podrocje cerkvene uprave v najsirsem smislu tudi dokumenti
cerkvenih ustanov kot zemljiskih gosposk in sodne oblasti nad podlozniki. Taksna
sta dva najstarejsa slovenska prisezna obrazca za price. Prvi je nastal leta 1570 pri
komendi nemskega viteskega reda v Veliki Nedelji (Slekovec 1908, 47), drugi pa v
zaCetku 17. stoletja v cistercijanskem samostanu Vetrinj na Koroskem (Sket 1885,
53-59). Iz sodne prakse patrimonialnih sodis¢ cerkvenih gospostev poznamo dalec
najvec priseznih besedil briksenskega gospostva Bled (179 do leta 1785), Sest jih je
bilo zapisanih v 17. stoletju, med letoma 1648 in 1699 (Ribnikar 1976, 47-49). V
tem kontekstu posebej izpostavimo prisege zvestobe briksenskih in freisinskih pod-
loznikov gospostev Bled in Skofja Loka ob nastopu novega $kofa, ki vse segajo v
prvo polovico 17. stoletja. Prva freisinska prisega za loSke podloZnike je iz leta 1615
in je sestavljena iz dveh delov: iz nagovora podloZnikov in iz njihove skupne prise-
ge. Druga, nastala leta 1618 ali kmalu zatem, je koncipirana podobno (Kos 1941,
71-74), dvodelni pa sta tudi blejski briksenski prisegi iz let 1629 in 1642 (Kos 1941,
72-74; Ribnikar 1976, 91-93), iz leta 1642 pa poznamo $e Skofov razglas o imeno-
vanju novega gosposcinskega upravitelja oziroma glavarja. (Ribnikar 1976, 92—93)

Nabor cerkvenoupravne slovenike do konca 17. stoletja je, gledano v celoti in
zlasti ¢e upostevamo skromnost slovenskega pismenstva, dokaj pester, to pa se
Se posebej izrazi, ko ga primerjamo z naborom vseh znanih slovenskih uradovalnih
zapisov iz tega Casa. Popolnega pregleda teh zapisov prav tako Se nimamo. Ko ga
dobimo, bo ena prvih nalog kriti€na umestitev cerkvenoupravne slovenike v sta-
rejSe slovensko uradovalno pismenstvo.
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3. Umestitvi Zupnikov ljubljanske $kofije na Stajerskem
izlet 1677 in 1678

Doslej neznano zvrst med starejSimi cerkvenoupravnimi slovenskimi besedili po-
menita dve umestitvi novega upnika oziroma Zupnijskega vikarja na Stajerskem.
Nastali sta v ljubljanski Skofijski pisarni v letih 1677 in 1678, ohranili pa sta se v
prepisu v rokopisni knjigi raznih besedil uradovalne narave, ki se je uporabljala kot
priroénik za sestavljanje podobnih besedil in jo hrani Skofijski arhiv Passau. (ABP,
OA, B 41)}

Prepisani teksti v 258 strani obsegajocem foliantu brez naslova so delo razli¢nih
rok, iz mestoma sporocenih datumov pa je razvidno, da je glavnina besedilnih
predlog nastala pred letom 1680. Vsebina — mizni naslovi, prisezni obrazci, vzor¢-
ne predloge za umestitve duhovnikov, izpovedi pric¢ in potrditve, licence, ustanov-
na pisma in drugo — zadeva povecini prostor Spodnje Avstrije, deloma sam Passau
(npr. red za volitve prelatov) in deloma ljubljansko Skofijo.* Navedene okolis¢ine
in zapisovanje imena dr. Franca Jozefa Garzarollija pri¢ajo, da je bila knjiga njego-
va last, po vsem sodec, Garzarollijev osebni priro¢nik, v katerem so se znasla be-
sedila iz okolij, kjer je sluzboval. V Skofijski arhiv v Passauu je knjiga o¢itno prisla
iz zapuscine njenega lastnika, ki je bil med drugim passauski knezoskofijski vice-
kancler. (Mihlberger in Schuster 1993, 6)

Garzarolli je kot generalni vikar ljubljanske Skofije tudi osebno umestil oba du-
hovnika, leta 1677 Matija PreSerna na Vranskem in naslednje leto Volfganga Val-
vasorja v Sv. Vidu na Planini (ABP, OA, B 4, pag. 204; 212—-214). Njegovo ime in
naslov se v knjigi najdeta resda samo pri Valvasorjevi umestitvi, in to na koncu
besedila v latinscini (ABP, OA, B 4, pag. 214). Da je bil Garzarolli tudi PreSernov
umes&evalec, pa je razvidno iz ljubljanskih $kofijskih protokolov. (NSAL 11, Skofij-
ski protokoli, fasc. 2, knj. 6, protokoli 1677 —I. del, pag. 286)

Slovenska uradovalna besedila v Garzarollijevi rokopisni knjigi sodijo v ¢as, ko
je opravljal sluzbo generalnega vikarja ljubljanske Skofije, in so vsa nedatirana.
Poleg obeh umestitev novega Zupnika (ABP, OA, B 4, pag. 204, 212-214) najdemo
v knjigi Se Stiri tekste: priseZni obrazec za priseznico, da ni obljubila stopiti v zakon
(pag. 20), dva prisezna obrazca za price, od katerih ima drugi daljsi uvodni pouk o
krivi prisegi (pag. 190; 228-229), in obrazec ekskomunikacije oseb, ki bi na novo
sprejeto redovnico odtegnile njenim zaobljubam (pag. 238). Ista roka kakor bese-
dili obeh umestitev je zapisala tudi prisezni obrazec za priseZnico in z veliko ver-
jetnostjo krajSega od priseznih obrazcev za price, medtem ko sta daljsi obrazec za
price in ekskomunikacijski obrazec delo dveh drugih zapisovalcev.® Kdo je v knjigo
prepisal obe besedili umestitve Zupnikov, ki ju je zapisala ista roka, ostaja za zdaj
neznanka. Lahko je bil to sam Garzarolli ali pa kdo od njegovih pomocnikov.

3 Tidve in Se stiri druga slovenska besedila v isti knjigi je odkril nekdanji vodja arhiva dr. Herbert Wurster
in nanje leta 2013 opozoril zgodovinarja dr. Jureta Vol¢jaka, ki mi je prijazno v uporabo odstopil skeni-
rane strani.

4 Zaizcrpne informacije o knjigi se iskreno zahvaljujem sedanjemu vodju arhiva g. Martinu Langu.

5 Zaidentifikacijo pisav se iskreno zahvaljujem grafologu analitiku Borutu S. Pogacniku.
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Umestitvi obeh Zupnikov pripadata torej doslej neznani zvrsti zgodnjenovove-
Ske cerkvenoupravne slovenike v slovenscini, vendar imata predhodnika v slabo
desetletje starejsi, Ze omenjeni poslanici Zupljanom Zupnije Mosnje pri Radovljici
iz leta 1670, s katero ljubljansko skofijstvo med drugim postavlja duhovnega po-
mocnika tamkajSnjemu spornemu Zupniku. (Volc 1944, 61)

Preden se bomo posvetili besediloma umestitve obeh Zupnikov v letih 1677 in
1678, se ustavimo pri akterjih, pri umescevalcu in obeh novoumeséenih duhovnikih.

Tako kakor ni veliko znanega o Garzarollijevi knjigi s slovenskimi besedili, vemo
razmeroma malo o njenem lastniku, ¢eprav je na Slovenskem zasedal pomembno
cerkveno funkcijo in bil pozneje celo rektor dunajske univerze. Franc Jozef Garza-
rolli s plemiskim predikatom pl. Garzarollshoff se je rodil 1. aprila 1632 v Trstu oCe-
tu Matiju Garzarolliju in materi Lukreciji, ki je imela enak dekliski priimek. Izviral je
iz rodbine senoZeskih Garzarollijev (Garzarolli 1951, 6; 18), to pa je eden od razlo-
gov, da so ga na dunajski univerzi steli za Kranjca (Wappler 1884, 396). Kakor kaze,
na svet ni prisel Ze kot plemic, saj je bil njegov ocCe, cesarski vojni komisar Matija
Garzarolli, povzdignjen v plemiski stan s predikatom »von Garzarollhof« Sele leta
1647 (Frank 1970, 71). Franca Jozefa sreCamo naslednje leto, leta 1648, ob vpisu
na dunajsko univerzo (Gall in Paulhart 1974, 210), ni pa znano, kje je pridobil naslov
doktorja teologije ter kdaj in kje masnisko posvecenje. V letih 1671-1676 je imel
mesto passauskega viceoficiala in bil hkrati Zupnik v kraju Laa v Spodnji Avstriji
(Wiedemann 1886, 550), nato pa se je priblizno eno desetletje mudil na Kranjskem,
kjer je od leta 1676 do leta 1686 opravljal sluzbo Zupnika v Kranju (Lavtizar 1898,
20) in hkrati v letih 1675-1683 funkcijo generalnega vikarja ljubljanske Skofije (Gatz
1990, 502). Slovensko ozemlje je zapustil najpozneje leta 1686, ko je prenehal biti
kranjski Zupnik, postal za eno leto dekan dunajske teoloske fakultete in je prvic iz-
pric¢an tudi kot rektor tamkajsnje cerkve Maria am Gestade (Wappler 1884, 480).
Vrhunec njegove kariere je pomenil poloZaj rektorja dunajske univerze v Studijskem
letu 1690-1691, ko je bil po navedbah univerzitetne matrike hkrati tudi opat pri sv.
Juriju v Csanadu na Ogrskem, vicekancler v Passauu, dekan v Stockerauu in rektor
dunajske Marijine cerkve (Muihlberger in Schuster 1993, 6; 10). Umrl je julija 1699
kot dekan in Zupnik v spodnjeavstrijskem Stockerauu, star 67 let (Wiedemann 1886,
550)°. Vse do smrti je vsaj simboli¢no ostajal povezan s Kranjsko kot beneficiat sv.
Mihaela na Vacah (Smole 1994, 328-329).

Novoumescena Zupnika pritegneta pozornost s svojima zvenecdima priimkoma,
ki v njunem €asu resda Se zdalec nista imela tolikSne teZe kakor pozneje in danda-
nasnji. Prvi se je namrec pisal PreSeren, drugi pa Valvasor. Medtem ko Preseren
ni bil v bliznjem sorodstvu z veliko mlajSim pesnikom, je bil Valvasor brat polihi-
storja Janeza Vajkarda.

O Matiju PreSernu je znano, da se je po danes izgubljeni krstni matici Zupnije
Kranj rodil 22. februarja 1637 starSema Matiju in Heleni. Izpri¢an je kot gojenec
duhovniskega kolegija ljubljanske skofije v Gornjem Gradu, leta 1658 je dosegel

¢ Po mrliski mati¢ni knjigi Zupnije Stockerau v Spodnji Avstriji je bil pokopan 21. julija 1699 (R6m.-Kath.
Pfarramt Stockerau, Sterbebuch 1687-1709, fol. 57).
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bakalavreat iz filozofije in bil 2. aprila 1661 (v Ljubljani) posvecen v duhovnika
(NSAL 572, Zapusgina Franc Pokorn, k. 377, Kranj, (t. 10), Duhovniki, rojeni v
Kranju). Od leta 1662 do leta 1665 je sluzboval kot kaplan v Braslovcah, nato
neznano kje do leta 1668, ko je postal Zupnijski vikar v Trbovljah in ostal tam do
nastopa sluzbe vranskega Zupnika leta 1677, to je bil do leta 1680. Dve leti pozneje
je prevzel mesto Zupnika in komisarja v Braslovéah (Orozen 1881, 405; 1880, 46;
112), kjer je sluzboval do smrti 9. oktobra 1691, ko mu je bilo 54 let. (Duhovniska
bratovicina sv. Mihaela 1893, 383)

Zanimivo je, da je skoraj hkrati s PreSernom zapustil ta svet tudi drugi umesce-
ni Zupnik Volfgang Valvasor, kri¢en 30. septembra 1646 v Ljubljani kot Volfgang
Jernej, sin Jerneja pl. Valvasorja in Ane Marije, rojene pl. Rauber (Golec 2015,
480). Solal se je na latinski $oli v Rugah, na ljubljanski jezuitski gimnaziji in na uni-
verzi v Gradcu, kjer je leta 1666 pri 20 letih promoviral, ni pa znano, kdaj in kje je
prejel kleriska posvecenija, vklju¢no z masniskim. Kot duhovnika ga prvic¢ sreCamo
Sele leta 1675, ko je v Marijini kapeli na domacem gradu Medija pod Trojanami
upravljal beneficij, ki ga je ustanovil njegov oce Jernej. Od leta 1678 do leta 1680
je bil Zupnik v Sv. Vidu na Planini, nato dve leti vikar v Mozirju, zadnjih devet let,
od leta 1682 do leta 1691, pa Zupnik in komisar v Zalcu. Volfgang Jernej Valvasor
je umrl v zadnjih mesecih leta 1691 kot Zalski Zupnik, star komaj 45 let. (Golec
2015, 200-201)

Od besedil umestitve Zupnika je prvo priblizno leto dni starejSe od drugega.
Medtem ko iz Skofijskih protokolov poznamo natan¢ni datum umestitve vranske-
ga 7upnika Matija Pre$erna, 13. maj 1677 (NSAL 11, Skofijski protokoli, fasc. 2, knj.
6, protokoli 1677 — I. del, pag. 286—287), tega podatka nimamo za umestitev zu-
pnika Volfganga Valvasorja v Sv. Vidu na Planini, v dekretu o njegovem imenovanju
izrecno oznacenega kot duhovnika ljubljanske Skofije. Dekret je Skof Jozef grof
Rabatta izstavil 16. marca 1678. (NSAL 11, Skofijski protokoli, fasc. 3, knj. 8, pro-
tokoli 1678 — I. del, pag. 212).

Umestitveni besedili se po obliki precej razlikujeta. PreSernova umestitev ima
latinski naslov »Inftallatio Sclavonica ad Parochiam, njena vsebina pa je nagovor
duhovnika in Zupljanov, v katerem Garzarolli kot Skofov odposlanec kratko povza-
me prisego, ki jo bo dal novi Zupnik pred samim dejanjem umestitve. PreSeren se
je moral zavezati, da bo zvesto opravljal duhovnisko sluzbo, izkazoval pokorscino
Skofu, redno placeval davek (»Stibra«), vzdrZeval Zupnijske stavbe in zemljisca
(»farovske cimpra jenu grunte«) in $¢itil pravice Zupnije (ABP, OA, B 41, pag. 204).

Besedilo umestitve Matija PreSerna
[pag. 204]

Inftallatio Sclavonica ad Parochiam

Dokler ta zestiti huale vredni gospud Ignatius Lauriz ie to faro sue-
tiga Michéela na Vranskim gori dau, potreba ie, de se supet ti fari an
drugi uredni paftir ali faimoifter perpraui. Sa tega uolle ie ta usoku
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uredni, gnadliuy firft ienu gospud, gospud Joseph, skoff Lublanki [sic!]
koker en skerbni Duhouni otshe, inu paftir, letemu uprize sta-
iozimu, zesti urednimu Gospudu Mathiasu Preshernu, to vranska
faro isrozou, ienu zes dau, tudi ie ta gnadliui gospud, ienu firft

moi, mene lefsem poslau, ienu sapouedau, de ieft tega gospuda
Matthiasa, ga imam leti fari na prei poftauit, tudi niega sa eniga
faimoftra poterditi. Preden pak iest ta gnadliua uola moyga

usoku uredniga ienu gnadlouga Firsta doperneshem, inu dopolnam
po treba ie de leta gospud Matthias po stari nauadi, soia persega
ienu obluba stori, de otshe, suoye ouzhitzhe suestu, flisikh

pafti, suetimi Sacramenti oskerbeti, firstaui gnadi vsho

pokorshino skasatti, Stibra vsaku letu flisikh plazati,

farauske zimpre ienu grundte stanouidnu dersatti, ienu ushe
prauize lete Duhoune hishe uaruati.

Besedilo umestitve Volfganga Valvasorja za Zupnijskega vikarja v Sv. Vidu na
Planini je vec kakor enkrat daljSe. Garzarollijev uvodni nagovor Zupljanov preide
v vprasanja novemu Zupniku, na katera novi Zupnik odgovarja z »Obljubim, nato
umescevalec sklene nagovor. Umeséeni duhovnik je potem pred ljudstvom in Bo-
gom izpovedal vero, preden ga je generalni vikar tudi uradno umestil. (ABP, OA, B
41, pag. 212-214)

Besedilo umestitve Volfganga Jerneja pl. Valvasorja
[pag. 212]

Lubi moy Farmani

Dekler ta perui uafh duhouni otzhe, inu faimaster ie skussi
nasiga gnadliuiga Firsta, skoffa Lublanskiga, na ena druga
fara preftaulen, potreba ie, de se supet leta fara oskerbi,
se enim drugim vrednim Duhounam otzhetam, sa tega uola
ta usoku zastiti, gnadliui first, gospud, gospud Joseph,
skoff Lublanski, fo [si isuolili, letega uprizhe stoiezhiga
slahnu royeniga gospuda Wolffganga Valuasoria, inu fo
eh lete fare naprei poftauili, tudi teysta iem zhefs dali,

de bodeio oni uafs sboshio befsedo, inu islepim exemplem
suoiga lebna, vzhili andohtliuu fhiueti, tudi s. suetim
Jacramenti flifsig uafs oskerbeli. / / Preden pak bodem

ieft leto faro, inu guant kleti fari na mesti moyga
gnadliuiga Firsta niem zhefs dau, potreba de fem yest
poprei saguishan, de hozhejo ufe letu dopernest,

kar ie vsaketeri suest, inu flifsig paftir dolfhan

Jturiti, inu dershati, fatega uola iest gospuda vprafham
vprizho leteh poftenih farmanau, ali oblubio, do ozheyo
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[pag. 213]

flifsig usa boshia shlusba lete fare suetiga Vida op-
rauit, sdraue, inu bolne s. suetimi sacramenti oskerbeti

Resp:[ondet] oblubim

Oblubio, de hozheio sboshio befsedo sposhtenim lebnam
farmone kandohtliuimu lebnu vuzhiti, inu pelati?

R.[espondet] oblubim

Oblubio, de hozheio gnadliuimu nafhimu Firstu, inu skoffi
Lublanskimu uselej pokorni biti?

R[espondet] oblubim

Oblubio de hozheio use lett, kar od lete fare vsaku letu
nich firftaue gnade Camri, se yma dati, usaku letu flifsigk
plazhati?

R[espondet] oblubim

Oblubio, de ozheyo obene pravize, katere ie leta fara ad
Jtariga iemela, saprauiti, semezh tyste, katere so ke sa-
praulene, po suoy mogozhnasti nasai fadobiti

R[espondet] oblubim

[pag. 214]

Oblubio, de hozhejo leto duhouno hisho, inu pohishtuu
per dobri strehi, inu lepimu ziru, kokar se spo-
dobi dershati.

R[espondet] oblubim

His promifsis

De pak use letu, kai ie sedaj meni na mefti firftaue
gnade oblublenu, sdianjam bode dershanu, hozhem

de to ponauadna perfsega stre, de kar ie meni ob-
lublenu, tudi gospodi Bogu bode oblublenu.

Nunc faciat profefsionem fidei fe ad haec coram
populo Deo obligando.

Facta vero profefsione fidei proceditur ad inftallationem
sequenti modo

Ego itaque Franciscus Josephus Garzaroll a Garzarollhoffen
Sanctissimae Theologiae doctor, Celsifsimi, ad Reveredendissimi Domini
Domini Josephi

Episcopi Labacensis, S: R: J: Principis, Comitis de Rabatta

per Dioecesim Labacensem officialis, et in spiritualibus

Vicarius Generalis.
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Na tem mestu Zelim opozoriti samo na nekatera opaZanja o pravopisni in o je-
zikovni podobi besedil, o katerih bodo lahko vec¢ povedali jezikoslovci. Besedili je
potrjeno prepisala ista roka, vendar ni reCeno, da imata istega avtorja tudi njuni
predlogi. Oba teksta resda kaZeta pretezno dolenjske poteze, ki se izrazijo zlasti v
naglasenem in nenaglasenem glasu [u], denimo v besedah: dobru, zupet, vsoku,
Zlahtnu, gospud. Pri obeh sreamo v toZilniku uporabo imenovalnika za Zenski
spol, vendar ne dosledno, pri vranski umestitvi na primer: ta gnadliva vola, soja
persega jenu obluba, stibra in v nepopolni obliki ta vranska faro, pri Sentviski pa:
na ena druga fara, teista, vsa boZja sluzba. V besedilu umestitve Zupnika Valva-
sorja je ob dajalniski kon¢nici -u navzoca tudi koncénica -i: firstu inu Skofi, na mesti.
Nekatere razlike med tekstoma najdemo $e pri pisanju istih besed, na primer:
dokler (Vransko) — dekler (Sv. Vid), fajmoster/fajmojster (Vransko) — fajmaster (Sv.
Vid), vendar je neenotnost zaznati tudi v istem besedilu: fajmoster/fajmojster
(Vransko), farmani/farmoni (Sv. Vid). V teh in drugih primerih lahko navsezadnje
govorimo o prepisovalski redakciji oziroma preprosto o pomoti.

Pravopis je pri obeh besedilih zelo nedosleden, a to niti najmanj ne preseneca
v Casu, ko slovenskih knjig skoraj ni bilo. Nedoslednost se Se posebe;j izrazi pri za-
pisovanju si¢nikov in Sumevcev. Si¢nik [s] se, denimo, najde v stirih oblikah, kot s,
[, [sin sh, [z] pa kot s in ss. Najbolj enotno je zapisovan [c] kot z; izjemi sta t v la-
tinskem lastnem imenu (Ignatius) in tzh (ozhitzhe), obe v vranski umestitvi. Boho-
ricicno dvocrkje sh je najveckrat rabljeno za Sumevca [3] in [Z], pri zapisovanju
katerih srecamo redke izjeme: za [Z] ¢rko s (slahnu), za [$] ¢rki [ (nafiga, Faimoifter)
in s (skoff) in enkrat samkrat bohorici¢ni [h za [$] (uaf/h). Najopaznejse razlike med
besediloma so v zapisovanju Sumevca [€]. Pri vranski umestitvi je najveckrat zapi-
san kot z, a tudi kot tsh in samo enkrat z bohori¢i¢nim dvocrkjem zh (ouzhitzhe),
medtem ko je v besedilu umestitve Zupnika Valvasorja skoraj dosledno rabljen zh
in se [¢] najde le enkrat kot z in dvakrat kot tzh. Prav zelo razli¢no zapisovanje gla-
su [¢] povecuje verjetnost, da umestitvenih besedil ni sestavil isti avtor.

4. Sklep

Umestitvi Zupnikov iz let 1677 in 1678 nista le najstarejsi, ampak doslej tudi edini
znani tovrstni besedili v slovenskem jeziku iz zgodnjega novega veka. Pri¢ata res-
da o splosni praksi — umestitev duhovnika je v Zupnijah s slovenskim prebivalstvom
vedno vsaj deloma potekala v slovenscini —, vendar se tak$ni za enkratno uporabo
nastali zapisi iz razumljivih razlogov niso ohranili. Obravnavana teksta, sestavljena
v ljubljanski skofijski pisarni, sta se v prepisu znasla v knjigi generalnega vikarja
Franca JoZefa Garzarollija kot vzoréna primera za poznejSe umestitve. Iz istega ra-
zloga so v knjigi dobila mesto Stiri druga slovenska besedila, namenjena priseganju
ob razli¢nih priloznostih. Po zaslugi duhovnikov ali njihovih laiskih pomocnikov, ki
so besedila prepisali, je zgodnjenovoveska cerkvena slovenika bogatejsa za skupaj
Sest uradovalnih besedil in za doslej v slovenscini nedokumentirano besedilno
zvrst.
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Povzeteke: Clanek je osredotogen na vsebino Zakona o pravhem poloZaju verskih
skupnosti v SR Sloveniji iz leta 1976 in na posledice, ki jih je zakon imel za de-
lovanje katoliske Cerkve v Sloveniji. Nastanku omenjenega zakona so botrova-
li prenos urejanja pravnega polozZaja verskih skupnosti z zvezni ravni na repu-
blike in na avtonomni pokrajini konec leta 1971 in soc¢asni poskusi krajevne
Cerkve, da prevzame druzbene naloge, ki so bile do tedaj monopol drzave.
Zakon je povecini povzel dolocila poprejSnjega zveznega Zakona o pravnem
poloZaju verskih skupnosti iz leta 1953 oziroma 1965, vanj pa je bilo vnesenih
tudi nekaj novosti. Od teh je bila najpomembnejsa dolocba, da je v okviru ver-
skih skupnosti prepovedano organizirati oziroma opravljati dejavnosti, ki jih je
zakonodajalec opredelil kot dejavnost sploSnega ali posebnega druzbenega
pomena, v prvi vrsti izobrazevalno in karitativno dejavnost.

Kljuine besede: katoliska Cerkev v Sloveniji, pravni polozaj verskih skupnosti, jugo-
slovanska ustava, verska svoboda, slovenska verska komisija

Abstract: The article is focusing on The law of a legal status of religious commu-
nities in the Socialist Republic of Slovenia from the year 1976 and consequen-
ces that it had for the Catholic Church in Slovenia. The corresponding law came
into existence due to transferring legal status of religious communities from a
federal to a level of republic and autonomous regions at the end of 1971. At
the same time the Chatolic Church tried to take over some social agenda being
under a state's monopole until then. The law mostly contained regulations of
a former federal Law of legal status of religious communities from the year
1953. The most important regulation prohibited organizing or carrying out ac-
tivities defined as common or special in social importance, the two most im-
portant being the educational and charitable activities.

t Clanek je nastal kot rezultat dejavnosti raziskovalnega programa P6-0262 Judovsko-kri¢anski viri in
razseznosti pravicnosti, ki ga je sofinancirala Javna agencija za raziskovalno dejavnost Republike Slove-
nije iz drzavnega proracuna.
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1. Uvod

Pravni polozaj katoliske Cerkve (v nadaljevanju: Cerkev) in drugih verskih skupnosti
v socialisti¢ni Jugoslaviji je bil urejen v skladu z ustavami iz let 1946, 1963 in 1974,
v skladu z Zakonom o pravnem poloZaju verskih skupnosti iz leta 1953 (njegovo iz-
vedbo so definirale republiske uredbe) in iz leta 1965, po letu 1971 pa z zakoni o
pravnem poloZaju verskih skupnosti, ki so jih sprejele skupscine posameznih republik
(na Slovenskem iz leta 1976) in avtonomnih pokrajin. V skladu z nacelom Pacta sunt
servanda je mednarodnopravno veljavnost imel beograjski protokol (izvirna oblika
meddrZavnega sporazuma), sklenjen med Socialisticno federativno republiko Jugo-
slavijo in Svetim sedeZem leta 1966, v katerem sta se sopodpisnici strinjali, da jugo-
slovanska ustava in zakonodaja zagotavljata zadostno stopnjo svobode katoliske vere
in Cerkve v Jugoslaviji. Ob tem je bila verska svoboda jugoslovanskih drzavljanov
zakonsko omejena zgolj na ¢lovekovo notranje prepric¢anje in na bogosluzno dejav-
nost znotraj verskih stavb. Tako je bila v jugoslovanski ureditvi pravnega polozaja
verskih skupnosti izklju¢ena dimenzija javnosti kot eden od stirih bistvenih elemen-
tov verske svobode, ki je zasebna in javna, individualna in obcestvena.?

2. Omejitev vere in Cerkve na »zakristijsko krS¢anstvo«

2.1 Ustava FLRJizleta 1946 in Zakon o pravhem polozaju verskih
skupnostiiz leta 1953

Ustavodajna skupscina Federativne ljudske republike Jugoslavije je dne 31. januarja
1946 izglasovala prvo ustavo nove Jugoslavije. Po vzoru ustave Zveze sovjetskih soci-
alisticnih republik iz leta 1936 je uzakonila federativno drzavno ureditev, republikan-
sko vladavino v obliki ljudske demokracije in diktaturo proletariata. Premogla je 136
¢lenov, o verskih skupnostih in vernikih so posebej spregovorili trije ¢leni, vsebina
katerih se je ponovila v ustavah iz leta 1963 in 1974. Ustava je v 25. ¢lenu dolocila:

»Drzavljanom je zajamcena svoboda vesti in svoboda veroizpovedi. Cerkev
je loena od drzave. Verske skupnosti, katerih nauk ne nasprotuje ustavi,
so svobodne v svojih verskih stvareh in v izvrSevanju verskih obredov. Ver-
ske Sole, ki pripravljajo duhovniski narascaj, so svobodne, toda pod splo-

2 Mednarodni pakt o drzavljanskih in politi¢nih pravicah, ki ga je Generalna skups¢ina Organizacije zdru-
Zenih narodov sprejela dne 16. decembra 1966 in je po ratifikaciji leta 1971 postal tudi del jugoslovan-
skega pravnega reda, je glede svobode vesti in veroizpovedi v prvem odstavku 18. ¢lena dolocil: »Vsak-
do ima pravico do svobode misli, vesti in veroizpovedi. Ta pravica vsebuje svobodo imeti ali sprejeti vero
ali prepricanje, po svoji izbiri in svobodo izraZati svojo vero ali prepri¢anje posamicno ali v skupnosti z
drugimi, javno ali zasebno, z bogosluzjem, izpolnjevanjem verskih in ritualnih obredov in poucevanjem.«
(Mednarodni pakt o drzavljanskih in politi¢nih pravicah)
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Snim nadzorom drzave. Zloraba cerkve in vere v politi¢cne namene in poli-
ticne organizacije na verski podlagi so prepovedane. Drzava 7lahko mate-
rialno pomaga verskim skupnostim.«

26. ¢len ustave je med drugim postavil zahtevo, da se mora poroka najprej skle-
niti pred pristojnimi drzavnimi organi in se Sele nato sme opraviti poroka po ver-
skih predpisih. S tem v zvezi je evidenca rojenih, porocenih in umrlih presla v iz-
kljuéno pristojnost drzave. Z 38. clenom je ustava sankcionirala podrzavljenje Sol-
stva, ob tem pa dopustila ustanovitev zasebnih ol na podlagi posebnega zakona,
njihovo delovanje pa je bilo postavljeno pod kontrolo drzave. Poleg tega je bila
razglasena locitev Sole od verskih skupnosti (Ustava Federativne ljudske republike
Jugoslavije 1946). »Upostevajoc te ustavne, kakor tudi kasnejse zakonske dolocbe,
je bilo jasno, da je komunisticna oblast sprejela neprijateljski tip »locitve Cerkve
od drzaves, kar je bilo posebej razvidno v praksi. Samo navidezno je obstajalo na-
sprotje med Ustavo in prakso, ker je komunisticna pravna doktrina vse zakone
tolmacdila tako, da sluZijo zmagi revolucije,« ugotavlja dr. Ivan Jakulj (2015, 488).
Temu podobna je ugotovitev MeSane krovne komisija rimskokatoliske Cerkve in
Vlade Republike Slovenije iz leta 1996, da je nacelo locitve Cerkve in drzave, zapi-
sano v ustavo leta 1946, bilo »razumljeno predvsem v negativnem smislu izloCitve
Cerkve iz javnega Zivljenja« (Sturm, ur. 2000, 349). Ne preseneca, da je oblast ob
sprejetju prve jugoslovanske ustave poudarila diametralno nasprotne misli:

»da ustava daje popolno svobodo cerkvi in njenemu verskemu delovanju
in da lahko cerkev na tej podlagi uredi pozitivne in normalne odnose z dr-
Zavo. Kajti nacelo locitve cerkve od drZave ne pomeni kakega spora z cer-
kvijo, ampak pomeni, da mora cerkev priznati demokrati¢na nacela, ki so
bila izbojevana med narodnoosvobodilnim bojem.« (Delo, 6. 8. 1961, 2)

V komunisti¢nih drzavah je bila locitev Cerkve od drzave povsem drugace mo-
tivirana kakor v demokrati¢nih drzavah; njen konéni namen ni bila svoboda Cerkve
od intervencij drZave, ampak propad Cerkve kot glavhega domacega ideoloskega
nasprotnika. RazseZnosti loCitve drzavnega in verskega, kakrsne so uveljavili ko-
munisti¢ni reZimi, je pojasnil dr. Zdenko Roter v svoji temeljni studiji Katoliska
cerkev in drZava v Jugoslaviji 1945-1973 (1976, 252-253):

»Cerkev naj se ne vmesava v javno in druzbeno Zivljenje. /.../ Drzava, lo-
¢ena od cerkve, ne Zeli v nikakrsni obliki ve¢ deliti oblasti s cerkvijo. /.../
Drzava noce, da bi cerkev kakorkoli sodelovala na vseh bistvenih podrocjih
drZavnega in druzbenega Zivljenja. Gospodarstvo, znanost, kultura, pro-
sveta, morala in druga podrocja javnega Zivljenja morajo »Ziveti« brez ka-
krénegakoli vpliva cerkve.«

Po enostranski prekinitvi diplomatskih odnosov s Svetim sedeZzem dne 17. de-
cembra 1952 se je jugoslovanska oblast nemudoma lotila urejanja odnosov z ver-
skimi skupnostmi, pri tem pa si je pripisovala pravico, da na podlagi ustavnih do-
lo¢b s posebnim zakonom uredi delovanje verskih skupnosti in vzpostavi modus
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vivendi s Cerkvijo mimo Svetega sedeZa — moznost, ki so jo jugoslovanski Skofje v
senci groznje z ekskomunikacijo najodlo¢neje zavrnili (Casaroli 2001, 320). Zakon
o pravnem poloZaju verskih skupnosti, sprejet v zvezni skupscini dne 27. maja 1953
(Sluzbeni list FNRJ, $t. 22/53), je v svojih 24 ¢lenih vsaj teoreti¢no jamcil svobodo
vesti in svobodo veroizpovedi, pri tem pa je bilo izpovedovanje vere dodatno
opredeljeno kot ¢lovekova zasebna stvar.® Pravno je izenadil vse verske skupnosti
in od njih zahteval, da je njihova dejavnost v skladu z ustavo in zakoni. Verske sku-
pnosti niso mogle uZivati posebnih prednosti, privilegijev ali posebne zas¢ite dr-
Zave, pripadniki verskih skupnosti tudi niso bili opro$ceni splosnih drzavljanskih,
vojnih ali drugih dolZnosti, ki jih zakonodaja predpisuje drzavljanom. Verske sku-
pnosti so bile po drugi strani svobodne v opravljanju verskih poslov in obredov ter
so mogle izdajati in razSirjati verski tisk. Drzava jim je tudi priznala status pravne
osebe civilnega prava. Kar zadeva Solo, je bila ta strogo lo¢ena od verskih skupno-
sti, verski pouk pa je bil dovoljen le v verskih objektih. Dopusceno je bilo ustana-
vljanje verskih 3ol za formiranje verskih usluzbencev, ki so bile postavljene pod
splosni nadzor drzave, vendar so bile ob pravico javnosti. Prepovedana je bila
zloraba vere v politicne namene in spodbujanje verskega sovrastva, nestrpnosti
in razdora. Kot protiutez navedenim prepovedim je bilo prepovedano preprece-
vanje verskih shodov, pouka in obredov. Zagotovljeno je bilo tudi, da ne more biti
nihce prisiljen, postati ¢lan verske skupnosti, in da se temu nasprotno nikomur ne
sme prepreciti, da bi postal ¢lan verske skupnosti. Drzavljani zaradi pripadnosti
verski skupnosti niso smeli biti omejeni v svojih drzavljanskih pravicah. Posebej je
bilo zagotovljeno, da imajo duhovniki pravico ustanavljati duhovniska zdruZenja.
Odlocitve verskih skupnosti o zakonskih sporih niso imeli u€inka zunaj verskih sku-
pnosti. Zagotovljeno je bilo tudi svobodno zbiranje darov v bogosluznih in drugih
za to dolocenih prostorih, medtem ko je bilo zunaj teh prostorov potrebno poseb-
no dovoljenje ljudskega odbora kraja ali mesta. Krst mladoletnika se je mogel po-
deliti na zahtevo enega od roditeljev, mladoletnik, starejsi od 10 let, pa je moral
tudi sam dati soglasje za krst. Poroka v verski skupnosti se je mogla opraviti samo
po sklenitvi zakona pred drzavnim maticarjem. Za obisk verskega pouka je bilo

3 »V ¢asu komunisti¢nega totalitarizma je bilo na podrocju celotne tedanje Jugoslavije verovanje ustavno

opredeljeno kot »¢lovekova zasebna stvarg, kar je pomenilo, da je bilo izklju¢eno iz celotnega podrocja
javnega Zivljenja in delovanja.« (Stres 2001, 21) V povojnem obdobju »nacrtne ateizacije« so bili Cerkvi
v Jugoslaviji izpodkopani temelji za vsakrSno pomembno javno ali druzbeni dejavnost. Poleg osebnega
duhovnega poglabljanja so se smeli verniki udejstvovati le v notranjem cerkvenem oziroma liturgicnem
Zivljenju, nikakrsnih moZnosti pa ni bilo, da bi se angazirani laiki povezali v katoliskih organizacijah.
(Kvaternik 2011, 446) Omejitev izpovedovanja vere in Zivljenja po njej na zasebno sfero je bila v jugo-
slovansko ustavo vnesena leta 1963 in ponovno v ustavo iz leta 1974, ko je bilo v prvem odstavku 174.
¢lena doloceno, da je »izpovedovanje vere svobodno in ¢lovekova zasebna stvar«. (Uradni list SFRJ, $t.
9/74) Ena od najvedjih posledic sistemati¢nega izrinjanja vere v zasebnost je bila, da so verniki desetle-
tja po koncu druge svetovne vojne Ziveli tako imenovano zakristijsko krs¢anstvo (DruZina, 12. 6. 1988,
6). Navedeni pojem osvetli misel dekana ljubljanske Teoloske fakultete, dr. Rafka Valencica, ki je bila del
njegovega prispevka o socialni dimenziji krS¢anstva na seji Pastoralnega ob¢nega zbora ljubljanske nad-
Skofije 23. aprila 1988: »Zaradi zgodovinskih in povojnih razlogov je nase krs¢anstvo postalo in je Se
zaznamovano z intimizmom, begom v privatno, subjektivno. Prav tako se verske skupnosti in gibanja
niso osvobodila te izkusnje.« Z istega govornega pulta je o tem razmisljal trnovski Zupnik Janez Pogacnik,
le da krivca za opisano stanje ni prepoznal edino v protiverskem taboru: »Zgolj izhod iz — neko€ vsilje-
nega, a danes skorajda mazohisticnega — geta nas bo soodil z realnostjo Zivljenja in s tem z realnostjo
same Cerkve.« (Glas koncila, 22. 5. 1988, 7)
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potrebno dovoljenje obeh roditeljev oziroma skrbnikov in pristanek mladoletnika.

Pozneje so bili izdani republiski dopolnilni predpisi za izvajanje zveznega zakona.
Slovenija je Uredbo za izvrSevanje Zakona o pravnem poloZaju verskih skupnosti
sprejela julija 196 (Uradni list LRS, $t. 20/61). S tem je oblast, upostevajo¢ poseb-
nosti stanja odnosov med drzavo in Cerkvijo v Sloveniji in uspesnost rezimske stra-
tegije do Cerkve, podrobneje pravno uredila vsa tista odprta vprasanja, ki jih je
nakazala osemletna praksa izvajanja zakona, predvsem pa je v veliki meri opustila
poseganje v notranjo organizacijo cerkvenih oblestev. Vodilni slovenski komuni-
sti¢ni funkcionar Mitja Ribicic je v informaciji o izvajanju obravnavane uredbe med
drugim izjavil: »Uredba se izogiba vsemu nepotrebnemu administrativnemu pose-
ganju in Sikaniranju verskih skupnosti, ¢e te delujejo v skladu z ustavo, v skladu z
zakonom. Administrativni ukrepi morajo biti usmerjeni res samo na podro¢je, kjer
cerkev posega v politi¢na vprasanja.« (AS 1211, sk. 145, Informacija, 1961, 4)*

Zakon o pravnem poloZaju verskih skupnosti je bil prvi povojni pravni predpis,
ki je podrobneje raz€lenil ustavna dolodila s podroc¢ja odnosov med drzavo in ver-
skimi skupnostmi, in kar je Se pomembneje, uzakonil je principe, ki so ostali v ve-
ljavi vse do razpada Jugoslavije. Po prepri¢anju jugoslovanske oblasti je zakon
»pomembno doprinesel pravilnemu resevanju mnogih vprasanj« glede urejanja
navedenih odnosov, Se vecjega pomena za oblast pa je bilo, ker je omogocil ver-
skim skupnostim, da »spoznajo svoje mesto in svoj poloZaj v odnosu do drzave,
kar je dalo v osnovi pozitivne rezultate v smeri normalizacije in urejanja odnosa z
verskimi skupnostmi« (AS 1211, sk. 145, Teze, 30. 10. 1959, 1). Obravnavni zakon
resda ni prinesel poprave krivic ali preprecil novih in je v nekaterih primerih Se
zaostril odnos rezima do Cerkve (Griesser Pecar 2012, 135), je pa naredil konec
dolgoletnemu brezpravju pri delovanju verskih skupnosti na eni strani in pri ukre-
pih rezima na drugi strani, Skofe je tudi priznal za zakonite predstavnike Cerkve v
Jugoslaviji (Dolinar 1998, 227). S tem se je odprla pot do sporazumnega urejanja
odnosov med drzavo in Cerkvijo v Jugoslaviji, pa tudi do podpisa beograjskega
protokola 25. junija 1966 in do obnovitve polnih diplomatskih odnosov med Ju-
goslavijo in Svetim sedeZem 14. avgusta 1970 (Pacek 2016).

2.2 Predosnutek republiSskega zakona o pravnem polozaju verskih
skupnosti iz leta 1968

Ocena delovanja Cerkve-ki jo je Komisija SR Slovenije za verska vprasanjaobjavila
julija 1967, izraza nemoc slovenske oblasti, da bi na podlagi obstojece zakonoda-

4 Nekateri ¢lani republiskega vodstva so bili staliS¢a, da govorimo tukaj o »koncesiji konfesiji«. Ribici¢ ni
bil tega mnenja in je pritrdil politi¢ni oceni doseZene stopnje odnosov, »da smo pravzaprav to bitko z
rimokatolisko cerkvijo, za njeno podreditev ustavi, da je potisnemo v cerkev, v cerkvene posle, pravzaprav
zakljucili z naso zmago. /.../ Kajti izgubila je na svoji politi¢ni udarnosti, na svoji organiziranosti, na
svojem politicnem vplivu toliko, da nas ne more vec bistveno ogrozati.« (AS 1211, sk. 145, Informacija,
1961, 5-6) V sklepnem delu informacije je Ribi¢i¢ povzel drzavno politiko do verskih skupnosti: »Nasa
drzava Ze 15 let vodi jasno, konstantno politiko teh odnosov in politiko koeksistence z razli¢nimi verski-
mi skupnostmi tako, da uposteva po eni strani njihovo svobodo, da jim daje maksimalne moZnosti za
njihovo delovanje, na drugi strani pa jih vendarle omejuje v njihovem delovanju tam, kjer bi skodili nasi
nadaljnji socialisti¢ni izgradnji in socialisti¢cnim odnosom.« (6—7)
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je prepredila dejavnosti najvecje in najbolj organizirane verske skupnosti pri nas
na tako imenovanih necerkvenih podrocjih:

»lzredna povecana aktivnost RKC z modificiranimi sredstvi v vsem koncil-
skem in pokoncilskem obdobju je vse pogosteje spremljana s teznjami oz.
celo zahtevami cerkvenih organov po raziritvi delovnega podrocja na vsa
tista torisca, kjer kakorkoli prihaja v vprasanje formiranje fiziognomije ¢lo-
veka. Pri tem Cerkev vse bolj opusca frontalno nasprotovanje in prehaja na
idejno konfrontacijo z mnogimi nasimi druzbeno politicnimi koncepcijami.
To ima za posledico, da sicer upada Stevilo primerov, kjer se Cerkev pri sicer
dovoljeni cerkveni dejavnosti posluZzuje nedovoljene prakse, pojavljajo pa
se primeri prehajanja cerkvene dejavnosti na necerkvena podrodja.«

Tovrstno prehajanje naj bi se po sodbi oblasti dogajalo ob uporabi diapozitivov
in ozkotracnih filmov z neversko vsebino pri verskemu pouku, ob u¢ni pomodi du-
hovnikov, zaradi organizacije Sportnih iger in urejanja Sportnih prostorov, pri de-
lovanju krozkov (Sahovskih, strelskih, moto itd.) in mladinskih klubov v Zupniscih,
ob vzpostavitvi mladinskih klubov in organizaciji izletov, ki naj bi bili »le Se po
imenu romanja«. Presojo (ne)dovoljene cerkvene dejavnosti je oteZevalo neraz-
¢is¢eno vprasanje, kako tolmaciti 311. ¢len Kazenskega zakona SFRJ glede prepo-
vedi »zlorabe vere in cerkve v politiéne namene« (Uradni list SFRJ, §t. 15/65). Ko-
misija je bila v precepu, »ali je steti za zlorabo samo nastop Cerkve proti nasim
druzbeno politicnim koncepcijam, ali vsak nastop v Cerkvi, ki je kakorkoli politi¢no
obarvan«. Oblasti je skrbi povzrocala tudi z vatikanskim koncilom mo¢no spodbu-
jena »institucija lai¢nega apostolata, ki v nasi republiki Se ni dobila konkretnih
aktivnih oblik«, pri¢akovano pa je bilo, da bo sproZila niz vprasanj, glede katerih
oblik in vsebin lai¢nega apostolata bo Se mogoce govoriti o dovoljeni cerkveni
dejavnosti. Glede tega je bila pri oblasti navzo¢a bojazen, da bi mogle organizira-
ne oblike lai¢nega apostolata »nositi v sebi tendence obnavljanja katoliSke akcije,
katere razumljivo v nasi druzbeni ureditvi ne bomo dopustili«. Obravnavani doku-
ment vsebuje Se pregled sodno in upravno kaznovanih duhovnikov v preteklih
osmih letih, ki podkrepi oceno komisije, da se je v obravnavanem obdobju tezisce
tezav s Cerkvijo od zakonsko dovoljenih dejavnosti (teZzave glede vsebine in kraja
verouka, glede zbiranja denarnih sredstev ali v zvezi z »zlorabo priznice«) prema-
knilo na dejavnosti, ki so bile pri oblasti razumljene kot nedovoljene, ob tem pa
nedoreéena zakonodaja ni dopuscala kazenskega sankcioniranja. Stevilo sodno
kaznovanih duhovnikov je tako strmoglavilo z 32 leta 1959 na vsega enega same-
ga leta 1966. Tega leta je bilo 38 upravno kaznovanih duhovnikov (osem let poprej
62), vendar med njimi mnogi zaradi cestnoprometnih prekrskov, to pa Se zniza
Stevilo dejanskih »verskih« prekrskov. Predstavljeno statistiko dopolnjuje infor-
macija, da tedaj v Sloveniji Ze nekaj let ni bil v zaporu noben duhovnik (medtem
ko je bilo do leta 1961 v zaporih ali taboris¢ih 639 duhovnikov, redovnikov, redov-
nic in bogoslovcev), zgovorna pa je tudi informacija, da so ¢lani Cirilmetodijskega
drustva le izijemoma nastopali kot storilci prekrskov. (AS 1211, sk. 145, Ocena, 5.
7.1967; Ferjancic 1998, 29)
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Nezadostna ucinkovitost tedaj veljavne zakonske ureditve pri zadrzevanju dejav-
nosti Cerkve v ozkih verskih okvirih naj bi po mnenju Komisije SR Slovenije za verska
vprasanja imela vzrok v tem, da je bil ob usklajevanju zakonskih predpisov z ustavo
iz leta 1963 Zakon o pravnem poloZaju verskih skupnosti spremenjen zgolj v formal-
noterminoloskem pogledu. V postopku usklajevanja so se resda predvidevale tudi
nekatere vsebinske spremembe omenjenega zakona, vendar je bil ta nacrt opuséen
tako zaradi pomanjkanja ¢asa in nejasnih stalis¢ do zahtev najvecjih treh verskih
skupnosti v drzavi (katoliske, pravoslavne in muslimanske) kakor sprico blizajocega
se podpisa bilateralnega sporazuma s Svetim sedeZzem (AS 1211, sk. 145, Predlog,
7.12. 1964, 14). Nadalje je bila v noveliranem zakonu iz leta 1965 ¢rtana dolocba,
po kateri so mogli republiski izvrsni sveti po potrebi izdajati natan¢nejse predpise
za izvrSevanje zakona, zato so prenehale veljati republiske uredbe za izvrSevanje
zakona. Iz nastetih razlogov je bil po sodbi Komisije SR Slovenije za verska vprasanja
iz avgusta 1968 Zakon o pravnem poloZaju verskih skupnosti tedaj ze »nedvomno
nepopoln in zastarel«, zaradi razveljavitve republiske uredbe za izvrSevanje zakona
pa je v odnosih med drzavo in verskimi skupnostmi obstajal »dolo¢en pravni va-
kuume. Sprico nastale situacije je bila v Sloveniji sprejeta pragmati¢na odlocitev, da
se dolocbe omenjene uredbe upostevajo tudi nadalje, ¢eprav za to ni bilo formal-
nopravne podlage (AS 1211, sk. 145, ObrazloZitev, 30. 8. 1968, 1).

Iskanje ustrezne resitve za neurejeni pravni poloZaj verskih skupnosti v Slove-
niji je bil namen posveta pri predsedniku Odbora IzvrSnega sveta SR Slovenije za
samoupravljanje in notranjo politiko, Jozku Struklju, dne 15. aprila 1968 ob ude-
leZbi predstavnikov Javnega toZilstva SR Slovenije, Republiskega sekretariata za
notranje zadeve in Komisije SR Slovenije za verska vpraSanja. Na posvetu je bil
sprejet sklep, da se izdela predosnutek republiskega zakona o pravnem poloZaju
verskih skupnosti (AS 1211, sk. 149, Zabelezka, 15. 4. 1968). Slovenska oblast se
je za ta korak odlocila kljub staliS¢u zvezne vlade in vodstev preostalih jugoslovan-
skih republik, da ni potrebe po novem zakonu o pravnem poloZaju verskih sku-
pnosti, in to predvsem zaradi notranje- in zunanjepoliticnih razseznosti odnosa s
katolisko in pravoslavno Cerkvijo. (AS 1211, k. 145, Obrazlozitev, 30. 8. 1968, 3)

Predosnutek »zakona o verskih skupnostih,« datiran z dnem 11. julij 1968, je v
principu vseboval vecino dolo¢b republiske Uredbe o izvrSevanju Zakona o prav-
nem polozaju verskih skupnosti.® Drugacnih resitev njegovi snovalci (predstavniki
Sekretariata lzvrSnega sveta SR Slovenije za zakonodajo, Republiskega sekretaria-
ta za notranje zadeve in Komisije SR Slovenije za verska vprasanja) niti niso mogli
izbrati, saj je bila po tedaj veljavni ustavni ureditvi republiska zakonodaja glede

5 Novost sta pomenila le 9. in 16. ¢len obravnavanega predosnutka. V prvem primeru je $lo za dolocbo,
da sme tuj drzavljan, ki nima stalnega prebivali$¢a v SFRJ, opravljati javne verske obrede oziroma posle
na obmocju SR Slovenije le z dovoljenjem obcinskega upravnega organa, pristojnega za notranje zade-
ve (besedilo je v obliki variante dopolnjeval predlog Republiskega sekretariata za notranje zadeve za
dodatni drugi odstavek, ki bi dopustil, da v odlocbi o prepovedi opravljanja »javnih verskih obredov oz.
poslov« ni naveden razlog za tovrstno prepoved). V drugem primeru je bil govor o opredelitvi denarne
kazni (200 dinarjev) ali zapora (30 dni) za prekrsitev zakonskih doloc¢b. Simptomati¢no je, da so bile vse
sankcije usmerjene proti verskim predstavnikom ali vernikom, nobena pa ne proti krSilcem svobode
verskih skupnosti pri izvrSevanju verskih opravil in obredoy, ki jo je (deklarativno) jamcil 2. ¢len predo-
snutka zakona. (AS 1211, $k. 145, Zakon o verskih skupnosti (predosnutek), 11. 7. 1968)
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urejanja pravnega poloZaja verskih skupnosti podrejena zvezni oziroma temeljni
zakonodaji, republiske oblasti pa so smele avtonomno dolociti le nacin izvedbe
Zakona o pravnem polozaju verskih skupnosti. Sprico tovrstnih omejitev je mogel
republiski zakonodajalec na nova vprasanja iz odnosov drzava — verske skupnosti
ponuditi le stare odgovore. V so¢asnem porocilu o obravnavanem predosnutku je
komisija kriticno opozorila, da ta predosnutek »v niéemer ne ureja odprtih vpra-
$anj med Cerkvijo in drZavo, ki so nastala po letu 1953, predvsem pa podpisu Pro-
tokola in po Il. vatikanskem koncilu«. Se ve¢, izdelava predosnutka je povzrodila
nove dileme. Za oblast je postalo zlasti vprasljivo, »ali je sploh smotrno izdati tak
republiski zakon, ki je sicer obvezen in potreben, toda nepopoln in nesodoben z
ozirom na celotno problematiko«. Komisija je menila, da je potrebna odlocitev
republiSkega izvrSnega sveta, ali ni morda primerneje, da zvezna skupscina sprej-
me nov zakon o pravnem poloZaju verskih skupnosti, ki bi zapolnil obstojece prav-
ne vrzeli v odnosih med drzavo in verskimi skupnostmi, na njegovi podlagi pa bi
republike izdale ustrezne zakone. Glede nalog morebitne nove zakonodaje s po-
drocja verskih skupnosti je bila komisija nedvoumna: »Brezpogojno nujno je po-
trebno osvetliti znana nacela loCitve Cerkve od drzave, svobode izvrSevanja verskih
opravil in verske svobode sploh in pojasniti, kaj je razumeti pod pojmi: spiritualna
vprasanja, vprasanja cerkvenega in verskega znacaja, verski namen in pod/obno/.«
Poleg tega se je komisiji zdelo nujno, »normirati okvire in vsebino delovanja Cer-
kve nasploh«, Se posebno na tistih podrogjih, ki so se v poprejSnjem casu pokaza-
le kot sporne, predvsem na podrocjih publicistike, sociale, kulture, razvedrila, re-
kreacije in Sporta. Dejavnost Cerkve na nastetih podrocjih je namrec po sodbi
slovenske oblasti postajala »vse bolj izrazita in tudi povzroca neprestane konflikte
v odnosih med druzbo in Cerkvijo«. Konflikt je koreninil v diametralno razlicnem
vrednotenju novih oblik pastorale Cerkve, ki niso ve¢ potekale izklju¢no znotraj
cerkvenih zidov. Medtem ko je Cerkev tisk in tehniko ter kulturno, karitativno in
Sportno dejavnost razglasala za sredstva verske vzgoje in zadovoljevanja potreb
vernikov, je oblast, nasprotno, sodila, da je »v socialisti¢ni druzbi taka dejavnost
druzbena skrb in je zato nismo pripravljeni deliti s Cerkvijo«. Ker je delovanje
(predvsem mlajsih) duhovnikov prehajala okvire, ki so bili Cerkvi od drzave vsilje-
ni v prvih dveh desetletjih po drugi svetovni vojni, obenem pa je bila v tem obdo-
bju vzpostavljena neka stopnja pravne varnosti, se je oblasti zdelo potrebno od-
govoriti $e na vprasanje, »kdaj in v kaksni obliki lahko nastopa pri nakazanih de-
javnostih duhovnik kot drzavljan, ki ima kot takSen vsaj nacelno pravico do druz-
benega in politicnega udejstvovanja. (AS 1211, sk. 145, Porocilo, 28. 6. 1968, 2—3)°

¢ Roter (1990, 60-61) je na pragu leta 1991 v razmisljanju o preteklem in o porajajo¢em se odnosu med
Cerkvijo in politiko v Sloveniji med drugim ugotavljal, da enopartijski sistem ni dovoljeval kakrsnegako-
li sklicevanja na religiozne motive in vrednote pri vklju¢evanju v politi¢no in druzbeno Zivljenje. Vernik
je lahko tako deloval le kot abstraktni (kr$¢anskih vrednot »izpraznjeni«) drzavljan in je moral v skladu
z imperativom, da je vera njegova zasebna stvar, pred javnostjo skriti svoja verska prepri¢anja. Se po-
membnejsa omejitev je bila povezana z absolutnim politicnim monopolom komunisti¢ne stranke. Ce-
lota vseh druzbenopoliti¢nih organizacij, zvez in drustev je namrec delovala zgolj kot prenosni mehani-
zem (transmisija) za uresnicitev politi¢nih ciljev komunistov, med drugim ateizacije druzbe. Roter je v
zvezi s tem priznal, da so verniki s vkljucitvijo v politicno in druzbeno Zivljenje v zadnji posledici delova-
li proti svojim lastnim prepric¢anjem in interesom.
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Na posvetu predstavnikov Komisije SR Slovenije za verska vprasanja in Republi-
Skega sekretariata za notranje zadeve dne 11. julija 1968 glede predosnutka repu-
bliskega zakona o pravnem poloZaju verskih skupnosti so navzodi ugotovili »nujnost
izdaje republiskega zakona, pa Ceprav samo v obliki nadomestila doloc¢b uredbe«.
Prav tako so poudarili »nujnost spremembe in dopolnitve zveznega zakona, cemur
bi potem sledil $e novi republiski zakon«. Ze predtem so vzeli v pretres dokument s
pripombami omenjenega sekretariata na predosnutek republiSkega zakona o prav-
nem poloZaju verskih skupnosti. Podnje se je podpisal republiski sekretar Slavko
Furlan, ki je uvodoma zapisal, da so se v letih po prenehanju veljavnosti republiske
Uredbe za izvrSevanje Zakona o pravnem poloZaju verskih skupnosti »organi, pri-
stojni za odlocanje o teh zadevah znasli pred neresljivimi problemi, predvsem kadar
so odlocali o verskih obredih zunaj cerkvenih prostorov ter o verskem delovanju
duhovnikov — tujih drZavljanov na nasem ozemlju«. Glede pripomb sekretariata je
svetovalec komisije Roter v pisnem mnenju zavzel stalis¢e, da sekretariat »s svojimi
predlogi teZi k administrativnemu resevanju problematike, ki pa je bilo Ze odklonje-
no kot neprimerno«. Na obravnavanem posvetu se je vsekakor izkazalo, da Repu-
bliski sekretariat za notranje zadeve ni mogel samovoljno krojiti politiko oblasti do
verskih skupnosti. Njegove pripombe so bile namrec dane na glasovanje in kot re-
zultat tega sta bili sprejeti zgolj dve (sklicevanje na interese javnega redu, miru in
varnosti pri odvzemu mozZnosti za uporabo prostora, ki ga je verska skupnost dolo-
Cila za verske obrede, in odvzem prispevkov, ki so jih verske skupnosti zunaj svojih
prostorov nabirale brez dovoljenja pristojnega drzavnega organa), zavrnjene pa vse
preostale (absurdni predlog, da za javni prostor velja izklju¢no zemljis¢e ob cerkvi,
ki ga obdaja ograja, ali predlogi, ki so zaostrovali dolo¢be Zakona o pravnem polo-
Zaju verskih skupnosti, kakor na primer zahteva, da morata pristanek za obiskovanje
verouka dati oba otrokova skrbnika). (AS 1211, sk. 145, Zabelezka, 11. 7. 1968)

V »zelo obsirni in vsestranski razpravi« na seji Komisije SR Slovenije za verska
vprasanja dne 11. septembra 1968 so razpravljalci (poleg ¢lanov komisije so bile
navzoci tudi predstavniki republiSkih sekretariatov za zakonodajo in notranje za-
deve) preucili razloge za in proti sprejetju republiskega zakona o pravnem poloza-
ju verskih skupnosti. Prednost tovrstnega zakona naj bi bila v tem, da bi se z njim
zapolnila pravna praznina, ki je trajala Ze vse od razveljavitve republiske Uredbe
o izvrSevanju Zakona o pravnem poloZaju verskih skupnosti. Nadalje bi bilo uprav-
nim organom omogoceno »dosledno in zakonito« resevanje konkretnih vprasanj
in »omejevanje samovolje« v nereSenih zadevah tako v Cerkvi kakor pri drzavnih
organih. Cerkvi naj bi se tako tudi dokazalo, da drZava teZi k pravni urejenosti tega
podrocja, medtem ko je bila obstojeca situacija v o¢itnem nasprotju z deklarativ-
nim nacelom oblasti o »nujnosti brezpogojnega izvajanja stroge zakonitosti na
vseh podrocjih«. Razlogi proti sprejetju zakona so bili ne samo Stevilnejsi, ampak
so po soglasnem prepri¢anju ¢lanov komisije in obeh sekretariatov vsebinsko mo¢-
no prevladovali nad razlogi za sprejetje zakona. Najtehtnejsi razlog se je glasil, da
novi republiski zakon pri tedanjih dolo¢bah zveznega zakona »ne bi mogel rese-
vati ni€ bistvenega«. RepubliSka oblast se je tudi zavedala, da bi novo urejanje
pravnega polozaja verskih skupnosti v Sloveniji
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»pomenilo odpreti javno razpravo o odnosih med drzavo in Cerkvijo, ce mi
to hocemo ali ne. Zagovorniki ostrejse linije proti Cerkvi bi smatrali zakon
kot dokaz resevanja drugorazrednih vprasanj in torej popuscanje cerkveni
agresivnosti, medtem ko bi Cerkeyv, izkoriscajoc priliko — kot to dela vedno
—vrsila nove pritiske na nasa odstopanja. Status quo ji ne daje te prilike«.

Pomenljivo je priznanje oblasti;: »iluzorno« je misliti, da pravni predpisi lahko
bistveno resujejo probleme v odnosih s Cerkvijo, prav nasprotno, »pravna neure-
jenost nekaterih vprasanj more biti celo koristna«. Liberalno obdobje jugoslovan-
ske notranje politike se je izkazalo v stalis¢u, da je veljavni Zakon o pravnem po-
lozaju verskih skupnosti »prevec kazuisti¢en in omejevalen« in bi bile temu ustre-
zajocCe dolocbe republiskega zakona »nesprejemljive za sedanji cas«. Spremembo
misljenja pri oblastnikih je odsevala tudi ugotovitev, da »nova situacija na tem
podrocju z ozirom na novi cas, koncilske zakljucke in podpis Protokola narekujejo
bistveno drugacne pristope za reSevanje te problematike s predpisi, kar bo lahko
izvedljivo le z izdajo novega ustreznega zveznega zakona«. Komisija je zastopala
oceno, »da v trenutni politi¢ni situaciji ni primerno nacenjati razprave o odnosih
s Cerkvijo«, ki jo sprejetje zakona »nedvoumno zahteva« (to je najverjetneje ve-
ljalo za diametralno razli¢ne sodbe o primernosti dotedanje politike do verskih
skupnosti, v prvi vrsti do Cerkve, med slovenskimi komunisti).” Na podlagi pred-
stavljenih dejstev in ocen so bili oblikovani naslednji sklepi:

1. sprejetje republisSkega zakona naj se odloZi do poprejSnjega sprejetja novega
zveznega zakona;

2. Slovenija naj bo glede tega iniciator in naj tudi spodbudi znanstvenoteoreti¢no
obdelavo klju¢nih neresenih vprasanj v odnosih med oblastjo in verskimi sku-
pnosti, »kar je nujen predpogoj za moznost izdelave ustreznih doloc¢b v zveznem
zakonu;

3. pravna praznina naj se Se nadalje zapolnjuje s »tiho uporabo« dolocb razvelja-
vljene uredbe oziroma z »direktnimi »dZentlemenskimi« dogovori« s Cerkvijo
o posameznih vprasanijih. (AS 1211, $k. 145, St.: 81/1968 -3, 13. 9. 1968)

7 Marjan Tav¢ar, sodelavec Centra za preucevanje religije in Cerkve na Visoki $oli za sociologijo, politicne
vede in novinarstvo v Ljubljani, je v raziskavi Druzba in religija za leto 1969 ugotavljal, da je »opozicio-
nalna« reakcija dela ¢lanstva Zveze komunistov Slovenije na podpis beograjskega protokola pokazala,
da je stopnja zavesti »o posebnem poslanstvu ¢lanov ZK do religioznih pojavov in cerkvenih organizacij
zelo moéna in razsirjena«. Ze analiza tozadevnih izjav slovenskih komunistov iz leta 1966 in dve anketi
iz leta 1967 so pokazale veliko heterogenost stalis¢ komunistov do religije in delovanja Cerkve v Slove-
niji, Tav€ar pa se je dokopal do Se podrobnejsih ugotovitev: 1. dotedanje programske odlocbe in sporo-
¢ila vodstva ZK Slovenije niso preprecila »zelo diferenciranih« stalis¢ med ¢lani; 2. obstajala so strpna
in nestrpna stalisca, pri tem pa so bili nosilci strpnega odnosa predvsem visje izobrazeni ¢lani in ¢lani,
sprejeti v minulih letih; 3. zelo so bili razsirjeni »nediferencirani« pogledi, ki so istovetili religioznost,
cerkvenost, religijo in Cerkev; 4. zelo mo¢no je bilo razsirjeno prepri¢anje, da je sodelovanje pri verskih
obredih, zlasti mnoZi¢nih, »istovetno s klerikalizmomg; 5. obstajalo je precejSnje nerazpoloZenje do
drzavne politike do Cerkve, ki je bila ozna¢ena kot »popuscanje in odstopanje od poprejsnjih >pravih
nacel««; 6. glede odnosa do vernikov je prevladovalo prepri¢anje, da »so lahko dobri samoupravljalci
kot drugi« (AS 1211, k. 145, Program, 5. 1. 1969, 9).
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3. Zakon o pravnem polozaju verskih skupnosti v SR

Sloveniji iz leta 1976

3.1 Pripravain sprejetje zakona

V prvi polovici leta 1970 je v vseh jugoslovanskih republikah in v zveznem vodstvu
prevladalo stalis¢e, da je nov zakon o pravnem poloZaju verskih skupnosti »potre-
ben, ker je sedanji zastarel«, in da je »nujno dosedanjo zakonodajo spremeniti,
dopolniti oz. nadomestiti z novimi predpisi«. Na vprasanje, zakaj in v ¢em je ve-
ljavni zakon zastarel, se je najpogosteje navajala trditev, da je »zakon zastarel, ker
so se prilike iz obdobja pred letom 1953 /.../ mo¢no spremenile«, tako glede ustro-
ja in delovanja Cerkve kakor z ozirom na stopnjo jugoslovanskega in svetovnega
druZbenega razvoja, in ker »pokoncilska Cerkev ni ve¢ antikomunisti¢na in proti-
socialisti¢na, temvec je Cerkev dialoga in ideoloskih konfrontacij« (AS 1211, sk.
147, Obrazlozitev, 13. 4. 1970, 1). Nadalje, da nove metode dela, s katerimi je
nastopala pokoncilska Cerkev, »nimajo kritja v zastareli zakonodaji«; da okvir do-
voljenega delovanja verskih skupnosti ni »preciziran«; da osnovni pojmi (locitev
Cerkve od drzave, svoboda vesti ipd.) v zakonu niso dovolj jasno definirani; da
mnoge zapovedi in prepovedi zakona niso sankcionirane »in s tem izgubljajo svoj
prakti¢ni uporabni pomen«; da zakon ni uposteval »specificnosti stanja in stopnje
odnosov z verskimi skupnostmi v nasi republiki« (AS 1211, sk. 145, Obrazlozitey,
15.5.1972,1-2).

K pisanju republiskih zakonov o pravnem poloZaju verskih skupnosti je ni¢ manj
kakor spremembe v odnosih med drZzavo in Cerkvijo v Jugoslaviji priganjala dejstvo,
da so ustavni amandmaji iz leta 1971 urejanje odnosov z verskimi skupnostmi v
celoti prenesli z jugoslovanske federacije na republike in avtonomni pokrajini, zato
je (zvezni) Zakon o pravnem poloZaju verskih skupnosti iz leta 1953 oziroma 1965
prenehal veljati dne 31. decembra 1971. Slovenski oblasti je bilo s tem omogoceno,
da je pravni polozaj verskih skupnosti uredila v skladu s strategijo, katere bistvo je
bila »sistemati¢na in dosledna politika uokvirjanja verskih skupnosti v z ustavo in
zakoni doloéene okvire« kot sredstvo boja »proti poskusom oZivljanja klerikalizma
in neoklerikalizma v Sloveniji« (AS 1211, k. 6, 1. seja Komisije SR Slovenije za ver-
ska vprasanja, 27. 2. 1974, 5), z drugimi besedami: poskusi izhoda Cerkve iz zakristij.
Pri tem je bilo slovensko politi¢no vodstvo sooceno s temeljno dilemo, kako reali-
zirati ustavno zajamcene pravice in svoboscine verskih skupnosti in njenih ¢lanov
v »pogojih razvitega samoupravljanja« (beri: trdne zasidranosti na oblasti) in hkra-
ti prepreciti nadaljnje poskuse preseganja z ustavo in zakonodajo dolocenih ozkih
okvirov delovanja verskih skupnosti. (Delo, 26. 4. 1974, 2).

Kot najprikladnejsa se je ponujala resitev, da bi republike Zakon o pravnem po-
loZaju verskih skupnosti za nekaj ¢asa prevzele kot republiski zakon, dokler ne bi
bili sprejeti izvirni republiski zakoni. Proti temu je nastopila Komisija Izvr§nega
sveta za verska vprasanja Sabora SR Hrvaske, ki je na seji 20. oktobra 1971 skleni-
la republiskemu izvrSnemu svetu predlagati, da se ne odloci ne za prvo ne za dru-
go moznost. V utemeljitvi sklepa je komisija najprej dala priznanje Zakonu o prav-
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nem poloZaju verskih skupnosti, ki je »kot poseben zakon odigral veliko vlogo v
urejanju odnosa med verskimi skupnostmi in drZzavo pri nas«. Nadalje naj bi pri-
speval k razumevanju voditeljev verskih skupnosti in njihovih pripadnikov, »da se
po nicemer ne morejo razlikovati niti izdvajati iz druzbenih procesov pri nas«.
Komisija je nato opozorila na dejstvo, da so bile Ze v obstojeci ureditvi pravnega
polozZaja verskih skupnosti nekatere dejavnosti verskih skupnosti ali njihovih pri-
padnikov normirane v drugih veljavnih predpisih (v predpisih o tisku, o prometu
z nepremiéninami, o nacionalizaciji zgradb in zemlji$¢, o vzdrZevanju kulturnih
spomenikov itd.), to pa je vse »kazalo na uspesno prakso vgrajevanja te materije
v druge veljavne predpise«. Tovrstna praksa naj bi bila sprejeta tudi pri verskih
skupnostih in je vplivala na stalis¢e komisije, da je treba tudi preostale norme s
tega podrocja, ki jih ni v drugih pravnih predpisih, vanje vgraditi. Zakon o pravnem
poloZaju verskih skupnosti je imel po prepricanju komisije to slabost, da »s svoji-
mi normami v osnovi institucionalizira cerkev in na dolo¢en nacin »>potiska< njene
pripadnike v okvire njenih institucij«. Ze zato, ker je obstajal kot poseben zakon,
naj bi vernike izdvajal iz druzbe s tem, da jih jev ne¢em privilegiral ali omejeval.
»Nasprotno od tega razprsitev njegovih norm po drugih predpisih bolj poudarja
in afirmira pripadnike cerkve kot drzavljane nase domovine in jih dela manj odvi-
sne od cerkvenih struktur in jim olajsa vklapljanje v naso samoupravno druzbo.«
Iz Zagreba je prislo Se pojasnilo, da z opustitvijo zakona o pravnem poloZaju ver-
skih skupnosti to podrocje ne bo ostalo »nenormirano, ker se norme iz tega pred-
pisa Ze nahajajo v drugih predpisih, z nekaj izjemami, ki se, ¢e bo praksa to zahte-
vala kot nujnost, lahko vgradijo v druge predpise, ali, e to zaradi njihove specific-
nosti ne bi bilo mogoce, bi predlagali sprejetje posebnega republiskega zakona, v
katerega bi bile vklju¢ene samo one« (AS 1211, sk. 55, Informacija, 6. 11. 1971).

Sekretariat Komisije SR Slovenije za verska vprasanja je po preuditvi hrvaskih
izhodis¢ priznal:

»da dolodene trditve Komisije za verska vprasanja SR Hrvatske povsem
drZe, da pa vecina zatrjevanih izhodis¢ le nima take teZe in vsebine, kot je
to v hrvatskih stalis¢ih nakazano. Zato bo nujno to vprasanje v nacelu in
podrobnosti temeljito prouciti in se odlociti ali za pristop k izdaji novega
republiSkega zakona, ki bi bil bolj ali manj podroben, ali pa iskati resitev v
kaki drugi smeri, med drugim tudi po poti predloga iz Hrvatske. Naceloma
pa v nasi republiki prevladuje prepri¢anje, da bi bil poseben republiski za-
kon o verskih skupnostih (naslov tega zakona bi Se precizirali) potreben in
nujen in da bi celo pripomogel k nadaljnji utrditvi in izboljSanja stanja od-
nosov med verskimi skupnostmi in drZzavo.« (AS 1211, k. 145, Pravna pro-
blematika, 8. 11. 1971, 1-2)

Sekretariat je tudi ocenil, da je — drugacde od hrvaskega zanikanja potrebe po
obstoju posebnega zakona za verske skupnosti — pri nas vladalo prepri¢anje: na
podlagi pozitivnega stanja odnosov med drzavo in verskimi skupnostmi je treba
to stanje Se nadalje pravno definirati, »torej mu dajati pravno preciznost ter na
osnovi tega razvijati odnose verske skupnosti-drzava v skladu z ustavnimi naceli«
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oziroma »Cistiti konfliktne situacije« v navedenih odnosih. Slovenska oblast je bila
prepricana, da je takSna pot »sprejemljivejsa, pravno sigurnejsa in tudi enostav-
nejsa za drzavo in verske skupnosti«. Dejstvo, da je bil Zakon o pravnem poloZaju
verskih skupnosti »brez kakrsnihkoli popravkov ali sprememb uporaben in priznan
tudi s strani verskih skupnosti v Jugoslaviji«, ji je pomenilo dokaz, da je treba tudi
v prihodnje urejati to problematiko s posebnimi pravnimi normami (2). Tako je
tudi padla odloditev, da se v razmerah, ko je Komisija SR Slovenije za verska vpra-
Sanja Sele zacela izdelovati teze za republiski zakon o pravnem poloZaju verskih
skupnosti, njegov zvezni predhodnik v skladu z ustavnim zakonom za izvedbo
ustavnih amandmajev k Ustavi SR Slovenije zacasno sprejme kot republiski zakon.
(AS 1211, sk. 156, Obrazlozitev, 29. 5. 1974, 1)

O predstavljeni dilemi se je izrekel tudi Odbor za druzbenopoliti¢ni sistem in
notranjo politiko Skupscine SR Slovenije. Njegov predsednik Martin Kosir je v do-
pisu predsedniku republiske skupscéine Sergeju Kraigherju z dne 28. marca 1972
opozoril na »dejstvo, da nam vse zakonske praznine ali neprecizne resitve (do njih
bi vsekakor prislo, Ce bi to problematiko resevali v stevilnih predpisih) onemogo-
Cajo, ali vsaj oteZujejo obdrZati posvetno dejavnost cerkve v okvirih, ki so posta-
vljeni z dokumentom Socialisticne zveze delovnega ljudstva Slovenije o odnosih
med samoupravno druzbo in cerkvijo« iz leta 1968.8 Zavrnil je hrvasko stalisce, da
se lahko problematika pravnega poloZaja verskih skupnosti »parcialno ureja v po-
sameznih zakonih, in izpostavil Se druge prednosti obstoja tovrstnega republi-
Skega predpisa. Najpomembnejsi iz vrste v dokumentu navedenih razlogov, ki so
govorili v prid kompleksni ureditvi pravnega polozaja verskih skupnosti v Sloveni-
ji v.enem zakonu, je bil razlog, da bi z njim »enkrat za vselej« resili to podrodje,
potem ko bi verske skupnosti in njihovi organi nanj dali svoja mnenja, predloge in
pripombe.

»Ce pa prepustimo ureditev te kompleksne materije vrsti zakonskih
predpisov, bomo v polozZaju, da bodo verske skupnosti dajale mnenja in
predloge na vsak zakonski predpis, ki bo tako ali drugace urejal odnos
cerkve do problematike, ki jo bodo ti zakoni urejali. S takim nacinom
reSevanje odnosov med drZavo in cerkvijo dajemo slednji moZnost
vsakokratnega in permanentnega vplivanja na potek druzbenega dogajanja
in normativnega urejanja.«

Tako je zatrdil Kosir in nadaljeval:

»Hrvasko stalis¢e po naSem mnenju zanemarja vrsto pomembnih okolis¢in.
Verske skupnosti namrec niso drustva niti nimajo znacaja kake druge vrste
organizacije, so torej zdruzbe sui generis. Ceprav jih imenujemo >skupno-

Republiska konferenca Socialisticne zveze delovnega ljudstva Slovenije je leta 1968 v posebni resoluci-
ji, ki je »postavila temelje politike do cerkve in religije,« med drugim razglasila: »Nevarnost klerikalizma
obstaja vse dotlej, dokler se v kakrsnikoli obliki pojavljajo teZznje po posebnem organiziranju vernikov
za zadeve splosno druzbenega pomena zunaj religioznega podrocja.« (AS 1211, sk. 23, Posvet, 4. 11.
1968, 2)
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sti¢, jih ne moremo primerjati z interesnimi skupnostmi ali podobnimi zdru-
zeniji. /.../ Verske skupnosti in njihovi organi so pravne osebe civilnega pra-
va, njihovo delovanje pa mora biti v skladu z ustavo, zakoni in drugimi
predpisi. Le pripadnistvo ali ¢lanstvo tej skupnosti je prostovoljno in za-
sebna stvar vsakega posameznika. Statusi in pogoji za delovanje verskih
skupnosti in njihovih organov so tako specifi¢ni, da jih ni mogoce urediti
drugace kot s posebnim zakonom, ki bi urejal samo to podrocje.® Zato mora
biti zakon o pravnem poloZaju verskih skupnosti kot lex specialis izven do-
lo¢b zakona o drustvih in drugih zakonov, ki bodo urejali sorodno druzbe-
no problematiko.«

Na istem mestu je bilo Se poudarjeno, da Cerkev s teznjo po politizaciji njenega
nauka in ravnanja vernikov »vse bolj« vzpostavlja karitativne, kulturne, druzabne,
Sportne in druge svojevrstne organizacijske oblike, zametke »vzporednih druzbe-
nih struktur«. Posledica tega je, da »predstavniki Cerkve povsem zanemarjajo
vsako usmerjanje vernikov v priznane druzbene organizacije in vse bolj tezijo k
javnemu nastopanju in tekmovanju svojih grupacij z ustreznimi druzbenimi orga-
nizacijami« (AS 1211, $k. 145, St. 08-2/72, 28. 3. 1972).%°

Ze pred skups&inskim Odborom za druzbenopoliti¢ni sistem in notranjo politiko
se je v prid sprejetja izvirnega republiskega zakona o pravnem polozaju verskih
skupnosti izrekla Komisija SR Slovenije za verska vprasanja na seji 16. novembra
1970. »Poseben zakon, ki naj ureja pravni polozZaj verskih skupnosti v nasi sociali-
sticni druzbi, je potreben predvsem zaradi posebnosti Zivljenja in delovanja teh
skupnosti,« je predsednik komisije Pavle Bojc sporocil predsedniku Koordinacij-
skega odboru za urejanje odnosov med Cerkvijo in samoupravno druzbo pri Re-
publiski konferenci Socialisti¢ne zveze delovnega ljudstva Slovenije, Janezu Vipo-
tniku. V sporocilu je bilo nadalje opredeljeno, da je v pripravi Zakona o pravnem
poloZaju verskih skupnosti v SR Sloveniji treba izhajati iz treh temeljnih izhodis¢
odnosov med drzavo in verskimi skupnostmi: svoboda vesti in veroizpovedi, loci-
tev verskih skupnosti od drzave in pravica vsakega ob¢ana, da se v verskih zadeva,
ki so njegova zasebna stvar, sam odloca. Komisija je zavzela stalis¢e, da novi repu-
bliski zakon o pravnem polozaju verskih skupnosti ne bo ponavljal dolocil splosnih
zakonov, ki urejajo posamezna vprasanja (gradnje, obdavcenje, informiranje idr.),
ampak bo obsegal samo podrocje, ki je specificno in znacilno za verske skupnosti

K specificnim vprasanjem delovanja verskih skupnosti, ki naj jih ne bi bilo mogoce urejati tako kakor pri
drustvih, je Komisija SR Slovenije za verska vprasanja pristevala: lastnosti verskih skupnosti in njihovih
organov, ustanavljanje verskih skupnosti, verske obrede, verske posle, verski tisk, verski pouk, oprede-
litev dovoljenih prostorov za opravljanje verske dejavnosti v skupinah, prostore za opravljanje verskega
pouka, pogoje za opravljanje verskih obredov na prostem, materialna sredstva verskih skupnosti, naci-
ne pobiranja prispevkov za verske skupnosti. (AS 1211, $k. 156, ObrazloZitev, 29. 5. 1974, 2)

0 podobne sodbe je predloZil Franc Setinc, sekretar Sekretariata Centralnega komiteja ZK Slovenije, dne
15. julija 1973 v govoru ob proslavi 30. obletnice ustanovitve XIV. in XV. divizije in 30. obletnico prve
partizanske motorizirane enote v Zuzemberku: »Ne dovolimo, da bi vimenu Cerkve razvijali socialne,
Sportne, kulturne in druge dejavnosti, ki poskusajo tekmovati s samoupravnimi ustanovami. V ozadju
tega je namera, da bi verniki zaceli verjeti, da v institucijah in organizacijah samoupravne druzbe niso
enakovredni. To pa ni res, saj se ZK in druge socialisti¢ne sile bore za uveljavljanje samoupravnih pravic
vseh — vernikov in ateistov!« (Dolenjski list, 19. 7. 1973, 1)
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(AS 1211, sk. 145, Informacija, 7. 6. 1971, 2). Zastavljen je bil tudi cilj, da zakon
izhaja iz sistema socialisticne samoupravne druzbene ureditve in iz obstojecih
pravnih struktur verskih skupnosti v Sloveniji. Pri oblasti je obstajalo zavedanje,
da zakon »seveda ne bo mogel definirati in razresiti vsega, kar prinasa Zivljenje,
kakor to ne dela noben Se tako popoln zakon, pac pa naj bi bil podlaga za reseva-
nje problemov in konfliktov ob razli¢nih druzbenih in cerkvenih stalis¢ih«. Komi-
sija je napovedala, da bo razprava o zakonu zajela vprasanja gradnje cerkva in
izenacitev pravic obiskovalcev drzavnih in verskih 3ol. Glede prvega je bila mnenja,
da ni treba vec ni¢esar zakonsko urejati, ampak nacelno razdistiti, »da pri gradniji
novih kultnih objektov ne bodo nastajale nepotrebne ovire, po drugi strani pa ne
bo prihajalo do pretiranih in nesprejemljivih zahtev posameznih cerkvenih pred-
stavnikov«. V zvezi z drugim je poudarila potrebo po ureditvi poloZaja obiskovalcev
verskih Sol, pri tem pa ne bi Sli v izenacitev statusa verskih z drzavnimi Solami,
ampak v izenacitev pravic Solajoce mladine (¢e so mladi obiskovali verske Sole, so
bili neenakopravno obravnavani pri sluzenju vojaskega roka, zdravstvenega
zavarovanja in otroSkega dodatka). Glede praznovanja nekaterih cerkvenih
praznikov, ki niso drzavni prazniki, zlasti boZica, je komisija vnaprej opozorila, da
bo kako drugacno resitev, kakor je pravica vsakega ob¢ana do enega prostega
dneva v letu in s tem do moZnosti za vsakega vernika, da si zagotovi nemoteno
praznovanje verskega praznika, »tezko najti« (AS 1211, k. 145, St. 43/1971-3,
26.11.1971, 1).

Pricakovano je bilo, da se bodo pri snovanju Zakona o pravnem poloZaju verskih
skupnosti v SR Sloveniji verjetno postavila »ideolosko teoreti¢na vprasanja, ki jim
bo potrebno posvetiti vso pozornost«. Zakonodajalca je najbolj begalo vprasanje,
kaj pomeni dejansko vsebino ustavnih dolodil o svobodi vesti, o svobodi veroizpo-
vedi, o izpovedovanju vere kot zasebne stvari drzavljanov in o lo¢enosti verskih
skupnosti od drzave. S stali$¢a oblasti je definicijo svobode vesti otezevalo dejstvo,
da ta »implicira opredeljevanje po vesti, ki ni nujno usklajeno z druzbenimi nor-
mami, torej z zakonom«. Nacelo svobode vesti je pri oblasti porajalo dilemo, kaj
je verska oziroma cerkvena dejavnost in kaj to ni, kje je meja te dejavnosti in ali
jo je sploh moZno postaviti. Zasebnost verovanja in opravljanje verskih dolZznosti
sta zahtevala premislek o javni naravi Cerkve!! in o javnosti njenega delovanja, pri
tem pa je bilo za oblast temeljno vprasanje, ali je mozna delitev na zasebno in
javno, Ce je Cerkvi (kakor tudi preostalim registriranim verskim skupnostim) pri-
znan status javne institucije. Nadalje, ali ima Cerkev pravico razpravljati in zavze-
mati svoja stalis¢a do necerkvenih javnih vprasanj; pokoncilska Cerkev se je namrec
odrekla oblastnim aspiracijam, ne pa tudi pravici in dolZznosti do izrekanja stalis¢

1V gradivu, nastalem ob pripravah na sprejetje novega republiskega zakon o pravnem polozaju verskih
skupnosti, se na mestih, kamor bi bolj smiselno sodil izraz verske skupnosti, nemalokrat najde beseda
Cerkev — razpoznavno znamenje, da je oblast vlagala napore v pravno opredelitev poloZaja verskih
skupnosti predvsem z mislijo na katolisko Cerkeyv, ki ji je tudi s svojim delovanjem pomenila najvecji
izziv. V Sloveniji (in na Hrvaskem) je namrec katoliska Cerkev zaradi svoje Stevil¢ne in organizacijske
premoci v primerjavi z preostalimi verskimi skupnostmi dajala odnosom med drzavo in verskimi sku-
pnostmi poseben pecat. Oblast je sodila, da je za Cerkev znacilna »tradicionalna dinamika, « izrazena v
teZnji po vplivanju na skoraj vsa druzbena podroéja. (AS 1211, $k. 145, 5t. 08-2/72, 28. 3. 1972, 2)
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no vprasanje, ali verski tisk z obravnavanjem necerkvenih vprasanj »ne prehaja
meje dovoljenih pravic«. Za namecek je razvoj cerkvene pastorale porodil do tedaj
neznana pravna vprasanja. TakSen primer je vprasanje pridobivanja lastnine, na
katero je bilo vezano vprasanje, ali lahko verska skupnost pride do zakonite upo-
rabe nepremicnin, s tem ko so njihovi kupci namesto verskih skupnosti oziroma
cerkvenih organov posamezni pripadniki cerkvenih redov, svetni duhovniki oziro-
ma sami verniki. Pri tem je bilo najpogosteje pomembno formiranje manjsih re-
dovnih skupnosti (»kvazi samostanov«). Konec koncev je na odgovor ¢akalo vpra-
Sanje, »ali je moZno, da se ti problemi jasneje definirajo v zakonu, da bi se uspe-
Sneje izogibali konfliktom med drZavo in Cerkvijo, ki izhajajo iz svojstev obeh in-
stitucij, ki pa Zivita druga ob drugi vsaka s svojimi naceli, zakoni in pravili« (AS 1211,
gk. 145, St. 43/1971-3, 26. 11. 1971, 2-3; AS 1211, $k. 145, Nakup, 9. 12. 1969).

Komisija SR Slovenije za verska vprasanja je osnutek Zakona o pravnem polo-
Zaju verskih skupnosti v SR Sloveniji, datiran z datumom 18. junija 1974, predlo-
Zila republiskemu izvrSnemu svetu in skupscini. Osnutek zakona je Skupsc¢ina SR
Slovenije sprejela 8. oktobra 1975. V nadaljevanju je komisija v sodelovanju dru-
gimi republiskimi institucijami organizirala javno razpravo o osnutku zakona. Med
drugim ga je s pozivom, naj posljejo svoje pripombe, posredovala vsem desetim
registriranim verskim skupnostim na obmocju Slovenije. Komisija je preucila vsa
prejeta mnenja in predloge (med njimi je pri Cerkvi zaznala poskuse razsiritve ver-
skih svoboséin v obliki vnosa verskih vsebin v programe Radia in televizije Ljublja-
na ter drugih javnih sredstev informiranja) in nato izdelala predlog zakona. Ta
zakon je uposteval stalis€¢e Druzbenopoliticnega zbora Skupscine SR Slovenije, da
je treba v zakonu:

»dosledno izpeljati nacelo, da so verske skupnosti zasebno-pravne skupno-
sti in mora biti zato njihova dejavnost locena od kakr$nihkoli oblik druzbe-
nega, samoupravnega in javnega delovanja ob¢anov oz. da dejavnosti ver-
skih skupnosti ne opravljajo dejavnosti, ki jih ustava in zakon opredeljuje-
ta kot dejavnosti posebnega druzbenega pomenac.

Od nastetega jih je treba Se prav posebej loCiti od procesa vzgoje in izobraze-
vanja (AS 1211, sk. 147, Sprejemanje Zakona, 27. 10. 1986). Izvrsni svet Skupscine
SR Slovenije je na seji 8. aprila 1976 tudi uradno dolocil predlog zakona in ga po-
sredoval v obravnavo v hram samoupravne demokracije. Po temeljiti obravnavi v
skupscinskih telesih je 26. maja 1976 Zbor obcin Skupscine SR Slovenije z nekate-
rimi amandmaji sprejel Zakon o pravnem poloZaju verskih skupnosti v SR Sloveni-
ji (Uradni list SRS, $t. 15/76). Slovenija je to storila kot prva jugoslovanska republi-
ka, medtem ko so druge republike obravnavale Sele prve osnutke.’ Sprejemanje

12 Sabor SR Hrvaske je nekaj let pozneje, natanéneje: 24. marca 1978, sprejel republiski zakon o pravnem
poloZaju verskih skupnosti. S 25 ¢leni je bil nekoliko obsirnejsi od svojega predhodnika in je tudi zago-
tavljal nekaj vec verske svobode, vendar je nosil »pecat totalitarnega komunisti¢nega zakona, ki je zelo
nenaklonjen Katoliski Cerkvi in ta nenaklonjenost se je posebno odrazala pri njegovem izvajanju«. (Jakulj
2015, 491)
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novih republiskih zakonov o pravnem polozaju verskih skupnosti je zbudilo veliko
zanimanje ne samo domace, temvec tudi tuje javnosti. K so¢asnim Spekulacijam
in dezinformacijam je oblast priStevala trditve, da zaostruje odnos do vernikov in
uveljavlja stalinisticno politiko do Cerkve oziroma da republike odlasajo s spreje-
manjem tovrstnih zakonov zaradi nejasnosti glede prihodnjega navezovanja Jugo-
slavije v zunaniji politiki (AS 1211, sk. 31, Informacija, 7. 6. 1976, 3).

3.2 Vsebinazakona

Kljub poprejsnjim kritikam na rovas Zakona o pravnem polozaju verskih skupnosti
se je je izkazalo, da je slovensko oblast v njem nasla zadovoljil odgovor na vecino
perecih vprasanja iz odnosov z verskimi skupnostmi. Nemalo njegovih dolocb je
preslo v Zakon o pravnem poloZaju verskih skupnosti v SR Sloveniji zgolj izrazno
in tehni¢no izboljSanih in usklajenih z uveljavljenimi splosnimi pravnimi kategori-
jami, druge dolocbe, ki niso bile ve¢ druzbeno pomembne, pa so bile opuscene.
V zakon je bilo vnesenih tudi nekaj novosti, od katerih je bila za oblast najpomemb-
nejsa doloc¢ba, da je v okviru verskih skupnosti ali njihovih organov prepovedano
organizirati oziroma opravljati dejavnosti, ki jih ustava ali zakon opredeljujeta kot
dejavnost sploSnega oziroma dejavnost posebnega druzbenega pomena (organi-
zacija osnovnega, srednjega in visokega Solstva ter izobraZevanja na delovnem
mestu, kulturne dejavnosti, zdravstveno in socialno varstvo, komunalne usluge in
gospodarske dejavnosti), pa tudi podrobnejsa opredelitev in razlikovanje stopenj
druzbene skodljivosti prekrskov zoper posamezne zakonske dolocbe. Vidnejso
novost v zakonu je pomenila dolocba, po kateri so bili gojenci ol za vzgojo duhov-
nikov glede ugodnosti zdravstvenega varstva, otroskega dodatka, socialnega var-
stva, pokojnin in ugodnosti v javnem prometu izenaceni z osebami, ki se redno
Solajo. Pri vsem navedenem je treba upostevati, da je zakon urejal samo odnose,
ki so sodili v njegovo stvarno pristojnost, in da so bila mnoga podrocja delovanja
verskih skupnosti prepuscena urejanju po ¢rki drugih zakonov. (Zakon o pravnem
poloZaju verskih skupnosti v SR Sloveniji 1976, 9)

Da bi zagotovili enotno tolmacenje oziroma razumevanje dolocb novega repu-
bliskega zakona o pravnem poloZaju verskih skupnosti, je Komisija SR Slovenije za
odnose z verskimi skupnostmi za predsednike in sekretarje obcinskih verskih ko-
misij, zbranih na posvetu v Ljubljani pet dni po skups¢inski potrditvi zakona, pri-
pravila razlago vecine od njegovih 23 ¢lenov:
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k1.,22.,%3.5%in4.% ¢lenu (to je veljalo tudi za 17.,Y7 18.,* 19.%in 20.2° ¢len) je

bilo zgolj rec¢eno, da njihove dolocbe izhajajo iz zvezne oziroma republiske ustave
in da so enako veljale v Zakonu o pravnem polozaju verskih skupnosti;

k 5.2 ¢lenu je bilo poudarjeno, da zajemajo njegove dolocbe tudi karitativho

dejavnost, ¢e bi bile zanjo ustanovljene posebne organizacijske oblike, z drugimi
besedami, verskim skupnostim je bila dovoljena karitativna dejavnost v okviru
nekega verskega obcestva (npr. Zupnije) za potrebe njegovih ¢lanov, ni pa jim bilo
dovoljeno organizirati verskih dobrodelnih organizacij, ki bi bile formirane kot sa-
mostojne pravne osebe (v smislu organizacije Karitas); v okviru zadnje razprave o

13

»V SR Sloveniji je zagotovljena svoboda izpovedovanja vere.

Izpovedovanje vere je ¢lovekova zasebna stvar.

V SR Sloveniji lahko vsakdo izpoveduje katerokoli vero, e s tem ne nasprotuje ustavni ureditvi in lahko
pripada katerikoli verski skupnosti.«

»Obcani lahko svobodno in v skladu s tem zakonom ustanavljajo verske skupnosti. Vse verske skupnosti
imajo enak pravni polozaj. Verske skupnosti so svobodne pri opravljanju verskih obredov in verskih
zadev.«

»Verske skupnosti so lo¢ene od drzave.
Verske skupnosti so lo¢ene od Sole in varstvenih zavodow.
Delovanje verskih skupnosti mora biti v skladu z ustavo, zakoni in drugimi predpisi.«

»Obdanom se pravice, ki jim pripadajo po ustavi in zakonih, ne smejo omejiti zaradi njihovega verskega
prepri¢anja, zaradi pripadnosti h kak3ni verski skupnosti ali zaradi udeleZbe pri verskih obredih ali dru-
gem izrazanju verskega prepric¢anja in verskih Custev.

Verske skupnosti, njihovi predstavniki in pripadniki ne morejo imeti posebnih prednosti, privilegijev ali
posebnega varstva.

Pripadnost h kaksni verski skupnosti ali izpovedovanje kak3Sne vere nikogar ne oprosca splosnih drza-
vljanskih, vojaskih in drugih dolZnosti in odgovornosti, ki jih morajo drzavljani izpolnjevati po ustavi,
zakonu in drugih predpisih.«

»Verske skupnosti se vzdrzujejo iz dohodkov od lastnega premoZenja, iz nagrad in prispevkov vernikov
za izvrSene verske obrede in opravila oziroma storitve, ki jih nudijo vernikov ter iz dedisc¢in, daril in volil.
Verske skupnosti samostojno razpolagajo s svojimi sredstvi.

Pobiranje prispevkov v verske namene je dovoljeno v obrednih in drugih prostorih verskih skupnosti.
Zunaj teh prostorov se lahko pobirajo prispevki samo z dovoljenjem za notranje zadeve pristojnega
obcinskega upravnega organa.

Nikogar ni dovoljeno siliti ali ovirati, da bi dajal prispevke v verske namene.

Duhovniki smejo sprejemati nagrade v denarju ali v kaksni drugi obliki, ki je v navadi, za verske obrede,
ki jih opravljajo na Zeljo posameznikov.«

»Verske skupnosti smejo imeti v mejah, ki jih dolocajo ustava in zakonu, lastninsko pravico na zgradbah
in drugih nepremic¢ninah.«

»Zvonovi v cerkvah in hramih ter cerkvenih poslopjih se smejo uporabljati tudi za zvonjenje ob splosni
nevarnosti. Tisti, ki upravljajo cerkveno poslopje, v takem primeru ne smejo odreci uporabe zvonov.«

»Druzbena skupnost lahko daje verskim skupnostim gmotno podporo. Z aktom, s katerim se da podpo-
ra, se lahko tudi doloci, za kaksen namen se sme uporabiti.

Verske skupnosti lahko same razpolagajo z dodeljenimi gmotnimi sredstvi. Ce je bila dana podpora
namensko, lahko organ, ki jo je dodelil, zahteva porocilo o njeni uporabi.«

»Prepovedana je zloraba vere, verskih opravil, verskega pouka, verskega tiska, verskih obredov ali verske
dejavnosti v politicne namene.

Prepovedano je vzbujati ali razpihovati versko nestrpnost, sovrastvo ali razdor.

Prepovedano je preprecevati verske zbore, verski pouk, verske obrede ali druga izrazanja verskega
prepricanja ali verskih Custev.

Prepovedano je v okviru verskih skupnosti oziroma njihovih organov organizirati ali opravljati dejavno-
sti, ki jih ustava in zakon opredeljujeta kot dejavnost sploSnega oziroma dejavnost posebnega druzbe-
nega pomena ali ustanavljati organizme za takSne dejavnosti.«
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zakonu v republiski skupscini je bilo raz¢is¢eno, da romanja in skupinski izleti ver-
nikov niso dejavnosti posebnega oziroma splosnega druzbenega pomena in so kot
taksni bili dovoljeni;

k 6.22 ¢lenu je bilo pojasnjeno, da je uzakonil dotedanjo prakso, ko so verske
skupnosti svojo ustanovitev oziroma prenehanje delovanja prijavile republiski ver-
ski komisiji;

k 7.2 ¢lenu je bilo pojasnjeno, da so na podlagi domace pravne prakse kot ustre-
zni organi verske skupnosti za pravne osebe po civilnem pravu priznane naslednje
verske institucije: Zupnije, Skofije, samostani, verski redovi oziroma njihova pro-
vincialna vodstva, Sole za vzgojo duhovnikovi in organi verskih listov; kaplanijam,
nadarbinam, Zupnijskim svetom, razlicnim medskofijskim odborom, verou¢nim
skupinam in podobnim internim organom verskih skupnosti pa navedeni status ni
bil priznan; opredeljeno je bilo tudi, da cerkveni pevski zbori niso drustva (po za-
konu o drustvih), ampak oblika sodelovanja vernikov pri obredih in kot taksni do-
voljeni; dolocba, da akti verskih skupnosti nimajo javne veljave, naj bi se tolmaci-
la v tem smislu, da verske skupnosti ne morejo izdajati javno oziroma pravnove-
ljavnih potrdil (npr. potrdil o Solanju), drugi akti, ki nastopajo v pravnih zadevah
(npr. kupoprodajne pogodbe), pa so imeli veljajo v skladu z obstojec¢im pravnim
redom;

k 8.2% ¢lenu je bilo priloZeno tolmacenje, kaj pomeni izraz »nekoga siliti«, s tem
da morajo biti dani elementi realne fizi¢ne ali moralne groznje, poudarjeno pa je
bilo tudi dejstvo, da v skladu z dolo¢bami tega ¢lena zakona ni dovoljeno prepo-
vedovati ob¢anom udelezbe pri verskih obredih in drugih oblik izrazanja verskega
prepricanja in Custev (pri tem je zakonodajalec uposteval zglede, kakor je nosnja
znamenj verske pripadnosti, duhovniskega ali redovniskega oblacila itd.); posebej
je bil opozorjeno, da internati in podobni zavodi ne morejo imeti predpisov, s ka-
terimi bi se gojencem generalno preprecevalo obiskovanje verskih obredov ali
verskega pouka, to je veljalo tudi za posebne Sole oziroma za posebne vzgojne in
varstvene ustanove;

k 9.% ¢lenu je bilo pojasnjeno, da uporablja ta doloc¢ba izraz »tiskana stvar« v
skladu s terminologijo iz republiskega zakona o javnem obvescanju, ki je opisno

22 wUstanovitev in prenehanje delovanja verske skupnosti je treba prijaviti Komisiji SRS za odnose z ver-
skimi skupnostmi.«

2 »Verske skupnosti oziroma njihovi ustrezni organi so pravne osebe po civilnem pravu.
Akti verskih skupnosti in njihovih organov nimajo javne veljave.«

24 »Nidovoljeno kogarkoli siliti, da postane pripadnik kaksne verske skupnosti, da ostane pripadnik verske
skupnosti ali da iz nje izstopi.
Ni dovoljeno kogarkoli siliti, da se udeleZi verskih obredov ali drugih izrazanj verskega prepricanja ali
verskih Custev.
Ni dovoljeno prepovedovati obéanom udeleZevati se verskih obredov in drugih izrazanj verskega pre-
pri¢anja in verskih Custev, kakor tudi ne prisiliti pripadnika verske skupnosti, da ne bi uporabil pravic in
izpolnjeval dolZnosti, ki jih ima ob¢an po ustavi in zakonu.«

2> »Verske skupnosti in njihovi organi lahko izdajajo in razsirjajo tiskane stvari za verski pouk, opravljanje
verskih obredov ali poslov in za obravnavanje verskih in cerkvenih zadev.
Za izdajanje tiskanih stvari po prejSnjem odstavku se smiselno uporabljajo splosni predpisi, ki urejajo
dejavnost javnega obvesc¢anja.«



122 Bogoslovni vestnik 80 (2020) « 1

nasteval, kaj je tiskana stvar; drugi odstavek je vseboval opredelitev, da se smisel-
no uporabljajo splosni predpisi, ki urejajo dejavnost javnega obvescanja, razlog:
zalozniki verskega tiska niso imeli tako imenovanega druzbenega organa (zalozni-
Skega in izdajateljskega sveta);

k 10.2° ¢lenu je bilo re¢eno, da sodijo med Sole za vzgojo duhovnikov in inter-
nate za dijake oziroma Studente, ki se vzgajajo za duhovnike, v Sloveniji naslednje
indtitucije: sredniji verski $oli v Vipavi in v Zelimljah, Teolo$ka fakulteta v Ljubljani,
z oddelkom v Mariboru, nadalje tudi noviciati v okviru posameznih redov in mala
semenisca za dijake, ki so drugace obiskovali drZzavne gimnazije; razne tecaje za
organiste in katehistinje je bilo dovoljeno organizirati samo v okviru $ol za vzgojo
duhovnikov, ki niso mogle postati samostojne pravne osebe;

k 11.7 ¢lenu je bilo dano pojasnilo, da so osebe, ki se vzgajajo za duhovnike,
izenacene z ugodnostmi, kakrSne uZivajo osebe, ki se redno Solajo, razen kadar
niso v pristojnosti republike (npr. sluZenje vojaskega roka);

k 12.%8 ¢lenu je bilo razjasnjeno, da je mogoce verske obrede definirati na pod-
lagi tradicionalne prakse samih verskih skupnosti; ugotovljeno je bilo, da miklavze-
vanje ni verski obred, zato je odpadla obveznost prijave verskega obreda zunaj
cerkve; bilo je tudi zavzeto stalisce, da raznih srecanj, ki nimajo obelezja verskega

26 »Verske skupnosti smejo ustanavljati samo verske Sole za vzgojo duhovnikov. Z njimi samostojno upra-
vljajo ter jim dolocajo u¢ni program in izbirajo ucitelje.
Sole za vzgojo duhovnikov smejo obiskovati samo tisti, ki so izpolnili obvezno %olanje.
Verske Sole za vzgojo duhovnikov lahko organizirajo obcasne oblike ustreznega izobrazevanja za osebe,
ki pomagajo duhovnikom pri verskih obredih ali verskem pouku.
Za namestitev in prehrano dijakov oziroma Studentov, ki se vzgajajo za duhovnike, lahko verska skupnost
ustanovi internat.
Sola za vzgojo duhovnikov ter internat za dijake oziroma $tudente, ki se vzgajajo za duhovnike, lahko
zacneta z delom, ko jih verska skupnost priglasi za Solstvo pristojnemu ob¢inskemu upravnemu organu.
Nadzor nad delom 3ol in internatov iz prejSnjega odstavka opravlja za 3olstvo pristojen republiski uprav-
ni organ.
Za predavateljsko in drugo osebje 3ol in internatov iz petega odstavka tega ¢lena lahko verska skupnost
nastavlja samo jugoslovanske drzavljane. Tuji drzavljani lahko predavajo v omenjenih Solah in internatih
samo z dovoljenjem obcinskega upravnega organa za notranje zadeve, ki ga izda na zahtevo verske
skupnosti.
Sole in internati za vzgojo duhovnikov so dolZni obvestiti za $olstvo pristojen republiski upravni organ o
zacetku in prenehanju z delom ter na njegovo zahtevo dati na razpolago tudi druge podatke, ki so po-
trebni za izvrSevanje nadzora.«

27 »QOsebe, ki se redno 3olajo v $olah za vzgojo duhovnikov, uZivajo glede zdravstvenega varstva, otroskega
dodatka, socialnega varstva, pokojnin in ugodnosti v javnem prometu enake pravice kot osebe, ki se
Solajo.«

28 »Verski obredi se lahko opravljajo v cerkvah, hramih, portah in javnih prostorih, ki sestavljajo celoto z
zemljis¢em, na kateri stoji cerkev, hram ali druga zgradba verske skupnosti. Verski obredi se lahko opra-
vljajo tudi v poslopjih ali prostorih v poslopju, ki so zaklju¢ene gradbene celote in jih je verska skupnost
dolocila za opravljanje verskih obredov v kraju ali delu vecjega mesta, kjer ni cerkve oziroma verskega
hrama.

Verska skupnosti oziroma njen organ prijavi za notranje zadeve pristojnemu ob¢inskemu upravnemu
organu, katera poslopja oziroma kateri prostori v poslopju so doloceni kot prostor za opravljanje verskih
obredov.

Verski obredi ob pogrebih ali drugi obredi, ki se po obicaju opravljajo na pokopalis¢u, se lahko opravlja-
jo v skladu s predpisi o pokopaliscih in predpisom obcinske skupscine o pogrebih.

Pristojni organ lahko v mejah splosnih ukrepov, izdanih za varstvo ljudskega zdravja in javnega reda,
prepove verske obrede za Cas, dokler trajajo okolis¢ine, zaradi katerih so bili izdani.«
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obreda, pa tudi ne karakteristik javnega shoda (slovesna kosila novomasnikov,
obdaritev veroucencev ipd.), ni treba prijaviti kot verski obred zunaj cerkve, kakor
to ni potrebno za razne druZinske in za kak krog povabljencev organizirane slove-
snosti;

k 13.2° ¢lenu je bilo glede prostorov, ki jih verska skupnosti prijavi za notranje
zadeve pristojnemu obcinskemu upravnemu organu, pojasnjeno, da je v tem pri-
meru to samo prijava, ob kateri mora organ za notranje zadeve predvsem preve-
riti, ali ni v kraju ali delu mesta drugega bogosluZznega objekta te verske skupnosti;
po potrebi naj bi preveril Se, ali so za prijavljeni prostor izdani tudi drugi ustrezni
dokumenti (soglasje o spremembi namembnosti prostora, izvid o sanitarno-teh-
ni¢nih pogojih itd.); namen dolocb tretjega odstavka tega ¢lena je bil, poleg zago-
tovil, da se lahko opravljajo verski obred brez dovoljenja na pokopaliscih, tudi v
tem, da zaveze obcinske skupscine k sprejemu odloka o pogrebih (pri tem pa ta-
krat, ko je del pogreba verski obred, ta obred ne bi smel biti ¢asovno ali drugace
omejevan); poudarjeno je bilo, da zakonodajalec ni imel namena, pooblastiti ob-
¢ine, naj izdajo predpise o verskih obredih pri pogrebih, temve¢ samo predpise o
splosnih pogojih, pod katerimi se lahko opravlja verski obred pri pogrebu; razlo-
Zeno je bilo tudi, da so roki, predvideni v ¢etrtem in v petem odstavku tega ¢lena,
naravnani tako, da lahko predstavnik verske skupnosti pravocasno (osem dni pred
obredom) najavi obred zunaj prostorov, predvidnih v 12. ¢lenu zakona; poudarje-
no je bilo, da bo oblast od verskih skupnosti zahtevala, naj teh obredov javno ne
najavljajo, ¢e zanje niso prejeli dovoljenja oziroma e je potekel rok, do katerega
velja, da so dovoljeni;

k 14.3° ¢lenu je bilo dano pojasnilo, da predvideva dikcija njegovega drugega
odstavka za obisk verskega pouka mladoletnika soglasje obeh starSevy, in Ce tega
soglasja ni, ima eden od njih moZnost, da prepreci mladoletniku obisk verskega
pouka;

k 15.3 ¢lenu je bilo re¢eno, da ima sklenitev zakonske zveze civilnopravne po-
sledice in ni v nobenem primeru dopustno, da bi se opravil verski obred sklenitve
poroke pred tem, ko je bil zakon sklenjen pred pristojnim drZzavnim organom;

2 »Verske obrede zunaj prostorov, ki so omenjeni v prvem odstavku 12. ¢lena, lahko dovoli za notranje
zadeve pristojni obcinski upravni organ.
Brez posebnega dovoljenja se lahko opravi na zahtevo posameznika v oZjem krogu na domu obred, ki
je povezan z pogrebom, druZinskim praznikom ali drugo versko potrebo.
Ce opravlja verska skupnost obred krsta ob reki, stori to lahko v krajih, za katere da na prognjo verske
skupnosti dovoljenje za notranje zadeve pristojni obcinski upravni organ.
Ce ni s posebnim predpisom drugace dolo¢eno, vloZi verska skupnost oziroma njen organ prosnjo po
prvem odstavku tega ¢lena za notranje zadeve pristojnemu ob¢inskemu upravnemu organu najmanj 15
dni pred dnevom, ko naj bi se obred opravil.
Ce organ, ki dobi vlogo po prejénjem odstavku, ne izda odlo¢be najpozneje 8 dni pred dnevom, ko naj
bi se verski obred opravil, se steje, da je obred dovoljen.«

30 »Verski pouk se lahko opravlja v prostorih, ki so doloceni za opravljanje verskih obredov, in v drugih
prostorih, kjer verska skupnost stalno opravlja versko dejavnost.
Za obisk verskega pouka mladoletnika je potrebno poleg njegove privolitve tudi soglasje starsev oziroma
skrbnika.«

31 »Verski obred poroke se sme opraviti Sele potem, ko je bila sklenjena zakonska zveza pred pristojnim
drZzavnim organom.«



124 Bogoslovni vestnik 80 (2020) « 1

upostevano je bilo namrec tole dejstvo: zmota ob¢anov, da so stopili v zakonsko
zvezo Ze s samim verskim obredom, ima lahko dalekosezne pravne posledice; ta-
ksSne posledice pri krstu oziroma podelitviimena z verskim obredom pred vpisom
v mati¢no knjigo rojstev pa bile oznacene za minimalne in jih ni bilo treba sankci-
onirati;

k 16.32 ¢lenu je bilo ugotovljeno, da njegov drugi odstavek nalaga bolnisnicam
in drugim podobnim zavodom, ¢e nimajo hisnih redov, da jih sprejmejo in v njih
dolocijo pogoje, pod katerimi se lahko v zavodu opravljajo verski obredi; ne mo-
rejo pa, je bilo pojasnjeno, hisni redi prepovedati taksSnih obredov; re¢eno je bilo
tudi, da ta dolocila zakona ne zadevajo vojaskih ustanov;

k 21.3% ¢lenu je bilo pojasnjeno, da je zakonodajalec razvrstil prekrske zoper
dolocbe zakona v stiri kategorije glede na njihovo druzbeno nevarnost in negativ-
ne posledice: v prvi kategoriji so bile tri vrste dejanj, pri katerih je bilo mogoce v
vsakem konkretnem primeru presoditi, ali se kaznujejo kot prekrsek ali kot kazni-
vo dejanje. (AS 1211, sk. 31, Informacija, 7. 6. 1976, 4-7)

Zakon o pravnem poloZaju verskih skupnosti v SR Sloveniji po zatrjevanju obla-
sti niti ni razsirjal niti ozil ustavnih nacel o »svoboscinah, pravicah in dolZznostih

32 »QOsebe, ki so v bolnidnicah, domovih za ostarele in podobnih zavodih, ki iz zdravstvenih ali drugih ra-
zlogov ne morejo obiskovati verskih obredov izven omenjenih zavodov, lahko na njihovo Zeljo oziroma
na Zeljo njihovih svojcev obis¢e duhovnikov in opravi obred v zavodu.

Duhovnik, ki opravi obred po prejSnjem odstavku, stori to v skladu s hisnim redom tako, da ne moti
oseb, ki obiska duhovnika in obreda niso zaprosile.«

33 »Za prekriek se kaznuje
z zaporom do dveh mesecev:
1. Kdor zlorabi vero ali versko dejavnost v politi¢cne namene, z verskim delovanjem vzbuja ali razpihuje
sovrastvo ali razdor, ¢e pri tem ne stori kaznivega dejanja po kazenskem zakoniku.
2. Kdor ovira ali preprecuje versko dejavnost, ki je v skladu z zakonom, kdor komu omejuje pravico do
svobodnega izpovedovanja vere ali prepricanja po prostem preudarku.
3. Kdor koga zaradi njegovega verskega prepricanja, zaradi pripadnosti h kaksni verski skupnosti ali za-
radi udelezbe pri verskih obredih ali drugacnem izraZanju verskih ¢ustev omejuje v pravicah, ki mu
gredo po ustavi in zakonu.
b) z denarno kaznijo do 10.000 dinarjev ali zaporom do 30 dni:
1. Kdor v okviru verske skupnosti organizira ali opravlja dejavnosti, ki jih ustava in zakon opredeljujeta
kot dejavnost posebnega druzbenega pomena ali ustanavlja organizme za takSne dejavnosti.
2. Kdor ne prijavi ustanovitve oziroma prenehanja delovanja verske skupnosti po dolo¢bah 6. ¢lena tega
zakona.
c) z denarno kaznijo do 10.000 dinarjev:
1. Kdor v okviru verske skupnosti izdaja ali razsirja tiskane stvari, ki niso namenjene verskemu pouku,
opravljanju verskih obredov ali poslov in za obravnavanje verskih in cerkvenih zadev.
2. Kdor v bolniSnicah, domovih za ostarele in podobnih zavodih, opravlja verske obrede brez zaprosila
oziroma v nasprotju s hiSnim redom teh zavodov.
¢) z denarno kaznijo do 1000 dinarjev:
1. Kdor brez predhodne priglasitve za notranje zadeve pristojnemu obcinskemu upravnemu organu
opravi verski obred v zboru, zunaj prostorov omenjenih v prvem odstavku 12. ¢lena tega zakona.
2. Kdor opravlja verski pouk zunaj prostorov, omenjenih v prvem odstavku 14. ¢lena tega zakona.
3. Kdor sprejme k verskemu pouku mladoletno osebo brez soglasja starSev oziroma skrbnika in mlado-
letnikove privolitve.
4. Kdor brez dovoljenja za notranje zadeve pristojnega obcinskega upravnega organa pobira prispevke
za verske namene zunaj prostoroy, ki so za to doloéeni; nabrani prispevki se zasezejo.
5. Kdor koga sili ali ovira, da bi dal prispevke v verske namene.«
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Cloveka in obc¢ana«. Tudi v slovenski javnosti je prevladala ocena, na primer v po-
roCilu o izvajanju zakona iz septembra 1978, da je z zapolnitvijo pravnih praznin
in s preciziranjem zakonskih dolocb prispeval »k Se bolj jasnemu in doslednemu
razmejevanju med versko in neversko aktivnostjo — torej med tistim, kar je po nasi
ustavi svobodno in neomejeno, in tistim, kar bi v odnose vnasalo motnje, nezau-
panje in morebiti celo konfliktne situacije«. Namen zakona naj tako ne bi bil v
njegovih sankcijah (Ceprav jih je vseboval mnogo vec kakor njegov predhodnik),
ampak je nacelno urejal pravni poloZaj verskih skupnosti in vernikov v skladu z
ustavnimi dolocili, v prvi vrsti z dolo¢ilom o locitvi Cerkve oziroma verskih
skupnosti od drzave in od Sole. Oblast je v zvezi s tem zatrjevala, da uveljavljene
zakonske resitve ne pomenijo lo¢evanja Cerkve in druZbe, Se manj pa locitve
obcanov na verne in neverne. »Delovni ljudje in vsa nasa javnost« naj bi tako na-
Cela, na katerih je temeljil zakon, »sprejeli kot obliko in nacin uresnicevanja svojih
lastnih, pa tudi SirsSih druzbenih interesov ter mu s svojim zadrzanjem in prakti¢nim
ravnanjem dali druZzbeno in politicno potrditev«. 1z odsotnosti nesporazumov pri
izvajanju zakona, pa tudi iz tega, da ni bilo registriranih krsitev vecjega Stevila nje-
govih kazenskih dolocb, je oblast sklepala, da ga je kot okvir za svojo dejavnost
(hote ali nehote) sprejelo vseh deset registriranih verskih skupnosti v Sloveniji.
(AS 1211, sk. 156, Porocilo, 4. 9. 1978, 4)

Zakonodajalec z Zakonom o pravnem poloZaju verskih skupnosti v SR Sloveniji,
drugace od pric¢akovanja, ki je obstajalo v Cerkvi, ni nameraval ustvariti pravnega
kodeksa o verskih svobos¢inah oziroma natancneje opredeliti verske svoboscine,
ki jih je priznavala jugoslovanska ustava, ampak urediti pravni poloZaj »verujocih
na podrocju njihove pravice zdruZevanja v verske skupnosti za zadovoljevanje ver-
skih potreb« (Porocevalec Skupscine SR Slovenije in Skupscine SFR Jugoslavije za
delegacije in delegate 1976, 10). Zakon v skladu s temeljnimi izhodis¢i njegovih
tvorcev tudi ni uredil oziroma opredelil vseh vidikov odnosov med drzavo in ver-
skimi skupnostmi. Tako v zakonu ni bil reSen problem, ki se je praviloma porajal
pri zaprosilih za lokacije za gradnjo verskih objektov, bogosluznih in pomoznih.
Problem je bil predvsem v tem, da v urbanisti¢nih dokumentih novih mestnih so-
sesk, ki so bili odlocilni za izdajo lokacij, verski objekti niso bili izrecno predvideni.
Zato je verska skupnost oziroma Cerkev lokacijo za novogradnjo pridobila le izje-
moma, Ce so bila v urbanisticnih dokumentih na voljno nerazporejena zemljis¢a
ali — to je bilo Se teZzavneje — s spremembo urbanisti¢nih dokumentov (tako v pr-
vem kakor v drugem primeru niso bili odlocilni strokovni, marvec politicni kriteri-
ji). Oblast z zakonom ni ugriznila v to kislo jabolko in ni dolodila, kdaj je treba spri-
¢o zadostnega Stevila prebivalcev oziroma vernikov v urbanisticnem nacrtovanju
predvideti tudi verski objekt. Ostalo je pri pozivu Komisije SR Slovenije za odnose
z verskimi skupnostmi (nov naziv republiske verske komisije, pridobljen leto pred
sprejetjem zakona), da bodo obdinski organi morali v prihodnje upravi¢ene zah-
tevke resevati »bolj ekspeditivno, sistemati¢no in dolgoroéno, neupravic¢ene pa
zavracati zgolj iz strokovnih vidikov«, vse zaradi preprecitve, da bi posamezni zah-
tevki verskih skupnosti za gradnje bogosluznih objektov »dobili morebitne poli-
ticne implikacije,« ki bi hkrati ogrozale dosezene odnose z verskimi skupnostmi.
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Naslednji pomemben vidik odnosov med drzavo in verskimi skupnostmi v Slove-
niji, ki ga je zakon zaobsel, so pomenili zahtevki Cerkve po odpravi opravljene za-
plembe in razlastitve cerkvenih objektov (slovenski jezuiti in ljubljanski Skofijski
ordinariat so po vrsti prejemali negativne odgovore na prosnje za vrnitev cerkve
sv. JoZefa v Ljubljani, nasprotno pa so prav tedaj stiski cistercijani dobili vrnjen del
razlas¢enega samostana). (AS 1211, sk. 156, Porocilo, 4. 9. 1978, 4-5)

Da je Zakon o pravnem poloZaju verskih skupnosti v SR Sloveniji pomenil naj-
vecjo mozno mero uresnicitve ciljev politike oblasti do verskih skupnosti in Se prav
posebno do Cerkve (zakriti so bili z gesli o verski svobodi in o dialogu med drzavo
in Cerkvijo), dokazuje zatrjevanje rezimski medijev, da so po zaslugi zakona osnov-
na stali$¢a o polozaju verskih skupnosti v Sloveniji »popolnoma razéis€¢ena« in da
so z verskimi skupnostmi vzpostavljeni »urejeni odnosi« (Delo, 17. 11. 1978, 2).
Dejstvo je, da je zakon v pretezni meri uposteval do tedaj znane pripombe in pre-
dloge Cerkve (najocitneje v izenaditvi socialnih pravic obiskovalcev verskih Sol z
dijaki in Studenti), razen zahtev po pravici do izdajanja katoliskega politicnega ti-
ska, do svojih lastnih tiskarn, do zbiranja prostovoljnih prispevkov kjerkoli in brez
obdavcitve in kon¢no glede praznovanja boZica kot dela prostega praznika (AS
1211, sk. 145, ObrazloZitev, 15. 5. 1972, 6). Glede organizirane karitativne dejav-
nosti, katere prve vidne oblike so bile eden od glavnih vzrokov vnosa prepovedi
vzpostavljanja cerkvenih vzporednih struktur v zakon, so se slovenski Skofje zado-
voljili s pojasnilom, danim v dvorani republiske skups¢ine na dan sprejetja zakona,
da je Cerkvi po novem »dovoljena karitativna dejavnost v okviru nekega verskega
obcestva (npr. Zupnije) za njegove clane, ni pa dovoljeno organizirati cerkvene ali
katoliske dobrodelne organizacije, ki bi bile formirane kot samostojne pravne ose-
be po zgledu Caritas zagrebske nadskofije (AS 1211, $k. 31, Informacija, 7. 6. 1976,
4). ReSitvam iz zakonu je javno pritrdil tudi ljubljanski nadskof metropolit dr. Jozef
Pogacnik. Ob blizajoci se prvi obletnici zakona je v intervjuju za Sobotno prilogo
Dela — razmerje med oblastjo in Cerkvijo v Sloveniji odslikava dejstvo, da je obla-
stnikom objava intervjuja z nadskofom v osrednjem republiskem ¢asopisu pome-
nila »dokaz nase oblasti, moci in Sirine« (AS 1211, sk. 33, Osnutek, 5. 5. 1977, 1)
— izjavil, da ustavna in zakonska dolocila zagotavljajo svobodno izpovedovanje
vere, to pa pomeni ideal, katerega uresnicitev v praksi pogosto preprecujejo »niz-
ji forumi« (Delo, 12. 3. 1977, 22).

Vel kakor desetletje pozneje in v bistveno drugacnih okolisc¢inah, sprico tega
pa tudi mnogo bolj odkrito in kriti¢no, je na cerkveni strani u¢inek zakonodaje na
delovanje verskih skupnosti poskusal ovrednotiti dr. Janez Gril. V eni od razprav
med pripravami na Pastoralni ob¢ni zbor ljubljanske nadskofije aprila in oktobra
1988 je glede koncilskega in pokoncilskega obdobja v Cerkvi na Slovenskem ugo-
tavljal, da je zacetno koncilsko navdusenje z leti splahnelo, obenem pa je bilo slu-
titi prva jasna znamenja krize vernosti, Se bolj pa cerkvenosti, ki je dosegla visek
konec sedemdesetih let. Tako naj bi bil doseZzen smoter ustavnih in zakonodajnih
dolocb v zvezi z verskimi skupnostmi: zasebnost in intimnost vere (AS 1211, 3k.
154, Informacija, 10. 2. 1988, 2). Predstavljeno razmisljanje je dopolnil referat dr.
Antona Stresa. Tisti Cas najprodornejsi slovenski teolog (pa tudi neprekosljiv mar-
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ksolog) je v njem poudaril, da je slovenska druzba v izrazitem zgodovinskem, kul-
turnem in duhovnem prehodnem trenutku. Prehod se je zacel Ze z revolucionarno
preobrazbo mescanske, demokrati¢ne in »klerikalne« druzbe v socialisti¢no in veri
nasprotno druzbeno in politicno ureditev, posledica katere so introvertirani, v za-
sebnost usmerjeni verniki. Drugi prehod iz tradicionalne v sodobno, industrijsko
in porabnisko druzbo je potekal v danem trenutku. Slovenska druzba se je tako
po Stresu razkristjanjala na dva nacina: politiéno kot posledica uzakonjene atei-
sticne ideologije, druzbeno pa kot posledica novega nacina Zivljenja v industrijski
druzbi, ki temelji na gospodarski dejavnosti in z njo povezanim porabnistvom. (3)

4. Namesto sklepa

Eno od pomembnih odlik in eno od klju¢nih slabosti Zakona o pravnem polozaju
verskih skupnosti v SR Sloveniji je na Nikodemovih vecerih leta 1995 izpostavil dr.
Borut Kosir (1996, 126-127):

»V Sloveniji je bil v maju 1976 sprejet zakon o pravnem polozaju verskih
skupnosti. Za tisti ¢as in za tiste razmere, katerih glavna razseznost je bila
odsotnost demokracije v politiki, je na dolocen nacin jamc¢il osnovne svo-
boscine verskim skupnostim in s tem tudi katoliski Cerkvi. To je uvrs¢al med
verske skupnosti, ne oziraje se na to, ali gre za vodilno versko skupnost, h
kateri se pristeva vec kot 3/4 vseh Slovenceyv, ali za versko skupnost, ki
zdruZuje le nekaj ljudi. Tudi tako je takratna drzava hotela minimalizirati
pomen katoliske Cerkve za slovenski narod.«3*

Zakon o pravnem poloZzaju verskih skupnosti v SR Sloveniji je pravni poloZaj ver-
skih skupnosti dolocal Se vrsto let po osamosvojitvi Sloveniji, vse do sprejetja Za-
kona o verski svobodi 2. februarja 2007 (Uradni list RS, st. 14/07). V 32-letnem
obdobju od sprejetja do prenehanja veljavnosti je bil spremenjen oziroma dopol-
njen dvakrat. PrviC se je to zgodilo leta 1986, ko so bile druzbenopoliticnim in go-
spodarskim razmeram prilagojene kazenske dolocbe z desetkratnim povecanjem
zgornje meje denarnih kazni za prekrske zaradi galopirajoce inflacije in s hkratno
prepolovitvijo zgornje meje prostostnih kazni sprico neproblemati¢nih odnosov z
verskimi skupnostmi (Uradni list SRS, $t. 42/86). Drugic so zakon spremenili leta
1991, ko je bil kot del preloma z nedemokrati¢éno povojno ureditvijo sprejet Zakon
o spremembah in dopolnitvah zakona o pravnem poloZaju verskih skupnosti v SR
Sloveniji. Ta zakon je odpravil prepoved organiziranja in opravljanja dejavnosti
splosnega oziroma posebnega druZzbenega pomena, s tem pa je bila legalizirana
leto predtem ustanovljena Slovenska karitas. Obenem je razveljavil dolodilo, da

34 Resni¢nost zadnje trditve potrjuje sklep Sekretariata Komisije SR Slovenije za odnose z verskimi sku-
pnostmi iz leta 1983, ocitno zadevajoc v prvi vrsti evangelicansko Cerkev, da je treba je dati poudarek
praznikom manjsih verskih skupnosti in njihovi vlogi v slovenski zgodovini. (AS 1211, $k. 154, Zapisnik,
1.9. 1983, 2) Podobno je dve leti pozneje imenovani sekretariat sprejel sklep o podpori manjsim verskim
skupnostim, npr. pri laZji spremembi namembnosti prostorov za verski pouk, »da bi dosegli zazeleno
versko pluralnost v nasi republiki« (AS 1211, $k. 154, Zapisnik, 22. 3. 1985, 3).
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lahko verske skupnosti ustanavljajo zgolj Sole za vzgojo duhovnikov brez javno ve-
ljavnega izobraZevalnega programa (Uradni list RS, $t. 22/91). Rok Miheli¢ (2015,
133) opozarja na osnovni paradoks, da smo v ¢asu veljavnosti zakona od leta 1976
do leta 2007 »v odnosih med drZavo in verskimi skupnostmi opustili mnogo rav-
nanj, ki jih je predvideval zakon, in storili Stevilna dejanja, ki so presegla njegova
dolodila. Tako so na primer verske skupnosti nasle svoje mesto v javnem Zivljenju,
Ceprav je zakon izpovedovanje vere razglasal za ¢lovekovo zasebno stvar.«

Zakon o verski svobodi je odpravil neskladnosti Zakona o pravnem polozZaju
verskih skupnosti v Republiki Sloveniji z Ustavo Republike Slovenije. Od svojega
predhodnika je prevzel zgolj 20. ¢len o moZnosti druzbene skupnosti, da daje ver-
skim skupnostim splosno ali namensko gmotno podporo. V skladu s tem ¢lenom
Republika Slovenija tako kakor njena socialisticna predhodnica podeljuje namen-
sko drzavno finan¢no pomo¢, ki zadeva delno pladilo prispevkov za socialno var-
nost verskih usluzbencev. (Urad za verske skupnosti)

Kratice

AS — Arhiv Republike Slovenije.
FLRJ — Federativna ljudska republika Jugoslavija.
FNRJ — Federativna narodna republika Jugoslavija.
LR — Ljudska republika.

RKC — RimskokatoliSka Cerkev.
LRS — Ljudska republika Slovenija
RS — Republika Slovenija.
SFRJ — Socialisti¢na federativna republika Jugoslavija.

SRS — Socialisticna republika Slovenija.
ZK — Zveza komunistov.
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MED NIHILIZMOM IN MESIJANIZMOM

DERRIDATEVA FILOZOF DA RELIGIE

Luka Trebegnik

Med nihilizmom in mesijanizmom:
Derridajeva filozofija religije

Derridaju nikakor ne gre za zavracanje obstoja resnice, temvec gre le za sporocilo,
da ta nastopa preko razlike. Dekonstrukcija trdi, da ne obstaja zunaj teksta, kar
pomeni, da ne obstaja vecna resnica. Temu je tako, ker je sleherna resnica inkar-
nirana v jezik in pripoved. Ta Derridajeva stalis¢a pa so v veliki meri nasprotna
tradiciji, ki veruje, da se za tekstom nahaja trden in nesporen smisel. Izmed vsega
slovstva je to najocitneje izrazeno pri religijah, ki sprejemajo nadnaravni izvor svo-
jih tekstov. Od to sledi, da sta dekonstrukcija in teologija izvorno nerazdruzljivi.

Ljubljana: Teoloska fakulteta, 2018. 264 str. ISBN 9789616844673, 17€.

Knjigo lahko narocite na naslovu: TEOF-ZALOZBA, Poljanska 4, 1000 Ljubljana;
e-naslov: zalozba@teof.uni-lj.si
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Barbara Riman
Slovenski duhovniki in njihovo delovanje v sloven-
skih drustvih na Hrvaskem v prvi polovici 20. stoletja

Slovene Priests and Their Service in Slovene Associati-
ons in Croatia during the First Half of the 20th Century

Povzetek: O zgodovini slovenstva na Hrvaskem se raziskuje in pise relativno malo,
predvsem pa je zanemarjena zgodovina delovanja slovenskih duhovnikov na
Hrvaskem, ki so bili s svojim delovanjem (poleg duhovne oskrbe in vpliva na
moralne vrednote) vkljuceni v slovenska drustva na Hrvaskem in so vplivali na
ohranjanje slovenskega jezika, kulture ter narodne identitete. Njihova vloga je
izjemno pomembna predvsem v prvi polovici 20. stoletja, nato pa se zacne za-
radi politicnega sistema v nekdanji Jugoslaviji zmanjsevati. Pomen duhovnikov
je velik tako za slovenske skupnosti v sosednjih drZzavah kot tudi za slovenske
skupnosti v izseljenstvu. V prispevku sta prikazana delovanje slovenskih duhov-
nikov med Slovenci na Hrvaskem, in sicer predvsem v slovenskih drustvih, ter
njihov trud za ohranjanje slovenskega jezika in kulture na neslovenskem podro-
¢ju skupne drZave v obdobju do zacetka druge svetovne vojne. Prispevek teme-
lji na obstojeli znanstveni literaturi ter podatkih iz slovenskih in hrvaskih zgo-
dovinskih ¢asopisov.

Kljucne besede: Slovenci na Hrvaskem, slovenski duhovniki na Hrvaskem, slovenska
drustva na Hrvaskem

_Abstract: The history of Slovenianhood in Croatia is relatively little researched and
written about, but especially neglected is working history of Slovene priests in
Croatia, who, apart from providing spiritual care and impact upon moral valu-
es, participated in Slovene associations, thus having exerted great influence
upon preservation of Slovene language, culture and ethnic identity. Their role
was especially important in the first half of the 20th century, later it fell into
decline due to the political system of the former Yugoslavia. Priests are signifi-
cant for the Slovene communities in the neighbouring states, as for Slovene
communities in emigration. The article presents the activities of the Slovene
priests amongst Slovenes in Croatia and especially in the Slovene associations,
as well as their efforts for preservation of the Slovene language and culture in
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the non-Slovene territory of the common states till the beginning of WWII. The
article is based on scientific literature and data from Slovene and Croatian hi-
storical periodicals.

Keywords: Slovenes, Croatia, Slovene priests, Slovene associations

1. Slovenci na Hrvaskem

Plati slovenstva na Hrvaskem so razli¢éne. Tematika ne vzbuja prevelikega zanima-
nja niti med slovenskimi niti med hrvaskimi znanstveniki, je pa pomembna tako
za boljSe razumevanje Zivljenja kot tudi za kulturno in druzbeno zgodovino Slove-
nije in Slovencev nasploh ter za Slovence in slovenstvo na Hrvaskem.?

O tematikah, ki spadajo v zgodovino slovenstva na Hrvaskem, se pise relativno
malo. Ceprav so Slovenci na Hrvaskem dosegli pomembne uspehe in pustili opa-
zne sledi, se zdi, da so tako Slovenci kot slovenstvo na Hrvaskem v slovenski zna-
nosti Se vedno sekundarnega pomena. Znanstvena dela, ki obstajajo, so pogosto
parcialna, necelovita — ne obstaja kontinuiran prikaz slovenskega Zivljenja in zgo-
dovine slovenstva na Hrvaskem.

Zivljenje Slovencev na Hrvaskem je moé&no zaznamovalo politi¢no-zgodovinsko
dejstvo, da sta ta dva naroda vec kot stoletje Zivela v istih drzavnih tvorbah (Av-
stro-Ogrska, Kraljevina Jugoslavija, Socialisti¢na federativna republika Jugoslavija).
Prav zato Slovenci na Hrvaskem pogosto niso bili (in tudi Se danes niso) prepozna-
ni kot skupnost, ki ji je treba pomagati, da bi njeni pripadniki ohranili kulturo, ki
so jo prinesli s seboj ali podedovali.

Pomembno vlogo v tem procesu (samo)organizacije skrbi za Slovence na Hrva-
Skem so poleg intelektualcev imeli tudi slovenski duhovniki, ki so bili pogosto po-
zabljeni oziroma njihovo delovanje, tako kot delovanje stevilnih javnih oseb, ni
ustrezno ovrednoteno. O njih se najdejo le skope informacije, obstojeca znanstve-
na in strokovna dela pa so mozaik njihovega Zivljenja med Slovenci na Hrvaskem
Sele zacela graditi.

Do zdaj so slovenski in hrvaski raziskovalci analizirali le delovanje bolj znanih
slovenskih duhovnikov na Hrvaskem, pa $e ti so se pogosto omenjali spotoma in
v drugih kontekstih. Vsekakor je treba nasteti vsaj nekatere, ki so v hrvaski kultur-
ni in politi¢ni zgodovini pustili moc¢an pecat. V hrvaski in slovenski zgodovini so
poznani Anton Mahni¢, Josip Srebrni¢, Karel Jamnik (Valenci¢ 2009, 389-402),
Jakov Vol¢i¢,? Janko Barle.> Nekoliko manj znani so pomembni franciskani, ki so

! Do zdaj edini celovitejsi pregled je naredila Vera Krzisnik-Buki¢ (2006).

2 Jakob Vol¢i¢ (Andrej nad Zmincem, 1815; Zarecje, HR, 1888), duhovnik, jezikoslovec, narodopisec in
narodni preroditelj. Kot duhovnik je vec kot 40 let preZivel v Pazinu, Veprincu, Brsecu, Voloskem, Kasta-
vu, Cerovlju, Zaredju. (Krzisnik-Buki¢ 2006, 428)

3 Janko Barle (Budanje, 1869; Zagreb, 1941), stolni kanonik, narodopisni zgodovinar in glasbeni pisec ter
etnobotanik. Po kon¢anem 5. in 6. razredu gimnazije v Karlovcu je leta 1886 stopil v semenisce v Zagre-
bu, kjer je 1892 koncal studij bogoslovja. Leta 1892 bil imenovan za kaplana v Garesnici, od leta 1893
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imeli velik vpliv na duhovno Zivljenje tako na Trsatu (Reka) kakor tudi v drugih
krajih: Karlovcu, Jasterbarskem, Samoboru in Klanjcu, ki so bili nekdaj sestavni del
Hrvasko-kranjske province sv. Kriza (Riman 2014, 217). Na Trsatu, ki je romarsko
sredi$¢e Se danes in ima poseben polozaj tudi med slovenskimi verniki, so imeli
pomembno vlogo Vendelin Vosnjak, Romuald Jereb, Filip Ostir in Mihael Troha
(2014).

Duhovniki so imeli pomembno vlogo tudi v hrvaski Istri; poleg Ze omenjenega
Jakova Vol¢i¢a je treba omeniti $e Andreja Benigarja, Stefana Ceka, Natala Silvana,
Franca Stegla, Franca Sibenika, Jozefa Vidaua in Avgusta Zeleta (Riman 2010, 85-93).
Vloga duhovnikov je bila v Istri zgodovinsko zelo pomembna, predvsem pri ohranja-
nju slovenskega in hrvaskega jezika na prostoru Julijske krajine v ¢asu med obema
vojnama. Sirili so namre¢ slovenski jezik in bili iziemno aktivni pri ustanavljanju (pod-
talnih) drusteyv, kot je Zbor duhovnikov sv. Pavla (Pelikan 2003, 50); nekateri duhov-
niki so se v tem ¢asu zaradi svojega delovanja znasli tezkih okolis¢inah. O izzivih, s
katerimi se je soocal, je Leopold Jurca* napisal knjigo Moja leta v Istri pod fasizmom:
spomini, ki pa v hrvaséino ni prevedena. Josip Grasic je medtem pristal na spisku za
Kraljevino Italijo nevarnih oseb, kjer je zanj med drugim navedeno:

»Grasi¢ don Josip,/.../ Slavenski iredentisticki organizator poti¢e na bunu
pisanjem, kojega se primjerci ¢uvaju u spisima. Clan je posebne hrvatske
sekcije UdruZenje sv. Jeronima, koje, protivho onome $to je sluzbeno
utvrdeno, jos uvijek djeluje. 1z izjava seljaka proizlazi takoder da je on sav-
jetovao Hrvate u Tinjanu, da traZe vrsenje vjerskih obreda na njihovu jezi-
ku...« (Klen, 1955, 17-18; 36).

Slovenske duhovnike in njihovo poslanstvo zasledimo tudi v drugih delih Hrva-
Ske; tako lahko omenimo Se nekatere pomembne posameznike. V okolici Reke so
delovali Alojz Kristan, JoZe Kocjan, Milan Anton Grlj (Riman 2010, 2015-2016),
Janko Dolenc, Anton Koruza, Pavel Mrsnik (Valenci¢ 2010, 14) in Stevilni drugi. V
Gorskem kotarju so svoj pecat pustili: Anton Hrescak, Jakov Amstadt, Julij Kessler,
Anton Perkan, Karlo PoZzun, Franc Rihtari¢ in Janko Weingerl (Kovac 1993, 366).

Slovenske duhovnike pa najdemo tudi v hrvaskem Zagorju, MedZimuriju, v Sla-
voniji ter Dalmaciji.®

Slovenski duhovniki (kot tudi slovenski ucitelji in intelektualci) so na Hrvaskem
prisotni ves ¢as in neprekinjeno; z njimi povezana problematika je tako zelo Siroka.
Njihove pobude in interesi za delovanje pa so bili dokaj razli¢ni, zato vseh ni mo-
goce podrobneje predstaviti na enem mestu.

je bil katehet v Zagrebu, od 1913 pa tajnik zagrebske nadskofije. Bil je ¢lan Drustva hrvaskih pisateljev,
¢lan Hrvaskega arheoloskega drustva in od leta 1921 ¢lan JAZU v Zagrebu. (Krzisnik-Buki¢ 2006, 428)

4 Leopold Jurca (Branik, 1905; Koper, 1988), duhovnik. V letih 1929-1945 upravitelj vec¢ Zupnij v hrvaski
Istri, v letih 1945-1950 ravnatelj Malega semenisc¢a v Pazinu, 1950-1962 Zupnik in prost v Pazinu (KrZi-
Snik-Buki¢ 2006, 428).

5 Kako intenzivne in v€asih nepri¢akovane so bile te povezave, kaze tudi primer duhovnika Franca Zvera,
ki je bil leta 1906 rojen v Brezovici (Prekmurje) in je leta 1934 odsel za Zupnika v Zupnijo Kolan na Pagu.
V Kolanu je deloval do smrti leta 1976. Na otoku Pagu je tudi pokopan. (Balabani¢ 2013, 66)
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Prav tako ni mogoce vseh duhovnikov, ki so delovali na Hrvaskem in so bili evi-
dentirani kot posamezniki slovenskih korenin, neposredno povezovati s slovensko
skupnostjo na Hrvaskem — a vendarle obstaja doloc¢eno stevilo posameznikov, ki so
v svojem splosnem delovanju delovali tudi v smeri ohranjanja slovenskega jezika in
kulture.

Za nekatere duhovnike (¢eprav so bili v slovenski skupnosti pomembni) najdemo le
malo podatkov — za posamezne celo osnovnih, kot bi bilo mesto rojstva ali smrti, ne.

Prav zato je namen tega prispevka prikazati en segment delovanja slovenskih
duhovnikov med Slovenci (zamejci ali izseljenci, kakor jih danes prepoznava slo-
venska drzava) ter njihov trud za ohranjanje slovenskega jezika in kulture na ne-
slovenskem obmocju skupne drzave v prvi polovici 20. stoletja. Prikazati Zelimo
delovanje slovenskih duhovnikov v vecjih urbanih srediscih, kjer so obstajala slo-
venska drustva, pri katerih so bili ti duhovniki pobudniki za ustanovitev oz. so bili
v njih izrazito dejavni. Tu izstopa predvsem Zagreb, kjer je bilo Stevilo slovenskih
izseljencev vegje, njihova aktivnost pa opazna. Stevilni slovenski duhovniki so te-
Zave, s katerim so se Slovenci na Hrvaskem srecevali, poznali, in so lahko nudili
konkretno pomoc.® Tudi ¢e na Hrvasko pogosto niso bili poslani uradno in so tam
delovali iz drugih razlogov (Solanje ali delovanje v drugi hrvaski (nad)skofiji), so se
nekateri v smeri pomoci Slovencem na Hrvaskem vseeno trudili delovati.

Iz proucevanja njihovega dela izhaja, da so bili dejavni v smeri pastoralnega
dela in skrbi za ustvarjanje skupnosti (Kolar 1995, 123-124). Predvsem pa je bila
pomembna njihova vloga organizatorjev in pobudnikov, ki so podpirali nastajanje
slovenskih drustev (Drnovsek 2012, 284).

Vloga duhovnikov, ki niso bili neposredno vkljuc¢eni v slovenska drustva na Hr-
vaskem, je tudi pomembna, vendar pa do sedaj za raziskave njihove dejavnosti (ki
so zahtevne zaradi njihove geografske razprSenosti in Sirokega podrocja delovanja)
ni bil izkazan vedji interes — razen za vidnejSe posameznike.

Nas prispevek sicer temelji na znanstvenih prispevkih, analizirali pa smo tudi nekaj
¢lankov iz slovenskih in hrvaskih zgodovinskih ¢asopisov med obema vojnama.

2. Cerkev in slovenska skupnost zunaj Slovenije

Raziskovalci analizirajo razli¢ne vidike Zivljenja in delovanja manjsinskih skupnosti v
tujini. Eden od vidikov je tudi versko Zivljenje. To ni presenetljivo, saj sta vera in ver-
ska podpora v razli¢nih obdobjih imeli in Se vedno imata mocan vpliv na Zivljenje
velikega Stevila ljudi. V ohranjanju jezika in kulture manjsinske skupnosti pa imajo
poseben poloZaj prav etni¢ne Zupnije; vpliv duhovnikov na vernike je bil pozitiven v
smislu, da so se bolj zavedali svojih korenin (Martha 2007, 150). Obstaja torej po-
sebna vez med delovanjem Cerkve in narodno identiteto: pri ohranjanju manjsinske

6 Slovenska drustva na Hrvaskem nastajajo od leta 1886 pa vse do danes. Glede na ¢as nastanka in ob-
dobje delovanja so imela razlicne temelje. Veliko jih je bilo (ustanovljenih) tudi na krs¢anskih nacelih in
v teh so imeli duhovniki pomembno vlogo (ve¢ o tem Riman 2019).
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identitete so duhovniki skupaj z migranti manjsinsko skupnost v doloceni drzavi
ustvarjali na svojstven nacin, saj so delili skupno usodo, kulturo, jezik in izkusnje
(Cercel 2011; Zucchi 1983). Izkusnje formiranja in vkljucevanja v etni¢ne Zupnije,
kjer se je manjsinski jezik uporabljal vsakodnevno, so pozitivno vplivale na migrante,
da so laZje sprejemali svojo nacionalno identiteto in jo ohranjali (Zucchi 1983). Poleg
tega (je) Cerkev vpliva(la) tudi na kulturno in politicno Zivljenje. (Martha 2007, 150)

Slovenska Cerkev se je zavedala dejstva, da ljudje odhajajo in da je treba ukre-
pati, ¢e naj se med pripadniki izseljenskih skupnosti slovenski jezik ohrani. Tako so
slovenski misijonarji, denimo, pozitivno vplivali na migrante, ki so odhajali v Zdru-
Zene drzave Amerike. V primeru slovenskih izseljencev je tako mogoce trditi, da se
je Cerkev odlocila, da bo na doloéen nacin migrantom »sledila«. Prav zato je tudi
bilo ustanovljeno Drustvo sv. Rafaela — drustvo za podporo in sreCevanje izseljencev
v novih drzavah. Cerkev je izseljencem pomagala tudi s podpiranjem ustanavljanja
slovenskih drustev v drZzavah, kamor so se posamezniki odselili (Martha 2007, 150)
—skrbi za ohranjanje vere se je pogosto pridruZila Se skrb za ohranjanje narodnosti.

Zanimanje cerkvenih struktur v Sloveniji za Slovence, ki so odsli v razlicne ne-
slovenske kraje skupne jugoslovanske drzave, je konkretno obliko zacelo dobivati
Sele na zacetku tridesetih let dvajsetega stoletja. Vkljucilo se je v Ze uveljavljene
oblike dela za slovenske izseljence (Kolar 1995, 116). Tovrstno delovanje je po
svoji uveljavitvi potekalo kar konkretno in z veliko iniciative. Tako se je na zacetku
tridesetih letih dvajsetega stoletja pojavila zamisel, da bi za Slovence zunaj Dra-
vske banovine zaceli skrbeti slovenski duhovniki. Do takrat so namrec zanje skr-
beli duhovniki, ki so delovali med katoli¢ani sredi pravoslavne vecline, in vojaski
kurati v posameznih garnizonih — najbolj v Srbiji in Makedoniji. Ker je bila Hrvaska
pretezno rimskokatoliska deZela, so bili po mnenju Cerkve Slovenci na Hrvaskem
v manjsi nevarnosti, zato zanje prej niso skrbeli. Novice o razmerah med Slovenci
na Hrvaskem in vecanje njihovega Stevila naj bi zahtevali tudi vecjo zavzetost cer-
kvenih ustanov v Sloveniji (118). Skrb za Slovence pa so, kot je razvidno, prevzeli
duhovniki, ki so na Hrvaskem delovali (tudi) iz drugih razlogov.

Dejstvo je, da je bila prav Cerkev ena izmed prvih institucij, ki je prepoznala
pomembnost nevarnosti, s katerimi se srecujejo izseljenci in tisti, ki so bili prav-
zaprav »notranja diaspora« (Drnovsek 2012, 89). Duhovniki, ki so delovali med
izseljenci, so bili poleg intelektualcev in narodnih buditeljev tisti, ki so imeli pri
ohranjanju slovenske identitete v hrvaskih dezelah med izseljenci pomembno vio-
go. Ob proucditvi vloge slovenskih duhovnikov, ki so bili aktivni znotraj slovenskih
drustev na Hrvaskem, je razvidno, da so poleg kulturne spodbude ter moc¢nega
vpliva na ohranjanje slovenskega jezika in kulture pozitivno vplivali tudi na versko
in moralno Zivljenje pripadnikov slovenske skupnosti.

Pomen delovanja duhovnikov je viden tudi v sosednjih drzavah — ta tematika
je sicer precej kompleksna, saj so duhovniki v teh drzavah delovali v odvisnosti od
politicno-zgodovinske situacije. Dejstvo je tudi, da so bili slovenski duhovniki v
tujini marsikdaj prepusceni volji okolja in lokalnih cerkvenih oblasti, ki so bile nji-
hovi dejavnosti naklonjene zelo razli¢éno. (Drnovsek 2002, 127)
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Vseeno pa je treba poudariti, da je bil pomen Katoliske Cerkve in Se posebej
duhovscine za razvoj nacionalne, politicne in kulturne zavesti med Slovenci v so-
sednjih drzavah izjemno velik (Filipi¢ 2002; Smej 2002; Rupnik 2002). Kar se tice
npr. slovenstva v Avstriji, Italiji in na MadZarskem, je mogoce ugotoviti, da so bili
najvidnejsi slovenski kulturniki in politiki skorajda sami duhovniki. Na avstrijskem
Koroskem so duhovniki denimo izrazito pozitivno vplivali na ustanavljanje drustev.
(Filipi¢ 2002, 85)

Duhovscina je imela velik pomen tudi v Porabju, kjer so k Sirjenju in poznavanju
slovenskega jezika prispevale Mohorjeve knjige, ki so od konca devetnajstega sto-
letja prihajale v porabske Zupnije. Slovenski duhovniki v Porabju so imeli torej v
preteklosti zelo pomembno vlogo pri ohranjanju slovenskega/porabskega jezika
in tako pri ohranjanju slovenske narodne identitete. (Munda Hirnok in Medvesek
2017, 719; 726)

Odvisno od situacije v vsaki posamezni drzavi so imeli slovenski duhovniki raz-
licne moZnosti delovanja, hkrati pa so se soocali tudi z razlicnimi tezavami. Po-
membno vlogo so odigrali tudi med Slovenci na Hrvaskem.

3. Slovenski duhovniki med Slovenci na Hrvaskem

Slovenci na Hrvaskem so bili predvsem urbana populacija (Krzisnik-Buki¢ 2006b,
50) in so se priseljevali v vecja hrvaska mesta, kot so Zagreb, Reka in Karlovec, v
nekaj manj$em obsegu pa tudi v dalmatinska mesta. Stevilo prebivalcev na Hrva-
Skem, ki so se opredelili za slovensko narodno pripadnost, je prikazano v Tabeli 1.

Leto popisa Stevilo
1869 16.997
1880 30.791
1910 49.516
1921 24.038
1931 36.920
1948 38.734
1953 43.010
1961 39.101
1971 32.497
1981 25.436
1991 23.802
2001 13.173
2011 10.517

Tabela 1: Stevilo prebivalcev na Hrvaskem, ki so se ob popisih prebivalstva opredelili za slo-
vensko narodno pripadnost.” (KrZiSnik-Buki¢ 2006b, 23)

7 Prikazano je Stevilo prebivalcev na Hrvaskem, ki so se ob popisih prebivalstva opredelili za slovensko
narodno pripadnost. To Stevilo je pridobljeno iz uradnih popisov prebivalstva za ilustracijo Stevila izse-
ljencev v analiziranem obdobju.
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Kot je razvidno iz tabele, je njihovo Stevilo naraslo na 49.516 (leta 1910), nato
paje v 90. letih 20. stoletja zacCelo strmo upadati — vse do 10.517 (leta 2011). (Kr-
Zisnik-Buki¢ 2006b, 23)

Posamezni duhovniki so problematiko izseljevanja v neslovenske kraje skupne
drZave prepoznali relativno zgodaj, tako da so Slovence v Sloveniji na to opozar-
jali Ze od zacetka dvajsetega stoletja ter jih redno obvescali o Zivljenju in dogajanjih
med Slovenci na Hrvaskem (in v drugih neslovenskih krajih skupne drzave). Na
tem mestu je pomembno omeniti velik prispevek Janeza Kalana,® duhovnika, ki
je imel vpliv ne samo na Slovence na Hrvaskem, temvec tudi drugod po svetu. Leta
1922 je tako napisal prispevek »Slovenci med Hrvati in katoli¢ani v Belgradu«, v
katerem ponuja podrobno sliko o razmerah med Slovenci tako v Srbiji kot tudi na
obmodju Hrvaske. Poleg situacije v Zagrebu, kjer so vrsto let delovala slovenska
dekliska drustva, je opisal tudi situacijo v Varazdinu, Slavonskem Brodu (Brod na
Savi), Dakovu, Osijeku in Vinkovcih. Prispevek prikazuje versko situacijo in ponuja
dolocene resitve znotraj Cerkve kot skupnosti. Za Dakovo je zapisal, da Slovenci
tam so, vendar pa ne potrebujejo posebne organizacije, saj so »poZenjeni z do-
macdinkami« (Kalan 1922, 273). Kot teZji je zaznal polozZaj Slovencev v Vinkovcih,
kjer je bilo po njegovi oceni veliko Stevilo Zelezni¢arskih druZzin, ki so Zivele v rela-
tivno slabih pogojih. Organiziral je sreanje z njimi in pojasnil, da Zelja po organi-
zaciji slovenskega drustva obstaja, vendar so prisotne tudi Stevilne teZave. Med
drugim je omenijal, da je Cerkev v Vinkovcih zelo slabo urejena in da na odhod
vernikov (tudi v Vinkovcih Zivecih Slovencev) iz cerkve vplivajo tudi sejmi, ki so ob
nedeljah. (274)

Slovenske druzine je Kalan nasel tudi v Brodu, kjer jih je skusal zdruziti v drustvu
Slovenska lipica. Kot eno izmed vecjih teZav, zakaj mu to ni uspelo, je navedel, da
ne obstaja slovenski duhovnik, ki bi jih vodil (Kalan 1922, 272-273). Tudi v Osijeku
so bili Slovenci, za katere so skrbeli kapucini. Kalan je nastel tri, tako da je v pri-
spevku sklepal, da »vsaj za spoved nimajo Slovenci izgovora, da je ne morejo opra-
viti« (273). Za Vinkovce pa je zapisal, da je »prisel v Ljubljano glas: Ne pozabite
tudi na nas! Se na Nemsko so hodili slovenski duhovniki rojake obiskovat, mi smo
pa tukaj popolnoma pozabljeni« (273). To nakazuje na vcasih tudi slabo situacijo
med izseljenci.

Pomembno mesto je bil Varaidin, kamor so na delo odhajale »Stajerkec, in
obstaja podatek, da so se leta 1922 zbirale v franciskanskem samostanu. Vodil jih

8 Janez Kalan (Suha pri Skofji Loki, 1868; Ljubljana, 1945), duhovnik, urednik in pisatelj. Obiskoval je
ljudsko %olo v Skofji Loki, gimnazijo je obiskoval v letih 1879-1887, bogoslovje v Ljubljani 1887-1891.
Kot kaplan je v letih 1891-1993 sluZzil v Dolu pri Ljubljani, od 1893 do 1900 pa v Kamniku. Stolni vikar v
Ljubljani je bil od leta 1900 do 1904 in potem od 1904 do 1908 Zupnik v Zapogah. Da bi se lahko popol-
noma posvetil delu za verski dvig ljudstva po Marijinih druzbah, ki jim je bil od 1903 do 1924 tudi $ko-
fijski voditelj, ter boju proti alkoholizmu in surovosti, se je 1908 odpovedal Zupniji. Leta 1903 je ustano-
vil nabozni mesecnik Bogoljub in ga urejal do konca 1924, ko je odsel med slovenske delavce na Vest-
falskem in v Porenju; 1923 je misijonaril med slovenskimi izseljenci v juzni Srbiji. Leta 1903 je ustanovil
protialkoholno zvezo Sveta vojska in njene namene $iril v revijah Zlata doba (1910-1920) in Prerod (od
1922). Leta 1916 je z A. Mrkunom ustanovil karitativno zvezo Dobrodelnost. Leta 1913 je zacel izdajati
duhovniski stanovski list Vzajemnost in ga urejal do 1924. Razen v ¢asopisih, ki jim je bil urednik, je
mnogo pisal v Slovenca in Domoljuba. (Pirih 2013)
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je Benvenut Habjan,’ ki je bil gvardijan samostana (Kalan 1922, 271-272). Kalan
(272) navaja, da je bil »rojen Slovenec iz selidke fare«. Zal drugih podatkov o ak-
tivnostih teh deklet oziroma o drugih slovenskih franciskanih v Varazdinu ni.

Za leto 1922 je Kalan je podal samo krajsi pregled situacije v Zagrebu in Slavo-
niji, kar je prav tako pomembno, saj so podatki o delovanju slovenskih duhovnikov
in organizaciji Slovencev na Hrvaskem v povezavi s Cerkvijo dokaj picli. Dejstvo je,
da so bili izseljenci na Hrvaskem relativno osamljeni in da so, ¢e so hoteli sodelo-
vati v zdruZenjih, ta morali organizirati samostojno. Pogosto je pobuda prihajala
od intelektualcev, pomembno vlogo pa so imeli tudi duhovniki. Razvidno je, da so
bili duhovniki v Zagrebu izjemno aktivni.

Vpliv slovenskih duhovnikov na Zivljenje slovenskega in hrvaskega prebivalstva
ilustrativno prikazuje tudi podatek, da je bilo leta 1928 v Strigovi ustanovljeno Slo-
vensko pevsko drustvo. Ustanovil ga je cerkveni pevec. Drustvo je imelo slovenska
pravila in ¢lani drustva so peli slovenske pesmi. (Narodno jedinstvo 1928, 2—3)

Kot smo Ze veckrat poudarili, so se teZave, se katerimi so se srecevali pripadni-
ki »diaspore«,° pojavljale tudi pred prvo svetovno vojno, na kar so opozarjali tudi
duhovniki. Nekateri so se zavedali, da je prav duhovnik tisti, ki lahko vpliva na
manjsinsko skupnost.

Tako je na tem mestu treba prikazati primer dogajanja med Slovenci na Reki v
Casu pred prvo svetovno vojno. Pozitiven primer je namrec povezan s slovenskimi
duhovniki, kapucini na Reki. Vinko Skafar je v svojem prispevku opozoril, da je ob-
stajala posebna povezava med kapucini v Varazdinu in na Reki. Prav oni so prepo-
znali tezko situacijo med dekleti na Reki in so Ze leta 1862 ustanovili Drustvo Ma-
rijinih h¢era. Drustvo je bilo ustanovljeno na pobudo Augusta Velca'! in se je zgle-
dovalo po drustvih, ki so Ze obstajala v Ljubljanski, Lavantinski in TrZaski skofiji.
Drustvo sicer ni bilo samo slovensko, je pa bilo nekaj ¢asa odvisno od Dekliskega
drustva v Slovenskih Konjicah. Po podatkih je drustvo delovalo vse do leta 1910,
ko je obsegalo ve¢ kot 300 ¢&lanic. (Skafar 2001, 154-155)

Ta omemba je pomembna, ker se je tradicija pomoci pri ustanavljanju (dekli-
Skih) drustev nadaljevala tudi v dvajsetem stoletju. V kapucinskem samostanu na
Reki je tako bilo leta 1912 ustanovljeno Slovensko izobraZevalno katolisko drustvo
Liburnija, ki je imelo na zacetku 60 ¢lanov. Na otvoritveni skupscini je govoril Ze
omenjeni Janez Kalan. Clani so se zbirali v kapucinskem samostanu, kjer so bili

° Benvenut Habjan (Selca, 1871; Bjelovar, 1947), franciskan. Deloval je v Samoboru med letoma 1904 in
1903, od 1907 do 1912 je bil gvardijan v Klanjcu. Od leta 1917 do 1924 je bil gvardijan v Varazdinu, med
1924 in 1925 je deloval v Virovitici; v ¢asu druge svetovne vojne je bil v Jaski. (Riman 2014, 135-136)

10 S terminoloskim razlikovanjem se je namrec zacelo takoj, ko so se zacele aktivnosti tudi za Slovence, ki
so ziveli v neslovenskih krajih skupne drzave. Tisti, ki niso odsli ¢ez drzavno mejo, so bili oznaceni kot
»diaspora«. Drugi pa so bili »izseljenci« (Kolar 1995, 116). Marjan Drnovsek (2012, 89) medtem pise
celo o »notranji diaspori«.

1 Augustin Velec (Sv. Marija na Vurberku pri Ptuju, 1830; Reka, 1902), kapucin. Pet mandatov je bil pro-
vincial Hrvagke kapucinske province. Solal se je na Ptuju, gimnazijo je obiskoval v Varazdinu. Leta 1850
je vstopil v noviciat Hrvagke kapucinske province. Deloval je na Reki in v Varazdinu. (Skafar 2001, 150~
159)
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prostori odprti vsak dan. Drustvo je organiziralo tudi Citalnico in knjiznico, prav
tako je v okviru drustva delovala zadruga Cebelica. Drustvo je mo¢no podpiralo
tudi urednistvo Bogoljuba (Riman 2019, 65), kjer so objavljali prispevke o vseh
svojih aktivnostih.

Vodja drustva je bil pater Ciril.> Dejavnosti so bile organizirane tako, da so se
lahko vanje vkljucevala predvsem dekleta in Zenske, ki so delale na Reki. Poleg ver-
skih poudarkov so bili s slovenskim jezikom povezani tudi Stevilni drugi elementi.
»Tukaj Se pripomnim, da tudi me Slovenke v druzbi bodimo malo bolj zavedne svo-
jega jezika /.../ Nekatere se sramujejo med seboj govoriti slovensko /.../. To je zelo
napacno. Cislajmo svoj jezik in [jubimo svojo domovino!« (Bogoljub 1912, 208).

Ocitno se je v nekem trenutku pojavil problem, kako poslati slovenski skupno-
sti duhovnika, ki bi imel maso v slovenscini, zato so ga ¢lani drustva iskali. Nekaj
Casa so celo zahtevali, »naj pride na Reko vI¢. Miiler, kaplan v Senju. On je rodom
Slovenec in govori lepo slovensko ter bi nam v vsakem pogledu neizmerno mnogo
koristil. Nasa dekleta pa prav pridno pleSejo na Kantridi in Zametu. Potrebna je
slovenska Marijina druzba« (Domoljub, 1913a, 145). To je bilo urejeno leta 1913,
ko je v kapucinsko cerkev, danes cerkev Gospe Lurdske na Reki, priSel vojaski du-
hovnik. Zal je bilo drustvo istega leta ukinjeno. (1913b, 629)

Izjemno pomembno vlogo so imeli duhovniki in redovnice v Zagrebu, kjer je
bilo Stevilo Slovencev veliko vedje. V tej dejavnosti je imela v ¢asu med obema
vojnama posebno mesto cerkev sv. Roka, kjer je potekala masa v slovenscini; tu
so se lahko zbirali ¢lani razli¢nih slovenskih drustev. Ko gre za slovenska drustva v
Zagrebu, je treba poudariti, da je bilo prav medvojno obdobje »zlato obdobje slo-
venskega organiziranja« (KrziSnik-Buki¢ 2006a, 421). Obstajalo je mnogo slovenskih
drustey, ki so delovala v Zagrebu in ki so svoje delovanje utemeljevala na krs¢an-
skih nacelih: Jugoslovansko katolisko akademsko drustvo »Danica«, Slovensko
prosvetno drustvo Zagreb, Marijina druzba, Deklisko zavetis¢e »Nas dom Zagreb,
Deklisko drustvo »Ognjis¢e«, Slomskovo prosvetno drustvo v Zagrebu in pa Vin-
cencijeva konferenca sv. Cirila za slovenske akademike v Zagrebu.

Tudi ta drustva bi delovala nekoliko teZje, ¢e med Slovenci v Zagrebu ne bi bilo
duhovnikov, ki so prepoznali tezave, s katerimi se soocajo pripadniki slovenske
skupnosti, in ki so na tak ali drugacen nacin vplivali na ohranjanje slovenskega je-
zika, kulture in obcutka pripadnosti slovenskemu narodu. Poleg tega je pomemb-
no poudariti, da so bili pobudniki teh drustev pogosto prav duhovniki ali pa so bili
trajno prisotni v njihovem vodstvu. Duhovnik lvan Bester je bil leta 1924 eden
izmed ustanoviteljev Slovenskega prosvetnega drustva »Zagreb«. Bil je tudi eden
od pobudnikov ustanavljanja Marijine druzbe v Zagrebu. (Slovenec 1925, 4)

Treba je Se poudariti, da ¢eprav so se clani slovenske Cerkve zavedali tezav, s
katerimi so se soocali Slovenci na Hrvaskem, slovenski duhovniki pa so prepozna-
vali potrebo, da bi se na Hrvasko namensko posiljali slovenski duhovniki, je to bilo
tezko doseci. Duhovniki, ki jih omenjamo v tem prispevku, so namre¢ med Slo-

2. Mozno je trditi, da je bil pater Ciril, ki ga omenjajo v Bogoljubu, pravzaprav Ciril Juzbasi¢ (1874-1924),
ki je bil leta 1919 z Reke premescen v Varazdin in je tam ustanovil Drustvo Marijinih héera.
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venci na Hrvaskem delovali predvsem zato, ker so se v Zagrebu (ali drugih hrvaskih
krajih) znasli zaradi drugih opravkov. Tudi Janez Hladnik, ki je v Zagrebu deloval
vrsto let, je potrdil, da je bilo do sredine tridesetih let dvajsetega stoletja duhov-
nika slovenski skupnosti nemogoce poslati uradno — tudi zato, ker zagrebske cer-
kvene oblasti temu niso bile naklonjene. (Kolar 1995, 122)

Kdo so torej bili duhovniki, ki so se aktivno zavzemali za Slovence v Zagrebu?

Ze konec dvajsetih let dvajsetega stoletja sta med Slovence v Zagrebu pogosto
zahajala Janez Kalan in tudi ravnatelj nadskofijskega konvikta v Zagrebu dr. Franc Knific.

Janez Kalan in njegovo delovanje se povezujeta z vsemi tremi dekliskimi drustvi,
ki so delovala v Zagrebu: Marijina druzba, Deklisko zavetis¢e »Nas dom Zagreb«
in Deklisko drustvo »Ognjis¢e« (Riman 2019, 201). Kalan je na povabilo Slovenk v
Zagrebu ustanovil Marijino druzbo (Kolar 1995, 127). To je bilo v tistem ¢asu prvo
tovrstno slovensko deklisko drustvo, ki je Slovenkam, ki so v Zagrebu iskale sluzbo,
pomagalo, da so se v negotovih casih laZje znasle. Zdi se, da je bil Kalan pogosto
eden izmed pobudnikov tovrstnih drustey, ker je imel bogate izku$nje. O tem pri-
¢a dejstvo, da smo ga v podobni funkciji videli tudi na Reki Se v ¢asu pred prvo
svetovno vojno. Poleg teh drustev je vplival na ustanovitev Jugoslovanskega kato-
liSkega akademskega drustva »Danica« (Riman 2019, 133). Treba je sicer pouda-
riti, da je imel kot dolgoletni urednik Bogoljuba zelo dober vpogled v situacijo med
Slovenci tako v Zagrebu kot drugje na Hrvaskem — tudi zato se je za organizacijo
druZbenega Zivljenja med Slovenci na Hrvaskem lahko tako mo¢no zavzemal.

Pomemben je bil tudi pater Gabrijel Cevc, minorit, ki je v Zagreb odsel na za-
Cetku tridesetih let dvajsetega stoletja in je pri sv. Roku opravljal misijonarsko delo.
Izbran je bil za prvega predsednika Slomskovega drustva, pozneje pa je bil njegov
Castni ¢lan. Med Slovenci v Zagrebu je deloval do julija 1933, ko se je vrnil na Ptuj.
Imel je pomemben polozaj v Marijini druzbi v Zagrebu in bil tudi njen prvi pred-
sednik, kasneje pa Castni ¢lan. Njegovo delo so nadaljevali Anton PreSeren, Janez
Kozelj in Rudolf Pate (Kolar 1995, 127-128).

Rudolf Pate je bil duhovni skrbnik v drustvu Vincencijeva konferenca sv. Cirila
za slovenske akademike v Zagrebu (Riman 2019, 195), medtem ko je bil Janez Ko-
zelj*3 aktiven v drustvu Deklisko zavetis¢e »Nas dom Zagreb« (Riman 2019, 145).

Nekateri duhovniki, kot npr. ve¢krat omenjeni Janez Kalan, so bili zelo aktivni
je zato o njih na voljo vec podatkov. Pomembno vlogo je imel tudi Janez Hladnik,**
prvi duhovnik, ki je bil leta 1933 med Slovence v Zagreb poslan namensko. Njego-
vo delo je obsegalo organiziranje liturgi¢nih sre¢anj skupaj z obicajnimi oblikami
pastoralnega dela, pa tudi duhovno vodstvo slovenskih drustev (Kolar 1995, 120).

13 Janez Kozelj (OlSevek pri Kranju, 1896; Zagreb, 1982), duhovnik. Gimnazijo je koncal v Travniku; fakul-
teto je vpisal v Innsbrucku, a jo je zaradi prve svetovne vojne koncal Sele v Sarajevu leta 1920. Bil je
ucitelj na gimnaziji v Travniku. Od leta 1922 do 1926 je bil na bogoslovnhem Collegium Maximum v Lo-
uvainu. Leta 1935 je bil posvecen. Nekaj ¢asa je bil na Irskem, leta 1927 pa je bil premescen v Zagreb,
kjer je deloval v urednitvu ¢asopisa Zivot in bil aktiven v Marijini kongregaciji. V Zagrebu je deloval do
smrti. (Bajsi¢ 1982, 440-442)

1 Janez Hladnik (Petkovec, 1902; Buenos Aires, 1965), duhovnik. V letih 1930-1936 je v Zagrebu opravljal
bogosluzje izkljuéno med Slovenci. Leta 1936 se je izselil v Argentino. (KrZisnik-Buki¢ 2006, 428)
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Iz dokumentov je razvidno, da je Hladnikovo delo brez napetosti trajalo eno leto,
zatem so se zacCele pojavljati nevsecCnosti. Verjetno je na to vplivalo dejstvo, da se
je vtem Casu slovenska skupnost v Zagrebu »zacela krepiti in pojavljati v javnosti.
/.../ Preprostim ljudem se je vse to zdelo popolnoma naravno, ne pa hrvaskemu
vodstvu, kajti to je menilo, da Slovenec, ki pride v Zagreb, je s tem Ze prevzel tudi
dolZznost, da bo za naprej Hrvat« (121).

Ko je bil Janez Hladnik odpoklican, je na njegovo mesto prisel JoZe Gregoric,*®
ki je za delo med Slovenci v Zagrebu pridobil dovoljenje zagrebskega nadskofa,
tezav potem ni bilo vec. V Zagrebu je deloval v dveh obdobjih: v ¢asu studija od
leta 1934 do leta 1939 in nato v Casu druge svetovne vojne do leta 1945. V tem
Casu je nadaljeval delo, ki ga je zacel Janez Hladnik. Tudi v njegovem delu je mo-
Zno videti razliéne smeri delovanja: skrb za pastoralno delo med Slovenci, najvec
v cerkvi sv. Roka; skrb, da bi slovenska skupnost, ki se je zbirala pri sv. Roku, osta-
la povezana s cerkvenim dogajanjem na Hrvaskem in v Sloveniji. Poudariti je treba,
da je menil, da je Cerkev »3e vedno najvaZnejse sredisce in osisCe tudi drustvenega,
prosvetnega in kulturnega dela« (124).

Drugo zelo pomembno podrocje njegovega delovanja je bila skrb za ustvarjanje
skupnosti in nudenje domacnosti. Prizadeval si je tudi za organiziranje razli¢nih
dogodkov, predvsem v priljubljeni Jeronimski dvorani in drugje v Zagrebu. Aktiven
je bil v Slomskovem drustvu, kjer je bil pogosto pobudnik stevilnih dogajanj. (Ri-
man 2019, 178; Kolar 1995, 122-126)

V Casu, ko se Gregoric vrnil nazaj v Slovenijo, je njegovo delo prevzel Marko
Mihelic, ki je bil med Slovenci dejaven predvsem na podrocju pastoralnega dela.
Pomagal mu je Franc Rigler, salezijanec, ki je v ¢asu Miheli¢eve odsotnosti skrbel
tudi za bogosluzna srecanja pri sv. Roku. Iz njegove skupnosti so med Slovenci pa-
storalno delovali Se Janko Valjavec, Andrej Farkas in France Orazem; od jezuitov
lahko omenimo Edmunda Bohma in Albina Skrinjarja. (Kolar 1995, 126-127)

Situacija med Slovenci na Hrvaskem se je v ¢asu druge svetovne vojne in po njej
zelo hitro spreminjala — in slab3sala. Predvsem je bilo prepovedano organiziranje
drustev (na obmocju Neodvisne drzave Hrvaske je bilo denimo dovoljeno delova-
nje samo enega drustva), tako da so ostanki slovenskih drustev iz predvojnega
¢asa delovali v tajnosti. V ¢asu druge svetovne vojne se je povecalo Stevilo sloven-
skih duhovnikov, ki velike moZnosti delovati pravzaprav niso imeli. Skupaj z inte-
lektualci so namrec doziveli izgon iz Slovenije. (Armanda 2018, 6—20; Karakas
Obradov 2012, 139-174; Ferenc 1968, 152—-363, Rybar 1978, 44-102)

Situacija je zaradi nove politike na obmocju nekdanje Jugoslavije postala neu-
godna takoj po koncu druge svetovne vojne; Slomskovo prosvetno drustvo, ki je
v €asu druge svetovne vojne delovalo v tajnosti, je bilo leta 1945 prepovedano in
takrat so bile ukinjene tudi slovenske mase pri sv. Roku. Vse do osemdesetih let
dvajsetega stoletja je bila katolisko usmerjena struja med Slovenci v Zagrebu od-
rinjena (Krzisnik-Buki¢ 1995, 159). Na Reki je v ¢asu po vojni masa v slovenscini v

1> JoZe Gregoric, (Dela¢, 1908; Sticna, 1989). Naslednik Janeza Hladnika v Zagrebu, od 1934 do 1939 in
med drugo svetovno vojno je opravljal bogosluZje izkljuéno med Slovenci. (KrZisnik-Buki¢ 2006, 429)
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cerkvi Uznesenja BlaZene Djevice Marije potekala zgolj zaradi navdusenja sloven-
skega duhovnika Danila Perkana,® in sicer do petdesetih let dvajsetega stoletja
— pri tej masi je redno nastopal tudi cerkveni zbor s slovenskimi pesmimi. Zal se
je z njegovim odhodom z Reke ta praksa koncala. (Riman 2014b, 550)

Trenutno na Hrvaskem slovenskih duhovnikov, ki bi bili aktivni med pripadniki
slovenske skupnosti, ni. V Kulturno-prosvetnem drustvu »Slovenski dom« v Za-
grebu deluje Duhovna sekcija A. M. Slomsek, ki na svojevrsten nacin pomeni na-
daljevanje delovanja Slomskovega prosvetnega drustva iz medvojnega ¢asa, sveta
masa v slovenscini pa je dvakrat mesecno.

4, Sklep

Vloga slovenskih duhovnikov med Slovenci v sosednjih drzavah in med Slovenci,
ki so se izselili v oddaljene kraje, je iziemno pomembna, saj so s svojim delovanjem
in spodbujanjem med pripadniki slovenske skupnosti utrjevali slovenski jezik in
kulturo. S svojimi aktivnostmi so spodbujali ustanavljanje slovenskih drustev, po-
magali pri ohranjanju narodne identitete in bili v podporo posameznikom, ki so
se znasli v tezkem poloZaju. Poleg tega sta tako njihova prisotnost kot delovanje
izrazito pozitivno vplivala na ohranjanje verskih in moralnih vrednot izseljenih
Slovencev. Njihova vloga je bila tudi duhovna oskrba vernikov, pri kateri so se po-
gosto srecevali tudi z bolj ranljivimi skupinami (nekvalificirani delavci, sluzkinje
itn.), ki so se po pomoc zatekali k duhovnikom in redovnicam.

To se kaze tudi pri Slovencih na Hrvaskem, je pa tematika relativno neraziskana,
zato bi bilo vsekakor treba poiskati dodatne podatke — predvsem za ¢as med obe-
ma vojnama, ko je bila tudi politika drzave Cerkvi naklonjena. V ¢asu druge sve-
tovne vojne in takoj po njej je bilo medtem vkljuevanje v cerkveno in versko Zi-
vljenje precej nezazeleno, zato je bila tudi Cerkev med Slovenci na neslovenskih
obmodjih nekdanje Jugoslavije pogosto nemocna. Za razliko od slovenskih sku-
pnosti v sosednjih drzavah na Hrvaskem kontinuiteta delovanja slovenskih duhov-
nikov ni prisotna, prav tako ne obstajajo Zupnije, ki bi jih lahko opisali kot sloven-
ske (tj. manjsinske).

Slovenski duhovniki so imeli na Hrvaskem najvecjo vlogo prav na zacetku dvaj-
setega stoletja in nato do zaetka druge svetovne vojne. Iz kratkega prikaza je
razvidno, da so bili aktivni tako v pastoralnem Zivljenju kot v skrbi za ranljive sku-

6 Danilo Perkan, duhovnik (Trnovo, 21. avgust 1914; Reka, 18. junij 1979). Osnovno $olo je obiskoval doma,
srednjo pa v semenis¢u na Reki in v Benetkah. 1z semenis¢a so ga zaradi narodne zavednosti izkljucili.
Maturiral je potem na drzavni gimnaziji na Reki. Ker je Zelel postati duhovnik, je odsel v Ljubljano, kjer
je dokoncal teologijo, dosegel licenciat iz bibli¢ne teologije in bil leta 1941 posvecen v duhovnika. 1z
Ljubljane je nato odsel k svojemu bratu Viktorju, Zupniku in dekanu v JelSanah. Do leta 1947 je vodil
Zupnijo JelSane, nato je odsel na Reko za kancelarja. Na Reki je opravljal vrsto odgovornih sluzb: bil je
predavatelj bibli¢nih ved na teoloski visoki Soli, ravnatelj Skofijske pisarne, dekan reske dekanije, rektor
reske stolnice Sv. Vida, prost stolnega kapitlja, prosinodalni izprasevalec, generalni vikar resko-senjske
nadskofije. Leta 1947 je za slovensko skupnost na Reki vpeljal maso v slovenscini. Uzival je velik ugled
in spostovanje pri vseh, ki so ga poznali. (Bogovi¢, 2000, 272, 274, 276, 284, 313)
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pine (dekleta in Zene) ter da so na razlicne nacine spodbujali organiziranje in de-
lovanje slovenskih drustev na Hrvaskem. S tem so pomembno prispevali k ohra-
njanju slovenskega jezika, kulture in narodne identitete, seveda pa tudi vere med
slovenskimi zamejci in tudi izseljenci na Hrvaskem.
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»Mass for the Homeland«: (Just) a Religious Cere-
mony or a Religious, Diplomatic and Statehood-
Strengthening Activity??

»Masa za domovino«: (zgolj) verski obred ali versko,
diplomatsko in drZzavotvorno dejanje?

Abstract: In this article, the author analyses the overlap between the religious and
the diplomatic/political aspects in the practice of celebrating masses for the
homeland. The purpose of this article is to establish to what extent the diplo-
matic and political component is present in this practice, and how the homeland
mass practice is understood in the Slovenian political context. For this purpose,
the author analyses two aspects: the structure of masses for the homeland and
the presence of diplomatic and political elements in the ceremony, and the at-
titude of young people towards the practice. The latter is relevant particularly
because young people will become political decision makers in a few years. Their
current views will then be reflected in the positions of their political parties.

Key words: mass for the homeland, politics, diplomacy, music, cooperation betwe-
en Church and state

Povzetek: V Elanku avtor analiza presek med versko in diplomatsko-politi¢no raz-
seznostjo mase za domovino. Namen ¢lanka je, ugotoviti, kako navzoca je pri
masah za domovino diplomatsko-politicna razseznost oziroma kako so mase za
domovino razumljene v slovenskem politicnem kontekstu. Avtor zato analizira
dvoje: najprej strukturo mas za domovino in navzocnost diplomatsko-politi¢nih
prvin, ki se najdejo v okviru teh mas, nato pa tudi odnos mladih do mase za
domovino. Ta odnos mladih je pomemben predvsem zato, ker bodo mladi v
nekaj letih postali politi¢ni odlocevalci. Njihova sedanja stalis¢a se bodo preto-
pila tudi v stalis¢a politi¢nih strank, katerih ¢lani bodo.

Kljuéne besede: masa za domovino, politika, diplomacija, glasba, sodelovanje med
Cerkvijo in drzavo

1 Prispevek je rezultat Raziskovalnega programa P5-0177: »Slovenija in njeni akterji v mednarodnih od-
nosih in evropskih integracijah«.
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1. Introduction

The relationship between the Slovenian Catholic Church and state? has been hi-
ghly turbulent ever since the consolidation of consciousness regarding the exi-
stence of the modern Slovene nation in the late 19* century.? Historians usually
point out the formal break-up between »religion« and »nation« to the time and
work of Bishop Anton Mahnic, whom poet Simon Gregorci¢ wittily named »the
storm from Kras« (Pirc 1990, 109-126). But there are more examples from recent
history. One that often goes overlooked is the establishment of the Slovenian So-
ciety of St Cecilia (1876), which strived for higher quality of church music. The
society was modelled on the German one, which argued for a realignment of
church music with the framework set by the Council of Trent, particularly the part
on removing from the church anything lascivious and impure that had been mixed
in the organ music or singing. This meant encouraging a reintroduction of Grego-
rian chant and singing modelled on Palestrina’s Missa Papae Marcelli. While this
initiative may have been welcomed in other parts of Europe, it ignited in the Slo-
vene lands a discussion on whether introducing Cecilian-style singing went aga-
inst the political emancipation of the emerging Slovene nation and undermined
its national character. Part of the blame can be attributed to Anton Foerster, regens
chori of the Ljubljana Cathedral and representative of the Society of St Cecilia in
Ljubljana, who partly due to a poor decision and partly due to his stubbornness
performed almost all of the sung parts of the 1879 Midnight Mass in the Cathe-
dral in Latin.* An indication that the genie was out of the bottle and outside
church walls was the heated argument between Cecilian sympathisers and advo-
cates of old practices in the papers Slovenski narod, Slovenec, Novice and Brencelj,
which was the most aggressively anti-Cecilian. Liturgical singing had turned into
a national issue. In fact, as portrayed in the media of the time, it was no longer
about liturgical singing, but rather a struggle between Slovenehood and German-
hood (AleSovec 1879, n. p.). This was also a result of the Cecilians claiming it was
not related to the national issue, and arguing that a return to Tridentine roots was
indicated by Franz Xavier Witt himself, »on whom Pius IX hath bestowed the title
of the doctor for his great merit in church music« (Aljaz 1880, n. p.). However, this
argumentation only produced the opposite effect, shifting the debate even more
into the realm of nationality and nationhood.® The Cecilian dispute lasted four full

2 Two interesting articles between the state and Church were published in 2019 in Bogoslovni vestnik.
See: Nguyen et al. (2019); Vaupot (2019).

3 We must stress here the consolidation of this national consciousness, since one should note that, on
the other hand, it was the Catholic Church with its activities and support to mass gatherings and reading
societies that contributed greatly to faster development of the modern Slovene nation in its initial
phase.

4 According to Kajfez (1998, 42), the argument spread so much that even costermongers in the market
would yell »Layson, layson!« after Foerster (in reference to Kyrie Eleison).

5 A noteworthy view in this respect is that of friar Stanislav Skrabec, an important linguist, who wrote in
the periodical Cvetje z vertov svetega Franciska that it would be wise to consider requesting from the
pope to allow Slovene as a liturgical language. This would not only enable celebrating mass in Slovene
but would also make the whole debate about having to sing in the liturgical language irrelevant.



Bostjan Udovic - »Mass for the Homeland« 147

years, with after-tremors returning occasionally all the way until the symbolic (Ar-
beiter 2019) surrender of the Cecilians, embodied in the publishing of the song
collection Rihar renatus by Franc Kimovec in 1908.

Regardless of the initial tensions, the Slovene nation remained in a tight grip
of (political and religious) Catholicism until the Second World War. The occupati-
on and partition of Slovenia, as well as divergent positions within the Catholic
Church,® only strengthened the division, while the final break came with two
events: when the Catholic Church failed to oppose the creation of anti-resistance
militias and the Slovenian Home Guard, on the one hand (Mlakar 2003),” and
when the Communist Party took over the fight against the occupying forces, on
the other (Mozeti¢ 2012; Hancic¢ 2015). At that point, it became clear that nothing
in Slovenia would be as before.

The post-war order with the Communist Party at the helm of the state was not
favourable to the Catholic Church. The breaking of relations between Yugoslavia
and the Vatican (AmbrozZi¢ 2006), the exclusion of the Faculty of Theology from
the University of Ljubljana (Gabri¢ 2003; Petkovsek 2019b, 482), the burning of
Archbishop Anton Vovk and other events were only signs that the authorities
wanted to twist the arm of the Church into cooperation under their terms — the
Catholic Church in Slovenia was to be subject to the state and work in line with
its dictates (Griesser-Pecar 2015). Because the Church refused to yield, the rela-
tionship encountered many ups and downs (Lampret and RoZzi¢ 2017; Griesser-
-Pecar 2017; Pacek 2017; 2018; 2019). The thawing of relations in the late 1960s,
which came in the wake of the Second Vatican Council and closer ties between
Yugoslavia and the Holy See (Ramsak 2019), gave a temporary impression that
the relations between the Slovenian Catholic Church and the state would start
improving. But the feeling was short-lived. After the crackdown on the Yugoslav
Spring in the 1970s, the relations between the state and the Catholic Church coo-
led down again, and the atmosphere only started improving again in the mid-
-1980s. In 1986, JoZe Smole, the head of the Slovenian branch of the Socialist
Alliance of Working People of Yugoslavia (SZDL), wished all believers a Merry
Christmas,® followed the same evening by the Archbishop of Ljubljana, Alojzij
Sustar. Three years later, in 1989, Christmas was reintroduced as a bank holiday
in Slovenia.®

The democratic elections held on Palm Sunday, 8 April 1990 indicated that the
culture war would finally come to an end, and that maybe the Church and state/

¢ This refers to the differing reactions of the heads of the Catholic Church on the territories under Italian
and German occupation, although we must acknowledge that the approaches of the two occupiers
were also different, and the conditions cannot be considered completely the same.

7 Here, the heads of the Ljubljana Archdiocese followed the encyclical Quadragesimo anno of Pope Pius
Xl, which stressed that Communism was incompatible with Catholic teachings (and had to be fought).

8 Christmas was no longer an official holiday after 1952, and the Christmas message earned Smole the
nickname Father Christmas.

9 Smole is also said to have worked for making Reformation Day, celebrated on 31 October, a bank holiday,
which was achieved in 1991 with the Public Holidays and Work-off Days in the Republic of Slovenia Act.
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nation would finally find a common language. A similar atmosphere prevailed re-
garding the reconciliation ceremony held on 23 July 1990 at Kocevski rog, a site
of post-war mass killings by Communist authorities. However, things took a diffe-
rent turn when Slovenia declared independence in 1991 and directly afterwards.
The first incident occurred already at the time of declaring independence, when
the sound system did not work when Archbishop Metropolitan Sustar was bles-
sing a linden tree, a national symbol.* But the relationship between the Church
and state became increasingly tense again when the new Constitution of the Re-
public of Slovenia was being drafted. Here, the Catholic Church took issue with
two articles, in particular Article 7 (separation of Church and state) and 55 (free-
dom of choice in childbearing). While the Catholic Church had to oppose the lat-
ter by definition, as it runs contrary to its fundamental principles (Catechism of
the Catholic Church, nn. 2273 and 2323), the Catholic Church saw the Article 7!
as a continuation of the relationship between the Church and state under Com-
munism, since it could be interpreted in a negative rather than positive sense — as
a »positive separation of religious communities and state« (laicité positive/libe-
rale) — which »does not allow responsible cooperation and communication when
it comes to commonly and unanimously identified issues in the interest of gene-
ral wellbeing« (Roter 1996, 80).

An attempt of turning the tide, from negative to positive /aicité, was also envi-
saged in the Agreement between the Republic of Slovenia and the Holy See on
Legal Issues (2004). This concordat set the framework for cooperation and lay the
ground for more specific subordinate agreements covering different social issues.
But nothing has happened in this area to date (Miheli¢ 2015; Macuh and Raspor
2018; Strahovnik 2017).

What has changed, though, is the attitude towards the Catholic Church, which
is becoming increasingly complex.'? Of course, the deteriorating relationship bet-
ween the state/nation and religion also affects their daily coexistence, as well as
highlighting what separates the two spheres rather than what connects them.® In

10 As is common in Slovenia, many theories developed around this, including conspiracy theories. The
official explanation is that it is unclear what happened to the microphone. (Vrtovec 2016, 128) However,
the archbishop’s secretary of the time, Dr Anton Jamnik (now auxiliary bishop of Ljubljana), wrote in
an interview for the public broadcaster RTVSLO: »When the bishop stepped to the microphone for an
address and prayer, the microphone, which had been working perfectly just seconds ago, was turned
off. The archbishop’s address and prayer were thus muted.« (Jamnik 2011)

1 Article 7 of the Constitution should be read in conjunction with Article 41, which states: »Religious and
other beliefs may be freely professed in private and public life. No one shall be obliged to declare his
religious or other beliefs.«

Among the possible reasons often quoted by the public are issues such as denationalisation, educatio-
nal activities of the Catholic Church, a low level of trust between the state and the Catholic Church, the
failure to reach subordinate agreements envisaged by the concordat, limited cooperation between the
state and the Catholic Church in other areas, lack of acknowledgment for the past role of the Catholic
Church in the development of the Slovene nation and state, as well as media coverage. For more infor-
mation on the role of education in the Catholic Church: Petkovsek (2019a)

13 An interesting example, painting a somewhat different, more positive picture of cooperation between
the state and the Catholic Church, is the answer to a question by MP JoZe Tanko adopted at the 30t
regular government session on 9 May 2019.
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this sense, the recent years have brought numerous writings, analyses and views
that move away from the positive understanding of /aicité and towards an inter-
section of models 3 (the state rejects religion in general) and 4 (the state is indif-
ferent towards religion and churches) according to Roter’s classification (1996,
76).1 This can lead to frequent ideological clashes, intensified culture war and
unwillingness to cooperate between different institutions that should be working
for the benefit of the citizens and the state (Strahovnik 2017; Martinjak Ratej 2016).

This extended and (somewhat) polemical introduction was needed because of
the topic analysed in this article: the intersection of diplomatic/political/national
and religious aspects in the practice of celebrating masses for the homeland. Mas-
ses for the homeland are a religious ceremony performed »for the benefit of the
state«.® At these masses, believers pray to God for the homeland/state, to protect
it, give it wise leaders, ensure the wellbeing of the population, etc. (Krajnc 2014).
In Slovenia, homeland masses have been »celebrated as a public religious service
since the Republic of Slovenia became independent« (Urad za stike z javnostjo
SSK, No. 1079/13),% and the first president in office to attend one was Dr Janez
Drnovsek in 2003 (Petri¢ 2019).

Since these masses are attended by a notable share of the political and diploma-
tic stage,'” we can say that we are dealing with an intersection of statehood-building
and religious aspects. This intersection is reflected in three parts: the formulas pre-
scribed in the Roman Missal for praying for the nation/state, the sermon, and the
choice of music used in such a service to support the homeland/state and religious
aspects. This article aims to analyse two issues. First, we will look for specific featu-
res of masses for the homeland (from structure, to musical programme, etc.). Se-
cond, we will use primary research to determine the attitude of the younger gene-
ration to the practice of masses for the homeland, and whether the youth under-
stand it as a potential source for building and strengthening statehood.

For this purpose, we will attempt to answer the following two research questions:

R1: What is the structure of masses for the homeland? (Or more specifically:
How do religious and state-related elements, e.g. the national anthem, occur du-
ring masses for the homeland, and is this in line with the rules on music in the
Catholic Church?)

R2: Can masses for the homeland serve as a source for building and strengthe-
ning statehood, and can the practice in Slovenia be understood inclusively (as a
religious and state-related matter) or exclusively (as a strictly religious matter)?

14 On religion as a »basis« for the state: Svetli¢ (2016).

The purpose of the state should lie in ensuring order and realising the common good (Catechism of the
Catholic Church, nn. 1897-1902; 1918-1920).

This, of course, does not mean that the practice started then, but rather that the masses became a
public event. Before that time, any expression of religious beliefs was strictly confined to the private
life of each individual.

According to the Slovenian Bishops’ Conference and the Archdiocese of Ljubljana, masses for the ho-
meland at the Ljubljana Cathedral are usually attended by at least ten foreign diplomatic representati-
ves (Petri¢ 2019; Kraner 2019).
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The research combines quantitative and qualitative methods. Part of the
analysis will employ historical analysis, another part the method of in-depth se-
mi-structured interviews with people preparing homeland masses, while yet
another part will use the empirical method of a survey conducted among students.

2. The theoretical framework of masses for the homeland

The 1992 Slovenian version of the Roman Missal (still in use) offers formulas for
state- or nation-related opportunities for which a special mass can be celebrated.
Under Masses and Prayers for Various Needs and Intentions, section Il (For Civil
Needs), we can find formulas for the following needs and intentions: For the Na-
tion or State (17), For those in Public Office (18), For a Governing Assembly (19),
For the Head of State or Ruler (20), For the Progress of Peoples (21), For Peace
and Justice (22 A, B), For Reconciliation (22.a) and In Time of War or Civil Distur-
bance (23). The formulas differ in content, some include an Entrance Antiphon, a
Collect, a Prayer over the Offerings, a Communion Antiphon and a Prayer after
Communion, while others only include a Collect (see Table 1 for details).

Entrance SR OVeT | communion Prayer after
INTENTION e Collect | the ngsferm— Sdihen | e
For the Nation or State YES YES YES YES YES
For those in Public Office NO YES NO NO NO
For a Governing Assembly NO YES NO NO NO
For the Head of State or Ruler NO YES NO NO NO
For the Progress of Peoples YES YES YES YES YES
For Peace and Justice YES YES YES YES YES
For Reconciliation YES YES YES YES YES
In Time of War or Civil Disturbance YES YES YES YES YES

Table 1:  Structure of content according to intention of mass (civil needs). Source: Own
analysis based on the Roman Missal (Rimski misal 1992, 792-799).

The table shows that the Roman Missal in use in Slovenia features full spe-
cific liturgical formulas for the masses for the nation or state and masses re-
ferring to the development of peoples and the future of a nation/state, while
it only has a specific Collect when it comes to masses for state leaders or poli-
tical assemblies, that is for personalised masses (referring to a specific person
or group).

However, when it comes to masses for the homeland, we must also look at the
intersection of the secular and religious elements, like performing the national
anthem, flying the national flag in church, collaboration with protocol officials,
etc. All these are state-related or political elements that merge with the religious
in a mass for the homeland.
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When it comes to music, masses for the homeland are still a religious ceremony;,
so the religious aspect prevails over the political one. Consequently, masses for
the homeland must observe canon 1210 of the Code of Canon Law that »only
those things which serve the exercise or promotion of worship, piety, or religion
are permitted in a sacred place; anything not consonant with the holiness of the
place is forbidden«. This canon also underlies all ordinances on church music is-
sued in the last century, as well as all instructions derived from this ordinance. A
ground-breaking document in the area of church music was Tra le Sollecitudini, a
Motu Proprio promulgated by Pope Pius X in 1903. Under General Principles on
church music, he wrote (1903):

»Sacred music should consequently possess, in the highest degree, the
qualities proper to the liturgy, and in particular sanctity and goodness of
form, which will spontaneously produce the final quality of universality. It
must be holy, and must, therefore, exclude all profanity not only in itself,
but in the manner in which it is presented by those who execute it.«

A similar view on the role of church music is reflected in the encyclical Musicae
sacrae disciplina by Pope Pius Xll (1955), where paragraph 31 states:

»The dignity and lofty purpose of sacred music consist in the fact that its
lovely melodies and splendor beautify and embellish the voices of the pri-
est who offers Mass and of the Christian people who praise the Sovereign
God. Its special power and excellence should lift up to God the minds of
the faithful who are present. It should make the liturgical prayers of the
Christian community more alive and fervent so that everyone can praise
and beseech the Triune God more powerfully, more intently and more ef-
fectively.«

The connection between church music and liturgy can further be found in many
other analyses and sources. Current Pope Emeritus Benedict XVI wrote in a 1980
treatise (Ratzinger 2005, 166), when he was still the Prefect of the Congregation
for the Doctrine of the Faith, that music may only be part of liturgy if it is sacred.
This means that in church only such activities should be performed that are rela-
ted to services, and music should only be performed in the context of its purity
and sanctity.

3. Masses for the homeland in Slovenia

A mass for the homeland is celebrated in the Ljubljana Cathedral, the informal
Mater et Caput of church life in Slovenia, twice a year.’® Ahead of Statehood Day,

18 Masses for the homeland are also celebrated in other churches, but for our analysis the one in the
Cathedral of St Nicholas in Ljubljana is the most important because it is attended by political figures
and members of the diplomatic corps.
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celebrated on 25 June, the mass is organised by the Slovenian Bishops’ Conferen-
ce, and the one marking Independence and Unity Day (26 December) is prepared
by the Archdiocese of Ljubljana. The main celebrant is usually the president of
the Slovenian Bishop’s Conference, but it can also be another diocesan bishop or
the apostolic nuncio.'® Representatives of the social and political life and members
of the diplomatic corps are invited to attend the mass, high state officials, mem-
bers of the European and Slovenian parliaments, representatives of the Slovenian
Armed Forces and the Slovenian Police, court presidents and representatives of
other religious communities in Slovenia (Orthodox, Evangelical and Muslim). The
invited guests are seated in accordance with the rules of protocol, although this
may be much more difficult than with the usual meeting halls due to the specifi-
cs of the liturgical setting (Petri¢ 2019; Kraner 2019).

In terms of structure, the mass for the homeland is divided into two parts: the
pre-mass part and the mass part. The pre-mass part normally starts with an En-
trata Festiva, usually performed on the organ, and a ceremonial procession to the
altar. When the main celebrant reaches the altar, the Entrata festiva closes. This
is followed by Slovenian and European anthems performed by the Brass Quintet
of the Slovenian Armed Forces, after which the main celebrant kisses the altar
and the mass itself begins with the entrance chant.

The first part of the mass, the Liturgy of the Word, is prepared by the main ce-
lebrant (who chooses the reading, usually the one regularly foreseen for that
particular day)®* and the members of the Military Vicariate.?! The latter prepare
the Universal Prayer, incorporating the following intentions: (1) for the needs of
the Church, (2) for public authorities and the salvation of the whole world, (3) for
those burdened by any kind of difficulty, (4) for the local community or the ho-
meland, and (5) for all the departed who contributed to independent Slovenia
(Kraner 2019; Petri¢ 2019). The Liturgy of the Eucharist follows the prescriptions
of the Roman Missal, and the only variation is in terms of music, where at least
one hymn is to be sung by the assembled during this part of the mass.

Turning more closely to the music performed at masses for the homeland, we
can see that the aspect of the state in music can be identified in the performance
of both anthems (the Slovenian and the European one), while the music in the
liturgical part is mainly religious, and only rarely bears any reference to the state/
nation.?? This can be confirmed by analysing the musical programmes of (June)
masses for the homeland, performed by the Slovenian Philharmonic Choir since

1% 1n 2019, marking the centenary of the reunification of Prekmurje with the rest of Slovene ethnic terri-
tory, it was celebrated by Dr Peter Stumpf, the Bishop of Murska Sobota.

20 Normally there is only one reading.

21 Interviews with the people involved have confirmed there have never been any problems in the coo-
peration with members of the Slovenian Armed Forces, the Slovenian Police, the Protocol of the Repu-
blic of Slovenia, etc.

22 The choice of music is prepared by the conductor of the choir singing at the mass but needs to be
approved by the Slovenian Bishops’ Conference (for the mass in June) or the archbishop’s secretary (for
the mass in December).
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Figure 1: Performed musical pieces by origin. Source: Analysis based on programmes of Zbor

Slovenske filharmonije (2019).

2012. This analysis shows that:

a. the choir performed mostly works by Slovenian composers, while the foreign
composers performed in this period were Rachmaninov, Bach, Elgar, Mendels-
sohn Bartholdy and Mozart (Figure 1);

b. the programme changed every year, so the musical pieces did not repeat (with
the exception of Alojzij Mav’s Bodi nam pozdravljena and Hugolin Sattner’s Ma-
rija, ¢e gledam tvoj mili obraz);

¢. the choir also performed works by contemporary authors, including Damijan
Mocnik, Andrej Makor, Ivan Florjanc and Andrej Misson.

As for the masses the Slovenian Philharmonic Choir performed, in 2012 Missa
canonica by lacobus Gallus, in 2013 Slovenska masa v cast sv. Cirilu in Metodu by
Matija Tomc, in 2014 Slovenska masa v B-duru by Ubald Vrabec, in 2015 Missa
brevis et simplicita by Damijan Mocnik, in 2016 Tisoc let je Ze minilo also by Moc¢-
nik, in 2017 Mozart’s Orgelsolo messe, in 2018 Mocnik’s Masa v Cast sv. Martinu
Tourskemu,” and in 2019 Missa Ill. In honorem Sacratissimi Corporis Christi by
Stanko Premrl| (Table 1).

2012 2013 2014 2015 2016 2017 2018 2019
Latin YES NO NO NO YES YES YES YES
Slovene NO YES YES YES NO NO NO NO
Table 2:  Language of the sung mass Source: Analysis based on programmes of the Sloveni-

an Philharmonic Choir (2019).

2 This mass won a Slovenian competition marking 1700 years of birth of St Martin of Tours.



154 Bogoslovni vestnik 80 (2020) « 1

Table 2 above shows that in the analysed period 37.5 % of the masses were
sung in the Slovene language and 62.5 % in Latin. When it comes to hymns and
other songs, we can observe a reverse trend, as more than 90 % of them are sung
in Slovene. But it is also important to consider whether these songs are in any way
related to Slovenehood, the state or nation, or whether they are merely religious.
Based on the programmes of the Slovenian Philharmonic Choir, we can see that
they are mostly religious. Of all the hymns and songs that have been performed,
three could be ascribed a partly mixed religious and state/nation-related charac-
ter: Premrl’s Pozdravljena, Mati dobrega sveta and Poglej na nas z visave, and
Marija skoz’ Zivljenje by lgnacij Hladnik. The latter has a national aspect because
it has gained the status of an »unofficial national religious anthem« among Slo-
vene Catholics rather than due to its text. Here, conductors could be bolder in
including more songs that include a national/state-related aspect along with the
religious one, such as Mav’s V tvojo hvalo, Priprosnjica, Kako te proslavljajo nase
planine by Mav or Ciril Vrems3ak, Odprta so sveta nebesa by Franc Kimovec, Oven-
¢ana je nasa Kraljica by Anton Jobst and Slovenska zemlja by Jakob Aljaz.

4. Do we need masses for the homeland at all?: a survey
among social sciences and humanities students

4.1 Introduction and methods

The survey on the practice of holding masses for the homeland,? consisting of two
parts (one with closed-ended and one with open-ended questions),® was created
in the online survey system 1ka on 30 November 2018, and after a testing period
was open to students between 30 December 2018 and 31 March 2019. The total
number of respondents was 412 (N=412), of which 36 % were men and 64 % were
women. The average age of the respondents was 24 years (0=7.47). According to
the field of study, the largest group were students of economics and business (48
%), followed by theology (20 %), translation and interpreting (9 %), political science
(8 %) and musicology (5 %). As for the areas where the respondents come from, 19
% of them live in Ljubljana, 33 % live in other urban areas, 16 % in the suburbs and
33 % in rural areas. Since parts of the survey were related to the worldview, we
asked the respondents to position themselves on the political scale between left
and right, where the methodological scale was adapted to the characteristics of the
Slovenian political system (i.e. which political parties or values they represent do
respondents identify with). The average value was 49.2 (0=24.10), which puts the
average respondent in the political centre. This is similar to the results of Slovenian
pollsters Modus and Mediana, which are exactly at 50.2¢

24 The content of this survey was close to one conducted by David Kraner, although he focused on the
social representation of the Catholic Church. For more: Kraner (2018).

25 The survey included a total of 31 questions, dealing mostly with respondents’ view on the music per-
formed at state ceremonies, masses for the homeland and party meetings.

26 A statistical data analysis also showed that this was an almost perfect normal generational distribution.
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On this basis, we also wanted to analyse the worldview tendencies according
to the field of study. The structure of the respondents does not indicate great dif-
ferences that could be symptomatic for the Slovenian political space. On the left—
right scale, students of political sciences and those at the Faculty of Arts tend to
be more to the left and theology students more to the right, while students of
economics and business are in the centre (Table 3).

Field of study Arithmetic mean N Stand;r:indevia-
International relations/European studies 34.93 28 23.382
Translation and interpreting 35.71 31 21.715
Political science 36.67 6 12.111
Musicology 41.05 21 29.867
Other 46.78 23 21.067
Economics and business 52.04 142 23.163
Theology 60.88 60 20.497

Table 3:  Political position according to faculty/field of study (O=extreme left, 100=extreme
right). Source: Own calculations.

4.2 Review of empirical results

In Q27 and Q28, the respondents were asked whether they think masses for the
homeland are needed and make sense. For 47 % of the respondents, the answer
was affirmative, and 53 % said no. As expected, the practice of celebrating masses
for the homeland was widely supported by theology students (83.6 % said yes),
while they had the least support among translation and interpreting students at
the Faculty of Arts (78.1 % said no). The practice is also mostly seen as unneces-
sary by students of economics and business, as well as international relations and
European studies, but it is supported by a majority of musicology students. There
was also a roughly even split in support by gender. Male respondents were split
quite closely along the middle (49.6 % yes, 50.4 % no), but a slightly larger share
of female respondents saw masses for the homeland as unnecessary (45.2 % yes,
54.8 % no). As expected, masses for the homeland have more support among the
respondents from rural areas, and less among those who come from Ljubljana
and other urban areas, with Ljubljana showing the lowest support (Figure 2).

In general, we can establish that students do not oppose the practice of masses
for the homeland, but they do not see them as a potential source of statehood-buil-
ding. In this respect, most of the respondents see masses for the homeland as a me-
rely religious ceremony that is in the domain of the Catholic or Evangelical Churches
and has no effect on the work of the state or its functions of political statehood-buil-
ding. Those who do oppose the practice, mostly do so because of personal reasons/
views or based on their interpretation of Article 7 of the Constitution of the Republic
of Slovenia (»! see no reason for mixing the Church in state business.« »In Slovenia
we have a separation of the religious and secular.« »A modern state is a secular one.«
»The Church should be separated from the state and state ceremonies.«).
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Figure 2: Support for masses for the homeland according to area of residence (in %). Source:
Own depiction.

Some did not even know masses for the homeland exist (»I’'m not religious,
and | didn’t know this exists.«), while some are indifferent to the practice (»Let
them pray if they want to.« »Praying never hurts.« »Why not? If people are con-
vinced it helps and it’s not hurting anyone?«). But on the other side, the suppor-
ters of this practice also base their support on their personal views (»I’m religious,
so | want to pray for my homeland.« »Everyone has the right to support their co-
untry and homeland in their own way, and religious people also do this through
prayer and worship services.« »Such things [the homeland] should be laid before
God too.«). The answers to the open-ended questions that are interesting from
the perspective of statehood and its strengthening include those highlighting that
masses for the homeland are not necessarily understood as a merely religious
ceremony, but can also serve as an element of national cohesion, of building and
reinforcing statehood or a common identity, and a source of internal and external
soft power. This shone through particularly in the statements that made a con-
nection between masses for the homeland and the nation/state (»Religion is also
part of the Slovene culture, and this is part of the Slovene nation.« »Even though
I’'m not religious myself and stand firmly behind the secular concept, | believe
masses for the homeland make sense for those who believe in God.« »Catholics
and Lutherans make up a large portion of the Slovene nation (and culture), so we
also need to respect this way of fostering Slovenehood.« »Patriotism is a binding
element among believers too.« » [Masses for the homeland] encourage a sense
of connection. Everyone can contribute to a good atmosphere in the country in
their own way. Believers do it with prayer.« »They are important to the commu-
nity of people who belong to a particular Church, so they should also be respected
by those of us who don’t attend them.«). However, some of the respondents are
also of the opinion that masses for the homeland are harmful for the state and
statehood, since »the Church shouldn’t be bolstering nationalistic sentiments in
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the country,« »masses for the homeland divide citizens, believers and non-belie-
vers,« »the Church is manipulating with masses for the homeland,« »l don’t rela-
te nationality with religion, that’s why they are harmful.« Nevertheless, there
were many more respondents who actively or passively support the practice of
masses for the homeland than those who actively oppose it.

5. Conclusion

At the beginning of this discussion, we set two research questions, which we at-
tempted to answer with this research. The first research question focused espe-
cially on the presence of religious and state/statehood-related elements in masses
for the homeland. We have established that the structure of masses for the ho-
meland separates completely the secular and the religious parts. The secular takes
place before the main celebrant kisses the altar (the main celebrant waits at the
altar until both anthems are finished), and the religious part starts with the kissing
of the altar and the entrance chant. Although the two spheres are separated, a
partial mix of state-building and religious aspects can be observed in the sermon,
the Universal Prayer (prepared by the Military Vicariate) and in the choice of mu-
sic performed during the mass. For the most part, the music is mainly religious,
but occasionally the conductor also chooses hymns/songs that include a particu-
lar nation-related topic. In general, we can conclude that masses for the homeland
do not diverge in any way from the prescriptions on the use of music in the Catho-
lic Church, or from the instructions on liturgy.

The second research question referred to the statehood-building aspect of
masses for the homeland. Here, we should point out that masses for the home-
land are a combination of religious and state-related elements, despite being
mainly a worship service. This notwithstanding, the prayers are dedicated to an
organisation (the state) that is outside the jurisdiction of the Church, which by
definition makes masses for the homeland a mix of state-linked and religious
aspects. This is also evident from the list of invited attendants, which includes not
only the highest political decision makers but also members of the diplomatic
corps, who report on this event back to their own capitals. Masses for the home-
land are thus an activity that strengthens the state’s political statehood external-
ly. Finally, the fact that masses are not merely a matter of religion is confirmed by
the answers from the survey presented here. The respondents largely see masses
for the homeland as related to the state, although their value judgements on this
relationship depend on their worldview and attitude to the Church.

All this leads to the conclusion that masses for the homeland have the poten-
tial to foster statehood if they were developed and directed in coordination bet-
ween the state and the Catholic Church. However, this can hardly be expected, at
least in the near future. In the heated political atmosphere that has not been
tempered for years, the state and the Catholic Church are growing further and
further apart. The state does not deal with masses for the homeland, or simply
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takes a passive stance towards them, while the Catholic Church places them too
little in the sphere of statehood-building and keeps them in the sphere of religion.
Therefore, this is a missed opportunity for fostering statehood, both internally
and externally, which would have been beneficial for both actors.
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The Significance of Religiousness for European
Youth's Identity

Povzetek: Clanek obravnava pomen in razumevanje evropske identitete med mla-
dimi in prikazuje njeno vlogo v konstrukciji in ohranitvi skupnega prostora vre-
dnot in pripadnosti. Zgodovinski, kulturni in duhovni vidiki evropskega prosto-
veéplastnih razumevanj pri posameznikih. Clanek — na podlagi razlikovanja med
razlicnimi razseznostmi evropske identitete — predstavi stalis¢a mladih do sku-
pnih evropskih pripadnosti, ki odsevajo kompleksnost sodobnega druzbenega
reda in odslikavajo obstoj razli¢nih dimenzij evropskega prostora. Pri tem pa na
podlagi empiri¢nih podatkov poudarja, da je duhovna dimenzija Evrope, po-
sebno njen religiozni vidik, kljub eroziji tradicionalnih druzbenih spon Se vedno
kljuéni dejavnik pri ohranjanju obcutij skupne pripadnosti Evropejcev.

Kijucne besede: Evropa, identiteta, religija, mladi, linearna regresija

Abstract: The article discusses the significance and understanding of European
identity among the youth and demonstrates its role in the construction and
maintenance of the common space of values and belongings. Historical, cultu-
ral and spiritual aspects of European space are thus placed in the centre of
ambivalent social processes and their multi-layer understandings by the indi-
viduals. Based on the distinction between different dimensions of European
identity, the article shows the attitudes of youth towards common European
belongings, which indicate the complexity of contemporary social order and
reflect the existence of various dimensions of European space. Based on the
empirical data, it underlines that — despite the erosion of traditional social bon-
ds, the spiritual dimension of Europe, especially its religious aspect, remains a
crucial factor in the maintenance of common belongings of the Europeans.

Keywords: Europe, identity, religion, youth, linear regression
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1. Uvod’

Evropa kot ekonomski, politi¢ni in kulturni prostor je v danasnjem druzbenem
kontekstu izpostavljena hitrim spremembam, specificnim geopoliti¢nim situacijam
in kulturni raznovrstnosti. V ¢asu vecjih individualnih izbir, ki vplivajo na posame-
znikovo dojemanje druzbenih prostorov in na izgrajevanje identitet in ob¢utkov
pripadnosti (prim. Giddens 1991), pa njena duhovna dimenzija nikakor ni zblede-
la. Tako ima religija pomembno vlogo tudi v dobi, ko so identitete postale bolj
fleksibilne in fluidne in so predmet nenehne konstrukcije in imaginacije (Appad-
urai 1996). Identitete se izoblikujejo skozi proces oblikovanja pomenov in obcutkov
pripadnosti, ki niso vnaprej dolocena in nespremenljiva kategorija (Jenkins 1996;
Delanty in Rumford 2005, 66—67). Pomembno vlogo pri tem igra tudi narativna
dimenzija, ki poudarja vlogo skupnih naracij in spominov pri dojemanju kontinu-
itete skupnosti in njene prihodnosti. Kljub sodobni ambivalentnosti, hibridnosti
in veéplastnosti identitet kot odsevu globalne povezanosti, pospesene mobilnosti
in tehnoloskega razvoja (Budd idr. 2017; Fric idr. 2019; Rek 2019) pa ne smemo
pozabiti, da so vse identitete vedno tudi druzbene in nastajajo v odnosu do sku-
pnosti (Jenkins 1996, 11) na razli¢nih ravneh, torej na lokalni, nacionalni, evropski
in morda tudi na globalni ravni. Nikakor ne smemo zanemariti tistih elementov,
kakor so odnos do naroda, etnije in religije, ki sodijo v polje »globoke zakoreni-
njene« kulture (Mishler in Pollack 2003, Pye 2003) kot necesa relativno trajnega,
esencialnega in koherentnega. Ti elementi igrajo zelo pomembno vlogo pri ohra-
njanju in dolgoroénem vzdrzevanju razli¢nih identitet.

Raziskovanje sodobnih procesov oblikovanja identitet in odnosa do kolektivnih
obcutkov pripadnosti je zlasti zanimivo, ¢e se osredoto¢imo na mlade. Procesi in-
dividualizacije, tehnoloska ekspanzija in razvoj komunikacijskih orodij in kanalov
so to populacijo Se posebej zaznamovali. Kakor so Ze prikazale prejsnje raziskave
(Ule 2008), so mlajse generacije intenzivneje izkoreninjene iz tradicionalnega druz-
benega konteksta kakor starejSe generacije, ki so bolj rigidno umescene v rutine,
pri¢akovanja in navade. Adolescenca pomeni teZzavno obdobje tveganih in nepred-
videnih situacij, ki oznacujejo prehod iz otrostva v odraslo dobo, v kateri je posa-
meznik sposoben prevzeti vlioge in odgovornosti odraslih. V obdobju znatnih struk-
turnih sprememb in novih vidikov tveganja (Beck 2003) je prehod v odraslost postal
Se zahtevnejsi. Od mladih se pricakuje, da prevzamejo odgovornosti za svoja deja-
nja v nestabilnem in nepredvidljivem okolju in konstruirajo obc¢utek individualne
identitete v odnosu s fluidnim druzbenim kontekstom in omajanimi sidris¢i druz-
bene semantike. V svetu, ki je izgubil ontolosko varnost (Giddens 1991), so kon-
strukcija identitete, izgrajevanje polozaja v druzbi in aspiracija prihodnjih ciljev
neizpodbitno zahtevne naloge. Vprasanje, ki si ga ob tem zastavljamo, je, kaksna
je vloga skupnega evropskega prostora v tem procesu in kaksne identitete se vtem
kontekstu ustvarjajo. Zanima nas tudi, kakSna je vloga globlje zakoreninjenih ele-

1 Empiri¢ni podatki, ki so uporabljeni v ¢lanku, so bili zbrani v okviru projekta Creative Europe Culture
programme (https://www.glej.si/en/programmes/id-babylon), ki ga je finan¢no podprla Evropska ko-
misija.
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mentov kulture pri obCutenju evropske identitete med mlado populacijo. To omo-
goca vpogled v prihodnje izzive skupnih evropskih temeljev in druzbe.

Namen tega ¢lanka je trojen. Na podlagi analize podatkov iz raziskave o odno-
su slovenske mladine do Evrope Zelimo najprej pokazati, katere so glavne razse-
Znosti evropske identitete, in ugotoviti, kako se te razseznosti izrazajo med mla-
dimi v Sloveniji. V drugem koraku bomo preverili, v koliksni meri bi lahko z religi-
ozno identiteto in z drugimi potencialno pomembnimi dejavniki pojasnili navzo¢-
nost (oziroma odsotnost) posameznih vidikov evropske identitete med slovensko
mladino. Nazadnje pa bomo preverili, ali je mogoce govoriti o evropski identiteti
kot o celovitem konceptu, ki zdruzuje vse kljuéne razseznosti, in kako bi lahko nje-
govo navzocnost oziroma odsotnost povezali z religijo in z drugimi dejavniki. Nasa
klju¢na hipoteza je, da instrumentalni razlogi, povezani z viSjo ravnjo kvalitete Zi-
vljenja, niso dovolj, da bi posameznik ¢util identifikacijo z Evropo, ampak je za to
pomembna kulturna dimenzija, pripadnost skupni duhovni in s tem tudi religijski
tradiciji. V evropskem kontekstu seveda govorimo o dediscini krS¢anstva, ki kljub
sekularizaciji in tezam o zatonu religije Se vedno pomeni pomemben temelj vre-
dnot in moralno-eti¢nih orientacij ljudi na »stari celini«.

2. Konceptualizacija evropske identitete

Koncept evropske identitete je navdihnil paleto akademskih, strokovnih in politi¢nih
premislekov in raziskav, ki odsevajo njeno kompleksnost in nejasnost v odnosu do
ambivalentnih percepcij evropskega prostora. Ta prostor je po eni strani razumljen kot
geografski in zamisljeni teritorij, po drugi strani pa kot politicna in druzbena entiteta.

V ¢lanku obravnavamo evropsko identiteto SirSe od zgolj pripadnosti Evropski
uniji. Tega ne smemo enaciti z Evropo, klub temu da se oba pojma v vsakdaniji rabi
pogosto zamenjujeta. Evropa je precej SirsSi pojem kakor Evropska unija, saj se ob-
Cutek evropejstva ne nujno povezuje s podporo politi¢ni uniji (prim. Buecker,
2006). Kakor pravijo Immerfal idr. (2009, 326), je treba konceptualno lociti med
identiteto in mnenji o sami evropski integraciji. Podobe Evrope so zgrajene na
kulturnih in humanisti¢nih temeljih, vezanih na demokracijo, ¢loveske pravice in
strpnost, ki ne nujno korelira pozitivno z odobravanjem Evropske unije.

Na razumevanje Evrope vplivajo razli¢ni zgodovinski, ekonomski, politi¢ni in
druzbeni konteksti. Temelje razli¢nih pojmovanj lahko poiS¢emo v nastanku Evro-
pe kot polititne entitete v kontekstu islamske groznje krS¢anstvu, ki je v Sirokem
smislu vezan na ideje, vrednote in ideale evropske civilizacije (Delanty in Rumford
2005). V rusevinah druge svetovne vojne in kot posledica tega ameriske interven-
cije so se te podobe okrusile. Politi¢na in druzbena nestabilnost je vodila v nasta-
nek novih konceptualnih temeljev. Potreba po ekonomskem sodelovanju med
evropskimi drzavami je spodbudila nove politi¢ne intervencije, ki so vodile v da-
nasnjo Evropsko unijo. Od samega zacetka pa je bil projekt integracije mocno po-
vezan z vlogo skupne evropske zgodovine in kulture.
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Se danes mo¢no odmevna izjava enega od tako imenovanih ustanovnih ocetov
Evropske unije, Jeana Monneta: »Ce bi moral zaceti znova, bi zacel s kulturo.« To
je vezano na predpostavko, da je ideja Evrope klju¢ do legitimacije Evropske unije.
Ne glede na to, ali je Monnet dejansko izrekel te besede (Mokre 2007), je kultura
zavzela pomembno mesto v integracijskih procesih. Politicha skupnost, ki je de-
mokrati¢no organizirana, potrebuje suveren demos, neka dolo¢ena stopnja lojal-
nosti in pripadnosti politi¢ni skupnosti pa je njen prvi pogoj. Samo ¢e se nekdo
prepozna kot del druzbe, lahko sprejema kolektivne odlocitve, ki niso neposredno
vezane na osebno korist (prav tam). Kultura je tako esencialni element evropskih
integracij. Prav tako je v ospredje prislo spoznanje, da gre evropska identiteta
pravzaprav z roko v roki z nacionalno identiteto (glej Bruter in Harrison 2012).

Kljub Stevilnim naporom Evropske komisije prek razli¢nih projektov in iniciativ
pa bi tezko rekli, da obstaja mo¢na kolektivna evropska pripadnost. Kakor pravita
Checkel in Katzenstein (2009), je treba loCevati med evropsko identiteto kot poli-
ticnim projektom in kot druzbenim procesom. Pri tem igrajo pomembno viogo
nekateri druzbeni procesi na transnacionalni ravni, ki lahko vplivajo na formacijo
identitet. Transnacionalnost ne pomeni odmika od nacionalnosti, ampak nadgra-
dnjo nacionalnih sentimentov. Sodobne identitete odsevajo vpliv nacionalnih okvi-
rov in zakoreninjenih kulturnih pomenov, hkrati pa opozarjajo na instrumentalne
in fluidne identitetne plasti.

3. Operacionalizacija razseznosti evropske identitete

Razli¢ni vidiki in koncepti evropske identitete vodijo tudi v razli¢ne pristope k nje-
ni operacionalizaciji, ki je razpeta med poplavo razli¢nih definicij in dostopa do
podatkov. Kakor je Ze bilo poudarjeno (Kaina in Karolewski 2009, 18; Pichler idr.
2012), je na splosno med raziskovalci mogoce opaziti pomanjkanje primernih po-
datkov, ki bi bili standardizirani, longitudinalni, zanesljivi in veljavni, pa tudi pri-
manjkljaj primernih merskih instrumentov. Ti instrumenti odsevajo razlicna razu-
mevanja o tem, kaj Evropa sploh je in kaj pomeni biti Evropejec, in nesposobnost
zadostne utemeljitve razlik med kulturnim obéutkom pripadnosti in politi¢no de-
finicijo vkljucenosti. Prav tako je treba poleg stopnje identifikacije posameznikov
z Evropo upostevati, ali se jim koncept Evrope in evropejstva sploh zdi relevanten.
Na tej podlagi so Pichler idr. razvili konceptualno ogrodje, na katero se navezuje-
mo tudi v nasi lastni raziskavi (Pichler idr. 2012, 9). V tem kontekstu je treba v prvi
vrsti lociti med kategorizacijo, pomeni, identifikacijo in pomembnostjo.
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Kljuéni koncept Podrejeni koncepti

Kategorija prepoznave
Kategorizacija (kognitivna) Kategorija jasnosti
Kategorija pomembnosti

Kulturni
Politi¢ni
Kozmopolitski
Moralni
Pragmaticni

Pomeni

Evropska identiteta

Navezanost
Identifikacije (evalvirane) Pripadnost
Ponos

Pogostost aktivacije
Pomembnost

Pomembnost Specifiénost/splosnost

Tabela 1: Konceptualizacija evropske identitete. Vir: Prilagojeno po Pichler idr. 2012, 9.

Indikatorji kategorizacije zadevajo kognitivni aspekt evropske identitete in od-
govarjajo na kljuéna vprasanja, ali ima za nekoga ideja Evrope in biti Evropejec
sploh smisel v vsakdanjih situacijah. Indikatorji pomena ponujajo poglobljeno zna-
nje o tem, kako ljudje sploh dojemajo Evropo in evropejstvo. Tretji koncept zade-
va proces identifikacije kot emocionalne absorpcije Evrope in biti Evropejec v kon-
ceptualizacijo samega sebe. Zadnji koncept pa obravnava, kako pogosto in v ka-
terih situacijah ljudje vidijo Evropo kot bistveno v vsakdanjem Zivljenju (po Pichler
idr. 2012).

Omenjeno konceptualizacijo vidimo kot celovit miselni okvir obravnave evrop-
ske identitete, ki pa je preve¢ kompleksen, da bi ga lahko neposredno preslikali v
anketni vprasalnik. Uveljavljene raziskave, kakor je Evrobarometer, ki so na to te-
matiko resda precej pozorne, navadno operirajo le z manjSim delom te konceptu-
alizacije oziroma so v tem smislu ve¢inoma precej pomanjkljive. A ¢eprav ne mo-
remo neposredno prenesti vse kompleksnosti v vprasalnik, smo skusali v okviru
nase raziskave zajeti vse klju¢ne vsebine Pichlerjevega modela, tako da smo jih
preslikali v Sest trditev in merili stopnjo strinjanja z njimi na Seststopenjskih Liker-
tovih lestvicah od 0 (»Nikakor se ne strinjam«) do 5 (»Popolnoma se strinjam«).

Tako smo s posameznimi trditvami merili:

1. Kulturni pomen evropske identitete kot navezanosti: »Pocutim se mocno nave-
zanega na Evropsko unijo, ker predstavlja naso skupno kulturo in civilizacijo.«
2. Politi¢ni pomen evropske identitete kot navezanosti: »Po¢utim se moc¢no nave-
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zanega na Evropsko unijo, saj mi omogoca izvajati moje politicne pravice.«

3. Kozmopolitski pomen evropske identitete kot navezanosti: »Pocutim se moc¢no
navezanega na Evropo, ker omogoca kozmopolitansko, mednacionalno in med-
Clovesko povezovanje prek meja.«

4. Pragmati¢ni pomen evropske identitete kot navezanosti: »Poc¢utim se moc¢no
navezanega na Evropo, ker omogoca svobodno preckanje drzavnih meja, poce-
ni uporabo telefona zunaj Slovenije in druge prakticne prednosti.«

5. Evropsko identifikacijo v smislu Custvene pripadnosti: »Vesel(-a) sem, ker sem
Evropejec (Evropejka).«

6. Evropsko identifikacijo v smislu ponosa: »Ponosen(-sna) sem, da sem Evropejec
(Evropejka).«

Tako smo prek zgornjih trditev zajeli evropske identifikacije v smislu navezano-
sti (prve Stiri trditve), Custvene pripadnosti (peta trditev) in ponosa (Sesta trditev).
Hkrati smo prek prvih stirih trditev zajeli evropsko identiteto v kulturnem, politic-
nem, kozmopolitskem in v pragmaticnem smislu. Prek uporabe Likertovih lestvic
za vsako od trditev smo zajeli tudi pomembnost posamezne kategorije oziroma
njeno izrazitost. Idealno bi bilo seveda, ¢e bi lahko vsako posamezno razseznost
evropske identitete merili z ve¢ kakor enim samim vprasanjem, vendar zaradi ra-
zumljivih omejitev v obsegu vprasalnika to v okviru te raziskave ni bilo mogoce.
Kljub temu je nas nabor vprasanj o evropski identiteti temeljitejsi kakor v vecini
drugih anketnih raziskav na temo evropske identitete.

Sestava vprasalnika in anketiranje sta potekala v okviru projekta ID Babylon.?
Vprasalnik je bil v Sloveniji realiziran prek spleta od 30. novembra 2018 do 17.
januarja 2019 z uporabo spletnega portala 1ka3 na vzorcu 149 mladih v starosti
od 15 do 22 let, torej v obdobju, ki se tipicno pokriva s srednjo Solo s in prvo sto-
pnjo bolonjskega Studija. Glede na naravo izvedbe anketiranja lahko v strogem
smislu govorimo o priloZnostnem vzoréenju, zato je treba statisticna sklepanja, ki
jih na vzorcu izvajamo, razumeti z ustreznimi zadrzki, anketni del nase raziskave
pa kot pilotnega. Kljub tej nedvomni omejitvi pa ocenjujemo, da je raziskava pri-
nesla pomembne vpoglede, ki bodo relevantni za nadaljnje kvantitativno razisko-
vanje evropske identitete v Sloveniji in v drugih evropskih drzavah.

4. Vpliv religiozne identitete na evropsko identiteto in
njene posamezne razseznosti

Glede na stopnjo strinjanja s posamezno trditvijo je med nasimi anketiranci najiz-
razitejSa emocionalna evropska identiteta. Povprecna raven strinjanja na lestvici

European Commission, Creative Europe Culture programme (https://www.glej.si/en/programmes/id-
-babylon).

3 1KA (Verzija 17.05.02) [programska oprema] (2017). Ljubljana: Fakulteta za druzbene vede. Dostopno
prek https://www.1ka.si.
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Graf 1:  RazseZnosti evropske identitete med mladimi. Vir: Nasa lastna raziskava in izracuni.

od 0 do 5 s trditvijo, ki jo je izrazala, je bila tako kar 3,88. Dokaj ocitno je torej iz-
razeno veselje nad dejstvom, da so anketiranci »Evropejci«. Na drugem in na tre-
tjem mestu sledita z zanemarljivo majhno medsebojno razliko pragmati¢na iden-
titeta (3,58) in ponos (3,53). Prva izraza dokaj velik poudarek na navezanosti na
Evropo v povezavi s konkretnimi prakti¢énimi koristmi, ki jih prinasa Evropska uni-
ja. Druga je v smislu posameznikovega ponosa, da je Evropejka oziroma Evropejec,
abstraktnejsa, a zelo podobno intenzivna. Na ¢etrto mesto so anketiranci s pov-
precno stopnjo strinjanja 3,03 umestili kozmopolitski pomen evropske identitete,
ki poudarja predvsem nadnacionalno in medclovesko povezovanje, segajoce prek
meja. Nasproti kozmopolitski lahko v nekem dolo¢enem smislu postavimo evrop-
sko kulturno identiteto, ki izpostavlja evropsko kulturo in civilizacijo. Ceprav obe
poudarjata preseganje meja znotraj Evrope, ta kljub vsemu hkrati implicira kultur-
no-civilizacijske razlike med skupnim evropskim prostorom in preostalim svetom.
Izrazeno povprecno strinjanje s trditvijo o kulturni evropski identiteti je znasalo
2,47. Relativno najnizZe se je uvrstila politicna evropska identiteta kot navezanost
na Evropsko unijo v smislu izvajanja politicnih pravic: povprecna ocena je bila le
2,2. Rezultate grafi¢no povzemamo v grafikonu 1.

V naslednjem koraku nas zanima, ali in v kolik$ni meri religija kot vidik posame-
znikove identitete vpliva na vsako od teh razseZnosti evropske identitete. lzrazitost
religiozne identitete smo pri tem merili prek stopnje strinjanja s trditvijo: »Religi-
ja je kljuéni del moje identitete«.

Pri tem pa lahko resni¢ni ucinek religiozne identitete pravilno izmerimo samo,
¢e ob tem upostevamo tudi druge mozne dejavnike, ki bi utegnili vplivati na nav-
zo¢nost oziroma odsotnost posameznih razseZznosti evropske identitete. V ta na-
men uporabljamo statisticno metodo linearne regresije, tako da za vsako od raz-
seZnosti evropske identitete postavimo linearni regresijski model, ki vsebuje po-
samezno razseznost evropske identitete kot odvisno spremenljivko (posledico),
religiozno identiteto in druge hipoteti¢ne dejavnike te razseznosti evropske iden-
titete pa kot neodvisne spremenljivke oziroma morebitne vzroke.
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Na demografski in strukturni ravni preverjamo ucinek spola, starosti in samo-
ocenjenega materialnega stanja (»lImam dovolj denarja, da pokrijem svoje osnov-
ne potrebe«). K temu smo dodali tudi vprasaniji, ki preverjata, koliko je posameznik
v svojem Zivljenju prebival v Sloveniji oziroma zunaj nje. Tako razlikujemo na eni
strani med tistimi, ki so vec kakor tri mesece prebivali v tujini, in preostalimi, na
drugi strani pa med tistimi, ki so vecino svojega Zivljenja preziveli v Sloveniji, in
tistimi, ki so vecino Zivljenja preZiveli drugje.

Kot potencialno zanimivo v odnosu do evropske identitete smo vkljucili tudi
nacionalno identiteto, ki smo jo opredelili v odnosu do drzave — torej ne v etnic-
nem smislu, ampak bolj v smislu pripadnosti drzavi — prek stopnje soglasanja s
trditvijo »Slovenijo vidim kot svojo deZelo«. Konkretne prakse ljudi, ki bi prav tako
utegnile vplivati na razli¢ne vidike evropske identitete, pa so vkljucevale ocenjeno
stopnjo pogostosti posameznega ravnanja v letu 2018 na lestvici od 0 (»Nikoli«)
do 5 (»Zelo pogosto«):

— druzenje z ljudmi iz drugacnih kulturnih okolij (kakor je anketirancevo),
— druZenje z ljudmi iz drugih evropskih drzav prek socialnih omreZzij,
— druzZenje z ljudmi iz drugih evropskih drzav osebno/v Zivo.

V preliminarni analizi smo ugotovili, da spol in starost ne vplivata na nobeno
razseznost evropske identitete, zato sta iz nadaljnjih analiz izpus¢ena. Konéne re-
zultate prikazujemo v tabeli 2, v kateri so prikazani standardizirani regresijski ko-
eficienti za vse tiste neodvisne spremenljivke, ki vplivajo na posamezne razsezno-
sti evropske identitete. Visje vrednosti pomenijo vedji u¢inek posameznega dejav-
nika, negativne vrednosti negativni ucinek, prazna celica v tabeli pa pomeni, da
konkretni dejavnik nima statisti¢cno dokazljivega ucinka na posamezno razseznost
evropske identitete.*

4 Zaradi narave nasega vzorca ne moremo uporabljati testov statisticne pomembnosti v strogem smislu,
vendar smo zaradi preglednosti vkljudili le tiste koeficiente, ki bi bili statisti¢cno zanesljivi ob manj kakor
10-odstotni stopnji tveganja. Za vsakega od regresijskih modelov smo izracunali tudi determinacijski
koefiecient (R?), to je: skupni delez variance odvisne spremenljivke, ki jo model pojasnjuje — oziroma z
drugimi besedami, v kolik3ni meri nam upostevani nabor neodvisnih spremenljivk oziroma hipoteti¢nih
dejavnikov pojasnjuje posamezno razseznost evropske identitete. Ta razseZznost znasa od komaj 14
odstotkov za emocionalno identiteto pa vse do kar 32 odstotkov za kulturno.
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. . . .. . |Odvisne spremenljivke (razseznosti evropske identitete)
Neodvisne spremenljivke (hipoteti¢ni

dejavniki evropske identitete) Kozmo- |Pragma-| Emocio-

Kulturna|Politi¢na . > Ponos
-politska| -tina | -nalna
»Religija je kljucni .del moje identitete« 0,44 0,19 0,14 0,22
(lestvica 0-5)
»Irnam dovolj denarja, da po.kruem 0,28 0,23 0,16
svoje osnovne potrebe« (lestvica 0-5)
»Bili v tujini vec kakor tri mesece« -0,19 -0,14 | -0,14
»Vecino svojega zwlj.g'nja smo Ziveli v ~019 | 0,15
Sloveniji«
»Slovenijo vidim kot svojo deZelo« 0,18 0,23 0,28

(lestvica 0-5)

Kako pogosto ... ste se [v letu 2018]
druZili z ljudmi iz drugacnih kulturnih
okolij, kakor je vase (lestvica 0-5)
Kako pogosto ... ste se [v letu 2018]
druzili z ljudmi iz drugih evropskih drzav| 0,18 0,22
prek socialnih omrezij (lestvica 0-5)

Standardizirani koeficienti (beta)

Kako pogosto ... ste se [v letu 2018]
druzili z ljudmi iz drugih evropskih drzav 0,21
osebno/v Zivo (lestvica 0-5)

Tabela 2: Linearni regresijski modeli za posamezne razseZnosti evropske identitete.

Ugotovimo lahko, da h kulturni razseZnosti evropske identitete najpomembne-
je prispeva prav religiozna identiteta. Osebe, ki izraziteje vidijo religijo kot del
svoje identitete, tudi bistveno mocneje izrazajo kulturno razseznost evropske iden-
titete. K obc¢utku kulturne evropske identitete opazno pozitivno prispeva tudi dru-
Zenje z ljudmi iz drugih evropskih drZav prek socialnih omrezij, medtem ko ima
bivanje v tujini ve¢ kakor tri mesece na evropsko identiteto celo statisti¢no po-
memben negativni ucinek, to je drugace resda nekoliko presenetljivo. Vendar je
kulturna evropska identiteta zlahka razumljena kot nekaj, kar ne zahteva izrecnih
(fizi¢nih) interakcij z ljudmi iz drugih drZav.

Religiozna identiteta pomembno pozitivno vpliva tudi na evropsko politicno
identiteto. Poleg tega nanjo bistveno pozitivno vplivata tudi druzenje prek spleta
in nacionalna identiteta, negativno pa dejstvo, da je nekdo preZivel vecino Zivlje-
nja v Sloveniji. Obcutek pripadnost slovenski drZavi torej krepi politi¢ni vidik evrop-
ske identitete, to pa kaZe ne le na zdruzljivost, temvec celo na pozitivno povezanost
med nacionalno in evropsko razseznostjo na politi¢ni ravni.’> Po drugi strani je
politi¢na evropska identiteta ocitno mocnejsa pri tistih, ki vedine svojega Zivljenja
niso preziveli v Sloveniji, kakor pri tistih, ki so jo. Ta vidik prebivanja v tujini torej
ocitno prispeva k moénejsim obcutkom politiéne evropske identitete.

Religiozna in nacionalna identiteta skupaj bistveno pozitivno vplivata tudi na
evropski ponos — in sta pri tem tudi edina statisticno zaznavna dejavnika evrop-
skega ponosa v nasem razlagalnem modelu.

5 Kot zanimivost lahko dodamo, da med religiozno in nacionalno identiteto drugace nismo zaznali omem-
be vredne statisticne povezanosti.
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In kon¢no ima religiozna identiteta neki pozitiven, ¢eravno ne tako izrazit vpliv
tudi na pragmati¢no razseznost evropske identitete. Ta razseznost je resda, vsaj v
okviru nasega nabora spremenljivk, najbolj odvisna od obCutka materialne pre-
skrbljenosti, deloma pa tudi od pogostosti druZzenja z ljudmi iz drugih evropskih
drZav v Zivo. To je precej razumljivo, saj lahko prav osebe, ki se v Zivo druZijo z lju-
dmi iz drugih evropskih drzav, najbolj neposredno dozZivijo prakti¢ne koristi oziro-
ma prednosti, vezane na Evropsko unijo. Zaznamo lahko Se razmeroma Sibak, a
vendarle Se zaznaven vpliv vec kakor trimeseénega prebivanja v tujini.

Po drugi strani pa se ucinek religiozne identitete povsem izgubi pri kozmopolitskih
in emocionalnih razseznostih evropske identitete. Posebno zanimiva je kozmopolit-
ska evropska identiteta, pri kateri religiozna in nacionalna identiteta ne igrata no-
bene statisticno dokazljive vloge, zato pa je najodlocilnejsa materialna razseznost,
to, da ima oseba dovolj denarja za pokrivanje svojih osnovnih potreb. Kozmopolitsko
evropsko razmisljanje je tako znatno bolj znacilnost ljudi, ki jim ni treba v tolik$ni
meri skrbeti za materialno preZivetje. Dodatno, Ceprav v znatno manjsi meri, je lah-
ko relevanten dejavnik tudi prebivanje zunaj Slovenije — a ne le vec kakor tri mese-
ce, temvec vecino Zivljenja. Omembe vredna, a Se vedno relativno krajsa prebivanja
v tujini imajo na kozmopolitsko evropsko identiteto negativen ucinek, prebivanje,
ki traja vecino Zivljenja, pa pozitivnega.

Pri emocionalni razseznosti evropske identitete ima najvecji u¢inek nacionalna
identiteta: kdor vidi Slovenijo v vecji meri kot svojo drZzavo, izraZza hkrati tudi izrazitej-
$o emocionalno evropsko identiteto in vecji evropski ponos. Na tej podlagi lahko
sklepamo, da je obcutek nacionalne pripadnosti pomembno pozitivho povezan ne
le s politiénimi vidiki evropske identitete, temvec celo Se toliko bolj z njenimi emoci-
onalnimi vidiki in s ponosom na svoje lastno evropejstvo. Nekaj malega k emocional-
ni identiteti prispeva tudi obcutek svojega lastnega materialnega blagostanja. Ome-
nimo lahko 3e, da druzenje z ljudmi iz drugacnih kulturnih okolij nima ucinka na no-
beno od razseznosti evropske identitete.

Nazadnje nas zanima tudi, kako religiozna identiteta, skupaj z drugimi dejavniki, vpliva
na evropsko identiteto kot taksno. V ta namen lahko oblikujemo skupni indeks evropske
identitete, tako da za vsakega anketiranca izraCunamo povprecje vrednosti vseh Sestih
spremenljivk, prek katerih smo se lotevali koncepta evropske identitete. S tem pridemo
do krovnega koncepta evropske identitete, ki zdruZuje vse obravnavane razseznosti.®

Ob tem nas zanima, katere od neodvisnih spremenljivk, s katerimi smo razla-
gali posamezne razseznosti evropske identitete, pomembno vplivajo na nas skupni
indeks evropske identitete. Tudi tukaj konstruiramo linearni regresijski model, kot
izhodisce pa smo vzeli enak nabor neodvisnih spremenljivk (dejavnikov), kakor
smo ga uporabili Ze za posamezne razseznosti evropske identitete.

Seveda se je treba vprasati, ali je mogoce iz Sestih razseznosti evropske identitete generirati skupni indeks
evropske identitete, ki bi imel zadovoljivo stopnjo zanesljivosti. V ta namen uporabimo za kombinacijo
vseh Sestih razseznosti evropske identitete statisticno mero Cronbach alfa, ki tukaj znasa 0,85 in s tem
kaZze na Se povsem zadovoljivo stopnjo zanesljivosti oblikovanja skupnega indeksa. Z drugimi besedami,
iz Sestih razseZnosti evropske identitete je vsaj v okviru nasega vzorca mogoce oblikovati enodimenzi-
onalni indeks, ki zdruZuje vse navedene razseznosti.
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Z izlo¢anjem statisticno nepomembnih neodvisnih spremenljivk in s hkratnim
prizadevanjem za oblikovanje modela, ki bi v najvecji mozni meri pojasnil nas in-
deks evropske identitete, oblikujemo tudi optimalni linearni regresijski model,
povzet v tabeli 3, v kateri navajamo vse standardizirane regresijske koeficiente.’

Neodvisne spremenljivke Standardizirani koeficienti
»Religija je klju¢ni del moje identitete« (lestvica 0-5) 0,25
»lmam dovolj denarja, da pokrijem svoje osnovne potrebe« (lestvica 0-5) 0,20
»Slovenijo vidim kot svojo dezelo« (lestvica 0-5) 0,21
Kako pogosto ... ste se [v letu 2018] druzili z ljudmi iz drugih evropskih
. s . 0,18
drzav osebno/v Zivo (lestvica 0-5)

Tabela 3: Linearni regresijski model za pojasnjevanje skupnega indeksa evropske identitete
kot odvisne spremenljivke.

Religiozni vidik identitete se tudi tukaj izkaZe kot najpomembnejsi posamicni
dejavnik s standariziranim koeficientom 0,25. Sledita nacionalna identiteta (0,21)
in obCutek materialne preskrbljenosti (0,20), ki oba prav tako pozitivno prispeva-
ta k indeksu evropske identitete. In koncno je tu Se pozitivni ucinek pogostosti
druZenja z ljudmi iz drugih evropskih drzav v Zivo, ki torej prav tako krepi skupno
evropsko identiteto kot taksno.

5. Vloga krsc¢anstva kot kljucne komponente evropske
duhovne dedis¢ine

Na podlagi rezultatov predstavljene empiri¢ne raziskave o razseznostih in dejav-
nikih evropske identitete pri mladih (resda zgolj za eno drzavo) lahko trdimo, da
igra kultura izjemno pomembno vlogo. Pri privrZenosti Evropi niso pomembni zgolj
instrumentalni momenti, kakor so visji materialni standard, boljSe moZnosti zapo-
slitve, manj ovir za potovanja in interakcije med ljudmi, ¢eprav ni mogoce zanika-
ti, da je tudi ta — lahko bi mu rekli pragmati¢ni — vidik relevanten. Vendar pa to za
identifikacijo ljudi z »evropejstvom« ne zadostuje, potrebno je nekaj globljega,
nekaj, kar je vklju¢eno v duhovno razseznost posameznikovega bivanja (Kleindi-
enst 2019). Govorimo o kulturni podstati, iz katere izhajajo vrednote, norme, idej-
ne orientacije in vedenjskih vzorci ljudi. V tem kontekstu igra pomembno vliogo
religija, saj osmislja Zivljenje ljudi in jim ponuja vodila za ravnanje v vsakodnevnih
okolis¢inah. Na tej podstati temeljijo tudi identitete, katerim pripadajo posame-
zniki. To velja tudi za evropsko identiteto.

Ko skusamo definirati, kaj je podlaga evropske identitete, se resda soo¢amo z raz-
licnimi dilemami in zagatami. Tudi ¢e re¢emo, da temelji na skupni evropski kulturi,

7 Zavse neodvisne spremenljivke, vklju¢ene v ta regresijski model, lahko s tveganjem, manjsim od dveh
odstotkov, trdimo, da statisticno pomembno vplivajo na nas skupni indeks evropske identitete (seveda
ob predpostavki, da je nas vzorec dovolj podoben naklju¢nemu vzorcu). Pojasnjevalna mo¢ modela je
24 odstotkov razloZene variance.
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se soo¢amo s problemom pri opredelitvi njenih specifik. Tezko je, denimo, razloditi,
kaj je evropska in kaj splosna zahodna kultura. Evropska kultura namre¢ pomeni du-
hovno jedro razvoja celotne evropske civilizacije. Tu sta se razvila parlamentarna de-
mokracija in trZzno gospodarstvo kot klju¢na institucionalna elementa zahodnega
druzbenega ustroja. Nekateri elementi evropske kulture so se razsirili v neevropski
svet. Tako je pogosto tezko redi, ali so ti elementi nekaj specificno evropskega ali pa
imajo univerzalno veljavnost. Vendar se to dvoje v svojem bistvu ne izkljucuje. Za
demokracijo in za ¢lovekove pravice, denimo, pogosto sliSimo, da sta to univerzalni
kategoriji, se pravi: nekaj, kar ima obc¢o vrednost in kar naj bi uZivali vsi ljudje sveta.
Vendar pa kljub temu ni mogoce zanikati, da je oboje rezultat evropskega duhovne-
ga razvoja in da oboje izhaja iz kulturnega miljeja, kakrSen se je oblikoval v Evropi.
Izhajata namrec iz individualisticnega razumevanja ¢loveka in njegovega polozaja v
druzbi, ki postavlja v ospredje posameznika kot nekaj edinstvenega, kot bitje, kate-
remu po naravi stvari pripada ¢lovekovo dostojanstvo (Kleindienst in Tomsi¢ 2018).

Sodobna evropska kultura ima razli¢ne izvore. Temelji tako na veri kakor na ra-
zumu, se pravi: tako na judovsko-krscanski religijski tradiciji kakor na tradiciji re-
nesancnega humanizma in razsvetljenskega racionalizma (Tomsi¢ 2012). Kakor
pravi Rémi Brague v svojem delu Evropa, rimska pot (2003), je Evropa v kulturnem
smislu dejanski dedi¢ rimske civilizacije, saj je od nje prevzela zmoZnost ¢rpanja
iz tradicij drugih kultur in vkljuéevanja njihovih dosezkov v svoj lastni okvir. V tem
smislu je zanjo znacilna vecja odprtost do drugih in vecje zanimanje zanje, kakor
to velja za preostale civilizacije.

Evropsko kulturo opredeljuje heterogenost, ki izhaja iz etnic¢nih, verskih, jezi-
kovnih, ideoloskih in iz zgodovinskih razlik med njenimi konstitutivnimi ¢leni. Zato
kulturna unifikacija Evrope vsaj na srednji rok ni mogoca. Evropska identiteta se
lahko vzpostavi le ob upostevanju vseh teh razlik. Zakorenini se lahko le pod po-
gojem, da bo izhajala iz nacionalnih in drugih obstojecih oblik skupne pripadnosti.

Zaradi omenjenih problemov glede opredelitve tega, kaj je specificno evropsko,
pa nikakor ni mogoce redi, da je evropska kultura nekaj umetnega, celo izmislje-
nega. Kakor re¢eno, temelji na razli¢nih tradicijah, ki pa so medkomplementarne,
to pomeni, da druga drugo dopolnjujejo. Tako se, denimo, vera in razum ne izklju-
Cujeta, ampak sta, kakor je ugotovil Ze sv. Tomaz Akvinski, tesno povezana med
seboj. 1z edinstvene kombinacije religioznih in sekularno-racionalnih elementov
je nastala kultura, ki neguje svobodo ljudi, ob poudarjanju njihove enakopravno-
sti in ob zavzemanju za solidarnost med njimi. Ni nakljucje, da se je sekularizacija
razvila v kr§¢anski Evropi in ne kje v neevropskem svetu, opredeljenem z drugac-
nimi religijskimi tradicijami. Tudi liberalizem kot izrazito sekularna doktrina, ki
temelji na individualistitnem razumevanju odnosa med posameznikom in skupno-
stjo, ima korenine v krs¢anstvu (Siedentop 2000). In konec koncev tudi moderna
demokracija temelji na svobodi vsakega posameznika in na enakosti med ljudmi,
oboje pa najdemo v jedru krs¢anskega nauka.

Kakor kaZejo rezultati nase raziskave, ima — kljub temu da predstavlja Evropa
(Se posebno njen severozahodni del) najbolj sekularen del sveta — religija izjemno



Tea Golob idr. - Pomen religioznosti... 173

pomembno vlogo pri zavesti o skupni pripadnosti Evropejcev. Govorimo seveda
o izroCilu krsCanstva, predvsem njegove zahodne komponente, to je: katolistva
in protestantizma. Krscanstvo je bilo dolga stoletja klju¢na vezivna sila Evropejcev
in najpomembnejsi element njihove samoidentifikacije. Kljub temu da so v Evro-
pi navzo¢i mocno antiklerikalni sentimenti, katerih nosilci, ki imajo velik vpliv v
delu politike, predvsem pa v medijih in v akademski sferi, zanikajo pomen krscan-
ske dediscine in nasprotujejo njenemu izpostavljanju v uradnih dokumentih (v
Sloveniji je to Se posebno izrazito), pa je ta dediscina nelodljiv sestavni del evrop-
skega kulturnega miljeja, ki tudi dandanes — pa ¢eprav pogosto na nezavedni rav-
ni in neeksplicitno, v smislu »nevidne religije«, kakor jo pojmuje Thomas Luckmann
(1997) — mocno opredeljuje misljenje in vedenje Evropejcev. Tudi privrZenost sku-
pnemu evropskemu institucionalnemu projektu ima mocno krs¢ansko obeleZje.
Ni nakljucje, da so med pobudniki evropskega povezovanja prevladovali politiki
krs¢anskodemokratske usmeritve. Solidarnost in teznja po preseganju drzavno-
-nacionalnih partikularizmov sta namrec njen sestavni del.

Pomembna ugotovitev raziskave je tudi povezanost med nacionalno in evrop-
sko identiteto. Izkazalo se je, da se nacionalni ponos in privrZzenost Evropi nikakor
ne izkljucujeta, ampak se dopolnjujeta. Tisti, ki so navezani na Slovenijo, so hkra-
ti tudi privrZeni evropskemu projektu. Pripadnost Sloveniji kot svoji deZeli torej ne
pomeni nekaksnega izolacionisticega nacionalizma. Nasprotno, tisti, ki jo Cutijo,
imajo ocitno svojo domovino za integralni del Evrope, zato se njeni interesi uje-
majo z evropskimi.

Tako za nacionalne tradicije in za tradicijo krS¢anstva kot religije tega prostora
lahko re¢emo, da pomenijo integralni del evropske duhovne dediscine. Ta dedi-
s¢ina je, kakor kaZejo rezultati nase raziskave, klju¢na za formiranje evropske iden-
titete. To velja tudi za mlado populacijo, ki jo pogosto prikazujejo kot precej neo-
bremenjeno s tradicijo. O¢itno je, da v dobi globalizacije, ko se mladi soocajo s
Stevilnimi negotovostmi (tako v materialnem kakor v duhovnem smislu), Se vedno
obstaja potreba po pripadnosti neki doloceni kolektivni entiteti. Del mladih resda
neguje kozmopolitsko identiteto in s tem zavracajo bolj »partikularne« oblike pri-
padnosti. Vendar tukaj govorimo o tistem delu, ki je dobro materialno preskrbljen
in ki je integriran v globalne interakcijske tokove. Drugi pa Se vedno esencialno
trdnost najdejo v pripadnosti skupnostim, ki jih druzijo skupne vrednote, navade,
skupni misljenjski in vedenjski vzorci. V naSem primeru sta to pripadnost slovenski
naciji in kr§¢anstvu kot kljuéni duhovni komponenti tega prostora. Obe pomenita
kljuéno podlago za identifikacijo z evropejstvom.

6. Sklep

Tako v akademskem kakor v sploSnem javnem diskurzu lahko pogosto sliSimo trdi-
tve 0 zmanjsSevanju pomena razli¢nih tradicionalnih oblik kolektivne pripadnosti;
to naj bi bilo posledica tako procesov globalizacije kakor tudi z njo povezanih spre-
memb vrednot, ki so nastale v razvitem svetu predvsem v obdobju po drugi sve-
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tovni vojni. (glej npr. Inglehart 1990). To je povezano z zelo priljubljeno tezo o in-
dividualizaciji v sodobnih druzbah (glej Beck in Beck-Gernsheim 2002), saj naj bi se
posameznik osvobodil tradicionalnih pripadnostnih vezi, posledica tega pa je izra-
zito povecano Stevilo izbir, ki jih ima na voljo v svojem Zivljenju; sem sodi tudi mo-
Znost proste izbire tega, s katero nadindividualno entiteto se bo identificiral.

Vendar pa pomena tradicionalnih oblik pripadnosti tudi dandanes nikakor ni
mogoce odpisati. Kljub individualisti¢ni naravi sodobnih druzb posameznikova
identiteta ni nekaj povsem poljubnega. Ta identiteta je posledica procesov socia-
lizacije, katerim je podrejen in prek katerih so mu posredovane vrednote, moral-
ne norme, misljenjski in vedenjski vzorci skupnosti, ki je vanjo rojen. Pri tem ima-
jo globoko zakoreninjeni elementi kulture, povezani z religijo nekega okolja in z
zgodovinskim spominom neke dolo¢ene nacionalne skupnosti, zelo veliko vliogo.

Ti elementi »globoko zakoreninjene« kulture so pomembna podlaga za obc¢u-
tenje evropske pripadnosti. To velja, kakor kaze nasa raziskava, tudi za mlado po-
pulacijo, pa Ceprav se moramo zaradi Ze omenjenih omejitev v obsegu in izbiri
vzorca izogibati izrazitim posploSitvam. Pri tem je treba Se posebej izpostaviti mo-
Zno povezavo med pripadnostjo krs¢anstvu in privrzenostjo evropejstvu. Ocitno
je, da je mogoce trdno evropsko identiteto, ki je nujna za stabilen politi¢ni razvoj
Evropske unije, ustvariti le ob upostevanju obstojecih oblik pripadnosti, predvsem
religiozne in nacionalne. Ne samo da te oblike pripadnosti niso v nasprotju z njo,
ampak so celo temelj zanjo. To je pomemben nauk tudi za evropske politi¢ne od-
locevalce oziroma za vse, ki krojijo politi€no in drugo prihodnost »stare celine«.
Katerikoli skupni evropski projekt, ki bi zanemarjal te oblike pripadnosti ali bi jih
celo skusal marginalizirati, je namrec¢ obsojen na neuspeh.
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Abstract: This article focuses on the development of science and technology as

manifested in the four industrial revolutions in the modern era, highlighting their
ethical implications and challenges against the background of the Christian, mo-
notheistic (metanarrative) framework. It explores the relationship between Chri-
stian theology of creation, scientific development, and Western secularization,
offering critical assessments about what the global world has come to call »In-
dustrial Revolution 4.0« (IR 4.0, as of the 2010s) and the new ethical dilemmas
that IR 4.0 presents to us. While the starting point of our reflection is Western
intellectual tradition, authors hope to bring a global perspective on the issue
with concrete impulses for further theological/ethical reflection and education.

Key words: industrial revolutions, ethics of technology, risks of IR 4.0, theology of
creation, human dignity

Povzetek: Clanek se posveca razvoju znanosti in tehnologije, kakor se kaze skozi
Stiri industrijske revolucije moderne dobe, pri tem pa izpostavlja njihove eti¢cne
implikacije in izzive v luci krscanskega oziroma monoteisticnega (metanarativ-
nega) okvira. Raziskuje razmerje med krs¢ansko teologijo stvarjenja, znanstvenim
razvojem in zahodno sekularizacijo, temu pa pridruzuje kriticno ovrednotenje
fenomena, ki ga globalni svet imenuje »industrijska revolucija 4.0« (IR 4.0, re-
volucija drugega desetletja 21. stoletja), in novih eti¢nih dilem, ki nam jih posta-
vlja IR 4.0. Ceprav je izhodi$¢e nadega razmisljanja zahodno intelektualno izro-
¢ilo, avtorji poskusamo predloziti globalen pogled na obravnavani fenomen s
konkretnimi spodbudami za nadaljnjo teolosko/eti¢no refleksijo in ozavescanje.

Kljuéne besede: industrijske revolucije, tehnoloska etika, tveganja IR 4.0, teologija
stvarjenja, ¢lovesko dostojanstvo
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1. Introduction

The systematic philosophical and religious reflection on human action and its
norms has been part of the European intellectual tradition from the time of Socra-
tes, i.e. for almost 2500 years. Today, we learn to live with new scientific and te-
chnological discoveries which add to the complexity of our ethical reflection. This
process has been expedited in the past 200 years as an effect of the industrial
revolutions, resulting in an increased level of secularization of the European so-
cieties. The staggering advancements in science and technology far surpass our
advancements in ethical and social discourse on new challenges brought to us by
the new technologies that continue to influence the way humans conceive and
evaluate their immediate environments as well as the larger world.

This article focuses on the development of science and technology in the mo-
dern era and some of its ethical implications and challenges against the backgro-
und of the Christian, monotheistic (metanarrative) framework. The fast-paced
development of science and technology that we have witnessed in the past 200
years entails new ethical challenges that must not be overlooked. Science and
technology have influenced the way humans conceive and evaluate themselves,
their relationships, immediate environments as well as the larger world — »and
itself [technology] has been influenced by such evaluations.« (Mitcham and Bri-
ggle 2009, 1147) Thus, it is legitimate to closely examine the ethical (and social)
implications and challenges that arise as a result of this development. We will
explore the relationship between Christian theology of creation and scientific de-
velopment and offer some critical ideas about what the global world has come to
call »Industrial Revolution 4.0« (IR 4.0, as of the 2010s) and the new ethical dilem-
mas that IR 4.0 presents to us. A concise survey of the history of western indu-
strial revolutions in the next section will provide a basic historical and terminolo-
gical background to the main part of the paper dealing with the promises and
perils of IR 4.0. The last two parts of the paper (before the Conclusion) will wrestle
with the task to find a competent ethical approach to dealing with modern tech-
nology, namely one rooted in a metanarrative framework that is open to tran-
scendent sources of human flourishing. Our study does not have the ambition to
provide a comprehensive guide to concrete ethical problems; rather, it aspires to
reveal the cultural roots and complex ethical implications of technological deve-
lopment and to delineate certain indispensable elements/steps in the current
theological-ethical discourse related to the stated challenges.

2. A survey of the history of industrial revolutions

Industrial revolutions are originally a Western phenomenon, starting in the eigh-
teenth century, which has since spread globally, affecting everything from human
self-perception to global ecosystems. The end of the eighteenth century witnessed
the use of steam power to mechanize production when the power loom was in-
troduced by Edmund Cartwright in England in 1784, a development in technology
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we came to call the First Industrial Revolution (IR 1.0). The Second IR used electric
power and assembly lines to enable mass production, beginning in the 1870s meat
factories in Chicago and Cincinnati, USA. This mass production then became au-
tomated during the Third Industrial Revolution by employing electronics and in-
formation technology in the second half of the twentieth century, a development
marked by the first programmable logic controller [PLC] engineered by Modicon,
which entered industrial production in 1969 in the USA. What we have recently
come to call the Fourth Industrial Revolution (or >IR 4.0< — a term coined in the
2010s) is actually »building on the Third, the digital revolution that has been
occurring since the middle of the last century. It is characterized by a fusion of
technologies that is blurring the lines between the physical, digital, and biological
spheres.« (Schwab 2016a) IR 4.0 builds on the synergic effect of the advances in
science and technology in three complementary and mutually reinforcing fields:
(1) artificial intelligence and information technologies; (2) physical sciences, espe-
cially nanotechnologies and quantum mechanics; and (3) biological sciences. Con-
nectivity, automation (or smart automation) and speed are key words of IR 4.0.
As Mildred Solomon rightly points out, these advances create breathtaking syner-
gies — now recognized as the Fourth Industrial Revolution. (Solomon 2016)

3. Promises and perils of IR 4.0

There is no doubt that IR 4.0 brings along great hopes and promises for individu-
als, local societies as well as the global humanity. New diseases will be cured; the
quality and longevity of human life might be increased; people and smart devices
will be ever more connected, and their communication will become easier and
more accessible (Rouse 2019). It is especially in biotechnologies and artificial in-
telligence where IR 4.0 has engendered innovation at an unforeseen scale. New
discoveries are now prompting us to think about what it means to be human (Glo-
bokar 2019, 611-613) and what are, or should be, the boundaries of human kno-
wledge and capabilities.

But this development also entails great risks and we would be foolish to ignore
them (Sandner 2017). As Carl Mitcham and Adam Briggle (2009, 1147) propheti-
cally observe in their study on the interaction between ethics and technology, »in
their technologically advanced forms, human material cultures have become com-
parable to geological forces in their abilities to reshape the environment« but also
to dramatically alter human lives, our own self-perception, and relationships (Tyu-
rikov et al. 2018). In other words, »we live in an age of transformative scientific
powers, capable of changing the very nature of the human species and radically
remaking the planet itself« (Solomon 2016). Thus, there is an urgent need for a
serious ethical reflection of the phenomenon of industrial revolutions. Sometimes
we embrace a new technology enthusiastically, almost without a question and
then we get haunted by its bitter consequences or side effects. The question that
appears, therefore, is: How far should we go in our development and implemen-
tation of these new technologies?
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3.1 The daunting ambiguities of biotechnologies and artificial
intelligence

Particularly urgent are questions connected to the biological domain and the cor-
responding regulations and emerging social norms. Issues of privacy are debated,
as ever more information is stored and shared between governmental and non-
-governmental agencies and companies (Dulebova and Stefan¢ik 2017, 51-52),
making it ever-more difficult to maintain »the right balance between innovation
and productivity, on the one hand, and security and privacy on the other« (San-
dner 2017). What should be the rights and responsibilities of individual human
agents (the providers of their personal data) and the agencies/institutions collec-
ting this data? What responsibilities do we have toward the future generations
when it comes to tinkering with the genetic codes of organic species, including
humans? (World Economic Forum 2017) Should we limit our scientific and tech-
nological advancement to only curing diseases or should we embark on the road
of expediting human evolution trying to create better humans? The obvious dan-
ger here is that »if we accept the latter, we risk turning parenthood into an exten-
sion of the consumer society, in which case could our children become commo-
ditized as made-to-order objects of our desire,« as Schwab warns us (Schwab
2016b, 100). We cannot even agree on what constitutes a »better human« — bet-
ter in relation to what? Economic interests of the individual, or the society? Safe-
ty interests? Better in terms of being able to experience pleasures more intensi-
vely, while pushing pain into subconsciousness? And who is to decide which of
these will be better (Zalec 2019b); which of these or other criteria/results will be
conducive to a deeper, long-lasting happiness and inner peace? On the one hand,
it is true that while sheltering ourselves from the negative effects of emerging
biotechnologies on human experience, we need to identify the positive and enri-
ching ones. While staying open to these new forms of engagement with techno-
logy, on the other hand, it will be prudent to stay vigilant regarding its ambiguiti-
es. (Pavlikova 2018)

Similar questions arise in the domain of artificial intelligence. Few people today
consider the possibility of machines thinking ahead of us or even out-thinking us.
Yet, this is precisely what is happening with some highly advanced, complex algo-
rithms. Technological giants such as Amazon, Facebook, Alibaba, or Netflix alrea-
dy possess algorithms with highly predictive power when it comes to consumer
habits and behavior, ranging from eating to clothing, dating, job placements, mo-
vies, or music. The question that emerges, however, is not only how much trust
we should place in these kinds of algorithms. Rather, the big issue is whether our
habits as consumers, guided by such algorithms, become so >entrenched« in our
lives and character that their predictive power will really become constrictive re-
garding our freedom to choose. (Ambrozy et al. 2017) »If our own behaviour in
any situation becomes predictable, how much personal freedom would we have
/.../ to deviate from the prediction? /.../ This also leads to a more philosophical
guestion: How do we maintain our individuality, the source of diversity of our so-
cieties and conscious civic involvement, in the digital age?« (Schwab 2016b, 94)
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These are the kind of issues that we are dealing with when it comes to imple-
menting the latest advances in biotechnologies in the direction of human augmen-
tation (Strahovnik 2019). The new movements of »Transhumanism« and »Post-
humanism« seem to embrace this development much too eagerly (Klun 2019;
Platovnjak and Svetelj 2019), trumpeting a new era of a »new human being« and
a better world. Yet, issues of human subjectivity! as constitutive for genuine fre-
edom (Mahrik 2018; Mahrik, Kralik and Tavilla 2018) push us to reflect critically
on how to preserve the kind of rational moral agent who will continue to be gui-
ded by social and environmental responsibility, and not just the most efficient
algorithm. There are legitimate concerns that »the extension of our personalities
(or even »our being«) by new technologies disrupts our life patterns and changes
the way we perceive and experience reality.« (Do and Valéo 2018, 620)

3.2 Detrimental effects on social skills and human self-perception

It is somewhat ironic that despite increased communication capabilities and in-
formation flow, current studies show a negative trend in the development of so-
cial skills among people who use modern electronic devices for communication
and entertainment. Above all, human capacity for empathy seems to be negati-
vely affected, as is documented by recent surveys in the US. A 2010 study by the
University of Michigan Institute for Social Research identified a 40% decline in
empathy among college students compared with their peers 20 or 30 years ear-
lier, with most of the decline occurring after the year 2000. (Schwab 2016b, 95)
As face-to-face interaction declines due to excessive (and growing) online interac-
tion, there is a legitimate concern that people will have difficulties to develop their
listening skills, making eye contact, or reading body language accurately. This, in
turn, decreases human capacity for empathy, causing human relationships to be
shallow and unstable.

3.3 The continuing challenge to bridge the inequality gap

Besides this »How far should we go« challenge, there is another dimension of the
problem with serious ethical implications: A secure and fair distribution of the
benefits of IR 4.0. Schwab critically observes that the IR 4.0 benefit distribution
has so far been far from safe and fair. Not everyone has the skills and/or can af-
ford these new technologies. In cases of low-skill labor, for example, IR 4.0 tech-
nologies (i.e. automation and artificial intelligence etc.) threaten people’s liveli-
hoods by displacing them from the workforce.

»To date, those who have gained the most from it have been consumers
able to afford and access the digital world ... Inequality represents the gre-
atest societal concern associated with the Fourth Industrial Revolution.

1 We refer to subjectivity here along with Sharon (2014, 241) »as an effect of power relations, not as
something that stands in contrast to or outside of them. Freedom is thus not about escaping the struc-
tures of power, the technological mediations, that underlie subject constitution, but about engaging in
an active relationship with them in order to modify their impact in desirable ways.« This, however, is
extremely difficult to do on the personal level, let alone on the social level.
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The largest beneficiaries of innovation tend to be the providers of intel-
lectual and physical capital—the innovators, shareholders, and investors—
which explains the rising gap in wealth between those dependent on ca-
pital versus labor.« (Schwab 2016a)

Therefore, the second big question that will need to be dealt with is: How do
we bridge the ever-rising inequality gap?

In contrast to what was originally expected, IR 4.0 has expedited local and global
inequalities. Here are some startling facts from the World Economic Forum’s 2017
analysis: The world is getting richer, and less equal. In 2017, the richest 1% of the
planet owned more than half of the world’s household wealth, according to a re-
port published by the bank Credit Suisse. In Switzerland, nearly 9% of the popula-
tion was made up of US-dollar millionaires, according to the report, while 92% of
the adults in India had a net worth of less than $10,000. Even within developed
countries, wealth inequality can be striking; in the US, the top 1% of incomes rose
31.4% between 2009 and 2012, while the bottom 99% of incomes rose just 0.4%,
according to research published by a University of California, Berkeley economist
in 2013. (World Economic Forum 2017; Schwab 2016b, 87) Anger and frustration
over the rising inequality destabilizes not only the domestic political scenes but
also the global world order. The recent election successes by right-wing extremists
and populists in the UK, USA, and Europe serves as an indication of this trend.

4. Towards a viable ethical approach to technology

According to Mildred Z. Solomon, a global leader in bioethics and the President
of the Hastings Center, who works closely with the World Economic Forum and
who lectures on the issues of ethical challenges of the Fourth Industrial Revolu-
tion (also at Harvard University), there are four big ethical questions that will need
to be addressed by our generation (Solomon, 2016):

Should the technology be developed in the first place?

2. If atechnology is going to proceed, to what ends should it be deployed?
3. If the technology is to go forward, how should it proceed?
4. Once norms have been set, how will the field be monitored to ensure adherence?

Scientists and scholars across disciplines are not united in their attitudes and an-
swers to these important questions. In the European tradition of modern thought
(19t and 20%" centuries), three main approaches or schools may be identified when
dealing with the question of ethical reflection on technology. (1) The first one can be
labeled as »Socio-critical Approach/School.« It has its roots in the rationalist conti-
nental (European) tradition and it encompasses thinkers from diverse philosophical
traditions: Karl Marx, Robert Owen, Adam Smith, Max Horkheimer, Theodor Adorno,
Herbert Marcuse, Jurgen Habermas, Max Weber, Frederick Hayek, Robert Nozick,
John Dewey and others. Though these intellectuals would certainly differ on many
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questions, what connects them is a common interest in reforming existing economic
and political structures which they find severely lacking and oppressive. They look at
technology as a tool with potential or good or evil, depending on who wields its
power and benefits. Their concern is the promotion of social peace and an ideal of
human freedom. (2) The second approach/school is »Historico-cultural«. This school,
too, has its roots in continental rationalism but the main concern of its proponents
shifts more towards the personal and existential dimension of human individuals.
Thinkers associated with this school — Soren Kierkegaard, Friedrich Nietzsche, Edmund
Husserl, Max Scheler, Martin Heidegger, Lewis Mumford, Jacques Ellul, Albert Bor-
gmann, Leon Kass, Donna Haraway and others — prefer to focus on questions related
to the meaning of life. They represent various strands of existentialism and pheno-
menology. (3) The third school/approach can be labeled »Analytic«. Originating in
the 20™ century, it is the youngest of the three. This approach has its roots in the
empirical rather than rational tradition of thought and includes thinkers from the
broad school of analytic philosophy, such as: Bertrand Russel, G.E. Anscombe, Ludwig
Wittgenstein, Earl Winkler, Jerrold Coombs, Stephen Toulmin, Paul Durbin, Adam
Briggle, Daniel Callahan, David Rothman, Robert Dahl, and others. Rather than focu-
sing on history or the individual’s existential situation, proponents of the Analytic
School limit their critical scrutiny to specific, well-defined problems. They strive to
achieve clarity in argumentation and conceptualization. Their main concern is thus
methodology and logic, along with linguistics. The polarized discussion of the first
decades of the 20% century turned into a more integrated »conversation« towards
the end of the 20 century, the result of which is a philosophical convergence of the
three schools. (Mitcham — Briggle 2009, 1154-1155)

4.1 The need for an »open, »transcendent« humanism

The rich variety (in terms of one’s philosophical outlook as well as worldview)
among the proponents of each of the three ethical schools of thoughts reveals
that the challenge goes deeper than solving concrete ethical dilemmas we might
be confronted with. The challenge reaches the realm of epistemology, which is
rooted in our fundamental presuppositions about reality, our metanarrative ren-
derings of who we are and where we find ourselves — hence the question of reli-
gion and/or the place of transcendence in our modern, technologically advanced,
increasingly secular world. (Zalec 2019a, 411-413)

The Western scientific community and political elites seem to have been moving
away from notions of transcendence (in an ontologically strong sense) ever since
the tragedies of the religious-denominational violence and the gradual emancipa-
tion of sciences in the 17" — 18 centuries. Secularization has since been celebrated
as the only viable solution for a pluralist world operating on empirical and rational
principles of science? and disinterested law. The gaping divide existing between what
is considered sacred and secular seems to prevent any meaningful interaction, thus

2 In fact, as Stegu warns us, »in its most extreme form, transhumanism presents itself as a substitute for
everything that one seeks in various forms of religiosity,« (Stegu 2019, 683) exemplifying thus a form
of secular religiosity.
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contributing to further alienation. (Val¢o 2019, 49) Moreover, Christian intellectuals
point out the natural affinity between Biblical doctrine of creation (including theo-
logical anthropology) and the emergence of sciences and technology in the West.
They also claim that this religious tradition provides resources for building a robust
moral imaginary, i.e. an intellectual context conducive to competent and complex
reflections on the current ethical-technological conundrum.?

Vietnam and Russia struggle with the same set of questions. While the Russian
socio-political climate shows signs of a calculated convergence of traditional religious
culture (the Eastern-Orthodox branch of Christianity) with the official policies of the
state* (Marakova et al. 2019; Oborsky et al. 2018), Vietnam is learning to navigate in
the new environment of rapid technological development and global economics by
keeping a balance between opening itself up to the world and keeping some of its
traditional values and rituals intact. (Nguyen and Le 2019; Truong 2019) Due to a high
level of corruption, however, the society is looking for new sources to cultivate the
moral imagination of the people, including philosophical and religious sources, such
as Confucianism and Christianity (Cao 2020). It is not surprising, therefore, that the
recent »[m]arket reforms and newfound prosperity in Vietnam have been accompa-
nied by ritual revival and an attention to the moral dimensions of political-economic
transition« (Jellema 2006, 231), re-evaluating even the traditional transcendent/spi-
ritual sources of human flourishing. This leads some scholars to argue, therefore, that
the 150-year-long history of Christianity, along with a much longer history of Buddhi-
sm and Confucianism in Vietnam, (Nguyen et al. 2019) constitutes a fertile enviro-
nment for spiritual and moral renewal that will serve as a starting point or even an
ideational framework for coping with the challenges of IR 4.0 technologies.

5. Christian monotheism as a conducive environment for
the development of science and technology

The advance of natural science in Western countries in the past 250 years can be
traced (to a significant extent) to a positive attitude of the mainstream Judeo-
-Christian intellectual heritage to physical creation.> The following points can be
argued from a historical-theological perspective:

1) Natural sciences have found an excellent intellectual, cultural, and religious
breeding ground precisely in the Judeo-Christian tradition of the Western world,
which could be seen most clearly in the era of the birth of modern science (17
century). The Biblical theology of creation encourages humans to explore the cre-

3 See Section 5 below.

4 In a recent study on this topic, Makarova (et al. 2019, 97) argues that »the divergences in the value
orientations of the two modern global civilizations trace their origins to the contradictions of the Ortho-
doxy and Protestantism. It is found that in recent decades, the universal supreme values of the Western
world have been undergoing a significant transformation due to the influence of postmodern ideas,
while in the Russian world the traditional values continue to prevail.«

5 This section builds upon Michal Val¢o’s previously published study focused on the ethical aspects of
GMO from Christian and secular perspectives (Val¢o 2011, 179-180).
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ated world to be able to care for it and shape it for the benefit of people and all
living things. This monotheistic doctrine of creation constitutes a positive theolo-
gical affirmation of the material and physical world, which was created by God
and has ever since been sustained by the same Creator.

The Biblical accounts of creation (mainly in Gn 1 and Gn 2) are placed in contrast
with the religious ideas and worldviews of the surrounding nations, especially tho-
se in Mesopotamia. What we mostly see in the ancient cults and mythologies of
the time is the deification of nature.® Deified nature must be worshiped because,
in its essence, it represents divine beings. Such mythological approach to nature
means that humans are not allowed to explore it freely because such action would
be blasphemous toward the indwelling deities. The freedom from fear of the de-
ified nature; freedom from holding the creation (as a physical reality) in contempt;’
the freedom and mandate to explore nature and to develop the surrounding en-
vironment by guarding and taking care of nature’s beauty and complexity — all of
these found a fertile ground in the Judeo-Christian culture of the West.

2) The area of IR 4.0 technologies, including bio-engineering and artificial in-
telligence, could be a legitimate expression of human intellectual abilities and
creative potential and it could be viewed as a concrete realization of God'’s invita-
tion to partnership in His creative work — providing that the development and
implementation of such technologies are conducted in a healthy moral context.
Even though the long-term consequences of using these technologies are often
ambivalent, one cannot and must not ignore their positive potential entirely.

3) In order to >fully« develop the positive potential of IR 4.0 technologies, all
factions involved in the debate must learn to communicate clearly and respect
each other. This seems to be the only way to minimize the risks and to create a
»productive tension« out of the destructive strain that can be felt everywhere. This
approach can help us see the new technologies in a broader perspective and their
relational complexity, encourage us to ask unpleasant and inconvenient questions,
answers to which we fear to hear, and set proper boundaries to these new tech-
nologies, harnessing them to the benefit of humanity which understands itself as
an integral part of the biosphere (not as its antipode) with its communal implica-
tions (not as autonomous, individualistic consumers blinded by limitless pragma-
tism). (Zalec and Pavlikovd 2019) It is neither necessary nor viable to dream about
a wide consensus on all ethical issues. Scientists and religious thinkers, liberals or
conservatives, we all should rather strive towards an »informed disagreement« on
issues where consensus cannot be reached; an informed disagreement which will
be built upon a solid understanding of the motives and arguments of all parties in
the debate, as well as on the mutual respect for the proponents.

5 The Mesopotamian myths that represent the Babylonian a Persian way of thinking, some of which date

back to 1900 BC.

7 Such was the case of Gnosticism, Platonism, Neoplatonism, etc. — traditions of thinking that had infil-
trated Christianity very early on and had left their subtle influence ever since. See: (Tavilla, Kralik and
Roubalova 2019; Tavilla 2017; Binetti and Pavlikova 2019; Tavilla, Kralik and Martin 2018).
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4) Wider questions of values (ethical reflection) and meaning (immanent and
transcendent purposes, interconnectedness, etc.) are indispensable in the wider
public discourse as well as our educational efforts concerning the ambiguities of
IR 4.0. Education should thus stay critically open to secular as well as religious
accounts of reality and the corresponding ethical narratives.

The ethical ambivalence of much of the recent scientific research engenders a
divide between the »conservatives« and the »progressives« as to how far scienti-
sts and technological innovators should go in their basic and applied research en-
deavors. The answer to this question will be conditioned to some degree by the
respective worldviews of the interlocutors involved. Many Christian religious thin-
kers tend to view some of the recent IR 4.0 technologies (e.g. genetic manipulati-
on) as an illegitimate tampering of the human creative genius in the marvelous
and »essentially (genetically) complete« work of the Creator; most of the secular
scientists, on the other hand, consider their Christian counterparts as »seriously
uninformedc« at best, or »superstitiously conservative< at worse, with no ability or
desire to contribute to the progress of human society. Their respective prejudices
are often expressed in an atmosphere of suspicion and contempt for the other,
thus confusing the minds of the general public. The differences in reasoning bet-
ween these two camps, however, can become a creative tension that will enhance
authentic search for meaning (i.e. sustainable ethical values and goals of human
endeavor) and truth (including the economic and social prospects of the new dis-
coveries) if the alienated factions learn to communicate and respect each other.
Drawing from the rich resource of the doctrine of creation, Christian religious thin-
kers could perceive the fields of biotechnologies and artificial intelligence (among
others) as legitimate expressions of human intellectual capabilities and creative
potential and as specific realizations of God’s invitation to partnership in His crea-
tive work within the creatio continua. The latter can be maintained, however, only
if scientific research goes hand in hand with research of the ethical implications of
such endeavors in their complexity — including the sociological, environmental,
economic, medical, and other aspects. To ensure this, an open, honest, and com-
petent public discussion of these issues is necessary. (Pavlikova and Zalec 2019)

The boundaries for what can be done in the sphere of human life and human
biological processes are stricter because, as Christians believe, we are dealing with
the axiom of human dignity, freedom, and intrinsic value which are anchored out-
side of man and even outside of nature itself! It is important to note here that the
uniqueness of the human being among other living creatures on Earth does not
rest in the fact that humans were created from a higher, better, or more spiritual
substance (material) than anyone else. On the contrary, humans were created out
of the dust of the earth (1Cor 15:47) as finite beings, limited by their biological
needs and the time-space reality of this world with its concrete history. The
uniqueness of humans rather rests in the fact that they, as personal beings, were
created in the »image of God« (Gn 1:26-27), as free persons endowed with con-
science and able to make moral decisions and, above all, as a creatures who are
invited into a relationship with their Creator — able to love, trust, and seek what
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is good. (Val¢o 2011, 180; P6hlmann 2002, 176-178) Besides a »structural aspect«
of the imago Dei in humans, Christian theology distinguishes a »functional aspect«
or a functional implication of the doctrine of imago Dei. It is precisely the functi-
onal aspect that resonates most clearly in the text from Genesis 1:26-27. Readers
find it in the mandate given to man by God to »rule« that is, to take care of God’s
creation as a good steward; to protect it and develop it by creative work. In the
very creative work of man the creation was supposed to grow in the unity with
its Creator. The purpose of the human was to submit himself and the whole cre-
ation to the will of the Creator, thus fulfilling the good, creative intentions of God.
Humans were to realize their freedom and autonomy (of their personhood) in a
paradoxical way — by aligning their will to the will of their Creator.

6. Conclusion

Advanced technologies brought to us by IR 4.0 can take us far in many ways; but
they can also take us off-course, failing to provide deep, existential fulfilment and
secure sustainable development of human communities. False promises and »Pro-
methean« visions that see humanity as a mere link in the evolutionary chain of
consciousness (typical for the ideology of posthumanism) further cloud our self-
-perception and project unrealistic or even blasphemous goals for humankind. On
the other hand, recent scientific discoveries and their technological implementa-
tions prompt humanity to pause and reflect: phenomena in the realm of quantum
mechanics keep us in a humble awe before the mysteries of the very fabric of our
reality, while the predicted as well as documented detrimental effects of IR 4.0
remind us of the fragility of our being in the world. What our societies must be-
ware of above all, are covert and overt dehumanizing tendencies linked to the
development and actual use of new technologies.

To counter the forces of depersonalization and dehumanization that ran ram-
pant in the course of the past decades, Christian theology will have to reflect cri-
tically on how to articulate what it believes are established foundations for pro-
tecting human dignity. Perceived traditionally as central to theological anthropo-
logy, the concept of humans being created in God’s image (imago Dei / eikon tou
Theou) currently faces new challenges posed by the recent advances in biotech-
nologies and the movements of transhumanism and posthumanism which build
on these technologies. While the development and implementation of IR 4.0 te-
chnologies may be conceived of as representing the innate human desire to excel,
to develop one’s faculties and abilities to become better adapted to face adversi-
ties of the outside environment (thus fulfilling the functional aspect imago Dei in
humans), they can also represent potentially proud attempts to become more
independent, invulnerable, and even immortal.

In facing this dangerous temptation, Christians can draw from the 2002 Vatican
International Theological Commission statement entitled Communion and Steward-
ship: Human Persons Created in the Image of God. The statement reminds us that
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it is erroneous and dangerous to think that »man has full right of disposal over his
own biological nature,« which is why »changing the genetic identity of man as a
human person through the production of an infrahuman being is radically immoral.«
This theological document further argues that true improvement of humans and
their shared human condition can come only through a religious experience of re-
newal effected by God, i.e. by »realizing more fully the image of God« in us. In their
reflections on what it means to be created in the image of God, Christians are
prompted to emphasize the relational and participatory aspect as constitutive not
only to who humans are as persons (endowed with intrinsic dignity) but also to who
humans are called to be as God’s creative ambassadors in his »Garden of creation.«
Christians believe that such relational, participatory agapeic love is capable of cre-
ating a real and enduring community of persons, one in which the individual takes
moral responsibility for himself and others, including the natural world. Human
scientific endeavors that are severed from the constitutive force of love (kenotic
agape) are incapable of cultivating this kind of moral responsibility because they
ultimately promote the opposite of love, which is egoism. To live as bearers of ima-
go Dei is to be transformed by the Love incarnate whom Christians call Christ, the
embodied Logos of God, whose Spirit pulls us into participating in the fellowship of
love between the Father and the Son. To live as bearers of imago Dei is to learn to
recognize one’s limitations, deficiencies and brokenness, as well as the deficiencies
and brokenness of the neighbor (religious and secular) and to embrace them hum-
bly as we receive and share the selfless love of the One who has emptied himself
(therefore kenotic) for our sake freely and unreservedly, (therefore agape).

Educators are especially important in this process (Nguyen and Vo 2019), as they
are the ones with the privilege of shaping the characters and the minds of the next
generations. They have the opportunity to speak critically and yet hopefully about
the challenges of IR 4.0, helping the students take responsibility for the future de-
velopment of IR 4.0 and our world. To do this, however, educators themselves will
need to develop and adopt a comprehensive view of how technology is affecting
our lives and impacting our environments. Instilling proper attitudes and values
will be the key. Values are the basis of personal and collective judgments about
what is important in life - influenced by culture, religion, and laws. They are factors
in our decision-making on social, environmental and political matters, and on the
best uses of our time, money, and valuable materials. If we fail to put a proper
emphasis on this in our school curricula, we may wake up into a bleak future of a
dehumanized world in which >robotized< humanity will have lost its soul. (Schwab
2016a). As educators, we must help our students to stay informed and critically
involved (as citizens, politicians, scientists, business innovators, educators, parents
etc.) as they develop and use new technologies.®

& The acuteness of the need for a reform in our education efforts can clearly be seen against the back-
ground of the results of an international research conducted by Microsoft and McKinsey & Company
(2018), »The Class of 2030 and Life-Ready Learning: The Technology Imperative.« The survey (Microsoft,
2018)
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Urska Kranje Jaksa
Bioeticna vprasanja v neonatologiji

Bioethical Issues in Neonatology

Povzetek: Neonatologija je podrocje v medicini, ki se je v zadnjem polstoletju raz-
vilo bliskovito hitro, neonatalna intenzivna nega pa je ena od najbolj uspesnih
medicinskih inovacij. Danes lahko preZivijo vedno manjsi in vedno bolj ranljivi
dojencki. Razvoj neonatologije je mocno izboljsal preZivetveno mejo prezgodaj
rojenih otrok in njihovo kvaliteto Zivljenja. Kljub uspehu pa neonatalno inten-
zivno enoto pogosto spremljajo eti¢ni dvomi. Eti¢ne dileme v zvezi z zdravlje-
njem prezgodaj rojenih otrok ve¢inoma zadevajo zagotavljanje oziroma preki-
nitev zdravljenja in s tem povezano odgovornost. Toda kdo lahko o tem odloca?
Clanek obravnava to vprasanje v lugi etike nedotakljivosti Zivljenja in etike kva-
litete Zivljenja. Etika nedotakljivosti oziroma svetosti Zivljenja razume vsako
dejanje, ki povzroci pacientovo smrt, kot neeti¢no. Etika kvalitete Zivljenja pa
zagovarja prekinitev zdravljenja ali pomoc¢ pri umiranju takrat, ko pacientovo
zZivljenje ne dosega minimalnih standardov ¢loveskega Zivljenja. Eticno odloca-
nje v neonatologiji je zelo zapleteno, saj vkljucuje medicinsko osebje, starse,
bolnike, pa tudi druzbo na splosno; prav tako razli¢ni pogledi na zdravljenje
povzrocajo trenja med tistimi, ki morajo na koncu sprejeti odloditev za zelo pri-
zadete ali umirajoce dojencke.

Kljucne besede: neonatologija, intenzivna enota, bioetika, zgodovina bioetike, etika
nedotakljivosti Zivljenja, etika kvalitete Zivljenja, utilitarizem

Abstract: Neonatology is a field of medicine that has developed rapidly over the
last half a century, and neonatal intensive care is one of the most successful
medical innovations. More and more small and vulnerable babies are able to
survive today. The development of neonatology has significantly improved the
limit of viability of pre-term infants and improved their quality of life. Despite
their success, neonatal intensive care units are often faced with ethical questi-
ons. Ethical dilemmas regarding the treatment of pre-term infants mainly con-
cern the issue of whether to provide or withhold treatment, and responsibility
for such decisions. But who can take decisions in such situations? The present
paper addresses this question from the points of view of the inviolability of life
and the ethics of quality of life. Under the ethics of the inviolability or sanctity
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of life, an action causing the patient's death is understood to be unethical. The
ethics of quality of life, on the other hand, advocates discontinuation of treat-
ment or assistance in dying when the patient's life does not meet the minimum
standards of human life. Ethical decision-making in neonatology is a very com-
plex issue as it involves medical staff, parents, patients and society in general.
Finally, differing views regarding treatment can lead to disagreement between
those people who must eventually take treatment decisions for severely han-
dicapped or dying infants.

Key words: neonatology, intensive care, bioethics, history of bioethics, ethics of
inviolability of life, ethics of quality of life, utilitarianism

1. Uvod

Neonatologija je podrocje v medicini, ki se je v zadnjem polstoletju razvilo blisko-
vito hitro, neonatalna intenzivna nega pa je ena od najbolj uspesnih medicinskih
inovacij. Pred njenim razvojem je vecina prezgodaj rojenih otrok umrla, preziveli
pa so pogosto imeli tezke okvare. Danes vecina prezgodaj rojenih otrok prezivi
brez vecjih okvar (Garrett, Carter in Lantos 2017, 1). Razvoj neonatologije je moc-
no izboljsal prezivetveno mejo nedonosenckov in njihovo kvaliteto Zivljenja.

Kljub uspehu pa neonatalno intenzivno enoto pogosto spremljajo eti¢ni dvomi.
Medicinski ukrepi so velikokrat zelo invazivni, dojen¢kom povzrocajo veliko bole-
¢in (Barker in Rutter 2008, 47), poleg tega pa imajo lahko otroci, predvsem tisti,
ki se rodijo izjemno prezgodaj, tudi precej zdravstvenih tezav pozneje v Zivljenju.
Pokazala so se vprasanija, ali je upraviceno vedno uporabiti vsa razpoloZljiva sred-
stva ali pa je v nekaterih primerih primernejse, da intenzivno zdravljenje nadome-
sti paliativna oskrba (Orzalesi 2010, 7).

Eticna vprasanja, ki najpogosteje nastopijo pri zdravljenju prezgodaj rojenih
otrok, pa so povezana predvsem z vprasanji zagotavljanja oziroma prekinitve zdra-
vljenja in z odgovornostjo za te odlocitve (Dupont-Thibodeau et al. 2014, 32).
Odlocitve o zdravljenju ponavadi sprejemajo medicinsko osebje in starsi. Kaj pa,
¢e se mnenja starSev in zdravnikov o ukrepih zdravljenja razlikujejo? Kdo je potem
tisti, ki odloci? Strokovnjaki za bioetiko se v odgovorih razlikujejo. Nekateri zago-
varjajo vecjo vlogo zdravstvene stroke pri teh odlocitvah, drugi pripisujejo vec
odgovornosti starSem, saj so starsi tisti, ki najbolje vedo, kaj je najboljse za njiho-
vega otroka. Dejstvo je, da enopomenskega odgovora ni in da je treba presojati
vsak posamezen primer posebe;j.

V nadaljevanju bomo prikazali kratek zgodovinski razvoj bioetike in pomen bi-
oetic¢nih vprasanj na podrocju intenzivne medicine. Nato se bomo posvetili eticnim
vprasanjem v neonatologiji, poskusali bomo odgovoriti na dve temeljni vprasanji,
ki spremljata razvoj bioetike v neonatologiji skozi celotno zgodovino: Ali je opu-
$¢anje ukrepov, ki lahko resujejo Zivljenja prezgodaj rojenih otrok, eti¢no upravi-
¢ljivo? Ce je tako, kdo lahko o tem odlo¢a? (Placencia in McCullough 2011, 368)
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V odgovorih bomo nasproti postavili dve smeri bioetike: bioetiko nedotakljivosti
Zivljenja in bioetiko kvalitete Zivljenja. Prva temelji na svetosti ¢cloveskega Zivljenja,
ki nam ga je podaril Bog, zato je sveto in nedotakljivo (Globokar 2004, 432), druga
pa vrednoti Zivljenje glede na njegovo kvaliteto in priznava, da obstajajo nekatera
stanja Cloveskega Zivljenja, ki so slabsa kakor smrt (Orzalesi 2010, 7).

2. Bioetika

Razvoj tehnike je v Zivljenje sodobnega cloveka prinesel udobje, tehnika je pre-
predla vse pore nasega delovanja in danes si Zivljenja brez nje ne moremo vec
predstavljati (Globokar 2004, 424). Vendar pa so z razvojem tehnike in znanosti v
20. stoletju, predvsem pa po kopicenju atomskega oroZzja in po s tem povezani
groznji uni¢enja planeta nastali prvi resni pomisleki o zgolj pozitivni naravi tehni-
ke (Klun 2012, 42).

Dileme pa so se pokazale tudi na podrocju etike, ki se je znasla pred vprasanjem,
ali so tradicionalna eti¢na nacela sploh se kos znanstvenemu razvoju (Globokar
2007, 457). Ali je vse, kar nam je razvoj tehnike prinesel, tudi eticno sprejemljivo?
Ali odgovori klasi¢ne etike ustrezajo danasnjemu ¢asu? Nekateri moralni filozofi
in teologi poudarjajo, da je sedaj ¢as za novo etiko, to je: za etiko, ki bi lahko urav-
navala razvoj in obvarovala ¢lovestvo pred njegovim lastnim unic¢enjem. (458)

Znanstveno-tehnicni razvoj je dozivel razcvet tudi na podroc¢ju medicine. Danes
lahko ljudje prezivijo po hudih nesrecah, po akutni sréni kapi, zaradi transplanta-
cije organov in umetnega predihavanja. Nadzorovanje nacrtovanja druZine je s
prenatalno diagnostiko, zunajmaternicno oploditvijo, kontracepcijo in z legaliza-
cijo splava postalo laZje, prezivijo lahko tudi izjemno prezgodaj rojeni dojencki.
Zdravniki razpolagajo z zelo veliko modi, prav tako se je spremenil odnos med
zdravnikom in pacientom, ki zdaj bolj temelji na dialogu, predvsem tudi zaradi vec
pravic pacientov glede odlo¢anja oziroma soodlocanja pri zdravljenju (Lukman
2010, 12), to pa nenazadnje privede tudi do odlocitev posameznikov o Zivljenju
in smrti. Zdi se, da meja med Zivljenjem in smrtjo Se nikoli ni bila tako tanka.

Razvoj terapevtskih postopkov v medicini je s seboj prinesel razli¢ne eti¢ne di-
leme (Schockenhoff 2013, 337), na primer vprasanja kloniranja, evtanazije, ume-
tnega podaljSevanja Zivljenja na aparatih ali genske manipulacije, e nastejemo le
nekatere.

Bioetika ali etika Zivljenja se je ponudila kot odgovor na kriti¢ni premislek o za-
hodni civilizaciji (Globokar 2004, 424) in povezala podrocja medicine, filozofije,
teologije in prava. Bioetika je nastopila kot reakcija na izjemni tehnoloski in znan-
stveni napredek v medicini (Turina et al. 2015, 509), njeni zaCetki pa segajo v dru-
go polovico prejsSnjega stoletja. Termin bioetika je prvi uporabil ameriski onkolog
Van Reassler Potter. Potter, ki se je zavedal ambivalentnosti znanstveno-tehni¢ne-
ga razvoja, je bioetiko opredelil kot novo disciplino, ki poskusa zdruZevati bioloska
spoznanja s ¢loveskimi vrednotami (Globokar 2004, 425). Bioetiko je razumel kot
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most med znanostjo in humanistiko, med bioloskimi znanostmi in etiko, ki ¢love-
Stvu zagotavlja prezivetje (425; Turina et al. 2015, 511). Potterjevo pojmovanje
bioetike se je z ustanovitvijo dveh institutov — Kennedy Institut in Hasting Institut
— prevesilo predvsem na podrocje medicine. Kennedy Institut je bioetiko pojmo-
val predvsem kot normativno in aplikativno etiko za razresevanje konfliktnih situ-
acij, ki so nastajale zaradi razvoja medicinske tehnologije, Hasting Institut pa je bil
usmerjen v podrocje medicinskih raziskav in poskusov. V devetdesetih letih prej-
Snjega stoletja je bioetika pridobila nazaj prvotni, SirSi pomen, ki ji ga je dal Potter.
(Globokar 2004, 425-428)

V bioetiki sta se do danes razvili dve smeri, predvsem kot odgovor na vprasanje,
do kod lahko ¢lovek posega v svoje lastno Zivljenje in v Zivljenje so¢loveka. Enega
od odgovorov daje bioetika nedotakljivosti ¢lovekovega Zivljenja, ki pojmuje ¢lo-
vesko Zivljenje kot sveto in nedotakljivo, drugega pa bioetika kvalitete Zivljenja, ki
temelji na utilitaristi¢ni etiki. (429)

Peter Singer, avstralski filozof in eden pomembnih svetovnih bioetikov, je pre-
pri¢an, da se je pokazala potreba po zamenjavi tradicionalne etike nedotakljivosti
¢lovekovega Zivljenja, in to z etiko kvalitete Zivljenja. Tradicionalna etika ne zmore
vec odgovarjati na vedno nove zahteve razvoja biomedicine, konflikti predvsem v
mejnih primerih ostajajo neresljivi, zato se mora tradicionalna etika svetosti Zivlje-
nja umakniti novi etiki kvalitete Zivljenja. Singer je drugace skrajni predstavnik
bioetike kvalitete Zivljenja, kakor neposredno priznava tudi sam, saj pravi, da bo
verjetno njegova teorija vznemirila tudi tiste, ki se nagibajo k stalis¢em, kakrsne
zagovarja, vendar je prepric¢an, da nova etika, ki jo predlaga, lahko odgovori na
zahteve medicinsko-tehni¢nega razvoja. (Singer 2004, 16—-17)

Na katerih temeljih je Singer zgradil novo etiko, da bo lahko ponudila resitve
problemoy, ki jim tradicionalna etika svetosti Zivljenja ni kos? Singer je predlagal,
da bi pet tradicionalnih zapovedi zamenijali z novimi, ki bodo ustrezale novi etiki
in dajale smernice za delovanje ob eti¢nih dilemah Zivljenja in smrti. Temelje je
postavil v samo definicijo osebe, ki po njegovem ne pripada vsakemu ¢loveku.
Clovek nima posebnega statusa znotraj narave, je le eno od drugih Zivih bitij. Pre-
pricanje, da je ¢lovek nad preostalimi bitji, da je vecvreden, je zgreSeno in ustvar-
ja diskriminacijo drugih Zivalskih bitij, saj so »nekatere Zivali blizje normalnim
ljudem kakor nekateri hudo prizadeti pripadniki nase vrste« (Singer 2004, 240),
vecvrednost ¢loveka pa je posledica krs¢anske miselnosti. Singer zavrne specizem,
vendar pravi, da zavrnitev specizma ne pomeni hkrati izenacenja vseh Zivih bitij
po vrednosti. To bi namre¢ pomenilo, »da bi bilo enako nepravilno izpuliti zelje in
ustreliti prvo osebo, ki pozvoni na na$ zvonec« (239). Ce vrsta ni legitimni razlog
za sprejemanje vrednostnih odlocitev, katera pa so potem merila, ki nam to omo-
gocajo? Singer razlikuje med osebo in neosebo, pri tem pa po njegovem mnenju
ni samoumevno, da imajo ljudje pravico, biti osebe. Niso vsi predstavniki vrste
homo sapiens tudi Ze osebe, prav tako niso vse osebe pripadniki vrste homo sa-
piens. Samo oseba pa je tista, ki ima pravico do Zivljenja (242). Status osebe si
pridobi, kdor ustreza to¢no dolo¢enim merilom: ima sposobnost ¢utenja in nacr-
tovanja prihodnosti, razumnost in samozavedanje (225; 233). Tistim bitjem, ki teh
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sposobnosti nimajo, ne moremo podeliti pravice osebe; v to skupino sodijo po-
temtakem tudi novorojencki, hudo prizadeti ljudje in tisti, ki so v trajnem vegeta-
tivnem staniju, ali tisti, ki so v zadnjem stadiju bolezni. Lahko pa jo podelimo ne-
katerim visje razvitim Zivalim.

Singer svoja skrajna staliS¢a predstavi v nekaterih eti¢nih dilemah: v upravice-
nosti evtanazije moc¢no prizadetih novorojenih otrok in v dopustitvi pravice, da o
tem avtonomno odlocajo starsi v priblizno tridesetih dneh po rojstvu. Priznava, da
je tarokizbral arbitrarno, ker je bilo pac treba doloditi neko mejo, vendar tudi pra-
vi, da se starsi v tem obdobju Se ne navezejo tesno na otroka (255). Tisti starsi, ki
se za to odlocijo, dajo priloZznost novemu Zivljenju, novemu bitju: lahko se bo rodi-
lo v prihodnosti in imelo bolj kvalitetno Zivljenje. Novorojenci so nadomestljivi, tako
kakor so nadomestljive Zivali brez samozavedanja. Starsi se lahko zato, da bi imel
neki drug otrok, ki bi se rodil v prihodnosti, boljse Zivljenje, odlocijo za usmrtitev
prizadetega otroka. Singer to stalis¢e enaci s splavom po ugotovljeni nepravilnosti
na podlagi prenatalne diagnostike. Sprasuje se, kako se lahko splav, ki je po ugoto-
vljeni nepravilnosti ploda legalen, celo zaZelen, razlikuje od detomora. Po njegovem
razlike ni, saj rojstvo po njegovem ne pomeni nobene pomembne moralne locnice,
priznava pa, da se je Zenski verjetno laZe odlociti za splav kakor pa otroka donositi,
roditi in se nato odlociti za detomor. Meni, da bi morala biti odlocitev o tem v rokah
teh Zensk. (Singer 2008, 179-183) Nevarnost Singerjeve etike je, da postane Clo-
vesko Zivljenje relativno, odvisno od volje posameznika.

Za drugo smer v bioetiki je ¢lovesko Zivljenje nedotakljivo in sveto. Vsi ljudje so
enakopravni, tu ne govorimo o delitvi na tiste, ki so boljsi, moc¢nejsi, koristnejsi,
pametnejsi ipd. Zivljenje je ¢lovek dobil v dar, zato mora sprejeti odgovornost za
svoje Zivljenje in za Zivljenje drugih. Sam ne vlada nad Zivljenjem, prav tako ni go-
spodar Zivljenja drugih. (Globokar 2004, 431-432)

Dostojanstvo pripada vsakemu cloveku, ne glede na njegov status. Dostojanstvo
Cloveka, ki je zasciteno v demokrati¢nih pravnih ureditvah in tudi pravno iztoZljivo,
se lahko izrazi le z minimalisti¢no definicijo. Ta definicija pa ne zajema vseh mozno-
sti, v katerih je ¢lovek lahko izpopolnjen na razliénih podrocjih Zivljenja, ampak
pokriva vzajemni Zivljenjski prostor, ki ljludem omogoca, da se medsebojno spostu-
jejo kot svobodna racionalna bitja. Trdno jedro ¢lovekovega dostojanstva je usmer-
jeno v to, kar ¢loveka dela ¢loveka, v njegovo zmoZnost za svobodno delovanje in
v odgovornost za samoodgovorno avtonomijo. (Schockenhoff 2013, 213-214)

Zivo bitje se od preostalega razlikuje po tem, da je umrljivo. Smrt je notraniji
moment Zivljenja, je njegova zunanja meja, ki daje pomen posameznim dogodkom
v toku Zivljenja. Ljudje se smrti zavedamo — to je znacilno za ¢loveka, saj je
zavedanje umrljivosti tisto, kar nas naredi ¢loveka. »Védenje za lastno umrljivost
Cloveka prisili, da vzame nase tveganje zavestnega vodenja Zivljenja, medtem ko
skusnjava, da smrt in njene znanilce izrine iz Zivljenja, le-to naredi za neresno igro
z iluzornimi moznostmi.« (37)

Bioetiko nedotakljivosti Zivljenja zagovarja tudi kri¢anski pogled na Zivljenje.
Zivljenje je boiji dar, ki ga mora €lovek varovati in spostovati. Bog je ustvaril ¢lo-
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veka po svoji podobi in samo Bog je gospodar Zivljenja. Clovek si nikoli ne sme
lastiti pravice, da bi unicil nedolzno ¢lovesko Zivljenje. (Globokar 2004, 432) Zivlje-
nje je znacilno za vsakega Cloveka in je sveto od spocetja pa do naravne smrti. Zato
po mnenju Cerkve terapevtski posegi, ki nimajo za cilj le zdravljenja ali ogrozajo
Clovesko Zivljenje, niso utemeljeni. Tiste raziskave in posegi, ki se uporabljajo za
drugane namene, nastopajo proti nacelu dostojanstva ¢loveske osebe (Stupnikar
2004, 562-563).

3. Meje intenzivne medicine

Danes si medicine brez intenzivne terapije ne moremo ve¢ predstavljati. Zaradi
izrednega napredka v intenzivni medicini se je mo¢no povecala moznost zdravlje-
nja in tudi prezivetje poskodovanih in kriticno bolnih (Grosek, Groselj in Orazem
2015, 11). Pacienti, ki so napoteni v enoto za intenzivno medicino, so na meji pre-
Zivetja, ob intenzivni terapiji pa lahko danes prezivijo tudi tisti, ki prej niso imeli
nobenih moznosti. Zdravniki se vsak dan soocajo z odlocitvami, ki se pogosto do-
tikajo vprasanja Zivljenja in smrti. Prav to podrocje soda v tako imenovano sivo
cono (Schockenhoff 2013, 338), ki zahteva eti¢ni premislek. To so vprasanja, do
kdaj Se ima intenzivno zdravljenje namen ozdravljenja oziroma kdaj izgubi ta smi-
sel. Medicinska etika lahko v teh primerih pride zdravniku naproti, saj bolje razu-
me tako meje kakor smisel njegovega medicinskega ravnanja (338). Zdravnik se
mora zavedati edinstvenosti in neponovljivosti situacije vsakega posameznega
pacienta in se vsak dan sprasevati, ali intenzivna terapija Se opravlja svoj namen,
ali bolniku zdravljenje koristi in ga je treba nadaljevati ali pa je to samo odlaganje
naravnega poteka bolezni, ki se bo koncalo s smrtjo. Skratka, to je vprasanje, ali
so zdravnikova dejanja na intenzivni enoti strokovno in eti¢no ustrezna in usmer-
jena v dobro pacienta. (Grosek, GroSelj in Orazem 2015, 9-12)

Vprasanja glede zdravljenja na intenzivni enoti ne zadevajo samo odlocitev
zdravstvene stroke in zadevnega zdravnika, temvec tudi odgovornost pacienta.
Dileme intenzivne terapije se tako dotikajo samega jedra odnosa zdravnik — paci-
ent in zajemajo tako vidik odgovornega zdravnika na eni strani kakor vidik intere-
sov pacienta in njegovih bliznjih na drugi strani (Schockenhoff 2013, 338).

Medicinska etika torej obravnava problem odnosa med zdravnikovo odgovornostjo
in medicinsko strokovno kompetenco na eni strani in pacientovo svobodno avtono-
mijo na drugi strani. Pacient mora biti seznanjen z morebitnimi tveganji posega in z
mozno telesno prizadetostjo po posegu, kajti le sam zase lahko presodi o posledicah
za svoje Zivljenje. Zdravnik sam zelo tezko presoja, kaksne telesne omejitve so za po-
sameznega pacienta Se smiselne. Ocena kakovosti Zivljenja je subjektivne narave, zato
mora zdravnik poskusati razumeti posameznikove osebne Zivljenjske okolis¢ine in nje-
gove odlocitve tudi odgovorno spremljati. (338) Obvescenost in sodelovanje pacienta
pri odloditvi za nacin zdravljenja sta zato nujna, da se nacelo pacientove avtonomije
sploh lahko uveljavi. Njegova avtonomija pa ni absolutna, saj mora imeti vsak zdra-
vstveni ukrep medicinsko indikacijo (Grosek, Groselj in Orazem 2015, 24).
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Kaj narediti, ko neki medicinski postopek ni ve¢ v dobro pacienta? Kje se mo-
ralna obveznost za ohranitev Zivljenja kon¢a? Moralna obveznost za ohranitev
svojega lastnega Zivljenja ne more biti absolutna, saj v nekaterih primerih z vsemi
dosegljivimi medicinskimi postopki ne moremo vec dosedi izboljSanja zdravljenja
in pacientu zagotoviti nadaljnjega kvalitetnega Zivljenja oziroma so ti postopki
povezani z nevzdrinimi obremenitvami pacienta. V katoliski moralni teologiji se
je uveljavilo razlikovanje med rednimi in izrednimi sredstvi, da bi omejili moralno
zapovedana sredstva o ohranitvi Zivljenja, ko ni ve¢ zanesljivosti, da bodo redna
medicinska sredstva zagotovila ohranitev Zivljenja, izredna sredstva pa bi bila po-
vezana z izjemnimi obremenitvami pacienta. V teh primerih uporaba izrednih
sredstev ni ve¢ obvezna. Razlikovanje med rednimi in izrednimi sredstvi je danes
zamenjalo razlikovanje med sorazmernimi in nesorazmernimi sredstvi; to je ter-
minolosko primernejse glede na tehniéni razvoj intenzivne medicine. Zdaj je po-
udarek na razmerju med terapevtskim ciljem in zdravniskimi ukrepi za dosego tega
cilja. Ko neki ukrep svojega prvotnega cilja ne dosega vec ali ga celo ovira, ni ve¢
moralne obveze, da pri tem ukrepu Se vztrajamo. (Schockenhoff 2013, 340-343)
Povedano drugace: tudi tako imenovana redna sredstva so lahko v nekem trenut-
ku nesorazmerna z doseganjem prvotnih ciljev.

Izjemni razvoj na podrocju intenzivne medicine torej zahteva prevrednotenje
tradicionalnega vodila zdravniSkega poslanstva. Zdravnik zdaj zmore z uporabo me-
dicinskih ukrepov podaljSevati Zivljenje na racun tezkih stranskih ucinkov, ki lahko
pacienta obremenijo v zadnjih urah njegovega Zivljenja, ne morejo pa mu vec zago-
toviti moZnosti za osebno izpolnitev Zivljenja. Maksima delovanja v dobro pacienta
v tem primeru ni vec izpolnjena. Pri osebni izpolnitvi Zivljenja govorimo o ravnoves-
ju med bioloskim Zivljenjem in subjektivnim doZivljanjem zdravstvenega stanja, to
pa pomeni, da mora zdravnik v presojo o nadaljevanju ali prekinitvi zdravljenja vklju-
¢iti tudi subjektivno komponento doZivljanja posameznega pacienta. S tem se v
vrednotenje vklju¢ijo merila za kakovost Zivljenja, pri tem pa ni pomembno samo
ovrednotenje Zivljenja samega, temvec tudi uspeh medicinskih ukrepov glede na
prvotni cilj zdravljenja. Ce tega cilja ne moremo ve¢ dose¢i, nadaljevanje zdravljenja
ne dosega vec svojega cilja, ki je v zadnji instanci zagotovitev moznosti za osebno
izpolnitev Zivljenja. Svoje poslanstvo nato usmerimo v ublazitev trpljenja in obvla-
dovanje bolecin, ki bolniku lajSajo zadnje trenutke njegovega Zivljenja. (344—345)

4., Eticne dileme v neonatologiji

Kakor je bilo receno Ze v uvodu, se je neonatologija razvila bliskovito hitro, tako
hitro, da ji ni uspelo odgovoriti na nove eti¢ne dileme in pravocasno razviti eti¢nih
standardov (Purdy 2006, 33). Ob uspehu zmanjsanja umrljivosti najbolj ranljivih
prezgodaj rojenih otrok in zaradi zniZanja meje preZivetja pa so se pokazale eti¢ne
dileme in vprasanja glede morebitnih negativnih ucinkov medicinskih ukrepov, ki
bi jih ti ukrepi lahko imeli na poznejse Zivljenje nedonosenckov (Guimaraes et al.
2012, 984). Velina prezgodaj rojenih otrok preZivi brez tezav, nekateri pa imajo
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posledice v obliki nevrorazvojnih problemov, kroni¢nih plju¢nih bolezni, slabovi-
dnosti, bolj so tudi dovzetni za virusne in bakterijske okuzbe. Zaradi teh izidov so
nekateri sklenili, da neonatalna intenzivna terapija ni zgodba o uspehu, ampak
dokaz, kam nas lahko privede nenadzorovan razvoj moderne medicine. Ob vseh
teh pomislekih se je zaupanje v neonatalno intenzivno terapijo zmanjsalo, tako
da so zaceli nekateri starsi celo zavracati terapijo po rojstvu izjemno nedonosenih
otrok (J. D. Lantos in Meadow 2006, 4).

Danes razvoj tehnike v medicini omogoca, da reSujemo vedno manjse in bolj
bolne dojencke; to vzbuja eti¢ne dileme predvsem glede oskrbe prezgodaj rojenih
otrok in glede odloditev o koncu Zivljenja (Purdy 2006, 33—34). Ali zaceti ukrepe za
ohranjanje Zivljenja? Ali opustiti ukrepe za ohranjanje Zivljenja, Ce se stvari neugo-
dno razpletejo? Kdo je tisti, ki lahko o tem odloc¢a? Ta vprasanja se dotikajo podro-
¢ij neutemeljenega zdravljenja, kvalitete Zivljenja in otrokovega najboljSega intere-
sa. Odlocitve so zelo kompleksne, saj vkljuCujejo vrednote, osebne izkusnje, splosni
pogled na svet in religiozna prepricanja (Dupont-Thibodeau et al. 2014, 32).

Odlocitve se najpogosteje sprejmejo na podlagi smernic, ki jih ima posamezna
bolnisnica, v grobem pa so prezgodaj rojeni otroci razdeljeni v tri kategorije: v prvi
so prezgodaj rojeni otroci, pri katerih je zdravljenje koristno in upravié¢eno, v dru-
gi so tisti, pri katerih je zdravljenje neutemeljeno, in v tretji tisti, ki so nekje vmes
med obema prejsnjima skupinama. Dojencki iz prve skupine so delezni ukrepov
za ohranjanje Zivljenja, dojenckom iz druge skupine zagotovijo oskrbo za lajSanje
trpljenja, odlocitve o zdravljenju dojenckov iz tretje skupine, ki so v tako imeno-
vani sivi coni, pa ponavadi sprejmejo starsi ob posvetovanju z medicinskim ose-
bjem (32). Meje, ki jih uposStevajo smernice, se velikokrat opirajo na gestacijsko
starost prezgodaj rojenega otroka, vendar nekateri strokovnjaki opozarjajo, da
upostevanje samo gestacijske starosti ni dovolj, saj sta prezivetje in dolgorocni izid
odvisna tudi od vec drugih faktorjev (npr. teza ob rojstvu, spol, izpostavljenost
kortikosteroidom v prenatalnem obdobju ali pripravljenost porodnicarja, da ak-
tivno posreduje), ki jih je treba upostevati, ko se sprejema odlocitev za posame-
znega dojencka (Dupont-Thibodeau et al. 2014, 32; Orzalesi 2010, 8).

V praksi je splosno sprejeto, da sta opustitev zdravljenja (withholding treat-
ment) in odtegnitev zdravljenja (withdrawing treatment) pri umirajocih pacientih
moralno ekvivalentni (Singh, Lantos, in Meadow 2004, 1620; Orzalesi 2010, 8). Pri
prvi je bistvena odlocitev, da se bolniku ne uvede dodatno zdravljenje, pri drugi
pa govorimo o ukinitvi zdravljenja, ki ga bolnik Ze prejema in za katero je mogoce
presoditi, da zgolj podaljSuje proces umiranja, zato ni v bolnikovo korist in je ne-
utemeljeno (Grosek, Groselj in Orazem 2015, 16—17). Vendar raziskave kazejo, da
ima odtegnitev zdravljenja za medicinsko osebje, pa tudi za starSe drugacno ¢u-
stveno in psiholosko teZo (Orzalesi 2010, 8). Raziskave prav tako potrjujejo, da je
medicinskemu osebju na neonatoloskem oddelku teze dojencku odtegniti hranje-
nje in hidracijo kakor pa prekiniti umetno predihavanje (Lantos 2014, 41).

Odlocitve v mejnih primerih temeljijo na raznih nacelih. Eno od nacel je tudi
nacelo najboljSega interesa dojencka. To nacelo si prizadeva za ravnovesje med
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koristjo in bremenom nekega dolo¢enega medicinskega ukrepa (Pinter 2008, 432).
Dolocitev takénega ravnovesja je pogosto problemati¢na. Ceprav se to nacelo naj-
veC uporablja, je tezko najti nedvoumno definicijo, kaj je najboljsi interes dojenc-
ka. Neonatologi se navadno sklicujejo na stiri temelja nacela, ki se uporabljajo v
bioetiki: nacelo spostovanja avtonomije, nacelo neskodljivosti, nacelo dobrodel-
nosti oziroma koristnosti in nacelo pravi¢nosti (Daboval T. in Shidler S. 2014, 302).
Po nacelu najboljSega interesa moramo pri vsaki medicinski odlogitvi storiti to, kar
je najboljse za otroka, ne glede na morebitne druge interese (Lantos 2017, 4). Pri
tem se dostikrat spregleda dejstvo, da tako neonatologi kakor starsi sledijo razlic-
nim vrednotam, imajo razlicne osebne izku$nje in razli¢cno razumevanje zdravstve-
nih podatkov, ki oblikujejo njihovo lastno moralno presojo, kaj je najboljse za nji-
hovega otroka (Daboval T. in Shidler S. 2014, 302). Eno od nacel, ki se prav tako
uporablja pri sprejemanju odlocitev o posegih, je tudi nacelo kakovosti Zivljenja.
Zagovorniki tega nacela poudarjajo, da obstajajo nekatera stanja, tezka prizade-
tost in invalidnost na primer, ki so hujSa od smrti. Zdravstveni delavci invalidnost
oziroma prizadetost pogosto ocenjujejo stroze kakor starsi teh otrok, vendar raz-
iskave kazejo, da vecina starSev prezgodaj rojenih otrok ocenjuje Zivljenje svojih
otrok kljub prizadetosti kot dobro (Dupont-Thibodeau et al. 2014, 34). Sprejeti
odlocitev izklju¢no na podlagi upostevanja raznih nacel, izolirano od vrednostnih
in religioznih prepricanj ter osebnih izkusenj posameznih starsev in posameznih
neonatologov, je lahko precej neZivljenjsko. Nacela so nujna, vendar so verjetno
bolj v pomoc pri dolocanju mejnih primerov kakor pri njihovem resevanju (Lantos
2017, 5).

5. Alije opuscanje ukrepoyv, ki lahko resujejo zivljenja
prezgodaj rojenih otrok, eticno upravicljivo? Ce je
tako, kdo lahko o tem odloca?

Na koncu se bomo posvetili Se dvema vprasanjema, ki se v bioetiki v neonatolo-
giji porajajo skozi celotno zgodovino. Etika svetosti Zivljenja razume vsako dejanje,
ki povzroci pacientovo smrt, kot neeti¢no, etika kvalitete Zivljenja pa zagovarja
prekinitev zdravljenja ali pomo¢ pri umiranju takrat, ko pacientovo Zivljenje ne
dosega minimalnih standardov ¢loveskega Zivljenja. Razli¢ni pogledi na ta vprasa-
nja pa lahko povzrodijo trenja med tistimi, ki morajo na koncu sprejeti odlocitve
o poteku zdravljenja za druge, to je: za tiste, ki sami teh odloCitev ne morejo spre-
jeti (Orzalesi 2010, 7).

Kakor smo ze omenili, novorojencek po Singerju Se nima pravice osebe in po-
temtakem mu pravico do zivljenja lahko odvzamemo. Singer celo izenaci status
nedonosenega otroka s statusom zarodka, ki ga lahko tudi splavis. Pravi, da pri
izjemno nedonosenih otrocih velikokrat lahko govorimo o niZji razvojni stopnji
kakor pri zarodkih, ki jih odstranijo z umetno prekinitvijo nosecnosti. (Singer 2004,
105-107) Zato po njegovem ni podlage, na kateri bi lahko trdili, da imajo izjemno
nedonoseni otroci vec pravice do Zivljenja samo zato, ker so se rodili.
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Rojstvo resda pomeni neko mejo, vendar novorojencek nima pravice do Zivlje-
nja v primerjavi z zarodkom samo zato, ker je se rodil. Rojstvo spremeni status
novorojenca in pri tem govorimo samo o razliki v stopnji. Statusa osebe in zascite
Zivljenja, kakor sta definirana v njegovih novih zapovedih, pa novorojencek s tem
ne dosezZe. (248)

Glede na Singerjevo mnenje lahko torej sklenemo, da je eticno, omejiti ukrepe,
ki bi reSevali Zivljenja prezgodaj rojenih otrok. Odgovore lahko najdemo kar v nje-
govih novih zapovedih, ki jih je predlagal. Odlocitev o prenehanju vzdrzevanja
telesnih funkcij je eticno upravic¢ena, saj nimajo vsi zmoZnosti zavedanja (Singer
2004, 243) oziroma nimajo vsa ¢loveska Zivljenja enake vrednosti. Potemtakem je
eti¢no upravicljivo, da ne uporabimo medicinskih postopkov pri prezgodaj rojenih
otrocih, pri katerih lahko ob rojstvu sklepamo, da bodo imeli teZje poskodbe in
kot posledico tega slabso kvaliteto Zivljenja. Po Singerju namre¢ novorojenci niso
osebe, saj Se nimajo sposobnosti samozavedanja, prav tako ne morejo dojemati
svoje eksistence v €asu in se ne morejo bati svoje smrti, zato nimajo neodtujljive
pravice do Zivljenja.

Kdo pa po Singerju lahko odloca o opustitvi oziroma odtegnitvi zdravljenja pre-
zgodaj rojenega otroka? V prvi vrsti morajo o tem odlocati starsi in tudi prevzeti
odgovornost za svojo odlocitev. Starsi so tisti, ki bodo skrbeli za otroka, mu zago-
tovili ljubezen in mu tako nacin omogocili bolj kvalitetno Zivljenje, kakor bi ga imel,
e bi Zivel v kaki ustanovi. StarsSi morajo dobro razmisliti, saj ima skrb za hudo pri-
zadetega novorojenca vpliv tudi nanje in na preostale otroke, ¢e jih imajo, in le oni
so tisti, ki lahko odlocijo o prihodnosti svoje druzine (Singer 2004, 249). Po Singer-
ju ima vsaka oseba pravico do Zivljenja in vsaka oseba lahko izbere, ali jo bo uve-
ljavila ali ne (256). Novorojencki pa Se niso osebe, prav tako sami Se ne morejo
razumeti izbire med Zivljenjem in smrtjo, zato namesto njih lahko odlocajo starsi.

Singer pravi, da ni razlike med zdravimi in prizadetimi novorojenci; nobeden nima
vecje pravice do Zivljenja. Razlika med njimi je v odnosu, ki ga imajo do njih starsi.
Pricakovanje otroka je za starSe po pravilu nekaj lepega, otroka si Zelijo in se za¢ne-
jo z njim povezovati Se pred rojstvom. Ko pa se rodi prizadet otrok, lahko to v neka-
terih primerih v starsih vzbudi obZalovanje, da se je takSen otrok sploh rodil. Vpliv,
ki ga ima lahko taksen otrok na starSe, je po njegovem mnenju za starSe upravi¢en
razlog za njegovo usmrtitev. Drugace je, Ce si starsi takSnega otroka zelijo in se tudi
odlocijo, da bodo zanj skrbeli. Tedaj usmrtitev ne bi bila upravic¢ena. (2008, 174-176)

Singer enadi dopustitev, da umrejo tisti, ki ne morejo sami razumeti izbire med
Zivljenjem in smrtjo, z nehoteno evtanazijo. Pri dopustitvi smrti pa pravzaprav
govorimo o pasivni evtanaziji, ki je za Singerja v nekaterih primerih ustrezno in
humano dejanje. Ker pa Singer med dopustitvijo smrti in ubojem ne vidi nikakrsne
intrinzi¢ne moralne razlike, bi morala prav tako za ustrezno in humano veljati tudi
aktivna evtanazija (200). Singer svoje skrajno stalis¢e trdno zagovarja in je prepri-
Can, da je aktivna evtanazija celo bolj ustrezna kakor pasivna, saj ima pasivna ev-
tanazija za posledico dolgotrajno umiranje. »Ker smo se odlocili za smrt, bi mora-
li zagotoviti, da do nje pride na najboljsi moZen nacin.« (204) Njegova skrajna
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stalis¢a so naletela na precejsnjo kritiko, ki je imela za posledico celo to, da mu je
notranji minister Nemcdije prepovedal vstop v drzavo, kjer naj bi imel predavanje.
Singer temu v svoji Prakticni etiki nameni kar nekaj strani in sklene, da, zal, nem-
Sko govoreci prostor zaradi grozot nacisticnega rezima Se dolgo ne bo zmogel ra-
zumne razprave o temah, povezanih z evtanazijo.

Kako pa bi na ti dve vprasanji odgovoril bioetik nedotakljivosti oziroma svetosti
¢loveskega Zivljenja? Med opustitvijo zdravljenja in usmrtitvijo na zahtevo obsta-
jata v zdravnikovem ravnanju razli¢en kavzalni ucinek in razlicen namen. Z enace-
njem obeh zdravnikovih dejanj spregledamo, da sta to razli¢ni dejaniji, ki ju mora-
mo tudi razli¢éno moralno vrednotiti. Zdravnik nikoli ne Zeli, da pacient umre, am-
pak mu Zeli pomagati. Za opustitev zdravljenja se odlodi takrat, ko spozna, da z
medicinskimi ukrepi, ki so na voljo, prvotnega cilja zdravljenja ne more vec dose-
¢i, ali pa ob spoznanju, da ukrepi za podaljSanje Zivljenja izjemno obremenijo pa-
cienta in samo zavlacujejo umiranje. Nikakor pa ni njegov namen, povzroditi pa-
cientovo smrt. Prav tako se ne odloca glede na kriterij kvalitete Zivljenja. Za opu-
stitev zdravljenja se ne odloci zato, ker bi menil, da je kvaliteta pacientovega Zi-
vljenja tako slaba, da bi bilo bolje, ko ga ne bi bilo. Najprej preveri ustreznost
medicinskih ukrepov, ki jih ima na voljo, da bi dosegel cilj zdravljenja. Ce pa ugo-
tovi, da ti ukrepi ne morejo vec doseci cilja zdravljenja in morda pacientu celo
povzrocajo dodatno trpljenje, zanj niso vec sorazmerni in jih lahko opusti. Svoje
medicinsko znanje potem usmeri v paliativno oskrbo. Pri usmrtitvi na zahtevo pa
je zdravnikov namen usmerjen v povzrocitev pacientove smrti. Smrt izbere kot
manjse zlo in pacienta s tem dejanjem zavaruje pred nadaljnjim trpljenjem.

Ce se zdravnik odlo¢i za prenehanje nadaljnjega zdravljenja, govorimo o
drugaénem kavzalnem ucinku kakor pri usmrtitvi na zahtevo. Zdravnik s
prenehanjem zdravljenja omogoci razvoj bolezni, ki na koncu vodi v smrt. Pacient
umre zaradi svoje bolezni in ne zaradi zdravnikovega ravnanja oziroma zaradi
njegovega prenehanja zdravljenja. (Schockenhoff 2013, 479-480)

Schockenhoff poudari, da je med dejanjem opustitve zdravljenja in usmrtitvijo
na zahtevo razlika tudi v spostovanju ¢lovekovega dostojanstva pri umirajo¢em.
Zagovorniki usmrtitve na zahtevo poudarjajo, da z usmrtitvijo upostevajo Zeljo
umirajocega in s tem spostujejo njegovo odloditev o sebi. (480-481) Singer tako
pravi: nacelo spoStovanja avtonomije narekuje, »da razumnim akterjem dovolimo
Fiveti Zivljenje v skladu z njihovimi avtonomnimi odlogitvami. /... / Ce se razumni
akterji avtonomno odlocijo, da bi radi umrli, spoStovanje avtonomije od nas zah-
teva, da jim pomagamo storiti, kar Zelijo.« (Singer 2008, 187) Razlaga avtonomije,
ki jo uveljavljajo zagovorniki usmrtitve na zahtevo, je, tako Schockenhoff, nezado-
stna, saj ne uposteva temeljnega pomena avtonomije: znacilna je za osebo in je
kot tak$ne tudi ni mogoce izgubiti. Zagovorniki upostevajo le eno stran ¢loveske
avtonomije: dejansko izrazanje avtonomije v obliki pacientove Zelje po smrti. Dve
strani ¢loveske avtonomije kazeta na moralno pomembno razliko med avtonomi-
jo kot temeljno lastnostjo osebe in avtonomijo kot dejanskim izrazanjem osebe v
nekem konkretnem samoodlocanju (Schockenhoff 2013, 481). Prezgodaj rojeni
otroci ne morejo odlocati o sebi, zato je pomembno, da pri sprejemanju odlocitev
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tesno sodelujejo tako medicinsko osebje kakor starsi in pri odlocitvah poleg zdra-
vstvenega stanja spostujejo tudi vrednote, prepricanja in izkusnje posameznikov.

Zivljenje je sveto in neodtujljivo. Nikakrine razlike ni med prezgodaj rojenimi
otroki, starejSimi otroki, odraslimi in starostniki. Pri otrocih, ki se rodijo na meji
preZivetja, se medicinsko osebje ob posvetovanjem s starsi pogosto odloci, da
ukrepov zdravljenja niti ne bo zacelo. Pri prezgodaj rojenih otrocih se odlocitve
velikokrat sprejemajo Ze v porodni sobi. Opuscanje ukrepov, ki lahko resujejo
Zivljenja prezgodaj rojenih otrok, je eti¢no upravicljivo, ko zdravnik ugotovi, da s
sredstvi, ki jih ima na voljo, ne more doseci izboljSanja stanja, ko torej ugotovi:
rojeni otrok je tako zelo na meji preZivetja, da tudi z uporabo medicinskih ukrepov,
ki jih ima na voljo, ne bo mogel preziveti. Smrti dojencka ne povzroci zdravnik,
ampak je izjemna nedonosenost tisti razlog, zaradi katerega dojencek ne more
preziveti. V taksnih primerih je dolzen poskrbeti, da mu olajsa zadnje trenutke
Zivljenja z omiljanjem bolecin in njemu ter njegovim starSem zagotovi spostovanje
in dostojanstvo v njihovih najzahtevnejsih trenutkih.

6. Sklep

Neonatologija se razvija bliskovito hitro. Znanstvena odkritja in razvoj tehnike
omogocajo, da lahko preZivijo vse manjsi in vse bolj ranljivi dojencki. Z napredkom
v medicini pa so se pokazala tudi nova etic¢na vprasanja, sajima omogocanje pre-
Zivetja v ekstremnih primerih lahko tudi zdravstvene posledice v prihodnosti. Eti¢-
no odlocanje v neonatologiji je postalo zelo zapleteno: vkljucuje medicinsko ose-
bje, starse in bolnike, pa tudi druzbo na splosno (Guimarées et al. 2012, 984). Z
nadaljnjim druzbenim in tehnoloskim razvojem bo postalo le Se bolj zapleteno,
zato bo treba sodelovati Se tesneje.

Odlocitve o prekinitvi Zivljenja nikoli niso lahke, ¢e pa govorimo o otroku, pri
katerem moramo sprejeti taksno odlocitev Ze na zacetku njegovega Zivljenja, je
to Se posebno tezko. Najvecje breme nosijo starsi, ki se jim v nekaj trenutkih raz-
blinijo vsa pricakovanja o starSevstvu in zdravem otroku, v tezkih situacijah pa se
znajde tudi medicinsko osebje. Pri sprejemanju odloditev lahko pomagajo smer-
nice, ki temeljijo na nekaterih nacelih, vendar tudi te smernice ne morejo vedno
zadostno odgovoriti na vse dileme, ki se pokaZzejo ob taksnih odlocitvah. Kako zelo
je to tezko, opiSeta Lantos in Meadow v svoji knjigi:

»Osredotocenost na posamezne odlocitve za posamezne otroke, ne pa na
splosna vprasanja o fascinantnih filozofskih, pravnih ali financ¢nih nacelih,
ki bi morala usmerjati odlocitve, spremeni moralno osredotocenost odlo-
Citve. Eno je razviti filozofsko utemeljitev, prakticne smernice, pravni okvir
ali dodelano analizo stroskovne ucinkovitosti. Povsem drugace pa je gleda-
ti majhnega otroka, ki se trudi, da bi zadihal, in se poskusati odloiti, ali bo
doloceno zdravljenje bolj koristno kot Skodljivo, ter poskusati razumeti, kaj
lahko pomeni za otroka in druZino ali kaj nam lahko pove o nas, da damo
eni izbiri prednost pred drugo.« (7)
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Brezplodna terapija proti dostojanstvenemu umiran-
ju: antropoloski in eticni argumenti

Abstract: Nowadays, issues related to the final stages of life stand more and more
at the centre of problems relating to life and health, which result, for example,
from the demographic situation in highly developed societies. In the last deca-
des of the twentieth century, an explosion of therapeutic possibilities in the
field of technical medicine has caused such questions to be voiced more and
more frequently: Should humans try to live as long as possible, or should they
live as long as they can with dignity and then die with dignity? Despite the se-
emingly obvious answer, there is still considerable medical and social resistan-
ce to the policy of discontinuing futile therapy. There are probably many rea-
sons for this situation, but one of the most important factors is that this is re-
garded as a form of euthanasia. This means that ineffective therapy administe-
red to a terminally ill patient is prolonged, even when it increases their suffering
and prolongs their agony. Therefore, it is reasonable to examine the relevant
arguments for the right approach to treating a terminally ill person. The starting
point should begin with the empirical facts about patients who are in the last
stage of their life, and where there is reasonable doubt about the benefits of
the treatment they are receiving. Since normative conclusions should not be
directly derived from empirical data, it is necessary to collect anthropological
arguments first. It is only the concept of what a human being is that is funda-
mental to the applied bioethics, according to which we can formulate ethical
conclusions. Finally, theology will come to the fore and it can bring new per-
spectives on death and what is beyond death boundaries.

Key words: futile (persistent) therapy, withholding treatment, withdrawing treat-
ment, terminal phase of disease, right to a dignified death, quality of life, su-
ffering, dying

Povzetek: V danaSnjem Casu se vprasanja, povezana z zadnjimi stadiji Zivljenja, vse
bolj postavljajo v srediSc¢e problemov na podrocju Zivljenja in zdravja, ki so med
drugim posledica demografskih razmer v visoko razvitih druzbah. V zadnjih de-
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setletjih 20. stoletja je eksplozija terapevtskih moznosti na podrocju tehnicne
medicine povzrocila, da se postavljajo takSna vprasanja vse pogosteje. Ali naj
si ljudje prizadevajo za ¢im daljse Zivljenje ali naj ¢im dlje Zivijo dostojanstveno
in nato dostojanstveno umrejo? Kljub najbrz ofitnemu odgovoru na zastavljeno
vprasanje Se vedno obstaja opazen medicinski in druzbeni odpor do ukrepov,
ki predvidevajo prekinitev brezplodne terapije. K takSnemu stanju verjetno pri-
speva vec vzrokov, eden najpomembnejsih dejavnikov pa je prepricanje, da
govorimo pri tem o neki obliki evtanazije. Posledica tega je, da neozdravljivo
bolne ohranjamo pri Zivljenju s podaljSevanjem brezplodne terapije, tudi e
tak$na terapija povecuje njihovo trpljenje in podaljsuje njihovo agonijo. Na tej
podlagi je smiselno preuciti relevantne argumente, da bi tako dosegli ustrezen
odnos do skrbi za neozdravljivo bolne. 1zhodis¢e bi morala biti empiri¢na dej-
stva o pacientih v zadnjem stadiju Zivljenja in vprasanje, ali pri tem obstaja
utemeljen dvom glede koristnosti terapije, ki so je delezni. Ker pa normativnih
sklepov ne smemo neposredno izpeljevati iz empiri¢nih podatkov, je treba prej
zbrati antropoloske argumente. Zgolj koncept o tem, kaj ¢lovesko bitje sploh
je, pomeni temelj aplikativne bioetike, v skladu s katerim lahko oblikujemo
eticne sklepe. Pri tem navsezadnje prihaja v postev tudi teologija, ki lahko po-
nudi nove poglede na smrt in na tisto, kar je onkraj smrti.

Kljuéne besede: neplodna (persistentna) terapija, zaustavitev zdravljenja, prekinitev
zdravljenja, terminalna faza bolezni, pravica do dostojanstvene smrti, kakovost
Zivljenja, trpljenje, umiranje

1. Introduction

Careful perusal of the ongoing debate in the medical community and in the wider
society clearly shows that ever more frequent problems concerning life and health
are centred on issues that relate to the final phase of life. In addition to the exten-
sion of statistical human life, this phenomenon is undoubtedly also affected by
the aging of the population, at least in highly developed countries. New problems
in approaches to ending life began to increase with the development of technical
medicine: that is, during the twentieth century, when new possibilities in the fie-
Id of diagnostics and therapy opened up. Approximately until the mid-20th cen-
tury, medicine tried to do everything to prolong a patient’s life. From that era, the
belief that everything must be done to make loved ones live as long as possible
governed medical procedure. However, at least since the fifties of the last centu-
ry, the question has been much more precisely articulated: Should human beings
live as long as possible, or should they be allowed to live as long as they can do
so with dignity? Can a society give permission for a person to end their lives with
dignity and not to have their life prolonged any further?

In this context, the fundamental question arises: What does it mean to allow
a human being to die with dignity? Does it mean to do everything that is techni-
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cally possible to prolong their life or is it about the gradation of actions taken and
— consequently — a different degree of obligations towards the patient in the end-
-of-life phase? Finally, is it to be the budgetary limitations set by health-care in-
stitutions in relation to a particular patient? The purely economic factor disqua-
lifies itself because it would be tantamount to implementing euthanasia for ter-
minally ill patients.

There is no need to argue that the actual state of the patient should determine
the procedure. It is to be the patient's actual condition without any external pres-
sure: that is, experience and medical knowledge should be the basic criterion in
making decisions. The medical perspective should, of course, agree with the
patient's autonomy, the patient's subjective expectations and his or her right to
self-determination, to which we will return. The roles of the relatives of a termi-
nally ill person and those of his or her legal representative are limited to repre-
senting his or her interests and fulfilling his or her will in case of lack of contact
with the patient. This also means that neither family claims nor the fear of being
stigmatized by the media can be determining factors as to the type of action taken
in respect to a patient. The claims of relatives and fear of the media reaction are
bad advisers in this context. We should also pay attention to the sometimes ab-
surd narrative presented in the media that euthanasia is used in a given medical
centre, as patients die there.! Especially in the case of hospices, such a thesis is
unjust and unfair, because the essence of their action is to provide patients with
the conditions necessary for a dignified death. There is no doubt that, in the con-
text under consideration, apart from having the required knowledge, the educa-
tion of the conscience of each of the actors participating in the event of a human
death is also necessary. In the case of the terminally ill, it is necessary to consider
the scenario realistically — this requires wisdom and courage — to avoid multiplying
the suffering of a man standing at the threshold of death further.

It is not uncommon for members of the medical professions, on the one hand,
and relatives of terminally ill loved ones, on the other, to ask about the criteria
that, without remorse and internal anxiety that they have killed a person, will al-
low to accept the death of the chronically ill person, without keeping them alive
at all costs. It is impossible not to notice that when we allow a sick person to die,
(almost automatically) there immediately arises suspicion that the patient has
been killed by euthanasia.? The confusion of two different realities - allowing
the patient to die and killing the patient — causes enormous social and emotional
damage. People involved in palliative care and the care of terminal patients often
ask the question whether it makes any sense and whether it does any good to try

A distinction should be made between »help with dying« as a medical assistance given to a dying man
and »help with dying« as euthanasia (Kértner 2002, 24).

A summary of the results of a public opinion poll in Poland regarding the abandonment of persistent
therapy shows: »The term abandoning persistent therapy causes some confusion. A relatively large
number of people could not name a situation where this term had any relevance to them. Some have
very general associations or confuse ceasing interventional treatment with euthanasia. /... / The term
»abandoning therapy« may be burdened with no less negative emotive connotations than the term
»euthanasia«. (CBOS 2013)
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another treatment or another form of therapy on the patient. If we add to this
the claim of the relatives, the scandal-mongering of the media and the threat of
criminal liability for »halting treatment, then there is a clear and dramatic con-
clusion: in this context, the ethical requirement to guarantee the right to a digni-
fied death is not likely to be taken into consideration, because it is easier and
safer to proceed to the next medical intervention and not to ask about the legiti-
macy of further therapy.

Using the methods of a moral-theological approach (Virt 2007, 94-100), we
will conduct an analysis of this issue in four steps: empiricist — anthropological -
(bio)ethical - theological. The starting point will be the known empirical facts
about a patient in the last phase of life, and upon whom actions are to be taken
that raise reasonable doubts as to their beneficial effects for that patient. Becau-
se we cannot directly draw normative (expected) conclusions from empirical data
without committing a naturalistic error, we need to introduce an intermediary
anthropological step. It is only based on the human concept that underlies appli-
ed bioethics, according to which we can formulate moral conclusions. The last
word will belong to theology, which »broadens the perspective« when we consi-
der the boundary of death and what lies beyond death, and which is also a refe-
rence point for many who face moral dilemmas that arise from their faith.

2. Facts about terminal patients

For the first time in the Polish specialist literature, the subject of how to treat ter-
minal patients appeared in the nineties of the 20th century, although it is worth
emphasizing that it was already specifically mentioned in the Vatican document
on euthanasia (Congregation 1980). Expressing the anxieties of the medical com-
munity, in 1995 a doctor in Cracow wrote that »the time will come (I think it has
already come), when the most important and the most difficult decision in medi-
cine will concern the problem >when to stop treatment«« (Katuza 1995, 23). At
the end of the twentieth century, a Catholic bioethicist in Poland posed the fol-
lowing fundamental questions: »Should a doctor always intervene to save the life
of a dying person, or are there times when he should not do so? Should a doctor
use all the resources available to him here and now in a particular case, or should
he limit the assistance he provides, both in its qualitative and quantitative dimen-
sions?« (Wrdbel 1999, 423)

A more recent publication shows the extent of the problem signalled almost a
quarter of a century ago. The author refers to an analysis of the ability to die and
states that »the predisposition to die is therefore evidence of a higher stage of
development; death is a gift that we should protect as the trophy of a life of long
duration and the condition of survival. For now, being human still means having
to die and — which is becoming more and more problematic — also being able to
die« (Domariska 2017, 45). In a footnote, she also explains (recognizing the dan-
ger of being accused of pro euthanasia views): »In a world where death often
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becomes a decision, | mean the right to a natural death and a conscious refusal
to artificially maintain life (which is not the same as euthanasia).« (45)

The above text is significant because it diagnoses the powerlessness of the hu-
man »privilege of death« in the face of the soulless »compulsion of technical me-
dicine«, which imposes a (seemingly endless) prolongation of the dying process.
The personal experience of the author of this article, who has often been con-
fronted with the question of whether medical treatment that a terminally ill pa-
tient finds burdensome can be halted, seems to confirm the above observations.
The spectrum of medical treatments that are questionable in the case of terminal
patients is broad and extends from subsequent chemotherapy administered to a
patient suffering grievously from multi-organ metastases, through the resuscita-
tion of a dying patient in an intensive-care unit, to an insistence upon the additi-
onal tests (e.g. CT) needed to transport a patient with an unquestionably terminal
prognosis a long distance.

A new impetus for dealing with this issue seriously at an international level was
given by the widely publicized »Alfie Evans caseg, as it was technically called (for
a discussion, see Position 2018). Being aware of the complexity of this particular
medical case, we will not analyse it here, but it is worth noting that the debate
involved taking into account both the medical, bioethical and legal aspects of the
problem. The main conclusion of this discussion is that we need to delve into this
extremely complex issue in an integral way. It is not one that is facilitated by emo-
tionally heated discussions that use »intellectual lock-picks« instead of arguments
that confront all the different aspects of the problem.

Let us now examine what the core of the problem is in the case of terminal
patients who have experienced powerlessness in exercising their right to a digni-
fied death. First, a distinction should be made between treatment of a patient as
one of the forms of medical treatment and care of a patient as part of »ordinary
care«, which is referred to as palliative care. The primary therapeutic target is to
provide optimal comfort to the terminal patient by minimizing their suffering and/
or improving the quality of the life that is still left to them. This goal is achieved
by specialized nursing care, elimination of adverse experiences — such as pain,
anxiety, shortness of breath, convulsions, fever — and providing appropriate nu-
trition and liquid-intake, psychological assistance and spiritual support, and the
company of loved ones (Registered Nurses' Association of Ontario 2011, 19-20).
Ignorance of the above procedures leads to terminal patients being given medical
treatment when the medical facts show that this is no longer profitable. What is
more, this often inflicts additional suffering on patients instead of providing them
with more basic care and nursing. All such unnecessary procedures are technical-
ly referred to as »futile therapy«.

It is worth emphasizing that, in most medical studies, »futile therapy« is the
term used, while in the documents of the Catholic Church and the Polish Code of
Medical Ethics (KEL) the term »persistent therapy« and »the use of extraordinary
(disproportionate) measures«. It is worth agreeing on both. Although both terms
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are undoubtedly correct, the concept of »futile therapy« more clearly reflects the
essence of the problem: doing something that not only makes no sense, but is
also a waste of time and energy, and which is ultimately harmful, because it inc-
reases suffering and prolongs agony. Where, in the light of medical knowledge,
medical procedures bear all the signs of futile therapy, they should be abandoned.
The cessation of futile therapy can take two forms: not taking up a therapy (with-
holding), i.e. not implementing further methods of treatment or not increasing
the intensity of the method currently being used, or not using a particular treat-
ment method further (withdrawing). Withholding or withdrawing supportive tre-
atment of organs that does not benefit the patient in any way does not mean
reneging on the obligation to provide him or her with medical care, which would
consist of a number of the activities indicated when discussing palliative care:
namely, hydration, nutrition, and the minimization of suffering. It is only the aim
of the procedure that changes, which —in the absence of any benefit to the pati-
ent — does not burden organs to do unnecessary work.

It is worth reviewing the results of pan-European surveys on medical procedu-
res at the end of people’s lives, so that we might establish a better starting-point
in the debate between the representatives of the original nations that formed the
European Union and citizens from the countries of the former communist bloc,
where the debate concerning such procedures began somewhat later. While re-
search conducted in 17 countries of the old Union shows that the practice of re-
stricting ineffective therapy when the patient is certain to die is widespread
(Sprung et all 2003, 70-797), in the countries of the later Union the debate began
only after the fall of communism and is still at the stage of formulating practical,
substantively justifiable rules of conduct. The research carried out in all 35 Slove-
ne intensive care units shows that limitation of life-sustaining treatments (in the
form of: do-not-resuscitate orders and withholding treatment) was regularly used
by Slovene physicians in these units. It means that medical experience in Slovenia
in this area is closer to the West-European tendencies. (Groselj et al. 2017,
2007-2012; Orazem et al. 2017, 728-736)

It is true that the Czech Republic appears among the surveyed countries, but the
conclusions of the studies made as part of The Ethicus Study are generally formula-
ted in relation to the 14 countries of the old European Union (as well as Israel and
Turkey). The formulated conclusions are unequivocal and do not fully coincide with
the experiences of the countries of the former socialist bloc: »The study demonstra-
tes that end-of-life actions are routine in European ICUs. Life support was limited in
73% of study patients and 10% of ICU admissions. Both withholding and withdrawing
of life support seem to be accepted by most European intensivists while shortening
of the dying process, despite occurring in a few cases, remains rare.« (Orazem et al.
2017, 794) Therefore, the conducted research shows a general tendency to abandon
futile therapy, while exceptions include the active shortening of a terminal patient's
life, which has both ethical and legal grounds (legalized euthanasia).

The conclusion regarding the correlation between the limitation of medical ac-
tivities inadequate to the situation of the terminally ill patient and the religion of
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the doctor is also interesting: »Catholic physicians were less willing to withhold or
withdraw therapy. » (794) It would be worth following this trail to examine both
the facts regarding the abandonment of futile (persistent) therapy and the ideolo-
gical determinants of such decisions made by members of the medical communi-
ty. The latter thread will be taken up in the last section of the study, which turns
to the theological perspective.

When it comes to the mentioned tendency to give up persistent therapy, Polish
data — which seems to overlap with similar data in other post-communist countri-
es — appears to be put into question. The practice of abandoning unjustified me-
dical action owing to the patient's condition is increasing slowly, although there is
no shortage of social pressures that would justify it.> As the research results cited
by prof. Knapik (2019) show, the implementation of the guidelines on the abando-
nment of futile therapy (Kibler et al. 2014, 215-220) developed by a nationwide
team of specialists in the field of anaesthesiology and intensive medical care has
been slow and has required much educational work and training within the medi-
cal environment itself. After a five-year implementation period, the number of
anaesthesiology and intensive-care wards that apply the guidelines has not exce-
eded 10 in any province — except for Mazowieckie, where they implement them
in 22 wards out of 38 —even though there are from a dozen to forty such wards in
the region. The above data shows, on the one hand, the growing awareness in the
medical community of the need to regulate futile therapy and, on the other, the
resistance and uncertainty in the implementation of such regulation in practice.
As the procedures are well prepared, presented and justified in these guidelines,
it is not a matter of a lack of tools to limit the use of futile therapy. The resistance
of doctors needs to be more accurately diagnosed. It seems that the failure has
resulted from not wanting to contribute to the death of patients, as well as from
a lack of legal regulations; a lack of a clear definition of the concept of futile the-
rapy; of a widespread acceptance of this type of approach; and of a discrepancy
between how doctors, lawyers, the media, and different ethical traditions under-
stand such action. Some members of the medical community also have doubts as
to whether the abandonment of futile therapy contravenes the Christian principle
of the sanctity of human life. It might also be the result of a centuries-long belief
that the patient must be kept alive at all costs. Given this situation, it is even more
worth to look at futile therapy from both an anthropological and ethical perspec-
tive, in order to develop arguments that are adequate to the gravity of the problem.

3. The anthropological step

The basic anthropological truths are so obvious that sometimes their basic mes-
sage is forgotten. Firstly, man is a contingent being: namely, a mortal one whose

3 In this regard, the document issued by the Team of Experts on Bioethics of the Conference of the Poli-
sh Episcopate of Poland, »On futile (persistent) therapy for intensive care patients« (2018), which en-
courages efforts to reduce futile therapy is significant.
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biological life will end. If we do not keep this in mind, it may seem that our duty
is to do everything and as long as possible to make the dying patient »immortal«:
that is, not to let that patient die. As believers, we know another dimension to
life: Human beings are immortal and are called to eternal life. Here, however, we
mean a limited functioning in a body in this earthly life. The preface of the Mass
for the Dead states these truths simply and understandably: »For your faithful
people, life is changed, not ended. And when this earthly dwelling turns to dust,
an eternal dwelling is made ready for them in heaven« (Preface for the dead). The
focus in this preface is precisely upon what occurs when the body »turns to dust«
upon death.

Secondly, death is not a terrible defeat, but a normal stage during human life;
to shut it out as a taboo subject is harmful to the entire society. The young medi-
c¢s and students who attend our classes in ethics say that »during their studies,
they are only taught about the successes that the practical science of medicine
brings, and that death should be seen rather as a failure«. This outlook is reinfor-
ced by the social pressure that comes from healthcare services. Might a basic
problem amongst medical practitioners be that they only attend to half the truth
about the human condition? We need to supplement this picture with a recogni-
tion of how finite and bounded human biological life is. Such a recognition would
considerably modify current approaches to the treatment of patients in the last
phase of their lives.

That human beings have the right to die with dignity drives from the fact that
they are mortal. This right should not be confused with the view that one has a
right to take one’s own life or (as in the case of euthanasia) to have it taken away
from them by someone else. Article 31 of the Code of Medical Ethics in fact states
that »the right to a dignified death cannot be understood as a right to inflict death
(i.e. euthanasia)«. The right to a dignified death arises from the dignity of the hu-
man person, that is, from the special status of the human being within creation.

Thirdly, every human being is an autonomous subject with the power to come
to his or her own decisions. This applies equally to patients in a state of terminal
illness. This power cannot be withdrawn from someone where a medical decision
is involved. Patients have the right, in consultation with their doctor or the com-
mittee of doctors assigned to their case, to decide between the options that are
held out to them.

Another anthropological truth is that it is not enough to believe in the success
of medicine, but also to know its limitations, of which death is the most difficult
to accept. Old age, illness, disability and suffering are testing areas for medicine,
but also for anyone who encounters the terminal phase of human life. Experts
point out that the »structural lack of mercy« in medicine is expressed in learning
the truth about our own therapeutic limitations and in the soteriological attempts
of medicine, which instead of curing, would like to save, thereby falsifying the
human finitude and mortality (Kértner 2002, 22-23). Wherever a person is born,
especially being healthy, where a patient recovers, it is easier to function. So, in
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this context, it is at least worth signalling the problem of occupational burnout of
people who have daily contact with loss, regularly being confronted with dying.
Treating the service in a hospice, in a palliative ward as »ordinary work« will re-
veal inadequacy of this approach in a short time, because here one has to deal
with existential questions, such as: What does death mean to me? Have | thought
about the losses of relatives who have passed away through? Do | know and use
the strategy of experiencing mourning properly?* Human death is a strong te-
sting area for medicine, and therefore it is very difficult to accept the death of the
person | am caring for, whom | am treating, who is my loved one. This experience
should also be included in the discussion on stopping futile therapy.

Another question flows from what has been said above: What happens after de-
ath? The answer to this question is important. It is essential for the patient, the me-
dical staff, and the relatives and close friends. If a doctor has not personally confron-
ted the »mystery of death and transience, he can offer the patient only as much as
he possesses — escape« (Thielicke 1979, 72). This might be an escape into untruth,
or having minimal contact with the patient, or opting for euthanasia, or else an esca-
pe into hyperactivity, or the introduction of some form of persistent or futile therapy.

In many branches of medicine (palliative medicine being an exception), mere
activity on the part of the physician replaces any kind of caring and nursing. Con-
sequently, when all the possibilities for apparent treatment end, it is not uncom-
mon for medics simply to disappear from the scene because »nothing can be done
here«. A human being who is in the fullest sense human is needed to accompany
a dying person on the difficult road from life into death. This is more fundamental
than simply being a doctor, a nurse, or a medical assistant. Another important
requirement for a dignified death is that the patient be surrounded by their family
and friends as they pass from life into death. Another reprehensible policy in such
situations is the »lie of recovery«, when doctors tell patients that they are going
to live, or live much longer, when they are very soon to die.” The therapeutic rela-
tionship between doctor and patient develops over time; consequently, a doctor’s
ability to communicate and feel empathy can be just as important as medical kno-
wledge and skill. The question of how to treat terminally ill patients is both complex
and complicated. One thing is certain, however: what is most needed are doctors
and medical personnel who are mature and deeply humane. Perhaps this is why
putting an end to persistent therapy still faces so much opposition. In the light of
the mentioned considerations, it is no wonder that questions about the existence
of God, the meaning of life and what awaits us after death come to the fore when
the death of a near relative or close friend, in particular, is approaching. Such clo-
ser meetings with death test our maturity as human beings and can lead us to re-
think our relationship with death, and the limits that it sets on our earthly life.

4 Itis confirmed by the statements of the hospice staff: »| dream about dead patients at night, | cannot
get rid of it, I am still crying with those terminal patients to whom | have become attached.«

5 The problem of applying a terminal diagnosis correctly is beyond the scope of this study, but it should
be emphasized that a properly formulated question is: how to give a patient a difficult diagnosis, and
not: whether to tell them the truth about their terminal condition (Morciniec 2016, 161-174).



214 Bogoslovni vestnik 80 (2020) « 1

We heard years ago in a highly regarded clinic where there was no palliative
ward that a terminal patient »spoils statistics«. This lesson has been well learnt
and the existence of wards where people are sent to die are an accepted pheno-
menon. It certainly cannot be denied that, looking at the matter economically, a
terminally ill patient »stays in hospital or a hospice too long«. What is more, isn’t
the image of a hospital spoiled if too many patients die there? Is it good, anyway,
for patients to die in hospitals? And where are they supposed to die, if most de-
aths now occur in medical institutions? Modern developed societies, in line with
the current taboo on talking about dying and death, have literally »pushed« ter-
minally ill people into institutions especially set aside for their care and treatment
(hospices, nursing homes, palliative wards), often under the firm conviction that
they will receive the best care in such places. This is not surprising, since profes-
sional medical care and psychological support are undoubtedly important, and
the work and housing situation of modern families makes, in many cases, the care
of a dying person at home impossible. The problem of preserving an environment
of familial warmth and love remains. The loneliness of a dying person can be over-
come only by »being with that person« and building thereby »a culture of solida-
rity with the dying man« (Koértner 2002, 17-18). This dimension is an indispensa-
ble requirement for dignified dying. We should also appreciate the heroism of
many employees in hospices, palliative wards and nursing homes, who show so
much compassion and warmth to those under their care - unfortunately, some-
times to make up for the absence of the dying person’s own relatives. It seems
that one of »the most painful of existential experiences« is loneliness in the face
of death. Everyone who ends that loneliness, or lightens its burden, behaves like
the Samaritan in Luke’s Gospel. For believers, this is no less than a test of the depth
of their Christian Love.

4. The (bio)ethical dimension of the debate on
abandoning futile therapy

The good of the patient is the highest value — this principle of medical ethics has
been in force since antiquity, and it should be followed by doctors and indeed by
all medical staff. The problem remains, however, of what the patient's good might
be, both from the perspective of the patient and from the point of view of those
who either treat or care for that patient. A conflict could also arise between the
patient's right to self-determination and the duty of medical personnel to care for
that patient appropriately, as well as the human right to life. To be able to read
what the good of the patient is, means seeing them in the light of the contingency
of their being and determining the action to be taken in this light. Our own Catho-
lic evaluation results »from a specific anthropology, i.e. the vision of the human
being, his or her nature and dignity, his or her origin and destiny, which is the basis
for solving many of the ethical problems discussed« (Ratzinger 1987, 24).

The basic premise for a correct understanding of human nature can be found
in the encyclical Veritatis splendor of Saint John Paul Il (VS 50):
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»The origin and the foundation of the duty of absolute respect for human
life are to be found in the dignity proper to the person and not simply in
the natural inclination to preserve one's own physical life. Human life, even
though it is a fundamental good of man, thus acquires a moral significan-
ce in reference to the good of the person, who must always be affirmed
for his own sake. /... / Indeed, natural inclinations take on moral relevance
only insofar as they refer to the human person and his authentic fulfilment,
a fulfilment which for that matter can take place always and only in human
nature.«

If we draw ethical conclusions from this text, we can affirm that not only physi-
cal (biological) life is a sacrosanct value, but it must be seen in a fully personal
context. The biological life of a human being is a fundamental good for that human
being, but it needs to be read in the context of the dignity of the human person
and to be reconciled with that dignity. Therefore, prolonging the biological life of
a human being, if it damages his or her dignity and well-being, cannot be consi-
dered morally good.

Normative conclusions constitute the pillars of a universal bioethics. We have
largely laid them out above. They are as follows: the dignity of the human person;
the »sanctity« (the inviolability) of human life; social justice and love; the aware-
ness that pain and suffering are evil.

As part of an analysis of the problem area with which we are concerned, these
core principles are especially important, for they indicate what can be seen as
morally unacceptable actions (taking human life or increasing pain and suffering,
for example), while at the same time affirming the dignity of the human person.
Thus, the principle of acting with dignity applies not only to patients, but also to
relatives and friends and members of the medical community. If the above prin-
ciples are given equal weight, a conflict might appear between the principle of
the inviolability of life and minimizing the pain and suffering of terminally ill pati-
ents. The putting aside of any of these core principles strikes at the patient's per-
sonal dignity and should be avoided. It is the patient’s dignity as a human being
that should be the measure of proper conduct. In dealing with pain and suffering,
we must consider the subjective perception of the patient, who can give a diffe-
rent worth on these principles than members of the medical staff, for example,
by not placing the religious significance of suffering last.

The concept of human dignity is often used as a kind of an intellectual lock-pick
when it is not clear how to justify specific rights, but in this case the proper un-
derstanding of this »special status of a person« makes it easy to explain impera-
tives arising from human nature. Human dignity is, by definition, associated with
certain rights and obligations (Cheshire 2002, 10) which in the face of death take
the form of a moral challenge. If, as a doctor, nurse, or family member of a sick
person, | stand by the patient's side at the end of his or her life, then my personal
dignity implies the obligation to take care of this person properly, to treat him or
her subjectively, and it also includes permission for the terminally ill person to
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end life with dignity. And just as throughout the whole life, the dignity of the hu-
man person demands the protection of human life from conception to natural
death, so in the terminal phase of life this special status, the same dignity requires
consent for the man to die, i.e. to complete their contingent, lethal nature. The-
refore, the same human dignity requires treating the patient with respect and
care as a subject of rights and finds its different expression in the affirmation of
life or acceptance of human finiteness.

The rights to self-determination and self-responsibility are components of a
person's dignity, therefore an ill person (also terminally) should be guaranteed
the opportunity to decide on their fate in the last stage of life. Since this is not an
absolute right, it is limited by other rights, especially by the inalienable right to
life, which means that the decision to end life (euthanasia) remains an abuse of
autonomy. The justification for this thesis is found, among others, in the Declara-
tion on euthanasia, which recalled the teaching of Thomas Aquinas. The person
deciding to end his or her life —and modern euthanasia usually takes the form of
assisted suicide — violates the commandment of love in all its extent. Such action
denies God's power over life, insults the dignity of the human being, is a crime
against life and strikes at interpersonal relationships. (DE 1980, IlI) The conclusion
of the right to self-determination is twofold: if the patient is conscious, he or she
remains the first to decide whether to continue or discontinue therapy — of cour-
se, after medical consultation; if the patient is unconscious, there are several in-
struments that support the decision, such as (otherwise ethically controversial)
the last will, testimony of a person authorized by the patient, and only after all
options have been explored —is the decision of the medical team. Such a decision
is to be an expression of the protection of human dignity and concern for the good
of the patient, when their ability to self-determination is limited. Staying with the
subject to whom the debate on abandoning futile therapy, i.e. about a terminal-
ly ill man apply, we should also take into account the patient's biography, i.e. their
life experiences, injuries, losses, because it can significantly modify decisions re-
garding further therapeutic steps (Koértner 2002, 25).

In the case of terminal patients, the question arises at some point during the
disease progression whether the therapy should be given up, abandoned, so as
not to intensify suffering and to let the patient end life with dignity. In order to be
able to properly classify given medical means or therapeutic activities, it is worth
identifying the latter as proportionate and disproportionate.® Proportionate me-
ans are those effective methods of treatment and medical treatments that can
be used in a given place and time by most people without causing undue incon-
venience, while disproportionate means are exclusive (elite) measures and mea-
sures which are burdensome to use for the patient, and above all those that are
not adequate to the patient's condition, i.e. are not able to help or may even

¢ This terminology was introduced in the document of the Congregation for The Doctrine of The Faith,
Declaration on Euthanasia (»lura et bona«) of 1980. It divides measures into ordinary and extraordina-
ry. It seems that talking about the proportionality of measures to the patient's condition and situation
is more understandable.
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worsen their condition. They might otherwise help, but they become a source of
(intensification of) great suffering or great discomfort. Speaking of being burden-
some to the patient, one should also consider the subjective, and not only objec-
tive measure of burden.”

It is good that challenging the paternalistic model of medicine has led to placing
the patient in the centre of the decision-making and therapeutic process along
with their perception and subjective feelings and a view of reality, which in the face
of the terminal phase of the disease are decisive. In the case of the latter, it can be
seen that a big change in thinking is needed to accept the human right to die with
dignity, without applying futile treatments that deny the patient’s dignity.

5. The theological perspective on persistent therapy

The fundamental theological postulate in this area is the need to restore the inextri-
cable connection between life and death first, and then the inextricable one bet-
ween death and dying. This is a serious challenge in the face of the taboo on talking
about death and dying that permeates the contemporary Western world. In prac-
tice, we need to develop a moral theology of human dying, which — based on a
truly Christian anthropology — begins with core theological truths about death and
dying and draws moral conclusions founded upon these truths (Zuccaro 2004, 8).
The source for such a theology would primarily be the books of Holy Scripture,
which, although they contain nothing that might explicitly help us with modern-
-day bioethical issues, nevertheless provide the basis of a proper understanding of
human dignity and a way to come to terms with human dying and death. The bi-
blical-theological tradition does not separate life from death, and it thus provides
an excellent resource for implementing the principle of »restoring death to life,
and thus of transforming the dying life of the terminally ill person. Ancient wisdom
says: natura sanat — medicus curat — Deus salvat. It is directing us to the proper
place from which to assess all therapeutic methods and procedures. When the
ultimate point of reference (God) is left out of the equation, either the enormous
possibilities that the science of medicine offers are deified or God’s lordship over
all manifestations of life is put into question, and the result is that life is taken away
from people through means such as, for instance, euthanasia.

Through the dying and death of Jesus Christ, we can overcome the »hopeles-
sness of death«. We do this by reading it as a fulfilment rather than a deprivation
of life: that is, as the last step on the way to the Father's house; as a door that

7 A meaningful example is the firm opposition of a very old woman who refused to accept being taken
to the ICU, even though her objective condition required it. Her opposition resulted from an earlier
traumatic experience: she was left naked on the bed in such a ward, without privacy or clothes to cover
her body. As she put it, she couldn't stand such »shame« again. The reason for the soulless actions of
the employees of this department of a hospital is very sad indeed - the woman is elderly, and her body
is not erotically appealing, so there is no need to cover her up. Here, we are dealing not only with a
brutal lack of sensitivity but a failure to respect the right that every person has (whether old or young)
to have their private sphere of intimacy preserved.



218 Bogoslovni vestnik 80 (2020) « 1

opens onto resurrection and immortality; and as a final liberation from the slave-
ry of sin. The key to a proper understanding of why a policy of therapy at all costs
needs to be abandoned is to relate questions concerning the end of human life
to God, who is simply eternally abiding Love. The essence of a theological vision
of the human person is that death is not an end but a new beginning (according
to a theology of the New Creation). It is not a truism therefore to say that dying
people are alive, since they not only live until they die, but never stop living as a
result of the death and resurrection of Christ. In Christ, the dignity of the human
person acquires a new meaning, as it is no longer simply an ethical axiom but a
state of intimate fellowship with God. If we speak about »dignified dying and di-
gnified death« from the theological perspective of the teachings of the Catholic
Church (The Pontifical 2017, no. 149), then both a Christological perspective
(Christ accompanies the dying person and »saves that person from eternal death«)
and an eschatological one come to the fore. Through the perspective of the later,
we break with a morbid clinging to a vanishing life with the help of an awareness
of the eternity that lies open to us. This eternity is not one of endless emptiness
but of eternal union with a loving Father. It is not an entry into a foreign place but
a return to our rightful homeland through the guidance of the Holy Spirit (Hau-
schild 2002, 148-151).

It is no wonder, then, that the general approach of the medical community to
continued methods of treatment only increases suffering or stalls death. Even if
we do not return to the statements of the Church Fathers and the theologians of
past centuries, it is enough to turn to the statements that have been made in con-
temporary Church teaching, with the Declaration on Euthanasia (Congregation
1980) being a good place to start. Regarding the prevention of persistent therapy,
the encyclical Evangelium vitae (no. 65) repeatedly relates dying and death to the
fundamental principles of faith and the fulfilment of human life in the passage
(i.e. »Passover«) through the gates of death into eternal life.

In the most recent statements of the Church concerning persistent therapy, we
find a strong connection between human rights and human dignity. Although ar-
guments for the dignity of the human person are often based upon different so-
urces than those found in secular documents (for example, the proposition that
the human person is made in the image of God), the obligations in regard to hu-
man rights are the same.

The New Charter for Health Care Workers states that »contemporary medicine
has at its disposal methods which artificially delay death, but without real benefit
to the patient« (The Pontifical 2017, no. 149). The dignity of a person implies »the
right to die in the most peaceful way possible on the basis of that person’s human
and Christian dignity«. The distinction between the two »types« of dignity refers
precisely to the theological sources mentioned above and translates into promo-
ting appropriate attitudes towards the dying. Humility towards the Creator and
Giver of Life is also expressed in recognising the finite character of human life, and
thus respecting the inviolable dignity of the terminally ill person, without degra-
ding them by inflicting futile medical treatments upon them. For example, anen-
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cephalic children should be provided with »ordinary medical care, i.e. palliative
care, which can do so much to relieve the suffering of a patient, without having
them go through futile therapy.

This charter clearly reflects a change in the ethical paradigm for the terminally
ill. Respect for the dignity of a human person involves not so much adding days
to his or her life (maximizing life expectancy) but maintaining a quality of life that
is dignified. Consequently, when the only thing left that one can do is to prolong
life, that is, extending the duration of the patient’s suffering, it is morally respon-
sible to give the gravely ill person the right to die with dignity, (as far as possible)
in peace and without pain: in other words, humanly.

The Statement of the Team of Experts on Bioethics of the Polish Episcopal Con-
ference (Statement 2018) supports this position. The document also formulates
univocal moral conclusions:

»Contemporary bioethics, the one that is also in line with the teachings of
the Catholic Church, regards the prolonged maintenance of organ functi-
ons that does not benefit the patient - that is, futile therapy - as a medi-
cal malpractice. It is only permitted in cases where the patient explicitly
requests further life-preserving action. In some situations, this is not only
a mistaken professional policy but is also blameworthy, since it unneces-
sarily prolongs the patient’s suffering. If a case of futile therapy is identi-
fied, it should be immediately replaced with full palliative care, i.e. ordi-
nary and proportionate measures.« (7)

The document, however, adds: »A withdrawal of persistent therapy does not
mean leaving the patient without basic forms of care (e.g. preventing bedsores,
administering analgesics and anti-inflammatory medicines), as well as maintaining
life-processes (nutrition, hydration, ventilation, if necessary, artificially). If this
were not done, then such deprivations would become the direct cause of death
and would thus constitute passive euthanasia.« (9)

Regarding the last statement, it is worth mentioning the controversial issue of fe-
eding and providing liquid to a patient in a vegetative state. The Congregation for the
Doctrine of the Faith, in response to a request from the United States Conference of
Catholic Bishops (2005), confirmed the obligation of providing nutrition and
hydration,® whether by natural or artificial means, even if the patient does not rega-
in consciousness, and remains »in a vegetative state«. The abandonment of such
intervention would also constitute passive euthanasia: »The administration of food
and water even by artificial means is, in principle, an ordinary and proportionate
means of preserving life. It is therefore obligatory to the extent to which, and for as
long as, it is shown to accomplish its proper finality, which is the hydration and nou-
rishment of the patient. In this way suffering and death by starvation and dehydra-
tion are prevented.« (Congregation 2007b) However, the authors of the document

& For more on the issue of the nutrition and hydration of patients in intensive care: Schockenhoff 2009,
392-403.
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place a note in the commentary that directly refers to the issues under discussion:
»Nor is the possibility excluded that, due to emerging complications, a patient may
be unable to assimilate food and liquids, so that their provision becomes altogether
useless. Finally, the possibility is not absolutely excluded that, in some rare cases,
artificial nourishment and hydration may be excessively burdensome for the patient
or may cause significant physical discomfort, for example resulting from complicati-
ons in the use of the means employed.« (2007a) Hence, it turns out that, in certain
cases, the maintenance of »normal activities« might also be disproportionate, beca-
use they are not keeping with the patient's condition. In such cases, there is no obli-
gation to maintain them, provided the patient's condition does not change.

We should welcome the efforts of medical and other communities to formulate
appropriate guidelines and set out clear procedures to avoid the spiral of futile the-
rapy. Such action is not easy to carry out, because a change of attitude is also neces-
sary. The previous generation of physicians had tried to cure the sick at all costs, with
far more limited technical possibilities at their disposal. The younger generation,
having a much greater range of technical and pharmaceutical alternatives available
to them, is now taught (thankfully) in assessing the treatment that should be admi-
nistered to a patient, that suffering should not be intensified or prolonged, since such
action diminishes the dignity of the patient, which is the basis of all morally accep-
table action in this sphere. The ethical face of modern medicine is revealed in how
the possibilities it has opened are either applied or not applied in particular cases:
that is, whether the alternative chosen is more humane one or not. This newer appro-
ach also involves a reconsideration of how terminally ill patients should be treated.
In this domain, palliative care might be a better option than therapy.

Abbreviations:

CBOS — Centrum Badania Opinii Spoteczne;.
DE — Congragation for The Doctrine of The Faith 1980 [Declaration on Euatansia].
VS — John Paul Il 1993 [Encyclical Veritatis Splendor].
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Pomen uglasenih odnosov

The Importance of Attuned Relationships

Povzetek: Clovek hrepeni po obcutku sprejetosti in razumevanja, po tem, da je
nekdo uglasen z njim. Izkusnja uglasenosti, ko se nekdo naravna, da je skladen
z nami na Custveni, na miselni in na telesni ravni, daje upanje, da smo lahko
sprejeti in ljubljeni tocno taksni, kakor smo. Prve izkusnje uglasenosti pridobi-
vamo v starevskem odnosu, ki pomeni model za vse nadaljnje odnose. Ce so
starsi uglaseni, potem zacutijo otroka v njegovih stiskah, strahovih, Zeljah in v
potrebah in se na to primerno odzovejo. To za otroka pomeni nacin za poznej-
Se soocanje s tezkimi situacijami in z neobvladljivimi ¢utenji. Najzgodnejso iz-
kudnjo (ne)uglasenosti tako nosi s seboj vse Zivljenje. V ¢lanku pojasnjujemo,
da sega pomen uglasenih odnosov od povsem fiziénega preZivetja dojencka,
obcutka bliZine in povezanosti v partnerskem ali prijateljskem odnosu do ko-
rektivne izkuSnje razvojnih primanjkljajev v terapevtskem odnosu. Utemeljuje-
mo, da k tem odnosom sodi tudi odnos z Bogom. V kr$¢anstvu, ki je personali-
zirana monoteisti¢na vera, je namrec Bog predstavljen kot nekdo, ki je uglasen
na Cloveka.

Kljuine besede: uglasenost, starSevski odnos, partnerski odnos, terapevtski odnos,
odnos z Bogom, psihologija religije

Abstract: Man longs for acceptance and understanding, for the feeling of attune-
ment. The experience of attunement, when someone aligns with us on the
emotional, mental, and physical level, gives hope that we can be accepted and
loved as we are. The first experience of attunement is attained in a parental
relationship, which represents a model for all subsequent relationships. If the
parents are attuned to their child, they feel his distress, fears, desires, and ne-
eds, and respond appropriately. This becomes a way for the child to deal with
difficult situations and uncontrollable feelings later on. Therefore, he carries
the earliest experience of (non)attunement with him all his life. The article
explains that the significance of attuned relationships ranges from the entirely
physical survival of the infant, the sense of intimacy and closeness in an inti-
mate relationship or friendship, to the corrective experience of developmental
deficits in a therapeutic relationship. We argue that a relationship with God
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also represents the example of an attuned relationship. In Christianity, which
is a personalized monotheistic religion, God is presented as one who is attuned
to man.

Key words: attunement, parental relationship, intimate relationship, therapeutic
relationship, relationship with God, psychology of religion

1. Uglasenost

Uglasenost prihaja iz angleskega izraza »attunement, ki opredeljuje »obcutek,
da sem eno z drugim« (ang. a feeling of being »at one« with another being) (Web-
ster New Millennium, 2014). SSKJ (2009) definira besedo uglasevati kot »narediti,
da je kaj skladno, enotno«. V odnosnem smislu bi lahko besedo uglasevati pred-
stavili kot naravnati se na drugega, da sva skladna.

Ko sta dve osebi uglaseni, skladni, je to vec kakor samo obcdutek razumljenosti
med njima. To je izkusnja, ki jo povzema rek Daniela Sterna »Vem, da ves, da vem.«
(Radovanovi¢ 2008, 67) Omenijeni rek lahko resda implicira, da govorimo o razu-
mevanju racionalnega pomena nasih besed in dejanj, torej o neki kognitivni de-
javnosti, zato je uglasevanju mogoce bliZe izraz, ki ga uporabljajo Hughes, (2009,
281) ter Siegel in Hartzell (2004, 64-65): nekdo se »Cuti Cutenega« (ang. feeling
felt). Z raziskavami v nadaljevanju pa utemeljujemo, da uglasenost zajema tudi
telesno raven, zato izpeljujemo svojo lastno definicijo uglasenosti, ki zajema vse
tri ravni: naravnati se na drugega, da sva skladna na custveni, na miselni in na
telesni ravni. V tem smislu bomo izraz uporabljali v nadaljevanju.

2. Uglaseni odnosi

2.1 Starsevski odnos

Uglasenost med dvema se razvije kot posledica ucenja ritma drugega. Vsak par-
tner diadnega odnosa se uci ritmi¢ne strukture drugega in prilagaja svoje vedenje
tako, da ustreza tej strukturi (Schore 2003a, 38-39).

Ljudje smo ob rojstvu eno najbolj ranljivih in odvisnih Zivih bitij. Dojencki potre-
bujejo skrb drugih, da lahko preZivijo in ohranjajo osnovne fizioloske in homeosta-
ti¢ne procese (Ham in Tronick 2009, 621; Kompan Erzar 2003, 122; Siegel in Hartzell
2004, 41). Stik med otrokom in starsi tako temelji na starSevski sposobnosti soustvar-
janja ¢ustvenega in fizicnega ritma, ki je lahko za vsakega otroka drugacen. Starsa sta
sposobna, da otroka zacutita, prepoznata njegov vzorec ritma, njegov nacin doZivlja-
nja in mu ga pomagata soustvarjati (Kompan Erzar in Poljanec 2009, 11).

Da lahko starsi, v prvi vrsti mati, vstopijo v uglaseno komunikacijo z otrokom,
morajo biti psihobiolosko uglaseni ne toliko na zunanji odsev otrokovega stanja
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kakor na ritem njegovega notranjega stanja (Gostecnik et al. 2011, 275). To je
uglasenost povsem na telesni ravni. Ovtscharoff in Braun (2001, 35) sta, na primer,
ugotovila, da se materina temperatura telesa prilagaja potrebam dojencka, Ebisch
et al. (2012, 123), da obstajajo vzporednice med materinimi in otrokovimi spre-
membami v temperaturi obraza, Feldman et al. (2011, 570) pa to trdijo za koor-
dinacijo srénega utripa. Matere spontano uskladijo svoj ritem govorjenja in into-
nacije z dojenckovim vokaliziranjem (Beebe 2010, 16), svojo stopnjo vznemirjenja
in oCesnega stika (Feldman 2007, 341). Da se otrok in mati uglasita, je potreben
delcek sekunde (Feldman, Greenbaum in Yirmiya 1999, 223).

Mati prek te uglasene odzivnosti zacuti otroka v njegovih stiskah, strahovih,
Zeljah in potrebah, zaznava njegova notranja stanja vzburjenja in se na to odziva.
S tem ko stisne otroka k sebi, ga potolazi, nahrani in govori z njim, mu tudi sporo-
¢a, kako se lahko sooca s tezkimi, zanj neobvladljivimi obc¢utki in ustvi (Gostecnik
2011, 38-39; Gostecnik et al. 2011, 267-269; Siegel 1999, 280; Schore 2003b,
77-78; Schore 2009, 116-117). Ugotovitve kazZejo, da porabijo matere dojenckov
kar 48 % svojega Casa za zrcaljenje, reguliranje in moduliranje otrokovih stanj (Er-
zar 2007, 117-118).

Seveda v nobenem odnosu nista mozni absolutna sinhronost in uglasenost, ven-
dar pa so vse interakcije do neke mere ne-uglasene. Pomembno je to, da se po pre-
kinitvi stika ta stik znova vzpostavi, da se mati ponovno uglasi na otrokovo vzburje-
nje in uspesno regulira njegova psihobioloska stanja (Schore 2003a, 39; Schore
2003b, 77, 142-143; Siegel 1999, 291). Tako je pojem uglasenosti konceptualno
resda preprost, v praksi pa precej zapleten, saj je sestavljen iz trenutkov uglasenosti,
neuglasenosti in ponovne uglasenosti (O’Brien, Afzal in Tronick 2013, 190).

Popolnih starsev, popolne matere ni, vendar je lahko »dovolj dobra mati« (Ko-
hut 1984, navedeno v Gostecnik 2008, 57), ki bo poskrbela, da se bosta z otrokom
¢imprej spet uglasila. Pri tem je pomemben proces vzajemnega »popravila« po-
sledic prekinjenega stika (50-52). Vera in zaupanje, da bodo starsi slej ko prej
»tamg, zagotavlja otroku varno bazo, iz katere se lahko odpravi na pustolovs¢ino
odkrivanja svojega lastnega notranjega sveta. Sprva mu uglasenost starSev in za-
upanje v ponovno uglasitev omogocata, da prepozna sebe, da razvije obcutek za
jaz. Pozneje pa se otrok nauci sporocati ta obCutek jaza, in to v obsegu, v katerem
zaupa Custveni razpoloZljivosti svojega okolja (Yogev 2012, 340-341).

2.2 Partnerski odnos

Temeljno Custveno vzdusje, v katerem je otrok rastel, pomeni zanj domacnost,
obcutek povezanosti in pripadnosti. Zato bo ne glede na to, ali so bili odnosi zdra-
vi in ljubeci ali pa ne dovolj dobri oziroma boleci, nezavedno iskal enako ¢ustveno
vzdusje in ga tudi poustvarjal v poznejsih odnosih. Najpogosteje in najmocneje se
ta dozivetja prebujajo prav v partnerskem odnosu (Gostec¢nik 2007, 30-31).

Na podlagi teh najzgodnejsih izkusenj se bosta partnerja pocutila sprejeta, lju-
bljena in uglasena. Obcutek uglasenosti je najmocnejsi v stanju zaljubljenosti, ki
daje vtis popolne uglasenosti, obc¢utka, da sta zaljubljenca skladna na €ustveni, na



226 Bogoslovni vestnik 80 (2020) « 1

miselni in na telesni ravni. TakSna popolna uglasenost pa je seveda iluzija, enako
kakor je zaljubljenost iluzija resni¢nega odnosa. To prividnost brezpogojnega spre-
jemanja in najgloblje povezanosti omogoca idealna projekcijsko-introjekcijska
identifikacija, ki traja, dokler se partnerja ne prizadeneta in se v razoCaranju raz-
blini iluzija popolne uglasenosti.

V vsakdanjem Zivljenju se namrec partnerji gibljejo v ¢ustvenem plesu od var-
nosti, integracije in diferenciacije do dezintegracije, odtujitve drug od drugega in
ponovnega uglasevanja. Ta ples oziroma proces Ule (2005, 302-303) imenuje mo-
del odnosne spirale. Enako kakor v odnosu starsi — otrok je tudi pri partnerjih iz-
rednega pomena ponovna uglasitev, saj je v nas zapisano hrepenenje po tem, da
je nekdo uglasen z nami. Obcutek Custvene povezanosti je najvecja Zelja in hkrati
pri¢akovanje partnerjev, ki so v dolgotrajni partnerski zvezi (Johnson 2009, 258).
Ta ob¢utek Solomon in Tatkin (2011, 47) nazorno opiSeta z naslednjimi besedami:
»Nasa globoka Zelja je, da bi bili drug z drugim v nebesih ali v peklu, ko smo viso-
ko v vzhi¢enju ali ko pademo globoko v potrtost, v prijetnem ¢ustvenem stanju ali
neprijetnem, predvsem pa da smo lahko z drugim brez strahu pred zapuscanjem,
zavrnitvijo ali kaznovanjem.«

Gostecnik (2008, 265) pise: za Custveno povezanost med partnerjema je nujno,
da se partnerja skusata vziveti v ¢utenja drug drugega. Za mnoge pare je to precej
tezko, saj govorimo o zrcaljenju potreb, Zelja, bolecih cutenj in o razumevanje
vsega tega. To vkljucuje medsebojno poslusanje, vzivljanje v drugega in izrazanje
socutja. Lahko bi rekli, da je to proces uglasevanja.

Raziskave kaZzejo, da vecja kakor je sinhronija med Custvenimi izkusnjami par-
tnerjev, bolj verjetno je, da bosta leto pozneje Se skupaj (Ferrer, Steele in Hsieh
2012, 162), vec trenutkov sinhroniziranosti, uglasenosti pa prispeva k vedji Custve-
ni stabilnosti in blaginji partnerjev (Butler in Randall 2012; Randall et al. 2013;
Sbarra in Hazan, 2008). Zato je eden od pomembnih ciljev partnerske terapije
motivirati partnerja, da psihobiolosko resonirata drug z drugim. To je pogoj, da
lahko gresta globlje, da se lahko razkrijejo in predelajo njuni medsebojni konflikti.
Yogev (2012, 350) ponuja slikovit opis:

»Ko me €uti$ v moji globini, ko me vidi$§ v mojih mnogih obrazih in ostanes z
menoj povezan, custveno na voljo, se ¢utim ljubljenega. Takrat ni prostora za sa-
moto. Ko pa ostajas na povrsini, s tem, kar se kaZze navzven, in ne beres implici-
tnega, si fizicno sicer z menoj, vendar sva oba sama«.

Custveno povezani partnerji so spretni v reguliranju psihobioloskih stanj drug
drugega. To pomeni, da so pozorni na morebitne prekinitve, na krhanje odnosa
in teZijo k temu, da trenutke neuglasenosti tudi cimprej popravijo (Solomon in
Tatkin 2011, 63-64).

2.3 Terapevtski odnos

Raziskave kaZejo, da je za uspesnost terapije bolj kakor uporabljene oziroma spe-
cificne tehnike klju¢en odnos, to je: terapevtska aliansa, ki se vzpostavi med tera-
pevtom in klientom (Cronin, Brand in Mattanah 2014, 2; Lambert in Barley 2001,
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357; McCluskey, Roger in Nash 1997, 1262; Zvelc in Zvelc 2011, 579). Da je odnos
najboljsi napovedovalec uspeha psihoterapije, kaZeta tudi metaanaliza, v katero
je vkljucenih 200 raziskovalnih porocil, ki so pokrivala vec kakor 14 000 vrst zdra-
vljenj (Horvath et al. 2011), in metaanaliza vec¢ kakor 1100 raziskav (Norcross
2010).

Psihoterapija oziroma psihoterapevtski odnos ima potencial za zdravljenje ¢u-
stvenih vzorcey, ki nosijo razvojni primanjkljaj. Relacijski pristop v psihoterapiji
poudarja, da v terapevtskem odnosu odsevajo znacilnosti starSevskega odnosa,
zato lahko terapevt pomaga prestrukturirati klientove relacijske sheme v bolj zdra-
ve odnosne vzorce (Gostecnik 2010, 340-341; 2011, 33; Ham in Tronick 2009, 620;
Repi¢ 2008, 138; Wylie in Turner 2011, 1,9; Yogev 2012, 340). Za taksno spremem-
bo je potreben dober terapevtski odnos, v katerem je terapevt empati¢no uglasen
na klientove potrebe in doZivljanje (Bergemann 2009, 2; Cvetek 2009, 121; Hor-
vath et al. 2011, 9; Lambert in Barley 2001, 357; McCluskey, Roger in Nash 1997,
1262; Norcross 2010, 135; Rakovec 2019, 11; Zvelc in Zvelc 2011, 579). Empati¢na
uglasenost pomeni, da je terapevt sposoben slisati, videti, obcutiti, interpretirati
in se ustrezno odzivati na klientove verbalne in neverbalne signale na nacin, ki
daje klientu vedeti, da je resni¢no viden (ang. seen), ¢uten (ang. felt) in razumljen
(Wylie in Turner 2011, 8). To pomeni, da se terapevt uglasi s klientom na ¢ustveni,
na miselni in tudi na telesni ravni.

Da postane terapevtovo telo kot »resonanc¢na opna za obcutke klienta« (Slo-
vensko drustvo za globinsko psiholosko psihoterapijo 2010), dokazujejo mnoge
Studije. Tako so Ze prve raziskave psihofiziologije pri preucevanju medosebnih
vidikov terapije potrdile, da so terapevti in klienti zelo »odzivni« drug na drugega
(Coleman, Greenblatt in Solomon 1956, navedeno v Marci, Moran in Orr 2004,
690). DiMascio, Boyd in Greenblatt (1957, 99) so, na primer, Ze leta 1957 spre-
mljali sréni utrip klient — terapevt pri treh parih na vec terapevtskih srecanjih in
ugotovili, da se klientov in terapevtov sréni utrip spreminjata v soglasju. Robinso-
nova, Hermanova in Kaplanova (1982, 195) raziskava pa je pokazala pozitivho po-
vezanost med trenutki usklajenih odzivov prevodnosti koZe terapevta in klienta in
klientovo oceno terapevtove empatije. Enake rezultate dajejo tudi novejse razi-
skave, pri tem pa je Custvena distanca povezana z manjSim fizioloskim ujemanjem
med terapevtom in klientom in z niZjo klientovo oceno zaznane empatije (Marci
et al. 2007, 103; Marci in Orr 2006, 115).

Erskin (1999, navedeno v Radovanovi¢ 2008, 67-68) resda ne omenja telesne
uglasenosti, izpostavlja pa druga podrocja uglasevanja:

Kognitivno uglasevanje zadeva klientove kognitivnhe procese in predvsem to,
kako razmislja. Terapevt je pozoren tudi na skriti pomen povedanega.

Custveno uglasevanje gre onkraj empatije. Terapevt ne samo ¢uti, kar ¢uti kli-
ent, ampak nanj tudi odgovarja s svojim lastnim primernim in pristnim ¢ustvenim
odzivom.

Ritmicno uglasevanje pomeni, da se terapevt uglasi na klientu ustrezni ritem,
obenem pa prepoznava klientove ritmi¢ne navade, ki v resnici niso znacilne zanj.
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Razvojno uglasevanje zadeva terapevtovo odzivanje; terapevt naj bi se na (re-
gresiranega) klienta odzval tako, da ga bo klient razumel, npr. 7-letnik v klientu.
Isto¢asno naj bi terapevt spostoval celotno klientovo integriteto in kot posledica
tega ne bi bil nespostljiv do odraslega dela klienta, recimo navzocega 40-letnika.
Razvojno uglasevanje je nekako nadomestno starsSevstvo, saj terapevt prepoznava
zgodnje potrebe, ki niso bile zadovoljene, in se odziva nanje.

Podobno kakor starejse raziskave tudi Ramseyer in Tschacher (2011, 284) ugo-
tavljata, da je neverbalna uglasenost povezana z uspehom terapije oziroma z
zmanjsanjem simptomov in s klientovo oceno terapevtskega procesa in s kakovo-
stjo odnosa. Radovanovi¢ (2008, 67) pa dodaja, da se bo klient cutil toliko sposto-
vanega, kolikor bo terapevt uglasen z njim.

2.4 OdnoszBogom

Kr$¢anstvo je po mnenju Armstrongove (1994, 247) najbolj personalizirana mo-
noteisti¢na religija, saj v sredi$¢e svojega verovanja postavlja osebno srecanje z
Bogom. Vernik z Bogom vzpostavlja odnos, nanj se obraca s svojimi stiskami, dvo-
mi, s svojimi proSnjami in zahvalami. PapeZ FranciSek je rekel, da je »Clovek
ustvarjen kot bitje, ki je v osebnem odnosu z Bogom« (Radio Vatikan 2017). Ta
odnos ni enosmeren, ampak dvosmeren: tako kakor vernik is¢e stik z Bogom, tudi
Bog zeli navezati odnos s ¢lovekom. Pevec Rozman (2017, 299) pise, da v religio-
znem razmerju Bog nagovarja ¢loveka, ¢lovek pa mu odgovarja. Clovek se €uti
Bogu celo tako blizu, »da ga zmore nagovoriti s Ti« (299). V tem pogledu je krs¢an-
ski Bog osebni Bog oziroma Bog odnosa, kakor to zapise Simonic (2006, 124).

Odnos z Bogom v marsi¢em spominja na starSevski odnos. V religiozni literatu-
ri pogosto zasledimo opise, v katerih je Bog predstavljen kot oce: »Moj oce si i,
moj Bog, skala moje resitve.« (Ps 89,27) »Zakaj on je na$ Gospod, on je nas Bog,
on je nas Oce.« (Tob 13,4) Tudi v vsakdaniji govorici vernikov najdemo izraze kakor
na primer: Bog je vir tolazbe, Bog pazi name, Bog je moje pribezalisce itd. Zato
Majcenovic (2012, 270) pise, da Bog pomeni varno zavetje, kamor se lahko zate-
¢emo po Custveno podporo, podobno kakor se otrok zatece k starSem. Enako pri-
spodobo uporabi tudi papeZ Francisek (Radio Vatikan 2017):

»Reci Oce pomeni postaviti se v njegovo navzocnost z otroskim zaupanjem.
/.../ V smislu, da otroci znajo zaupati, vedo, da nekdo skrbi zanje, kaj bodo
jedli, kaj bodo oblekli in tako naprej. To je prva drza: zaupanje in zaupnost,
kakor otroci do starsev. Vedeti, da se te Bog spominja, zate skrbi, skrbi za
Vse nas.«

Kakor vidimo, krs¢anstvo Bogu pripisuje nekatere lastnosti, ki so znacilne za
¢loveka: skrbi, varuje, tolazi, uslisuje, je ljubec, milostljiv, pravicen itd. Po eni stra-
ni je prikazan kot oseba, kot takSnega si ga lahko predstavljamo in ga dojamemo,
po drugi strani pa ima Bog lastnosti, ki jih s ¢loveSkim umom ne moremo zaobje-
ti, na primer vecen, vseveden, absoluten. V tem smislu se lastnosti pri Bogu kazZe-
jo CistejSe in popolnejse kakor pri ljudeh (Lesnicar 2003, 29-30). Podobno razli-
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kovanje lahko prenesemo tudi na sam odnos. Enako kakor starSevski, partnerski
ali terapevtski odnos lahko tudi odnos z Bogom daje obc¢utek varnosti, trdnosti in
Custvene podpore. Kljub vsemu pa je ta odnos z nekega vidika edinstven, prinasa
obljubo, da Bog verujocCega ne bo nikoli zapustil. O tem govorijo svetopisemska
besedila: »Kajti Gospod, tvoj Bog, hodi s teboj; ne bo te pustil samega in ne bo te
zapustil.« (5 Mz 31,6) O tem pricajo razni cerkveni dokumenti: »Nebeski Oce je
vedno na strani ¢loveka. Po svojem Sinu mu ponuja roko, ki ga bo varno vodila od
rojstva do smrti.« (Plenarni zbor Cerkve na Slovenskem 2001, 30) Ce doZivljamo
Boga kot nekoga, ki nam je vedno na voljo, pri komer smo vedno sprejeti in razu-
mljeni, to ni primerljivo z nobenim drugim odnosom. Simonic¢ (2006, 134) tako
piSe, da je v »vsakem odnosu navzoca razseZnost odresenja, ki pa v intimnem in
zaupnem odnosu z Bogom doseZe najvisjo stopnjo«.

Tako Bog o(b)stane, tudi Ce vsi drugi odnosi odpovedo. Zato mnoge raziskave
ugotavljajo, da verniki najdejo pri Bogu uteho in da je vera v (ljubeznivega) Boga
povezana z boljsSim dusevnim zdravjem (Steenwyk et al. 2010; Rosmarin, Parga-
ment in Mahoney 2009; Schieman et al. 2006; Phillips et al. 2004). Po drugi stra-
ni pa ljudje lahko Cutijo tudi jezo do Boga, in ¢e jim Bog pomeni avtoritarno, ka-
znovalno figuro, lahko to Se povecuje njihovo stisko (Exline et al. 2011; McConnell
et al. 2006; Pargament, Koenig in Perez 2000). Razloge za razlicno doZivljanje Boga
lahko pojasnimo s teorijo navezanosti, ki se je iz psiholoskih ved razsirila tudi na
podrodje religije.

Raziskave kaZejo, da v stiskah in teZavah relacijske in ¢ustvene sheme Boga na
vernike delujejo podobno kakor drugi odnosi navezanosti, to pa pomeni, da ima
Bog za vernike psiholosko funkcijo osebe navezanosti (Currier et al. 2017, 318).
Verniki Boga dozivljajo enako kakor druge pomembne osebe v Zivljenju, to je: kot
varne (ki se nanje lahko zanesejo, ki jim pomenijo varen pristan, kamor se lahko
vedno vrnejo, ki jih sprejemajo, jih ne pozabijo in kjer odnos zdrzi vse viharje) ali
ne-varne. V nasprotju s ¢loveskimi odnosi, ki jih vzpostavljamo prek ponavljajoce
se fizi¢ne interakcije z ljudmi iz okolja, se odnos do Boga oblikuje na podlagi sim-
boli¢ne reprezentacije primarnih odnosov navezanosti. Internalizirajo se prek im-
plicitnega, Custvenega in priloZznostnega ucenja (318). O tem govori hipoteza o
skladnosti: odnos z Bogom odeva znacilnosti zgodnjih odnosov (Simoni¢ 2006,
133). Glede na raznolikost primarnih odnosov je tudi odnos z Bogom razli¢no ¢u-
stveno obarvan — nekateri najdejo v Bogu tolazbo in pogum, medtem ko lahko za
druge ta odnos pomeni dodatni vir stiske in stresa.

Navezanost na Boga pa pojasnjuje Se hipoteza o kompenzaciji (drugace naspro-
tna hipotezi o skladnosti), ki predpostavlja, da Bog nastopi v vlogi nadomestne
osebe navezanosti. Tako lahko tudi tisti, ki niso imeli ljubecih in varnih starSev/
skrbnikov, izkusajo odnos, v katerem se pocutijo varne, sprejete in ljubljene
(Grangvist in Kirkpatrick 2013, 139-140; Simoni¢ 2006, 133-134). V povezavi s
tem sta Simonic in Cvetek (2006) raziskovala podobnost zgodnje navezanosti na
ocCeta in mater in odrasle navezanosti na Boga in Marijo. Eden od njunih sklepov
je, da lahko tisti, ki nimajo najbolj optimalne navezanosti na starSe, dogradijo svo-
jo navezanost v odnosu do Boga ali Marije. V tem smislu omogoca odnos z Bogom
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korektivno izkusnjo, pogoj za to pa je uglasen odnos. Menimo, da je tudi odnos z
Bogom zgled uglasenega odnosa — in ne samo to, pomeni lahko celo neke vrste
popolno uglasen odnos. Pred samo utemeljitvijo bi Zeleli opozoriti na bistveno
razliko med konceptoma uglasenosti in navezanosti.

Koncept navezanosti Ze s svojim imenom implicira, da govorimo o navezavi na
nekoga, tukaj verujofega na Boga, medtem ko koncept uglasenosti pristopa iz dru-
ge smeri, iz odnosa Boga do vernika. Druga, za ta ¢lanek ne tako zelo pomembna
razlika pa je, da je lahko navezanost varna ali nevarna, to pa pomeni, da se lahko
naveZemo tudi na nekoga, ki ni (najbolje) uglasen z nami. Zgled za to so razvojne
travme. Uglasenost po drugi strani v svojem jedru nosi pozitivho konotacijo, saj
pomeni: naravnati se na nekoga tako, da ga ¢utimo, ob¢utimo in razumemo.

V prejsnjih poglavjih smo argumentirali dejstvo, da kljub dobri nameri v starse-
vskem, partnerskem in terapevtskem odnosu slej ko prej nastopijo trenutki neu-
glasenosti. Popolna uglasenost ni mozna, zato v vseh teh odnosih posameznik
obcasno (ali pogosteje) ne najde tiste sprejetosti in razumevanja, po katerem
hrepeni. V tem smislu je odnos z Bogom drugacen — ¢e Boga doZivljamo kot lju-
becega, e nam obljublja, da nas ne bo nikoli zapustil, nas sprejema v vsem svojem
bistvu in nam je vedno na voljo, lahko reCemo, da odnos z Bogom pomeni zgled
popolne uglasenosti. To potrjuje Ze omenjena izjava Simoniceve (2006, 134): od-
reSenje doseZe najvisjo stopnjo v odnosu z Bogom. Dodajamo pa Se Westovo
(2008, 6) misel, da je kri¢anstvo religija bozje zedinjenosti (op. a.: uglasenosti?) s
¢lovestvom.

3. Sklep

Hrepenenje po tem, da bi bil nekdo uglasen z nami, je zapisano v ¢loveski naravi.
Izkusnja uglasenosti, ko se nekdo naravna, da je skladen z nami na ¢ustveni, na
miselni in na telesni ravni, daje upanje, da smo lahko sprejeti in ljubljeni to¢no
tak3ni, kakor smo. »Clovek je v svojem jedru bitje odnosov, je bitje dialoga in zato
tudi vsak zavedno ali nezavedno neustavljivo hrepeni po odnosu s so¢lovekom in
z Bogom.« (Gostecnik 2007a, 51) Po Bogu oziroma boZanskem hrepeni zato, ker
tam sluti popolno sprejetost, popolno uglasenost.

Prve izku$nje ugla$enosti pridobivamo v star$evskem odnosu. Ce so starsi ugla-
Seni, potem zacutijo otroka v njegovih stiskah, strahovih, Zeljah in potrebah in se
na to primerno odzovejo. To pomeni za otroka model za poznejse soocanje s tez-
kimi situacijami in z neobvladljivimi ¢utenji. Najzgodnejso izkusnjo (ne)uglaseno-
sti bo nosil s seboj vse Zivljenje. Matrica odnosa starsi — otrok se namrec kaze v
vseh oblikah odnosov — enako €ustveno vzdusje bo ¢lovek poustvarjal v partner-
skem odnosu in razreseval v terapevtskem. Dovolj dobra uglasenost primarnega
odnosa je tako izjemnega pomena.

Pomen uglasenih odnosov sega vse od prezivetja dojencka, obCutkov bliZzine in
povezanosti v partnerskem ali prijateljskem odnosu do korektivne izkusnje razvoj-
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nih primanjkljajev v terapevtskem odnosu. V ¢lanku utemeljujemo, da k tem od-
nosom sodi tudi odnos z Bogom. V krS¢anstvu, ki je personalizirana monoteisti¢na
vera, je namrec Bog predstavljen kot nekdo, ki je uglasen na ¢loveka.

Koncept uglasenosti se tako pomembno dotika psihologije religije. Raziskav o
uglasenosti v tem kontekstu resda Se ni, obstajajo pa o odnosu z Bogom (ang. re-
lationship with God), vendar jih ni veliko, kakor ugotavljajo Scott et al. (2014, 482).
Dosedanije raziskave so se namrec osredotocale predvsem na kognitivni vidik, to
je: na koncepte o Bogu (ang. God concepts) in na teoloSka prepri¢anja o boZjih
lastnostih, v nasprotju z bolj ¢ustvenim vidikom, ki vkljuc¢uje doZivljanje Boga (ang.
God images) (Currier et al. 2017, 318). Svetla izjema so raziskave o navezanosti na
Boga (ang. attachment to God). Tako lahko sklenemo, da pomeni podrocje ugla-
Senosti plodna tla za nadaljnje raziskave.
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BOZJE RAZODETJE

v BiBLDI IN KORANU

Mari Joge Osredkar
Bozje razodetje v Bibliji in Koranu

Judovstvo, krscanstvo in islam so tri monoteisticne religije, ki so imele in Se imajo
pomembno vlogo v zgodovini ¢lovestva. Vse tri temeljijo na razodetju enega Boga.
Prva izmed treh monoteisticnih religij prepoznava dokoncno BoZje razodetje v
Tanahu, druga v Svetem pismu, tretja v Koranu. To so svete knjige treh monotei-
sticnih religij, ki se prepletajo v mnogih skupnih vsebinah. Nas cilj je predstaviti,
kako se prepletajo najpomembnejsa besedila Svetega pisma in Korana.

Ljubljana: Brat Francisek in Teoloska fakulteta, 2016. 172 str. ISBN 978-961-6844-52-9. 12€.
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Jean-Michel Maldamé. Monoteizem in
nasilje: Krs¢anska izkusnja. Celje: Mo-
horjeva druzba, 2020. 194 str. ISBN
978-961-278-456-0.

Leta 2018 je zaloZba Slovenska mati-
ca slovenskemu bralcu ponudila knjigo
Totalna religija, prevod Alfreda Leskov-
ca nemskega dela Totale Religion izpod
peresa nemskega egiptologa in religio-
loga Jana Assmanna. To je bila dobra
odlocitev. Zalozbi smo za prevod hvale-
Zni. Vendar je v isti knjigi natisnila tudi
razmisljanje z naslovom Modernost je
pravi sovraZnik monoteizma, ki pa bral-
ca kar malo zavede. Bralec bi pri¢akoval,
da ga bo besedilo uvedlo v logiko As-
smannovega razmisljanja, toda pisanje
je vse prej kakor to. Avtor v svojem raz-
misljanju vrZe v isti koS besede nasilja v
Bibliji, vojne v zgodovini Cerkve, pedofi-
lijo katoliskih duhovnikov in finanéne
Skandale v Cerkvi, ki z Assmannom ni-
majo nobene povezave. Za vse nepra-
vilnosti pa najde razlog v kr§¢anskem
Svetem pismu. V oci bode predvsem
dejstvo, kako avtor tega razmisljanja
»zelo po svoje« tolmaci Assmanna. Slo-
venski kulturni prostor potrebuje resno
Studijo o vzrokih za nasilje v krS¢anstvu.
Ta izziv je sprejela Celjska Mohorjeva
druzba, ki se je odlocila slovenskemu
kriticnemu bralcu ponuditi krs¢ansko iz-
kusnjo nasilja v monoteizmu. Temu me-
rilu ustreza knjiga Monothéisme et vio-
lence francoskega dominikanca Jeana-
-Michela Maldaméja, teologa in prizna-
nega strokovnjaka za razmerje med zna-
nostjo in religijo. Naj navedemo le nekaj
knjig, ki so prisle izpod njegovega pere-
sa: Création et providence: Bible, scien-
ce et philosophie (Cerf, Pariz 2006), Le
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péché originel: foi chrétienne, mythe et
meétaphysique (Cerf, Pariz 2008), Créa-
tion par évolution: science, philosophie
et théologie (Cerf, Pariz 2011). Malda-
méjevo francosko besedilo je prevedla
Vesna Velkovrh Bukilica in Celjska Mo-
horjeva druzba je knjigo naslovila Mo-
noteizem in nasilje, s podnaslovom Kr-
S¢anska izkusnja. Najstarejsa slovenska
knjizna zaloZzba Zeli s to knjigo bralcem
ponuditi znanstveni in korektni vpogled
v tematiko nasilja v kr$¢anstvu.

Izhodisce avtorjevega razmisljanja je
nasilno vedenje monoteisti¢nih verni-
kov, ki ga ne moremo zanikati, kakor
tudi ne moremo spregledati besed na-
silja v starozaveznih knjigah, v katerih
Judje in kristjani prepoznavamo boZje
razodetje. Ta dejstva postavijo monote-
izem na zatozno klop. V preteklosti so
Ze mnogi izrekli sodbo nad monoteiz-
mom. Maldamé v prvem poglavju na-
vaja Schopenhauerja in Nietzscheja, ki
sta razlog za nestrpnost nasla v veri v
enega (ljubosumnega) Boga. Njuno lo-
giko razmisljanja je prevzela francoska
filozofija 20. stoletja. Vendar se domini-
kanec ne zadrzuje pri hitrih obsodbah
monoteizma. Takoj izpostavi pomen
zgodovine religij in egiptologa Jana As-
smanna, ki uposteva zgodovinski razvoj
judovstva in krs¢anstva. Obsojanje mo-
noteizma in poveli¢evanje politeizma
temeljita na treh oseh: prva je filozofija
narave; druga je antropoloski pristop,
po katerem je ¢lovek sam svoj stvarnik
z moralo, ki je utemeljena na samopo-
trjevanju; tretja os pa je sklop religio-
znih in politicnih dejavnikov, tudi druz-
benih. Maldamé se loti kritike kr$¢an-
stva v povezavi z njegovimi viri, torej v
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povezavi s svetopisemskimi besedili.
Ena od kvalitet knjige je opredelitev te-
meljnih pojmov, ki jih teologi in religio-
logi uporabljamo. V drugem poglavju
avtor razlozi, kaj je monoteizem, kaj re-
ligija in kaj nasilje. V tretjem poglavju
predstavi razliko med vero in religijo ter
pomen kulture in civilizacije za razvoj
religije. Prav tako razlikuje krs¢anstvo
od kri¢anske druzbe. Ko so bralcu ti poj-
mi domaci, se v ¢etrtem poglavju sreca
s sveto in pravi¢no vojno in kako sta o
vojni sami razmisljala sv. Avgustin in To-
maz Akvinski. Sele ko so ti pojmi opre-
deljeni, Maldamé v petem poglavju ra-
zloZi, zakaj je ljubosumni Bog lahko ra-
zlog za monoteisti¢no nasilje in zakaj so
se krscanski voditelji navdihovali ob je-
ziku nasilja, ki so ga nasli v starozave-
znih knjigah. Maldamé v zadnjem delu
knjige pove, da jezika nasilja v Kristuso-
vem nauku ni. Pricakovali bi, da bi se
avtor na tej tocki bolj razpisal, vendar
Maldamé Zeli bralca nauciti predvsem
branja in razumevanja jezika nasilja v
stari zavezi. Mnogi so namre¢ imeli sku-
$njavo, da bi jezik nasilja preprosto iz-
brisali iz knjige kr§¢anskega boZjega raz-
odetja, vendar Jezus ni ukinil niti ¢rke
postave, zato se seznanimo s Stirimi po-
meni Svetega pisma. Ker je Maldamé v
zaCetku svoje knjige krs¢anstvo postavil

na zatozno klop, bi vsekakor pric¢akovali,
da bo uporabil vse svoje moci za
rehabilitacijo krs¢anstva. To pa je le
bezno omenjeno. Avtor knjige se bolj
zadrZuje pri starozaveznih besedilih, v
katerih je jezik nasilja perec. Pa bi tudi
v tem kontekstu pric¢akovali »opravici-
lo« ali vsaj temeljitejSo razlago, zakaj je
jezik nasilja uporabljen. To nepopolnost
dopolnjuje spremna beseda, v kateri je
pojasnjen kronoloski nastop monolatri-
je, ki stoji v ozadju »ljubosumnega
Boga«. Prav tako je v predgovoru pre-
prosto in plasti¢no predstavljen krs¢an-
ski odnos do »boZje besede, ki nagovar-
ja k nasilju«.

Slovenskim bralcem se ponuja litera-
tura, ki bo uporabna kot pripomocek v
debatah in pri iskanju osebne identite-
te. Prepricani smo, da se vsak kristjan v
pogovoru o nasilju v religijah vprasa,
komu veruje in kako veruje. Morda knji-
ga nekomu ne bo zadovoljiv odgovor na
vsa vprasanja, ki se mu postavljajo. Bo
samo izhodisce za vprasanje, ki so si ga
teologi postavljali skozi stoletja in ki ga
ni mogoce zaobjeti zgolj v eni sami knji-
gi. Knjiga je dobra in strokovna, a o tej
problematiki bo treba $e razmisljati in
napisati ali prevesti Se kako delo.

Mari Joze Osredkar



Simon Malmenvall. Kultura Kijevske
Rusije in kr$¢anska zgodovinska zavest.
Znanstvena knjiznica 70. Ljubljana:
Teoloska fakulteta, 2019. 313 str. ISBN-
978-961-6844-82-6.

Zgodovina je pogosto pri¢a dobam
prehoda, ko civilizacije vznikajo in usi-
hajo, dozivljajo transformacijo ali same
vplivajo na kulturne spremembe v svo-
ji okolici, pri tem pa o teh procesih pu-
$¢ajo bolj ali manj sledljive ostaline. Ko
so na Vzhodu ob prehodu iz 1. v 2. ti-
socletje po Kr. vzhodni Slovani od »sta-
rejSega brata«, mogocnega bizantinske-
ga imperija, sprejeli krs¢ansko blago-
vest, obogateno z dedis¢ino najpleme-
nitejSih poganjkov grske klasicne in he-
lenisti¢ne kulture, je ta proces inkultu-
racije krs¢anske vere in religije prav tako
sprozil nastanek razli¢nih pisnih virov, ki
so do danes ohranjeni kot price tega
prelomnega dogajanja.

Znanstvena monografija dr. Simona
Malmenvalla je nastala v obliki prede-
lane verzije doktorske disertacije, ki jo
je avtor pod naslovom Oblikovanje kul-
ture Kijevske Rusije v lu¢i pojmovanja
zgodovine odresenja kot sad svojega
Studija zagovarjal leta 2018 na Teoloski
fakulteti UL. Posveca se zacetkom obli-
kovanja krs¢anske kulture Kijevske Ru-
sije med 10. in 12. stoletjem. Z njo je
avtor kronal svoj dosedaniji studij zgo-
dovine, rusistike in teologije, pri tem pa
je pestrost navedene opravljene Studij-
ske poti pertinentna interdisciplinarni
zasnovi dela, saj monografija brez ne-
kriticnega mesanja razli¢nih strok po-
meni presecis¢e metodologij zgodovi-
nopisja, literarne zgodovine in teologi-
je. Kot taksna je, po avtorjevih besedah,
most med kulturno-idejno zgodovino in
histori¢no teologijo.

Oceni 237
Delo Kultura Kijevske Rusije je v gro-
bem razdeljeno na dva dela, ki sta glede
na obravnavane tematike enako zahtev-
na, a se locita po znanstvenem pristopu
in tudi po izvirnem prispevku. Ce sta v
prvih petih poglavjih prikazana najprej
metodoloska zasnova o zgodovinski za-
vesti kot zgodovini odreSenja (prim.
Oscar Cullman) in za tem (idejno/kul-
turno)zgodovinski presek odnosov med
Kijevsko Rusijo in bizantinskim cesar-
stvom s sintezno predstavitvijo krs¢an-
ske kulture (prim. Jurij Mihajlovi¢ Lot-
man) Kijevske Rusije do sredine 12. sto-
letja, je drugi del monografije posvecen
literarni interpretaciji Stirih razli¢nih sta-
rocerkvenoslovanskih pisnih virov, v ka-
terih se pluriformno zrcalijo razli¢na (te-
oloska) razumevanja preteklosti.

Specifi¢ni prispevek prvega dela se-
stoji tako iz oblikovanja hermenevti¢ne-
ga razumevanja zgodovine odresenja,
Heilsgeschichte, ki se ne zapira v pogo-
sto ozko obzorje intrabibli¢ne perspek-
tive, temvec si drzne vstopati v odprto
»konfrontacijo« z realno zgodovino, ka-
kor tudi iz enciklopedi¢nega prikaza -z
upostevanjem spoznanj vodilnih sve-
tovnih strokovnjakov za obravnavana
podrocja — kompleksnih druzbenopoli-
ticnih, cerkvenih, teoloskih in literarnih
vidikov zgodovine obdobja plodovitega
stika med bizantinsko in vzhodnoslo-
vansko kulturo med 10. in 13. stoletjem,
ki za slovenski akademski prostor vse-
kakor pomeni zelo dobrodoslo obogati-
tev.

Se izvirnejsi prispevek je drugi del
monografije, v katerem avtor obravnava
Stiri izbrana — glede na literarno zvrst ra-
znolika (pridiga, letopis, hagiografija, po-
topis) — reprezentativna besedila. V njih
prek zgodovinsko-religijskih narativov
razbira razlicne koncepcije preteklostiin
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zgodovinske sedanjosti stika med kultur-
no in versko superiorno bizantinsko ci-
vilizacijo in mlado starorusko kulturo, v
kateri je krs¢anstvo odlocilno pripomo-
glo k izoblikovanju patriotskega oziroma
politiénega, duhovnega in liturgi¢nega
samorazumevanja oziroma identitete.
Malmenvall v monografiji prevaja in in-
terpretira odlomke iz Stirih izbranih del
— Beseda o postavi in milosti (csl. Choso
0 3aKoHb u 6naroakTn), Pripoved o mi-
nulih letih (csl. NoBbCTb BpeMAHHbIXb
NnbT), Branje o Borisu in Glebu (rus.
6opucoznebekuli yuka) in Zivljenje in ro-
manje Danijela, igumana z Ruske zemlje
(csl. XnTbe u xoxeHbe [laHuuna,
PYCbCKbIA 3eM/IM UrymeHa) —, ki omogo-
Cajo intimen vpogled v najstarejse (od
sredine 11. do sredine 12. stol.) obdobje
literarnega ustvarjanja elite Kijevske Ru-
sije, za katerega je znadilen, zaradi kul-
turne inferiornosti glede raznovrstne bi-
zantinske kulture, kréevit trud za obliko-
vanje svoje lastne slavne preteklosti in
za dokazovanje duhovne zrelosti novo-
pokristjanjenega ljudstva. To se najbolj
evidentno kaZe v nastopu domacih sve-
tnikov (Boris in Gleb, Teodozij Pecerski)
in krepostnih krs¢anskih vladarjev (Vla-
dimir Svjatoslavi¢, Jaroslav Modri, Vladi-
mir Monomah).

Sprico tovrstnega ocitnega apologet-
skega oziroma obrambnega samopotr-
jevanja staroruske elite, ki je rezultiralo
v selektivnem in redukcionisticnem
sprejemaniju bizantinske (kaj Sele klasic-
ne, anti¢ne grske!) kulture in kot posle-
dica tega v delni odsotnosti recepcije

zahtevnejsih (krs¢anskih/patristi¢nih)
filozofsko-teoloskih besedil, je v obrav-
navanih besedilih ¢utiti neko dolo¢eno
novost (odklon?) v primerjavi s tradici-
onalnim bibli¢no-patristicnim dojema-
njem zgodovine odreSenja. Komparativ-
na analiza tega razkoraka se v Studiji, ki
bazira na semioticno-hermenevticnem
pristopu, mestoma izkaze za Sibko ozi-
roma ne dovolj izrazeno. Avtor razlicne
konkretne vidike osmislitve staroruske
zgodovine, ki nastopajo v izbranih virih,
izpeljuje pronicljivo, medtem ko pouda-
rek na pristopu kriti¢cnega vrednotenja,
kontekstualnega shematiziranja in iden-
tificiranja vpetosti v SirSe tokove teolo-
Skih razumevanj zgodovine odre$enja v
neki doloceni meri ostaja izziv za priho-
dnje znanstvenoraziskovalno delo.

V slovenskem akademskem prostoru,
predvsem na podrocjih slovanske filolo-
gije, zgodovine in teologije, monografija
—in tudi drugo avtorjevo prizadevanje za
preucevanja in posredovanje zgodnjeslo-
vanskih virov (prim. monografiji Pripo-
ved o minulih letih, 2015; Pismenost in
kultura Kijevske Rusije, 2019) — zapolnju-
je vrzel v sistematskem preucevanju sre-
dnjeveske (literarne) zgodovine vzho-
dnih Slovanov. S tem avtor nekako nada-
ljuje Zlahtno delo vélikih predhodnikov,
in primis Franceta Grivca, ki so v magno
charto ljubljanske TeoloSke fakultete,
ustanovljene pred stotimi leti, navseza-
dnje vpisali prav preucevanje krs¢anske-
ga (slovanskega) Vzhoda.

Jan Dominik Bogataj
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Eticni izzivi umetne inteligence:
47. srecanje Innsbruskega kroga moralnih teologov
in socialnih etikov

Innsbruck, 2.—4. jannar 2020

Letosnja konferenca moralnih teologov in socialnih etikov v Innsbrucku od 2. do
4. januarja 2020 je bila posvecena eti¢nim izzivom umetne inteligence. Okrog 40
profesorjev in raziskovalcev iz pretezno nemsko govorecih deZel je razpravljalo o
trenutnem stanju na podrocju razvoja umetne inteligence, o eti¢nih vprasanjih,
povezanih z njeno uporabo, in 0 moznih posledicah uvajanja umetne inteligence
za osebno in druzbeno Zivljenje v prihodnosti.

Uvodni referat je imel moralni teolog z Univerze v Luzernu, Peter Kirchschlager,
ki je opozoril na korenite spremembe na trgu dela v bliznji prihodnosti. Cilj avto-
matizacije ni olajsanje delovnega procesa, ampak nadomescanje delovne sile. Po
nekaterih prognozah se bo v prihodnjih 30 letih Stevilo pla¢anih delovnih mest
znizalo od 20 do 50 %. Kirchschlager je izpostavil ambivalentno naravo umetne
inteligence, ki je istoCasno nekaj eticno dobrega, saj bistveno olajsuje Zivljenje in
pomaga pri reSevanju Stevilnih problemov, po drugi strani pa ¢lovek postaja ce-
dalje bolj odvisen od umetne inteligence. Tisti, ki obvladuje njeno delovanje, ima
lahko nadzor nad stevilnimi posamezniki in tudi nad druzbenim Zivljenjem. Izpo-
stavil je, da ne moremo govoriti o eti¢nosti umetne inteligence, saj sami ra¢unal-
niski programi nimajo vesti, ne zavesti, ne svobode, ne odgovornosti. Odgovornost
ima vedno tisti, ki je ustvaril umetno inteligenco. Zato je nujno, da snovalci ume-
tne inteligence upostevajo eti¢na nacela, kakor so spostovanje dostojanstva ¢lo-
veske osebe, prepoved diskriminacije in pravi¢nost, in ne sledijo zgolj nacelom
ekonomske koristi in ucinkovitosti. Kirchschlager je razmisljal o moznosti razvoja
tako imenovane moc¢ne umetne inteligence, ki bi samo sebe razvijala, in o tem,
katera eti¢na nacela naj bi takSna avtonomna umetna inteligenca upostevala. Ob
tem se je vprasal, ali ne bi na koncu taksna oblika umetne inteligence tudi na etic-
nem podrocju presegla ¢loveka in bila bolj eticna od njega.

Glede realnih moZnosti za razvoj »mocne« umetne inteligence, ki predpostavlja
avtonomno odloc¢anje in delovanje napray, je bil zelo skepticen profesor informa-
tike in raziskovalec na podrocju umetne inteligence, Justus Piater z univerze v In-
nsbrucku. Za zdaj obstaja samo »Sibka« umetna inteligenca. Po njegovem mnenju
pri strojih ne moremo govoriti o inteligenci v pravem pomenu besede, saj stroji
zgolj predelujejo in povezujejo podatke, niso pa zmoZni misljenje in razumevanja.
Res je, da raziskovalci pri razvijanju umetne inteligence posnemajo proces ucenja
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pri otroku. Razlika med otrokovim ucenjem in strojnim ucenjem je v tem, da se
stroj, potem ko se nekaj »nauci«, nikoli ve¢ ne zmoti. Ko robot osvoji tehniko, kako
zadeti Zogico v kos, nikoli vec ne vrze mimo. Vendar tudi pri strojnem ucenju ne
moremo govoriti o u¢enju v pravem pomenu besede, saj je to zgolj optimizacija
danih moZnosti, ko programer predvidi cilj in da stroju nalogo, naj ¢im hitreje in
¢im bolje doseZe ta cilj. Prav tako je strojno ucenje omejeno na neke doloéene
specificne naloge, ki jih programer predvidi za posamezno napravo, in nikakor ni
bistvo v tem, da bi, na primer neki robot, premogel splosno (vseobsegajoco) in-
teligenco, kakr$na je znacilna za ¢loveka.

Kljub hitremu napredku — po prepri¢anju raziskovalca Piaterja — se v zadnjih
desetih letih ni zgodil kvalitativni skok na podro¢ju razvoja umetne inteligence.
Naprave so resda zmozne obdelati velikanske koli¢ine podatkov, niso pa zmozne
proizvesti neCesa novega; to pomeni, da ne moremo govoriti o mo¢ni umetni in-
teligenci. Dejansko se naprave ne ucdijo konceptov, ne »razumejo«, kaj se dogaja,
ampak zgolj zaznavajo in obdelujejo podatke. Ker digitalni sistemi ne razumejo
vsebin in jih niso zmoZni interpretirati, posredujejo kot relevantne tiste podatke,
ki so najbolj mnoZi¢no obiskani oziroma za katere je nekdo placal, da se lansirajo
kot najbolj pomembni. Neutemeljena stalis¢a imajo enako teZo kakor argumenti-
rana stali$¢a, podkrepljena z dejstvi, saj stroji niso zmozni avtonomnega eticnega
razlo¢evanja. Znotraj internetne platforme, v kateri so razsirjena stevilna socialna
omreZja, obstaja velika nevarnost, da se bo zrusilo profesionalno novinarstvo, ki
pomeni enega od stebrov sodobne demokrati¢ne ureditve. Glede trga dela je bil
informatik Piater mnogo bolj optimisti¢en od teologa Kirchschldgerja. Po njego-
vem prepri¢anju ni groznje, da bi umetna inteligenca unicila vecino delovnih mest,
saj dosedanja zgodovina ¢lovestva kaze, da ¢lovek vedno najde kreativne resitve.
Posamezna delovana mesta bodo res nadomestili avtomatizirani stroji, vendar se
bodo oblikovali novi poklici.

Velik izziv za snovalce umetne inteligence je: pridobiti druzbeno naklonjenost
za uvajanje novih naprav, kakor so na primer samovozeca vozila in roboti na po-
drocju nege starostnikov, v vsakdanje Zivljenje. Avtomatizirana vozila bi bila v mar-
si¢em lahko resitev za prometne zamaske v Stevilnih mestih, vendar ima vecina
prebivalcev Se vedno strah pred taksnimi vozili, ker ne zaupa delovanju vozil brez
¢loveskega nadzora. Tudi v negi bi bili roboti kot pomocniki pri ¢is¢enju prostorov,
pri dviganju s postelje in pri spremljanju starejsih ljudi na sprehodih zelo dobro-
dosli, seveda pa podoba robotizacije pri negi starejsih v nas spodbuja zelo nega-
tivne podobe, saj vkljucuje tudi groZznjo umanjkanja ¢loveske blizine v zadnjem
obdobiju Zivljenja.

Aaron Butler, znanstveni sodelavec in raziskovalec na univerzi v Luzernu, je
predstavil nekaj izhodis¢ pri oblikovanju etike za umetno inteligenco. Bistvo je
predvsem v programiranju strojev, da bi pri odlocanju izbirali v skladu z eti¢nimi
merili. Poleg Ze znanih dilem iz zgodovine etike, kakor je na primer tramvajska
dilema (Trolley problem), ko se je treba odlociti, ali bo tramvaj v neizogibni situ-
acij povozil eno ali pet oseb, je pri programiranju samovozecih vozil e mnogo
podobnih zapletenih situacij, za katere si strokovnjaki prizadevajo, da bi izdelali
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¢imbolj popoln eti¢ni sistem. Uporaba umetne inteligence v bancnistvu ali na
sodiscih v marsi¢em nadomesca ¢lovesko odlocanje in vnaprej pripravi nekatere
odlocitve, zato je pomembno, da bi ta proces vodila zelo izostrena eti¢na merila.
Pri tem se seveda postavlja vprasanje o koncni odgovornosti pri oblikovanju ne-
katerih odlocitev, predvsem zaradi nepreglednosti samega strojnega delovanja v
procesu odlo¢anja. V razpravi po Butlerjevi predstavitvi so Stevilni diskutanti po-
udarili, da ne moremo govoriti o moralni odgovornosti strojev in tudi ne o etiki
umetne inteligence. Prav tako je po mnenju razpravljavcev o avtonomiji mogoce
govoriti samo pri ¢loveku, ni pa moZzno govoriti o »elektronski osebi, ki bi ji pri-
pisovali neko dolo¢eno odgovornost pri podpisovanju pogodb ali dogovorov. V
razpravi se je tudi razvila misel: Zelja po implementaciji eticnih nacel v umetno
inteligenco temelji na predpostavki, da je mogoce etiko prevesti v jezik matema-
tike. Nekatere principe je resda mogoce prevesti v matemati¢no govorico, vecino
moralnih nacel pa izrazamo v naravni govorici, ki je ni mogoce prevesti v mate-
matiéni govor.

Zadnje predavanje je imel filozof Georg Gasser z univerze v Innsbrucku, ki je
spregovoril o moznosti in eti¢nih izzivih uvajanja robotov v socialno Zivljenje. Pred-
stavil je izkusnjo iz dunajskega doma starejsih, kjer imajo za »pomocnika« tudi
robota negovalca, ki so ga poimenovali Henry. Henry, na primer, spremlja skupino
starejSih dementnih ljudi pri nordijski hoji na fizioterapijo. Fizioterapevti ugota-
vljajo pozitivne posledice robota Henryja na skupino, saj pomeni orientacijsko
tocko, pocaka pocasnejse, jih spodbuja, predvaja Zeleno glasbo. Skupina in osebje
sprejemajo Henryjeva rutinska opravila (¢iS¢enje, pobiranje stvari), medtem ko
imajo pri socialnih stikih (higiena) rajsi nego ¢loveske osebe. Henry ima teZave pri
interakciji z ljudmi, to pa starejSe ob¢asno frustrira, saj se Henry ne odziva v skla-
du z njihovimi pri¢akovaniji.

Ugotovljeno je, da sam videz robota vpliva na sprejetost pri ljudeh. Ce je vide-
ti podoben ¢loveku, mu ljudje pripisujejo ve¢ moznosti, da bo imel tudi socialne
kompetence. Vendar pa je nekaj zelo zanimivo: Ce je robot prevec¢ podoben ¢lo-
veku, pri ljudeh upade Zelja po sodelovanju in se v njih sproZajo negativna Custva
do robota (uncanny valley effect oz. uCinek grozljive doline). Ljudje si Zelimo vide-
ti razliko in ne pristajamo na zavajanje, zato tudi ni verjetno, da bi bili lahko robo-
ti kadarkoli socialni in Custveni partnerji ljudi. 1z tega Gasser sklepa: ni nevarnosti,
da bi roboti nadomestili med¢loveske odnose, saj niso sposobni dati socialnega
priznanja ¢loveku, ampak lahko zgolj izpolnijo neko dolo¢ene Zelje. Roboti so ve-
dno na voljo in jih je moZno kontrolirati, nimajo osebnih potreb in Zelja; vendar
pa ne zmorejo sprejeti drugega kot samostojno osebo in niso sposobni ustvarjati
odnose. Nimajo sposobnosti soustvovanja in prepoznavanja drugega v njegovi
nemoci. Uvajanje robotov kot pomo¢ pri oskrbi in negi je po Gasserjevem mnenju
dobrodoslo, vendar je nujno potrebno, da ljudi predtem ustrezno poucimo; pod-
pisejo naj — podobno kakor pri posegih v zdravstvu — zavestni pristanek, da spre-
jemajo taksno obliko tehnologije v svoje Zivljenje. Predvsem je pomembno, da se
prepreci vsaka oblika zavajanja, saj roboti niso odnosna bitja, niso zmoZni empa-
tije in zato ne morejo nadomestiti Cloveske bliZine.
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V plenarni razpravi smo udeleZenci ugotavljali, da etike ni mogoce prevesti v
jezik matematike. Etika je vec kakor samo upostevanje nekih dolocenih pravil. Go-
vorimo o sposobnosti presojanja in vrednotenja zaradi zmoznosti vZivljanja v neko
konkretno situacijo. Tega pa nobena digitalna naprava ni zmozna. Etika je prevec
kompleksna, da bi jo lahko prevedli v racunalniske programe.

Clovek, ki je ustvarjen po boZji podobi, je ranljivo in nepopolno bitje in kot takino
je odprt za odnose z drugimi. Poleg matematicne inteligentnosti njegovo
razumevanje resni¢nosti sestavljajo Se druge razseznosti, kakor so Custvena,
socialna, umetniska, duhovna inteligentnost, tega pa naprave z »umetno« inteli-
genco niso zmozZne. Predvidevamo, da nam bo nadaljnji razvoj na podro¢ju umetne
inteligence v marsi¢em olajsal Zivljenje, nikakor pa nam ne bo mogel nadomestiti
tistega najglobljega, kar je poloZeno v sredisce ¢loveske osebnosti: Zelje po odnosu,
po sprejetosti, po ljubezni, po tem, da bi ljubili in bili ljubljeni. Tega ni mogoce zi-
veti v digitalni obliki, nujno je potrebna dejanska telesna navzo¢nost drugega.

Udelezenci smo za srecanje prihodnje leto dolodili naslov: Skupno dobro.
Roman Globokar
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MAGNA CHARTA
FACULTATIS THEOLOGICAE LABACENSIS

Teoloska fakulteta, ki ima korenine v srednjeveskih samostanskih in katedralnih
sholah in najodli¢nejSe mesto na prvih univerzah, je tudi ena od petih
ustanovnih fakultet Univerze v Ljubljani. Njeni predhodniki so bili jezuitski
kolegij, ki je deloval v Ljubljani v letih od 1601 do 1773, vrsta drugih redovnih
visokih $ol in Skofijske teoloske Sole. Kakor ob svojih zacetkih Zeli Teoloska
fakulteta tudi na pragu 3. tisocletja ob nenehni skrbi za prvovrstno kvaliteto
pedagoskega in raziskovalnega dela razvijati svoj govor o Bogu in o ¢loveku,
o bozjem uclovecenju in o ¢lovekovem pobozanstvenju, o stvarstvu in o
¢lovekovem poseganju vanj, o zacetkih vsega in o kon¢nem smislu, o Cerkvi
in o zZivljenju v njej.

Opirajo¢ se na Sveto pismo in na izrocilo in ob upostevanju dometa ¢lovekove
misli, usposablja svoje Studente za jasen premislek o témah preseznosti in
tukajs$njosti, vere in razodetja, kanonskega prava, morale in vzgoje. Kot
katoliska fakulteta v zvestobi kulturnemu krogu, iz katerega je izsla, sledi
avtoriteti cerkvenega uciteljstva in skrbi za intelektualno pripravo kandidatov
na duhovnistvo in za duhovno rast laiskih sodelavcev v Cerkvi in v $irs$i druzbi.




