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RESONANCA IN ODTUJENOST:
KRIZA ODNOSOV V SODOBNEM SVETU

RESONANCE AND ALIENATION:
CRISIS OF RELATIONSHIPS IN THE MODERN WORLD

Uvodnik

Tematski blok' z naslovom ,,Resonanca in odtujenost: kriza odnosov v sodobnem
svetu” odgovarja na sodobno krizo odnosov. Clovek je bitje odnosov. V sodobni
humanistiki — pa tudi SirSe — se vse bolj uveljavlja relacijski model, ki je prevladal.
Posebno pozornost je v zadnjih letih zbudila teorija resonance, ki jo je razvil nemski
sociolog Hartmut Rosa — njegovi teoriji v razpravah posve¢amo posebno pozor-
nost. Resonancni odnosi imajo razlicne oblike in dimenzije. Zato se tudi proble-
mi, ki izvirajo iz pomanjkanja resonance in slabih odnosov, porajajo na razli¢nih
ravneh: od ekoloske, ki je na nek nacin najbolj temeljna, preko druzbene in poli-
ticne, pa vse do zdravstvene. TemeljitejSe reSevanje ekoloske krize zahteva radi-
kalno spremembo odnosa do naravnega okolja. Nenazadnje pa okoljska kriza ni
samo kriza virov. Na druzbeni in politicni ravni smo prica odtujenosti med ljudmi
in politiko, krizi demokracije, porastu polarizacije in vse bolj vplivnih populisti¢nih
antidemokrati¢nih gibanj in strank, ki ogrozZajo liberalno demokracijo. Na zdrav-
stvenem podrocju ugotavljamo narascanje psihicnih teZav (depresija, izgorelost) v
drzavah gmotne blaginje. To so samo nekateri primeri, kjer lahko govorimo o krizi
odnosov, celotno podrocje pa je Se veliko SirSe in kompleksnejse; zadeva ¢love-
kov odnos do narave, do ,mrtvih’ stvari, do drugih ljudi, do transcendence. To so
problemi, za katerih reSevanje so humanisti¢ne vede Se posebej poklicane, saj ti
problemi zadevajo vprasanje identitetnih in duhovnih podlag, smisla Zivljenja ter
Stevilna eti¢na vprasanja. Tudi religijski odnos je v svojem jedru resonan¢ni od-
nos, zato teorija resonance predstavlja pomembno spodbudo in izziv za znanosti
o religiji. Sporememba ¢lovekove drze in odnosov je prvovrsten izziv za znanost o
edukaciji. Nenazadnje pa se je problem odnosov pokazal kot odlocilen v obdobju
covid-pandemije. Se bi lahko nastevali probleme, za katere je raziskovanje odno-
sov, resonance in odtujenosti vec kot relevantno.

1 Tematski blok prinasa rezultate dela raziskovalne programske skupine ,Religija, etika, edukacija in izzivi
sodobne druzbe (P6-0269)“ ki deluje na Teoloski fakulteti Univerze v Ljubljani. Program sofinancira
Javna agencija za raziskovalno dejavnost Republike Slovenije (ARRS).
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Odnosi so danes v krizi, ker so v krizi temeljne, globalne vizije o mestu ¢loveka
v razmerju do drugega, do sveta in do preseznega. Ceprav se zdi, da je vprasanje
odnosov najprej sociolosko ali psiholosko, pa je po izvoru to vprasanje primarno
filozofsko, antropolosko in teolosko. Raziskovalci vprasanje odnosov osvetljujejo
z razli¢nih vidikov: interdisciplinarno z vidika razli¢nih teorij, kakor so relacijska
teorija, gestalt pedagogika, mimeticna teorija ali eksistencialna analiza, in avtor-
jev, kakor so M. Heidegger, R. Girard, G. Lafon ali H. Rosa; z vidika posebno izpo-
stavljenih ,mest’ in vprasanj, kakor so zgodovina, vzgoja, katehetika, pastorala ali
terapija; z vidika pravnih in moralnih vidikov, kakor sta kanonsko pravo ali sodob-
na liberalisti¢na etika; z vidika ustanov, idejnih tokov ali sredstev, ki vplivajo na
oblikovanje odnosov, kakor so verstva, Cerkev, izrocilo, druZina, globalizacija, se-
kularizacija, socializacija, vzgoja, kateheza, pastorala, transparentnost ali skupno
dobro.

Od odnosov ¢lovek Zivi — ti so lahko dobri ali slabi, spodbudni ali nespodbudni,
lahko pa so celo unicujodi, kakor se danes kaze v vseh okoljih in na vseh ravneh,
od druZinskega okolja do groZenj z atomskim orozjem na globalni ravni. Globalizi-
rani ¢as, v katerem Zivimo, zato postavlja ¢loveka pred nove izzive, ki terjajo novih
odgovorov — verjetno pa korenito spremembo ¢loveka. Tu zbrana besedila posku-
Sajo osvetliti ta temeljni antropoloski problem ter ponuditi nekaj resitev zanj in
tako prispevati k bolj kakovostnemu in varnemu Zivljenju.

Robert Petkoviek in Bojan Zalec,
urednika tematskega bloka
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Bojan Zalec
Resonanca, demokracija in skupno dobro?

Resonance, Democracy, and Common Good

Povzetek: Avtor v prispevku predstavlja aplikacijo teorije resonance Hartmuta Rose
na problematiko demokracije, njene narave in krize. Pokazati Zeli, da je resonanca
sestavni del resni¢ne demokracije, ki je ne smemo zamenjevati z golim uveljavl-
janjem interesov. Regulativna ideja resni¢ne demokracije je skupno dobro. De-
mokracija je uveljavljanje in uresnicevanje skupnega dobrega — to pa lahko dose-
gamo samo skozi resonanco. Izvor sedanje krize demokracije je odsotnost reso-
nance oz. odtujenost kot nasprotje resonance. Odtujenost ne obstaja samo med
drzavljani in politiko, ampak tudi med samimi drzavljani in skupinami drzavljanov.
Resitev za demokracijo ni v tem, da ta ali ona stranka ali politicna opcija prevzame
oblast in nadaljuje z golo politiko moci in odtujenosti, ampak v premagovanju od-
tujenosti in uveljavitvi politike resonance. Drza politike resonance pomena moci
ne zametuje, vendar pa se zaveda, da golo uveljavljanje modi in interesov za de-
mokracijo Se ne zadostuje. Avtor v prispevku predstavlja analizo skupnega dobre-
ga in demokracije s pomocjo pojma resonance, s katero utemeljuje zgornje trditve.
Na tej podlagi orisuje tudi sistemske ukrepe za zascito in (p)oZivitev demokracije.

Kljucne besede: Hartmut Rosa, resonanca, odtujenost, skupno dobro, demokracija,
kriza demokracije

Abstract: In the article, the author presents the application of Hartmut Rosa’s reso-
nance theory to the question of democracy, its nature and crisis. The author
shows that resonance is an integral part of true democracy, which should not be
confused with the mere assertion of interests. The regulative idea of true de-
mocracy is the common good. Democracy is the enforcement and realization of
the common good, and this can only be achieved through resonance. The origin
of the current crisis of democracy is the absence of resonance or alienation as
the other of resonance. The alienation exists not only between citizens and po-
litics, but also between citizens themselves and groups of citizens. The solution

2 Raziskovalni program ,Religija, etika, edukacija in izzivi sodobne druzbe (P6-0269)“ in temeljni razis-
kovalni projekt ,,Slovenska intelektualna zgodovina v luc¢i sodobnih teorij religije: od locitve duhov in
kulturnega boja do komunisti¢ne revolucije (J6-3140)“ je odobrila in finan¢no podprla Javna agencija
za raziskovalno dejavnost Republike Slovenije (ARRS). Clanek je nastal v okviru omenjenega programa
in projekta.
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for democracy is not for this or that party or political option to take power and
continue with the bare politics of power and alienation, but to overcome aliena-
tion and establish a politics of resonance. The position of the politics of resonan-
ce does not deny the importance of power, but it is aware that the bare asserti-
on of power and interests is not enough for democracy. In the paper, the author
presents an analysis of the common good and democracy with the help of the
concept of resonance, which supports the above claims. On this basis, he outli-
nes systemic measures for the protection and revitalization of democracy.

Kgyy/om’x: Hartmut Rosa, resonance, alienation, common good, democracy, a cri-
sis of democracy

1. Uvod

V pricujo¢em prispevku se bomo oprli na teorijo resonance, ki jo je razvil nemski
filozofski sociolog Hartmut Rosa (Rosa 2016; 2017; 2018; 2019a; 2019b; 2019¢;
2019¢; 2020; Rosa in Henning 2019; Taylor 2017; 2018; 2019; Wils 2019; Kla-
den in SchiRler 2017; Laube 2018; Peters in Schulz 2017; Klun 2020; 2022; Zalec
2021a; 2021b; 2021c; 2021¢; 2021d; 2022a; 2022b; 2022c). Predstavili bomo nje-
no aplikacijo na problematiko demokracije in njene krize. Rosa dokazuje, da ima
odnos resonance stiri konstitutivne znacilnosti, ki veljajo za obe strani v resonanci
(2019b, 196; Zalec 202la, 827-828): aficiranost ali dotaknjenost, lastno delovanje
ali samodelujo¢nost, preobrazba in nerazpoloZljivost (Rosa 2018; 2019¢). Temelj
demokracije so ustrezni odnosi med drzavljani. Pokazali bomo, kako se stiri bistve-
ne znacilnosti resonance kazejo v odnosih med drzavljani resnicno demokrati¢ne
druzbe. Pojasnili bomo naslednje glavne trditve: Resonanca je sestavni del re-
sni¢ne demokracije, ki je ne smemo zamenjevati z golim uveljavljanjem interesov.
Demokracija je uveljavljanje skupnega dobrega, to pa lahko dosegamo samo skozi
resonanco. lzvor sedanje krize demokracije je odsotnost resonance oz. odtujenost
kot nasprotje resonance. V dejanski demokraciji resonanca ne obstaja samo med
drzavljani in politiko, ampak tudi med samimi drzavljani in skupinami drzavljanov.
Resitev za demokracijo torej ni v tem, da ta ali ona stranka ali politi¢na opcija pre-
vzame oblast in nadaljuje z golo politiko moci in odtujenosti, ampak da odtujenost
premagamo in uveljavimo politiko resonance. Drza politike resonance pomena
mocdi ne zametuje, vendar pa se zaveda, da golo uveljavljanje modi in interesov
za svobodno demokracijo Se ne zadostuje. V prispevku bomo predstavili analizo
pojmov resonance in skupnega dobrega, s katero bomo zgornje trditve podprli.

2. Rosovo razumevanje politike in demokracije: skupno
dobro kot regulativna ideja

Rosa demokracijo razume drugace kot liberalisti¢ni individualizem, za katerega
je politika le artikulacija ter uveljavljanje interesov in pravic ter razreSevanje in
reguliranje konfliktov. Razlika je v dvojem: prvi¢, kaksen odnos imajo drzavljani
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drug do drugega, in drugié, v kakSnem odnosu so s skupnostjo, ki se v politichem
ravnanju oblikuje. (2020, 160) Glede na prvi vidik Rosovo pojmovanje temelji na
prepri¢anju, da za ¢lane skupnosti ne velja samo, da imajo skupne vrednote in da
so na tej podlagi zmoZni razresSevati konflikte in sklepati kompromise, ampak ve¢ —
da lahko drug drugega dosezejo s svojim glasom, s svojimi argumenti; in da lahko
v skupnem politicnem delovanju svoja stalisca, glasove, celo svojo identiteto tako
preobrazijo, da je mozna skupnost, ki je ve¢ kot kompromis in ve¢ kot vecinska vo-
ljia. (160—-161) Lastno delovanje, ki je za skupnost potrebno, ne pomeni uveljavitve
(lastnih) interesov, ampak doseci drugega — priti do drugega. Za demokracijo je
potrebno, da so drzavljani v politicnem delovanju v takem odnosu, da oblikujejo
skupnost.? Ta odnos ima znacilnosti resonance. Zato lahko re¢emo, da so po Ro-
sovem mnenju za skupnost in za demokracijo, ki skupnost predpostavlja, potrebni
resonancni politiéni odnosi. Demokrati¢na kultura in oblikovanje skupnosti, sve-
ta, ki (si) ga delimo, predpostavljata resonancne politicne odnose. Za oboje — de-
mokrati¢no kulturo in skupnost — pa je po Rosovem mnenju potrebno Se nekaj:
pojmovanje skupnega dobrega, ki je regulativna ideja politicnega ravnanja. Brez
skupnega dobrega si demokrati¢ne kulture in oblikovanja sveta, ki (si) ga delimo, ki
nam je skupen, ne moremo niti misliti niti ju ni moc¢ (trajneje) uresnicevati. (161)

V demokraciji je treba svoje politicne predloge in ravnanje legitimirati glede na
skupno dobro.* Skupnega dobrega ne moremo vnaprej opredeliti in ga nikoli ne
moremo docela definirati. Ostaja dolocena nejasnost.® Ta je trojna: kaj to dobro
je, ¢igavo dobro je in kako naj razumemo pridevnik ,skupno’. (Rosa 2020 161) Sku-
pno dobro ni nikoli docela izrekljivo. Da ga ne moremo dolociti vnaprej, pomeni,
da do tega, kaj skupno dobro je, lahko pridemo samo v skozi skupno (politi¢no)
razpravo — in delovanje in primeren vzajemni odnos. V tem smislu je skupno do-
bro procesne in odnosne narave. Bistvena sestavina tega procesa in odnosa je
resonanca med udeleZenimi oz. drzavljani. Toda tudi ko smo v procesu resonance,
skupnega dobrega ne moremo v nobenem trenutku za vedno oz. vnaprej doloci-
ti. Razen kaksnih splosnih doloditev — ki pa so operativno in interpretativno zelo
odprte — do razumevanja tega, kaj je skupno dobro, lahko zares pridemo samo v
konkretni razpravi, dialogu in skupnem delovanju, skozi resonanco. Tega razume-
vanja ne moremo definirati, ga utemeljiti s kakSnim zares pravim dokazom, ki bi
bil dovolj za nekoga, ki z menoj 0z. z nami ni v resonanci. Kaj je skupno dobro v
konkretni, partikularni situaciji, se lahko izkaZe in dojame, zacuti samo tako, da so
drzavljani udeleZeni v medsebojnem odnosu in skupnem delovaniju, ki ima znacil-

3 Po kr$¢anskem nauku je vsak ¢lovek poklican, da Zivi v skupnosti — saj svojo vero v Boga lahko Zivi samo
tako (Platovnjak 2020, 367; Kondrla idr. 2022, 152; Pavlikova 2021; Kardis idr. 2021). V pogledu na
potrebnost skupnosti kr§¢ansko razumevanje dobrega Zivljenja in Rosovo pojmovanje demokracije oz.
politi¢ne ureditve, ki je dobra za ¢loveka, sovpadata. »Obcestvena duhovnost omogoca in spodbuja
medsebojno sodelovanje vseh ¢lanov obCestva.« (Platovnjak 2020, 367) Prav tdko sodelovanje pa je (po
Rosovem mnenju) jedro dejanske demokracije.

4 O pomenu (ideje) skupnega dobrega za eti¢no, druzbeno, socialno in politi¢cno misel, za krs¢anstvo ter
o njegovi zapostavljenosti v vplivnem delu sodobne (druzbene) misli prim. Hollenbach 2003.

5 Rosa ugotavlja, da se zdi, da lahko skupno dobro sluZi kot regulativna ideja demokracije ravno zato, ker
je »notori¢no nejasno« (2020, 161).
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nosti resonance oz. ki je resonancne narave. V tem smislu lahko re¢emo, da je
Rosa glede skupnega dobrega partikularisti¢ni odnosni in procesni ,intuicionist’.
Skupnega dobrega ne moremo izCrpati s kakSno definicijo ali diskurzivno oprede-
litvijo. Kaj ono je, Cigavo je, v éem je njegova skupnost, lahko uvidimo samo, ¢e oz.
ko smo udelezeni v vzajemnih resonancnih odnosih in ravnanju.® Skupnost tvorimo
samo takrat, kadar delimo skupno dobro, skupno dobro pa delimo samo takrat,
ko smo v resonanci. Zato skupnosti brez resonance ni. Rosa je prepri¢an, da de-
mokracija brez skupnosti ni mogoc¢a — demokracija brez skupnosti ne more delo-
vati, ampak je zgolj uveljavljanje lastnih interesov, kar vodi v to, da eni vladajo nad
drugimi. Da se ¢loveku samo vlada — ne da bi tudi sam vladal oz. sodeloval, parti-
cipiral — je v nasprotju z njegovo politi¢cno svobodo. Samo kdor je pri vladanju
udelezZen, je politicno svoboden ¢lovek. Ideja politicne svobode pa je sredis¢na
vrednota in obljuba demokracije. ,Demokracija’, v kateri politicno niso svobodni
vsi drZavljani, ne izpolnjuje svoje temeljne obljube. Po Rosovem pojmovanju de-
mokracija ne temelji na golem preglasovanju, modiin prevladi, ampak na skupnem
oblikovanju skupnosti — saj so lahko samo v skupnosti politi¢no svobodni vsi.”

Lahko govorimo o doloceni afiniteti med Rosovim in deliberativnim razumeva-
njem demokracije. Vendar pa Rosovo resonan¢no razumevanje presega ,raciona-
lizem* ali ,intelektualizem’, ki ga lahko pripiSemo nekaterim najvidnejsim mislecem,
ki se jih po navadi oznacuje kot predstavnike deliberativnega razumevanja demo-

6 Rosovo poudarjanje odnosne partikularnosti skupnega dobrega precej spominja na gibanje v smeri
vedno veéje odnosne partikularnosti postenega sodelovanja v toku razvoja misli Johna Rawlsa (Zalec
2022¢, 120, op. 73). Prav tako se Rosov odnosni partikularizem lepo sklada z Bubrovim odnosnim in
partikularnim jaz — ti personalizmom (Buber 1995; 1999; Zalec 2021a, 830). ,Neizrekljivost’ (skupnega)
dobrega nas spomni na stalis¢e Ludwiga Wittgensteina (iz Logi¢no-filozofskega traktata) o zunajsvetno-
sti —in zato neizrekljivosti oz. ,transcendentalnosti’ — smisla Zivljenja in vrednot (Wittgenstein 1976, teza
6.41) oz. etike, estetike in religije (tezi 6.421 in 6.432; Ule 1982, 382). Wittgenstein je — podobno kot
Kierkegaard — menil, da gre pri religiji za to, kako ravnamo, Zivimo, ne pa za kak$en nauk (Wittgenstein
2005, 50; Zalec 2005, 142-143; 2016, 463). Omenimo lahko tudi nemskega razsvetljenca judovskega
rodu Mosesa Mendelssohna in njegovo idejo religio duplex oz. zamisel primarne religije, ki je univer-
zalna Cloveska religija. Ta ni izrekljiva in se kaZe v dobrih dejanjih (Assmann 2018, 134-135; Petkovsek
2017, 630; Zalec 2020b; 2022¢, 96-98). Tudi Spinoza, prav tako judovskega rodu, je menil, da morajo
religijo sestavljati zgolj dejanja (Rosen 1987, 473). Lo¢evanje med primarnim verskim ¢ustvovanjem
(primarno religijo) in konfesijo (sekundarno religijo) kot sistemom prepricanj, ki iz primarne religije iz-
vira, zasledimo pri zgodnjem Francetu Vebru (1923, 168ff). ,Predmet’ Custev primarne religije je tran-
scendenca (Zalec 2002, 36). Primarna religija ostaja neubesedena — razodetja in pripovedi (o transcen-
denci) sodijo v sekundarno religijo (Zalec 2000b, 14-15). Nenazadnje v tem kontekstu lahko pomislimo
na Kierkegaarda, ki je krs¢anstvo opredelil kot komunikacijo eksistence, ki je oblika indirektne neizre-
kljive komunikacije (Zalec 2020a, 178ff). Religija v konéni instanci ni nekaj (docela) izrekljivega, ampak
odnos, skozi katerega so nam v bistvu neizrekljive resnice Sele dosegljive, dostopne. Rosovo razumeva-
nje skupnega dobrega je torej skladno z razumevanjem D/dobrega kot preseZnega, ki so ga poudarjali
versko in nazorsko sicer razli¢ni misleci. Taksno razumevanje je vtkano v vsako pristno religijo. Podobno
lahko re¢emo za poudarjanje odnosov (in skupnosti) za »spoznavanje« in uresni¢evanje (skupnega)
dobrega (v konkretnem Zivljenju).

7 Rosa poudarja, da politika ni niti golo uveljavljanje interesov niti golo tekmovanje — niti njenega bistva
ne moremo zajeti s pojmom modi (2020, 161). Bistvo politike je uveljavljanje skupnega dobrega. Tu bi
lahko kdo pripomnil, da je to bistvo demokrati¢ne politike, saj obstajajo tudi nedemokrati¢ne politike
— ki v ospredje postavljajo prej omenjene pojme. Vendar Rosa meni, da politika, katere regulativno
ideja ni skupno dobro, v oZjem ali strogem smislu besede sploh ni politika. Zavezanost uresni¢evanju
skupnega dobrega ni samé bistvo demokracije, pac pa tudi politicnega nasploh. V tem smislu lahko
reCemo, da nam danes primanjkuje ne samo demokracije, ampak tudi (resni¢ne) politike.
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kracije. Tak primer je Jiirgen Habermas, ki je razvil teorijo komunikativnega delo-
vanja.? Rosa vecji pomen kot Habermas pripisuje afektivni, ¢ustveni in eksistenci-
alni razseznosti. V Habermasovi teoriji strukturno mesto, ki ga v Rosovi teoriji za-
vzema resonanca, pripada komunikacijskemu umu, katerega bistveni princip je
kolektivho razumevanje (nem. Versténdigung) (Rosa 2019, 348). Rosa po eni stra-
ni priznava, da so doloc¢eni pomembni momenti Habermasove teorije resonancne
narave. Tako ugotavlja, da lahko tisto, kar Habermas imenuje razumevanje, ozna-
¢imo kot dogajanje resonance (349). Po drugi strani izpostavlja pomembne razlike.
Prva razlika je, da Habermasova teorija ne uposteva resonance s stvarmi, rastlina-
mi, Zivalmi, lastnim telesom ali svetom (351). Naslednja razlika (Dorre idr. 2020,
229-230) je pomembnejsa (Rosa 2019c, 351): pri Habermasu je bistvena samo
kognitivna dimenzija —to, kdo ima boljsi argument. Njegova ideja je neprisilna pri-
sila boljSega argumenta v razumni debati. Kolikor lahko govorimo o resonanci, je
»reducirana na njene kognitivne vidike odzivnega odnosa, umanjka pa estetska,
fiziéna, Custvena in dejansko eroti¢na plat, ki so jo Fromm, Marcuse in Adorno iz-
recno razdelali« (Rosa 2019c, 352). Taka redukcija je po Rosovem mnenju velik
problem Habermasove teorije (Do6rre idr. 2020, 229). Vsekakor se lahko strinjamo,
da gola kognitivna dimenzija za potrebe politicnega in socialnega Zivljenja ne za-
dosca. Nasprotno pa je Rosovo razumevanje odnosa sliSanja in odgovarjanja, od-
zivanja — ki je bistvo in srce demokracije — oblika odnosa, ki je telesna, Custvena in
afektivna. (230) Pri tem velja opozoriti, da po Rosovem mnenju ni boljsa tista in-
tervencija, ki drugemu daje dober obcutek, kot je domnevala Nancy Fraser (230).
Nikakor ne. Ne gre niti za dobro pocutje niti za to, da se na koncu uveljavi boljsi
argument —temvec za to, da drugega v bivanjski razseZznosti vzamemo resno. To je
tisto, kar je po Rosovem mnenju odlocilnega pomena. Habermasu gre za uvelja-
vljanje abstraktnega glasu uma (nem. Vernunft), medtem ko gre v Rosovi koncep-
ciji za to, da lastni glasovi udeleZencev nastopijo kot samodelujoci (nem. selbstwir-
ksam). Zato pri Rosi razlike med njimi ne izginejo, ampak se ohranijo in vstopijo v
odnos (230).° Vsekakor je gola kognitivna ,resonanca’, kolikor lahko pri njej o reso-
nanci sploh govorimo, zelo okrnjena — in nezadostna, da bi lahko na politi¢ni in
socialni ravni nadomestila polno resonanco. Ta je — ne samo v politiénem in soci-
alnem smislu, ampak tudi v drugih — za ¢lovekovo dobro Zivljenje nepogresljiva.

3. Kriza demokracije

Rosa se strinja z mnogimi, ki ugotavljajo, da je danes demokracija v krizi, in simpati-
zira s Crouchevo diagnozo o postdemokraciji (Crouch 2013). Kriza je v tem, da ljudje

8 Rosa je Habermasovo teorijo obdelal v svojem glavnem delu o resonanci (Rosa 2019, 348-352).

9 Tu lahko zac¢utimo ,duha’ Heglove dialekti¢ne filozofije, ki je glavne predstavnike kriticne teorije — enega od
izvorov Rosove misli — zelo zaznamovala. Nenazadnje je Rosa doktoriral pri (levem) heglovcu Axelu Honnethu,
Habermasovemu studentu in privrZencu — in verjetno najpomembnejSem predstavniku Cetrte generacije
frankfurtske Sole. Za Rosovo kriti¢no obravnavo Honnethove teorije pripoznanja (nem. Anerkennung) s stalis¢a
teorije resonance prim. Rosa 2019c, predvsem 352-356. V istem delu je Rosa kriticno obdelal tudi druge
predstavnike kriticne teorije, kot so Erich Fromm, Herbert Marcuse, Theodor Adorno, in Ze omenjani Habermas.
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niso subjekt odlocanja — ljudje pa to Cutijo (Dérre idr. 2020, 205-206) in so zaradi
tega nezadovoljni. Izraz tega nezadovoljstva so protesti po vsem svetu (Rosa 2019,
215-225; Zalec 2022a). Rosa ugotavlja, da je klju¢en dejavnik te krize nacin delova-
nja kapitalisticnega sistema (Dorre idr. 2020, 234-235). To, kar se danes pojavlja kot
kriza demokracije, je v mocni vzro¢ni zvezi s tem, da je dinamika rasti v vse vedji krizi
(235). Kapitalizem za svoje delovanje potrebuje nenehno akumulacijo kapitala. Zato
nenehno izvaja prisile, cemur sluZijo stalna racionalizacija, inovacija, pospesevanje
(205-206; 235). Ce se viri za akumulacijo kapitala oz. za ustvarjanje dobicka, ki je
nacin za doseganje akumulacije kapitala, zmanjsujejo, so te prisile Se mocnejse, Se
intenzivnejse (235). Te prisile in (vsiljene) reforme delovanje demokracije ovirajo ali
kar onemogocajo: ob (preveliki) druzbeni pospesenosti (Rosa 2005; 2017), neena-
kosti (Dorre idr. 2020, 223; 235) in drugih posledicah omenjenih prisil demokracija
ne more delovati. Prisila k akumulaciji kapitala — ali tega, kar Rosa imenuje dinamic-
no stabiliziranje — je prisila k nenehni, permanentni rasti, pospesenosti in inovaciji v
sluzbi akumulacije kapitala. Ta prisila, ki ji moramo stalno sluZiti (206), je izredno ne-
gativen dejavnik (skupnega) oblikovanja skupnosti (206). Naj nastejemo samo neka-
tere njene posledice, ki demokraciji Skodijo in so med seboj povezane in prepletene.
Prva je ustvarjanje mnoZzicnih oblik neenakosti (231). Pri taki neenakosti skupnost,
demokracija, enakopravnost in enaka sliSanost dejansko niso mogoce. Kot drugo se
moramo zavedati, da za dejansko izvajanje demokracije potrebujemo ¢as. Vse veja
druzbena pospesenost pa povzroca, da politika razvoju dogodkov sledi vse tezje —
in dejansko za druzbenimi in drugimi spremembami vse bolj caplja. Ce 7e sprejme
odlocitve, so te (prepogosto ali kar praviloma) anahronisti¢ne, ker politicno odloca-
nje ritma s spremembami ne more drzati (Rosa 2019c, 222-223; Zalec 2022a, 108).
To Se povecuje obcutek in podobo, da je politika neucinkovita, nerelevantna in celo
skodljiva —izguba Casa ter nepotreben strosek, ki sluzi zgolj manipulaciji in interesom
nekaterih ozkih skupin, praznem nastopastvu in neverodostojnosti. Vse to krepi ob-
Cutek ljudi, da je odlo¢anje od njih odtujeno,*° da nimajo vpliva itd. — kar je voda na
mlin antidemokrati¢nim populisticnim gibanjem (Rosa 2020, 174), ki svobodno de-
mokracijo resno ogroZajo in jo potiskajo v smeri avtoritarnega kapitalizma ali drugih
nedemokrati¢nih opcij. Prav tako stalna pospesenost in menjavanje okolij (mobilnost
in pretok delovne sile) ter (s tem povezano) menjavanje identitet'* onemogocajo ra-
zvoj obcutka pripadnosti in (samo)organiziranje ljudi, ki jim poleg drugega primanj-
kuje ¢asa tudi za politicno dejavnost. Temu se pridruzujejo »dramati¢ne strukturne
spremembe javnosti« (185) oz. ucinki sodobnega nacina Zivljenja ter bivanjske in
medijske krajine sodobne tehnoloske druzbe. Pri¢a smo vedno vecjemu in hujSemu
loCevaniju Zivljenjskih svetov ljudi in oddaljevanju drug od drugega: v smislu nacina

10 Ta odtujenost je mocan dejavnik nezaupanja do politike in institucij (demokracije) (Zalec 2011; 2013;
Strahovnik in Scasserra 2021), ki danes tako pesti Stevilne drZave. Crouch navaja ugotovitev, da so »v t.
i. razvitih drzavah /.../ politiki delezni manj spostovanja in nekriti¢nega sprejemanja v javnosti in mnoZi¢nih
medijih kot morda kdajkoli prej.« (Crouch 2013, 20) Zanimivo je, da to dejstvo nasprotniki njegove teze,
da smo v razmerah postdemokracije, uporabljajo za zanikanje trditve, da je danes demokracija v krizi —
poudarjajo namrec, da so vcasih ljudje politike spostovali in jim verjeli v meri, ki si je ti niso zasluZili. (20)

11 Ker se moramo pogosto (na novo) socializirati v razli¢nih kontekstih in okoljih, nimamo ene same iden-
titete, ampak celo kopico. Zygmunt Bauman je govoril o garderobnih identitetah (Zalec 2018, 79).
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Zivljenja, kulturnih praks, mnenjskih in védenjskih sestojev (prav tam). Ljudje — tudi
ce fizi€no Zivijo blizu, na primer v isti soseski ali stavbi — Zivijo v razli¢nih Zivljenjskih
svetovih: hodijo v razli¢ne Sole, obiskujejo razli¢ne prireditve, spremljajo razli¢ne
medije, obiskujejo razlicne spletne strani, posledi¢no Zivijo v razli¢nih informacijskih
mehurckih in sobah odmeva (ang. echo chambers) itd. (187).

Vse to so izzivi, s katerimi se bomo morali — ¢e bomo hoteli dejansko svobodno
demokracijo ohraniti in razvijati — resno spopasti. Delovanje demokracije potrebuje
resonancne odnose med drzavljani, skupinami in institucijami. PospeSenost, nee-
nakost, instrumentalisti¢na drZa, razpoloZljivost ljudi itd. so negativni dejavniki re-
sonance —in jo lahko povsem onemogocijo. Demokracija pa lahko deluje samo na
nacin resonance, v modusu resonance. V tem smislu je resonanca bistvo demokra-
cije: brez resonance demokracija ne obstaja. Slisanje in odzivanje je bistvo resonan-
ce in hkrati tudi bistvo demokracije. Kot Ze re¢eno, demokracija ni golo uveljavljan-
je dolocenih interesov. V demokraciji je treba svoje politi¢ne predloge in dejanja
legitimirati s sklicevanjem na skupno dobro. Skupno dobro je v demokraciji regula-
tivna ideja politicnega odloc¢anja in ravnanja. A zanj morajo ljudje kot druzba razviti
neko pojmovanje skupnega dobrega, ki za politicne predloge in ravnanja lahko slu-
Zi kot regulativna ideja. Za demokracijo oz. njeno delovanje sta torej potrebna tako
resonanca kot tudi neko razumevanje skupnega dobrega — oboje je povezano.

Razumevanje skupnega dobrega je procesne narave. Proces, v katerem se ob-
likuje, je resonanca. Zato ima to razumevanje dimenzije resonance: vertikalno,
horizontalno, diagonalno (Rosa 2019¢, 195ff; Klun 2020, 288; Zalec 2021a 829;
2021b, 9-10; 14-15). Rosa je preprican, da je v druzbi, ki jo obvladujejo prisile v
sluzbi akumulacije kapitala, obstoj resonance mocno otezen — otezen, vendar pa
ne nemogoc. NerazpoloZljivost resonance ne pomeni le, da je ne moremo poljub-
no proizvajati ali izsiliti, ampak tudi, da je nikoli ne moremo (institucionalno ali
kako drugace) popolnoma umiriti. Se posebej to velja za resonanco na horizontal-
ni ravni, med ljudmi (Rosa 2020, 184). Za to horizontalno resonanco Rosa upa, da
je prav z njo naso druzbo mozno prenoviti v smeri povecanja demokracije. Torej
se ne strinja s staliS¢em, da kapitalisticne razmere pozne moderne resonanco
onemogocajo do te mere, da je edino upanje za prenovo druzbe radikalna spre-
memba razmer. Revolucija ni potrebna. Treba pa je poskrbeti za intaktne medije
in javne prostore resonance, ki so oz. bodo politicno institucionalizirani in zajam-
¢eni (187) — in bodo omogocali, da bodo ljudje/drzavljani, ki imajo razli¢ne nazo-
re in vrednote, vstopali v resonan¢ne odnose.'? Tovrstna resonanca bo na koncu
povzrocila, da bodo ljudje tako spremenjeni, da bodo zmozZni oblikovati instituci-
je, ki bodo prisilo zaradi akumulacije kapitala zmanjsale — in tako omogocile obli-
kovanje razumevanja skupnega dobrega, ki bo uravnavalo politiko (184-188).

Obstaja torej strukturno protislovje (Dorre idr. 2020, 219). Na eni strani imamo
idejo da bomo naso skupnost oblikovali demokrati¢no — obljuba demokracije je, da

12 Da prav tak$ni prostori — tudi in Se posebno medijski — opazno erodirajo, predstavlja za demokracijo
enega od glavnih izzivov: to ni postalo jasno 3ele s populisticnimi pretresi v zadnjih letih in diskusijami
o postdemokrati¢nih razmerah (Crouch 2013). Brez takih prostorov je demokrati¢na sfera resonance
nepredstavljiva (Rosa 2020, 186).
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bo vsakemu drzavljanu dana dejanska mozZnost, da bo njegov glas sliSan in uposte-
van, in s tem tudi moZnost, da bo izkusil lastno delovanje (nem. Selbstwirksamkeit)
v oblikovanju skupnosti. Na drugi strani obstajajo institucionalne prisile, prisile aku-
mulacije kapitala, ki so iz vsakega nasega vpliva in oblikovanja — in (zato) izkustva
lastne delujo¢nosti — izvzete. DoZivljamo jih kot nekaj osamosvojenega, na kar ni-
mamo in ne moremo imeti nobenega vpliva, saj je na koncu v njih subjekt dogajan-
ja gibanje kapitala (218-219). Obstaja torej strukturno nasprotje med skupnim ob-
likovanjem skupnosti na eni strani in prisilo akumulacije kapitala na drugi (219).

Po Rosovem mnenju se mora temeljno vprasanje politike glasiti: V kaksnih struk-
turah skupnosti Zelimo skupaj Ziveti? KakSne morajo biti te strukture? (223) Rosa
zavraca antagonisticno pojmovanje demokracije, po katerem moramo stratesko
delovati tako, da se zdi, kot da nam gre za skupno dobro, v resnici pa zasledujemo
le lastne interese. Po Rosi je to zgresitev vsega, kar je lahko demokracija (224).
Antagonizmi nedvomno obstajajo, to je dejstvo. Zato se zastavljata vprasanji: Kaj
je dejansko antagonizem in kako se nanj odzvati? Ali obstoj antagonizmov res do-
pusca in terja samo eno drZo, da drugega obravnavamo kot sovraznika, ki ga je
treba tako ali drugace premagati ali odstraniti —ali pa je mogoca, in pravilna, dru-
gacna drza: zavedamo se, da smo ljudje razli¢ni in imamo razli¢ne interese. To
dejstvo sprejemamo in je izhodis¢e vsega nasega druzbenega in socialnega Zivl-
jenja ter ravnanja. Te razlike vzamemo zares, se z njimi ukvarjamo in soo¢amo.
Toda pri tem nam ne gre za uveljavitev zgolj svojega in izloCitev drugega in njego-
vih nam nasprotnih interesov, temvec za doseganje skupnega dobrega. Ko na pri-
mer vodimo demokrati¢no antagonisti¢no razpravo, pravi Rosa, nam ne gre za to,
da poskusamo stratesko kovati zavezniStva — ampak da se skupaj borimo za to, da
bi ugotovili, kaksen je danasnji svet in kako bi ga lahko izboljsali. (224)

Pri tem je klju¢na lastna konkretna drZa, doslednost in oblikovanost. Moje upan-
je se nanasa najprej na mene samega, je dejal Rosa: da bom lahko slisal, se ucil in
bil tako zmoZen svoje stalis¢e tudi spremeniti. To je bistvena prvina Rosove pred-
stave o demokraciji: moji interesi in prepricanja niso vnaprej in nespremenljivo
oblikovani, ampak se lahko v razpravi spremenijo. Politi¢na naloga in izziv je, da
ustvarimo pogoje, v katerih se te spremembe dogajajo posteno in enakopravno
— da nobene strukturne ali ekonomske razlike ne bi privedle do tega, da se ena
stran (zmeraj) uveljavi, druga pa (nikoli) ne. (224) Tu lahko govorimo o potrebi po
solidarnosti, katere bistven del je dozivljajska solidarnost, udelezenost v dozivl-
janju drugega (Hollenbach 2003, 137ff; Zalec 2010, 305; 317; 2020¢, 15; 50; 53;
66). Nezmoznost Ziveti solidarne odnose je, kot ugotavlja Fraserjeva, velik problem
danasnjih politi¢nih strank (Dérre idr. 2020, 226-227). Politicne stranke v Evropi,
tako leve kot desne in sredinske, premalo funkcionirajo na nacin resonancne po-
litike —in prevec kot goli aparati boja za politicno moc s takimi odnosi in praksami,
ki ljudi odbijajo in odvracajo. To je pomemben dejavnik odtujenosti med politiko
in ljudmi, ki pesti sodobno demokracijo in ogroza celo njen formalni obstoj — tudi
tako, da se iz nje hranijo antidemokrati¢na populisti¢na gibanja.®

13 Za analizo vzrokov odtujenosti med politiko in ljudstvom prim. Rosa 2019c, 215-225; 2020, 205-207;
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4. Sistemski ukrepi za zascito in (p)ozivitev demokracije

V nadaljevanju se bomo ukvarjali z vprasanjem, kako lahko demokracijo regeneri-
ramo in razvijamo naprej. V kateri smeri jo moramo razumeti, razvijati ter delovati,
da jo obranimo pred ucinki in pastmi kapitalizma — jo uveljavimo in razsirimo oz.
povecamo. (Dérre idr. 2020, 243ff)

Akumulacija kapitala ali — z Rosovim terminom — dinami¢no stabiliziranje je
glavno in vitalno nacelo kapitalizma. Brez nje sistem ne more delovati. Stalna aku-
mulacija kapitala implicira stopnjevanje prisil akumulacije: racionalizacije, opti-
mizacije, inovacije, pospesenosti itd. (206) To v praksi pomeni, da ima samo tisti,
ki je na trgu z neko inovacijo prvi, kdor reagira najhitreje itd. moznost preZivetja.
Kdor je prepocasen, je kaznovan in na koncu s trga izgine. To stopnjevanje je po-
stalo skoraj samo sebi namen. Stopnjevanje prisil se tam, kjer ni skoraj nobene ali
komajda Se majhna stopnja gospodarske rasti oz. dobicka, ne konca — je kveéjemu
Se hujse. To pa vodi v krizo demokracije, saj se neenakosti povecajo: ob majhni
rasti se lahko dobicki realizirajo samo s prerazdelitvijo od spodaj navzgor — tako,
da se vzame tistim, ki imajo Ze tako ali tako manj. To krizo Se zaostri. Zato Rosa
meni, da ima tisto, kar se danes pojavlja kot kriza demokracije, mocne vzroke v
tem, da je dinamika rasti v krizi (235). Zato zagovarja druzbeno poseganje v gos-
podarstvo in nasprotuje politiki v smislu prostega trga in Sibke drzave, kot jo za-
govarjajo predstavniki liberalnega individualizma oz. liberartizma:

»Ce je temeljna ideja politike to, da je politika oblikovanje skupnosti, in ¢e demo-
kracija pomeni, da skupnost oblikujemo skupaj, se demokraticnemu planiranju
osrednjih momentov ciljev in nacinov produkcije ne moremo izogniti.« (245)

»Nacin, kako produciramo, konzumiramo in kako proizvedeno delimo, je
za skupnost temeljnega pomena /.../ Tako dolgo kot to iz demokracije
izvzemamo, tako dolgo demokracije nimamo. Zato morajo biti robni pogoji
produciranja izpogajani demokrati¢no. To se nanasa tako na cilje in pogo-
je, pod katerimi produciramo, kot tudi na nacine produkcije.« (245-246)

Rosa v tej smeri zagovarja »neko obliko brezpogojnega temeljnega zavarovanja«.
To je po hjegovem mnenju nujno. Lahko v obliki zajaméenega temeljnega dohodka
ali preko kolektivne in zajamcene socialne infrastrukture. Zagovarja tudi dolocenost
osnovnega delovnega ¢asa in omejitev razlik v placah. Ce te stvari niso urejene, ¢e
osnhovne potrebe niso zadovoljene — pa bi bile lahko —, ¢e vlada neenakost, to po-
raja odbojen, repulziven odnos do sveta itd. in negativne dejavnike resonance. Zato
je zadovoljitev materialnih in socialnih potreb potreben pogoj ali predpostavka
uspesne, resonancne biti-v-svetu ali tega, kar si Rosa predstavlja kot resni¢no de-
mokracijo. Zato se mu zdi nekaj takega, kot je zajamceni temeljni dohodek, zelo
pomembno. Ali to zajamc¢imo tudi ustavno, se mu zdi manj pomembno. (246)%

Zalec 2022a.

14 Kljub utemeljeni skrbi za socialno drzavo (kot dejavniku demokracije) pa ne smemo biti naivni in se
moramo zavedati ,paradoksa’, na katerega je opozoril Zygmunt Bauman (Zalec 2018, 79-81) — da razcvet
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Zelo pomembni so v tem pogledu civilna druzba in socialna gibanja, ki kot an-
tagonisti izzivajo gospodujoce elite —in skrbijo za demokrati¢no polariziranje. Nji-
hov prispevek k prenovi in Siritvi demokracije je nepogresljiv in nenadomestljiv.
Brez njih ne moremo pri¢akovati, da bo demokracija vzdrZzala —in ne postala Zrtev
avtoritarnega kapitalizma ali drugih nedemokrati¢nih sil. (243—-245) Zato so Se to-
liko bolj Skodljive zlorabe civilne druzbe v obliki civilnodruzbenih gibanj, ki se
predstavljajo kot antagonisti obstojecih elit, v resnici pa so njihovi podporniki in
tako ali drugace pla¢ana orodja. Obenem s tem izrinjajo in slabijo socialna gibanja,
ki so k skupnemu dobremu dejansko usmerjena. Ta zloraba in manipulacija, ki jo
spremlja, dobiva v sodobni digitalni dobi nove oblike in dimenzije. Vendar pa mo-
rajo tudi socialna gibanja, ki so dejansko antagonisti gospodarskih, politi¢nih in
drugih elit, do teh elit v osnovi gojiti dialosko in resonan¢no naravnanost — nikoli
ne smejo vnaprej opustiti moznosti dialoga in resonance z njimi in na elite gleda-
ti zgolj kot na sovraznika, ki ga je treba premagati ali eliminirati, odstraniti. Taka
zgolj negativna drza do elit ali drugih druzbenih skupin, osebkov ali institucij de-
jansko pomeni opustitev resonancno usmerjene drZe in priznanje, da resnicna
demokracija ni mogoca, temvec je mogoca samo politika kot uveljavljanje intere-
sov (Crouch 2013, 21). Resonanc¢no naravnana drZza ne pomeni (politicne) naivno-
sti in opustitve ostrejSega politicnega boja, Ce je ta potreben — uporabe sredstey,
ki jih demokrati¢ne ureditve dopuscajo in predvidevajo (stavka, drzavljanska ne-
pokorscina, protesti itd.). Nikakor ne. To so tudi za Roso vsekakor legitimne oblike
delovanja, in v dolocenih okolis¢inah za preZivetje demokracije naravnost nujne.
Preko njih demokracija kaze, da je prava demokracija, da je vitalna — in skozi njih
se tudi ohranja. Vendar pa sprejemanje vsega navedenega nikakor ne terja gole
negativne drze. Poleg tega elite nujno potrebuje vsaka druzba. O tem nas neusmi-
lieno uci zgodovinska izkusnja. Parola »Odstranimo elite!« se je po navadi izkaza-
la za golo populisti¢no geslo, ki je prineslo nadomestitev starih elit z novimi, ki so
bile pogosto zgolj lazne — bile so slabse in manj sposobne od prejsnjih elit; storile
so veliko slabega in druzbi bolj Skodile kot koristile.

5. Zakljucek

Danes ljudje na splosno niso vec pripravljeni kar tako sprejeti, da ne bi bili subjekt
odlocanja. Zato proti stanju, v katerem se njihov glas ne slisi, protestirajo. To izra-
bljajo populisti. Njihovo sporocilo je dobro in strnjeno izrazil bivsi ameriski pred-
sednik Donald Trump: »Jaz sem vas glas! (I am your voice!)«

Temu se ne gre ¢uditi, saj je gre za naravno ¢lovekovo teznjo, hkrati pa se demo-
kracija povsod oznanja kot vrednota. Ljudje intuitivno razumejo, da bi v demokraciji

socialne drzave v 20. st. ni prinesel vecje politicne dejavnosti drzavljanov, ve¢ demokracije in Se vec
socialne drzave, ampak njeno usihanje. Niti za socialno drZavo niti za demokracijo le gmotni vidik ni
zadosten. Potrebne so drzavljanske kreposti. Zgolj siti in spociti drzavljani, ki imajo dober Zivljenjski
standard in dovolj prostega ¢asa, e niso krepostni. Demokracija in gojenje socialne drzave pa nujno
potrebujeta ravno take — krepostne drzavljane. Kot pravi znani kitajski rek, moramo ¢loveka nauciti ribo
ujeti, ne pa mu je samo dajati.
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njihov glas moral biti sliSan — da v demokraciji Zelimo resonanco in doseganje sku-
pnega dobrega. Ker upravi¢eno opazajo, da dejansko niso subjekt ter da v njihovih
druzbah in politikah ne gre za skupno dobro, ampak za golo uveljavljanje interesov,
protestirajo: proti odtujenosti med ljudstvom in politiko in proti hinavséini. Obenem
so, kot smo ze omenili, dovzetni za obljube populistov, da bodo odtujenost prema-
gali in hinavscini naredili konec —tako, da bodo resni¢no njihov glas in delovali v sku-
pno dobro. Zal se po navadi izkaze, da populisti ne znajo poslusati in dejansko niso
glas nikogar, ampak sluzijo predvsem sebi — ker tiste, ki menijo, da zastopajo njihov
glas, le izrabljajo in z njimi manipulirajo. Zato tudi ne delujejo v prid skupnega dobre-
ga — tega niti ne morejo, kajti skupno dobro se dosega samo skozi resonanco, ki pa
je populisti ne gojijo, ampak kvecjemu le posnemajo (ko se pretvarjajo, da poslusajo).

V danasniji situaciji nam grozi, da se bo demokracija prelevila v golo dominacijo,
gospostvo, prevlado mocénejSega, pa naj bo to v obliki avtoritarnega kapitalizma ali
kako drugace. To pa ne predstavlja le hudega udarca za kakovost Zivljenja ljudi, ka-
terega temelj so resonancni odnosi (tudi v sferi politicnega), ampak tudi groznjo
svetovnemu miru — resonancni odnosi, dialog in politika resonance so namrec ne
samo nepogresljiv nacin reSevanja konfliktov in njihovih posledic, ampak tudi naj-
boljsa preventiva proti njim. Resonanca ni samo temelj dialoga, temvec tudi odpu-
$¢anja in sprave. Brez odpuscanja in sprave pa konflikti in njihove posledice niso
nikoli zares razre$eni, odpravljeni in pozdravljeni (Juhant in Zalec 2012). Politike, ki
ne temeljijo na resonanci med vsemi drZavljani oz. vsemi tistimi, ki jih zadevajo,
ampak na prevladi te ali one strani ali druzbene skupine, zato niso resitev, pac pa
del problema. Pomenijo namre¢ negacijo demokracije in s tem skupnega dobrega
— kajti skupno dobro je dosegljivo le po poti demokracije.

Ker naravne potrebe ljudi po resonanci, demokraciji in skupnem dobrem ne
morejo zares zatreti, se morajo nedemokraticni rezimi zatekati k njihovemu obvla-
dovaniju: lahko gre za bolj ali manj odkrito nasilje, medijsko manipulacijo, za kupo-
vanje oblasti s potrosniskimi dobrinami in ustvarjanje potrosniskega ¢loveka, ki ga
skusajo oblikovati na nacin korencka in palice (mehki despotizem (Tocqueville
(Taylor 2000, 13-14, 95; Zalec 2000a, 137)), kombinacijo nastetega itd. Toda niti
brutalno zatiran niti medijsko ali potrosnisko obvladovan ¢lovek ne more biti zado-
voljen.? To se odraZa na razli¢ne nacine. Na politi¢nem podrocju skozi proteste in
prosperiteto populizma, na zdravstvenem pa z naras¢anjem dusevnih bolezni in
obolenj v sodobnih druzbah gmotne blaginje — Cesar ne moremo pripisati samo
vse veéjemu deleZu starejsih ljudi. Zato sta demokracija in zdrava druzba mozna le
preko gojenja resonance in uresni¢evanja skupnega dobrega.

15 Tu lahko omenimo veselje in zadovoljstvo, ki ga ljudem prinasa politicno udejstvovanje, ki ga je tako
poudarjala Hannah Arendt. Svicarski ekonomist Bruno S. Frey je ugotovil, da so prebivalci driav z raz-
vejano mrezo demokrati¢nih institucij s svojim Zivljenjem v osnovi bolj zadovoljni kot tisti, ki v sicer
enakih razmerah Zivijo v manj demokrati¢nih okoljih. To pomeni, da ima demokracija na zadovoljstvo
ljudi pomemben vpliv (Rosa 2019c, 219).
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Branko Kiun
Rosov pojem resonance v dialogu s fenomenologijo

Rosa’s Concept of Resonance in Dialogue with Phe-
nomenology

Povzetek: Rosov projekt sociologije dobrega Zivljenja, ki najprej analizira moderno
odtujenost ¢loveka v druzbi pospesevanja, nato pa zanjo ponudi resitev skozi
pojem resonance, gradi na razli¢nih filozofskih predpostavkah, ki presegajo
okvire sociologije. Ceprav se Rosovo misel obi¢ajno povezuje s filozofsko tradi-
cijo kriticne teorije (frankfurtske Sole), pa njegov pristop izkazuje veliko sorod-
nost s temeljnimi idejami fenomenologije — tako iz njenega zgodnjega obdobja
(Husserl, Heidegger) kot pri poznejsih avtorjih (Levinas, Henry, Marion,
Chrétien). Resonanca predpostavlja nov odnos do sveta, drugacen od moderne
(Galilejeve) znanosti in njenega tehnic¢nega obvladovanja sveta. V odnosu do
sveta zahteva odprtost za nepredvidljiv dogodek, za drzo sprejemanja in do-
puscanja. V resonancni drzi ¢lovek odgovarja na klic, ki prihaja od neobvladlji-
ve drugosti. Aktivnost in dominacijo nadomestita odzivnost in odgovornost.
Resonancni odnosi ¢loveka spreminjajo —in ga tako resujejo iz zacaranega kro-
ga pospesevanja v odtujenem svetu.

Kljuéne besede: Hartmut Rosa, resonanca, fenomenologija, Husserl, Heidegger, od-
tujenost

Abstract: Rosa’s project of a sociology of the good life, which first analyses the
modern alienation of man in the acceleration society and then offers a solution
to it through the concept of resonance, is based on various philosophical as-
sumptions that go beyond sociology. Although Rosa’s thought is usually associ-
ated with the philosophical tradition of Critical Theory (of the Frankfurt School),
his approach shows a great affinity with the fundamental ideas of phenomenol-
ogy, both in its early period (Husserl, Heidegger) and in later authors (Levinas,
Henry, Marion, Chrétien). Resonance presupposes a new attitude towards the
world, different from modern (Galilean) science and its technical mastery of
the world. It requires an openness to the contingency of the event, an attitude
of acceptance and letting-be in relation to the world. In the attitude of reso-
nance, one answers the call that comes from an uncontrollable otherness. Ac-
tivity and domination are replaced by responsiveness and responsibility. Reso-
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nant relationships transform the human being and rescue him/her from the
vicious circle of acceleration in an alienated world.

Keywords: Hartmut Rosa, resonance, phenomenology, Husserl, Heidegger, aliena-
tion

Hartmut Rosa je sociolog, ki je najprej zaslovel z analizo modernosti z vidika po-
spesevanja — temu pripisuje temeljno krivdo za sodobno odtujenost ¢loveka. V
nadaljevanju je uvedel pojem resonance, s katero na ta problem odgovarja —in se
zavzema za celovito spremembo ¢lovekove drze do sveta. Nasprotno pa fenome-
nologija predstavlja filozofsko smer, katere utemeljitelj je Edmund Husserl in se od
sociologije po svojih metodi¢nih predpostavkah in motivih razlikuje. Ceprav gre za
metodolosko razli¢ni disciplini, ne gre pozabiti, da se je sociologija — podobno kot
mnoge druge vede — razvila iz filozofije in da je kljub narascajoci prevladi empiri¢ne
metode v odnosu do filozofije ohranila privilegiranost. Filozofsko ozadje Rosovih
socioloskih pogledov obicajno povezujemo s kritiéno teorijo frankfurtske Sole, pri
kateri so klju¢na imena Max Horkheimer, Theodor Adorno in Herbert Marcuse ter
nekoliko pozneje Jirgen Habermas. Res je, da je tudi pri Rosi v sredisc¢u pojem
odtujenosti, ki Ze od Marxa dalje povzema kriti¢no drzo do moderne druzbe in do
prevlade kapitalisticnega sistema — ki naj bi ¢loveka raz¢lovecil in ga samemu sebi
odtujil. Toda Rosove ambicije so SirSe od druzbene kritike in posegajo na podrocje
temeljnih vprasanj, ki jih obi¢ajno povezujemo s filozofijo. Kaj je temelj ¢loveko-
vega odnosa do sveta? Kako ¢lovek vrsi svoje bivanje v svetu? V ¢em je ,dobro’
Fivljenje ¢loveka in kako naj ga doseze? Ceprav Rosa uvaja »idejo resonance kot
socioloski koncept« (2018), pa ta pojem v sebi skriva filozofske predpostavke in
implikacije, ki so SirSe od dediscine kriticne teorije. Zato ga Zelim privesti v dialog
s filozofsko dediscino — se posebej s fenomenologijo kot eno najvplivnejsih so-
dobnih filozofskih smeri.

1. Pojem resonance v socioloSkem kontekstu

Rosa povezuje vznik sociologije kot samostojne vede z razvojem modernosti, ki je
zamajala »prejsnje politi¢ne in filozofske oblike refleksije o druzbi« (Rosa, Strecker
in Kottmann 2018, 15). Socioloske teorije so se razvile kot »teoretska reakcija na
opazovane procese sprememb« (17) — in prav zato Rosa zasnuje celovit pregled
moderne sociologije ter njenih poglavitnih predstavnikov.' Toda bolj kot ta pregled

1V tem zelo uspesnem ucbeniku, ki je doZivel tretji ponatis, Rosa sistematicno povezuje poglavitne
socioloske teme in avtorje. Pri razvoju modernosti razlikuje $tiri razseznosti: domestikacija (¢lovekovo
naraséajoce podrejanje naravnih sil in virov), racionalizacija (racionalno utemeljevanje, razumsko obv-
ladovanje sveta), diferenciacija (razpad enotnosti druzbe v razlicne samostojne sfere) in individual-
izacija (posameznik postane zadnja instanca vseh utemeljevanj). Obenem pa v razvoju razlikuje tri faze:
zgodnja modernost (razkroj tradicij in institucij), razvita modernost (trdnost, gotovost, predvidljivost)
in pozna modernost oziroma postmodernost (problem stalne odprtosti in nedolodljivosti). Iz krizanja
treh faz razvoja s Stirimi razseZznostmi Rosa postavlja osnovo za razdelitev poglavitnih socioloskih avtor-
jev. V zgodnjo modernost Steje Marxa (domestikacija), Webra (racionalizacija), Durkheima (diferen-
ciacija) in Simmla (individualizacija). V razviti modernosti prednjacijo predstavniki frankfurtske Sole:



Branko Klun - Rosov pojem resonance v dialogu s fenomenologijo 537

je za Rosovo prepoznavnost pomembno njegovo prvo izvirno delo, v katerem je
podal celovito analizo razvoja modernosti z vidika temporalnosti in spreminjanja
¢asovnih struktur (2013). Ze izbira vidika je pomenljiva in pri¢a o domiselni sintezi
filozofske refleksije s socioloSko empiri€no stvarnostjo. Rosa ne analizira ¢asov-
nega poteka modernosti — kar bi bilo trivialno —, temvec razvoj ¢asovnih struktur,
ki so temu poteku osnova. Njegova temeljna hipoteza je, »da modernizacija ni le
velstopenjski proces v ¢asu, temvec pomeni najprej in v prvi vrsti strukturno (ter
kulturno zelo pomenljivo) transformacijo samih ¢asovnih struktur in obzorij. Smer
sprememb najbolje povzame pojem druZbenega pospesevanja.« (5) Filozofsko bi
rekli, da je njegovo vprasanje glede ¢asa transcendentalno — v smislu kot ¢as ra-
zume Kant in pozneje v spremenjeni obliki Heidegger. Cas ima dolo¢eno shemo
(Kant) ali strukturiranost obzorja (Heidegger), ki pogojuje doZivljanje sveta, ¢loveka
in posledi¢no druzbe na transcendentalen nacin. Rosova teza je, da se skozi razvoj
modernosti to obzorje ¢asa nenehno kréi oziroma da se vse dogajanje pospesuje.
Za primer lahko vzamemo ¢as, ki je bil neko¢ potreben za proizvodnjo nekega pro-
dukta, npr. deznika. S tehnoloskimi izboljSavami je nekoc¢ dolgo obrtnisko izdelavo
posameznega deznika nadomestila masovna proizvodnja, ki za izdelavo potrebu-
je le nekaj minut dela. Toda s spremljajo¢o pocenitvijo se je zmanjsala ,Zivljenj-
ska doba‘ deznika, ki ima kratek ¢as uporabe. Danes se deznika ne izplac¢a nositi
v popravljalnico, ker to z vidika cene in ¢asa ni smotrno. Ob tem primeru lahko
razloZimo Rosovo razlikovanje treh razseznosti pospesevanja (71). Najprej gre za
tehni¢no pospesevanje, ki s tehni¢nimi inovacijami omogoca hitrejSo produkcijo,
transport in komunikacijo — kar pa vpliva na pospesevanje druzbenih sprememb.
V primerjavi s starejSo generacijo je pri danasnjih mladih v odnosu do dobrin pri-
Slo do velike spremembe, zacensi z banalnim primerom, kot je deznik. Tehni¢no in
druZbeno pospesevanje pa vplivata tudi na tempo Zivljenja na individualni ravni.
Ceprav bi morala laZja cenovna dostopnost deZnika posamezniku omogoc¢iti ve¢
¢asa za pocitek, v resnici narasc¢a potreba po vse boljSih in modernih deznikih,
predvsem pa po mnogih drugih dobrinah, ki v sodobnem ¢asu ne smejo manjkati.
Tako se sklene »krog pospeSevanja« (151), ki je v resnici nevarna spirala: tehnicne
izboljSave, ki naj bi prihranile ¢as, pospesujejo druzbene spremembe. Te vplivajo
na vse hitrejsi tempo Zivljenja, ki zato sili k novim tehni¢nim izboljSavam, ki naj bi
nam cas privarcevale. To sebe poganjajoce pospesevanje Rosa imenuje tudi »fre-
neti¢no mirovanje« (111) in ga primerja s hrckovim kolesom. Lahko bi rekli, da se
Cas pospesuje do te mere, da na koncu skoraj obstane — v sodobni druzbi nene-
hno teCemo in smo v stiski s Casom, da bi v tej druzbi sploh lahko »obstali« (119).

Ujetost posameznika v cikel pospesevanja hkrati pomeni ujetost v druzbeno
prevladujoci ideal Zivljenja. 1zpolnjeno Zivljenje je namrec ¢im bolj ,napolnjeno’
Zivljenje: posameznik naj bi v omejenem Casu Zivljenja izkusil, uZil, doZivel ¢im vec:

Adorno in Horkheimer (domestikacija) ter Habermas (racionalizacija). Razseznost diferenciacije v tej
fazi povezuje s Parsonsom in z Luhmannom, diferenciacijo pa z Eliasom. Zanimiva je tudi izbira in raz-
delitev avtorjev v postmodernem obdobju: Latour (domestikacija), teorija racionalne izbire (racional-
izacija), Hardt in Negri (diferenciacija) ter Foucault (individualizacija). Tu se sicer na vrednotenje Roso-
vega pregleda sociologije ne osredoto¢amo, je pa to pomembno za razumevanje SirSega konteksta, v
katerem se giblje njegova socioloska misel in njene filozofske predpostavke.
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»kdor Zivi dvakrat hitreje, lahko uresnici dvakrat ve¢ mozZnosti, ki jih nudi svet, in
tako Zivi dvakratno Zivljenje v ¢asu enega.« (310-311) Toda v resnici je ta drveci
¢lovek samemu sebi odtujen —in s tem Rosa povezuje tudi vse bolj razsirjeno bo-
lezen sodobnega Casa: depresijo. Marsikdo bi rekel, da je resitev v odlocitvi posa-
meznika, da iz zaaranega kroga pospesSevanija izstopi, vendar pa se pri tem pod-
cenjuje moc druzbe, iz katere ni mogoce kar tako izstopiti. Zato je po Rosi toliko
bolj pomembno, da vladavino pospesevanja in nas odnos do ¢asa problematizi-
ramo na ravni celotne druzbe. » Kako hofem preZiveti svoj ¢as?« je Casovna razli-
Cica eti¢nega vprasanja »Kako hocem Ziveti?«« (315) Zato Ze v uvodnem poglavju
napove, kaj je daljnoseZnejsi cilj njegovega projekta: sociologija dobrega Zivljenja
(32). Drugace kot »filozofija dobrega Zivljenja, ki bi morala razviti abstraktne eti¢ne
kriterije za nacin Zivljenja«, naj bi sociologija izhajala »iz druzbeno prevladujocih
idej uspelega Zivljenja« in jih kriticno preverjala glede na njihove »strukturne
pogoje« (32).

V svojem drugem glavnem delu Rosa (2019) podaja odgovor na ¢lovekovo od-
tujitev v druzbi pospesevanja. Ob tem uvaja pomembno metodi¢no predpostavko:
»[K]ako se razlikuje dobro Zivljenje od manj dobrega Zivljenja, lahko prevedemo
v vprasanje, kako se razlikujeta uspesen in neuspesen odnos do sveta.« (5) Soci-
ologijo dobrega Zivljenja lahko prevedemo v sociologijo ¢lovekovega odnosa do
sveta, kar je tudi podnaslov knjige. Kot antipod odtujenemu odnosu do sveta Rosa
uvaja pojem resonance (30) — ta postane sredisce in hermenevti¢no orodje vseh
nadaljnjih analiz. Pri tem lahko opazimo metodi¢ni premik od tematike ¢asovnosti
k tematiki sveta. Rosa Zeli pokazati, kako pospesevanje temelji na dolo¢enem od-
nosu do sveta —in da je problem pospeSevanja moc reSevati zgolj v okviru celovi-
te spremembe Clovekovega odnosa do sveta. Kaj so temeljne razlike med odtuje-
nim in pristnim, tj. resonan¢nim odnosom do sveta? Pri odtujenem odnosu manj-
ka ustrezna odzivnost, zato svet ¢loveka ne more ,nagovoriti. »Odtujitev je torej
odnos, ki ga zaznamuje odsotnost resnicne, Zivahne izmenjave in vezi: med tihim
in sivim svetom ter ,otopelim’ subjektom ni Zivljenja, oba se zdita ali , zamrznjena’
ali pa zares kaoti¢na in vzajemno odbijajoca.« (Rosa 2018) Nasprotno pa se pri
resonan¢nem odnosu subjekt ¢uti nagovorjenega. Ljudje, kraji, stvari in vse, kar v
svetu sreCuje — vse se ga dotakne, ga razgiba, ga klice k odzivu in odgovoru. Ob
tem ne zadostuje zgolj obcutenje (afektiranost kot pasivno doZivetje nagovorje-
nosti in prva razseznost resonance), ampak je potreben dejaven odziv. Ne zgolj
mehanicen in instrumentalen odziv, temvec kreativen odgovor, skozi katerega su-
bjekt samega sebe (razseznost lastne ucinkovitosti) izrazi in s tistim, kar ga je na-
govorilo, vzpostavi vez. Tako nastopi Ziv odnos, sposoben preobrazati tako subjekt
kot njegov korelat (razseZnost transformacije). Cetrta razseinost resonanénega
odnosa je ,neobvladljivost’ (nem. Unverfiigbarkeit, angl. uncontrollability [Rosa
2020]), ki pomeni nasprotje nacrtovanju, nadzoru in razpolaganju. Vznik in izvr-
Sevanje odnosa ne moreta biti podvrZena nadzoru in obvladovanju subjekta, tem-
veC ohranjata znacaj nepredvidljivosti, presenecenja — in s tem tudi zastonjskosti.

Resonanca kot odgovor na odnos z ,drugim’, ki si ga subjekt ne more podrediti,
ni isto kot konsonanca oziroma popolna harmoni¢nost — ki bi razliko med ¢leni v
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odnosu ukinila. Prav tako pa resonanca ni mozna pri drugi skrajnosti, pri disonan-
ci, kjer gre za nepremostljivo razglasenost in konflikt (Rosa 2018). Resonanca dru-
gost in razliko zahteva, toda obenem se je sposobna z njo ,uglasevati’ in tako
vzpostavljati pristen odnos (Zalec 2021, 830-831). Rosa (2019, 195) razlikuje raz-
licna podrocja sveta in resonancne odnose deli v horizontalne (do soljudi), diago-
nalne (do stvari) in vertikalne (do presegajocih celot). Zdi se, da skozi ta pojem
zasnuje celovito sociolosko razlago sodobnega sveta in njegove (post)moderne
krize. Se ve¢, Rosov pojem resonance ima normativni znacaj: njegova sociologija
dobrega Zivljenja vkljuCuje etiko, ki jo utelesa resonancni imperativ. Tudi nasploh
je Rosov pristop prezet s filozofskimi elementi, za katere je navdih dobil zunaj kri-
ticne teorije in socioloske tradicije frankfurtske Sole. To $e posebej velja za njegov
odnos do fenomenologije, katere predstavniki so v Rosovih delih sicer navajani le
redko.

2. Problem odnosa do sveta v fenomenologiji

Ceprav Husserl izraza ,odtujenost’ ne uporablja, je prepri¢an, da &lovek v svoji
»naravni drZi« (Husserl 1977, 56) do sveta Zivi v doloceni nevednosti oziroma —
kot pravi — »naivnosti« (1954, 14). Ko ¢lovek svojo odprtost do sveta Zivi skozi vé-
denje in zavedanje, ,zapade’ nacinu, kako se stvari v svetu zaveda in — povratno —
tudi sebe razlaga na nacin danosti stvari. To je poglavitna znacilnost naturalizma,
ki ¢loveka vidi zgolj kot del naravnega (materialnega) sveta. Toda Clovek je edino
bitje v svetu, ki ima zavedanje in posledi¢no zasnuje razumevanje sveta. Zato ne
moremo naivno zaleti le pri stvareh sveta, temve¢ pri razumevanju (oziroma za-
vesti) stvari in sveta. Clovek bi moral najprej razumeti svoje razumevanje: njego-
va zavest namrec¢ ni ,del’ sveta, kajti v njej se svet sploh razume. Sele ¢e naivnost
presezemo in se v refleksiji vpraSamo po znacaju lastnega zavedanja, se lahko za-
¢nemo cuditi »uganki subjektivnosti« (3) in svojo ,naravno drZzo‘ do sveta posta-
vimo pod vprasaj. Zavest kot sedeZ nase subjektivnosti ima specificen, od stvari
sveta drugacen znacaj, ki ga Husserl imenuje intencionalnost (1977, 74). Zavest
(védenje, razumevanje) se vedno nanasa na nekaj, Cesar se zaveda oziroma kar
lahko imenujemo predmet zavedanja. Zavedam se drevesa, pred katerim stojim, in
Sele skozi zavedanje drevo dobi pomen ter postane del sveta. Ce se drevesa nihée
ne bi zavedal, o njem sploh ne bi mogli govoriti. In obratno — v vsakem govoru o
svetu predpostavljamo, da je svet predmet ¢lovekovega zavedanja oziroma je od
¢loveka razumljeni svet.

Seveda so ti temeljni filozofski razmisleki za sociologijo, ki je ¢lovekova subjek-
tivnost kot ontoloski in epistemoloski problem ne zanima, prevec abstraktni. Pa
vendar se Rosa zaveda, da ima ¢lovek lahko do sveta razlicen odnos —in ta pogo-
juje, kako ¢lovek svet in svoje Zivljenje v njem razume. To pa Ze je eminentna fe-
nomenoloska tema. Husserl namrec intencionalnost razlaga kot odnos med zave-
stjo in predmetom, pri ¢emer zavest poseduje dolo¢eno ,strukturo’ in jo tvorijo
razli¢ni akti zavesti (158). Ko se zavedamo drevesa, se na podlagi ¢utnih zaznav
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vzpostavi dolo¢en pomen ali intencionalni smisel tega drevesa (203). Tu ne gre za
padec v subjektivizem, temvec vprasanje, kaj sploh pomeni nekaj razumeti oz.
zavedati se. Res pa je, da je poleg invariantnih struktur in aktov zavedanja pri do-
lo¢enem podrocju predmetnosti vedno navzoca dodatna interpretativna svoboda
— ali bomo npr. drevo razumeli kot bioloski ekosistem (v intencionalni drzi znan-
stvenika) ali pa kot ,vez’ med zemljo in nebom (v intencionalni drzi umetnika). To,
kar imenujemo svet, torej pogojuje intencionalna zavest. Ce prevedemo v Rosov
besednjak: svet je odvisen od ¢lovekovega odnosa do njega. Odtujenost ¢loveka
od sveta hkrati pomeni odtujenost sveta od ¢loveka. Clovek je za svet zaprt oziro-
ma bolje re¢eno, do sveta je odprt na nacin, ki z njim ne dovoljuje resni¢nega sre-
¢anja, ker ga Zeli zgolj podrediti svoji moci in z njim razpolagati.

Ideja odprtosti ¢loveka do stvarnosti predstavlja samo sréiko fenomenologije.
Husserlov poziv ,k stvarem samim‘ pomeni iskanje takSnega intencionalnega pri-
stopa (oziroma odnosa), ki bi stvarem (fenomenom) dovolil, da se pokaZejo taks-
ne, kot so, v svoji pristnosti — in ne na nacin odtujenosti, ko jih ¢lovek svoji Zelji po
obvladovanju podredi in jim narekuje ali celo vsili svoj pomen. TakSen pristen in-
tencionalni odnos bi lahko primerjali z idejo resonance. Clovekovo razumevanje
naj bi se ,uglasilo’ (,resoniralo’) s stvarmi samimi. Namesto da jih podreja lastni
volji in egoisti¢nim interesom, bi moralo odgovoriti na to, kakor se fenomeni ka-
Zejo »sami od sebe« (Heidegger 1986, 34). V tem odzivnem znacaju fenomenolo-
Skega spoznanja je razvidna sorodnost z resonanco. To seveda ni omejeno le na
fenomenologijo — vsako pristno filozofsko prizadevanje po spoznanju in dosegan-
ju resnice je zaznamovano z odzivno oziroma resonanc¢no drzo: upovedati to, kar
je. Spoznanije resnice oz. resni¢no spoznanje zahteva, da priznamo prvenstvo stvar-
nosti, ki ji spoznanje ,0d-govarja‘ in od katere jemlje svojo mero.? Toda ob tem je
glede lastnega intencionalnega pristopa nujna refleksija (subjekta) — sicer vse
prizadevanje za ,objektivno’ spoznanje lahko zapade naivnosti.

Tudi Husserl razvije razlago modernosti, ki jo tesno povezuje z vzponom mo-
derne znanosti, in obenem ugotavlja, da je ta znanost — z njo pa tudi moderna
druzba — zasla v globoko krizo. V svojem delu Kriza evropskih znanosti in transcen-
dentalna fenomenologija analizira moderno znanost kot matematicni projekt na-
rave, ki ga je razvil Galilej (Husserl 1954, 20) in ki je postal merilo ter ideal znan-
stvenosti. Pravzaprav gre za prevlado enostranskega pristopa k stvarnosti, ki na
prvo mesto postavlja idealizirane matemati¢ne relacije in z njimi razlaga svet.
Matematizirano razumevanje narave postane ideal spoznanja in (,znanstvene‘)
resnice. A pri tem clovek ,pozabi‘ na svoje lastno mesto: ni znanost pred ¢lovekom,
temvec je €lovek tist, ki izvriuje znanost oziroma si prizadeva za (spo)znanje. Clo-
vek Zivi najprej v ,pred-znanstvenem’ svetu, ki Ze ima lastna spoznanja in pomene.

2 Tomaz Akvinski spoznanje resnice opisuje z ,resonan¢nimi’ pojmi: ¢lovekov um (intellectus) se Zeli po-
enaciti (adaequatio) s stvarmi (res) tako, da od njih sprejema mero (mensuratus) oziroma da so one zanj
,mero-dajne’ (Questiones Disputatae de Veritate 1,2). Gre celo tako daleé, da besedo duh (mens) poveze
z »merjenjem« (mensurare), od koder naj bi ta etimolosko izhajala (nomen mentis a mensurando)
Questiones Disputatae de Veritate 10,1). Pri spoznanju naj bi um »prisel skupaj« (convenientia) s stvar-
jo, naj bi se ji »prilagodil« (assimilatio), z njo dosegel »soglasnost« (concordia) in »sooblikovanost«
(conformitas) (Questiones Disputatae de Veritate 1,1). Ve¢ o tem Klun 2000, 454.
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Ta svet nasega vsakdanjega in neposrednega Zivljenja Husserl imenuje »Zivljenjski
svet« (48). Moderna znanost pa tega sveta sploh ne opazi, ker je povsem okupi-
rana z matemati¢no oziroma ,znanstveno’ razlago. Kot primer lahko vzamemo
sonce, katerega pomen v nasem Zivljenjskem svetu je zelo drugacen od njegove
znanstvene (fizikalne) razlage. Nase Zivljenje bi bilo zelo osiromaseno, ¢e bi sonce
dozivljali le kot fizikalni objekt, in ne v vseh drugih pomenih, ki jih ima v nasem
vsakdanjem Zivljenju. Ker je modernost znanstveni pristop k naravi in svetu prevec
favorizirala, je to pripeljalo do odtujenosti —in do krize, ki jo dozivlja sodobni ¢lo-
vek.

V ozadju gre torej za problem odnosa do sveta. Moderna galilejevska znanost
je posebna oblika intencionalnega pristopa k svetu. Ta pristop Ze vnaprej zahteva,
da se tisto, kar ho¢emo spoznati (fenomeni), prevede v merljive koli¢ine in mate-
matic¢ne relacije. TakSen pristop ne utelesa drze, ki bi fenomenom najprej prisluh-
nila in se poskusila z njihovo specifiénostjo ,uglasiti’, temvec od njih zahteva, da
se podvrzejo merljivosti (oz. kvantifikaciji) — in da v eksperimentu jasno odgovo-
rijo, katere matematicne relacije lahko njihovo delovanje (zakonitosti) razlozZijo.
Potem ko znanost to delovanje ,obvlada’, stvari in fenomene sveta podredi svojim
ciljem in skozi tehnoloski razvoj naravo in svet vse bolj obvladuje. Obenem pa
taksen pristop ¢lovek povratno uporabi tudi za lastno razlago: ¢lovekovo znotraj
Ziveto Zivljenje (kar se obicajno imenuje dusa) Zeli moderna empiri¢na psihologi-
ja razloziti po istih nacelih, kot razlaga naravne pojave (215-218). Pri tem po
Husserlu prihaja do usodne naivnosti, ki ¢loveku preprecuje pristno spoznanje
sebe in svoje vloge pri spoznanju sveta (oziroma znanosti).

Tudi Martin Heidegger fenomenologijo razume kot posluh za resnico stvarnos-
ti, ki je pogosto zakrita zaradi nezavednih ali tudi zavestnih teZenj, ki spremljajo
¢lovesko spoznanje. Tudi on do modernosti razvije kriticen odnos, ki ga postopo-
ma razsiri na celotno tradicijo zahodne misli, ki jo razlaga kot dobo metafizike. Po
njegovem je glavni motiv metafizike Zelja po moci. Metafizicno spoznanje hoce
premagati in obvladati s casom in konénostjo zaznamovano ,bit". V modernosti se
je ta motiv modi in obvladovanja preselil v znanost in tehniko (Heidegger 2009,
294). Heidegger sicer pojma intencionalnosti ne uporablja, temvec govori o razu-
mevanju biti (ki ga je treba razlikovati od razumevanja posameznega bivajocega
oziroma fenomena v svetu), ki ga ¢lovek izvrsuje kot ,tu-biti’. Ne glede na novo
terminologijo je Heideggerjeva kritika Husserlu blizu, le da je Se zaostrena. Prob-
lem znanstvenega pristopa k naravi (kot specificnega odnosa do sveta) ni le nasil-
na matematizacija, temvec celovit nacin misljenja, ki v sebi razodeva ,tehnicni’
znacaj (1981, 17). Heidegger tako ost svoje kritike usmerja v sam pojem (znan-
stvenega) uma, ki je danes dobil popolno prevlado in ki temelji na operacijah po-
stavljanja, razstavljanja, sestavljanja, seStevanja, zaradi ¢esar Heidegger bistvo
danasnjega ,tehnicnega’ misljenja imenuje »postavje« (1994, 23). S tem postane
razumljivo, zakaj Heidegger trdi, da je znanost utemeljena v tehniki, in ne obratno.
Znanost je privzela tehnicni pristop — ki nikakor ni nujen, ¢eprav se danes zdi sa-
moumeven. V njem se skriva Zelja po obvladovanju bivajo¢ega, toda mo¢ nad bi-
vajo¢im obenem prinasa ,pozabo’ in zapuscenost pristnega ,biti’, ki si ga ni mozno
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podvredi in z njim razpolagati. Ce je za Husserla moderna znanost zapadla naiv-
nosti in jo lahko osvobodi Sele celovita filozofska refleksija, ki bo razsirila pojem
umnosti in pristnega (spo)znanja (Husserl v moZnost pristne znanosti e vedno
verjame), pa Heidegger moZnost prenove znanosti zavraca in resitev vidi v povsem
drugacni paradigmi misljenja, ki je bliZje pesniskemu logosu. Heidegger znanosti
— Zze od ,episteme’ pri Aristotelu dalje — ocita iskanje trdnega bistva stvari, s kate-
rim bi bilo moZno premagati €as in si na ta nacin zagotoviti trajnost in trdnost. Cas
namrec pomeni spreminjanje in minevanje —,zob ¢asa‘ predstavlja groznjo vsaki
obstojnosti. Heidegger verjame, da je boj proti ¢asu v resnici beZanje pred resnico
minljivega bivanja in iskanje varnega zatocis¢a v neminljivosti ter ve€nosti. Tudi
moderna druzba pospesevanja, ki jo tako uspesno analizira Rosa, bi bila z vidika
Heideggerja le posebna oblika boja proti ¢asu in poskus zagotovitve ¢im vec ,do-
Zivetij' v minljivem Zivljenju. Gre za drugacno strategijo iskanja obstojnosti, ki pa
ima isti motiv bega pred minljivostjo.

Temu nepristnemu ali odtujenemu bivanju Heidegger postavlja nasproti prist-
nost, ki zahteva spremenjen odnos do ¢asa in posledi¢no do sveta. Z ¢asom za-
znamovanega bivanja — glede na iluzoren ideal ve¢nosti — ne smemo vrednotiti
negativno, temvec ga pozitivno ceniti glede na moznost ,nic¢a’. Gre za Nietzsche-
jevo gesto, da je treba pritrditi naSemu kon¢nemu ¢asu in omejenemu Zivljenju
brez bega v iluzije brez¢asnosti in ve¢nega smisla. Zato je po Heideggerju potreben
nov, pozitiven odnos do ¢asa —ta pa gre z roko v roki z novim razumevanjem biti.
Osredniji filozofski pojem pri poznem Heideggerju je ,dogodje’, ki predstavlja dia-
metralno nasprotje metafizicnemu pojmu bistva (1989, 8). Kar se dogodi, je ne-
predvidljivo in nepreracunljivo: ni izpeljivo iz brez€asnih zakonitosti (vzroénosti)
in podredljivo kalkulacijam. Tudi ga ne moremo zadrzati v trajanju, ker se enako
nepredvidljivo ,od-godi’. Dogodje ¢loveka vedno prehiti in ga postavi v vlogo na-
slovnika: ¢loveka nagovori in ga pozove k odgovoru. V resnici se za ¢loveka dogod-
je zares dogodi Sele takrat, ko nanj odgovori, ga sprejme, ga ,usvoji‘ — in ga tako
resni¢no doZivi (fenomen se zares ,pojavi‘ Sele takrat, ko se ga ustrezno zavemo).
Sele skozi ¢lovekov aktivni odgovor dogodje pride do svoje (samo)lastnosti ali
pristnosti. Toda obenem ta ,usvojitev’ (Er-eignung) dogodja preobrazi tudi ¢love-
ka. Ker ¢lovek nad dogodjem nima moci in nadzora, je dogodje ,neobvladljivo’
(unverfiigbar) in z njim ne more razpolagati (verfiigen). Dejansko ima pojem ,ne-
obvladljivosti‘ pri poznem Heideggerju pomembno vlogo. Znanstveno-tehnicni
odnos do sveta vodi Zelja po razpolaganju, po obvladovanju. Znana je Heidegger-
jeva omemba hidrocentrale na Renu (1994, 19); z njo ponazarja tehni¢no obvla-
dovanje narave: elektrarna si reko podredi in iz nje napravi zalogo energije. S to
energijo razpolaga, jo skladisci in prestavlja po svoji volji. V taki tehni¢ni intencio-
nalnosti reka pridobi povsem drugacen pomen, kot ga je imela prej — posledi¢no
pa se spremeni razumevanje sveta in ¢lovekovo bivanje v njem. Clovek namre¢
tako v svetu ne Zivi na nacin odgovarjanja, temvec zapovedovanja. Toda v Zelji, da
bi si vse podvrgel in napravil razpoloZljivo, se v resnici svetu, Zivljenju in samemu
sebi odtuiji.
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3. Fenomenoloska drza dopuscanja in odgovarjanja v
dialogu z resonanco

Pozni Heidegger nov odnos do sveta povezuje s pojmom ,dopuscanja‘ (Seinlas-
sen) in z njim povezano ,sprosc¢enostjo’ (Gelassenheit) (Heidegger 1959); ta po-
jem je teZko prevesti z vsemi konotacijami, ki jih ima v nemskem izvirniku. V njem
lahko prepoznamo sekularizirano misel kr§¢anskega mistika Mojstra Eckharta, ki
poudarja drZo prepuscanja in predanosti (,prostega srca‘) in jo povezuje s svojim
osrednjim pojmom ,odmaknjenosti‘ (Abgeschiedenheit) (Eckhart 1995, 56). Pristno
duhovni ¢lovek se egoisti¢nim teznjam in zasledovanju lastne volje odpove. Zato
sebe ,napravi prostega‘ —in se odpre za ,dogajanje’ BoZje volje. Nenavezanost na
lastno (voljo) vkljuCuje odmaknjenost in nenavezanost na stvari sveta. Prav v tej
drZi pa se zato lahko stvarem in ,dogodkom’ zares odpre ter nanje v vsej svobodi
odgovori.? Eckhart verjame, da v drzi, ki je osvobojena vse ,lastnosti‘ ali ,svojosti’
(151), ¢lovek ne le izpolnjuje BoZjo voljo, temvec se misti¢no zdruzuje tako z Bo-
gom kot z dogajanjem sveta. Heidegger Eckhartovo drZo, ki nad svetom noce go-
spodovati, temvec do njega zavzame sprejemajoc in dopuscajo¢ odnos, ceni. Od-
poved obvladovanju pomeni (do)puscati stvarem njihovo (samo)lastnost. Seveda
se ni moc slepiti, da ¢lovek pri svojem bivanju v svetu stvari uporablja in jih v svoje
namene tudi izkori$¢a — toda po Heideggerju naj bi ¢lovek nanje ,pazil’ (schonen)
(Heidegger 1994, 145) in z njimi ,lepo’ ravnal. Lahko bi rekli, da bi do njih zavzel
resonancni odnos. Toda ¢e Heidegger z drZo dopuscanja povezuje ¢lovekovo sta-
nje ,sproscenosti’, pa je Emmanuel Levinas v svoji interpretaciji fenomenologije v
ospredje postavil pojem ,odgovornosti‘ (1974, 10).

Res je, da Ze Heidegger v svoji misli uvaja pojmovni par klica in odgovora (Hei-
degger 1986, 274). Bit(i) ¢loveka kli¢e in ¢lovek na ta klic odgovarja, pri ¢emer
lahko prepoznamo obliko resonan¢nega odnosa. Toda Levinas je tisti, ki poudarja
poseben status so¢loveka in njegovega klica. Odgovarjati klicu so¢loveka ima dru-
gacen znacaj kot odgovarjati nagovoru neosebnega sveta. Zato Levinas kot temelj-
no drzZo ¢loveka vidi eticno odgovornost do so¢loveka (Dirscherl 2019, 325). Od-
govornost do sveta je tej prvotni odgovornosti podrejena, kajti svet je skupni svet
ljudi — in pomen ¢rpa iz eticne odgovornosti, ki primarno med seboj povezuje
ljudi. Ceprav Levinas fenomenoloko drio odgovarjanja v etiénem smislu zaostru-
je, pa vseeno deli temeljno fenomenolosko naravnanost: odgovarjati na to, kar
nas klice in se nam daje. Zato sre¢ujemo latinsko predpono ,nazaj‘ re-: fenome-
noloski subjekt je ,re-sponziven’ (Heidegger), je ,re-sponzibilnost’ (Levinas) in ga
zato lahko razumemo tudi kot ,re-sonanco’ (Rosa). Tudi drugi predstavniki sodob-
ne francoske fenomenologije, zlasti tisti, ki se jim ocita ,teoloski obrat’ (torej Mi-
chel Henry, Jean-Luc Marion, Jean-Louis Chrétien), v ospredje postavljajo izho-
dis¢no pasivnost ¢loveka, na katero pa clovek pozabi, ko se opija v svoji drZi ob-
vladovanja sveta. Zato fenomenoloska ,redukcija‘ vodi k uvidu, da je subjekt na
zacetku pasivni prejemnik —in da je njegovo aktivno delovanje Sele nekaj poznej-

3 To drzo bi lahko povezali tudi s pravilno razumljeno ,poniznostjo’ (humilitas), kot jo analizira Petkovsek
(2018, 37).
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Sega. Za Chrétiena je ¢lovek kot celota v dinamic¢ni strukturi klica in odgovora
(Chrétien 1992). Pri Henryju pa je ¢lovek najprej prejemnik Zivljenja v jedru svo-
jega sebe-obcutja (avto-afekcije), toda v pozabi tega notranjega Zivljenja se pov-
sem usmeri v zunanji svet in si ga Zeli podrediti z galilejevsko znanostjo — kar po
Henryju vodi v sodobno ,barbarstvo’ (Henry 1987). Henry zato resitev vidi zgolj v
novem posluhu za notranje Zivljenje, ki bo odnos do zunanjega sveta spremenilo
in bo sposobno drze, ki je nadvse podobna Rosovi resonanci. Podobno, ¢eprav s
svojimi poudarki, novo drzo do sveta vidi tudi Marion. Najprej mora ¢lovek pri-
znati, da vecine fenomenoy, ki tvorijo svet, ne more obvladati, ker njegovo spo-
sobnost sprejemanja presegajo, in da njihova ,danost’ presega meje intencional-
ne zavesti (Marion 2005, 314). Ti ,nasiceni‘ fenomeni ¢loveka postavijo v vlogo
prejemnika, ki si mora na koncu priznati, da prejema celo samega sebe (361).
Clovek je ,obdarjeni’ ('adonné) (343), zato ni svoj lasten temelj —in tudi ni ,gospo-
dar in posedovalec’ sveta (Descartes). Nova drZa do sveta zahteva odprtost do
tistega, kar ¢loveka presega in Cesar si ne more podrediti. Zahteva drZo sprejema-
nja preseine ,danosti’, ki je obenem nepredvidljivi in neobvladljivi ,dar’. Ko ¢lovek
odgovori in se z danostjo ,uglasi’, ko v svetu Zivi na resonancen nacin, se mu ta
svet Sele zares odpre —in ¢lovek doseZe pristnost svoje eksistence.*

Rosova ideja resonance se tako razodeva kot eden moznih izrazov za raznoliko
iskanje novega nacina bivanja ¢loveka v modernem tehniziranem svetu. Rosa vztra-
ja pri socioloskih okvirih svojih analiz in pojma resonance, zato se zastavlja vpra-
$anje, v ¢em filozofski (fenomenoloski) pristop lahko take socioloske analize nad-
gradi. Socioloski pristop problem sodobne odtujenosti identificira in ponuja resi-
tev resonanc¢nih odnosov znotraj razlicnih podrocij clovekovega sveta in Zivljenja.
V skladu z moderno znanstveno metodologijo ostaja sociologija osredotocena na
razlago procesov delovanja (kako) in na njihovo pragmati¢no reSevanje, filozofija
pa si dovoli postavljati temeljna vprasanja — med drugim kaj je svet in tudi ,kaj‘ je
¢lovek. Ko se grska filozofija sprasuje po dobrem zivljenju, je to nelocljivo poveza-
no z globljim vprasanjem, kaj ali kdo je ¢lovek. Ali za resonanc¢ne odnose, ki nas
bodo osvobodili pospesevanja in odtujenosti od sveta, zadostuje poziv? Ali spre-
memba drZe do sveta ne zahteva poglobljenega razumevanja, kaj pomeni biti ¢lo-
vek? Fenomenologija je pokazala, da moramo naivno razumevanje €loveka in sve-
ta presedi. Clovek ni zgolj bitje v svetu, ki je samoumevno navzo¢ ,tam zunaj’,
temvec je posebno in edinstveno bitje, saj se sebe in sveta zaveda. Ce dojamemo,
da je na zacetku zavedanje — in ne materialne danosti —, potem nam to omogoca
povsem nov odnos do sveta. V tem primeru je nas ,zavedani’ svet — torej svet kot
intencionalno sovisje pomenov — bolj primaren kot materialni svet, v katerem svo-
je zavedajoce se Zivljenje vrsimo na uteleseni nacin. To pa ne pomeni degradacije
materialne danosti sveta (na racun ,duhovnega‘ razumevanja), temvec najpre;j
njeno ustrezno spostovanje. Ko gledam drevo na vrtu, se moram ovedeti njegove

4 Obstaja osupljiva blizina med Rosovo idejo resonance in fenomenolosko drZo do sveta, kot jo opisuje
slabo poznani in zgodaj umrli avstrijski filozof Fridolin Wiplinger (1932—-1973). Ko Wiplinger (2018)
opisuje temeljne poteze pristnega oziroma ,izvornega izkustva’, izpostavlja skoraj identi¢ne razseznosti,
kot jih pri svoji karakterizaciji resonance opisuje Rosa (Klun 2020, 289).
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,presezne’ danosti, Ce ga ne Zelim ponizati na lesen objekt, ki sluzi mojim intere-
som. Ob tem pa se Sele lahko zavem, da ¢eprav kot ¢lovek sem ,v svetu’, nisem
povsem ,od sveta’. Svet je najprej od nas ljudi razumljeni svet in v svetu ni nicesar,
kar ne bi svojega pomena dobilo od nas — in tako postalo del sveta. V takSnem
dojetju, kaj svet sploh je, tudi pojem resonance dobi globljo utemeljitev. Ne gre
vec za pragmaticno resitev prakti¢nega problema, v katerem se je znasel moderni
Clovek, temvec za bistveni uvid, kaj je svet za ¢loveka. Odgovornost za svet — kot
specifi¢na oblika resonan¢nega odnosa — ne pomeni le skrbi za naravne danosti v
svetu (kar povezujemo s pojmom okolja), temvec za njegovo ustrezno razumeva-
nje, ki je zasnovano na intersubjektivni (oziroma druzbeni) nacin. Kakor je po eni
strani uteleseni ¢lovek od sveta odvisen, je po drugi strani svet odvisen od ¢love-
ka in njegovega razumevanja. Nobeno dejanje ¢loveka se ne izvrsi brez predho-
dnega razumevanja (pri ¢emer je nerazumevanje tudi eden od modusov razume-
vanja) — zato je za celovito spremembo ¢lovekove drie do sveta poglobljen filo-
zofski razmislek nujen.

Ceprav omejena na sociologki kontekst, je Rosova ideja resonance zaveznica
temeljnega motiva fenomenologije, ki Zeli ustrezno odgovoriti na to, kar se nam
daje. Govor (logos), ki ¢loveka med vsem bivajo¢im odlikuje, je utemeljen v od-
-govoru. Clovek najprej odgovarija so¢loveku, ki ga nagovori kot prvi — nato pa se
mora nauditi odgovarjati tudi sebi in svetu. Ta odgdvorna drza ni ni¢ drugega kot
posebna oblika resonance, pri kateri ¢lovek odgovarjajo¢ drugemu od sebe priha-
ja do sebe —in do svoje pristnosti.
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Vojko Strahovnik
Identiteta, etika prepricanja,
razumnost in resonanca

Identity, Ethics of Belief, Rationality, and Resonance

Povzetek: Prispevek! se ukvarja z vprasanji spoznavnih dokazil za nasa prepri¢anja
oz. etiko prepricanj, pri ¢emer se podrobneje posveca problematiki nestrinjan-
ja. Kaj obstoj nestrinjanja med menoj in drugim pomeni za razumnost spreje-
manja prepricanja, ki je predmet tega nestrinjanja? Tu zagovarjamo stalis¢e, da
zgolj obstoj takSnega nestrinjanja ne pomeni nujno, da je (najbolj ali celo edino)
razumno nase prepricanje opustiti — zlasti v primeru verskih prepricanj. To tezo
lahko opremo na izhodis¢no raven razumnosti, ki jo poimenujemo izkustvena
razumnost in ki v veliki meri vkljucuje tudi spoznavna dokazila, ki jih ne more-
mo nujno izrecno ubesediti ali posredovati. In prav ta v poloZaju nestrinjanja
pogosto igrajo pomembno viogo. Obenem pa je ta tema povezana z mislijo
Hartmuta Rosa, posebej njegovo teorijo resonance in tezo o oblikah novih iden-
titet, ki so posledica druzbene pohitritve ¢asa. Te so zelo pomembne tudi z vi-
dika posameznikovih prepri¢anj ter razumnosti. Teorija resonance ponuja tudi
nastavke za razumevanje vidika, da je nestrinjanje inherentni gradnik resonan-
ce —in ne nekaj, kar bi slednja izklju¢evala ali odpravljala. Ob koncu na tej podla-
gi oblikujemo tudi novo osvetlitev nekaterih izzivov sodobnega ¢asa, kot so
spoznavni mehurcki, odmevne komore in spoznavni vidiki identitetne politike.

Kljuine besede: etika prepricanj, nestrinjanje, razumnost, identiteta, resonanca

Abstract: The paper deals with the issues of evidence for our beliefs or the ethics
of belief, with a specific focus being on the problem of disagreement. What
does the existence of a disagreement between me and others mean for the
rationality of accepting the belief in question that is the subject of disagree-
ment? In connection with this, we advocate the view that the mere existence
of such disagreement does not necessarily mean that it is most (or even only)
rational to abandon our belief, especially in the case of religious beliefs. The

1 Prispevek je nastal v okviru raziskovalnega programa ,P6-0269 Eti¢no-religiozni temelji in perspektive
druzbe ter religiologija v kontekstu sodobne edukacije in nasilje”, ki ga sofinacira Javna agencija za ra-
ziskovalno dejavnost Republike Slovenije iz drzavnega proracuna, ter s podporo John Templeton Foun-
dation v okviru projekta ,,New Horizons for Science and Religion in Central and Eastern Europe”.
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latter can be linked to a primary level of rationality, which we call experiential
rationality and which, to a large extent, also includes evidential support that
one cannot necessarily express explicitly or communicate. This aspect often
plays a vital role in a situation of disagreement. At the same time, this topic is
related to the thought of Hartmut Rosa, especially his theory of resonance and
his thesis about the forms of new identities that result from the social accel-
eration of time. The latter identities are very important from the point of view
of individual beliefs and rationality. The theory of resonance also offers means
for understanding the aspect, according to which disagreement itself is an in-
herent building block of resonance and not something that the latter excludes
or eliminates. At the end, on this basis of all this, a new illumination of some
challenges of modern times, such as epistemic bubbles, echo chambers, and
epistemic aspects of identity politics, is put forward.

Keywords: ethics of belief, disagreement, rationality, identity, resonance

1. Uvod

Nemski sociolog Hartmut Rosa je v zadnjem desetletju postal izjemno vpliven
predvsem zaradi svoje teorije resonance kot nacina nase povezanosti s svetom
—vzbudila je Stevilne odzive prakti¢no na celotnem polju druzboslovnih in huma-
nisti¢nih znanosti (Rosa 2019; Zalec 2021; Klun 2020). Pred tem je sistemati¢no
prouceval vidike razvoja sodobnega sveta — predvsem dojemanje struktur ¢asa,
ki jih je strnil v teorijo druzbene pohitritve (Rosa 2013). Kot del slednje je razvil
tudi misel o ¢asovnih vzorcih identitet, ki jih lahko razumemo kot odziv na ome-
njeno pohitritev.

Rosa trdi, da je v obdobju pred druzbeno pohitritvijo prevladoval model stabil-
ne osebne identitete, ki je bila usklajena z generacijskim tempom druzbenih spre-
memb. Ko pa pride do druzbene pobhitritve, model tradicionalne stabilne identi-
tete razpade —in ga nadomestijo drugi modeli, ki so posledica te pohitritve ali pa
nanjo vsak na svoj nacin odgovarjajo. Tradicionalna stabilna identiteta je bila ob-
likovana na temelju posameznih dolocil identitete, kot so poklic, druzina, religija,
politiéni pogledi ipd. To stabilno vrsto osebne identitete nadomesti t. i. performa-
tivna identiteta, saj zaradi druzbene pohitritve identitete ni ve¢ mogoce oblikova-
ti kot u€asovljen projekt, vzpostavljen v okviru trajanja posameznikovega Zivljen-
ja, ampak jo moramo prilagajati — se zanjo odlocati od konteksta do konteksta, iz
ene ¢asovne stopnje v drugo. Tako identiteta postane performativna oz. dolocena
s posamicnimi (poklicno-profesionalnimi, druzinskimi, politinimi, verskimi) de-
janji, dosezki ali privzetimi vlogami. Rosa izpostavlja stiri take modele performa-
tivne identitete, in sicer: (1) identiteto jezdeca valov, (2) identiteto klateZa oz.
brezciljneza kot brezciljno in stalno premikajoco se identiteto, (3) identiteto depre-
sivneZa in (4) identiteto skrajneZa (Rosa 2011). Jezdec valov je oblika identitete,
ki zna druzbeno pohitritev z vidika lastnega uspeha najbolje izkoristiti. Premika se
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od vala do vala te pohitritve in sprememb —in jih uspesno izkoris¢a, ne da bi bil
pri tej identiteti vezan na kakrsno koli obliko stabilnosti (npr. zavezanost dolo¢enim
vrednotam, ki bi ga dolocale). Ker pa to v omenjenem kontekstu uspe le nekaterim
oz. malostevilnim, se ta oblika identitete pogosto pretvori v eno od drugih treh.
Identiteta brezciljneZa je oblika identitete, kjer posameznik ne jezdi na vrhovih
valov, temvec je nenehno podvrzen temu, da ga valovi premetavajo sem in tja,
vcasih tudi potopijo pod vodo. Vecinoma se zgolj prilagaja in nima posebnega na-
dzora ali avtonomije. Morda se drzi nekaterih ustaljenih vzorcev, npr. v vsakdanjem
Zivljenju, a teh ne povezuje z dalj ¢asa trajajoco identiteto kot Zivljenjskim projek-
tom. Ker so tako poskusi jezdenja valov kot nenehno prilagajanje (psiholosko)
utrujajoci, se oblikuje tretja oblika identitete, to je identiteta depresivneZa oz.
izgoreleza, kjer zaradi stanja psiholoske iz€rpanosti in izpraznjenosti nastopi stan-
je ravnodusnosti do vsega — in nezmoznost strukturiranja celo vsakdanjega Zzivl-
jenja. Zadnja, Cetrta oblika identitete pa je identiteta skrajneza, ki se oklepa ne-
kak$nega trdnega jedra identitete, prezemajocega celotno Zivljenje — toda tega
jedra ne morejo vec predstavljati sluzba, druZina ali lokalna skupnost, temvec
nekaj, kar sam razume kot neko transcendentalno zasidrano resnico. Gre za obli-
ko identitete, ki je zelo tesno vezana na religijo, pozna pa tudi nereligiozne oblike,
ki so organizirane okoli idej nacionalizma, rasizma ali politicnega radikalizma in
ekstremizma (218-221).

Teorija resonance in teza o druzbeni pohitritvi sta — skupaj s spremljajo¢imi
uvidi in koncepti — seveda izjemno kompleksni in vecplastni. V tem prispevku nam
bo vse omenjeno predstavljalo zgolj ozadje za razpravo o vlogi verskih prepric¢anj
pri verski identiteti ter vidikih njihove razumnosti. Posebej nas bo zanimal vidik
etike prepricanj v povezavi s problemom nestrinjanja kot necesa, kar naj bi prima
facie zmanjsalo obseg upravi€enja za nasa prepricanja —in posledi¢no privedlo do
njihove opustitve. Sirsi okvir raziskovalnega problema torej predstavlja razprava
o nestrinjanju in o tem, kaj zavedanje o obstoju tega nestrinjanja pomeni za ra-
zumnost sprejemanja prepricanj. Odgovor na ta izziv bo razvito stalis¢e o izkustve-
ni ravni racionalnosti pri tvorbi in ohranitvi prepricanj, ki opustitve tistih nasih
prepricanj, za katere vemo, da se pri njih (nekateri) drugi z nami ne strinjajo, ne
terja nujno. V zakljucku se bomo vrnili k teoretskemu okviru Hartmuta Rose in
pokazali, kako lahko njegovo teorijo resonance poveZzemo z odgovorom na izziv
nestrinjanja — in kako lahko oboje skupaj plodno uporabimo pri vrsti izzivov so-
dobne druZbe, ki so povezani z vprasanji identitete, dialoga in razumnosti. Hkrati
bomo pokazali $e, kako lahko prej navedene oblike perfomativne identitete razu-
memo tudi glede na vidik prepri¢anj in nestrinjanja.

Uvodoma dodajamo kratko pojasnilo o razumevanju in vlogi verskih prepricanj.
Obstaja seveda vec razli¢nih razumevanj verskih prepri¢anj — vkljuéno z razli¢nimi
razumevaniji njihove vloge. Eno izhodis¢e predstavlja to, da vse verske pojave pre-
prosto razdelimo v dve Siroki kategoriji, kot to dela Durkheim, ko pisSe, da jih lahko
razvrstimo »v dve osnovni kategoriji: verovanja in obrede. Prva so prepricanja in
so sestavljena iz reprezentacijskih stanj, obredi pa so posebni nacini delovanja.«
(1995, 34) Po Durkheimu so verska prepri¢anja razumljena kot reprezentacijska
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stanja in kot pristna prepri¢anja. Nekateri avtorji temu nasprotujejo: trdijo, da je
treba k verskim prepri¢anjem dejansko pristopiti z vidika drugih dusevnih stanj ali
drz, kot so upanje, predanost ali vera; pri tem so slednje nezvedljive na preprican-
ja, Ceprav jih je v€asih mogoce razumeti kot doksaticne ali taksSne, da do prepricanj
lahko vodijo (Audi 2011, 51-52). Se ena moznost je razumeti vero kot posrednika
med verskim izkustvom in verskim prepricanjem — tako da oboje, tako izkustvo
kot prepricanje, izhaja iz vere. V prispevku so pristna prepric¢anja razumljena kot
doksati¢na stanja, ki v vklju€ujejo nosil¢evo zavezanost njihovi vsebini. To pomeni
zavezanost misli, da sta svet oz. stvarnost dejansko taksna, kot ju prepricanje pred-
stavlja. Posledi¢no ima prepri¢anje konstitutivni smoter — cilj, ki je resnica; e
imamo doloceno prepri¢anje, potem to meri na resnico. Ima pa prepri¢anje — ali
tudi celoten skop prepric¢anj posameznika — lahko tudi druge spoznavne cilje, kot
SO znanje, razumevanje, izogibanje zmoti, zadostna moc preprican;j (tj. imeti dovolj
ustreznih prepricanj, ki nam omogocajo delovanje v svetu), prepricanost v skladu
z intelektualnimi vrlinami itd. Tem se lahko pridruzijo $e bolj pragmati¢ni cilji, npr.
prezivetje, prispevanje k zadovoljevanju bioloskih potreb, zadovoljevanje zelja itd.
(Strahovnik 2022).

Verska prepricanja lahko razumemo kot prepricanja, ki se nanasajo na boZansko
ali sveto. Durkheim trdi, da verska prepricanja

»delijo skupno lastnost. Predpostavljajo razvrstitev stvarnih ali idealnih
stvari, ki si jih ljudje lahko zamislijo, v dva razreda oz. dva nasprotna
rodova, ki ju lahko zelo na Siroko oznacdimo z izrazoma, ki ju posredujeta
besedi profano in sveto. Razdelitev sveta na dve domeni, od katerih ena
vsebuje vse sveto, druga pa vse, kar je profano, je znacilna lastnost verskih
prepri¢anj. Verovanja, miti, dogme in legende so bodisi reprezentacije
bodisi sistemi reprezentacij, ki izraZzajo naravo svetih stvari, odlik in moci,
ki so jim pripisane, njihovo zgodovino in medsebojne odnose, vklju¢no z
njihovimi odnosi do profanih stvari.« (1995, 34)

Naj dodamo, da tukaj nas namen ni na kakrsen koli nacin zvajati vero, versko
izkustvo, versko raznolikost ali pa medreligijski dialog zgolj na verska prepric¢anja.
V okviru nekaterih razumevanj medreligijskega dialoga imajo sicer prepricanja
manjso vlogo —in so podrejena bodisi vidiku verskih izkustev bodisi vidiku gradn-
je odnosov ter drugih praks. Kljub temu pa je vlogo prepri¢anj v verskih tradicijah
nemogoce povsem zapostaviti — ker so tudi verska prepri¢anja pomemben del
medverskega dialoga in si zato zasluZijo pozornost. Prav tako ne trdimo, da so pre-
ostali vidiki posameznikove identitete vedno v skladu z verskimi prepricanji. Na
razlicna razumevanja in izhodis¢a smo zgolj opozorili — in na jedro nase nadaljnje
razprave o nestrinjanju in razumnosti nimajo vecjega vpliva. Vsekakor pa igrajo
pomembno vlogo znotraj SirSega vidika razprave o sodobnih oblikah identitet in
z njimi povezanih praks.



Vojko Strahovnik - Identiteta, etika prepri¢anja, razumnost in resonanca 551

2. Etika prepricanja in problem nestrinjanja

Kot zacetnika razprave o etiki prepri¢anja obicajno Stejemo angleskega matematika
in filozofa Williama K. Clifforda — zlasti njegov sloviti esej s prav takSnim naslovom
,Etika prepricanja“ (1877/1886). V njem se Clifford sprasuje, kdaj smo dolo¢eno
prepri¢anje glede na spoznavna dokazila, ki ga zanj imamo, upraviceni sprejeti (ali
obdrzati). Primer za ponazoritev tega vprasanja je lastnik ladje, ki kljub temu, da
se mu porajajo upraviceni dvomi, ali je ladja za plovbo varna, te dvome potisne na
stran — preprican, da je ladja do sedaj varno in zanesljivo prestala vse pomorske
teste, in bo zato lahko prestala Se enega. Svojo vero polaga v boZjo previdnost, ki
naj zasCiti Zivljenja pomorscakov in ladjo samo. Tik pred plovbo ima iskreno in po-
mirjujoCe prepric¢anje, da je ladja varna —in jo opazuje, kako zapusca pristanisce. A
ladja potone, posadka umre, na koncu pa lastnik zanjo prejme tudi zavarovalnino.
Clifford zacenja svojo razpravo z ugotovitvijo, da je lastnik za smrt pomorscakov
vsekakor odgovoren, a hkrati je odgovoren tudi za svoje prepricanje — ki je bilo
rezultat tega, da je sam sebe povsem zavestno pripeljal do stanja duha, v katerem
je prepricanje lahko tvoril in sprejel: zanj je kriv oz. odgovoren. Ta sodba bi ob-
veljala tudi, ¢e bi se izkazalo, da je ladja konec koncev bila varna in bi predvideno
plovbo opravila sre¢no. Pravilnost ali napacnost prepri¢anja namre¢ ne zadevata
njegove vsebine, temvec njegov izvor —torej ne tega, kaj nekdo verjame, ali tega,
ali se to izkaZe za resni¢no ali neresni¢no, ampak to, ali smo to prepricanje glede
na dokazila zanj v prvi vrsti sploh smeli oz. imeli ,pravico’ sprejeti. Vse to je potem
tudi podlaga za nacelo, ki za Clifforda tvori jedro etike prepricanja: »Napacno je,
vedno, povsod in za kogar koli, biti v nekaj prepri¢an brez zadostnih dokazil.« (Cli-
fford 1886, 70) Vse to nakazuje tudi na tesne vzporednice med nasimi deontolo-
Skimi eticnimi presojami (na primer o nasih dolZnostih ali nedopustnosti dejanj)
ter spoznavnim vrednotenjem, ki se navezuje na tvorbo in ohranjanje prepricanj
(Feldman 2000, 667).

Ceprav je Clifford svoje razmisljanje razvil na povsem splosen in nevtralen na-
¢in, je vendarle jasno, da so bila glavna taréa njegovega nacela verska prepricanja.
Predviden konéni rezultat, ki ga je Zelel doseci, je bil pokazati, da je vecina verskih
prepricanj (npr. o obstoju Boga, o posmrtnem Zivljenju idr.) taksnih, da to nacelo
skoraj vedno in povsod krsijo. Van Inwagen (1996) lepo pokaze, kje so znaki, da
Clifford zares meri na verska prepric¢anja. Clifford je Zelel pokazati, kako vecina
ljudi, ki verska prepric¢anja sprejema, to dela na podlagi nezadostnih dokazil —ta
pa so nezadostna, ker se verniki doloéenih dokazil, ki so za njihova prepricanja
pomembna (na primer, da Bog obstaja), ne odlocijo pretehtati, ceprav se mnogi
z njimi ne strinjajo. Tu se s mocjo ali zdravostjo njegovega argumenta ne bom po-
sebej ukvarijal. Izpostavil pa bi vidik, na katerega je opozoril Peter van Inwagen —
da sprejemanje tega osrednjega nacela etike prepricanj privede do precej nespre-
jemljivih posledic, zlasti na podrocju politi¢nih in filozofskih prepri¢anj. Na obeh
podrocjih lahko namrec glede posameznih stalis¢ sre¢amo neodpravljivo nestrin-
janje. Edini smiselni odgovor, zakaj je za mnoge od udeleZencev v razpravi razum-
no reci, da lahko pri svojem staliséu, vztrajajo, je, da imajo prav poseben spoznav-
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ni vpogled — ki je takSen, da ga ne morejo neposredno ubesediti ali oblikovati v
argument (van Inwagen 1996, 134). Ce tudi to zavrnemo, nam ostaneta le $e stan-
ji filozofskega in politi¢nega skepticizma (predstavljata staliS¢e skepticizma v prak-
ticnem smislu — da torej konec koncev ne sprejmemo nobenega izmed politicnih
ali filozofskih stalis¢). Enak odgovor pa lahko sedaj podamo tudi za verska prepri-
¢anja. Tudi pri slednjih se lahko opremo na poseben spoznavni vpogled, ki ga ne
moremo vedno deliti z drugimi. Druga moznost je zopet le ta, da poskuSsamo po-
kazati, kako so verska prepri¢anja povsem drugacna od politi¢nih ali filozofskih —
npr. v smislu, da so merila za spoznavna dokazila pri njih visja. In prav to je pri
avtorjih, ki se nagibajo v smeri nenaklonjenosti do religije, zelo pogosto stalisce,
Ceprav zanj obicajno ne podajajo nobenih argumentov. To lahko trdimo tudi za
Clifforda samega, saj je prav to implicitna teza, ki jo Zeli s svojim nacelom izraziti.
Van Inwagen sicer pravi tudi, da je Clifford svoje nac¢elo zamesal z ,Drugim’ nace-
lom, ki se glasi »Vedno, povsod in za vsakogar je napacno ignorirati dokazila, ki
so relevantna za njegovo prepricanje oz. takSna dokazila zavrniti na hiter in
poenostavljen nacin«.

Izpostavljeni problem nestrinjanja se Se posebej zaostri, ¢e ga vzpostavimo v
okviru nestrinjanja med posamezniki, ki jih lahko oznacimo za enakovredne oz.
tako imenovane spoznavne vrstnike (angl. epistemic peers). Ta pojem lahko opre-
delimo na vec nacinov — najprej, da je moj spoznavni vrstnik pri vsebini dolo¢ene-
ga prepric¢anja nekdo, ki ima glede te vsebine enaka spoznavna dokazila kot jaz in
je enako razumen. Na drugi strani so manj stroge opredelitve, ki izpostavljajo, da
mora moj spoznavni vrstnik z mano deliti temeljni obseg spoznavnih dokazil — to
je dokazila, o katerih se oba strinjava, da so za vsebino omenjenega prepricanja
relevantna, in jih je mogoce jasno artikulirati (Henderson et al. 2017, 196-197).
K temu lahko dodamo Se dodatne zahteve, da mora moj spoznavni vrstnik biti
spoznavno bolj ali manj enako razumen, odgovoren in spoznavno vrl. Zastavlja se
vprasanje, kaj razumnost od mene terja, ¢e se znajdem v poloZaju, ko se moj spo-
znavni vrstnik o dolo¢enem prepri¢anju z mano ne strinja. Glede tega vprasanja
sta se v literaturi oblikovali dve stalisci, ki ju lahko poimenujemo stalisci spravljiv-
cev in vztrajneZev. Stalis¢e spravljivcev pravi, da moramo v primeru takSnega ne-
strinjanja med vrstniki nase prepri¢anje vedno in povsod opustiti — ali vsaj prila-
goditi oz. zmanjsati naso stopnjo verjetja vanj. StaliSce vztrajneZev pa nasprotno
trdi, da lahko ne glede na vednost glede obstoja nestrinjanja pri naSem izhodis¢nem
prepricanju vztrajamo — pa smo vseeno razumni. Izpostavimo lahko Se, da v pri-
meru vztrajanja pri prvotnemu prepri¢anju tudi v lu¢i zavedanja o nestrinjanju ne
gre zgolj za obtozbo o nerazumnosti, ampak so pogoste obtozbe tudi v smeri, da
za nase prvotno prepri¢anje nimamo dovolj upravi¢enja — in pa da s tem izkazu-
jemo pomembne moralne in spoznavne hibe, kot so na primer nadutost, trmo-
glavost in egocentricnost (Plantinga 2000). Na te obtoZbe lahko odgovorimo po-
dobno, kot je za obtoZbo o nerazumnosti predstavljeno v nadaljevanju, zato te
dodatne vidike zaradi jasnosti razprave pus¢amo ob strani.

TeZava pri obeh stali$¢ih je ta, da na eni strani izpostavljamo vrsto primerov, za
katere se zdi, da je ustrezno spravljivo stalisce, na drugi strani pa niz primerov, za
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katere se zdi, da je ustrezno staliS¢e vztrajneza. Primer za prvo bi bila situacija,
kjer s prijateljem po vecerji poskusam preracunati, koliko bo znasal kon¢ni racun.
V seStevanju sva oba priblizno enako dobra, strinjava se, katere stvari sva naroci-
la in kak$na je njihova cena — pa vseeno prideva do razli¢nih seStevkov. V primeru
takega nestrinjanja se zdi povsem ustrezno, da svoje prepricanje opustim, saj ni-
mam nobenega razloga za to, da bi lastnemu seStevku verjel bolj kot sestevku
prijatelja. Podobno velja, ¢e bi z enako metodo in enako mero skrbnosti znanstve-
nici pri dolo¢enem vprasanju prisli do razli¢nih eksperimentalnih rezultatov. Na
drugi strani imamo primer filozofskih prepricanj, ki so znacilno taksna, da se od-
govori ha posamezna vprasanja neizogibno razlikujejo. Vzemimo primer paradok-
sa oz. problema Trnuljcice oz. Spece lepotice, pri katerem sta se oblikovali dve
glavni skupini avtorjev. Prva trdi, da je raven verjetja, ki ga naj lepotica pripise
trditvi, da je med njenim spanjem kovanec pristal na grbu, ena polovica, druga
skupina pa pravi, da je ta raven verjetja ena tretjina.? Pri tem ena skupina drugi
tezko oporeka, da je kaksen vidik tega problema spregledala — ali da so drugi av-
torji filozofske misli in argumentacije manj vesci. Podobno van Inwagen (1996, 30)
navaja primer svojega nestrinjanja o obstoju moznih svetov s filozofom Davidom
Lewisom. Sledniji je trdil, da moZni svetovi tudi dejansko obstajajo, medtem ko
Inwagen to zanika. Med obema se je vnela razprava o pravilnosti enega ali druge-
ga, pri Cemer sta oba avtorja pri svojih stalis¢ih vztrajala. Zopet — tezko bi enemu
ali drugemu ocitali pomanijkljivo poznavanja tega filozofskega vprasanja. A vseeno
se zdi, da tudi v luci nestrinjanja njuna drza vztrajanja ni nerazumna.

Glede na razlike med dvema skupina primerov nestrinjanja nam tako preosta-
nejo trije glavni mozni odzivi. Prvi je ta, da odziv spravljivosti zagovarjamo v vseh
primerih. V tem smislu moramo vztrajanje pri prepricanju v lu¢i nestrinjanja ved-
no oznaciti kot nerazumno. To bi posledi¢éno pomenilo bodisi opustitev vecine
nasih moralnih, politi¢nih, filozofskih, verskih ipd. prepri¢anj bodisi, da jih ohrani-
mo, a hkrati sprejmemo oznako nerazumnosti. Drugi odziv je, da za vse primere
nestrinjanja sprejmemo drZo vztrajanja, vkljuéno s primeri tipa seStevanje vsote
na racunu ali razlika med rezultati. Tretji moZen odziv pa je najti razliko med enim
in drugim nizom primerov in pokazati, kako ta razlika upravicuje razlicna odziva
na nestrinjanje — torej opustitev prepricanja v prvi skupini primerov ter vztrajan-
je pri prepricanju v drugi skupini. V tem prispevku bomo nakazali, kako ta odziv
oblikovati in zagovarjati (preostanek tega razdelka) — in kako je to povezano tudi
z ustreznim pojmovanjem spoznavne razumnosti (naslednji razdelek).

Odziv, ki ga bomo zagovarijali, se v veliki meri opira na izkustvene razlike med
primeri preprostega seStevanja ter primeri filozofskih, verskih ali pa politi¢nih pre-
pric¢anj. Da bi to razliko lahko vzpostavili, si lahko pomagamo z razlikovanjem med
globalnim in lokalnim spoznavnim vrstnikom (Henderson et al. 2017). Pri obeh
vrstah nestrinjanja drugega razumemo kot globalnega spoznavnega vrstnika — torej
kot priblizno enako razumnega, za dokazila obcutljivega, natanc¢nega ipd. Kako Si-
roko podrocje te enakosti zajamemo, se lahko od primera do primera spreminja.

2 Zavec o tem kompleksnem problemu glej Horgan (2004).
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Denimo — moj prijatelj iz primera vecerje in viSine racuna je lahko precej slab v
prostorski orientaciji ali pri prepoznavanju drevesnih vrst, vseeno pa ga, kar zade-
va seStevanje stvari na racunu, lahko razumem kot vrstnika. Prav tako vrstnika pri
prvi vrsti nestrinjanja razumem kot lokalnega vrstnika, se pravi glede zadevnega
vprasanja (seStevka na racunu) priblizno enako dobro spoznavno umescenega. Rav-
no zato imamo v taksnih primerih ob¢utek, da je lahko en ali drugi enako v zmoti
—in je zato najbolj razumen nacdin opustitev prvotnega prepri¢anja. Pri drugi vrsti
nestrinjanja pa je obicajno tako, da drugega sicer razumemo kot globalnega vrst-
nika, a glede zadevnega vprasanja kot takSnega, da samo njegovo nestrinjanje nad
nami nima avtoritete — in pri svojem prepri¢anju lahko vztrajamo. Vzemimo primer,
ko sam menim, da je moralnost na neki nacin objektivna — utemeljena v moralnih
dejstvih, ki so od nasih gledis¢ neodvisna. Sogovornik pa je na drugi strani prepri-
Can, da je moralnost posledica nasih projekcij v svet, ki je sam po sebi sicer vred-
nostno nedolocen. In to nestrinjanje vztraja ne glede na to, da oba dobro poznava
in sva pretehtala filozofske argumente za in proti obema staliS¢ema. Vseeno se zdi,
da je sprejemljivo, da svoje prepri¢anje ohranim. Hkrati svojega sogovornika v tem
primeru ne dojemam kot lokalnega vrstnika, ampak mu pripisujem dolo¢eno zmo-
to ali pomanjkljiv uvid v vprasanje, pa Ceprav tega ne zmorem povsem natanéno
formulirati ali formulirati na nacin, da bi ga lahko preprical v svoj prav (Plantinga
2000, 182). To je tudi poglavitna izkustvena razlika med obema vrstama nestrinjanj,
ki jo potrjuje sicersnja praksa nestrinjanja — in enako je z verskimi prepricanji. Po-
gosto taksni drzi glede verskih prepri¢anj pridajamo oznako verskega ekskluzivizma
(172-174; Zalec 2022, 139-140) oz. je nanj tesno vezana.

3. lzkustvena razumnost in nestrinjanje

Kot je bilo izpostavljeno ze v uvodnem razdelku, prepri¢anje razumemo kot dok-
sati¢no stanje, ki vklju€uje nosil¢evo zavezanost k vsebini tega stanja. V primeru
prepri¢anja gre za zavezanost misli, da je stvarnost dejansko taksna, kot jo pre-
pri¢anje predstavlja. Zato ima prepri¢anje minimalni konstitutivni smoter oz. cilj,
ki je resnica — ¢e imamo dolo¢eno prepric¢anje, potem to meri na resnico. Ima pa
prepricanje (ali tudi celoten skop prepricanj posameznika) lahko tudi druge spo-
znavne cilje. Posebej lahko tukaj izpostavimo vednost in razumevanje. Ne gre nam
namrec zgolj za to, da so nasa prepri¢anja resnic¢na, ampak tudi, da so utemeljena,
predstavljajo vednost —in da so taksSna, da nam pomagajo razumeti svet okoli nas
ali nas same. Prav tako je treba dodati, da konstitutivni smoter prepricanj ni, da
bi bili prepricani v vse, kar je resni€no, saj stevilnih resnic ni vredno poznati — npr.
natancnega Stevila travnih bilk na dolo¢enem travniku.

Ce razumemo resnico na tak$en nacin, potem lahko oblikujemo tudi bolj dolo¢no
strukturo spoznavnih sredstev in ciljev prepri¢anja. Posamezniki smo kot
spoznavalci v svetu umesceni glede na (1) nam razpoloZljiva spoznavna dokazila in
(2) lastno, globoko spoznavno obdutljivost glede tega, kar je resni¢no. Prav taksna
umescenost — skupaj z dejstvom, da ima prepri¢anje konstitutivni cilj resnice —
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ustvarja ugnezdeno hierarhijo konstitutivno povezanih spoznavnih sredstev in ciljev
(Horgan et al. 2018). Tukaj te ravni predstavljamo od najvisje oz. zadnje do najniz-
je oz. izhodis¢ne. Najvisja raven je raven resnice. Gre za to, da si prizadevamo, da
bi bilo prepric¢ani zgolj o tem, kar je resni¢no, a v prakticnem smislu je ta cilj nedo-
segljiv. Raven pod najvisjo ravnjo lahko poimenujemo raven objektivne razumnos-
ti. V njenem okviru si prizadevamo verjeti tistemu, kar je objektivno (torej glede
na vsa razpolozljiva dokazila) zelo verjetno res — to delamo tako, da sledimo objek-
tivni tezi nasih dokazil in prepric¢anje tvorimo na njihovi podlagi. (To je konstitutiv-
no najboljsi razpolozZljivi podcilj kot sredstvo za najvisjo raven oz. resnico.) Raven
pod to je raven subjektivne razumnosti, ki od nas terja, da smo prepri¢ani samo to,
kar je subjektivno zelo verjetno resni¢no — glede na naso lastno globoko epistemic-
no obdcutljivost in glede na razpoloZljiva dokazila. (To je konstitutivno najboljsi raz-
polozljivi podcilj kot sredstvo za doseganje ravni objektivne razumnosti.) Najnizja
oz. izhodis¢na pa je raven izkustvene razumnosti, kar pomeni, da smo odgovorno
prepri¢ani samo tisto, kar je v skladu s spoznavnimi dozdevki oz. videzi, ki jih ima-
mo. Na primer, ¢e imam zaznavni dozdevek, da je pred menoj na mizi rdece jabol-
ko, in se hkrati spominjam, da sem jabolka zjutraj obral in jih pustil na mizi —in se
mi tudi zdi, da sta moj vid in spomin, vsaj kar se tice obicajnih, vsakdanjih prepri-
¢anj, razmeroma zanesljiva —, potem je zame razumno, da sprejmem prepricanje,
da je pred menoj rdece jabolko. (Hkrati je to tudi konstitutivno najboljsi razpolozl-
jivi podcilj za doseganje ravni subjektivne razumnosti.)

v

za to, da prepricanje tvorimo ali ohranimo glede na ravnovesje med vsemi spo-
znavnimi dozdevki. Na primer, ¢e vidim v vodo potopljeno palico kot prelomljeno,
gre le za enega izmed dozdevkov; pri tem mi preostala ozadna vednost ter prete-
kla izkustva omogocajo, da — upostevaje vse skupaj — vseeno tvorim prepri¢anje,
da palica ni zlomljena. Podobno ¢e me kdo vprasa, kaksna je verjetnost, da bo
kovanec (pri postenem metu) pristal na grbu, Ce je prej Ze desetkrat zaporedoma
padel grb. Morda se mi lahko po eni strani zdi, da je verjetnost, da bo grb padel
tudi enajsti¢, manjsa od polovice. Kljub temu pa lahko na podlagi ostalih spoznav-
nih dokazil in moje spoznavne obcutljivosti vseeno tvorim prepri¢anje, da je ver-
jetnost natanko ena polovica. Stopnje v hierarhiji so konstitutivho povezane v
smislu, da ne moremo biti subjektivno razumni, ¢e nismo tudi izkustveno razumni
itn. Noben v dani situaciji umescen spoznavni akter ne more ubezati svoji lastni
spoznavni perspektivi in lastni spoznavni obcutljivosti. Lahko pa se seveda kot
spoznavni akter skozi ¢as izboljsa — zlasti z gojenjem spoznavnih vrlin, na primer
tako, da razvija spoznavno pazljivost, spoznavni pogum, vztrajnost, spoznavno
postenost ipd. In tretji¢, jedrna struktura spoznavne razumnosti sama po sebi ne
zagotavlja vseh prepricanj, ki jih Zelimo. Posameznik seveda stremi k temu, da bi
imel dovolj prepric¢anj in prepricanja, ki jih je vredno imeti. Vseeno pa teh ne more
tvoriti mimo jedrne strukture — ¢e Zeli ohraniti spoznavno razumnost.

Glede na vse to lahko sedaj reCemo, da je mora posameznik tvoriti in ohranjati

prepri¢anja na nacin, ki sledi najboljSemu razpoloZljivemu sredstvu za dosego res-
nice kot konstitutivnega smotra prepricanja. In ko se pomikamo po strukturi ravni
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od resnice navzdol, se kot najboljse sredstvo na koncu razkrije izkustvena razumnost
— se pravi, da mora posameznik oblikovati in ohranjati prepri¢anja, ki so vdanem
trenutku v skladu z ravnoteZjem spoznavnih dozdevkov. Oblikovali bi torej lahko tudi
naslednje normativno nacelo: Napacno je vedno, povsod in za vsakogar, da obliku-
je prepricanja ali jih ohranja na nacin, ki je v nasprotju z njenim oz. njegovim iz-
kustvenim dojemom pomena in teZe razpolozZljivih dokazil (Horgan et al. 2018). Vse
to pa nas sedaj zZe privede v blizino Cliffordovega nacela, da je napacno, vedno,
povsod in za vsakogar, tvoriti prepri¢anje oz. verjeti karkoli na podlagi nezadostnih
dokazil. Prvo normativno nacelo lahko opredelimo kot zahtevo za prepri¢anost v
dobri veri, medtem kot Cliffordovo nacelo prepoveduje prepri¢anost v slabi veri.

Tako vzpostavljeno razumevanje razumnosti nam lahko sedaj pomaga tudi pri
ustreznemu odzivu na problem nestrinjanja — posebej kar zadeva verska prepri-
Canja. V prejsnjem razdelku predstavljena resitev problema nestrinjanja se namrec
v veliki meri opira na vidike izkustva oz. na izkustvene razlike med primerom, ko
v lu€i nestrinjanja nase prvotno prepri¢anje opustimo, in primerom, ko pri njem
vztrajamo. Klju¢ni ugovor proti taksni resitvi se sklicuje na simetrijo med spoznav-
nima poloZajema obeh strani. Ce sledimo zgolj vidiku izkustev oz. fenomenologiji
nestrinjanja, zaradi te predpostavljene simetrije znova zapademo v enako tezavo,
kajti odprto ostaja vprasanje, zakaj smem svoji fenomenologiji oz. svojemu iz-
kustvu dati prednost. Toda glede na zasnutje izkustvene razumnosti je prekrsitev
te simetrije za obe vpleteni strani dopustna, ¢e ne celo obvezna, vsaj spoznavno.
Tako je pri nestrinjanju, ki ga spremlja izkustvo ohranitve in resni¢nosti prvotnega
prepric¢anja (Plantinga 2000, 181), vztrajati pri svojem prepricanju za obe strani
izkustveno razumno kljub temu, da nestrinjanje sdmo predstavlja eno izmed do-
kazil, da bi morali prepricanji opustiti.

Za primere nestrinjanja glede verskih prepri¢anj lahko dodatno opozorimo tudi
na to, da pri veliki vecini dejanskih primerov v praktiécnem smislu do popolne si-
metrije med stranema, ki se ne strinjata, ne pride skoraj nikoli. Eden izmed razlo-
gov je seveda ta, da je vsaj del verskih izkustev — ki lezijo v temelju verskih prepri-
¢anj — tak, da teh izkustev drugemu pogosto ne moremo posredovati, ker so iz-
kustveno edinstvena in neposredljiva. Nekateri avtorji (Reining 2016) zato raje
uporabljajo izraz globoko versko nestrinjanje. Gre za nestrinjanje, pri katerem ne
moremo govoriti, da obe strani mislita na povsem enaka spoznavna dokazila, saj
so nekatera od teh dokazil takSna, da jih druga z drugo ne moreta deliti — ne glede
na to, kako odprti sta do razlicnosti in pogledov drugih ter kako iskreno sta zave-
zani k doseganju resnice. Kljub temu tudi za takSno nestrinjanje smiselna izbira
ostaja predstavljena resitey, ki vkljuCuje sklicevanje na izkustveno razumnost (prim.
tudi razlikovanje med trivialno in netrivialno oz. eksistencialno racionalnostjo, ki
ga razvije Zalec (2022, 94-105)).

4. Zakljucek

V zadnjem razdelku bomo predstavljeni problem nestrinjanja ter oblikovano ra-
zumevanje izkustvene razumnosti povezali s teorijo o resonanci Hartmuta Rose
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(2019). Najprej lahko obe polji razprave povezemo s pojmom kognitivne ali spo-
znavne resonance. Resonanco lahko opredelimo kot stanje, pri katerem posame-
znik svoja prepri¢anja umerja glede na dokazila zanje — vklju¢no z vidikom, katera
prepric¢anja sprejemajo drugi, posebej tudi spoznavni vrstniki. Pravzaprav je takSna
spoznavna resonanca jedro tega, kar smo zgoraj opredelili kot izkustveno raven ra-
zumnosti. Na tej ravni gre za spoznavno odgovorno uskladitev nasega prepric¢anja
glede na ¢im bolj celosten dojem dozdevkov. Kdor tvori prepricanja v neskladju
s to minimalno zahtevo razumnosti, ga ne moremo oznaciti kot razumnega — kot
denimo v primeru, da bi kdo posamezna dokazila za preprianje povsem zanema-
ril ali navkljub nestrinjanju trdovratno vztrajal pri svojem, zgolj zaradi tega, ker bi
Zelel, da ima on prav.

Resonanca in resonancna izkustva so po Rosi nekaj, kar zadeva nas same kot
celoto. Podobno Theisen (2019) verska izkustva razume kot odzivna resonancéna
izkustva. Resonanca zanj meri predvsem na

»subjektivno plat verskega izkustva — v gibanje spravi zelo globoke plasti
Cloveskega bitja. Resonanca je tudi izkustvo z izrazito intenzivnostjo. Ne
gre toliko za poudarek na tem, da je v tem izkustvu zajet celoten svet,
ampak na tem, da izkustvo zajame ,celotno osebo’. /.../ Tako spreobrnitev
kot obcutek ponovnega rojstva sta verski kategoriji. Oba sta vrsti verskega
izkustva, za kateri je konstitutivno ujemanje s stvarnostjo, ki presega sub-
jekt; ,resonanca’ je odmev gibanja, ki prevzame ¢lovesko bitje in ki ne
izhaja iz njega, ampak ga zajame od zunaj ter ga vibrira.« (685)

Hkrati opozarja tudi, da gre pri izkustvih resonance, ki se dotikajo vere, za zelo
raznolik nabor izkustev, ki so zelo intenzivna. Vklju€ujejo izkustvo preseznega in
ujemanja. Samo stvarnost izkusamo kot resonanco preko verskih podob in pripo-
vedi, kar nakazuje tudi, da ti temelji verskih izkustev ne morejo biti zgolj nase pro-
jekcije v svet ali iluzije (695). TakSna verska izkustva postanejo tudi del nasih spo-
znavnih dokazil za verska prepricanja — hkrati pa niso nujno posredljiva ali izrazl-
jiva. In zgolj obstoj nestrinjanja glede teh prepric¢anj jih Se ne more nujno omaja-
ti ali pa nas storiti nerazumne, ¢e pri njih vztrajamo.

Tudi Rosa izpostavlja, da resonan¢ni odnos ni niti odnos strinjanja niti odnos
popolnega zavracanja oz. zaprtosti pred drugim. Rosa to ponazarja s primerom
pogovora, ki je takSen, da nas lahko tudi spremeni.

»Vzemimo primer razprave. Ce se v njej vsi v popolnosti strinjamo, potem
ne gre za resonanco; ¢e se moj sogovornik vedno strinja, potem ni
resonance, je zgolj monolog. Resonanca ni konsonanca. S svojimi
najboljsimi prijatelji venomer razpravljam o vsem. To vklju€uje poslusanje
glasu, ki trdi nekaj drugacnega in ki me pozove k temu, da odgovorim. Pri
tem gre za proces, kjer se oba spremeniva oz. predrugaciva v nekaj
drugega. Vse to pa se lahko spremeni, ¢e mi na primer nekdo rece: >Ti si
zgolj rasisti¢ni idiot.< V tem primeru se zaprem, vse se ustavi in ni¢ vec si
ne Zelim da kdo vpliva name. Gre za drugac¢no drzo do sveta in rad bi vzpo-
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stavil pojmovno razliko med tema dvema gradnikoma; prvi je odpor oz.
odboj, drugi pa resonanca. Pri resonanci ne gre za strinjanje; resonanca je
med konsonanco in disonanco. Seveda se na trenutke pojavi tudi disonan-
ca, kjer pride do odpora in ni resonance, ampak v okviru hermenevti¢ne
tradicije nahajamo naslednjo misel, ki jo je morda prvi formuliral Gadamer,
vsekakor pa jo najdemo tudi pri Taylorju. Ustrezen odziv na trditev »Jaz
tega ne razumemc je lahko »Potem pa se spremeni na nacin, da bos lahko
razumel<. Resonanca je najbolj naravno udejanjenje te misli.« (Lijster in
Celikates 2019, 74-75)

Za taksno spremembo skozi ¢as pa je (poleg osnovne razumnosti) klju¢no go-
jenje spoznavnih vrlin, Se posebej vrlin, kot so spoznavna poniznost, odprtost ipd.
(Centa in Strahovnik 2020; Strahovnik 2018). Lahko bi celo dejali, da je v odnosu
do stvarnosti kon¢ni spoznavni cilj postati spoznavno resonanc¢na oseba — to pa
omogoca gojenje spoznavnih vrlih.

Sedaj se lahko vrnemo tudi k v uvodu predstavljenim oblikam novih identitet,
ki se nam po premislekih o prepri¢anjih in nestrinjanju razkrijejo kot pomenljive.
Zlahka jih prenesemo tudi na polje spoznavnih identitet, ki delijo podobne pogla-
vitne probleme, kot so bili Ze izpostavljeni. Prilagodljivi brezciljnez je neke vrste
skrajni prilagodljiveZ, ki bo svoja prepricanja vedno znova prilagajal prepricanjem
drugih ali jih bo opuscal. Na drugi strani pa je skrajnez, ki se posameznih prepri-
¢anj oklepa ne glede na spoznavna dokazila zanje — kajti ta prepri¢anja zanj lahko
predstavljajo stabilnost, ki jo njegova identiteta predpostavlja. In tu vidimo Se eno
Sibkost tega, da identiteto razumemo le kot posledico nase izbire ali nase Zelje —
kot je to pogosto pri pojavu, ki mu lahko nadenemo krovno ime identitetna poli-
tika. Tako namrec dolocena identiteta lahko pomeni privilegiranost dolocenega
gledisca, vkljuéno s temeljnimi spoznavnimi gledisci. Vse to razumemo kot posle-
dico tega, da identiteto razumemo kot (performativno) izbiro ali Zeljo. V kontekstu
pandemije in odzivov nanjo ter pojavov, ki so jo spremljali, lahko to ponazorimo
z naslednjim primerom povezanosti med identiteto in prepricanji. Najprej sem
anticepilec ali anticepilka, Sele potem iS¢em dokazila, ki to mojo izbiro potrjujejo.
Ali: najprej sem nasprotnik ukrepov dolocene viade, npr. noSenja mask, potem pa
najdem in uporabljam neko kvaziznanstveno razlago o tem, kako je virus manjsi
od lukenj na maskah —in zato te niso in ne bodo ucinkovite. Vse to se odmika tudi
od najniZje oz. osnovne izkustvene razumnosti, hkrati pa ne predstavlja resonanc-
nega odnosa do sveta in druzbe. Drug pojav so t. i. spoznavni mehurcki in odmev-
ne komore. Prve lahko opredelimo kot spoznavno strukturo, ki zajema le stalis¢a
in gledisca, ki potrjujejo moja Ze obstojeca prepricanja, vse druge pa (nenamerno)
izkljucuje. Kot ¢lan spoznavnega mehurcka nisi izpostavljen drugim informacijam,
stalisSem in argumentom. S tem se povsem izbriSe tudi vsak vidik nestrinjanja in
njegova vloga. Odmevne komore so spoznavni prostori, kjer se posamezna pre-
pri¢anja Se okrepijo in kjer so nasprotujo¢a mnenja iz tega prostora namerno in
aktivno izrinjena. Ko smo enkrat v primeZu takSne komore, se je iz nje tezko izviti
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(Nguyen 2020). Opozorimo lahko, da do podobnih pojavov pogosto pride tudi pri
verskih prepric¢anjih. Theisen govori celo o t. i. ,resonancnih katastrofah’, kjer po-
samezniki v relativno zaprtih skupinah drug drugega okrepijo in motivirajo — celo
do ravni fanatizma in uporabe nasilja (Theisen 2019, 694). V prispevku smo poka-
zali, kako spoznavno resonanco ustrezno razumeti, kaksna je njena vloga ter vloga
razumnosti in spoznavnih vrlin pri preseganju vseh tovrstnih negativnih pojavov.
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Mari Joze Osredkar
Odnos kot clovekova izkuSnja Preseznosti

Relationship as Man’s Experience of Transcendence

Povzete: Odkar obstaja ¢lovek, je na nasem planetu prisotna njegova religijska
dejavnost oz. je prisotno tudi verovanje. Postavljamo tezo, da se bo ¢lovek po
tem, kar ga presega, stegoval tudi v prihodnosti. V prispevku skusamo pokaza-
ti, da je verovanje zelo tesno povezano z odnosom. Ker je ¢lovek bitje odnosov,
je tudi homo religiosus. Bistvena dejavnost bitja v odnosu je namrec iskanje
partnerja, s katerim se je v odnosu znasel. Ko ¢lovek v odnosu do drugega ne
prepoznava zgolj drugega, ki ga izkusa s svojimi ¢utili, temvec ob tem prepo-
znava tudi odnos do Drugega — ki ¢loveka sicer presega, pa vendar se mu On v
odnosu pusti prepoznati —, ¢lovek postane vernik. Ce drugega, ki ga vidi, slisi in
obcuti, ¢clovek nagovarja s ,ti, komunicira z nekom iz svojega sveta. Ko pa Ne-
koga, ki je onkraj zmoZnosti biti izkusan s ¢lovekovimi ¢utili, lovek nagovarja s
,Ti, komunicira s PreseZnostjo — oz. ¢lovek z molitvijo izraza svojo vero. Vernik
v medc¢loveskem odnosu izkusa PreseZznost. Vera je namrec sposobnost prepo-
Znavanja prisotnosti Preseznosti v njeni odsotnosti oz. sposobnost prepozna-
vanja prisotnosti Drugega v odnosu do drugega. Ta sposobnost se, hkrati s spo-
sobnostjo komuniciranja, v ¢lovestvu ohranja iz roda v rod.

Kljuine besede: oseba, odnos, teoloska relacijska teorija, preseznost, Bog

Abstract: Ever since man has existed, his religious activity has been present on our
planet, so belief has been also present all this time. We posit the thesis that
man will continue to strive for what is beyond him in the future too. In our pa-
per, we namely show that belief is very closely related to the relationship. Since
man is a Being in a Relationship, he is also Homo Religiosus. The essential ac-
tivity of a being in a relationship is the search for a partner with whom he found
himself in a relationship. When a person in relation to another does not only
recognize the other, which he experiences with his senses, but in relation to
the other, he also recognizes the relation to the Other, who otherwise surpass-
es man, and yet He allows himself to be recognized by man in the relation, the
person becomes a believer. When a person addresses another whom he sees,
hears and feels with “you”, he communicates with someone from his world.
But when one addresses Someone who is beyond the ability to be experienced
by human senses with “You”, one communicates with Transcendence or man
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expresses his faith by prayer. Man experiences Transcendence in interpersonal
relationships. Namely, faith is the ability to recognize the presence of Transcen-
dence in its absence or it is the ability to recognize the presence of the Other
in relation to the other. This ability, along with the ability to communicate, is
preserved in humanity from generation to generation.

Kg),fzz/o;”flr: person, relationship, theological relational theory, transcendence, God

1. Uvod

V zacetku tretjega tisoCletja po Kristusu vero izpoveduje priblizno 85 % Clovestva
—na razli¢ne nacine sicer, a velika vecina ljudi veruje. Tudi v preteklosti ni bilo ni¢
drugace. To nam potrjujejo izkopanine, ki pri ,pracloveku’ znamenija religioznosti
najdejo vedno znova. Danes pogosto sliSimo mnenje, da je vera nekaj zaostalega
in da moderni ¢lovek religije ne potrebuje. Pa je res tako? Zakaj je torej ¢lovek
veroval v preteklosti in zakaj Clovek veruje tudi na zacetku tretjega tisoCletja? Za-
kaj — kljub napakam in celo Skandalom v religijskih ustanovah — ¢lovek $e vedno
prihaja k obredom, da bi molil in izraZal svojo vero? Sociologi so v drugi polovici
prejsnjega stoletja religiji napovedovali zaton — v zadnjih dvajsetih letih poteka
ravno nasproten proces. Religija je v druzbi ¢edalje bolj prisotna in sociologi pri-
znavajo napako v napovedi, ko ugotavljajo, kako mocno verski nauki vplivajo na
druzbo. V nasem prispevku iS¢emo odgovor na vprasanje, zakaj clovek veruje.
Pri iskanju nam bo v pomoc relacijska teorija francoskega misleca Guya Lafona.
V njegovi misli je klju¢ za razumevanje verovanja povsem vsakdanji medcloveski
odnos, v katerem se znajde vsak ¢lovek — da sploh lahko Zivi. Clovekovo bivanje je
namrecC v svojem bistvu sestavljeno iz odnosov. Lafon je zapisal: »Alors entrete-
nir, surtout quand il s’agit des hommes, signifie faire vivre.« (1982, 16) ! »Zivimo,
ker komuniciramo med sebojl« (Osredkar 2020, 82) Nase razmisljanje se dotika
tudi slovenskega filozofa Antona Stresa, na katerega je Lafonova teologija vplivala
(Osredkar 2020, 84), in Roberta Spaemanna, ki sicer neodvisno, pa vendar na po-
doben nacin kot Guy Lafon razmislja o ,osebi’. V prvem poglavju bomo opredelili
pojem preseznosti in predstavili clovekove sposobnosti govorjenja o njej. V na-
daljevanju bomo pokazali, na kaksen nacin lahko ¢lovek v medcloveskem odnosu
preseznost izkusa —in kako se lahko sporazumeva s Preseznostjo. Prispevek bomo
zakljucili s trditvijo: ker je ¢lovek bitje odnosov, je isto¢asno tudi homo religiosus.

2. Preseznost

V Slovarju slovenskega knjiznega jezika lahko preberemo, da je presezno oz. tran-
scendentno vse tisto, »kar je nedostopno ¢lovekovim telesnim ¢utom in obstaja

1 »Biti vodnosu, predvsem ko gre za ¢loveka, pomeni omogocati Zivljenje.« (Prevod avtorja tega prispevka)
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zunaj ¢lovekove zavesti« (s.v. ,,presezno”). Filozof Anton Stres, izhajajoc iz Kantove
filozofije, pravi, da je ¢lovekovo »izkustvo omejeno samo na izkustvo predmetov
tega sveta, ne sega pa na tisto mejno podrocje, kjer se izkusa in doZivlja meja tega
predmetnega sveta« (1994, 275). Toda e bi bila preseznost, v absolutnem pome-
nu besede same, ¢loveku zares popolnoma nedosegljiva, potem zanjo niti ne bi
vedel in je tudi ne bi poimenoval. Dejstvo, da v ¢lovekovem besednjaku ,presezno’
obstaja, daje vedeti, da transcendenca ¢loveka ne presega v absolutnem pomenu
besede — ker jo namrec ¢lovek pozna oz. ker ve, da obstaja; to dejstvo nam torej
daje slutiti, da ¢lovek preseznost do neke mere, na neki poseben nacin lahko izkusa
in tudi jo izkusa. Tako tudi Stres nadaljuje: »Vendar Kant sam pravi, da je prav, Ce
razmisljamo o tem dejstvu, da imamo posebno razmerje ali odnos do necesa zunaj
meja nasega izkustva.« (275) V religioznem kontekstu besedo ,Presezno‘? enadi-
mo z besedo Bog. Clovek Preseznega res ne more videti, sli$ati ali otipati in ga ne
more opredeliti z merskimi enotami prostora in ¢asa, ker ¢lovekov spoznavni svet
presega. Toda, ker Vanj veruje in o Njem govori, ga mora na nek nacin izkusati oz.
je vera Vanj odnos z Njim — neko posebno izkustvo. Ko torej govorimo o ¢lovekovi
izkusnji preseznosti, v bistvu govorimo o ¢lovekovem odnosu do Boga, torej o veri.
Najprej Zelimo povedati, da ¢lovek izkusa presezni svet na nacin, ki mu omogoca
spoznanje, da obstaja nekaj, ¢esar ne more v polnosti izkusiti in razumeti, kakor
sicer lahko izku$a in razume objekte in dogodke materialnega sveta. Ce Zelimo
biti dosledni, moramo sicer priznati, da ¢lovek v vsej polnosti ne more izkusiti in
razumeti ni¢esar. Niti imanentne stvarnosti, v kateri Zivi, ¢lovek v vsej polnosti ne
razume. Toda nekaj gotovega, recimo objektivnega ali preverljivega, ¢lovek o ima-
nentni stvarnosti le lahko pove. Tisto pa, kar njegova Cutila in razum presega do te
mere, da lahko rece zgolj to, da ve, da obstaja, vendar ne more o njem povedati
ni¢ preverljivega, bomo poimenovali preseznost. Robert Spaemann v svoji knjigi
Persons, The Difference between ,Someone’ and ,Something’ preseznost opredel-
juje z naslednjimi besedami: »Transcendence means, in the first place, a graduated
enlargement of the horizon of intentionality by conceptual abstraction.« (2017,
62)3 O preseZnosti pa razmislja na temelju ¢lovekovega bivanja. Dejstvo bivanja
je v njegovi misli ze nekaj preseznega — ker ga ne moremo v polnosti razumeti. V
nadaljevanju razmisljanja primerja Descartesa in Hegla. Najprej navaja francoskega
filozofa, ki je bivanje razlozil s prisotnostjo Boga: »Descartes held that the disclo-
sure of the absolute and infinite dimension of being was not only underived, but
also irrefutable. Since it allows suspicion of the deviance of all our thought, we
cannot regard this dimension as deviant itself. For Descartes it can be understood
only as immediate presence, i.e. the presence of God.«* (65) Spaemann ugotavlja,

2 Kadar besedo ,presezno’ piSemo z malo zacetnico, mislimo na transcendenco, ki je ¢lovekovim telesnim
¢utom nedostopna. Kadar z veliko zacetnico, takrat z njo poimenujemo osebno transcendentno bitje, s
katerim ¢lovek komunicira — je torej sopomenka za besedo Bog.

3 »PreseZnost je najprej postopno Sirjenje obzorja spoznanja s pojmovno abstrakcijo.«

4 »Descartes je bil preprican, da je (¢lovekovo) spoznanje popolne in neskoncne razseznosti (torej
preseZnosti) bivanja pomanijkljivo, vendar zanesljivo. Ceprav dopui¢a nepravilnost vseh nasih misli, te
razseznosti ne moremo obravnavati kot nepravilne. Descartes jo razume kot bliznjo prisotnost, to je
prisotnost Boga.«
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da se Hegel s Francozom strinja: »Hegel agrees, when in the Introduction to the
Phenomenology of Mind he conceives of the Absolut as ,beside us’ and ,wishing
to be beside us’, which conveys the underived and contingent character of this
thought of the Absolute.«’ (65) Spaemann svojo obravnavo preseZznosti nadaljuje
z vidikom ¢lovekovega razumevanja ,bivanja‘ samega po sebi, a poudarja: »Being-
in-itself, by definition, is not an object of intention.«° (66) Dejstvo bivanja je torej
¢lovekovim ¢utom — izkustvu — posredno sicer dosegljivo, a za ¢loveka vendarle
ostaja velika neznanka.

Tudi nase lastno razmisljanje o preseznosti bomo nadaljevali na temelju razu-
mevanja bivanja. Clovek izku$a bivanje in posredno preseZnost v svojem zemelj-
skem bivanju s pomocjo prostora in ¢asa. Pri teh dveh pojavih, ki izkustvo bivanja
omogocata najprej, se bomo nekoliko ustavili — brez njiju se ¢lovek namrec ne bi
zavedal, da ,je’. Otrok najprej izkusi prostor, kjer razbira tri dimenzije. V prostoru
se lahko giblje s svojim materialnim telesom in s svojimi ¢utili zaznava tudi druga
tvarna telesa, ki prostor napolnjujejo. Toda Ze v zaCetku ¢lovestva se je ¢lovek za-
vedel, da mu ves prostor ni dosegljiv oz. poznan. Ko se je ozrl v zvezdnato nebo,
se je lahko le ¢udil in priznal, da nebesni obok njegovo sposobnost spoznavanja
in razumevanja mocno presega. Zvezdnato nebo je lahko izkusil samo toliko, da je
vedel, da obstaja. Kako so zvezde videti, kaj se tam zgoraj dogaja — to pa mu je
ostalo popolnoma neznano. Ceprav danes s pomo¢jo teleskopov o zvezdnatem
nebu vemo precej vec od nasih prednikov, je to védenje Se vedno omejeno — in
tudi danes morajo astronomi ponizno priznati, da odgovorov na temeljna vpra-
$anja o prostoru ne poznajo. Priznati morajo, da vse to, kar je prostorsko od nas
oddaljeno, ¢lovekovo sposobnost izkusanja in spoznavanja presega. Ne le zaradi
prostorske razseznosti — predvsem zaradi dejstva, da ¢lovek neskonénosti prosto-
ra ne more neposredno ne izkusiti ne razumeti. Zgodovinar in antropolog Julien
Ries postavlja vprasanje: »Ali se na zaCetku odkritja PreseZnega, do katerega je
prisel ta ¢lovek, odkritja, ki je temelj vernosti, morda ne nahaja neprestana izmen-
java med njegovimi subjektivnimi nagibi in objektivnimi zapovedmi, ki izvirajo iz
opazovanja nebesnega svoda?« (2020, 62) V bistvu gre za retori¢no vprasanje, ki
mu v nadaljevanju avtorjeve razprave Odkritje PreseZnosti sledi pritrditveni odgo-
vor, da je ¢lovekovo priznanje, da je ,nekaj nad njim’, nekaj, ¢esar ne pozna, po-
gojeno prav z izkusnjo neskonénega prostora.

Takoj za prostorom otrok izkusi ¢as. Ljudje Zivimo v ¢asu, kjer razlikujemo pre-
teklost, sedanjost in prihodnost. Sedanjosti se zavedamo, preteklosti se spomin-
jamo, prihodnost pa lahko samo predvidevamo. Ta zadnja dimenzija ¢asa v bistvu
ostaja nepoznana, ker o njej ne moremo imeti izkuSnje. Da — lahko predvidevamo,
lahko si domisljamo in sklepamo, kaj vse se bo v Zivljenju, recimo v bliznji prihod-
nosti, Se zgodilo, toda o tem nimamo nobene izkusnje in nobenega védenja. O
daljni prihodnosti smo sploh popolnoma nevedni. Zato lahko ponizno priznamo,

5 w»Hegel se (s tem misljenjem) strinja, ko v uvodu v Fenomenologijo duha Absolutno opredeljuje kot
,(nekoga) ob nas’ in ,(nekoga), ki Zeli biti ob nas’, kar izraza nedoreceno in moZno pojmovanje Absolut-
nega.«

¢ »Bivanje —samo po sebi — ne more biti predmet spoznanja.«
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da ne vemo, kaj nas ¢aka, oz. re¢emo, da nas tudi prihodnost presega. Tudi pre-
teklost je zgodovinarjem samo delno poznana — velika vecina preteklosti je ¢love-
ku nedostopna. Kot pri preseznosti prostora lahko tudi sedaj omenimo, da ne gre
zgolj za ¢lovekovo nesposobnost dojemanja ¢asovne razseznosti, ki nima ne za-
cetka ne konca, temvec za dejstvo, da €lovek Casa, ki nima zacetka in je obenem
konec neznan, ne more razumeti. Ker je beseda ,neskoncénost’ pri obravnavanju
preseznosti v prostoru in ¢asu klju¢nega pomena, ji bomo v nasem prispevku po-
svetili precej pozornosti. Kenan B. Osborne, franciskan iz sodobne ameriske fran-
¢iSkanske teoloske Sole, v uvodu v svoje delo The Infinity of God and a Finite Wor-
Id navaja, da v Bibliji besed ,neskoncen’ ali ,neskoncnost’” ne najdemo ne v Stari
ne v Novi zavezi.® V nadaljevanju pravi, da se ta izraza tudi v patristiki uporablja-
ta le redko. Pac pa ju teologi in filozofi za¢nejo redno uporabljati med 13. in 15.
stoletjem — ko se pojavijo latinski prevodi Aristotelovih del: »With these Latin
translations, Western medieval theologians were able to read and study the phil-
osophical writings of Aristotle, who used the term infinite in a philosophical way
especially in the Physics and Metaphysics.«® (Kenan 2015, xx) Avtor v nadaljevan-
ju svoje knjige sicer nadaljuje z eklezioloskimi temami, za nas pa je pomembna
njegova pripomba, da so evropski misleci prav s pomocjo izraza ,neskoncnost’ o
preseznosti zaceli razmisljati sistemati¢no.

Vse, kar ,je’, torej biva v ¢asu in prostoru. Pravzaprav vse, kar ¢lovek, ki tudi sam
Zivi v ¢asu in prostoru, v ¢asu in prostoru izkusa in zaznava, biva oz. obstaja. Zunaj
Casa in prostora ¢lovek ne zaznava niesar — zato tisto (zanj) ni bivajoce. Zdi se, da
¢lovek izkusa in razumeva zgolj tisto bivanje, ki se je pojavilo v ¢asu in prostoru in
je tako postalo njegovim ¢utom in razumu dostopno. Pojaviti se v ¢asu in prosto-
ru pa pomeniimeti v ¢asu in v prostoru zacetek in konec: bivati tu ali tam. Ljudje
sicer priznavamo, da je materija, ki je ujeta v prostoru in ¢asu, vecna, le da se stal-
no spreminja. Toda izkusamo jo lahko le tukaj in sedaj, ne pa v njeni vecnosti —
torej jo lahko vidimo in otipamo le v ¢asovni in v prostorski prisotnosti. Ne more-
mo zaznati materialnih predmetov iz preteklosti ali tistih, ki Sele bodo obstajali v
prihodnosti. Prav tako ne moremo zaznavati odsotnih tvarnih predmetov. Casov-
no in prostorsko odsotna stvarnost nas presega in je ne moremo videti, slisati ali
otipati — pa vendar lahko o njej govorimo. Navedimo nekaj primerov. Govorimo o
Bogu, ¢eprav ga ni nikoli nihce videl, govorimo o posmrtnem Zivljenju, ki ga ni od
Zivih nihce izkusil. Toda ne mislimo le na filozofe in teologe. O Bogu in posmrtnem
zivljenju lahko govori vsak vernik. Zakaj? Ker so mu o tem nekaj povedali drugi:
duhovniki, kateheti, vzgojitelji, starsi ... Oni pa so mu o preseZnih stvareh to lahko
povedali, ker so PreseZnost na neki nacin izkusili v ¢asu in prostoru — kakor lahko
tudi mi vsi nekako izku$amo Preseinost v &asu in prostoru. Clovek izkuda Boga, ker
se je znaSel z Njim v odnosu: ker vanj veruje. In ne gre le za vero v Kristusa, torej

7 Avtor uporablja angleski izraz ,infinite’ oz. ,infinite God’ in ,infinity’ oz. ,infinity of God".

8V slovenskem prevodu Svetega pisma najdemo zapis ,vec¢ni Bog’ trikrat, bibli¢no besedilo pa izraza
,neskon¢ni Bog’ ne vsebuje.

9 »Zahodni srednjeveski teologi so s pomocjo teh latinskih prevodov lahko brali in proucevali Aristotelove
filozofske spise, kjer se izraz ,neskoncno’ uporablja na filozofski nacin — zlasti v Fiziki in Metafiziki.«
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v u¢lovecenega Boga po krs¢anski podobi, ki zazZivi v ¢asu in prostoru. Bolj mislimo

na dejstvo, da se je ¢lovek znasel v odnosu, da sploh lahko biva vimanenci —v
imanentnem odnosu pa lahko izkusa transcendenco.

3. lzkusnja Preseznosti v odnosu

Naj pojasnimo, da gre v nasem razmisljanju za ¢isto vsakdanji medcloveski odnos
z drugo osebo. Postavljamo tezo, da odnos, ki je bistveni sestavni del ¢lovekovega
bivanja, ne spada v tvarni svet, temvec imanentni svet presega — spada na podro-
¢je transcendence. Kako lahko to trditev upravi¢imo? Ker je neskoncnost kljuéna
za opredelitev preseZnosti, bomo tudi preseznost odnosa utemeljili z njegovo ne-
skonéno razseznostjo. Oprli se bomo na dve dejstvi. Najprej bomo pozorni na to,
da ¢lovek odnosa ne more ustvariti, temve¢ se v njem (z)najde.!* Ce pristejemo
Se dejstvo, da odnos ne izgine, ¢eprav eden od partnerjev telesnim ¢utom ni ve¢
dosegljiv, lahko ugotovimo, da se nase razumevanje odnosa ujema z opredelitvijo,
s katero smo zgoraj orisali preseznost.

O medcloveskih odnosih govorimo zelo veliko. Pa vendar, ¢e ostanemo v okvi-
rih Ze omenjene relacijske teorije, ljudje odnosov ne ustvarjamo in nismo njihovi
gospodariji, kakor sicer navadno razmisljamo. V odnosu se ¢lovek kot oseba (z)
najde, vanj ne vstopi — vemo, da Zivljenja nihée ni nacrtoval, temve¢ mu je bilo
podarjeno: v njem se je (z)nasel. V bistvu lahko govorimo o mnozZici medcloveskih
odnosov, v katerih se (z)najdemo ljudje, povezani med seboj kot osebe. Guy Lafon,
ki ga imenujemo mislec odnosa, poudarja, da odnos rodi osebe — mene, tebe,
njega, nas in vas: »... l‘entretien n‘est pas un champ impersonnel. Nous ne pou-
vons pas nous en isoler, nous qui en parlons. Il est cette dimension inaliénable ou
nous nous adressons les uns aux autres, ou nait le je, le tu, le nous, le vous, le il,
et ol tous naissent ensemble. Uentretien est toujours, de quelque facon, notre
entretien.«'' (1982, 17) Na neki nacin je odnos obstajal pred ,menoj‘ in ,teboj‘—v
njem sva se le znasla. Tega dejstva ne moremo v polnosti razumeti, ker nas odnos
pac presega. Kakor ne moremo v polnosti razumeti vecnosti Casa in prostora, tudi
neminljivosti odnosa ne moremo povsem razumeti. Odnosi se namrec ves ¢as
spreminjajo — vendar ne izginejo, kot se zgodi z objekti v materialnem svetu. Ose-
bi, ki sta se (z)nasli v odnosu, tega ne moreta izniciti. Tudi e se locita, razideta,
odnos med njima ostane. Marsikdo je lahko iz osebne izkusnje spoznal, da mu je
ljubljena oseba tudi v odsotnosti — na primer po smrti njenega bioloSkega telesa
— ostala blizu. Na temelju Ze objavljene predstavitve delovanja odnosov v Bo-
goslovnem vestniku (Osredkar 2021, 857—-866) lahko re¢emo, da ¢e bi odsotnost
prisotnost (in s tem odnos) iznicila, drugega ne bi ve¢ prepoznavali —in ga ne bi

10 Ta nadin pisanja ima dva pomena. Clovek se v odnosu znajde, zaéne bivati in se v njem hkrati najde oz.
prepozna svojo identiteto.

11 »0dnos ne spada na brezosebno podrocje. Mi, ki o njem govorimo, nismo zunaj odnosa. Ko smo v
odnosu, se znajdemo v neizbezni dimenziji, kjer drug drugega nagovarjamo — kjer se rojevajo jaz, ti, mi,
vi, on in kjer se rojevamo skupaj. Odnos je vedno, na neki nacin, nas odnos.«
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mogli veC poklicati s ,ti‘. Dejstvo, da drugega lahko nagovarjamo tudi v njegovi
odsotnosti, je kazalec ohranjanja odnosa. Prisotnost in odsotnost med subjekti se
razmakneta do skrajnosti, ko drugi iz kon¢nosti prestopi v neskoncnost, da se zdi,
da se je iznic¢il — a vendar se odnos med partnerjema ne prekine. Drugega lahko
Se vedno poklicem s ,ti‘ in se v odnosu do njega vedno znova rojevam (Lafon 1982,
17). Drugi se sicer v nekem trenutku oddalji do te mere, da se moj odnos do nje-
ga popolnoma spremeni. Takrat subjekt ni ve¢ vezan na objekt, na neko material-
no telo, na katerem bi se nas pogled lahko ustavil — subjekt postane neopisljiv in
se iz spoznavnega premeni v nespoznavnega. In vendar je Se vedno prisoten, ker
se odnos z njim ohranja.

V materialnem svetu smo price minevanju ¢asa. Izkusamo, kako se nase mate-
rialno telo spreminja oz. stara in posledi¢no izkusamo minljivost. V duhovnem
svetu'? pa izkusamo, da to, kar ljudi kot osebe povezuje — odnos — minljivosti ni
podvrieno. Clovek v odrasli dobi ali v starosti in onemoglosti telesa drugega $e
vedno lahko pokli¢e s ,ti* 0z. ga ljubi ali sovrazi, kot je to delal, ko je bil otrok. Edi-
na ¢lovekova izkusnja neminljivosti v bivanju, ki smo je delezni, je torej odnos.
Odnos do drugega se tudi z odhodom drugega, z biolosko smrtjo, ne izniéi — se
sicer spremeni, a ohranja. Zato odnos materialni svet presega in spada na pod-
rocje preseinega — v skladu z opredelitvijo, ki smo jo podali zgoraj. Hkrati pa odnos
¢lovekova Cutila in razum presega do te mere, da lahko re¢emo le to, da vemo za
njegov obstoj, vendar ne moremo o njem povedati nicesar zares preverljivega. V
vsakem odnosu, v katerem se oseba (z)najde, zato izkusa preseznost, ne da bi jo
razumela ali da bi jo zmogla opredeliti.

Spoznali smo, da ¢lovek v odnosu do drugega izkusa, da obstaja Se nekaj vec
kot materialni svet. Drugega kot materialni objekt lahko opredeli z merami in Ste-
vilkami fiziCnega sveta. Odnosa do drugega — kot osebe — pa na tak nacin ne more
opredeliti. V tem odnosu sicer iSce nacin, kako bi drugega kot osebo spoznal. Toda
v tem iskanju prej ali slej spozna, da sploh ni nujno, da bi drugega zares spoznal
in opredelil.’* Postane mu jasno, da je odnos do drugega pomembnejsi kot drugi.
Ker ne drugi, temvec odnos do drugega mu omogoca bivanje. Zgoraj smo zapisa-
li, da prostor in ¢as ¢loveku omogocata izkusnjo bivanja. Sedaj lahko gremo se
korak dalje: odnos do druge osebe, v katerem se oseba lahko (z)najde le v pros-
toru in ¢asu, omogoca izkusnjo bivanja oz. bivanje sdmo. Ko torej ¢lovek v pros-
toru in Casu izkusa odnos do drugega, ki ga ne more izmeriti, opisati in izreci, v
bistvu izkusa preseznost.!* V tej izkusnji pa se tudi (z)najde na podrocju presezne-
ga. Se veg, (z)najde se v odnosu do Prese?nega. Ko se namre¢ na temelju odnosa
do drugega oseba (z)najde v odnosu do Drugega in to izraZa z nagovarjanjem Dru-
gega s ,Ti‘, se (z)najde v odnosu do PreseZnega. V odnosu do drugega namrec pre-
pozna tudi odnos do Drugega. Kakor je komunikacija z drugim kazalec odnosa do

12 Svet odnosov lahko imenujemo tudi duhovni svet.
13 Ceprav vernik o Bogu ne ve ni¢ preverljivega, je lahko z njim v odnosu.

14 Beseda, zapisana z malo zacetnico, ima filozofski pomen transcendence — torej to, kar je ¢lovekovim
¢utilom nedostopno.
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njega, tako je komunikacija z Drugim kazalec, da se je ¢lovek znasel v odnosu do
Preseinega. Ko oseba v svoji komunikaciji ne nagovarja drugega, temvec rece ,Ti’
Drugemu, ki ga ne vidi, spoznamo, da se je znasla v odnosu do PreseZnega.

Lahko torej reCemo, da se ¢lovek v odnosu do drugega hkrati (z)najde tudi v
odnosu do Preseznega. Toda vsak ¢lovek odnosa do Drugega ne prepozna. Zato
raje recimo, da ¢lovek v med¢loveskem odnosu odnos s Preseznim ,lahko’ prepo-
znava in izkusa.'s Zakaj je pomembno poudariti, da oseba odnos do Preseznega
,lahko’ prepozna? Ni namrec nujno, da bi vsak ¢lovek v odnosu do drugega pre-
poznal tudi odnos do Drugega. Vsak ¢lovek se znajde v odnosu do PreseZnega, a
vsi ljudje ne verujejo. Dejstvo, da se je ¢lovek v odnosu do PreseZnega znasel, Se
ni zagotovilo, da bo ta odnos tudi prepoznal. Kot je bivanje v ¢asu in prostoru, to-
rej odnos do drugega, ¢loveku podarjeno in zanj nima nobenih zaslug, tako je tudi
sposobnost prepoznavanja odnosa do Drugega podarjena — nihce je ni nacrtoval
in nih¢e nima zanjo nobenih zaslug.

4. Komunikacijas Preseznostjo

Ko se oseba znajde v odnosu do Drugega, si za¢ne o Njem kmalu ustvarjati po-
dobe. BoZja podoba je skupek predstav, mnenj in prepricanj, ki si jih vernik — s
pomocjo simbolnega misljenja — oblikuje v kulturi, kjer Zivi. Vernik kot simbolno
bitje podobo Boga nenehno is€e in Zeli izraziti neizrekljivo. S Tomazem Akvinskim
ponavljamo, da je Bog sicer popolnoma drugacen od nasih predstav o Njem —in
vendar vernik stalno ustvarja nove BozZje podobe: »Ker nas razum ni sorazmeren z
bozjim bistvom, ostane prav to, kaj boZje bistvo je, nekaj nas razum presegajoce-
ga in zato nam prikritega. To je razlog, da je viSek ¢loveSkega spoznanja o Bogu v
tem, da uvidi, da Boga ne pozna, kolikor doZene, da tisto nekaj, kar je Bog, prese-
ga vse tisto, kar o njem doumemao.«'® (Quaestiones disputatae de potentia Dei q.
7, a. 5, ad 14) Vsekakor pa je odnos, kot smo omenili Ze zgoraj, pomembnejsi od
spoznanja partnerja v odnosu — tako lahko tudi pri veri zapiSemo, da BoZja podoba
ni najpomembnejsa. Vernik jo ustvarja najprej zato, da lahko o Bogu govori. Ker
si Ga lahko predstavljamo, lahko ,0 Njem‘ tudi govorimo. Vendar je drugi razlog
pomembnejsi — podobe Boga verniku pomagajo ohranjati odnos z Njim.

Vse do sedaj smo poudarjali, da je znamenje, da se je ¢lovek znasel v odnosu
do Boga, njegovo nagovarjanje Drugega s ,Ti". To nagovarjanje je v bistvu iskanje
Boga. ,Ti‘, ki je kazalec vernikovega odnosa do Boga, pa ni vedno ,Ti‘ in ni le ,Ti’,
Pravicni ... Vernik Boga nagovarja z vedno novimi izrazi, ki so v bistvu podobe Boga.
Zato, ker se z Njim je znaSel v odnosu —in da bi v tem odnosu tudi ostal — v svojem
nagovarjanju Boga vedno znova is¢e izraze, s katerimi bi ga lahko nagovoril. Odnos

15 Evangeljska zapoved ljubezni: ne mores reci, da ljubis Boga, ¢e ne ljubis bliznjega — karkoli ste storili
kateremu mojih najmanjsih bratov, ste meni storili.

16 Prevod Janeza JanZekovica (1966, 189).



Mari Joze Osredkar - Odnos kot ¢lovekova izkusnja Preseznosti 569

je namrec nekaj Zivega, dinamic¢nega, kar se odraza tudi v vedno novih besedah,
s katerimi vernik Boga nagovarja, da bi odnos do Njega ohranil. Religiologi taksno
nagovarjanje Boga imenujejo molitev ali preprosteje ,pogovor z Bogom’. Toda ka-
kor pogovor med ljudmi ni zgolj nagovarjanje drugega, tako tudi komunikacija med
vernikom in Bogom ni enosmerna. Vera se ne izraZa le z nagovarjanjem Presezne-
ga. Vera ni namrec zgolj iskanje Boga kot bitja ali podobe, temvec iskanje BoZje
volje — torej iskanje BoZje Besede. Zato vernik prepoznava prisotnost Preseznega
tudi s prepoznavanjem BoZjega nagovora Cloveku. Lahko recemo, da je komuni-
kacija med Bogom in vernikom dvosmerna. Ko vernik prepoznava BoZjo besedo,
dopusti, da ga Bog nagovarja. V teologiji to podrocje obravnavamo v poglavju, ki
se imenuje BoZje razodetje in ga poznajo mnoge religije. Pri krs¢anskih obredih
na primer prebiramo odlomke iz Svetega pisma. Bralec zakljuci berilo z vzklikom
»BoZja beseda«. S tem Zeli reci, da nam govori Bog. BoZja je tista beseda, za kate-
ro je Cerkev prepoznala BoZji izvor — tako nam Bog govori. Na podoben nacin se
Bog razodeva muslimanom v Koranu in Judom v Tanahu. Duhovni ucitelji tudi pre-
biranje ali poslusanje BoZje besede obravnavajo kot nacin molitve, kar dejansko
tudi je. Kakor ima nagovarjanje Preseznega z besedo funkcijo ohranjanja odnosa,
tako ima enak namen sprejemanje BoZje besede. Vsak odnos, tudi vera, rojeva
subjekte. Toda odnos do Boga novega rojevanja vernika ne more omogociti, ¢e ta
Boga ne nagovarja in ne poslusa. Brez komunikacije med vernikom in Bogom se
namrec vera spremeni v nekaj, kar v kri¢anstvu imenujemo malikovanje.

Vrnimo se na nagovarjanje Boga z BoZjimi podobami. Omenili smo, da vernik z
nobeno podobo ni dokonéno zadovoljen, zato v odnosu do Boga vedno znova isce
nove podobe, nove nacine nagovarjanja. Zdi se, da je podoba Boga, s katero je
vernik v nagovarjanju Boga najbolj prepricljiv, Njegova lastna Beseda — zato Boga
nagovarja z Bozjimi besedami. V Bogoslovnem vestniku 2021 smo verovanje poi-
menovali sposobnost prepoznavanja prisotnosti Drugega v njegovi odsotnosti
(Osredkar 2021, 859-860). Vernik, ki to sposobnost ima, moli oz. Drugemu rece
,Ti’. V bistvu je vernik ¢lovek, ki se je znasel v odnosu do Drugega in s tem prepo-
znava Njegovo Besedo —in ne more, da ne bi odnosa do PreseZnega izrazal z mo-
litvijo tako, da bo Drugega nagovarjal z besedami, oz. ne more, da ne bi Boga na-
govarjal z Njegovo besedo.!”

5. Bitje odnosov je homo religiosus

Izhajajoc iz teoloSke relacijske teorije, ki jo je v svojih spisih postavil Guy Lafon,
lahko trdimo, da je razlog za ¢lovekovo verovanje prisoten v bistvu njegovega bi-
vanja. Razlog za verovanje je povezan z dejstvom, da se ¢lovek kot oseba v od-
nosu do drugega prepoznava kot bitje odnosov. Kakor materialno telo hlasta po
zraku, da bi lahko preZivelo, tako ¢lovek kot oseba hrepeni po odnosu do drugega,
da bi lahko bival kot oseba. Ker pa je vera odnos med ¢lovekom in Bogom, lahko

17 Molitev brevirja, ki jo prakticirajo katoliski duhovniki in redovniki, je primer, ko vernik Boga nagovarja z
Njegovo Besedo.
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vernik postane samo bitje v odnosu. Zahvaljujo¢ dejstvu, da se je ¢lovek znasel
v odnosu do drugega ¢loveka, se lahko znajde tudi v odnosu do Drugega — in se
prepozna kot vernik. Zato lahko trdimo, da ¢lovek v Boga veruje, ker se je znasel v
odnosu do drugega ¢loveka. Razlog za verovanje, za ¢lovekovo religijsko dejavnost,
je torej dejstvo, da je Clovek bitje odnosov; lahko bi rekli, da je razlog verovanja
¢lovekova sposobnost prepoznati sebe kot osebo. Ta razlog pa ni intelektualen,
temvec eksistencialen: sovpada s hrepenenjem po odnosu do drugega cloveka,
v katerem prepoznava BoZjo podobo — v odnosu do drugega lahko prepoznava
odnos do Drugega. Ce ¢lovek odnos zavraca, ' onemogoca svoje bivanje in hkrati
onemogoca verovanje.

Clovek torej veruje, ker je povezan z drugimi, ker je bitje odnosov. Bolj kot
¢lovek spoznava, da se rojeva v odnosu in da ga odnos ohranja pri Zivljenju, bolj
hrepeni po Preseznem. V prejSnjem poglavju smo dejali, da je nagovarjanje
Preseznega, molitev, izraz in ohranjevalec verovanja. Molitev je torej za vernika
kot dihanje za telo — brez zraka umre. Tako tudi vernik, ki Boga preneha iskati, v
odnosu do Njega sicer ostane, vendar se ne prepoznava vec kot vernik. Razvoj in
izrazanje vere sta odvisna Se od drugih dejavnikov, vsekakor pa lahko ponovimo,
da ¢lovek v odnosu do drugega ¢loveka izkusa preseznost in Boga. Zgoraj smo
rekli, da je preseino tisto, kar ¢lovek sicer izkusa, a ne razume. Tako tudi ljudje
Zivimo v odnosih, ki nas povezujejo, a jih povsem ne razumemo. Objekte iz
materialnega sveta lahko opiSemo in razloZimo. Odnosa, v katerem smo se znasli,
pa ne moremo opredeliti, ker spoznanje presega.

Prepri¢ani smo, da je ¢loveka ustvaril prav odnos —in da bo ¢loveski rod obstal,
dokler bo ¢lovek v odnosu do drugega sebe prepoznaval kot osebo. Ker pa lahko
v tem istem odnosu ¢lovek kot oseba prepoznava tudi odnos do Preseznega in se
v tem odnosu rojeva kot vernik, so religiologi ¢loveka poimenovali homo religio-
sus. Clovek je religiozno bitje, ker lahko v med¢loveskih odnosih izku$a Presezno.
Filozof Branko Klun pravi, »da je ¢lovekovo izkustvo neskonénosti v medosebnih
odnosih sled tiste transcendence, ki jo imenujemo Bog« (Klun 2020). Vera je za
¢loveka, posebej mladega, zelo pomembna, posledi¢no pa je pomembna tudi re-
ligija, ki vero ohranja. To nam dokazuje stalna verska dejavnost v zgodovini ¢lo-
veskega rodu. Lahko se naslonimo na Darwinovo evolucijsko teorijo o razvoju Zivih
bitij — ta so se razvijala tako, da so ohranjala sposobnosti, ki so jim omogocale
preZivetje. Tiste vrste, ki so sposobnosti, ki so sluZile preZivetju, izgubile, so izgi-
nile. Ker je sposobnost verovanja vedno bila in je tudi danes ¢lovekova dejavnost,
lahko analogno sklepamo, da je za ¢lovekovo preZivetje in njegov razvoj zelo po-
membna — sicer se ne bi ohranjala. Zato ¢lovek veruje tudi na zacetku tretjega
tisocletja.

18V praksi ni mogoce, da bi ¢lovek odnos popolnoma zavracal, ker potem ne bi mogel Ziveti. Bivati po-
meni biti v odnosu.



Mari Joze Osredkar - Odnos kot ¢lovekova izku3nja Preseznosti 571

6. Sklep

Zakaj ¢lovek veruje? To je temeljno vprasanje, ki si ga postavljajo religiologi. A
to ni vprasanje le zanje. Mnogim danes ni jasno, zakaj v tretjem tisocletju religije
Se obstajajo. V razpravi smo bralca korak za korakom pripeljali do spoznanja, da
je odgovor skrit v dejstvu, da je ¢lovek bitje odnosov. V med¢loveskem odnosu, v
katerem se oseba znajde, da sploh lahko biva, ¢lovek izkusa preseznost — in pre-
poznava, da obstaja nekaj, kar ga presega. To ,nekaj‘ je ¢lovek v preteklosti poi-
menoval Bog — in tudi v tretjem tisoCletju po Kristusu ¢lovek, ker Se vedno Zivi
povezan s soljudmi, iS¢e Boga. To iskanje imenujemo vera. Molitve, obredi, tudi
zapovedi in prepovedi, ki jih vernik prepoznava kot Bozji nagovor, so urejeni v re-
ligijske sisteme, ki danes (Se vedno) oblikujejo Zivljenje posameznih vernikov in
celotne druzbe. Ker je temeljna lastnost ¢loveskega Zivljenja medosebni odnos in
je ta isti odnos razlog za ¢lovekovo verovanje — torej za njegov odnos do Presei-
nega —, je z religijskimi aktivnostmi preZeta vsa zgodovina ¢lovestva. Odkar ¢lovek
obstaja na tem planetu, obstaja tudi religija. In dokler bo ¢lovek obstajal kot bitje
odnosov, bo veroval — in bo obstajala tudi religija.
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Borut Pohar
Resonanca med znanostjo in krs¢anskim naukom
kot pot do resonancnosti pluralne druzbe

Resonance between Science and Christian Doctrine
as a Path to Resonance in a Pluralistic Society

Povzetek: V zahodni druzbi za medsebojno odtujitev ljudi obstaja veliko razlogov.
Mednje sodi tudi vera, ki temelji na razodetju, saj tega materialisti¢cna miselnost
dojema kot nezanesljiv in za razvoj znanosti motec vir védenja. V praksi taksno
dojemanje razodetja, zlasti krs¢anskega, vodi do odtujitve med vernimi in ne-
vernimi, saj imajo ti pripadnike razodete religije za nerazumne in neumne ljudi,
s katerimi se je nesmiselno pogovarjati, ker naj bi Ziveli v neresnici in ovirali
napredek. Vendar pa so se v zadnjem obdobju pojavile Stevilne teznje, da je
treba vero narediti razumno in smiselno: verujoc¢im je treba spet povrniti iz-
gubljeno dostojanstvo in jih narediti za enakovredne sogovornike civilne druz-
be. Eden od taksnih poskusov je tudi trinitaricna naravna teologija iz ateizma v
krS¢anstvo spreobrnjenega znanstvenika in teologa Alistra McGratha. Ta si je
trinitari¢no naravno teologijo zamislil kot iskanje resonance med krs¢anskim
naukom in izsledki znanosti, ki ima za rezultat ugotovitev razumnosti in smisel-
nosti krS¢anske vere. V tem ¢lanku trdimo, da je ugotovljeno izkustvo resonanc-
nosti med vero in znanostjo eden od nacinov, kako odtujitev med verujo¢imi in
neverujoCimi premostiti ter med njimi vzpostaviti resonancni odnos — ta je
moZen le, ¢e oba sogovornika drug drugemu priznavata razumnost in smisel-
nost dialoskih izhodis¢. Prednost te metode vzpostavitve resonance je, da je
znanstveno in teolosko teoreticno védenje javno dostopno, kar pomeni, da
lahko pristnost izkustva resonanénosti med znanostjo in krs¢anskim naukom,
o kateri govori McGrath, preveri vsak sam —in s tem naredi korak proti vedji
resonancnosti druzbe, v kateri Zivimo.

Kljuine besede: resonanca, Alister McGrath, znanost, religija, epistemicne vredno-
te, sklepanje o najboljsi razlagi, smiselnost, razumnost

Albstract: In Western society, there are many reasons why people are alienated
from each other, one of which is that religion based on revelation is perceived
by the materialistic mindset as an unreliable source of knowledge and as a dis-
traction to the development of science. In practice, this perception of revela-
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tion, especially Christian revelation, leads to alienation between believers and
non-believers, since the latter regard the followers of revealed religion as un-
reasonable and stupid people with whom it is pointless to talk because they
are said to live in untruth and obstruct the way of progress. However, in recent
times there have been numerous attempts to make the Christian faith reason-
able and senseful and to restore the lost dignity of believers and make them
equal interlocutors in civil society. One such attempt is the Trinitarian natural
theology of Alistair McGrath, a scientist and theologian who converted from
atheism to Christianity. He conceived of Trinitarian natural theology as a search
for a resonance between Christian doctrine and the findings of science, result-
ing in a conclusion about the reasonableness and sensefulness of the Christian
faith. In this article, we argue that the established experience of resonance
between faith and science is one way of bridging the alienation between be-
lievers and non-believers and establishing a resonant relationship between
them since this is only possible if both interlocutors acknowledge the reason-
ableness and sensefulness of each other’s dialogical premises. The advantage
of this method of establishing resonance is that scientific and theological the-
oretical knowledge is publicly available, which means that everyone can verify
for himself the authenticity of the experience of resonance between science
and Christian doctrine that McGrath speaks of, and thus take a step towards a
greater resonance of the society in which we live.

Keywords: resonance, Alister McGrath, science, religion, epistemic values, inferen-
ce to the best explanation, sensefulness, reasonableness

1. Uvod: moderna doba in nerazumnost
0z. nesmiselnost vere

Zivimo v sekularni pluralni druzbi; v njej so verske skupine samo eden od 3tevilnih
elementoy, ki gradijo civilno druzbo — ta se z dialogom med temi skupinami
oblikuje in napreduje. Vendar pa je lahko dialog oviran, med drugim zaradi oCitka
nerazumnosti in celo nesmiselnosti verskih prepricanj, ki naj bi bila za skupno
iskanje resnice in napredka ovira. Ta oitek se pojavlja tako na neakademski
kakor tudi na akademski ravni. Filozofija znanosti je bila na primer Se v zacCetku
preteklega stoletja dialogu z religijo precej nenaklonjena, saj so antimetafizicne
pozitivisticne predpostavke vsakrsno pobudo za dialog zavracale.

Michael Banner (roj. 1961) ugotavlja, da mit o dihotomiji med znanostjo in re-
ligijo v zahodni druZbi kroZi Se danes: »Pogosto je slisati, da med znanstvenim
prepricanjem in religijsko vero obstaja ostra dihotomija, in Se posebno to, da naj
bi znanost upoStevala kanone razumnosti, medtem ko naj bi se religijski vernik
tem kanonom rogal in jih krsil. Medtem ko nam znanost predstavlja paradigmo
zdravega razmisljanja, vidimo v religiji paradigmo razmisljanja, ki je z dejstvi ne-
povezano in neutemeljeno. Prav zares so nekateri prepric¢ani, da gre pri veri za
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neke vrste kognitivno akrobatiko, kjer razum brez omahovanja pristane na trditve,
ki so dejansko dvomljive.« (Banner 1990, 1)

Tak$no razmisljanje je ostanek duha pozitivizma, ki se je razvil v okviru moder-
ne dobe. Gre za Casovno obdobje od priblizno leta 1500 do nastopa postmoderne
dobe. Zanj je znacilen beg pred avtoriteto in s tem pred preteklostjo ter izrocilom.
Moderna doba je v sredisce postavila razumnost avtonomnega subjekta, ki naj bi
bil osvobojen spon avtoritativnega izrocila in tako gotov epistemoloski temelj, iz
katerega naj bi izhajalo upravicevanje trditev gotovega védenja (van Huyssteen
1999, 23).

Klju¢na za razvoj pozitivizma sta bili filozofija zgodovine, ki jo je na zacetku 19.
stoletja razvil Auguste Comte (1798-1857), in filozofija znanosti, ki jo je razvil »du-
najski krog« na zacetku 20. stoletja. Comte je zagovarjal tradicionalno empiristicno
stalisCe, da v razumu ne more biti ni¢, kar ni bilo prej v Cutilih. Tu je zavracal vse,
Cesar ni mogoce potrditi s cutnim opazovanjem — pri cemer je imel v mislih zlasti
metafiziko. Po njegovem prepricanju naj bi bile vse znanosti utemeljene v eni sami
metodi, ki je najprej prisla v uporabo v matemati¢no-fizikalnih znanostih. Zahteval
je, naj se znanost razmeji od neznanosti, vsa znanost pa zvede na eno samo teori-
jo, ki mora biti utemeljena v fiziki (Zammito 2004, 6—7). Comtove ideje so v 19.
stoletju prevzeli misleci naravoslovnih, pa tudi druzboslovnih znanosti. Trdili so, da
do védenja vodi le ena sama metoda, tj. metoda naravoslovnih znanosti, da je enost
vseh znanosti utemeljena v materializmu, kakor ga podaja fizikalna znanost. Hu-
manisti¢ne znanosti so imeli za popolnoma subjektivno podrocje (8).

Logi¢ni pozitivizem dunajskega kroga lahko imenujemo neopozitivizem, saj je
zagovarjal vsa jedrna epistemoloska nacela pozitivisticnega izrocila, Se posebej pa
se je osredotocil na iskanje razmejitvenega (ang. demarcation) kriterija, »ki loCi
znanstveno védenje od metafizi¢nih teorij, nerazumnosti, vraZzeverja in psevdo-
znanosti ter zagovarja kumulativen napredek znanosti.« (Bem in De Jong 2006,
58) Razmejitveni kriterij naj bi bila univerzalna, nadzgodovinska in sploSna meto-
da racionalnosti, ki bi jo lahko uporabili na algoritmicni nacin in pri tem izkljudili
vse subjektivne dejavnike, kot so na primer osebna sodba ali druzbeni in zgodo-
vinski dejavniki (57).

Logi¢ni pozitivisti so kot razmejitveni kriterij najprej predlagali nacelo verifika-
cije, ki zahteva, naj se vse hipoteti¢ne izjave empiri¢no verificirajo z uporabo petih
¢util. Ce denimo za poved ne moremo z gotovostjo dokazati, ali je resni¢na ali
napacna, jo moramo po pozitivistichem prepricanju imeti za nesmiselno — to je
brez pomena. Na podrocje smiselnega govorjenja naj bi spadale le Ciste opazoval-
ne trditve (na primer tekocina v epruveti je spremenila barvo v rdeco). Metafizika,
poezija in teologija so bile zato za pozitiviste brez pomena oziroma Cisti nesmisel
(Bem in De Jong 2006, 58-59). Vendar pa se je kmalu izkazalo, da je bila zacetna
formulacija kriterija razmejitve preozka, zato so jo logi¢ni pozitivisti omehcali v
empiri¢no konfirmacijo (ang. confirmation). Tako npr. izjave, da baker prevaja ele-
ktriko, sicer ne moremo verificirati, lahko pa jo potrdimo s postopkom konfirma-
cije (Vickers 2009).
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Tej pozitivisticni miselnosti je sprva pripadal tudi Alister McGrath, kar je tudi
iskreno priznal: »Oklepal sem se tega, za kar sem kasneje spoznal, da je bil preti-
rano poenostavljen znanstveni pozitivizem.« (2015, 50) Pravi, da je bilo njegovo
zaupanje v znanstvena empiric¢na dejstva neomajno: »Preprican sem bil, da nam
znanost lahko pove, kaj je prav in dobro /.../ da nam tega, kaj je pravilno in kaj je
napacno, ne dolo¢a druzbena konvencija niti individualna ¢ustva, ampak doloca-
jo empiri¢na dejstva. Pravzaprav sem bil preprican, da je znanost neke vrste me-
tajezik, ki je zmoZen presojati o veljavnosti vseh drugih oblik ¢loveskega diskurza
in intelektualnega projekta.« (184)

2. Postpozitivisti¢na filozofija in vloga teorij pri
osmisljanju presenetljivih dejstev

V drugi polovici dvajsetega stoletja se je v filozofiji znanosti zgodil velik premik,
imenovan postpozitivizem, ki je toga nacela pozitivizma omehcal — in odprl mo-
Znosti za dialog z religijo. Odkritje postpozitivisticne filozofije je bil za McGratha
prelomen trenutek, ki mu je omogocil, da je ateizem opustil in celo postal stra-
sten teolog.

Wentzel van Huyssteen ugotavlja, da je postmoderna miselnost izvedla prelom
z miselnostjo pozitivizma. Za postmodernost znanstvena racionalnost ni vec vec-
vredna oblika racionalnosti — pojavlja se v metodoloski kontinuiteti z drugimi obli-
kami védenja, Se posebej z vsakodnevnim védenjem. Razumemo jo lahko kot eno
izmed najbolj vzorcnih oblik ¢loveske racionalnosti. Za postmodernost znanost kot
taks$na ne obstaja vec; obstaja pa pluralnost znanosti, ki imajo svoja lokalna pra-
vila, po katerih usmerjajo svoje delovanje (van Huyssteen 1999, 36—44).

James Garrison zato trenutno stanje v filozofiji znanosti opisuje takole: »Na
splosno je sprejeto, da je pozitivizem mrtev in da sedaj Zivimo v postpozitivisti¢-
nem obdobju znanstvenega raziskovanja.« (1986, 12) Izkazalo se je, da ima logic-
ni pozitivizem Stevilne tezave. Kot prvo, teorija in opazovanje medsebojno nista
neodvisna, zato je popolnoma objektivno opazovanje nemogoce. To so dokazo-
vali filozofi kot na primer Wittgenstein, Sellars, Quine in Hanson. Poleg tega filo-
zofi znanosti niso nasli nobenega ustreznega razmejitvenega kriterija. Podvomili
so tudi o ideji kumulativnega napredka (Bem in De Jong 2006, 63). In kar je naj-
pomembneje, praksa je prevladala nad filozofsko spekulacijo. Ce na primer v €asu
pozitivizma znanstveniki niso ravnali v skladu s pravili verifikacije oziroma konfir-
macije, so jih logicni pozitivisti imeli za nerazumne. Postpozitivisti pa so obratno
kriterije za racionalnost zaceli iskati v dejanski znanstveni praksi (Matheson in
Dallmann 2015).

Teorijo so pozitivisti imeli za nekaj drugotnega in problemati¢nega, saj vkljucuje
bitnosti, ki jih ne moremo neposredno testirati (McMullin 2008, 500). V postpozi-
tivizmu pa je teorija iz ozadja stopila na prvo mesto, s ¢imer se je pojavil tudi nov
nacin upravicevanja védenja, namrec falzifikacija oz. ovrzenost, ki jo je teoreti¢no



Borut Pohar - Resonanca med znanostjo in krs¢anskim naukom... 577

razvil filozof znanosti Karl Popper (1902-1994). Popper je zavracal indukcijo ne
samo kot metodo formacije teorije, temvec tudi kot metodo konfirmacije. Po na-
¢elu ovrZenosti teorija postane ovrgljiva — in s tem znanstvena — le, ¢e lahko for-
muliramo najmanj eno temeljno trditev (ang. basic statement), ki dani teoriji na-
sprotuje (Van Huyssteen 1989, 29). Evolucijo bi na primer lahko ovrgli s temeljno
trditvijo, da so znanstveniki v plasti kamnin ob ostankih dinozavrov nasli ostanke
modernega ¢loveka, kar pomeni, da je teorija evolucije naceloma ovrgljiva in s tem
znanstvena. Popper je trdil, da naloga znanstvenika ni, da za svoje teorije isCe pod-
porne dokaze, ampak da jih poskusa ovreci na podlagi napovedi, izpeljivih iz hipo-
tez. Ce teorije testa ne prestanejo, jih zavrzemo; preostale zacasno sprejmemo kot
trenutno najboljse oz. podkrepljene (ang. corroborated). (Sankey 2008, 253).

Teorije nam omogocajo umevanje oziroma osmisljanje sveta. Umevanje je kon-
tekstualizacija pojavov — to je njihova umestitev v teorijo oziroma model, ki je del
vecje celote. Pojave torej razumemo v njihovem razmerju do celote. McGrath
pravi: »Kakor so poudarijali filozofi znanosti, na primer Charles Peirce, je eden od
ciljev znanstvene razlage v tem, da presenetljiva opazovanja postavi v kontekst, v
katerem postanejo nepresenetljiva, morda celo napovedljiva.« (2015, 92) Clayton
ugotavlja: »Konec koncev, osmisljanje sveta je edini kriterij, ki ga nekateri konte-
kstualisti zahtevajo od razlag.« (1989, 39) McGrath dodaja, da je kontekstualiza-
cija tudi naloga teoloskih razlag: osmisliti pojave v svetu. Ker teoloske razlage
kriteriju hermenevti¢ne razlage lahko zadostijo, jih imamo lahko za razumne in
smiselne.

3. Sodobna krscanska apologetika kot dokazovanje
razumnosti in smiselnosti verovanja

Alister McGrath je prepri¢an, da zavest o razumnosti vere v javnosti narasc¢a: »Ob-
staja vse vecje soglasje o tem, da je vera v Boga popolnoma razumna — seveda e
yrazumnosti< ne opredelimo tako, da pri tem namerno izklju¢imo taksna preprica-
nja.« (McGrath 2012, 81) Podaja tudi dva razloga, zakaj razumnost in smiselnost
krs¢anske vere sam poskusa pokazati: »Kot prvo, zaradi kulturnega predsodka
,nerazumnosti‘ vere, ki ga lahko najdemo v pisanjih Richarda Dawkinsa in drugih,
je dobro razvidno, da je treba bralcu zagotoviti, da vera ima smisel — tako v svojih
temeljih kakor tudi v svojih izidih. In kot drugo, moje lastno odkritje intelektualne
zmogljivosti vere je bil pomemben mejnik na mojem potovanju razumevanja in
raziskovanja. Zame je bil to nepri¢akovan in pomemben trenutek vpogleda, zlasti
zato, ker je moje razmisljanje temeljilo na bolj enostavnih oblikah ateizma, na ka-
terega sem naletel kot najstnik, Se posebej na njegovi retoriki o iracionalnosti re-
ligije in vernikov.« (2015, 212) Razloga sta torej oCitek iracionalnosti vere, ki kroZi
v javnosti, ter njegova osebna izkusnja, ki govori prav o nasprotnem.

In kateri so pogoiji, ki jih mora krs¢anska vera izpolniti, da jo imamo lahko za
upravi¢eno in s tem za dokazano? Pokazati moramo, da je kr¢anska vera upravi-
¢ljiva na vseh ravneh in da je tako:
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Razumska oz. racionalna — Ce izpolnjuje deduktivno nacelo verifikacije: njene na-
¢elne trditve morajo biti preverljive z opazovaniji. Trditev, da Bog obstaja, je mogoce
preveriti z opazovanji oz. ,zunanjimi dokazi‘, na primer s temi, ki jih navaja Katekizem
katoliske Cerkve: »CudeZi Jezusa Kristusa in svetnikov (Mr 16,20; Heb 2,4), prerokbe,
Sirjenje in svetost Cerkve, njena plodovitost in trdnost.« (KKC, t¢. 156)

Razumna — izpolnjuje induktivno nacelo potrditve: namenske hipoteze je mo-
zno potrditi z izkustvom, torej z induktivno metodo in ,notranjimi‘ dokazi. Teolosko
trditev, da je Jezus Pot k Ocetu (Jn 14,6-12), da je torej namen Jezusovega Zivljenja
ljudi pripeljati k Ocetu, lahko izkustveno potrdimo na vsakem sodiscu, kjer se ve-
dno znova izkaze, da je resnica pot do pravice, kajti z laZjo pravice ni mogoce do-
seCi. Jezus je sebe poistovetil z Resnico (Jn 14,6), Nebeski Oce pa je Pravica — ki je
ena sama, nedeljiva in sveta.

Smiselna —izpolnjuje abduktivno nacelo falzifikacije: smiselne teoreti¢ne hipo-
teze vere je mo¢ ovreéi z obCutenjem umanjkanja osmisljenosti presenetljivih
dejstev. Krs¢anski nauk o stvarjenju sveta je na primer mogoce falzificirati z ob¢u-
tenjem umanjkanja osmisljenosti presenetljivega dejstva, da je svet vecen. Ce bi
znanost odkrila, da je svet vecen, potem bi se v kr§¢anskem nauku pojavila ano-
malija umanjkanja smisla, s ¢imer bi nauk postal nesmiseln in s tem nemozen.
Podobno je McGrathovo smiselno hipotezo, da je krS¢anski nauk najbolj$a razlaga,
moc ovreci z odkritjem presenetljivega dejstva, da je drug svetovnonazorski nauk
z znanstvenimi opazovanji, izkustvom in teorijami v vecji resonanci kot krs¢anski
nauk. Nesmiselno bi bilo torej trditi, da je krS¢anski nauk najboljsa razlaga, ¢e ne
bi obstajal nacin, kako dokazati, da ni tako, saj se nam pri taksni hipotezi zastavi
vprasanje: »Kako pa to veste?«

Resni¢na — izpolnjuje eduktivno nacelo pritrditve: znanstvena skupnost stro-
kovnjakov jo enoglasno doZivlja kot resni¢no, saj se je o tem zedinila.

To pomeni, da moramo krs¢ansko vero dokazati z deduktivnimi, induktivnimi,
abduktivnimi in eduktivnimi argumenti (Pohar 2022), kar so razli¢ni tipi upravice-
vanja hipotez. Alister McGrath Zeli prikazati smiselnost krs¢anske vere z uporabo
resonance in metode sklepanja o najboljsi razlagi — da je upravi¢ena z abduktivno
metodo zatrjenega konsekvensa, konkretno z metodo sklepanja o najboljsi razla-
gi, zato lahko velja kot ,mozZna‘. Lahko bi sicer dokazovali tudi razumskost, razu-
mnost in resni¢nost krs¢anske vere, vendar, kot re¢eno, to v domet nasega pri-
spevka ne spada: ho¢emo samo pokazati, da je za premostitev odtujitve med kr-
$¢anskimi in nekrs¢anskimi sogovorniki mogoce uporabiti idejo resonance. Ta od-
tujitev obstaja tudi zaradi ocitka o nesmiselnosti kr§¢anske vere, ki pravi, da kr-
$¢anska vera ni niti verjetna — Se manj pa mozna.

McGrath trdi, da je krscanski nauk smiseln, ce resnic¢nost osmislja bolje kot nje-
gove alternative. Kri¢anstvo se po njegovem lastnem obc¢utenju resonance nasim
opazovanjem in izkustvom prilega bolje kot pa njegove alternative. Pri tem opo-
zarja na vzporednico z znanstveno metodo: »V tem primeru gre za jasno analogi-
jo s preizkusanjem znanstvenih teorij, ki jih obi¢ajno sodimo po tem, kako dobro
se opazovanjem prilegajo oziroma kako dobro jih razlagajo.« (2012, 72) McGratho-
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vo osebno spoznanje ob spreobrnitvi iz ateizma je tako, da krS¢anstvo resni¢nost
osvetljuje bolje kot pa njegove sekularne alternative. Kr§¢anska apologetika se
namrec trudi pokazati, kako se kr§¢anski teoreti¢ni okvir prilega globokim struk-
turam sveta, ki jih odkrivajo naravoslovne znanosti (2012, 79—-80). Ta McGrathova
smiselna hipoteza ima smisel, ker jo lahko ovrzemo.

4. Razlaganje presenetljivih dejstev kot eden od
namenov krscanskega nauka

Ko govorimo o kr§¢anskem nauku kot o najboljsi razlagi, moramo najpre;j razloziti
sam pojem razlage in odgovoriti na vprasanje, ali je kr§¢anski nauk sploh razlaga.

Razlaga je za znanost ena najpomembnejsih stvari. Kakor pravi slovenski filozof
Andrej Ule (roj. 1946), »je osnovni cilj znanosti, ki jo loCi od drugih kognitivnih
strategij, sistemati¢na in metodicna pojasnitev pojavov, dogodkov ali ugotovljenih
splosnih povezav med pojavi.« (1992, 38) Podobno menita Bem in De Jong: »Na-
loga znanosti je, da razlaga pojave in dogodke v svetu.« (2006, 27)

Razlaga je torej za znanost bistvenega pomena. Kaj pa za religijo? Wilko van
Holten trdi, da ni soglasja o tem, ali religija razlagalno funkcijo ima ali ne:

»Pri filozofih religije obstaja velik prepad med tistimi, ki interpretirajo
religijsko prepri¢anje in jezik na realisti¢en in faktografski nacin, s ¢imer
religiji dovoljujejo, da ima kognitivno vsebino, da dela razlagalne trditve
in da je po naravi hipoteti¢na, in drugimi, ki poudarjajo, da funkcija religije
ni vtem, da razlaga oziroma da podaja stanje dejstev, ampak da zastavlja
vprasanja, ki zadevajo vrednote in pomen, da izraza odnos do Zivljenja itd.
Kot pri mnogih drugih zadevah se resnica verjetno nahaja nekje med tema
dvema nasprotjema, na primer s tem, da razlikujemo med primarnimi in
drugotnimi funkcijami religijskega prepri¢anja ali da pokazemo na dejstvo,
da vsaka religijska predanost predpostavlja dolocene dejstvene trditve.«
(van Holten 2002, [1])

Tudi Alister McGrath je prepric¢an, da je razlagalna funkcija religije zelo po-
membna, celo tako pomembna, da jo lahko uporabimo za krs¢ansko apologijo.
Tako pravi: »Vendar je prav, da izpostavimo dejstvo, da ¢eprav poudarek krs¢an-
skega oznanjevanja v prvi vrsti ni namenjen razlaganju, skoraj ne moremo dvomi-
ti v to, da ima njegova znacilna intelektualna osnova zmoZznost osmisliti to, kar
lahko opazujemo.« (McGrath 2009, 38) McGrath namen kr$¢anskega nauka pov-
zema takole: »Kr$c¢anska vizija resni¢nosti govori o resnici, poleg tega pa posedu-
je tudi razlagalno mo¢, saj ustreza nacinu, kako stvari v resnici so.« (2009, 40)

Pojave, ki kli¢ejo po razlagi, McGrath imenuje presenetljiva dejstva. O njih pra-
vi: »Obstajajo dolocena dejstva, ki so ,presenetljiva’. Vendar si lahko zlahka pred-
stavljamo razgledno tocko, s katere niso presenetljiva in jih morda lahko celo pri-
¢akujemo. Kric¢anska vizija resni¢nosti /.../ nam ponuja razgledno tocko, s katere
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lahko opazujemo naravni svet in vidimo dolocene stvari, ki se drugim zdijo cudne
ali nenavadne — kakor na primer natan¢na naravnanost —, skladne z vecjo sliko, ki
jo ponuja krs¢anstvo.« (2009, xiii) S tem Zeli povedati, da krs¢anstvo s svojo zgod-
bo daje presenetljivim dejstvom smisel.

Krs¢anstvo je po mnenju avtorjev, kot je McGrath, smiselno zato, ker podaja
najboljSo razlago sveta. Vendar moramo pri tem takoj opozoriti na dejstvo, da
vsaka razlaga ni dobra oz. lepa — znanstvena. Pozitivisticna filozofija znanosti je
postavljala kriterije za znanstvenost razlage, ki jih krS¢anska razlaga ni mogla iz-
polnjevati. Postpozitivisti¢na filozofija znanosti pa je kriterije obCutno spremenila
in celo obrnila krs¢anstvu v prid — vse kot posledica premika od formalnega v her-
menevticno pojmovanje znanstvene razlage.

5. Premik iz formalisticnega modela znanstvene razlage
v kontekstnega (hermenevti¢nega)

Ta premik je hkrati premik od iskanja naravnih zakonov k formuliranju teorij. Po-
stpozitivisticna znanost je prisla do spoznanja, da cilj znanosti ni kopicenje dejstev
v obliki zakonov, temvec razlaga — zakaj so dejstva taksna, kakrsna so.

V prvi polovici 20. stoletja so filozofi znanosti iskali kriterije za jasno razmejitev
znanosti od neznanosti, zato so za razlage predlagali stroge pogoje. Ce naj bo raz-
laga resni¢no znanstvena, bi morala po mnenju pozitivistov ustrezati dolo¢enim
logi¢nim normam. Ortodoksna oziroma klasi¢na teorija znanstvene razlage pravi,
da razloZiti dogodek pomeni uvrstiti ga pod splosni zakon — pokazati, da gre za
poseben primer splosnega zakona. Explanandum oziroma dogodek, ki ga razlaga-
mo, uvrstimo pod zakon narave, s ¢imer pokazemo, da gre za primer sploSnega
pravila. To razlago imenujemo deduktivno-zakonska (ang. deductive-nomological),
ker lahko dogodek logi¢no deduciramo iz zakona narave in nekaterih specifi¢nih
pogojev (Bem in De Jong 2006, 27-28).

A filozof znanosti Ernan McMullin (1924-2011) poudarja, da je umescanje expla-
nanduma pod regularnost samo prvi korak do tega, da ta postane umljiv. Se veg,
McMullin trdi, da ta korak v oceh znanstvenikov obicajno niti ne velja kot razlaga
— razlaga je nekaj drugega kot splosni zakon: je nekaj, iz Cesar lahko zakon Sele iz-
peljemo. McMullin poudarja, da nam deduktivno-zakonska razlaga ne more dati
odgovora na vprasanje »Kako to, da se Zelezo razteza, ko ga segrevamo?« Trdi, da
zatekanje k bolj sploSnemu zakonu, katerega poseben primer bi bil ta zakon, ne
zadosca. Potrebujemo nekaj vec kot le empiri¢no posplosevanje (1978, 143-145).

Raztezanja zeleza pod vplivom toplote torej ne razlozimo z empiriénim zakonom,
ampak s smiselno hipoteti¢no razlago, ki pravi, da ima Zelezo molekularno struk-
turo, na katero toplota na dolocen nacin vpliva; pri tem potrebujemo Se teorijo
toplote. Smiselna razlaga ne pokaZe le tega, da lahko explanandum deduciramo iz
explanansa (kakor to dela deduktivno-zakonska razlaga), podaja tudi hipoteti¢ne
trditve o elementih in povezavah, ki explanandum sestavljajo. Triumf sodobne znan-
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stvene razlage je odkritje neopaznega in nevidnega podrocja teoreti¢nih bitnosti
mikro- in makrosveta. Skriti deli v nekem smislu ostajajo skriti, saj je smiselna raz-
laga analogna, vendar kljub temu omogoca ontoloske trditve (1978, 145).

6. Kljucna vloga epistemicnih vrednot pri izboru
najboljse razlage

Pokazali smo, da religijske razlage izpolnjujejo prvi kriterij znanstvenosti — da imajo
strukturo znanstvene razlage. Sedaj je treba pokazati Se, da krS¢anska vera opazo-
vanja razlaga bolje kakor njene alternative, s ¢imer postane podkrepljena. Zopet
se bomo oprli na pricevanje Alistra McGratha, ki je ob spreobrnitvi iz ateizma v
krs¢anstvo obcutil povecanje smiselnosti svojega svetovnonazorskega okvira — kar
pomeni, da je na lastni koZi obcutil, da je krS¢anski nauk najboljsa razlaga. Ker go-
vorimo o obcutenju povecanja osmisljenosti resni¢nosti, pri tem ne gre za objek-
tivna dejstva, ki bi bila ocitna in univerzalno dostopna, temvec za pricevanje, ki
nas vabi, da bi svojo vero na podoben nacin kakor McGrath podkrepili tudi sami.

McGrath je prepric¢an, da lahko krS¢anstvu upraviceno verjamemo: »Krs€anstvo
je odprto za kritiko na mnogih podrodjih, vsekakor pa ni dovzetno na obtozbe, da
Vv nasprotju z znanstveno oziroma empiricno mislijo temelji ,samo na veri‘.« (Mc-
Grath 2011, 113) McGrath trdi, da nobenega svetovnega nazora, vklju¢no s kri¢an-
stvom, ne moremo dokazati: »Za krs¢anstvo ne moremo dokazati, da je resnicno,
lahko pa na podlagi dobrih razlogov trdimo, da je upravic¢eno /.../ Dokazemo lahko
samo plitve resnice. A ¢eprav najgloblje resnice leZijo onkraj absolutnega dokaza
(ang. proof), jim kljub temu lahko zaupamo.« (McGrath 2015, 170) Boga sicer res
ne moremo dokazati, lahko pa imamo dobre razloge za vero vanj, kot je na primer
spoznanje, da je obstoj Boga najboljsi okvir za osmisljanje sveta (64). G. K. Chester-
ton je dejal: »Pojav ne dokaze religije, vendar religija razlaga pojav.« (69)

Pomembno je McGrathovo spoznanje, da so za upravicenje krs¢anskega nauka
kljuéni dobri razlogi. Ti dobri razlogi pa niso ni¢ drugega kot epistemi¢ne vredno-
te, ki nam pomagajo, da na podlagi vrednostne sodbe dobimo najboljso razlago
resni¢nosti, ki s tem postane podkrepljena —vedno jo je mogoce falzificirati z raz-
lago, ki je z epistemi¢nimi vrednotami ocenjena bolje.

Eden kljucnih postpozitivisticnih filozofov znanosti, Thomas Kuhn (1922-1996),
je prisel na dan z ugotovitvijo, da teorij ne izbiramo na podlagi dokon¢nih doka-
zov (ang. proofs), kakor to velja v matematiki in logiki, temvec na podlagi prepri-
cevanja (ang. persuasion), ki temelji na dobrih razlogih oziroma na vrednotah,
kot so to€nost, domet, enostavnost, rodovitnost itd. (Banner 1990, 19; 20). Pra-
vi namrec: »Ne zanikam torej niti obstoja dobrih razlogov niti tega, da so ti razlo-
gi vrste, kot jo navadno opisujejo. Vendar vztrajam, da ti dobri razlogi niso pra-
vila za izbor, ampak vrednote, ki jih uporabljamo pri izbiranju. Znanstveniki, ki jih
delijo, lahko v isti konkretni situaciji kljub temu izberejo razli¢no.« (Kuhn 1970,
v: Banner 1990, 20)
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Filozofinja znanosti Dana Tulodziecki podaja naslednjo definicijo epistemicnih
vrednot: »To so lastnosti nasih znanstvenih teorij, za katere so znanstveni realisti
prepricani, da so po svoji naravi epistemicne: ¢e jih nase teorije vsebujejo, je zanje
bolj verjetno, da so resnicne. Kot rezultat imajo sposobnost, da nasim teorijam
podeljujejo dodatno epistemi¢no moc, s ¢Cimer preprecujejo scenarije poddolo-
&enosti.« (2014, 247) Ceprav je res, da obstajajo empiri¢no enakovredne in logi¢-
no nezdruzljive konkurencne teorije, tovrstne teorije epistemolosko niso enako-
vredne, saj niso enake glede na nekatere druge teoretske vrline, ki so pomembne
za izbor teorije (Tulodziecki 2014, 250).

Izbiranje najboljse teorije na podlagi epistemic¢nih vrednot pa ne poteka le v
znanosti, temvec tudi pri upravi¢evanju svetovnih nazorov. William Hasker (roj.
1935) je zato prepric¢an, da pri izbiranju najboljSe razlage med znanstvenimi in
metafizicnimi kriteriji obstaja analogija, saj v obeh primerih vrednotenje poteka
na podlagi vrednot. Po njegovih besedah metafizi¢ne teorije »delujejo na podo-
ben, vendar ne na identi¢en nacin kot znanstvene teorije; poenotijo podrocja nase
izku$nje in nam jih delajo razumljive. Ce je to res, potem lahko ovrednotimo me-
tafizi¢ne teorije s kriteriji, ki so podobni tistim, ki jih uporabljamo za znanstvene
teorije.« (Hasker 1983, 25; 26)

Ernan McMullin trdi, da glede taksonomije vrednot ni dogovora. Prva delitev,
ki jo je uvedel sam, je razlika med empiriénim prileganjem (ang. empirical fit), ki
je osrednja epistemic¢na vrednota, in ostalimi vrednotami, ki jih imenuje komple-
mentarne (nekateri jih imenujejo tudi neempiri¢ne). Komplementarne vrednote
je razdelil na notranje (notranja konsistenca, notranja koherenca, enostavnost),
kontekstne (zunanja konsistenca oziroma konsonanca in optimalnost) ter diahro-
ne (rodovitnost, zdruZljivost (ang. consilience) in trdoZivost). Te zadnje se pokaZze-
jo Sele sCasoma, ko se teorija razvija (2008, 502; 504); v nasprotju z nekaterimi
drugimi vrlinami njihova odsotnost ni pomembna — zato so z vidika falzifikacije
problemati¢ne (1996, 26). McMullin pravi, da seznam ni izérpen in dokoncen, am-
pak bi lahko dodali Se druge kriterije (1982, 16).

7. Resonanca kot glavna epistemicna vrednota Alistra
McGratha

Za McGratha je resonanca osrednji pojem njegove prenovljene trinitaricne narav-
ne teologije, s katerim poimenuje empiri¢no in izkustveno prileganje ter teoretic-
no konsonanco. Pravzaprav gre za tri razlicna prileganja krs¢anskega nauka: opa-
zovanjem, izkustvom in hkrati znanstvenim teorijam. McGrath pravi: »krS¢anstvo
se prilega nasim opazovanjem in izkustvom bolje kakor alternative.« (2012, 72)

Pojem resonanca sicer povezujemo predvsem s fiziko, vendar pa se v zadnjem
¢asu pojavlja tudi v socioloskih razpravah, sama ideje resonance kot preobrazan-
je posameznika s strani izvornega izkustva pa se pojavlja tudi v fenomenologiji, na
primer pri Husserlu, Heideggerju, Levinasu, Marionu in Derridaju (Klun 2020, 289).
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Vrednota empiri¢nega prileganja je za potrjevanje razumnosti krS¢anstva po mnen-
ju McGratha osrednja: »Kjer so razli¢ne tradicionalne oblike naravne teologije posku-
Sale deducirati Boga iz opazovanih lastnosti narave, poskusa moj pristop pokazati na
veliko ,empiri¢no prileganje’ trinitari¢nega svetovnega nazora temu, kar lahko opa-
zujemo v naravnem svetu, ¢loveskem razumu, izkustvu in kulturi na splosno.« (57)
Empiri¢no prileganje je resonanca med kri¢ansko teorijo in opazovanjem. McGrath
pravi, da je »popolnoma primerno govoriti o ,resonanci‘ med teorijo in opazovanji.«
(2009, 20) Drugace kot pri empiricnem prileganju pa pri konsonanci govorimo o re-
sonanci med krs¢ansko teorijo in znanstvenimi teorijami. Resonanca je torej navzoca
v treh oblikah: kot empiri¢no in izkustveno prileganje ter kot konsonanca.

Resonanca po besedah McGratha potrjuje dejstvo, da »temeljne teme krscan-
ske vere ponujajo najboljso razlago tega, kar lahko vidimo.« (2009, 20) Krs¢anski
nauk o izvirnem grehu se denimo prilega opazovanjem, da noben ¢lovek ni brez
greha in da ljudje sebi in drugim vedno znova povzro¢amo trpljenje — v nasprotju
z razsvetljenskim prepri¢anjem, da si lahko ¢lovek ustvari raj na zemlji, ker da je
njegova narava brezmadezna. Podobno se krs¢anski nauk o perihoreticnem no-
tranjem Zivljenju Troedinega Boga Ljubezni — ki ga zaznamuje so-bivanje oz. ko-ek-
sistenca (vse BoZje osebe so med seboj enakovredne), bivanje ,zunaj‘ sebe oz.
ek-sistenca (osebe se ne zapirajo vase, ampak gredo druga k drugi), bivanje ,za
druge’ oz. pro-eksistenca (vse tri osebe Zivijo druga za drugo) in bivanje ,v drugem’
oz. in-sistere (osebe so druga pri drugi doma) (prim. Sor¢ 2012, 82—-85) — dobro
prilega fenomenoloskemu izkustvu samo-razloZljivosti ljubezni. Ljubezen je namrec
edina stvar, ki je lahko sama sebi razlog (ratio-sui), pri cemer lahko vsakdo izkusi,
da je dejanje ljubezni, na primer zastonjsko odpuscanje, storjeno ,iz‘ ljubezni do
bliznjega (Marion 2007), kar pomeni da je razlog za ljubezen ljubezen sama. Ce je
Bog kot causa-sui ljubezen (1 Jn 4,8), njegovo Zivljenje pa je perihoreti¢no, potem
je pri¢akovano, da bo sledi BoZje ljubezni nosila tudi ¢loveska ljubezen, kot je ra-
tio-sui, saj smo ljudje ustvarjeni po BoZji podobi (1 Mz 1,27). Podobno se krsc¢an-
ski nauk o stvarjenju prilega znanstveni teoriji o vélikem poku, ki pravi, da vesolje
ni ve¢no, ampak ima zacetek v ¢asu. To so samo trije primeri, kako se krs¢anski
nauk znanstvenim ugotovitvam in spoznanjem prilega.

Trinitari¢na naravna teologija naj bi bila tista, ki gleda naravo skozi kr§¢anski
interpretativni okvir in z znanstvenimi spoznanji iS¢e resonanco. McGrath pravi:
»Pristop, ki ga uporabljamo, vodi v to, da pojave naravnega sveta opazujemo z
vidika krs¢anske tradicije; nato se vprasamo, ali obstaja znatno ,empiri¢no prile-
ganje’ med teoreti¢nim in empiri¢nim.« (2009, 33) McGrath trdi, da je rezultat
preverjanja spoznanje, da »med krs¢ansko teorijo in empiricnim opazovanjem
obstaja temeljna skladnost oziroma resonanca« (33—34).

McGrathov argument bi lahko zapisali v obliki zatrjenega konsekvensa:

Vélika premisa: Ce je razlaga najbolja, potem bo z opazovaniji, izkustvi in teo-
rijami v vecji resonanci kot alternative.

Mala premisa: Krs¢anski nauk je z znanostjo v vecji resonanci kot pa ateizem.

Sklep: Krs¢anski nauk je najboljsa razlaga.
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McGrath tako trdi, da se je v krs¢anstvo spreobrnil zaradi velike razlagalne zmo-
Znosti krs¢anske vere: »Dejstvo je, da je bil eden od najbolj pomembnih dejavni-
kov, ki me je odlocilno odtrgal od mojega mladostniSkega ateizma in me privedel
v krS¢anstvo, vedno vecje zavedanje o tem, da krs¢anska vera to, kar vidim okoli
sebe in izkusam znotraj sebe, osmislja veliko bolje kakor pa njene ateisti¢ne alter-
native.« (2015, 64)

Da je ugotavljanje resonance ena izmed nalog teologov, je preprican tudi teolog
in filozof Niels Henrik Gregersen (roj. 1956). Poudarja, da mora biti teolog tudi
konstruktiven: »Od teologa v tem primeru pricakujemo [...], da ima kompetenco
za ovrednotenje razlicnih nacinov, na katere so — oziroma naj bi bile — znanosti v
resonanci z religijskimi pogledi na resni¢nost. Teolog bo seveda to interpretativho
vlogo véasih opravil bodisi v sozvocju bodisi na nacin tekmovanja z drugimi pogle-
di na Zivljenje, najsi bodo ti areligijski, antireligijski ali pa iz drugih religijskih tra-
dicij. Toda notranjeteoloska funkcija je tako opisna kakor tudi konstruktivna: kako
se zvoki posameznih kosov ¢loveskega védenja (znanstvene teorije) vklapljajo v
celotno orkestralno melodijo ¢loveskega védenja? Kako lahko prenovimo tradici-
onalne nacine izrazanja, da bodo v vedji resonanci z znanostjo in bodo bolje izra-
Zali avtenti¢nost krscanske perspektive?« (1998, 187)

8. Sklep

Smisel ugotovljene resonance med kri¢anskim naukom in znanstvenimi opazova-
nji, izkustvi in teorijami — zato jo McGrath vidi kot ,najboljSo razlago’ — je v resitvi
Zivljenjskega problema odtujenosti med ateisti in kristjani. Ta odtujenost izvira iz
pozitivisticnega oc€itka nerazumnosti in nesmiselnosti verskega nauka, ki temelji
na razodetju. Ko je McGrath s pomocjo resonance ugotovil, da je krS¢anski nauk
zanj najboljsa razlaga, in je to sporocilo v svojih stevilnih objavah posredoval tudi
drugim, je omogocil, da lahko zaupanje v smiselnost krS¢anskega razodetja prido-
bijo tako verni kot neverni — in kristjane pri iskanju resnice zopet vidijo kot ena-
kovredne sogovornike. Pojem resonance je zato v okviru McGrathove trinitari¢ne
naravne teologije za premagovanje odtujenosti, ki jo je med vernimi in nevernimi
povzrocil pozitivizem s svojim naukom — za katerega pa je postpozitivizem pokazal,
da je v marsi¢em zmoten —, klju¢ni pojem. Seveda dokaz za smiselnost krS¢anskega
nauka, namrec obcutje vecje resonance z znanstvenimi izsledki kot alternative, ni
objektiven, kar pomeni, da ga ni mogoce opazovati, ampak se je treba potopiti v
teoreti¢ni nauk Cerkve in znanosti ter prisluhniti njunemu sozvocju oz. resonanci,
kar zahteva veliko truda in ¢asa — zato ne moremo pri¢akovati, da bodo McGratho-
vemu zgledu sledile mnozice. Kljub temu pa nam je odprl zanimivo in koristno pot,
kako priti do Resnice in s tem do zmanj$anja odtujenosti med kristjani in nekristja-
ni v sodobni pluralni druzbi, pri ¢emer igra klju¢no vlogo prav obcutje resonance.
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Robert Petkovser
Spreobrnjenje Zelje v luc¢i mimeticne teorije!
Conversion of Desire in the Light of Mimetic Theory

Povzetek: Prispevek obravnava Girardovo idejo spreobrnjenja mimeticne Zelje.
Clovek dolguje svoj nastanek in razvoj mimeti¢ni Zelji, ki ga vodi v konflikte in
vojne, v moderni dobi pa tudi v apokalipti¢cno nevarnost. Mimeti¢na Zelja je
relacijska — kopija Zelja drugih ljudi, ¢eprav sama Zivi v iluziji, da so njene Zelje
neodvisne. To jo vodi v rivalstvo z drugimi, v nasilje, ki pa v moderni dobi nima
nadzornih mehanizmov, ki bi nasilje iz skupnosti odvajali. To postavlja ¢lovestvo
pred alternativo: ali apokalipticno unicenje ali odpoved mimeticni Zelji. Po Gi-
rardu je apokalipticno nevarnost prepoznal Holderlin —in odgovor nanjo dobil
v Jezusu Kristusu, v katerem je prepoznal odpoved mimetizmu. Mimetizem je
nemogoce premagati, mogoce pa se mu je odpovedati. To dokazujejo veliki
modreci in duhovni ucitelji, na¢eloma pa je tega zmozen vsak.

Kljuine besede: mimeti€na teorija, René Girard, Friedrich Holderlin, Carl von Clau-
sewitz, Jean-Michel Oughourlian, odpoved, apokalipti¢no

Abstract: The paper discusses Girard’s idea of the conversion of mimetic desire.
Man owes his origin and development to a mimetic desire that leads him to
conflicts and wars, and in the modern age, to apocalyptic danger. Mimetic desire
is relational — a copy of other people’s desires, even though it itself lives under
the illusion that its desires are independent. This leads one to rivalry with oth-
ers, to violence, which in the modern age has no mechanisms that would divert
violence from the community. This presents humanity with an alternative: either
apocalyptic destruction or the renouncement of mimetic desire. According to
Girard, Holderlin recognised the apocalyptic danger and found the answer in
Jesus Christ as a model of the renunciation of mimeticism. It is impossible to
overcome mimeticism, but it is possible to renounce it. The great sages and
spiritual teachers prove this, but in principle everyone can do it.

Key words: mimetic theory, René Girard, Friedrich Hélderlin, Carl von Clausewitz,
Jean-Michel Oughourlian, renouncement, apocalyptic

1 Prispevek je nastal v okviru raziskovalnega programa ,Religija, etika, edukacija in izzivi sodobne druzbe
(P6-0269)“ in temeljnega raziskovalnega projekta ,Slovenska intelektualna zgodovina v lu¢i sodobnih
teorij religije: od lo¢itve duhov in kulturnega boja do komunisti¢ne revolucije (J6-3140) ki ju sofinancira
Javna agencija za raziskovalno dejavnost Republike Slovenije (ARRS), ter v okviru projekta ,New Horizons
for Science and Religion in Central and Eastern Europe®, ki ga podpira fundacija ,John Templeton”.
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1. Uvod

Vprasanje o krizi odnosov v modernem svetu lahko umestimo v $irsi kontekst, ki
je posledica spremembe miselne paradigme v zadnjih desetletjih. V nasprotju s
tradicionalno, substancialno usmerjeno mislijo je sodobna misel usmerjena rela-
cijsko in poudarja konstitutivno vlogo odnosov. Tradicionalna misel je izpostavljala
odvisnost odnosa od subjekta, sodobna misel pa — nasprotno — odvisnost subjekta
od odnosa. Ze ta razmislek razkriva napetost med dvema skrajnima moznima te-
zama: 1) subjekt ustvarja odnose; 2) odnosi ustvarjajo subjekt. Za tezama se tudi
skrivata dve podobi sveta, stati¢na in dinamicna, ki sta jima smer zacrtala Ze dva
izmed zacetnikov filozofije: Parmenid (ok. 540-470) z idejo, da je bitje le eno, v sebi
nespremenljivo in stati¢no; Heraklit Efeski (ok. 535-470) z idejo, da je bitje nekaj
mnogega, v nenehnem spreminjanju in dinamicno. Filozofija se je torej Ze od svojih
zacetkov vrtela okoli vprasanja o odnosu in se sprasevala: (a) ali je odnos le navi-
dezen glede na to, da je mnogo videz in je resni¢no eno, ki se za njim skriva; (b) ali
je odnos resnicen, ker na njem temelji mnogo, ki je resni¢no in stkano iz odnosov.

Vprasanje o krizi odnosov v modernem svetu, ki si ga tu zastavljamo, pa ni onto-
losko, ampak antropolosko vprasanje in zadeva medcloveske odnose. Te je mogoce
obravnavati v razlicnih kontekstih (na primer socioloski, psiholoski, ekonomski ali
politi¢ni kontekst) (Zalec 2021, 829), nas namen pa je med¢loveske odnose osvetli-
ti v njihovem jedru, kakor se kazejo v lu¢i mimeti¢ne teorije.2 Mimeti¢na teorija, ki
jo je razvil René Girard (1923-2015), namrec verjame, da je odnos v izvoru in sredi-
$¢u Cloveske kulture, da torej odnos ustvarja ¢loveskost oziroma — recimo temu —
,antropolosko substanco’: tisto, po ¢emer je ¢lovek clovek. Trdi tudi, da je medclo-
veski odnos v svojem bistvu posnemanje: mimesis. Po Girardovem prepri¢anju na-
mrec definicija ¢loveka kot mimeti¢nega bitja razlozi vso ¢lovesko kulturo — od nje-
nih najbolj preprostih vsakdanjih oblik do najbolj zapletenih, abstraktnih oblik, pa
tudi njene zacetke, razvoj in prihodnost. Ni mogoce zanikati, da je izkusnja medse-
bojnega posnemanja univerzalna in temeljna. Zato danes mimeti¢no teorijo za okvir
svojih raziskav mnogokrat jemljejo tudi druge znanosti o ¢loveku — kot na primer
sociologija, psihologija, teologija ali filozofija. Ta podrocja tudi Girardu, ki je bil sam
univerzalni duh, niso tuja: naravo ¢loveka je raziskoval v razli¢nih kontekstih in nje-
gova mimeti¢na teorija je sinteza prav teh obsirnih raziskav. Njegovo antropologijo
zato imenujemo ,mimeti¢na antropologija‘; isto oznako privzemajo znanosti, ki mi-
meticno teorijo jemljejo za izhodis¢e. Primer take znanosti je ,mimeti¢na psihote-
rapija‘ Girardovega ucenca Jean-Michela Oughourliana (2010, 13), na Cigar delo
Geneza Zelje (angl. 2010; fr. 2007) se bomo v prispevku veckrat sklicevali.

2. Znacilnosti mimeticne zelje

Kako se v lu¢i mimeti¢ne teorije kazejo medcloveski odnosi? Njihov izvor mime-
ti¢na teorija pripisuje zelji. Zelja, ki je v svojem bistvu posnemanije, je osredniji

2 Vet o mimeticni teoriji Petkovsek 2013, 2014a, 2014b, 2015, 2016 in 2018.
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predmet mimeti¢ne teorije. Preprosto, elementarno dejstvo, da ljudje drug dru-
gega posnemamo, je po Girardu kljuc za razumevanje ¢loveske kulture; to po nje-
govem potrjujejo klasiki svetovne literature, mitologija in sveta besedila, zlasti
svetopisemska.

Kaksna je po mimeticni teoriji narava Zelje in katere so njene zakonitosti? I1zho-
dis¢e mimeticne teorije je prepri¢anje, da se Zelja razlikuje od potreb in gonov, ki
so znacilni za Zivali — Zelja je specifi¢na lastnost ¢loveka. Ta Zelja je v svojem bistvu
Zelja po posnemaniju, po ,biti kakor ..., kot se kaze Ze v temeljni pripovedi nase
kulture, v svetopisemski pripovedi o Adamu in Evi, ki sta Zelela ,biti kakor Bog".
,Zeleti si pomeni ,posnemati’, Zeleti si to, kar drugi ima ali je. »Prava narava Zelje
je njen mimeti¢ni znacaj.« (Oughourlian 2010, 12). A mimeti¢na teorija gre Se dlje
in dokazuje, da je usmerjenost Zelje k temu, kar drugi je ali ima, zgolj zunanja, na-
videzna: v resnici je Zelja usmerjena k Zelji drugega — Zelja Zeli Zeljo, Zelja posnema
Zeljo in nase Zelje so zato kopije Zelja drugih. Dalje, Zelja se z Zeljami, ki jih posne-
ma, primerja, to pa vodi v tekmovalnost, rivalstvo, konflikte, vojne —in naposled
v umor. Mimeti¢na Zelja je zato smrtonosna Zelja. Posnemanije socializira, ¢loveka
oblikuje in ga dviguje k ¢loveskosti, a ga tudi ogroza in unicuje. Delovanje mime-
ticne Zelje je torej ambivalentno: obenem pozitivno in negativno, ustvarjalno in
rudilno. Mimeti¢na Zelja ima za svojo uniéevalno naravo tudi zdravilo: mehanizem
gresnega kozla. Ta mehanizem je mimeticni Zelji inherenten, lasten; samodejno
se sproZi vedno, ko je skupnost v nevarnosti, da bi jo notranje rivalstvo in konflik-
ti unicili. Mehanizem izbere nedolzno Zrtev, jo diabolizira in nanjo prenese krivdo
za nasilje v skupnosti: in ko nedolZno Zrtev Zrtvuje, linca, se ,vojna vseh proti vsem’
preusmeri v ,vojno vseh proti enemu’. Skupnost, ki obsodbo nedolzne Zrtve eno-
dusno sprejme, pa se spravi in izgubljeni mir se zopet vrne vanjo. Mehanizem
deluje samodejno, ne da bi se skupnost njegovih zakonitosti zavedala; v skupnosti
so prepricani, da je izbrana Zrtev tudi v resnici kriva — v resnici je Zrtev nedolzna.
Bistvo mehanizma je, da nasilje transformira v spravo. Girard ugotavlja, da meha-
nizem greSnega kozla najdemo v vseh kulturah, ¢eprav pod razli¢cnimi imeni: ,gre-
Sni kozel’ je svetopisemski izraz (3 Mz 6), Grki pa so ta obred imenovali pharmakos
(Burkert 1977, 139-142; Girard 1999, pogl. 6 [Sacrifice]). Mimeticna Zelja je torej
nasilna in rusilna, vendar ima za to nasilje ,zdravilo’ — zmozno, da nakopic¢eno na-
silje iz skupnosti izloci.

Naslednji pomemben pojem mimeticne teorije je ,mimeti¢ni krog’. Mimeti¢ni
krog se za¢ne s posnemanjem, v katerem ,,jaz“ posnema svoj model, to vodi v ri-
valstvo med njima in v nasilje, ki se pospeseno Siri na skupnost; nasilje zaustavi
mehanizem gresnega kozla, ki izbere nemocno in nedolzno Zrtey, jo najprej dia-
bolizira, po Zrtvovanju — s katerim se v skupnost vrne mir — pa sakralizira in divi-
nizira, pobozanstvi. Na tem zadnjem delu mimeti¢nega kroga temelji sveti red
sveta. Mimeti¢ni krog se s tem sklene in za¢ne se novi. Na taksen nacin krog de-
luje v arhaic¢ni, predevangeljski kulturi. Ta krog pa prekine Kristus, kakor ga pred-
stavlja evangelij — predvsem v pripovedi o njegovem trpljenju, smrti in vstajenju,
to je v pasijonu; po Girardu je to najvecja prelomnica v zgodovini ¢lovestva. Mi-
meti¢ni krog je nad ¢lovekom in ¢lovesko kulturo ,od zacetkov sveta’ (Mt 13,35)
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pa vse do pasijona vladal na temelju lazi, ki je nedolzno Zrtev lazno prikazovala
kot krivo za nasilje v skupnosti —in to laZ, ki je skupnosti omogocala nakopiceno
nasilje iz skupnosti odvajati z manj$im nasiljem, je pasijon razkrinkal.

A tudi v novi, evangeljski kulturi, utemeljeni na razodetju, mimeti¢na Zelja Se ve-
dno deluje — Se ustvarja rivalstva in nasilje, diabolizira nedolzne in jih zrtvuje kot ,gre-
Sne kozle’. Ker pa je pasijon laz o krivdi nedolZne Zrtve razkrinkal, mehanizem gresne-
ga kozla diabolizirane Zrtve ni ve¢ zmoZen pretvarjati v nekaj svetega in boZanskega.
Sodobni sekularizirani svet je rezultat evangeljskega razbozanstvenja in desakraliza-
cije sveta, kar je svetu in druzbi odvzelo sveti red. V tej novi druzbi, ki jo lahko ime-
nujemo tudi kristi¢na‘ (ker ima svoje korenine v pasijonu), mehanizem gresnega
kozla ne deluje vec celostno — mimeticni krog se ne zakljuci s svetim redom, zmoznim
zadrZevati nasilje. Kristi¢na kultura je tako ostala brez ,varnostnega ventila’, brez za-
SCite pred eskalacijo mimeti¢nega nasilja — zato je ta kultura apokalipti¢na.

3. Odnos v lu¢i mimeticne teorije

V luci teh temeljnih znacilnosti mimeti¢ne Zelje bomo razclenili vprasanje o krizi
odnosov v modernem svetu, ki si ga zastavlja na$ prispevek. Cloveski odnosi iz-
virajo iz Zelja. Zival Zelja nima — ima samo potrebe in gone, na katerih temeljijo
Zivalski odnosi. Odnosi med ljudmi se zato od odnosov med Zivalmi razlikujejo.
Oughourlian v psiholoski perspektivi Zeljo razlaga kot nosilko odnosa do drugega
—v tem vidi izvor poclovecevanja:

»Vedno sem mislil, da je Zelja srce in energija odnosa do drugega, prvi gib,
ki nas nosi k Zivljenju. Leta mojega raziskovanja in klini¢nih opazovanj so
me prepricala, da je Zelja v resnici tista, ki nas poclovecuje [angl. humani-
ze], ki nas Zene k temu, da smo z drugimi eno, se drug z drugim druzimo,
se povezujemo v skupine in smo drug drugemu podobni. Oblikuje nas so-
razmerno temu, kolikor nas animira in spodbuja nase misli in ¢utenja.«
(Oughourlian 2010, 11)

Na isto vpraSanje odgovarja Girard, vendar s SirSega, antropoloskega vidika.
Girard poudarija rivalski naboj zelje: ker je mimeti¢na Zelja sama v sebi primerjal-
na, tekmovalna in rivalska, maje in lomi hierarhicni red ¢loveskega sveta. Rivalstvo
je znacdilno tudi za odnose med Zivalmi, a tu poraz ne vodi v masc¢evanje — v Zival-
skem dvoboju se poraZenec zmagovalcu podredi, pri ¢loveskem dvoboju se mu
Zeli mascevati. Mascevanje je po Girardu temeljna prelomnica med Zivalskim in
Cloveskim svetom. »Hominizacija [fr. hominisation] se je zacela, ko so notranja
rivalstva postala dovolj moc¢na, da so razbila mreZe Zivalske prevlade in sprostila
nalezljivo mascevanje.« Obenem Girard Ze ugotavlja, da je mascevanje ¢lovestvu
pomagala premagovati religija. »Clovestvo se je lahko rodilo in je istocasno preZi-
velo le, ker so Ze zgodaj nastale tudi religijske prepovedi, ki so tveganju samouni-
¢enja kljubovale.« (Girard 2007, 122) Ce torej z nastankom ¢loveka nastane ma-
S¢evanje, potem isto¢asno nastanejo tudi religije, katerih naloga je mascevalnost
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odvracati. Kot lahko beremo v Lessingovem Modrem Natanu, religija verniku po-
maga »biti ljub ¢loveku in Bogu«.

Zelja ustvarja odnose, ker je mimeti¢na — to je prva resnica o Zelji. Njen mime-
ti¢ni znadaj pa ima za posledico rivalstvo in konflikte — to je druga resnica o Zelji:

»Druga bistvena resnica o Zelji je, da je rivalstvo vedno povezano z njo: ker
jaz zelim isto stvar kot drugi in zavracam njegov zahtevek, da je on izvor te
Zelje —tako si ga naredim svojega rivala. In ko se to rivalstvo vzpostavi, me
to vodi k temu, da si Se bolj Zelim tega, kar si Zeli on, in mu to odvzeti. Tako
se Zelja in konflikt zaostrita.« (Oughourlian 2010, 12).

Izvor ¢loveka je torej v mimeti¢ni Zelji. Zelje pa Girard ne razlaga z vidika indivi-
dualnega ali kolektivnega ,nezavednega’, kakor jo razlagata Freudova psihoanaliza
ali Jungova globinska psihologija, temvec z vidika ,drugega’: mimeti¢na teorija vidi
,drugega‘ kot model, ki ga ,jaz‘ posnema — izvor jaza ni v nezavednem, ampak v
drugem. Mimeti¢na teorija poudarja izvorni pomen drugega, ki v vlogi modela oko-
li sebe navdihuje in spodbuja Zeljo po posnemanju — mimeti¢no Zeljo. Tako model
,ustvarja‘ posnemovalce, ki ga posnemajo ali pozitivno kot ucenci ali negativno kot
marionete. Posnemanje praviloma vodi v rivalstvo, ki pa ga mimeti¢na Zelja prikri-
va v obliki nevroz in psihoz — s tem, da jaz kot izvor svojih Zelja vidi samega sebe in
svojo mimeti¢no naravo zanika. S temi patoloskimi oblikami obnasanja jaz prikriva
svojo odvisnost od drugega — to, da ima svoj izvor izven sebe, v drugem, ki ga po-
snema; da je drugoten in od njega odvisen. Mimeti¢na Zelja torej ustvarja patoloski
jaz, ki Zivi v iluziji, v utvari, da so njegove Zelje izvorne in avtonomne. Namesto, da
bi sprejel resnico o tem, da so njegove Zelje izposojene od drugega, drugega obso-
ja, ¢e$ da mu hoce prevzeti to, kar si sam Zeli, na primer njegovo sluzbo, Zzeno ali
identiteto. Mimeti¢ni jaz je po Oughourlianu izvorno patoloski jaz, ki je rezultat
posnemanija in ki zanika, da so njegove Zelje sposojene od drugega, od modela. To
iluzorno, lazno dojemanje samega sebe je v jedru vsakega medcloveskega odnosa:
je pra-zmota, iz katere ni samoumevnega, naravnega izhoda. Cloveka lahko tega
laznega dojemanja samega sebe odresi le odpoved mimeticni Zelji.

Mimeti¢na Zelja poclovecuje, ko jaz usmerja in vodi k drugemu. Odnosi, ki jih
ustvarja, pa niso linearni, enostavni — brez nevarnosti in stranpoti. Mimeti¢na Zelja
ima ,kameleonsko naravo’ (Oughourlian 2010, 19), saj svoj model obenem ¢asti in
sovrazi; obljub, ki jih daje jazu, ne izpolnjuje. Njeno delovanje je ambivalentno —
sredi svoje ustvarjalne narave nosi Se mocnejso unicevalno silo, ki se lahko zaostri
do peklenskih razseZznosti. Zato je vse, kar ¢lovek ustvari, nenehno izpostavljeno
nevarnosti implozije, ki se konc€uje v konfliktih, v ubojih in vojnah; v sodobnih oko-
lis¢inah je ¢lovestvo izpostavljeno tudi apokalipti¢ni nevarnosti, ki si jo pripravlja
samo. Ta vidik implozivnih odnosov je Girard Se posebej poudaril v svojem delu
Dokoncati Clausewitza (Achever Clausewitz, 2007), v katerem dovrsuje misel, ki jo
je v svojem delu O vojni (Vom Kriege, 1832) nacel pruski general in vojni teoretik
Carl von Clausewitz (1780-1831). To von Clausewitzovo delo je po Girardu »morda
najvecja knjiga o vojni, ki je bila kdaj koli napisana« (Girard 2007, 13).
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Pomembna znacilnost mimeticne Zelje je tudi, da deluje kot mehanizem — Girard
ga imenuje ,mimetizem’. Zelja posnema mehani¢no, ne da bi se njen nosilec tega
zares zavedal. Brez tega mehanizma si ¢loveka kot druzbenega bitja ni mogoce
predstavljati. Socializacija temelji na mimetizmu, na nenehnem, nezavednem, me-
hani¢nem posnemanju drug drugega. Tako ljudje prevzemamo druzbene vzorce,
brez katerih se v druzbo ne bi mogli vkljuciti. Mimetizem je torej okvir, znotraj ka-
terega Zelja deluje, Zelja pa je gibalo, ki mimetizem premika in mu daje moc za
prehod iz enega stanja v drugega — od slabsega k boljSemu —, za preseganje stare-
ga in ustvarjanje novega. Vprasanje o povezanosti med Zeljo in mimetizmom ter o
njuni razmejitvi je zelo verjetno celo kljuéno vprasanje mimeti¢ne teorije. Poveza-
nost med mimetizmom in Zeljo se zdi samoumevna: 1) zdi se, da Zelje brez posne-
manja ni: Zelim si tega, Cesar si Zelijo drugi — Zelja se torej uresnicuje skozi posne-
manje; 2) prav tako se zdi, da posnemanje predpostavlja Zeljo — Ce si necesa ne
Zelimo, potem ne posnemamo. Vendar pa kljub povezanosti ta pojma nista istove-
tna ali ekvivalentna. Treba ju je razmejiti in se vprasati: 1) Ali si necesa lahko Zelim,
ne da bi pri tem posnemal neki model? 2) Ali nekoga lahko posnemam, ne da bi si
tega Zelel? Po Girardu je treba kljuéni moment razveze med mimetizmom (= po-
snemovalni mehanizem) in Zeljo iskati v Kristusovem pasijonu, ki bi ga lahko opisa-
li kot moment spreobrnjenja Zelje (Doran 2011, 171-172; Palaver 2011). Gre za
vprasanje, ali lahko jaz svoj model posnema, kakor da ga ne bi posnemal — tako
torej, da posnemanje ne bi bilo usmerjeno k uni¢enju njunega odnosa.

3.1 Odnosnost in interdividualnost zelje

Oughourlian Zeljo najprej opredeli kot gibanje, kot »psiholosko gibanje« (Oug-
hourlian 2010, 17): v psihologiji ni gibanja, ki ne bi bilo Zelja, in ni Zelje, ki ne bi
bilo gibanje oziroma energija — gibanje pa ima svoj cilj, predmet, idejo ali ideal,
ki Zeljo narekuje, jo privladi in doloca. Izraza ,psihologija‘ in ,psiholosko gibanje’
pri Girardu in Oughourlianu pokrivata ,jaz*: to, kar jaz je in kar ga ustvarja. Zelja
v svojem gibanju jaz in njegovo identiteto ustvarja, a ta ista Zelja lahko identiteto
jaza tudi unici. Mimeticna teorija se od drugih psiholoskih teorij — psihoanaliza,
behaviorizem ali kognitivna psihologija, na primer — razlikuje po tem, da izvor ,psi-
holoskega gibanja‘ pripisuje modelu, Zelji drugega. Jaz na primer vzljubi doloceno
osebo — ta torej postane ,predmet’ njegove Zelje —, ker ga k njej usmerijo modeli
in pri¢akovanja, ki jih je prejel v ¢asu vzgoje ali iz okolice; njegov odnos do Zelene
osebe pa lahko spodbudijo tudi nasprotovanja in prepovedi. Vendar pa ,mehani-
zem posnemanja’‘, mimetizem, ki Zelje jaza ustvarja, jazu ostaja skrit; jaz se giblje
v okviru svojih Zelja in se za mimetizem, ki ga pri tem usmerja, ne zmeni — kakor
gledalca v gledalis¢u zanima igra na odru, ne pa dogajanje za odrom. Jazu se na-
mrec zdi samoumevno, da je avtor svojih Zelja sam.

Jaz je torej rezultat psiholoSkega gibanja, ki ga nosi in usmerja mimeti¢na Zelja,
katere izvor je v posnemanju druge Zelje — zato je Zelja sama po sebi ,odnosna’. Ta
odnosnost Zelje jaz vodi v primerjanje in rivalstvo z drugimi. Zelja se primerjanju
in rivalstvu ne more upreti. Zato vsak odnos v svojem jedru nosi naboj skrajnih
oblik nasilja, kakor sta demoni¢no ali apokalipti¢no, torej tudi najgloblje in vseob-
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segajoce nasilje. Ta neobvladljivi potencial mimeti¢nega nasilja, navzocega v naj-
bolj elementarnem odnosu, analizira von Clausewitz v svojem delu O vojni.

Ker jaz nastaja iz Zelja, ki so kopije Zelja drugih, postaja del mreze medsebojne-
ga zrcaljenja Zelja — v to mreZo je jaz ,vpoklican’ (interpeliran). To tezo o zrcaljenju
Zelja je potrdilo tudi odkritje ,zrcalnih nevronov’, ki kaZze na usklajeno delovanje
nevronov pri dveh posameznikih: posameznik ne posnema Sele dejanj drugega
posameznika, ampak Ze njegove namene — dejanje, ki ga kdo namerava storiti, a
ga ne stori, lahko na podlagi nevronskega zrcaljenja naredi ali dovrsi njegov po-
snemovalec (88-95). Ker mimeti¢na teorija jaz umes¢a v okvir medsebojnega zr-
caljenja Zelja, ne govorimo vec o ,individualni psihologiji‘, o psihologiji individuu-
ma (85—86), temvec o ,interdividualni psihologiji’: o psihologiji ,odnosnega jaza“.

3.2 Zunanja in notranja mediacija

Girard uvaja razliko med ,zunanjo mediacijo’ in ,notranjo mediacijo’, ki opredeljuje
dve vrsti odnosov med jazom in modelom. ,Mediacija‘ oznacuje viogo modela v
odnosu do jaza: model jaz navdihuje, je njegov srednik, mediator, prek katerega
se v posnemaniju jaz uresniCuje; jaz samega sebe ne ustvarja sam iz sebe, ampak
s posnemanjem modela, brez katerega jaza ne bi bilo.

Zunanja in notranja mediacija se razlikujeta po razdalji med jazom in modelom.
Kjer je razdalja med jazom in modelom ¢asovno, prostorsko ali hierarhi¢no dovolj
velika, med njima ne prihaja do rivalstva in konfliktov — dovolj oddaljen model
tako Girard imenuje ,transcendentni model (2007, 183). Tu gre za zunanjo medi-
acijo. Na dovolj oddaljenih modelih so temeljile tradicionalne, predmoderne druz-
be; te so kot posnemanja vredne modele postavljale junake, ki jih je kr§¢anstvo
dopolnilo z modelom Kristusove svetosti in z modeli svetnikov. Tradicionalne druz-
be so bile tudi hierarhi¢no trdno urejene: mocna hierarhija jazu ni dopuscala, da
bi z modelom priSel v neposreden stik in se z njim zapletel v rivalstvo. Prostorska
ali ¢asovna oddaljenost modela rivalstvo torej onemogoca, saj model ostaja zunaj
prakticnega dosega posnemajocega jaza; jaz svoj model zato posnema od zunaj,
od dalec ali v okviru jasno dolocenih, nespremenljivih hierarhi¢nih odnosov, ki
med jazom in modelom onemogocajo neposreden stik, zaplet in konflikt.

Nasprotno pa izraz ,notranja mediacija‘ oznacuje odnos, v katerem med jazom
in modelom ni jasne hierarhi¢ne meje ali zadostne prostorske, casovne razdalje
— tu ni zadostne razdalje, ki bi jaz in model enega pred drugim varovala (44). No-
tranja mediacija se je razbohotila z romantiko, ki je hierarhi¢ni ureditvi sveta od-
vzela veljavo in mo€. Sodobna kriza odnosov izvira iz tega, da odnosov ne reguli-
rajo vec€ zunaniji in transcendentni modeli. Odnosi jaz — model, posnemajoci — po-
snemani so tu prepusceni sami sebi, stihiji in samovolji, zato sta jaz in model ne-
zavarovano izpostavljena drug drugemu, mimetizmu in rivalstvu; ker med njima
ni ve¢ zadostne razdalje, distance, je njun odnos odvisen od reciprocnosti. S tem
pa se tudi dotikamo jedra vprasanja o mimeti¢nih odnosih. V svojem jedru so mi-
meticni odnosi reciprocni. Recipro¢nost, vzajemnost Clausewitz (2000, knj. 3,16)
oznacuje kot ,elementarni naravni zakon’: ¢loveku omogoca, da se nad svojo na-
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ravo dvigne, a ga hkrati vodi v samounicenje. Kljub temu Zeli Girard pokazati, da
omenjeni ,elementarni naravni zakon’ ni neizogiben.

3.3 Recipro¢nost - jedro mimeticnega odnosa

Moderna doba je torej doba notranje mediacije, ¢as odnosov, prepuscenih reci-
pro¢nosti. Kaj to pomeni? V reciproénosti se jaz in model obnasata zrcalno: oba
izhajata iz prepric¢anja, da sta avtonomna nosilca svojih Zelja, ki jih drugi odtuju-
je, krade. A to preprianje vsakega o svoji avtonomiji in individualnosti je lazno,
iluzorno —in vodi v rivalstvo. V recipro¢nem odnosu izmeni¢no prevzemata vlogo
posnemajocega jaza in posnemanega modela; ko ucenec prehiti ucitelja, zacne
ucitelj posnemati u¢enca, da bi ga ujel in prehitel. To vodi v spiralo rivalstva, v ka-
teri postane sporni predmet ni¢en, nepomemben, brez pomena. Njun cilj sedaj ni
veC drugemu Zeleni predmet odvzeti, temvec¢ drugega uniciti. To Zeljo, ki jo Zene
le Se rivalstvo, Girard imenuje ,metafizi¢na Zelja’. »Metafizi¢na Zelja — poslednja
faza mimeti¢ne Zelje — nas privede k ,ne-vec¢-nekaj’ Zeleti in naredi iz nas morilce.«
(Oughourlian 2010, 25) Zelja tu torej presko¢i s predmeta na model. Izraz ,ne-vec-
nekaj Zeleti' (angl. to desire ,nothingness’; fr. désirer le ,néant’) oznacuje izpra-
znjeno Zeljo — to ni vec Zelja po neem, temvec le Se Zelja po izni¢enju modela.
Mimeti¢na Zelja v jazu ustvarja iluzijo o njegovi avtonomiji, o izvirnosti njegovih
Zelja; iz te iluzije pa mimeti¢na Zelja prerasca v metafizi¢no Zeljo, ki ne vidi ni¢ vec
— razen same sebe kot absolutne entitete, edine in totalne. Metafizicna Zelja ne
vidi ve¢ drugega, njegove drugosti, zato je izpraznjena, brez Zzelenega —metafizi¢na
Zelja le Se Zeli. Iz te Zelje nastane totalitarizem, ki ga v delu Dokoncati Clausewitza
— v poglavju ,Dvoboj in sveto’ — Girard razlaga tudi ob pomoci Lévinasove kritike
ontologije. Girard in Lévinas se strinjata, da je ontologija — misljenje biti—sama v
sebi nasilje, usmerjeno k totalnosti, kot se to izraza v vojni. »lzkusSnja vojne bi bila
razodetje, da je znacaj vsake ontologije po njenem bistvu nasilen.« (Girard 2007,
180) Torej — Ze primarni nacin bivanja v sebi nosi potencial skrajnega nasilja. In tu
Girard izpostavlja bistveno: reciproc¢nost, ki vsebuje potencial skrajnega nasilja,
lahko v modernem kontekstu dobi apokalipticne razseznosti.

Pojem recipro¢nosti pomaga razumeti krizo odnosov v moderni druzbi. Reci-
procnost je gonilna sila mimeti¢nega odnosa. Posnemanje nas medsebojno boga-
ti — udeleZenca v odnosu drug od drugega nekaj prejemata. Odnos je torej vzaje-
men: vzajemnost ju dela medsebojno privlacna, da se posnemata, drug v drugem
se prepoznavata in sta drug drugega delezna — brez vzajemnosti odnosa ne bi
ustvarila. Ta privlacna, ,koristna‘ vzajemnost pa nosi v sebi tudi nevarnost, ki je
lahko celo ve¢ja od medsebojne koristi. Reciprocnost je namre¢ primarno tekmo-
valna, rivalska, uni¢evalna sila; odnose, ki jih ustvarja, unicuje. V tekmi, ki jo reci-
procnost ustvarja, udelezenca izmenjujeta vlogi, tako da je enkrat model za dru-
gega eden, drugic¢ drugi —in v tem si postajata vse bolj podobna, razlike med njima
se izgubljajo. To izgubljanje razlik v mimeticnem procesu Girard imenuje ,indife-
renciacija’ (fr. indifférenciation), ki oznacuje proces iznicevanja razlik ali pa kon¢no
,brez-razli¢nost’. Girard izraz opredeljuje takole:
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»Indiferenciacija je izraz, ki ga La violence et le sacré uporablja za opis sta-
nja druzbene skupine v ,mimeti¢ni krizi’: v skupini se je nasilje tako razsi-
rilo, da so vse razlike (druzbene, druZinske, posamezne) izginile.« (Girard
2007, 36)

,Indiferenciacija‘ vodi v neposredno mediacijo, k nereguliranim mimeti¢nim
odnosom, kjer sta udelezenca drug drugemu izro¢ena ,na milost in nemilost’. Ta
neposredovanost, nereguliranost je usodna. Girard prevzema Clausewitzovo tezo,
da je Ze najbolj primaren odnos dvoboj, vojna v malem — sama vojna pa je razsir-
jen dvoboj. Clausewitz pravi:

»Vojna je le razsirjen dvoboj — ¢e naj mislimo Stevilne posamicne dvoboje,
iz katerih vojna sestoji, kot enoto, bo bolje, da imamo pred o¢mi dva, ki se
borita. Vsak poskusa drugega prisiliti k izvrSevanju njegove volje s fizicnim
nasiljem. Njegov nasledniji cilj je nasprotnika potol¢i na tla in ga onespo-
sobiti za vsak nadaljnji odpor. [...] je dejanje nasilja, da bi prisilili naspro-
tnika k izvrSevanju nase volje.« (Clausewitz 2000, knj. 1,1,2)

Mimeti¢na Zelja torej ustvarja odnose — ti odnosi pa so v svojem jedru dvoboj;
usmerjeni so k uni¢evanju sebe. Mimeti¢na Zelja, katere dozdevni cilj je to, kar
drugi je ali ima, se spreminja v metafizi¢no Zeljo, katere koncni cilj je svoj model
uniciti in stopiti na njegovo mesto; zato je mimeti¢na Zelja smrtonosna. Ob tem
se zastavlja vprasanje, kako da ¢lovestvo, utemeljeno na smrtonosni Zelji, Se ob-
staja? Po Girardu zato, ker vsebuje mimeti¢na Zelja zdravilo proti svoji samouni-
Cujoci naravi — obrambni mehanizem, ki jo varuje pred samo seboj. Ta obrambni
mehanizem — mehanizem gresnega kozla — z Zrtvovanjem nedolzne Zrtve nasilje
iz skupnosti odvaja: Zrtvovanje pomeni ,izloditi, ,izkljuciti‘. Zrtvovanje s tem ustvar-
ja temeljno razdaljo znotraj : zunaj — s tem indiferenciacijo preusmerja v diferen-
ciacijo, brezrazli¢nost v razlicnost, notranjo mediacijo v zunanjo mediacijo ter v
kaoti¢no, promiskuitetno skupnost vraca razlike in razdalje, ki odnose varujejo.

4. Moderna doba - od pasijona do apokalipse

Mimeti¢na Zelja — kakor smo Ze pokazali — se vrti v mimeti¢cnem krogu: posnema-
nje, rivalstvo, konflikt, mimeti¢na kriza, diabolizacija nedolzne Zrtve in njena trans-
formacija v greSnega kozla, Zzrtvovanje in kon¢no divinizacija oziroma sakralizacija
Zrtve, na kateri temelji sveti red sveta in druzbe — nato se zacne nov krog. Ta krog
se v polnosti udejanja v arhaicni, predkristi¢ni kulturi, ki se je pred mimeticnim
samouni¢enjem varovala z Zrtvovanjem nedolznih. Obred greSnega kozla zato ni
samo obroben kulturni pojav, ampak je utemeljitveni dogodek, ki ustvarja sim-
bolni, bozanski red skupnosti. Brez Zzrtvovanja nedolznih skupnost ne bi prezivela.
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4.1 Pasijon Jezusa Kristusa: odresenje nedolznih

Svetopisemsko razodetje? je usmerjeno v nasprotno smer: k odresitvi nedoline
Zrtve. Osrednji moment svetopisemskega razodetja je namrec Kristusov pasijon, ki
razodene nedolznost Zrtve. Arhai¢na doba je temeljila na lin¢anju, na Zrtvovanju
nedolZne Zrtve, glede katere se je prej sprta mnozica sedaj enodusno strinjala, da
je kriva — to je v skupnost vrnilo mir. Nasprotno pa je Jezus, Zrtvovan kot gresni
kozel, iz Zrtvovanja, iz pasijona izstopil Cist kot nedolzno jagnje, ki odresuje. V pa-
sijonu se je torej razodela resnica o nedolZnosti Zrtve oziroma gresSnega kozla —to
je sedaj Zrtvovanju odvzelo legitimnost, saj Ce Zrtev ni kriva, potem tudi Zrtvovanje
ni vec legitimno. Brez laznega videza o krivdi Zrtve arhaicni obred iz skupnosti ni
ve€ zmoZen odvajati nasilja in Zrtve transformirati v sveto, Zrtvovanje pa je tako
izgubilo ucinek sakralizacije in divinizacije — sveti red se z njim ni ve¢ obnavljal.
Pasijon razboZanstvuje, desakralizira, to je sekularizira. Zato Girard v pasijonu vidi
izvir modernega sveta. Moderni svet se od arhai¢nega razlikuje po tem, da v njem
nasilje ne ustvarja vec svetega.

A ¢lovestvo, ki je ,proizvod’ mimeti¢ne Zelje, brez zrtvovanja ne more preziveti
— Zrtvovanje je zdravilo za mimeti¢no nasilje, ki ga mimeti¢na Zelja ustvarja kot
svoj ,stranski proizvod’. V arhaic¢ni dobi so bili Zrtve nemocni, nedolzni posame-
zniki, ki jih je mehanizem gresnega kozla odbral iz mnozice. V pasijonu je Jezus
vlogo Zrtve vzel nase in se daroval za ,Zivljenje sveta‘; s tem je mehanizem gresne-
ga kozla prehitel. Tako je pasijon Zrtvovanje pretvoril v darovanje, zgodovino so-
vrastva pa v zgodovino ljubezni (Petkovsek 2018). Na nasilje se namrec ni odzival
z mascevanjem, ampak z odpuscanjem, ki ga je s kriza izrekel svojim preganjalcem.
Rekli smo, da ¢loveka prav mascevanje loci od Zivali; zgodovina ¢lovestva je zato
zgodovina mascevanja, resentimenta. Ta satanski krog mascevanja, katerega ge-
nerator je mimetizem, je Jezus prekinil tako, da se na nasilje ni odzval z nasiljem,
ampak z odpuséanjem. V svetopisemskem besednjaku: Jezus — prvi in edini — je
prehitel Satana. Arhai¢na doba je mimeti¢no nasilje zdravila z manjsim nasiljem,
z zrtvovanjem nedolznega, Jezus pa ponudi novo zdravilo — odpoved mimetizmu.
Jezus se reciprocnosti, ,povracilnim ukrepom’ odrece — Jezus odpusca. V koncni
fazi »obstajata dva najvisja modela: Satan in Kristus.« (Girard 2004, 138) Jezusovo
ravnanje — odpuscanje — ni ¢lovesko delo; odpuséanje odpusca to, kar je neodpu-
stljivo, to, ¢esar ni mogoce opraviciti; odpuscanje naredi nemogoce mogoce. Kar
je s Cloveskega vidika nemogoce, postane v luci razodetja mogoce. V tem je skriv-
nost kriza. KriZ je satanskemu modelu Zrtvovanja nedolznih, ki deluje kot neizpro-
sni naravni ,elementarni zakon’ (Clausewitz), odvzel moc in ga nadomestil z novo
kulturo odpuscanija, ki je izven Kristusa ni mozno razumeti. Znotraj bazena mime-
ticnega nasilja, ki ga ustvarja ¢loveska narava, je Jezus odprl moZnost dejavnega
nenasilja, odpusc¢anja, ki ima svoj izvor v skrivnosti kriza. Pasijon je zato trenutek
radikalne preobrazbe ¢lovestva — na mesto ustanovnega nasilja, ki je nad ¢love-
Stvom vladalo vse od zacetkov, stopita odpuscanje in ljubezen. Jezus Satana, go-
spodarja sveta, ni premagal, ampak se mu je odrekel.

3 O raznolikosti pojma ,razodetje’ Greisch (2022) in Petkovsek (2022).
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Nesporno je evangelij sprozil desakralizacijo, razbozanstvenje sveta: evangelij je
svet raz€aral.* Stare, arhaicne, poganske religije so izgubile vlogo regulacije; s tem
je svet izgubil mehanizem za transformacijo mimeti¢nega nasilja v sveti red, zmo-
Zen ustavljati nasilje (Girard 2007, 208-209). Z razveljavitvijo mehanizma greSnega
kozla je nasilje izgubilo zmoznost samoregulacije. Zato po evangeljskem raz¢aranju
svet stoji pred nevarnostjo, da se utopi v mimeti¢nem nasilju, ki ga na njegovi poti
k apokalipticnemu samounicenju ne more ni¢ ve¢ zaustaviti. Mehanizem greSnega
kozla je proces indiferenciacije preobracal v diferenciacijo, v ustvarjanje razlik in
razdalj, ki odnose varujejo. Moderni ¢lovek pa se brez tega mehanizma znajde sre-
di sveta brez razdalj in brez razlik, v bazenu indiferenciacije, kjer je v odnosih — ti
so per definitionem dvoboj — vsak izpostavljen nasilju vsakega brez odvodnega re-
gulacijskega mehanizma. Vse to nasilje sveta pasijon reprezentativno preloZi na
Kristusa — trpeci Kristus je sedaj kot predstavnik vsega ¢lovestva izpostavljen apo-
kalipti¢ni groznji. Obenem pa pasijon Kristusa prikazuje tudi kot model, ki clovestvo
odresuje iz tega mimeticnega, satanskega »pekla Zelje« (232). S tem pasijon spo-
roca, da drZi moderni ¢lovek svojo usodo v svojih rokah.

4.2 Friedrich Holderlin in Carl von Clausewitz: apokalipti¢na misleca

V moderni dobi, ki je po svojem izvoru kristi¢na — s koreninami v pasijonu Jezusa
Kristusa — Girard prepoznava dva apokalipticna duhova, pruskega generala in vo-
jaskega teoretika Carla von Clausewitza (1780-1831) in pesnika Friedricha Hol-
derlina (1770-1843); v ¢asu Napoleona sta oba zaznala nevarnost apokalipticnega
uniéenja, na nevarnost pa sta se odzvala diametralno nasprotno, eden kot heroj,
drugi — posnemajoc Jezusa Kristusa — z odpovedjo.

Moderna doba je po Girardu ¢as Sirjenja in zaostrovanja mimetizma, ki ima za
posledico vedno vecjo antropolosko in kulturno indiferenciacijo, izgubo razdalj in
razlik, stapljanje in zlivanje duhov v anonimno mnoZico. Mimeti¢no nasilje, ki ga
mimetizem ustvarja v moderni dobi, ni vec ustvarjalno in se ne vraca v red, ampak
se stopnjuje in zaostruje — nasilje je tu dobro le Se za nasilje. Clausewitz je to pre-
poznal v mozZnosti absolutne vojne, to je v eskalaciji nasilja do skrajnosti, Holder-
lin pa je uvid o grozedi nevarnosti strnil v svoji himni ,Patmos’: »Kjer je nevarnost,
raste tudi resilno.« (Petkovsek 2020; 2014b) Po Girardu sta bila oba, Clausewitz
in Holderlin, mimeti¢na duhova — otroka svojega ¢asa —, kar ju je delalo razpolo-
Zljiva, da sta ujela apokalipti¢ni utrip trenutka.

Girard poudarja, kako je Holderlin, navdusen nad anti¢no mitologijo, zaznaval
indiferenciacijo anti¢nega panteona Ze v ¢asu Jezusa Kristusa — njegove himne
prikazujejo brezrazli¢nost, zlivanje (fr. fusion) in ,promiskuiteto’ v odnosu med
grskimi bogovi in ljudmi. V tem anticnem bazenu izgubljenih identitet, zlivanja,

4 Rémi Brague (2003, 155) je zapisal: »Povzemimo neko misel grskih o¢etov v nekoliko spremenjenem
smislu: »Beseda se je zgostila« (ho logos pachynetai). Ali recimo s sv. Bernardom, Kristus je >povzeta
Beseda« (Verbum abbreviatum). To dejstvo prelamlja z razpreno sakralnostjo, ki je bila znacilna za stari
svet, za ,poganski svet’, ¢e holete, vendar pa tudi za svet Stare zaveze. Ce je Oce vse dal v svojem Sinu,
nam nima nicesar vec dati, in kakor si upa reci sv. Janez od Kriza, Bog ostane kakor nem. Neposredna
posledica uc¢lovecenja je torej nekaksno ,od¢aranje sveta’. Novozavezna besedila to dejstvo izrazajo z
besedami, da »so prvine svetac< izgubile moc ...«
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promiskuitete in nasilja je bil Jezus Kristus, Edini, drugacen — ni deloval mimetic¢no,
promiskuitetno, ampak se je mimetizma, posnemanja vzdrzal. Odrekel se je med-
sebojnemu ,mesanju’ in se umaknil na samo, v samoto Oceta — s tem se je indi-
ferenciaciji in nasilju izognil. Ta Kristusov model samoosamitve je Holderlin vzel
za svojega in se za Sestintrideset let, vse do smrti, osamil v sobi hiSnega stolpa v
Tubingenu. To je bil Holderlinov odgovor na ¢as stiske, ki je drsel v apokalipti¢no
indiferenciacijo. Tako se je Holderlin po Jezusovem zgledu mimetizmu umaknil.

V svojem komentarju Clausewitza Girard posebej izpostavi ¢as med pasijonom
Jezusa Kristusa in Napoleonom, ki mu je Clausewitzevo delo O vojni posveceno.
Ta casovni lok Girard razume kot progresivno indiferenciacijo, to je kot erozijo
medsebojnih odnosov na vseh stopnjah — ne samo v vsakdanjem Zivljenju, ampak
tudi na ravni institucij, kakor so religija, morala ali vojska, ki so se zacele raztaplja-
ti in izgubljati vlogo zunanje mediacije. V tem novem okolju notranje mediacije
prihaja med jazom in modelom do rivalstva, v katerem je vsak od njiju preprican,
da ga tekmovanje dela bolj in bolj suverenega, samosvojega, enkratnega — v re-
snici pa se oba spreminjata v dvojnika, izgubljata svojo identiteto in se z drugimi
zlivata v brezimno mnozico. Proces moderne indiferenciacije tako ustvarja idealno
podlago za izbruh apokalipticnega zla. Resitev, ki jo Holderlin v tej situaciji uvidi,
je prevzem drze Kristusa v pasijonu. Ta drza je drZa odpovedi mimetizmu. Kristus
mimeti¢nega nasilja ni premagal tako, da bi z njim tekmoval, ampak tako, da se je
tekmi odpovedal — in s tem se je odpovedal svoji mimeti¢ni naravi. Zato pa je
ohranil svoj jaz, svojo identiteto. Tako Kristus tudi svojim posnemovalcem omo-
goca, da ohranijo za odnos temeljna elementa: razdaljo in identiteto. V nasprotju
z arhai¢no druzbo, v kateri je red, druga¢nost, identiteto zagotavljal mehanizem
greSnega kozla, v kristi¢ni druzbi identiteto z odpovedjo mimetizmu, ki vlece v
anonimno, indiferencirano mnozico drug drugega posnemajocih posameznikov,
ustvarja vsak sam.

Zakaj je moderni ¢as, kakor sta ga zaznala in naznanila Clausewitz in Holderlin,
apokalipticen? Odgovor je preprost: ker unicuje odnose —temelj druzbe torej. Od-
govor pa je tudi paradoksen: kako je lahko na$ ¢as, spleten iz odnosov kakor se
noben drugi pred njim, za odnose poguben? Videli smo, da je odnos odvisen od
vloge, ki jo model igra. Girard ponavlja, da se je prehod od zunanje k notranji me-
diaciji dokoncno zgodil v ¢asu Napoleona. »Na neki nacin se je v 18. stol. koncalo
najsvetejSe spostovanje do transcendentnih modelov. Exempla v modernem svetu
ne obstajajo vec.« (Girard 2007, 234) Cas Napoleona je prelomnica zato, ker je mo-
del izgubil svojo transcendentno vlogo, to je nedosegljivost in nedotakljivost. Tran-
scendentnega modela si ni mogoce spremeniti v sredstvo, v cilj. Z notranjo medi-
acijo pa se zgodi prav to: model se spremeni v sredstvo in cilj, v mimeti¢ni model,
ki se posnema zaradi posnemanja. Naslednji odlomek pojasnjuje transformacijo
transcendentnega modela v mimeti¢ni model — v model, ki ni vzgdjen, ampak spod-
buja le Se k posnemanju zaradi posnemanja, k tekmovalnosti in rivalstvu.

»Mimeti¢ni model je sredstvo, ki ga vzamemo za cilj. Ne morem se usmer-
jati k predmetu, ne da bi se usmerjal k sredniku, ki mi predmet neizogibno
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oporeka: to moje obzorje zapre. Srednik tako postane to, cemur pravim
model-ovira in Cigar bit samo si bom vse bolj silovito prizadeval prilastiti.
To, cemur bi Zelel reci ,herojska skusnjava’, je oblika hipnoze, mimeticne
zaustavitve, fiksacije na model: blokada procesa identifikacije, ki bi — da bi
bil uspesen — moral prosto potovati z enega modela na drugega.« (234)

Mimeti¢na Zelja odnos vzpostavlja, vendar pa se v situaciji, ko ji postane model
dosegljiv in si ga spremeni v cilj, spreminja v ,pekel Zelje’. Model tu postane jazu
ovira, zato se jaz nanj fiksira; fiksacija pa blokira proces identifikacije jaza, ki je
uspesen le, ¢e se jaz ne fiksira na en sam model. Jaz za€ne izgubljati svojo istove-
tnost, mimeti¢na Zelja pa se razvije v metafizi¢no Zeljo, to je v Zeljo po prilastitvi
biti modela — zato je ta odnos uni¢evalen. Nasproten, ustvarjalen je odnos, ki ga
ima jaz do transcendentnega modela, to je do modela, ki si ga ne more prisvojiti
in se nanj ne fiksira, zato se lahko prosto giblje od enega modela do drugega. V
fiksaciji jaza na model, ki deluje kot hipnoti¢na blokada, se kaZze bistvo mimetic-
nega odnosa, ki je dvoboj oziroma reciprocnost: reciprocnost, Zelja po izenacenju
je Zelja po izni¢enju razlik in razdalj. V tem odnosu — Girard ga imenuje ,metafizic-
na Zelja’ — predmet, zaradi katerega jaz model posnema, postane nepomemben.
Cilj metafizi¢ne Zelje je namrec zavzeti mesto modela.

Kako se lahko moderni ¢as unicenju odnosov, temu ,peklu Zelje’, tej apokalip-
ticni nevarnosti izogne? Nekateri vidijo odgovor v razumu, v zamenjavi mimetic-
nega modela z racionalnim, vendar Girard poudarja neizprosnost mimeti¢nega
modela: v sodobnem Zivljenju je mimetizem mocnejsi od razuma. Za racionalni
model Girard ugotavlja, da

»se poskusa upirati mimeticnemu modelu, vedno fiksiranemu na eno po-
dobo, ki je postala rival ali ovira. A racionalni model ne more biti ovira za
mimetizem. Zakon mimetizma je neizprosen, kakor nas Clausewitz na to
ne neha spominjati. Razlikovanje med dvema modeloma pri¢a o tem, da
smo nepreklicno presli od zunanje mediacije k notranji mediaciji.« (232)

Omenili smo, da je po Girardu do prehoda od zunanje k notranji mediaciji prislo
z Napoleonom, zlasti z uvedbo ,totalne mobilizacije’, ki je unicila vojno kot insti-
tucijo s pravili vojskovanja, z omejitvami in etiko Casti. ,Totalna mobilizacija’, ki je
k vojskovanju pripustila vse ljudstvo, je odpravila institucionalizirane norme in
odprla vrata eskalaciji nasilja vse do apokalipti¢nih razseZnosti. Kljub temu racio-
nalnega modela ne smemo povsem spregledati. Girard nadaljuje takole:

»Vendar pa racionalni model ni izven veljave. Omogoca misliti tisto, kar je
onstran dvoboja in kar sam imenujem ,kraljestvo’ [fr. Royaume]. To ustre-
za temu, kar je Pascal imenoval red duha — nujni prehod v red BoZje ljube-
zni [fr. charité]. Absolutno nemocen pa je, da bi spremenil tek stvari, tudi
¢e dopusca, da ga razumemo. Mimeti¢ni model nas nenehno obraca nav-
zdol v pekel Zelje. Opustiti moramo ves optimizem: mimeti¢nega nasilja ni
mogoce vkljuciti v dialektiko.« (233)
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Tudi razum jaza ne more odvrniti od neizprosnega mimetizma: mimeti¢ni model
je privlacnejsi od razumskega. Ta teza se v sodobnem svetu potrjuje; svet danes
tekmuje na vseh ravneh in na vseh podrocjih. Razum sicer red duha in ljubezni res
prepoznava, vendar mimetizma ne more predvideti ali ga preusmeriti, saj mime-
ticna pota niso razumska, dialekti¢na. Nasprotno, razum sam pred mocjo mimetiz-
ma popusti in samega sebe zataji. Girard (235) ponavlja za Pascalom: »Ni¢ ni z ra-
zumom bolj skladnega, kakor da razum zataji sebe.«> Nekaj ve¢ moznosti odvraca-
ti mimetizem imajo tisti, ki so imeli v mladosti dobre vzornike, modele posnemanja.
Mimetizem, ki ¢loveka ustvarja, konéno vodi v uni¢enje ¢loveskih odnosov in ¢lo-
veka. Ko govori o ¢loveku brez transcendentnih modelov, tako Girard zakljucuje:
»Tu je na delu resni¢na fatalnost, ki je ne zmore zaobrniti nobena psihoanaliza,
nobena psihoterapija.« (234) Zrtev prav take fatalnosti je bil Clausewitz — zastavo-
nosa pri dvanajstih letih. »Prevec je bil potopljen v kult heroizma, da bi se mogel
upreti magnetizmu Napoleona [...] Sprico fatalnosti mimeti¢nih modelov je tezko
opredeliti model, ki bi ostal racionalen.« (234)

5. Jezus Kristus - model odpovedi mimetizmu

Fatalnost mimetizma je usmerjena v unicenje ¢lovestva — o tem sodobni ¢lovek ne
dvomi vec. Kako se lahko ¢lovestvo v svetu, v katerem ne vlada vec sveti red, v ¢asu,
v katerem je zaostreni mimetizem razvrednotil odnose, unicil razdalje in razli¢nosti
ter odprl vrata indiferenciaciji, te fatalnosti resi? V arhaicni dobi je indiferenciacijo,
brezrazli¢nost pretvarjal nazaj v sveti red mehanizem gresnega kozla, moderna doba
pa indiferenciacije ni ve¢ zmozna ,reciklirati’, je pretvarjati v hierarhi¢ni red, ki temelji
na razdaljah in razliénosti. Moderna doba je namrec doba enakosti, brezrazlicnosti,
neposrednosti (Zalec 2019, 417). Kako se je torej mogoée nasilju izogniti znotraj
bazena moderne indiferenciacije, ki je ostala brez mehanizma za reciklazo nasilja
nazaj v spravo, za transformacijo indiferenciacije v diferenciacijo, v obnovo odno-
sov? Most, ki je v arhai¢ni dobi vodil iz notranje v zunanjo mediacijo, je porusen.

Clausewitz je rastoco indiferenciacijo, ki so jo prinesle napoleonske vojne, pre-
poznal —tej nevarnosti se je postavil nasproti kot strateg, kot heroj, v prepri¢anju,
da je nasilje mogoce premagati z nasiljem, z zaustavitvijo Napoleona. Clausewitz
Se vedno stoji znotraj mimetizma: njegova drza je tekmovalna, rivalska. A znotraj
mimetizma nobena zmaga ni dokoncéna; zmaga izzove mascevanje in Se ostrejse
nasilje —z zmago se rivalska tekma ne zaustavi in nevarnost kon¢nega unicenja se
le prestavi na pozneje.

Holderlin pa je videl drug izhod — resitev je prepoznal v pasijonu, v zgledu Je-
zusa Kristusa. Spoznal je, da je ¢lovestvo pred alternativo: ali eskalacija mimetizma
do skrajnosti ali odpoved mimetizmu. Prva izbira vodi k uni¢enju ¢lovestva, druga
k ,novemu ¢loveku’ in ,novi etiki’.

5 Misel »ll n’y a rien de si conforme a la raison que ce désaveu de la raison« je prevajalec Pascalovih
Misli Janez Zupet poslovenil takole: »Ni¢ ni tako skladnega z razumom kakor to nepriznavanje razuma.«
(Pascal 1986, 124 [§ 272])
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Benoit Chantre, ki je v knjigi Dokoncati Clausewitza vodil intervju z Girardom,
povzema Girardovo apokalipticno slutnjo:

»Atomizacija individuumov, od katerih je vsak fiksiran na svoj model, kaze
na neuspeh, na zlom gibanja k spravi, ki ga je sprozilo kr§¢anstvo in kate-
rega dedinja je moderna druzba. Zdi se, da se vam tu vsiljuje apokalipti¢no
gledanje. Vseeno pa je treba iskati poti, da bi se izognili najhujSemu —in
te poti so lahko samo individualne. Zato Bergson govori o ,herojih in sve-
tnikih‘ kot o izjemnih osebnostih, zmoZnih, da svoje skupnosti odprejo
univerzalnemu.« (Girard 2007, 231)

Ta odlomek krs¢anstvo opredeljuje kot moc sprave v morju mimeti¢nega nasi-
lja moderne dobe, a mimetizem je moc¢nejsi. V naSem atomiziranem ¢asu, v kate-
rem vsak Zivi sam zase, spravo onemogoca individualizem, rivalsko uveljavljanje
samega sebe. In posledica tega je hipnoticna blokada, fiksacija jaza na model, ki
mimeti¢no Zeljo spreminja v metafizi¢no, to je v Zeljo po uni¢enju modela, v na-
silje. To je ekonomija individualizma! Po Girardu sistemske resitve pred nasiljem
ni. A Girard ne obupuje. Verjame, da obstajajo posamezniki, ki lahko svojo »sku-
pnost odprejo univerzalnemu« in jo od neizprosnega apokalipticnega unicenja
odvrnejo — heroji, geniji, svetniki. A herojski odpor, poln dobre volje, Se vedno
deluje mimeti¢no, kar pa vodi v zaostrovanje — vlece v le Se vecje nasilje: bolj ko
se trudi za dobro, globlje tone v zlo —ima dobre namene, a napacno taktiko. Dru-
gace je z geniji in svetniki. »Uiti mimetizmu [...] je lastno genijem in svetnikom. V
red Bozje ljubezni [fr. charité] bi se umestil tisti, ki bi od herojske skusnjave presel
k svetosti — od tveganja regresije, lastnega notranji mediaciji, k odkritju mediacije,
ki bi jo bilo treba imenovati ,intimna‘.« (235) Klju¢ je torej — v svetosti! Tu se do-
taknemo jedra Girardove ideje spreobrnjenja, to je prehoda iz herojstva v svetost.

Herojstvo je v naravnem, mimeti¢énem redu pozitivna ¢lovekova lastnost: je
krepost vztrajnosti, pripravljene za zmago dobrega nad slabim iti do skrajnosti.
Namen heroja je odvrniti slabo. »Heroj je torej tisti, ki se pripravlja na najslabse,
in ne tisti, ki najslabSemu omogoci, da se zgodi.« (232) Toda njegova Zelja, da bi
dobro zmagalo nad slabim, je Se vedno mimeticna in takrat, ko se bori za dobro,
ustvarja tekmovalnost, konflikt in ne nazadnje klice apokalipti¢no unicenje. In prav
v tem je svetnik drugacen kot heroj. Tudi svetnik je vztrajen, nepopustljiv — toda
ne v tekmovalnosti, pac pa v odpovedi tekmovalnosti, recipro¢nosti. Pot svetnika
ni pot dvoboija in Zelje, da bi nasprotnika premagal, temvec pot odpovedi, umika
in zatajevanja (fr. renoncement). V jedru svetnistva je torej odpoved tekmovalno-
sti, mimetizmu; s tem se odreCe mehanizmu, ki uni¢uje odnose. Po tem se razli-
kujeta Holderlin, ki je prevzel nase drzo Jezusa Kristusa iz pasijona, in Clausewitz,
vztrajen za dobro, a vendar ujet v mimeti¢no tekmovalnost — v Zeljo, da bi v dvo-
boju dobrega in slabega zmagalo dobro. Clausewitzeva Zelja je herojska, Holder-
linova pa svetniska, kristi¢na; prva Zeli slabo uniditi, druga se mimetizmu kot izvo-
ru slabega odpoveduje. Vidimo, da heroj in svetnik dobro razumeta vsak na svoj
nacin. Herojsko dobro je bojevito, s slabim tekmuje in se z njim bojuje; svetnisko
dobro pa se ne bojuje, ampak se bojevanju, mimetizmu odpove — mir, ki ga odpo-



602 Bogoslovni vestnik 82 (2022) - 3

ved prinasa, ni le odsotnost vojne, ampak je dejaven, ker ga jaz ustvarja dejavno,
z odpovedjo.

Prehod od herojstva k svetnistvu omogodi ,intimna mediacija‘ — Girard razlaga,
da gre tu za ,zaobrnitev’ (fr. inflexion) notranje mediacije. Rekli smo, da vrnitev od
notranje k zunanji mediaciji v kristi¢ni kulturi ni ve¢ mogoca, ker se je v pasijonu
mehanizem gresnega kozla, ki je v arhaicni kulturi nasilje transformiral v sveti red,
raztopil. Pasijon je svetemu redu odvzel moc — pasijon je svet desakraliziral, raz-
bozanstvil, sekulariziral in indiferenciacijo legaliziral. »Pasijon je povsem spreme-
nil sveto.« (Girard 2007, 301)

Indiferenciacija pa apokalipti¢ni nevarnosti ni zgolj odprla vrata, ampak je s se-
boj prinesla tudi alternativo — zdravilo zanjo. »Kjer je nevarnost, raste tudi resilno.«
(Holderlin) Znotraj indiferenciranega kaosa, ki ga ustvarja nebrzdani mimetizem,
namrec najdemo Jezusa Kristusa. V pasijonu je mehanizem gresSnega kozla izgubil
svojo moc ustvarjanja iluzije, lazi, ki mu je omogocala nedolzno Zrtev lazno pred-
staviti kot krivo in iz nje narediti gresnega kozla — ta laz je bila s pasijonom razkrin-
kana, in to je mehanizmu moc sakralizacije in divinizacije odvzelo. Prav pasijon
predstavlja moment, ko se Jezus mimetizmu odpove. Na nasilje preganjalcev ni
odgovoril reciproc¢no, povratno, mascevalno, ampak z umikom iz mimetizma. Ta
trenutek Girard v francoscini oznacuje z besedo inflexion — samostalnik oznacuje
dejanje, nasprotno recipro¢nosti: da se ,ne gre v napad’, ampak naredi ,korak na-
zaj’; gibanje torej, ki oznac€uje vzvratnost, obrat navznoter. Gre za nekaksno ,za-
obrnitev’ ali ,navznoter-obrnitev’. To gibanje prostora pred seboj ne zavzame, am-
pak ga opusti. Jezus se je iz mimetizma umaknil vzvratno, skozi izhod, prek kate-
rega mimetizem vstopa; ta vhod/izhod v polju mimetizma ni viden — je njegova
slepa pega. Drugje Girard (232) namesto besede inflexion uporablja izraz ,notranja
mutacija’ (fr. mutation interne). Jezus Kristus torej predstavlja notranjo mutacijo
Clovestva — ne fiksira se na preganjalce, ki naj bi jih po svoji ¢loveski naravi v nji-
hovem nasilju posnemal tako, da bi se jim masceval. Tako se Jezus ,odlepi‘ od
svoje ¢loveske narave, od mimetizma, in lahko osvobojen starega ¢loveka mutira.
Mutacijo Slovar slovenskega knjiznega jezika (elektronska izdaja) v 1. pomenu
razlaga kot »spreminjanje glasu iz deSkega v moskega v dobi pubertete«, v 2. kot
»dedno spremembo, v 3. (stilno zaznamovano) pa tudi kot »spreminjanje, prila-
gajanje«. Tu torej ne gre za to, da bi mimetizem premagali od zunaj in ga nado-
mestili z ne¢im drugim, pac pa za moment, ki je mimetizmu notranji, nenacrtovan
in nepojasnljiv—ta moment mimetizmu njegovo moc¢ odvzame. Ta moment Girard
pojasnjuje kot odpoved — mimetizma ni mogoce premagati, lahko se mu samo
odpovemo. V kontekstu tega razmisljanja Girard ponavlja misel sv. Avgustina, ki
za Boga pravi, da »mi je bolj notranji od moje najgloblje notranjosti« (interior in-
timo meo [Izpovedi, 3,6]) — tu je treba tudi iskati izvor ,duhovne mutacije’. Spreo-
brnjenje — odpoved staremu ¢loveku — je torej ¢loveku skrivnostno podarjena od
znotraj, iz njegovih skrivnostnih globin, v katerih Bog je in deluje. Duhovna preo-
brazba ni rezultat naravnih silnic in je zato tudi ni mogoce opisati z naravne per-
spektive —in vendar je mogoca! Kot primer takSne notranje mutacije vzemimo sv.
Franciska Asiskega. Rodil se je bogatim starSem, sam si je Zelel viteske slave, ude-
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leZzeval se je vojn, nato pa je doZivel spreobrnjenje in svoje svetnisko Zivljenje
zgradil na odpovedi, na Jezusovih besedah: »Nebesko kraljestvo se je priblizalo
[...] Zastonj ste prejeli, zastonj dajajte. Ne oskrbujte se ne z zlatom ne s srebrom
ne z bakrom v pasovih, ne s popotno torbo ne z dvema suknjama ne s sandali ne
s palico [...].« (Mt 10,7-10)

To spoznanje o odpovedi je Girard osvojil postopoma. Na vprasanje, ki mu ga
zastavlja Benoit Chantre, odgovarja:

Girard: »[...] Silite me, da se ne zaustavim pri dvoboju, ampak da grem
cezenj [...].«

Chantre: »Torej naj bi se odnos odpiral v narocju recipro¢nosti — temu
pravite dobra transcendenca ...«

Girard: »Ostane nam — to vam zagotavljam — notranja mutacija mimetic-
nega principa, ki je odpoved avtonomiji nase Zelje.« (Girard 2007, 232)

Ta odlomek naravo mutacije opredeljuje Se jasneje. Mutacija zadeva bistvo ¢lo-
vekove narave — mimeticni princip, silo, ki je ¢loveka ustvarila, sedaj pa doloca
Zeljo in jaz. Mimetizem Zeljo jaza usmerja k drugemu, zaradi ¢esar se z drugim
primerja in z njim tekmuje. Pri tem ga vodi zakon reciprocCnosti, zato jaz vzvratne
perspektive, retrospektive, moznosti, da bi stopil nazaj in se recipro¢nosti odpo-
vedal, ne pozna. To slepo pego mimetizma (tocko, ki v polju mimetizma ni vidna)
odkrije Jezus. Jezus se mimetizmu odpove, stori korak nazaj; ta korak nazaj poi-
menuje Girard ,dobra transcendenca’ — z odpovedjo je Jezus svoj mimetizem pre-
segel. To Girard opredeljuje kot ,odpoved avtonomiji nase Zelje’ — ta besedna
zveza izraza skrivnostni salto mortale, ki se v naravni, vsakdanji, mimeti¢ni per-
spektivi zdi nemogoc: kako se lahko jaz svoji avtonomiji odpove in svojo Zeljo
sprejme kot nesvojo, sposojeno, prevzeto?

Pasijon je po Girardu najpomembnejsa, revolucionarna prelomnica v zgodovi-
ni ¢lovestva, ko odgovornost za svet s svetega reda preide na ¢loveka: Ce je doslej
Zivljenje uravnaval sveti, bozanski red, je odslej v rokah ¢lovekovih odlocitev. Ta
prehod pa je bil mogoc le v okolju, ki ni hierarhiéno urejeno — v okolju indiferen-
ciacije. V takSnem okolju se lahko razvijejo skrajne oblike nasilja, o katerih je pisal
Dostojevski. Toda indiferenciacija ljudi tudi zblizuje in jih dela medsebojno odgo-
vorne. Ta bliZina zahteva novega ¢loveka, saj so odnosi v tem okolju brez zunanje-
ga srednika. In prav v teh koordinatah se giblje moderni ¢lovek.

»Nas svet je obenem najslabsi od vsega, kar je bilo, in najboljsi. Pravijo, da
ubije najvec nedolZnih; moramo pa tudi reci, da jih resi vec kot katerikoli
drugi doslej. Vse se pomnoZi. Razodetje je sprostilo mogoca ¢uda in druge
grozne stvari. V Svetem pismu je torej oznanjeno nekaj, kar je zgodovinsko
nujno —in to je zelo pomembno!« (231)

Pove¢ano zmoZnost za dobro Girard oznacuje z izrazom ,pozitivna indiferenci-
acija‘ (232). V nasprotju z mimeticnim zlivanjem (fr. fusion), ki identiteto jaza uni-
¢uje in ustvarja negativno indiferenciacijo, pozitivna indiferenciacija identiteto
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ustvarja in bogati. A od kod prihaja moc¢ za pozitivno indiferenciacijo, ki zmore
premagovati negativno indiferenciacijo, mimetizem? Odgovor: pozitivna indife-
renciacija temelji na posnemaniju Kristusa in njegove odpovedi. Po Girardu je Hol-
derlin v anti¢nih boZanstvih prepoznal njihovo mimeti¢no naravo, ki jih je vodila
v bakanalije, v ,promiskuiteto’ s ¢lovekom, kon¢no v uni¢enje odnosov in identitet.
Kristus pa z odpovedjo, s ,korakom nazaj‘ odpira prostor za odnose (Petkovsek
2020, 315-6); njegova drZa ni reciprocna, usmerjena k merjenju moci, k dvoboju
ali k zlivanju, ampak je odpoved in umik v samoto Oceta. Po Girardu je Holderlin
s svojo Sestintridesetletno (dosmrtno) osamitvijo posnemal Kristusov umik (Girard
2007, 219-221) in izstopil iz »mimeti¢nih vrtincev svetne eksistence«, polne bi-
polarnih nihanj, magnetizma in ocaranosti (fr. fascination). Girard ta umik razlaga
kot Holderlinovo spoznanje, da

»je odreSenje v posnemanju Kristusa, v posnemanju njegovega ,0dnosa
odmika’ [relation de retrait], ki ga poveZe z njegovim Ocetom.«

Kristusov odnos odreSuje z odmikom, z odpovedjo recipro¢nosti, in to je za nov
tip odnosa, ki ga Kristus ustvarja, bistveno:

»Ta odnos posvecuje, medtem ko recipro¢nost sakralizira s tem, ko preko-
merno navezuje: bolj kot kdorkoli drugi lahko to razume Hélderlin, ki je
toliko trpel zaradi modelov, ki jim je sledil.«

Vloga Kristusa je tu edinstvena in nenadomestljiva:

»Kristus je edini, ki nas takoj postavi v pravo oddaljenost [a la bonne dis-
tance]: on je obenem ,blizu in tezko dojemljiv’; prisotnost ni blizina [la
présence n’est pas la proximité]. Pogled, ki nas ga Kristus nauci na drugega
tako poloziti, da se z njim poistovetimo, nas resi nihanja med preveliko
blizino in preveliko oddaljenostjo tistega, ki ga posnemamo. ,Poistovetiti
se z drugim’ bi pomenilo ,pametno ga posnemati‘.«

Prava bliZina predpostavlja pravo oddaljenost. Posnemanje Kristusa jazu poma-
ga, da tudi druge posnema pametno — s prave oddaljenosti, ki ne vodi k zlitju, v
promiskuiteto, v uni¢enje odnosov in identitete. Z drugimi besedami:

»Posnemati Kristusa pomeni izigrati vsako rivalstvo in boZzansko odmakni-
ti tako, da mu damo obraz Oceta: mi smo bratje ,v* Kristusu. S tem Kristus
dovrsi to, kar so poganski bogovi le o€rtali: ko se pogrezne v odmik svoje-
ga Oceta, Kristus vsakega vabi, da svojo voljo upodobi po Ocetovi. Prisluh-
niti tisini Oceta pomeni se prepustiti njegovemu odmiku in se mu priliciti.
Postati ,BoZji sin‘ pomeni ta odmik posnemati in ga izkusati s Kristusom.
Bog torej ni dosegljiv neposredno, ampak posredno: po Sinu in po zgodo-
vini odresenja, za katero smo videli, da prevzema paradoksen videz zao-
strovanja do skrajnosti.« (220)

Ta odlomek je nekak$na anatomija odpovedi, ki jo je Holderlin odkril v Jezusu
Kristusu, Edinem, drugacnem od anti¢nih mimeti¢nih boZanstev. Ta Jezusov odmik
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oziroma odpoved je Girard s francosko besedo inflexion opisal kot notranjo mu-
tacijo — Jezus je edini drugacen, ker se je umaknil: ni se gibal naprej, temvec nazaj;
ni rasel, ampak se je manjsal. Posnemanje Kristusa naredi ¢loveka drugacénega,
novega: razpoloZljivega za nekaj, kar je v njem globlje od njegove najgloblje ¢lo-
veske narave; tu ¢lovek mutira, dozivi spremembo, ki v njegovi naravi ni bila za-
kodirana, predvidena — preklopi se na drugi program, s ¢loveskega na Kristusove-
ga; to mu omogodi, da izstopi »iz mimeti¢nih vrtincev svetne eksistence«, se od-
makne v zavetje Oceta in postane ,BoZji sin’. Svoje mimeti¢ne narave ¢lovek ne
more premagati, lahko pa se ji odpove — iz nje izstopi tako, da naredi korak nazaj
v prostor, ki mimetizma Se ni poznal, v prostor nedolZnosti. Sprava torej ni rezultat
dialektike, kakor je menil Hegel, ampak odpovedi. To je prepoznal Hélderlin, za
katerega Girard pravi:

»Pesnik je bil vtem neizmerno bolj luciden kot njegov prijatelj Hegel. Vse
je tako, kakor ¢e bi slutil to ponorelo drvenje in kakor da bi ljudje bili ne-
zmozni doumeti to resnico. Zato v tem odmiku ne vidim samo apokalipti¢-
ne drze, ampak tudi neko obliko na novo odkrite nedolZnosti — naj re¢em!
— svetosti. Morda je to edini odpor, ki bi ga mogli postaviti nasproti nacio-
nalnim herojstvom.«

Moderna kultura je po svojem bistvu apokalipti¢na; zato iz nje v paraapokalip-
ticno, alternativno kulturo vodi samo en izhod — to so vrata nedolznosti oziroma
svetosti, ki jih je odprl Jezus Kristus. S to resnico, ki jo oznaci kot »bistveno antro-
polosko odkritje« (235), Girard poimenuje ,slepo pego’, ki je mimetizem ne vidi in
ne prepozna, eprav je osrednji del resnice o ¢loveku. Na njej je apostol Pavel
utemeljil verigo pozitivne indiferenciacije z narocilom: »Posnemajte me!« (Fil 3,17)
Ta veriga, utemeljena na posnemanju Jezusa Kristusa, ustvarja trdno, zdravo an-
tropolosko podstat — ustvarja kristicno kulturo. Znotraj bazena indiferenciacije, ki
je po svoji naravi negativna, se tako oblikuje pozitivna indiferenciacija, ki odnosov
in identitete ne unicuje, temvec jih bogati.

Pozitivna indiferenciacija — rezultat odpovedi, ki je zelo dejavna — ustvarja pro-
stor ljubezni. Tu odnosov ¢loveku ne nalaga vec zunanji sveti red, ampak jih ¢lovek
po zgledu Jezusa Kristusa, po meri svetosti in nedolZznosti, odmika in odpovedi
ustvarja sam. Jezus Kristus, model, ki ga jaz posnema, ni zgodovinski Jezus, ampak
eshatoloski, se pravi po pasijonu v zavetje Oceta umaknjeni Jezus Kristus — prostor
ljubezni odpira eshatoloski Kristus. Poistovetiti se z njim pomeni sluZiti bliznjemu,
izbrisati se pred drugim. In obratno: izbrisati se pred drugim, ker sem se z njim po-
istovetil, pomeni poistovetiti se z eshatoloskim Kristusom. Kaj pomeni ,poistoveti-
ti se z drugim‘? Za poistovetenje z drugim je tu bistven motiv: poistovetenje tu ni
tekmovanje in rivalstvo z drugim, ampak sluzenje drugemu. Drugemu lahko sluzim,
ker z njim ne tekmujem: to pomeni odreli se mimetizmu in se umakniti v zavetje
Oceta. O tem govorijo Jezusove besede: »Resni¢no, povem vam: Kar koli ste stori-
li enemu od teh mojih najmanjsih bratov, ste meni storili.« (Mt 25,40) V teh bese-
dah Jezus ne kaZe nase kot na fizicno navzocega, ampak nase kot na eshatoloskega
sebe, ki se bo v drugem prihodu — v paruziji — vrnil sodit. Eshatoloski Kristus tistega,



606 Bogoslovni vestnik 82 (2022) - 3

ki ga posnema in mu sledi v zavetje Oceta, napotuje, naj sluzi njegovim najmanjsim
bratom. Teh odnosov pa ni brez odpovedi (v njih ni vec recipro¢nosti) — te odnose,
zgrajene na ,pravem odmiku’, odlikujeta nedolZnost in svetost.

Poistovetenje z eshatoloskim Kristusom ¢loveku omogoci prehod »iz reda teles
v red ljubezni [fr. charité]« (Girard 2007, 236). Besede charité ne smemo razumeti
zgolj kot ljubezen, ampak kot ,darovanjsko ljubezen’ ali kot ,ljubezen v Kristusu’. Ta
prehod iz reda teles v red ljubezni Girard opisuje z metaforo, sposojeno pri Pascalu:
da bi sliko prav videli, je ne smemo gledati niti od predale¢ niti od preblizu — najti
moramo ravno pravo mesto, pravo razdaljo. Ta metafora opredeljuje pravi odnos do
¢loveka: prava razdalja, tj. pravo mesto, ki drugega €loveka prikaZe v njegovi pravi
podobi, je po Girardovi interpretaciji Pascala ljubezen, razodeta v Kristusu (fr. cha-
rité): »... mi smo bratje ,v’ Kristusu.« (220) Kaksna je ,prava razdalja‘ v Kristusu?

»Pretirana empatija je mimeti¢na, mimeti¢na pa je tudi pretirana ravno-
dusnost. Poistovetenje z drugim moramo torej razumeti kot korekcijo nase
mimeti¢ne teznje. Slednja me prevec pribliZza ali oddalji od drugega. Poi-
stovetenje pa drugega omogoca gledati s prave razdalje.«

Izraz »poistovetenje z drugim« torej oznacuje odnos, ki je uni¢evalnemu mime-
tizmu nasproten. Svojo istovetnost jaz gradi v odnosu z drugim, do katerega pa
mora najti srednjo pot med ,pretirano empatijo’ in ,pretirano ravnodusnostjo”.
Odpoved mimetizmu je torej v umetnosti ohranjanja prave razdalje do drugega
— v tem je umetnost evangeljske ljubezni, ki jo je Zivel Jezus. V obdobju notranje
mediacije, ki je ostalo brez transcendentnih modelov, utemeljenih na hierarhic-
nem redu, je odnose s primernim odmikom od drugega in primerno bliZino do
njega zmozZna ustvarjati le evangeljska ljubezen. V tej zmoznosti Girard prepozna-
va transcendenco jaza® transcendenca pomeni odpoved magi¢nemu, magicni
privla¢nosti, ki sakralizira: odpoved zato posvecuje.

»Ampak samo Kristus dopusca ponovno odkriti to pravo razdaljo. Zato je
pot, ki jo kazejo evangeliji, edina, ki je mogoca v trenutku, ko exempla ne
obstajajo ve¢, in kjer nam niso vec dani transcendentni modeli. Nam je
zato naloZeno, da vzpostavimo to transcendenco s tem, da se upremo ma-
gicni privlacnosti, ki jo drugi vrsijo na nas in ki vedno vodi k nasilni reci-
procnosti.«

Iz tega lahko zaklju¢imo, da Girard recipro¢nost razume kot zapiranje vimanen-
co, v magijo, v sveto, odpoved recipro¢nosti pa — nasprotno — odpira transcenden-
co, svobodo v svetosti:

»Posnemati Kristusa tako, da do drugih vzpostavimo pravo razdaljo, po-
meni izstopiti iz mimeti¢ne spirale: ne ve¢ posnemati, da ne bi bili posne-
mani.« (236)

6 O razli¢cnih pogledih na transcendenco Klun 2019a in 2019b.
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Kaksno je torej razmerje med mimeti¢no Zejo in odpovedjo mimeti¢ni zelji? Gi-
rard razume odpoved kot transcendenco. Mimeti¢na Zelja, ki ji ¢lovek dolguje svoj
izvor in je ¢lovekovi naravi inherentna, je po svojem bistvu nasilna in smrtonosna,
usmerjena k eskalaciji nasilja, k apokalipticnemu unicenju. Kristicna kultura, ki je v
izvoru moderne kulture, pa se je znasla v paradoksnem polozaju: ¢lovestvo je sicer
reSila nasilnega mehanizma gresnega kozla, ki je v predkristi¢nih kulturah ¢lovestvo
varoval pred eskalacijo mimeti¢nega nasilja — sedaj pa je sama izpostavljena eska-
laciji tovrstnega nasilja. Sele v eskalaciji nasilja pa se ¢lovek zave, da ga Kristusove-
ga lahko naredi le odpoved nasilju —in mu odpre vrata v Bozje kraljestvo:

»Vsi smo lahko deleZni Kristusovega boZanstva pod pogojem, da se svoje-
mu nasilju odreCcemo. Danes vemo — delno tudi po zaslugi Clausewitza —,
da se ljudje temu ne bomo odrekli. Paradoks torej hoce, da evangeljsko
sporocilo zacenjamo dojemati v trenutku, ko se eskalacija, zaostrena do
skrajnosti [montée aux extrémes], uveljavi kot edini zakon zgodovine.« (20)

Eskalacija nasilja ni nekaj prigodnega, ampak je v samem jedru ¢loveske kultu-
re. »Zaostrovanje do skrajnosti je nepovraten zakon. Razlog za to je v tem, da drug
drugega nezaustavljivo privlac¢imo, zato prehod od vojne k spravi ni mogoc¢.« (183)
In Se vec: »Vojna je v resnici zakon biti.« (182) Ta zakon, ki konstituira mimeti¢no
Zeljo in ustvarja ¢lovesko kulturo, je nepreklicen in usoden.

Girard pa pokaze tudi na drugo plat istega pojava, ki ga je prerosko oznanil Hol-
derlin: »Kjer je nevarnost, raste tudi reSilno.« Neizprosnemu zakonu mimetizma, ki
ga ni mogoce premagati, se je mogoce odreci. Glede na apokalipti¢no eskalacijo na-
silja je alternativa jasna: »Prej ali slej se bodo ljudje nasilju brez Zrtvovanja odrekli ali
pa bodo razstrelili planet; bodo ali v stanju milosti ali pa smrtnega greha.« Odgovor
na nevarnost unicenja, ki ga prinasa mimetizem, je milost: odpoved mimetizmu v
naravni perspektivi ni mozna. Religija je v arhaicni druzbi iznasla Zrtvovanje nedolznih
Zrtev, s katerim je izlocala vecje nasilje in tako omogocala prezivetje. Toda, »Ce je re-
ligija iznasla Zrtvovanije, ji ga krscanstvo odjemlje.« (60) Krs¢anstvo nasilja ne odpra-
vlja z nedolZnimi Zrtvami, ampak tako, da se nasilju odpove in se vanj ne podaja—na
mimeti¢no nasilje odgovarja z odpovedjo. To je sporocilo evangeljskega razodetja:

»Da bi razodetju omogocili polno se razodeti v svoji dobrosti, ki v nicemer
ne ogroza, bi zadoscalo, da ljudje prevzamejo drzo, ki jo priporoca Kristus:
popolna vzdrinost od ma$&evanja, odpoved zaostrovanju do skrajnosti. Ce
se bo namrec to Se nadaljevalo, nas bo pripeljalo do iztrebljenja vsega Zi-
vljenja na planetu.« (18)

Ce nas mimeti¢na Zelja, nasa narava, zene v eskalacijo nasilja, to $e ne pomeni,
da je ¢lovestvu apokalipticno unicenje usojeno. V svojem bistvu je ¢lovek svobo-
den, transcendenten.

»V tem ni usode — ljudje so namrec povsem dovzetni za to, da se svojemu
nasilju odpovedo. Stara Indija je imela zmoZnost odpovedovanja, ki si jo
Zahod $e predstavljati ne more.« (132)
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Ponovimo — mimetizma ni mogoce premagati, a mogoce se mu je odpovedati,
¢e posnemamo, kot da ne bi posnemali, to je na nacin, ki ne vodi v rivalstvo: s
pravo razdaljo. Clovekova narava ni samo imanentna, podvriena mimetiénemu
zakonu, ampak je tudi transcendentna: zmozna, da se mimetizmu odpove in se
umakne v zavetje Oceta.

6. Zakljucek

Cilj nase razprave je bil odgovoriti na vprasanje o krizi odnosov v sodobnem sve-
tu. Naravo odnosov smo predstavili v lu¢i mimeti¢ne teorije, ki klju¢ za razume-
vanje ¢loveka in njegovega sveta vidi v mimeticni Zelji. Kot kopija Zelje modela je
mimeti¢na Zelja po svoji naravi odnosna, relacijska. Zelja pa je po svoji naravi tudi
rivalska. To je tudi njena temeljna tezava: rivalstvo unicuje tudi najsvetejSe medclo-
veske odnose. Oughourlian (2010, 146), avtor mimeti¢ne psihoterapije, si zato za-
stavlja vprasanje: »Kako je mogoce zaséititi odnos pred rivalstvom, ki ga ogroza?«

Zelja ¢loveka ne le ustvarja, z njim se tudi poigrava in ga slepi. »Zelja spreminja
predmet in se iz nas norcuje, da imamo belo za ¢rno. Svet, v katerem Zivimo, je svet
iluzije.« (96) Mimeticni jaz je Ze po svojem izvoru ujetnik iluzije; mimeticna Zelja
ustvarja iluzijo isto€asno, ko ustvarja jaz. Izvorna iluzija mimeti¢nega jaza je iluzija,
da so njegove Zelje avtonomne in da torej niso kopije Zelja drugih. To Girard ime-
nuje ,romanticna laz ali ,romantic¢na iluzija‘. ,Romanticno laz‘ opredeljuje kot »ne-
priznano posnemanje enega samega modela« (Girard 2007, 269). Za ,romanti¢no
iluzijo’ pa Oughourlian (2010, 11) pravi, »da hoce vedno misliti, da je nasa Zelja
avtonomna, da ima svoj izvor v nas, da je izklju¢no nasa last«. Povezava med mi-
meti¢no Zeljo in iluzijo o avtonomiji pa je tudi generator ,neskonénega antagoniz-
ma’, ki uni¢uje medc¢loveske odnose:

»Prava narava Zelje, njen mimeti¢ni znacaj, nas skupaj z zanikanjem te resni-
ce nenehno vodi k temu, da v nasi notranjosti kopiramo Zelje vseh, ki jih
sre€ujemo, se podrejamo njihovemu vplivu in jih s samim tem dejanjem
posnemanja delamo rivale — s tem pa ovire temu, za kar mislimo, da so nase
Zelje. Brezkoncni antagonizem, ki izhaja iz nase zahteve po domnevni izvor-
nosti in samoniklosti nasih Zelja in torej po nasi osebni avtonomiji, nenehno
podziga nasa rivalska ¢ustva ter voljo po dominiranju in priganjanju.« (12)

Posnemanje drugega in istoCasno zanikanje prav te resnice sta dva obraza iste
mimeti¢ne Zelje. Ko se jaz drugemu s posnemanjem podreja, si ga istoCasno dela
za rivala in oviro temu, za kar jaz misli, da je njegova Zelja. In obratno, prepricanje
jaza, da so Zelje njegove, v njem spodbuja rivalska Custva.

Po Girardu mimeti¢na Zelja izhoda iz rivalstva ne omogoca. V sodobni moderni
druZbi odpira mimeti¢na Zelja eno samo in edino perspektivo — eskalacijo nasilja
do apokalipti¢nih skrajnosti. TakSna perspektiva torej resitve ne prinasa. Clausewi-
tz je na apokalipti¢no nevarnost prav z vidika te perspektive poskusal odgovoriti
kot heroj, ki se podaja v boj v Zelji odvrniti slabo in v upanju, da bo z zmago ustva-
ril trajen mir. Mimeti¢na teorija pa poudarja, da je taksen pristop, ki se zdi samo-
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umeven, zgresen, saj pozablja na bistveno — na mo¢ mascevanja, zaradi katerega
znotraj mimetizma porazenec nikoli ne sprejme poraza in zaradi katerega je mir
le zac¢asen. Holderlin pa je na apokalipti¢no nevarnost odgovoril po zgledu Jezusa
Kristusa, ki reSitve na ¢lovesko nasilje ni iskal v spopadu, ampak v odpovedi mi-
metizmu — v tem, da je naredil ,korak nazaj‘: da je torej izstopil iz ocarljivih mime-
ti¢nih razmerij, ki ustvarjajo iluzijo in rivalstva. To gesto Girard imenuje ,spreobr-
njenje’ (fr. conversion). S tem se je umaknil iz sveta, ki temelji na mimetizmu.
Mimeti¢na teorija v tem prepoznava tudi transcendenco, ki prinasa odgovor na
apokalipti€no nevarnost: »Nam je zato naloZeno, da vzpostavimo to transcenden-
co s tem, da se upremo magicni privlac¢nosti, ki jo drugi vrsijo na nas in ki vedno
vodi k nasilni recipro¢nosti.« (Girard 2007, 236) Spreobrnjenje ali strategija, ki smo
jo s Heideggerjevim izrazom oznacili kot ,korak nazaj‘,” ne pomeni poraza oziroma
bega, temvec odkritje prave prihodnosti, to je ,dobre transcendence’ (232). Te
dobre transcendence, h kateri vodi spreobrnjenje, ni mogoce lociti od spomina.
Mimeti¢ni perspektivizem, usmerjen k svojemu poslednjemu in edinemu cilju — k
zmagi nad nasprotnikom —, temelji na pozabi, na izgubi spomina o svojem lastnem
poreklu: o tem, da prihajam od drugod, o lastni alohtoniji. Mimeti¢na Zelja poza-
blja, da ni avtonomna, temvec sposojena, prevzeta od drugega — ,mimeticna pri-
vlacnost’ torej unicuje spomin, identiteto in odnose in tako vodi v individualizem.

Spreobrnjenje pa ¢loveka odpira njegovi lastni alohtoniji, dejstvu, da ima svoj
izvor v drugem. To opisuje sv. Avgustin, ko je za Boga dejal, da je »bolj notranji od
moje najgloblje notranjosti« (Izpovedi, knj. 3,11). Izraz ,spreobrnjenje Zelje‘ ozna-
Cuje tisti trenutek, ko se mimeticni jaz, ,proizvod’ mimetizma, mimetizmu odpove.
Mimeti¢na Zelja je antropoloska konstanta in je zato univerzalna. Jaz je ne more
zamenjati z ne¢im drugim — lahko pa iz nje izstopi. To Girard oznaci z besedo ,spre-
obrnjenje’ ali ,notranja mutacija“. Spreobrnjeni jaz prepozna, da njegove Zelje niso
njegove, avtonomne, ampak sposojene od drugih —in da ima on sam svoj izvor v
drugem. Spreobrnjenje je torej povezano s spominom jaza na pravo poreklo. In
ta spomin niso vrata v preteklost, pa¢ pa vrata v ,dobro transcendenco’. Tehni¢no-
-znanstveni napredek, ki je posledica mimeti¢ne Zelje, njene pospesene tekmo-
valnosti in rivalstva, zato ni izraz ¢loveka kot transcendentnega bitja — mimetizem
vodi v smer imanence, vedno vecje fiksacije in zaprtosti vase, v ,pekel Zelje’. Zmo-
Znost samopreseganja, transcendence se kaze kot zmoZnost odpovedi mimetizmu,
katerega ustvarjenina — obenem pa tudi ujetnica — je ¢loveska narava. Sele dobra
transcendenca omogoca odnose, v katerih jaz in drugi nastopata kot transcenden-

7 lzraz korak nazaj‘ (nem. Schritt zuriick) uporablja Heidegger za opis miselne strategije, nasprotne diale-
ktiki, na kateri temelji tradicionalna filozofija — predvsem Hegel, ki delo dialektike opisuje z izrazom
Aufhebung, to je kot ,nadvzemanje’ oziroma ,nadvzetek’. Ta izraz oznacuje obenem ukinitev in ohranitev:
preseZeno se v novi obliki ohranja na visji ravni. Heidegger izraz ,korak nazaj‘ opredeljuje v delu Identitdt
und Differenz (GA 11). »Za nas znacaj pogovora z zgodovino misljenja ni ve¢ nadvzemanje [Aufhebung],
ampak korak nazaj [Schritt zuriick] ... Korak nazaj napotuje na do sedaj preskoceno podrodje, iz kat-
erega je Sele bistvo resnice sploh misljenja vredno.« (Heidegger 2006, 58) »Korak nazaj ne pomeni bega
misli v minulo preteklost, vsekakor pa ne pomeni ponovne pozivitve zacetka zahodne filozofije. Prav
tako tudi ne pomeni nazadovanja glede na vse, kar je nezaustavljivi napredek ustvaril — ne pomeni torej
brezupnega poskusa, da bi tehni¢ni napredek ustavili. ,Korak nazaj‘ je prejkone ,korak dol s’ tirov, na
katerih se dogaja napredek in nazadovanje postavljanja.« (159)
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tna subjekta, ne da bi svoje Zelje videla kot nedotakljivo avtonomijo, za katero se
morata drug proti drugemu boriti. Kulturo odpovedi mimetizmu je s svojim pasi-
jonom ustvaril in uveljavil Jezus Kristus. Spreobrnjenje, ki temelji na prepoznanju
alohtonije, cloveku ponuja dostop do prave modrosti, ki je zmozna sprejeti resnic-
nost. »TakSna podrejenost resnicnosti je znacilna za velike modrece in duhovne
ucitelje, naceloma pa je dosegljiva vsakomur, Ce je le voljan razumeti in prepozna-
ti naravo svoje Zelje in svoje identitete.« (Oughourlian 2010, 101)
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Mateja Centa Strahovnik
Spoznavna vioga telesnih obcutkov, resonanca in
odtujenost!

Cognitive Role of Bodily Sensations, Resonance, and
Alienation

Povzetek: Martha C. Nussbaum in tudi mnogi drugi zagovorniki kognitivne teorije
Custev dodeljujejo telesnim obcutkom in ob¢utjem zgolj sekundarno vlogo — so
nekaj, kar ¢ustva bolj ali manj po naklju¢ju spremlja, vendar niso sestavni del
Custev. V prispevku se s tem pogledom ne strinjamo: raziskati Zelimo, na kaksen
nacin bi lahko telesne obc¢utke in ob¢utja vseeno razumeli kot vrsto spoznanja
— in bi kot taki tvorili podlago za sam spoznavni gradnik ¢ustva. Izpostavljamo
stiri moZne nacine, kako lahko telesni ob¢utki igrajo vlogo spoznavnega gradni-
ka in tako na neki nacin oblikujemo razsirjeno kognitivno teorijo Custev. TakSna
razSirjena teorija se dobro dopolnjuje oz. nadgrajuje z vidiki dela Hartmuta Rose
na temo resonance in odtujitve, ki zajema tudi odnos med telesom in Custvi.

Kijucne besede: kognitivna teorija Custey, telesni ob¢utki, resonanca, odtujenost

Abstract: Martha C. Nussbaum and many other representatives of the cognitive the-
ory of emotions assign bodily sensations and feelings only a secondary role; it
understands them as something that more or less incidentally accompanies emo-
tions but is not a necessary part of emotions. In the article, we do not agree with
this view or, better said, we want to investigate in what way we could understand
the body and bodily sensations as a type of cognition. Understood in this way,
bodily sensations could form the basis for the constitutive cognitive part of emo-
tion itself. Finally, we highlight four possible ways in which bodily sensations can
play the role of a cognitive component of emotion and thus propose an extended
cognitive theory of emotions. In conclusion, we use Hartmut Rosa’s theory of
resonance and alienation to highlight how his views on the relationship between
the body and emotions complement the extended cognitive theory of emotion.

Keywords: a cognitive theory of emotion, bodily feelings, resonance, alienation

1 Prispevek je nastal v okviru raziskovalnega projekta , Kognitivna teorija Custev v kontekstu teologije
Custev: telesni obcutki, spoznanje in moralnost (Z6-2666)“ in raziskovalnega programa ,,Eti¢no-religiozni
temelji in perspektive druzbe ter religiologija v kontekstu sodobne edukacije in nasilje (P6-0269), ki ju
sofinancira Javna agencija za raziskovalno dejavnost Republike Slovenije.
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1. Uvod

V vsakdanjem Zivljenju ¢ustva pogosto tesno povezujemo s telesom in telesnimi
obcutji — vsaj v smislu, da Custva spremljajo telesnost ali pa da ¢ustva na neki nacin
(za)¢utimo v telesu. Na teoretic¢ni ravni je uveljavljenih vec razli¢nih teorij Custev
(Johnson 2015), od katerih nas bo v prispevku zanimala kognitivna teorija Custeyv,
ki vsaj na prvi pogled telesnim obcutkom pri ¢ustvih ne pripisuje bistvene vloge.
Najbolj neposredna pot, kako lahko v okviru kognitivne teorije ¢ustev razumemo
telesne obcutke, je, da so telesni obcutki zavestne zaznave, ki jih ima posameznik
glede svojega telesa.? Eno izmed odprtih vprasanj je, kaksno vlogo imajo ti telesni
obcutki pri Custvih in ¢ustvovanju.

Glede vloge vidika telesa in telesnih obcutkov si nasproti stojita dve temeljni vrsti
teorij Custev oz. teorij Custvenega procesa. Prve, nekognitivne teorije Custev telesne
obcutke razumejo kot gradnik ¢ustev — zanje so Custva zgolj nekakSna percepcija
tega, kar se dogaja v nasih telesih kot posledica nekaterih zunanjih drazljajev (James
1884; Prinz 2004). Na drugi strani pa so kognitivne teorije Custey, ki Custva razume-
jo kot nekaj, kar se oblikuje na podlagi vrednostnih prepricanj, ocen ali vrednostnih
sodb — zato tudi oznaka kognitivne (Solomon 1988; 1993; 2007; Nussbaum 2001).
Te teorije dodeljujejo telesnim obcutkom zgolj sekundarno vlogo — so nekaj, kar ¢u-
stva bolj ali manj po nakljucju spremlja, vendar pa ne nujni sestavni del custev (Nus-
sbaum 2001, 56—64). Enako Custvo lahko namre¢ pri razli¢nih ljudeh vodi do razli¢-
nih telesnih odzivov ali pa sta dve razli¢ni Custvi povezani z enakim telesno-izkustve-
nim obcutjem. Prednost kognitivnih teorij je, da lahko razumevanje Custev in ¢u-
stvovanja bolje pojasnijo in poglobijo, obenem pa ponujajo moZnost kultiviranja
Custev (Nussbaum 2001; Centa 2019). Vseeno pa se zdi, da bi bilo smiselno najti
nacin, kako v njihovem okviru telesu in telesnim ob¢utkom poiskati ustrezno mesto.

V prvem delu prispevka bomo najprej raziskali kritike kognitivne teorije Custev
glede vidika vloge telesa in telesnih obcutij, da bi nasli oporne tocke za nadgradnjo
oz. dopolnitev te teorije. Kritike so si enotne zlasti v tem, da razumejo telo oz. tele-
sne obcutke kot pomembne gradnike ¢ustva — ne glede na to ali so ti gradniki razu-
mljeni kot kognitivni oz. spoznavni ali ne (Furtak 2010; Barlassina in Newen 2013;
Ben-Ze‘Ev 2004). V nasem prispevku se bomo osredotodili predvsem na razlicico
kognitivne teorije Custev, ki jo zagovarja Martha Nussbaum;? njeno razlicico teorije
namrec razumemo kot eno izmed najbolj razsirjenih in kot tisto, ki v najvecji meri
ponuja prostor za kultiviranje ustev. Strinjamo se z Nussbaum, da je razumevanje
in kultiviranje custev pomemben korak pri vzpostavljanju dobrega Zivljenja posame-

2 Seveda lahko izpostavimo Se druge vidike telesnosti, ki niso neposredno povezani z naso neposredno
zavestno zaznavo — na primer pritisk stola na nas hrbet ob sedenju ali druga dogajanja v nasem telesu,
ki se jih neposredno ne zavedamo.

3 Nussbaum trdi, da je bistveni del custvenega procesa vrednotenje — to pomeni, da nekognitivni elemen-
ti, kot so telesni obcutki, niso nujni elementi oz. gradniki ¢ustev (2001, 56—64). Po njenem mnenju je
temeljna znacilnost kognitivnih teorij ¢ustev kognicija oz. spoznanje. Spoznanje je v tem pogledu naj-
pogosteje opredeljeno kot vrednostna sodba. Custva so kognitivna, ker nam omogo¢ajo (pravilno oz.
ustrezno) dojemanje in vrednotenje sveta okoli nas. Zanimivo pa je, da Nussbaum izrecno zanika, da bi
imeli telesni obcutki in obc¢utja pomembno viogo pri nasi prepoznavi ali doloditvi Custev (2001, 57-58).



Mateja Centa Strahovnik - Spoznavna vloga telesnih obcutkouv... 613

znika in SirSe druzbe (Centa 2018). V nadaljevanju bomo zato v njenem delu Vihre
misli (Upheavals of Thought, 2001), v katerem avtorica razvija svojo neostoisko ko-
gnitivno teorijo ustev, najprej izpostavili mesta, kjer v svojih opisih in analizah ¢u-
stvovanja vidik telesa sama neposredno omenja. Tu bomo ugotavljali, da kljub stro-
gemu/Cistemu sledenju njeni teoriji vseeno obstaja oz. je dopuscen prostor, kjer bi
lahko pokazali, da telo oz. telesni ob¢utki so pomemben gradnik ¢ustev — in imajo
spoznavno vlogo. Sledila bo sinteza in razsiritev kognitivne teorije ¢ustev na podla-
gi vsaj Stirih moznih nacinov, kako lahko telesni obcutki odigrajo viogo spoznavnega
gradnika Custev. V zadnjem delu pa bomo taksno razsirjeno kognitivno teorijo ¢ustev
povezali z vidiki resonance in odtujitve, kakor ju razume Hartmut Rosa. Opirali se
bomo predvsem na njegove vidike in razumevanje (postavitve) telesa in Custev v
svet, ki jih opisuje v osrednjem delu o resonanci (Rosa 2019).

2. Kognitivna teorija Custev in telesni ob¢utki kot oblika
spoznanja

Kognitivna teorija Custev trdi, da ¢ustvo poleg drugih gradnikov (kot so predmet
Custva, drza naperjenosti, vidik dobrobiti oz. sre¢nosti) vklju€uje spoznavni gra-
dnik oz. del, ki je povezan z vsemi ostalimi gradniki — ti so le ,povod’. Vlogo spo-
znavnega gradnika igrajo prepricanja — a ne katera koli prepri¢anja, temvec tista
prepricanja, ki zadevajo naso presojo pomembnosti oz. vrednosti predmeta Cu-
stva (Nussbaum 2001). Primer tovrstnega prepri¢anja ali vrednostne sodbe je »X
je zame vreden«. Klju¢no vprasanje je, ali so lahko telesni obc¢utki oz. telo nu-
jen gradnik Custva in konkretneje, ali lahko igrajo vlogo spoznavnega gradnika. V
prispevku torej raziskujemo vprasanje, kako lahko razumemo telesne obcutke in
obcutja kot vrsto spoznanja, ki potem tvori podlago za spoznavni gradnik Custva.
Prva pot, kako se odgovoru na to vprasanje pribliZati, je pregled kritik kognitivne
teorije Marthe Nussbaum. Te kritike izhajajo tako iz kognitivnih teorij Custev kot
tudi iz nekognitivnih teorij ¢ustev. Vsem je skupno, da vlogo telesnih obcutkov
vidijo drugace kot Nussbaum — da so torej telesni obcutki in zaznave bistveni del
Custev. Druga pot pa je obravnava nekaterih mest, kjer Nussbaum v svojih opisih
in analizah ¢ustvovanja vidik telesa neposredno omenja sama.

2.1 Kritike

V uvodu smo omenili, da obstajata dve temeljni vrsti teorij Custev oz. teorij ¢u-
stvenega procesa, ki si pri vlogi vidika telesa in telesnih ob¢utkov nasprotujeta.
Kognitivne teorije Custev telesnih obCutkov ne razumejo kot bistvenih delov cu-
stva, nekognitivne pa jih; v nekaterih primerih jih s Custvi celo enacijo. Zato je
za ustrezno dolocitev vloge in pomena telesnih obcutkov in ob¢utij pomembno
upostevati poglede obeh vrst teorij. Najprej je tu teorija Custev kot neposredne-
ga intuitivnega odziva (angl. gut-reaction), kakor to razume eden izmed vidnejsih
zagovornikov nekognitivne vrste teorije ¢ustev Prinz (2004). Ta teorija se osredo-
toca na telesne obcutke kot glavne gradnike ¢ustev. Prinz trdi, da so ¢ustva neko-
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gnitivna. Temelje za takSno razumevanje Custev je sicer postavil Zze William James
(1884) — v smislu, da moramo Custva razumeti kot posledico zaznavanja telesnih
sprememb, ki jih nekateri draZljaji povzrocajo ali sproZijo v nas. Ko zaznamo dra-
Zljaj (npr. nevarnost), se nas telesni odziv (npr. tresenje, povecan sréni utrip) sprozi
samodejno, refleksno, ¢ustveni odziv pa je zgolj zavedanje teh telesnih odzivov
(strah). Taksen pogled na ¢ustveni proces zahteva telesni odziv kot nujen pogoj,
da se Custvo pojavi (James 1884, 193). Prinz podobno trdi, da so custva dusevna
stanja, ki jih povzrocajo povratne informacije telesa. Od Jamesa se razlikuje po
tem, da vzpostavlja razliko med tem, kar dusevno stanje dejansko zaznava, in med
tistim, kar predstavlja. Prinz trdi tudi, da so ¢ustva lahko tako zavestne kot tudi
nezavedne zaznave telesnih sprememb, medtem ko James meni, da so Custva za-
vestne percepcije telesnih sprememb (Barlassina in Newen 2013, 644).

Prinzova in predhodne teorije (James-Lange teorija) naletijo na vec tezav — med
njimi tudi te, da se zdi, da je na podlagi telesnih sprememb razliko med enim in
drugim custvom tezko ali celo nemogoce pojasniti in da tudi ne moremo jasno raz-
likovati med Custvi in drugimi telesnimi dusevnimi stanji. Prav tako je tezko ustrezno
pojasniti naperjenost ¢ustva na dolo¢en predmet. In nenazadnje, kako razloziti
visja Custva — kot npr. krivda in sram, ki vkljuCujeta tudi miselne gradnike oz. pre-
pozicionalne naravnanosti (Barlassina in Newen 2013, 641). Barlassina in Newen
se sicer strinjata z osnovno teorijo Prinza, da so telesne spremembe pri oblikovanju
Custva bistvene, ne strinjata pa se z delom teorije, ki trdi, da so ustva v celoti se-
stavljena le iz zaznav telesnih sprememb (640) in da kognitivnega dela ne vkljucu-
jejo. Zato predlagata razumevanje, da so Custva sestavljena iz telesnih zaznav in
predstav oz. prepri¢anj o zunanjih predmetih (dogodkih, stanjih stvari) (641-642).

Rick Anthony Furtak (2010) izpostavlja prednosti in slabosti razlag custev v okvi-
ru kognitivnih in nekognitivnih teorij ¢ustev. Osredotoca se zlasti na vklju¢evanje
telesa in telesnih obcutij v opredelitev Custev oz. kako to razli¢ne teorije razume-
jo in predlaga skupno pot — zdruZitev obeh teorij, ki bi Custva razlozila najbolje.
Tako kognitivne teorije kot njihovi nasprotniki vsak zase namrec trdijo, da imajo
dovolj dokazov, da ostajajo v okviru svoje teorije kot pravilne. Na eni strani se za-
govorniki kognitivne teorije naslanjajo na Damasijeve raziskave, predstavljene v
knjigi Descartes’ Error oz. Kartezijeva zmota, kjer ta trdi, da so ¢ustva prav toliko
kognitivna kot vse preostale (raz)umske dejavnosti (1994, xv; 159). To vsekakor
podpira idejo zagovornikov kognitivnih teorij Custev, da so vrednostne sodbe bi-
stveni gradnik ¢ustva (Nussbaum 2001, 114-117; Solomon 2007, 166). Na drugi
strani pa je nevroznanstvenik Joseph LeDoux; ta v svoji raziskavi, predstavljeni v
delu The Emotional Brain (1996), dokazuje, da so Custva od kognicije lo¢en proces
— in sicer zaradi njihovega ,hitrega in nenadzorovanega‘ afektivnega odziva na
draZljaj. To se sklada v nekognitivnimi teorijami, ki Custva razumejo kot nemiselne
telesne odzive, lo¢ene od visjih in pocasnejsih oblik kognicije (Prinz 2004, 34).4

4 Do taksnih razlik v raziskavah naj bi prislo zaradi razlike v raziskovalni metodi pri teh dveh nevroznanst-
venikih (Furtak 2010). Damasio se je osredotocal na ljudi, ki imajo omejeno Custvovanje ali so ga zaradi
poskodb razli¢nih delov mozganov izgubili. Odkril je, da so poskodbe amigdale ali prefrontalnega kortek-
sa zmanjSale obcutenje Custva do te stopnje, da je bilo okrnjeno tudi njegovo razumevanje. Zato je
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Furtak trdi, da Se vedno ostaja izziv, kako pojasniti na eni strani preprost telesni
odziv, ki ga je povzrocil denimo steber pozarnega hidranta, ki ga v prvem trenutku
zaradi dolocene oblike zamenjamo za Zival. Na drugi strani pa imamo primer, ko npr.
ob nenadnem srecanju z osebo, s katero smo bili nedavno v sporu, doZivimo moc¢no
telesno reakcijo (npr. nas strese) in obenem izkusnjo, pospremljeno z ve¢ mislimi. V
tem primeru odziv sproZi veriga prepricanj in sodb, medtem ko pri prvem primeru
teh prepricanj oz. tovrstne kognitivne aktivnosti ni. Zagovorniki kognitivne teorije
Custev oba primera pojasnjujejo tako, kot da ni pomembno, v katerih delih mozga-
nov se prizigajo nevroni v prvi ali drugi situaciji, saj se v obeh primerih na zaznavo
nevarnosti odzove ves organizem — kar dokazuje naperjenost na dolo¢en predmet,
ki jo lahko oznacimo kot kognitivni odziv (Frutak 2010, 54). Furtak nato navaja Se niz
drugih primerov,’ vendar Ze na podlagi obeh predstavljenih lahko zaklju¢imo, da je
vloga nasega telesa pri Custvenih izkustvih tako mocna, da je ne moremo izkljuciti
ali zanemariti. Pri nekaterih ¢ustvenih izkustvih pa je dolocen telesni odziv celo nu-
jen, da se sploh ¢ustvo pojavi. Torej bi bilo nujno pripoznati oboje — da so Custva
naperjena in da obenem vkljucujejo telesno vzdraZzenje (55). Zato Solomon in Nus-
sbaum, ki trdita, da so telesni oblutki zgolj nebistveni dejavniki Custva, ki ne more-
jo pomagati niti pri dolocanju, za katero Custvo gre, zagovarjata premocno ali pre-
ozko obliko kognitivne teorije. Znacilni vzorci telesnih odzivov, ki so povezani z po-
sameznimi Custvi, ne morejo biti kar tako odpravljeni kot nekaj povsem zunanjega
—in kar Custvo spremlja zgolj po nekem nakljucju (55).

mogoce sklepati, da sta Custvovanje in kognicija tesno povezana — in ne dva lo¢ena sistema (Damasio
1994, 175; 200-201). LeDoux pa je po drugi strani prouceval vedenje podgan in njihov nevrobioloski
odziv na nenaden zvocni signal. Ker so podgane na ta zvok reagirale neverjetno hitro, je zakljudil, da
tako hiter odziv podgan nakazuje, da so v moZganih delovale le subkortikalne nevronske poti. To ugo-
tovitev je prenesel na primer pohodnika, ki na svoji poti nenadoma zagleda kaco. Reakcija, ki je strah
in povzro¢i umik ali zamrznitev pohodnika, vklju€uje hitro pot do amigdale in Sele nato sledijo ostali
procesi v drugih delih moZganov, ki so del procesiranja drazljaja (LeDoux 1996, 150-166). Prinz tako na
podlagi tega primera strah razume kot nekaj, kar se lahko pojavi brez kognitivne dejavnosti. »Ce obéutimo
strah brez posredovanja neokorteksa, potem lahko ob¢utimo strah, ne da bi to vkljucevalo kognitivho
dejavnost.« (2004, 34) Furtak zato trdi, da lahko ta raziskava zagovornikom kognitivne teorije predstav-
lja izziv in je vredno raziskovati naprej, vendar hkrati tudi izpostavlja (in se strinja z drugimi raziskovalci),
da je tezko sklepati iz omejenih podatkov, pridobljenih iz raziskav na podganah (za podrobnejse razis-
kave in avtorje glej Furtak 2010). Pessosa prav tako trdi, da ¢ustveni odziv vkljuc¢uje zdruzeno delovan-
je (angl. coalitions) razli¢nih delov mozganov, za katere pa ne moremo trditi, da so bili aktivirani zaradi
telesnega vzdraZenja ali kognicije (Furtak 2010, 53). Podobno trdi Edmund Rolls — da je subkortikularna
pot, ki jo predlaga LeDoux, pri razumevanju ¢ustvenega procesa manj verjetna oz. nepomembna, saj
da je vsak zaznavni dogodek bolj kompleksen, kot pa le ,dojemanje podrocij svetlobe’ — kot npr. slisati
znano melodijo ali prepoznati izraz na obrazu. To zahteva bolj kompleksne kognitivne procese, ki so
povezani z razli¢nimi nevronskimi regijami (Furtak 2010, 53). Tudi LeDoux sam opozarja, da je amigda-
la povezana z dozZivljanjem celotnega organizma, in se moramo zato izogibati trditvam, da obstaja del
oz. to¢na lokacija v mozganih, kjer naj bi dolo¢eno custvo nastalo.

5 Eksperimenti, ki vkljuCujejo obrazne in somatske povratne odzive, nakazujejo, da je nekognitivna teo-
rija Eustev za razlago Custev primernejsa, saj so ta opredeljena na podlagi telesnih stanj. Ce so ljudje, ki
so sodelovali v eksperimentu, zavestno odprli usta oz. so oponasali smeh z odprtimi usti, jim je bila
predstavljena risanka bolj zabavna kot tistim, ki tega giba niso naredili. Ko pa je bil ob isti vsebini izraz
na obrazu negativen, so bila tudi njihova ¢ustva neodobravajoca (Furtak 2010, 54). Vendar pa tudi te
raziskave niso popolnoma dokonéne. Oseba lahko oponasa jezen obraz, pa to v njej jeze ali Zalosti
samodejno ne bo sproZilo. Podobno velja za razlicne povratne somatske informacije — npr. pokoncna
drza ni dovolj, da bi sprozila ponos, lahko pa ponos spodbudi tako, da spusti meje razlogov, zakaj bi
ponos lahko obdutili. Furtak navaja tudi mesto iz Aristotela, ko pravi, da Ce je telo osebe Ze v dolo¢enem
npr. neprijetnem stanju, jo lahko v jezo ,porine’ Ze manj$a provokacija (54).
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Ce povzamemo, lahko vidimo, da tudi posamezne vrste teorij znotraj sebe niso
poenotene — in si zagovorniki med seboj nasprotujejo ali se izpodbijajo. Tako
redno sreCujemo tudi povsem kognitivne ali nekognitivne oblike teorij. Za teorije
custvenega procesa, posebej nekognitivno in kognitivno teorijo Custey, vidimo, da
nista zares Cisti v smislu, da bi imela ena ali druga najboljSo utemeljitev glede te-
lesa in njegove vloge pri Custvih — Ze po tem, da je tudi znotraj teorij Ze razvitih
vel podvrst teorij. Kognitivne teorije Custev se nadalje delijo na teorije ¢ustev kot
vrednostnih sodb in na kognitivne teorije ocene, medtem ko nekognitivne teorije
Custev lo¢imo na tiste, ki trdijo, da so nekognitivna vsa Custva, in tiste, ki trdijo, da
je nekognitiven le del ¢ustev (Johnson 2010; Centa 2017, 69—86). Robinson opre-
deljuje Custvo kot nekognitivno afektivno vrednotenje, ki se zgodi zelo hitro, av-
tomati¢no —in to zaradi organizma samega (Robinson 2004; Furtak 58-59). Nuss-
baum pa po drugi strani trdi, da so ¢ustva vrednostne sodbe, kjer vrednotimo
dolocen zunanji predmet, pomemben za nase dobro, ki pa je po njenem hiter,
neizrazljiv in ga ne moremo nadzirati (Nussbaum 2001, 19-23). Solomon pojasn-
juje, da njegova kognitivna teorija ne zahteva, da bi bila ¢ustva namerna ali za-
vestna (Solomon 1988, 183—191), kljub temu pa se Custva pojavijo brez zavestne-
ga razmisljanja (Furtak 2010, 58-59). Sabine Déring (2007) opisuje Custva kot
afektivne zaznave, ki imajo intencionalno vsebino: ¢ustvo vklju€uje dolo¢en pogled
na svet — kako posameznik dojema svet. Custvena inteligenca je posledi¢no to, da
stvari ustrezno vidimo — in ne, kako sklepamo. Furtak zato predlaga, da je treba
premostiti vrzel med obema poglavitnima vrstama teorij Custev —in ustvariti pros-
tor za teorijo, ki bo oba bregova povezovala (2010, 59-60). Ob rob dodajmo Se
kritiko kognitivne teorije Custev, ki jo podaja Arona Ben-Ze‘Ev (2004). Z Nussbau-
movo se sicer strinja, da telesni obCutki in zaznave niso del definicije Custev. Ne
strinja pa se, da obcutki (angl. feelings) in motivacija ne bi bili del Custev, saj vsa-
ko Custvo spremlja prijeten ali neprijeten obcutek — kar lahko enacimo z vredno-
tenjem. Vrednostna komponenta je tista, s katero lahko lo¢imo med razli¢nimi
Custvi, pa tudi med ¢ustvom in drugim, necustvenim stanjem. Ni pa ta vrednostna
komponenta nujno enaka Custvu (455-457). Sklenemo lahko, da je mnogo kritik
kognitivne teorije glede vidika skoraj neznatne vloge telesa in telesnih obcutkov
povsem upravicenih.

2.2 Analiza vidikov telesa pri Marthi C. Nussbaum in razsirjena
kognitivna teorija ¢ustev

V razdelku izpostavljamo mesta v delu Vihre misli, kjer Nussbaum vidike oz. vlogo
telesa — ko razpravlja o Custvih oz. njihovih gradnikih — omenja sama. Na podla-
gi teh podajamo analizo in $irsi oz. bolj splosen pregled tega odnosa, ki bi lahko
predstavljal del bolj vkljucevalnega pogleda na bistvene (spoznavne) gradnike ¢u-
stev. Eno izmed mest v omenjenem delu, kjer nastopajo telesni obcutki oz. telo
kot del Custvovanja, je primer, ko Nussbaum opisuje svoje dozivljanje ob novici
o resnih zdravstvenih teZavah svoje mame. Opisuje, kako je tisto no¢, ko je izve-
dela novico, sanjala svojo mamo v bolnisnici. Mama je leZala na postelji zvita in
skréena v poloZaju zarodka. Nussbaum jo je opazovala in ji ljubece rekla: »Lepa
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mamica.« V tistem trenutku je mama vstala iz postelje in je bila videti zopet mla-
dostna in zdrava. Rekla je: »Drugi me morda Ze klicejo cudovita, vendar mi je bolj
pri srcu, ¢e me kli¢ejo kot ti, lepa.« V tistem trenutku se je Nussbaum prebudila v
solzah, saj je vedela, da je realnost drugacna. Njena mama je namrec¢ nemocna in
v oddaljenem mestu v bolnisnici umirala zaradi hujSega pooperativnega zapleta.
Naslednji dan je Nussbaum odsla na pot z letalom, da bi mamo videla, preden bi
ta umrla. Opisuje, kako je med letom domov po eni strani Se vedno upala, da bo
njena mama ozdravela, vendar se ji je po drugi strani pred o¢mi Se pogosteje po-
javljala podoba njene smrti. Kot pravi sama, se je njeno telo tej podobi sicer upi-
ralo —telo je to misel na smrt zavracalo. Tresla se je zaradi napetosti ob resnici in
grozedi misli o smrti. Cutila pa je tudi moéno jezo ob mislih, kako so lahko zdravniki
dopustili, da je do zapleta prislo, kako se lahko stevardesa tako smeje, kaj bi lahko
sama naredila, da bi to preprecila — in zakaj ni bila ob mami, ko se je to zgodilo.

Ce analiziramo zgornji primer, lahko vidimo, da Nussbaum Ze sama opazi, da se
je njeno telo ob misli na mamino smrt odzvalo drugace, kot pa so bile oblikovane
njene misli. Ni sodelovalo z njeno presojo, da je mama Ze umrla. To se je lahko zgo-
dilo iz vec razlogov. Omenila je, da je imela Se vedno upanje, da bo mama ozdra-
vela in je morda telo bol;j sledilo tej naravnanosti. Se ena moznost je, da je telo v
tisti situaciji vseeno na neki nacin ,vedelo’ resnico — to je, da je bila v tistem tre-
nutku mama v resnici Se Ziva. Obcutek v telesu je tako v tem primeru igral vlogo
spoznavnega gradnika in predstavljal temelj za upanje — drugace kot Zalost in jeza,
ki sta temeljili zgolj na njenih prepricanjih. Kdo bi sicer lahko ugovarjal, da v tem
primeru to ni ustrezna interpretacija in da sta bili pa¢ vkljuceni dve razli¢ni vred-
nostni sodbi (ena kot podlaga Zalosti, druga kot podlaga upanju), pri ¢emer so taks-
no stanje spremljali doloceni obcutki v njenem telesu. Zato si oglejmo ta odnos na
nekoliko bolj splosni ravni.

Razlikujemo lahko vsaj med stirimi moznimi nacini, kako lahko telesni obc¢utki igra-
jo vlogo spoznavnega gradnika. Prvi nacin je prisoten v primerih, ko se nase telo
odzove drugace, kot so oblikovane nase misli, in v tem smislu predstavlja podlago za
Custvo, ki je bolj ustrezno kot tisto, ki bi bilo oblikovano zgolj na podlagi zavestne
vrednostne sodbe. Zamislimo si nekoga, ki je v gorah — pred zadnjim delom vzpona
na vrh. Vendar je obicajno pot odnesel plaz in tam je zdaj prepad. Pot je postala zelo
nevarna, daljSa in nepoznana. Njegova presoja je, da je pot vseeno varna. Vendar se
v tistem trenutku zacne tresti — postane ga strah, zato se ustavi in poti ne nadaljuje.
Glede na to, kako si primer zamislimo, je ena moznost ta, da bi se pot zares koncala
tragi¢no: da je bil vidik telesa tisti, ki je bistveno dolocil tako strah kot samo odlocitey,
kaj storiti. Telo podobno razumemo tudi kot spoznavni vir oz. vir informacij.

Drugi nacin je, da nas telesni obcutki, ki oblikovanju dolo¢enega Custvenega
odziva sledijo, opozorijo, da takSen odziv ni bil ustrezen. V tem smislu imajo te-
lesni obcutki vlogo opozorila oz. signala, da moramo prvotno oblikovano ¢ustvo
spremeniti. Npr. na zabavi sreCamo osebo, s katero smo bili v preteklosti v sporu,
ki smo ga razresili — 0z. smo osebi morda oprostili. Ko pa smo se z osebo ponovno
srecali na zabavi, smo v telesu zacutili doloceno neprijetno obcutje, ki nam je na-
kazalo, da tega spora Se nismo zares razresili, obcutili smo celo strah ali pa jezo.
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Telesna reakcija nam kaZze, da prvotno ¢ustvo umirjenosti ali veselja, ki smo ga ob
razresitvi spora obcutili, ni bilo ustrezno. Tretja vloga telesnih ob¢utkov je, da ima-
jo ti vlogo necesa, kar omogoca ustrezno vrednostno sodbo. Eden izmed primerov
taksne situacije bi bil ta, ko nas telesni obcutki spomnijo na doloc¢ena dejstva ali
prepricanja, ki bi sicer ostala izven domene prepricanj, na podlagi katere obliku-
jemo doloceno vrednostno sodbo. Dodamo lahko tudi, da je morda v mnogih si-
tuacijah telo edina pot, da lahko takSna ozadna prepricanja postanejo zavestna.®
Npr. neko osebo je v otrostvu ugriznil pes in od takrat, kljub temu, da je imela s
psi tudi (ali celo zgolj) pozitivne izkusnje, vsakic, ko se sreca s psom, vseeno dozi-
vlja strah. Cetrti nacin pa je bolj posreden — telo je nedvomno nekaj, glede na kar
so dolocene nase bioloske potrebe. Ker je njihova zadovoljitev za nas pomembna
oz. vredna, je pomembna za dobro Zivljenje posameznika in njegovo uspevanje
(Nussbaum 2000; 2001, 416—-419). RazseZnost telesa je torej bistveno dolocilo
vrednostnih sodb — nasa celotna ¢ustvena geografija je bistveno dolocena s tele-
som. Na podlagi nasih temeljnih potreb ustvarjamo vrednostne sodbe in z njimi
povezana Custva. Ena od potreb je potreba po varnosti (zavarovanju nasega tele-
sa in njegove integritete). Ko nas ob sre¢anju z medvedom postane strah in zbe-
Zimo, je gradnik nasega strahu vrednostna sodba ali prepri¢anje, da nas medved
ogroZa oz. je ogroZena varnost nasega telesa.

Ce kratko povzamemo in pripoznamo zgornje tiri na¢ine pomembnosti telesa in
telesnih obcéutkov za Custva, potem smo oblikovali razsirjeno kognitivno teorijo
Custev, v okviru katere smo pokazali, da imajo lahko telesni obcutki tudi spoznavno
vlogo — in so torej gradniki ¢ustev, ne pa nekaj, kar ¢ustva (naklju¢no) spremlja. Ce
povzamemo Se kritike in pri tem upostevamo prednosti srednje poti oz. bolje receno
skupne poti, lahko z vidika kognitivne teorije Custev zaklju¢imo takole: ko in ¢e telesne
obcutke razumemo kot nujen del — spoznavni gradnik — Custev, s tem pripomoremo
k njihovi bolj celostni razlagi in s takSnim razumevanjem custev odpiramo pot do
vpogleda v posameznikovo Custveno geografijo ter vidike za njegovo dobro Zivljenje.
Ta vpogled je boljsi, kot bi bil brez vkljucitve telesnih obcutkov.

Kognitivne teorije Custev v SirSem smislu tako dopuscajo moznost, da so nasa
telesna obcutenja o necem ali nekom tako spoznavna kot tudi telesna hkrati. Tako
sta telesni in spoznavni vidik (vrednostni vidik) zdruzena kot dela oz. gradnika ene
izkusnje. Sledili smo torej moznosti, da so Custveni odzivi vrsta intencionalnega za-
vedanja; nekaj, kar je med propozicijsko kognitivno sodbo (Strahovnik 2018, 306) in
nekognitivnim telesnim obcutjem. Ve¢ pristopov Custva razume kot na neki nacin
kognitivna — to pomeni, da so Custva hkrati telesna in tudi premisljeni nacini, kako
posameznik obc¢uti in razume svet. Kognitivno in telesno je zdruzeno, razumljeno
kot dva vidika ene ¢ustvene izkunje. Ce to dr#i, lahko razumemo zagovornike raz-
liénih teorij Custev — kot npr. Prinz, ki zagovarja nekognitivho somatsko teorijo Custev,
in na drugi strani Solomona in Nussbaum kot zagovornika kognitivne teorije Custey,

6 Nussbaum doloéeno vlogo pripisuje telesnemu spominu (2001, 36). Skozi leta namrec telo osvoji
dolocene navade, zato se lahko v dolocenih situacijah zgodi, da nase telo odreagira drugace, kot si
mislimo. Telo ima v tem pogledu spoznavno vlogo, vendar ne vkljucuje Custev, zato temu vidiku v prisp-
evku ne posve¢amo posebne pozornosti.
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ki jima je skupno to, da so Custva otipljivo telesna in v odnosu do sveta vkljucujejo
razumsko oz. naperjeno/intencionalno vsebino. Oba niza avtorjev se v bistvu razli-
kujeta le po izhodis¢u — telesnem ali kognitivnem gledis¢u (Furtak 2010, 55-58).

3. Telo, ¢ustvovanje, resonanca in odtujenost pri
Hartmutu Rosi

V prejSnjem razdelku smo nakazali nacine, kako lahko kognitivno teorijo Custev
razSirimo tako, da v vlogo spoznavnih oz. kognitivnih gradnikov samega ¢ustva
vklju¢imo tudi telo in telesne obcutke —in to ne zgolj kot nekaj, kar ¢ustvo (na-
klju¢no) spremlja. V tem zadnjem delu bomo na kratko izpostavili, kako lahko vse
to poveZzemo z mislijo o resonanci in odtujenosti, kot jo razvija Hartmut Rosa. Pri
tem se bomo omejili le na dva izmed teh vidikov, saj je Rosova teorija resonance
po svojem obsegu precej bolj splosna, kot so teorije Custev, ki so osrednji del nase
raziskave. Zanimalo nas bo, kaj za vidik telesa in telesnosti pomenita resonanca
na eni in kaj odtujenost na drugi strani v okviru tako kognitivnih teorij ¢ustev kot
tudi kultiviranja nasih lastnih ¢ustev.

Prva stvar, ki jo lahko izpostavimo, je, da Rosa telesu in telesnim ob¢utkom pri-
pisuje izjemno pomembno vliogo. Glede na to ni dvoma, da nasih Custev, njihovega
oblikovanja, vloge in vrednotenja pravzaprav ne moremo ustrezno razumeti, ne da
bi vkljucili tudi vlogo telesa. Ze ¢lovekova umeséenost v svet predpostavlja telo oz.,
kakor pravi Rosa, smo v svet postavljeni preko nasih stopal (2019, 46). Na splosno
pa ta umescenost vedno vkljucuje preplet fizi¢nih, druzbenih, ¢ustvenih in kogni-
tivnih pomenov oz. temeljnih dolocil. Stik s svetom preko stopal z dodatkom tez-
nosti vzpostavlja os — razseznost ,dol in gor’, medtem ko usmeritev nasih ¢util temu
dodaja razseznost ,spredaj : zadaj’, ki predstavljata tudi dve najbolj osnovni razsez-
nosti. Nadalje se stik s svetom vzpostavlja preko koZe (obcutek, dotik, prijem, ro-
kovanje), ki deluje kot membrana med posameznikom in svetom, ki vzpostavlja
odnos in pogoj resonance. Zaradi prenatalne prisotnost tega stika in koze lahko
reCemo, da je resonanca konstitutivna za samo vzpostavitev subjekta, ki v ¢asov-
nem smislu vznikne Sele kasneje. Koza je temeljna tudi z vidika, da »nihce ne more
iz svoje koZe«, pri cemer seveda v tem reku ni izpostavljena samo koZa kot organ,
temvec bistvena dolocitev, ki jo posameznik do sveta vzpostavlja (47-48).”

Ce se premaknemo k vidiku ¢ustev in €ustvovanja, lahko najprej izpostavimo,
da Rosa vidika spoznave oz. prepri¢anja in Custev razume kot tesno preletena.
Nasa prepricanja v pomembni meri sodolocCajo nase izkustvo, vklju¢no s
custvovanjem —in obratno: nasa Custva, posebej pa tudi »Custveni temelj nasega
odnosa do svetak, v veliki meri oblikujejo nasa prepricanja ter raven ustreznosti

7 Rosa nadalje izpostavlja e druge vidike telesa in telesnosti, ki so za resonanco pomembni oz. celo
bistveni — npr. pomen diha za prepoznavanje in sprejemanje ¢ustev (2019, 54), pomen resonance za
resonancni prenos Custev z enega telesa na drugega. Pomembno je tudi, kot opozarja Rosa, da sama
izkustva resonance niso Custvena izkustva (78), lahko pa govorimo o ¢ustveni resonanci, katere podlaga
pa je zopet lahko samo telo in odnos s svetom, ki je posredovan preko telesa (95).
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in smiselnosti, ki jim jo pripisujemo (2019, 13). Rosa tudi trdi, da je nas odnos s
svetom — na podlagi katerega nato oblikujemo tudi nasa ¢ustva — vedno Ze dolocen
s tem, da se nam svet kaze kot »prijeten, vabljiv, ali pa prepovedan, nevaren ali
odvraten« (110). Gre torej za to, da lahko re¢emo, da so nasa Custva sooblikovana
na podlagi takSnega dojemanja sveta, ki je vrednostno doloceno. Ni pa povsem
jasno, ali bi lahko govorili o posebni vrsti vrednostnih sodb. Podobno se razkrije,
Ce si ogledamo, kaj Rosa pravi o dveh temeljnih odnosih do sveta. »Kakor sem
Zelel jasno ponazoriti, sta strah in Zelja kot dve temeljni obliki nasega odnosa do
sveta v izhodis€u in neizogibno Custveni stanji, ki sta utemeljeni v izkustvenem
telesu, ki pa se ne glede na to spreminjata in prekrivata s subjektovimi kognitivnimi
prepricanji ter vrednostnimi drzami, ki so same po sebi rezultat kulturnih svetovnih
nazorov ter druzbenih praks.« (2019, 120) Kognitivna razseZnost (prepri¢anja o
tem, kaj v svetu je oz. obstaja) in ob njej vrednotenjska razseznost (kaj je pomemb-
no oz. vredno) skupaj tvorita t. i. kognitivho-vrednostni zemljevid. Hkrati sta zato
odsotnost strahu ali Zelje znak odtujenosti, to je drze brezpomembnosti in uman-
jkanja povezanosti med posameznikom in svetom — vse to pa lahko oznacimo tudi
kot spodletel odnos s svetom. Rosa Se trdi, da ¢ustev sicer kognitivni vpogledi,
prepric¢anja ali ideje neposredno ne tvorijo, jih pa vsekakor sooblikujejo. Gre torej
za posebno vrsto resonantnega sovplivanja med nasimi prepricanji oz. kognitivni-
mi vpogledi ter nasimi ¢ustvenimi in telesnimi odnosi s svetom (125-126).

Poglejmo sedaj dve bolj specifi¢ni tocki, kjer bomo razpravo povezali. Prva pred-
stavlja vidik ustreznega ravnotezja med t. i. mo¢nimi (vrednote) in Sibkimi vredno-
tenji (Zelje). Resonanéna izkustva so mogoca le v primeru ravnotezja med obojim. Ce
bi prednost pred Zeljami vedno znova dajali zgolj mo¢nim vrednotenjem — se pravi
vrednotam oz. vrednotnemu zemljevidu —, potem bi takSnemu odnosu do sveta
umanjkal vidik nas samih oz. »nasega lastnega glasu« (Rosa 2019, 135). Umanijkal bi
tudi vidik afektivnih izkustev ter telesnosti. Ce to naveZemo na razsirjeno kognitivno
teorijo Custev, vidimo, zakaj je tako pomembno, da pri Custvih telesu in telesnim ob-
¢utjem damo ustrezno mesto — prav zato, da lahko vklju¢imo najbolj neposredne
vidike nas samih. Rosova misel razkriva pomembno pomanijkljivost ,Ciste kognitivne
teorije ¢ustev in nam tako pomaga razumeti vlogo telesa. Ce lahko telo in telesne
obcutke postavimo v ustrezen odnos do spoznavnega gradnika Custev, s tem v vred-
nostne sodbe vpletemo tudi nas lastni vidik oz. vidik nas samih. Nacine, kako to po-
vezavo vzpostaviti, smo analizirali zgoraj ob predstavitvi Stirih nacinov vpetosti telesa
in telesnosti v vrednostni gradnik Custev. Telo in sodba zgolj na miselni ravni sta tako
postavljena v dinami¢en odnos — podobno kot Rosa govori o ravnoteZju med nasim
notranjim in zunanjim glasom, med nasim jazom in svetom (136).

Drugi vidik pa je vidik alienacije, odtujitve. Rosa z vidika telesa samoodtujitev vidi
predvsem kot intrumentalizacijo oz. bolje uporabo telesa —in sicer posebej v smeri
telesa in telesnosti v vlogi vira (ang. resource) za odnose in predpogoja za sam stik
s svetom (2019, 104). Na primer, ko se nase telo (nase roke) uporablja za delo na
polju, je v vlogi instrumenta za neko usmerjeno delovanje, medtem ko Ce z nasimi
ofmi pri delu dvanajst ur na dan sledimo ekranu, so o¢i zgolj vir ali predpogoj za
nase delovanje (104). Telo na ta nadin postaja nekaj tujega: pojavi se lahko izgore-
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lost, ki je tipi¢na za rabo telesa kot vira in ne za telo kot instrument (to vodi kvecje-
mu do poskodb ali zgaranosti). TakSna odtujenost od telesa (pogojena je lahko situ-
acijsko, epizodicna ali pa eksistencialna) pa potem vodi do vec patologij (Globokar
2018, 548-555), vklju¢no z obcutki razkroja lastnega jaza. In ¢e sledimo razsirjeni
kognitivni teoriji Custev, je obenem jasno, da takSna odtujitev od telesa vodi tudi do
teZav na podrocju Custev in Custvovanja. Telo ni ve¢ spoznavni gradnik nasih lastnih
Custev — telesnih obcutkov ne moremo vec razumeti kot obliko spoznanja. Rosa nas
torej opozarja, da si lahko ¢lovek sodobnosti s to samoodtujitvijo od lastnega telesa
zapre tudi pot do ustreznega oblikovanja svojih Custev.

Ce zaklju¢imo: zgoraj predstavljena vidika sta primer, kako Rosovo misel lahko
uporabimo pri gradnji razsirjene kognitivne teorije ¢ustev. Tako dobimo po eni
strani celovitejsi vpogled v naravo Custev in ¢ustvovanja, po drugi strani pa to
lahko predstavlja tudi pomemben dodatni vir za razumevanje Stevilnih patologij

in izzivov sodobnega ¢loveka — o katerih sicer obsezno govori Rosa.
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Ivan Platovnjak and Tone Svetelj

Ancient Greek and Christian Understanding of Con-
templation in Terms of a Resonant Attitude To-
wards the World

Starogrsko in krs¢ansko razumevanje kontemplacije
v smislu resonancne drze do sveta

Abstract: In line with the German sociologist Hartmut Rosa, it is prayer in religion
that enables man to establish a resonant attitude towards the world. Since
Christianity knows different forms of prayer, the authors limit themselves to
contemplation since it is the listening/seeing and answering that is the key to
a resonant attitude. In order to better understand contemplation, the authors
first present its meaning in the ancient Greek context and then in the Christian
tradition, where they highlight three forms in particular: contemplative read-
ing, Ignatian contemplation and contemplation of the presence of God. Both
resonance and contemplation have in common a response/resonance with the
other (the Other), which transcends the human being and enables him/her to
see and live a new wholeness and to find the meaning of life.

Keywords: Resonance, Hartmut Rosa, Contemplation, Plato, Aristotle, Christianity,
resonant attitude towards the world

Povzetek: Kot trdi nemski sociolog Hartmut Rosa, je v religiji prav molitev tista, ki
¢loveku omogoca vzpostavljanje resonancne drze do sveta. Kr§¢anstvo pozna
razlicne oblike molitve, zato se avtorja omejujeta zlasti na kontemplacijo, saj je
pri njej v ospredju poslusanje/gledanje in odgovarjanje — to pa je za resonanc-
no drzo klju¢no. Za boljSe razumevanje kontemplacije avtorja najprej predsta-
vita njen pomen v grskem antiénem kontekstu, nato pa Se v krs¢anski tradiciji,
kjer izpostavljata predvsem tri njene oblike: kontemplativno branje, ignacijan-
sko kontemplacijo in kontemplacijo Bozje navzo¢nosti. Tako resonanci kot kon-
templaciji je skupno odzivanje/resoniranje z drugim (Drugim), ki ¢loveka pre-
sega, a mu omogoca videti in zaZiveti novo celoto ter najti smisel Zivljenja.

Kljuine besede: resonanca, Hartmut Rosa, kontemplacija, Platon, Aristotel, krs¢an-
stvo, resonanc¢na drZa do sveta
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1. Introduction

In his analysis of the development of modernity, contemporary society and man
in it, the German sociologist Hartmut Rosa (2013) has shown how everything is
driven by the imperative of acceleration. In this society, man wants to make all
things available, i.e., to have them always under his control and at his disposal.
According to Rosa (2019), man can overcome this aggressive attitude towards the
world, an attitude which alienates him from the world and also from himself, by
adopting a resonant attitude, which is an alternative attitude towards the world.
On the one hand, it allows him to be in relation with the other who addresses him
and remains uncontrollable and unavailable to him, while on the other hand, he
can respond to him and open up a dynamic of interaction and “resonance” (Klun
2020, 287-289). When one allows the other (both person and thing) to speak
to one through oneself and one’s own initiative, and is truly touched by it (Zalec
2021, 827; 829; 832), this will transform one’s life and enable one to be resilient
(2020, 275).

Klun (2020, 290), who in dialogue with Rosa describes a resonant attitude to-
wards the world, also shows the resonance of religion in a very illustrative way.
Life is given to man, the most important things in life happen to him and as such
he cannot control them, but he can respond to them, especially through religion.
In religion, the transcendent reality addresses man, and religious life develops in
response to this revelation of transcendence. To respond to the address is to seek
attunement, ‘resonance’ with the transcendent (which is another name for the
spiritual life). Religion presupposes a decentering of the self because the center
becomes the transcendent, which is usually called God. Religion enables man to
establish a resonant relation to the world because through it he “feels himself in
relation to something or someone that is before and above him, and believes in
a meaning that he himself cannot dispose of” (191). Rosa attributes to religion
the positive capacity of facilitating man’s resonating attitude. Among the various
religious activities, prayer enables man to establish a resonating attitude towards
the world (Fritz 2020).

The search for such a resonating attitude towards the world is not something
new and original in modernity. Both the Bible and Greek philosophy are based on
man’s deep longing to contact and resonate with that which transcends him. This
act can best be summed up in the concept of contemplation.

The word contemplation refers in our daily religious as well as more secular
conversations to a myriad of meanings, sometimes more covering than seeing
through its original etymological meaning of the word. The Ancient Greek equi-
valent for contemplation is the noun theéria (Bswpia) and the verb theorein
(Bewpeiv), which the Online Etymology Dictionary (2017) translates as “concepti-
on, mental scheme, contemplation, speculation, a looking at, viewing, a sight,
show, spectacle, things looked at”, depending on the context in which the word
has been used. The meaning of the word depends on its intellectual and cultural
context, which are continuously changing in the course of history. Despite these
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changes, the intention and intuition of authors using this word remains identical:
how to describe and express a connection with the world we are part of, how to
find in it a higher meaning and resonate with the transcendental.

To better understand the concept of contemplation, this article first introduces
the meaning of contemplation in the ancient context, and then presents three
forms of contemplation in the Christian spiritual tradition. What is common to all
these forms of contemplation is the human desire (Skralovnik and Matjaz 2020,
507) to create a resonant attitude towards the world. In agreement with Rosa’s
argument, it is a prayer that enables man to establish such an attitude. Since we
know different forms of prayer in Christianity, we will limit ourselves to contem-
plation, where listening and looking are at the forefront as the foundation of a
resonating attitude.

2. Understanding of Contemplation in the Ancient World

Why contemplate, practice thedria, or look for a higher meaning? Aristotle pro-
vides a concise answer by introducing human wonder as the foundation of these
activities. When experiencing perplexity about things with greater matters, the hu-
man mind wonders, stays perplexed and wants to escape ignorance by practising
philosophy (Aristotle 1994, 1554). Once in a situation without a path, a man wants
to move from a state of wonder to a state of certainty, which can be described as
thedria, or contemplating/seeing the cause of what is perplexed (Barrientos 2020).

The ancient interpretations of thedria are much more complex and sophisti-
cated than modern and postmodern ones (Sylvester 2005). The latter are more
based on the subject who is extensively occupied with him/herself and his/her
own interpretations of thedria. The Cartesian dualism in terms of the separation
of mind and body, with its overemphasis on the importance of the human mind,
remains the foundation of this modern mindset. The mind-body dualism creates
in the modern subject a belief that he/she can stay at a distance from the object
of his/her gaze, which should allow him/her to apprehend the object in a neutral
and undistorted fashion. Consequently, theéria does not require the gaze of the
subject to be directly engaged with the object of his/her gazing. From here it fol-
lows that theéria can be understood as a flight away from this world calling for
action, as well as a position of power, vested with claims to objectivity.

Such understanding of thedéria was unknown to the ancient Greeks. Nightin-
gale’s book Spectacles of Truth in Classical Greek Philosophy: Thebria in its Cul-
tural Context is the main source of this oversimplified overview of the Greek cul-
tural and intellectual context as the birthplace of theéria. Their understanding of
thedria is far away from a neutral and scientific comprehension of the world
achieved at a distance; it is a result of pragmatic contestations and dialogue be-
tween traditional ideologies and practices in an ongoing search of a cultural cap-
ital (Nightingale 2009, 14-15). Our investigation will be limited to the pre-philo-
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sophic and philosophic period (Plato and Aristotle), introducing diverse interpre-
tations of thedria.

2.1 Contemplation in the Pre-Platonic period

This is the period before Plato, when there was no separation and distinction bet-
ween theoretical, practical, and productive wisdom. The intellectuals of that time
believed in a more fluid and inclusive conception of wisdom, in which theoretical
knowledge was not privileged over practical or political activities. The notion of
the wise man - sophos included poets, prophets, scientists, historians, all kinds
of artisans: all of them were sophoi, cultivating theéria and competing with their
intellectual competency for authority and prestige (29). Thomas claims that at
that time, the community did not put emphasis on the division of specialities,
but on the power of a given theory and counter-theory. Whether physiologos or
scientist or doctor or sophist presented a theory was of secondary importance
(Thomas 2000, 160).

The oldest understanding of theéria designates “a venerable cultural practice
characterized by a journey abroad for the sake of witnessing an event or spectacle”
(Nightingale 2009, 40). The active participant in this practice was called the pilgrim
or theoros, who was usually chosen as an ambassador or representative of the
city to attend an event of panhellenic nature. This cultural practice, or thedria,
was established in three parts (40-70).!

1) A journey abroad: the theoros travelled outside of his territory to extra-urban
religious sanctuaries or festivals, taking place geographically distant from his/her
proper city. Symbolically speaking, he detached himself from his stable and famil-
iar home environment and exposed himself to something ambiguous, unknown,
foreign, and sacred. Away from the norms and ideologies of his city, he experi-
enced a higher degree of freedom.

2) The liminal phase: once at a religious sanctuary or festival, the theoros be-
came part of a larger community, made of theoroi as representatives of different
parts of the panhellenic world. This larger community helped a singular theoros
transcend his own traditional, political, social, and hierarchical order, and at the
same time invited him to share his own perspective, practices, ideas, and other-
ness with other theoroi. All of them were encouraged to rise above their differ-
ences and join together as people with a common language, religion and culture.
As part of this community, each theoros eye-witnessed/gazed at sacred spectacles
and participated in rituals, which were celebration and promulgation of a panhel-
lenic and ‘Greek’ identity. Through his gazing, active participation in rituals, and
interaction with people from other cities, the theoros was transformed by seeing
and hearing a broader perspective and new political and religious ideas. Theéria
as a religious festival had a special transformative power because the theoros

1 Not only an illustrative example of this three-part cultural practice but also an interesting development
in terms of religion in the Western world is the pilgrimage at the Camino de Santiago and its increased
popularity in postmodernity (Brumec and Aracki Rosenfeld 2021).
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viewed other worshippers from the point of view of the divine, he viewed the
divinity among the worshipers, worshipping community as divine and recognized
the power of the divine. It is not surprising that there is an open debate among
scholars whether the true meaning of thedria derives from theos - 8£06¢ (god) or
thea — Bea (sight, spectacle) (Rutherford 2000, 133-138).

3) Home return: upon exposure to new ideas and events, the theoros returned
to his home city where he shared new ideas, perspectives, and practices. Since
the city-sponsored his journey, the theoros had a duty to immediately prepare an
official report. However, the city council did not automatically abide by his new
ideas; this journey might have either transformative or corruptive results, and
consequently either positive or negative effects on the entire polis. After scrutiny,
the city council decided whether he brought back valuable information that can
be shared with people, or forbid him to talk with people about his experience.
The introduction of new ideas and practices is always a political event, which might
have dangerous consequences. Of course, such a report was not expected by an
individual theoros, who was not sponsored by the city.

2.2 Contemplation in Plato’s and Aristotle’s writing

Following Nightingale’s presentation, the fourth-century intellectuals established
the ground for the separation of theoretical knowledge from other types of knowl-
edge and activities in a polis. So-called ‘theoretical knowledge’ became the domain
of philosophers, who were looking for a new legitimacy, authority, and status in
their polis. They instituted new centers of ‘knowledge,’ i.e., the first schools of
higher education. These schools created a new, cosmopolitan elite, named aris-
tos, which was more identified by their culture and education, and less by politi-
cal power and wealth, as was the case in the classical period (Nightingale 2009,
15). They claimed that the new knowledge, theéria, should be nonproductive,
leisured, fully free, disembedded from the social-political systems of exchange
and opposite to the traditional mundane, economic, manual, and servile forms
of knowledge. There is no doubt that Plato and Aristotle are the main pioneers
of the new understanding of theéria.

2.2.1 Plato

In his dialogue, Plato appropriated and at the same time transformed the traditi-
onal understanding of thedria based on the idea of a journey abroad. The idea of
a journey to a festival or religious sanctuary should be taken metaphorically, as
a journey away from the world in pursuit of a vision of metaphysical reality. Ni-
ghtingale in the chapter “Inventing Philosophic Theoria” presents this change in
understanding thedria by referring to Plato’s Republic (72-93). It is true that the
opening scene (Socrates and his friends are coming from a festival), as well as the
last part of Plato’s Republic (The myth of Er), depicts elements from the traditio-
nal understanding of theéria in terms of the celebration of festivals and religious
events, but all these are necessary to highlight the relevance of the more philo-
sophical thebria as it is presented in the center of Republic in Plato’s Allegory of the
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Cave. This allegory illustrates the transformation of the theoros from “a lover of
sight and sound” to “the lover of the sight of truth,” found only in the metaphysi-
cal realm of the Forms. Looking at the forms as true beings or what is the really
real, and to enjoy the fullest kind of existence, is not possible with a physical eye
or sense perception, but only with the eye of the soul, i.e., knowledge acquired
through special education, preparing the soul to look upwards towards truth and
reality. The soul turns from the realm of becoming to the realm of what is (Plato
1992, 193). In Plato’s narrative, this kind of seeing or contemplation of true being
is reserved only to those who master dialectics, i.e., the sciences that enable the
philosopher to give “an account of the essence of each thing” (206). Upon gazing
upon the true forms of reality, i.e., the practice of theédria, Plato’s theoros brings
his findings back to his polis to their benefit. Following the same way of thinking,
Plato in his education curriculum requires from the best students upon studying
dialectics to serve and be involved in political pursuits, which reveals Plato’s con-
viction that the philosophic theéria must be utilized towards the practice of civic
thedria, even though this is not the primary intention of the philosophic thedria.
The philosophic theéria primarily aids in the transformation of the individual soul
in looking for wisdom, happiness, and blessedness.

If Republic still holds a strong bridge between the philosophic and civic theéria,
which was taken for granted in the pre-Platonic period, Plato’s dialogues Sympo-
sium and Phaedrus present a step forward and become closer to the theoros’ pri-
vate thedria. Through the aid of philosophic thedria, the theoros embarks on his
own transformation through the purification of his soul, which makes him wise and
happy in this life as well as in the next. Philosophic thedria of the Forms resembles
a religious revelation, allowing the participant to recollect true knowledge, which
is the knowledge represented in the Forms of Justice, Temperance, etc., and in a
special way in the primordial Form of Beauty and the Good. Contemplation of the
metaphysical reality transform him intellectually, emotionally, and affectively; as
such, he begins dealing with the world in a just and impartial way, using the ap-
prehension of the Forms as a measure for all his action. This provides him with the
ground for his virtuous action, leading him to virtuous social and practical activities
in his environment. In this way, he benefits his society by instantiating his invisible
knowledge and expecting nothing in return (Ober 1989, 226-236).

The same philosophic thedria brings the theoros to struggle with how to com-
municate his experience to the masses because they would not understand him.
In addition, his behaviour might create suspicion in his environment regarding his
experience, and consequently result in social isolation. By saying this, Nightingale
does not conclude that Plato’s theoros is completely disembedded from his so-
ciopolitical environment because of his philosophical activities: his disembodiment
is due to his rejection of traditional social and political systems based on the ex-
change of his wisdom for any kind of material, symbolic or political recompense
or payback. Despite his transformative contemplation of the Forms, the theoros
does not possess a panoptic vision, allowing him to see the changing and unchain-
ing realm together in a harmonic way. When contemplating the Forms, he does
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not see the world of the changing reality, and once pursuing practical and political
activities, he sees the Forms less clearly. His metaphysical contemplation does not
grant him a panoptic vision of all things, which would be something divine. Know-
ing something about the forms and at the same time not having a complete un-
derstanding of the truth keeps him in a place of aporia and atopia, a kind of home-
lessness and foreignness in his own town. (Nightingale 2009, 105-106) When in
Plato’s cave, one of the prisoners freed of the chains, is suddenly able to stand up
and look around, he is in pain, dazzled and unable to see or understand what is
more true (Plato 1992, 187-188).

2.2.2 Aristotle

If Plato’s philosophic thedria is still based on the traditional thedria, even though
only metaphorically, but still leading towards practical and political engagement,
Aristotle presents a distinct departure from the traditional understanding. His
theéria involves detachment from any kind of practical and productive affairs.
There is no return to the polis after the act of spectating. The spectating or con-
templation is the final goal, consisting of an individual intellectual vision and com-
prehension of something divine, sacred, and true. This activity as such provides a
higher form of knowledge, which as such does not want to deal with the human
world; for this reason, it cuts off the connection with social life. While other prac-
tical and political activities are useful and necessary in the human world, this one
is ‘useless’ because it does not lead to any practical goal beyond itself; its only
goal is contemplation as such (Globokar 2019, 613). This uselessness should not
be understood as ‘worthless’ or ‘unimportant’, but as something eminently im-
portant and valuable for the actualization of human happiness.

Following the same logic, this activity is also unnecessary: while other activities
are necessary when dealing with the necessities of this life, this one has no exter-
nal end, it produces nothing other than itself. Nightingale supports the nature of
‘uselessness’ of thedria with the idea of freedom. For Aristotle, only those people
are free who do not exist for other people, their activities do not aim at utility,
and they are not ruled by other people (Aristotle 1994, 1553). These are noble
people, who are neither serving nor ruled by anybody. They are able to experi-
ence a leisured life because they are able to practice leisured activities. Similarly,
contemplation is considered as a free and leisure activity: it is not done for other
activities, it is never serviceable or useful as already explained, and it is not ruled
by other activities. Muller in his article provides a useful analysis of the complex-
ities of Aristotle’s notion of freedom and the free man (Muller 1993).

The ancient interpreters of thebria, as seen in the pre-Platonic period, Plato,
and Aristotle, in their wondering and perplexity looked for certainty in religious
belief and a reverence for the sacred. Their understanding of contemplation and
philosophical wondering in front of the transcendental realm reached new dimen-
sions with Christianity.
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3. Understanding Contemplation in the Christian
Tradition

Clement of Alexandria (Stromata VII, 13,83) was the first in the history of Christiani-
ty to write about contemplation in terms of theoria, the sum of which is gnosis, the
highest knowledge of God. In contemplation, caritas unites the gnostic with God, his
friend. Origen describes the ideal of Christianity as the communion of the soul, whi-
chis the bride, with the Bridegroom, as the unity of love which gives rise to affective
knowledge, i.e. contemplation. For Augustine, contemplation is the knowledge that
comes from God’s love and enables the Christian to love Him more. For Hugh of Sa-
int Victor, contemplation is the penetrating and free gaze of the spirit, which fully
embraces the realities that man can see. This definition was completed by Richard
of Saint Victor. For him, contemplation is a work of the spirit that freely penetrates
into the wonders that God has scattered throughout the visible and invisible world
(Herrdiz 1998, 341). For Thomas Aquinas, the driving force of contemplation is cha-
rity: “The contemplative life consists chiefly in the contemplation of God, of which
charity is the motive.” (Summa Theologiae lI-ll, g. 180, a. 7, ad 4) In contemplation,
man unites himself with the persons of God in an intense exchange of knowledge
and love (Prijatelj 2018, 448). In this way, here and now, he tastes eternal life and the
glory of the blessed in heaven in advance as Jesus says: “Now this is eternal life: that
they know you, the only true God, and Jesus Christ, whom you have sent.” (Jn 17:3)

John of the Cross also stresses that contemplation is at the service of love. For
him, contemplation is ‘the science of love’. This science is “the infused loving kno-
wledge of God which at once enlightens the soul and inflames it in love until, from
stage to stage, it is lifted up to God, its Creator. Love alone unites the soul to God.”
(John of the Cross 1987, 1I, 18,5)

In the Christian tradition, there are different divisions of contemplation. The
best known is the classical division into acquired and infused (higher) contempla-
tion (Poulain 1908). Acquired contemplation is linked to ordinary prayer, which is
divided into four stages: vocal (oral) prayer, meditation, affective prayer, and prayer
of simplicity or simple gazing. The last two stages, which some also call the prayer
of the heart, are particularly close to the mystical states. Affective prayer belongs
to mental prayers. Affective actions are much more present in it than are thinking
and reasoning. The prayer of simplicity is a mental prayer. In it, thinking is largely
replaced by intuition, and feelings and decisions are expressed in a few words. It
is a prayer of loving attention to God. In contrast to acquired contemplation, my-
stical contemplation is called intuitive, passive, infused, extraordinary or higher
contemplation. In her books The Life of Teresa of Jesus (1998, ch. 14-21) and The
Interior Castle (2003, IV-VII), St Teresa speaks of four stages of mystical union: im-
perfect union, or prayer in silence; perfect or half-ecstatic union, or the prayer of
union; ecstatic union, or ecstasy; transforming or devotional union, or the spiritu-
al marriage of the soul with God (Poulain 1908).

The Dominican school does not recognize that acquired contemplation is pos-
sible. Vladimir Truhlar (1974, 258) agrees that contemplation is always ‘infused’
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(infusa), since it is always the fruit of the self-revelation of the absolute which man
‘receives’. At the same time, he also stresses that all contemplation is ‘acquired’
(acquisita) because ‘reception’ always presupposes the participation of man and
depends “in its intensity and colouring also on human natures”. For him, contem-
plation “is nothing other than an experience which, although it is always in fact in
some way clothed in images, words, ideas, sentences, nevertheless remains - in
its basic reality - always a super-object sensation of the absolute” (258).

There are many forms of contemplation in the history of Christianity because
each spiritual school has developed on its own. But they all agree on one essential
point: contemplation has no end in itself. Its goal is union with the triune God in
love. Insofar as it is subordinate to love or leads to love, it always plays a very im-
portant role in the life of the Christian (Herrdiz 1998, 342).

Let us briefly look at three forms of contemplation that can confirm Rosa’s claim
that prayer can enable a person to have a resonant attitude towards the world.

3.1 Contemplative Reading

When we speak of contemplation in Christianity, we cannot ignore lectio divina,
which is the ancient prayerful reading of the Bible and represents the summit of
contemplation (Guigo Il. 2021). It involves first lectio (reading, listening to) the
Word of God, then meditatio, which is more of a mental and cognitive reflection
on the Word of God. This is followed by oratio, a prayerful response to the fruits
of listening and meditation received, and finally contemplatio, which brings to
the fore, passivity, attentiveness, being with, listening, gazing, affectivity, tasting,
resonating, wondering, and gratitude (Schwanda 2011, 370-371)

Within lectio divina, one learns to read the signs of God contemplatively, whi-
ch are not only recorded in the Bible but also in the book of nature and in every-
day life. The process of reading itself is essential. Reading ranges from deciphering
the signs to hearing the voice of the Lover. Reading, interpreting and understan-
ding the ‘text’ has as its ultimate goal that the Christian be touched by the ‘voice
of God’ as the presence of God. The ‘text’ for this reading process can be anything.
It is essential to be exposed to the ‘other’ and “to be moved by the other” (Wa-
aijman 2020, 438). This is why Origen, one of the most famous teachers of alle-
gorical reading, insists that the reader must attune himself to the “voice of God”
(Roszak and Huzarek 2019). The first, object reading, focuses on the ‘word’ (sign,
content, articulation, reference). The second reading, the contemplative reading,
touches on the ‘voice’ (presence, spirit, face, you). In this process of contempla-
tive reading, then, “the essential aspect is aesthetic, in the sense that it touches
us and moves us, not in the sense of ‘| like it’, but as a paradox of attraction and
transcendence, similar to that of admiration and wonder, the biblical jir‘at jhwh,
the fountain of wisdom” (Waaijman 2020, 438).
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3.2 Ignatian Contemplation

Ignatian contemplation, also called imaginative prayer by some, became known
through the Spiritual Exercises of Ignatius of Loyola (1491-1556). Ignatius was
convinced that the triune God could also communicate with man through His ca-
pacity for inner imagination, through his thoughts, memories and experiences.
This contemplation enables man to encounter the triune God personally through
the Bible and in all things, to discover the ways in which He seeks and finds him,
speaks to him in the depths of his heart, and reveals to him His loving and active
presence and will (Platovnjak 2018, 1040-1045). It happens when man, with all
his senses and imagination, by the grace of the Holy Spirit, ‘enters’ into the story
of the Bible and ‘lives’ it (Wickham 1978, 35-36). This is why, at the beginning of
contemplation, he is invited to determine and relocate the place where the story
takes place (Exx 91; 112; 138; 192) and to ask for the grace he wishes to receive.
In this way, he becomes a participant in the story. When he finishes reading it, it
continues interiorly: in his heart, mind, spirit, imagination and sensibility. It is ne-
cessary for him to surrender himself completely to the Holy Spirit, to be guided by
Him in his contemplation. Through interior looking, listening, and meditating, the
Holy Spirit presents to him the mystery of the life of Jesus in a way that is relevant
to him at that very moment and enables him to share in the graces he needs (Exx
2; Godawa 2015, 528-531). He must not force himself to make anything happen.
In all freedom and non-attachment (Exx 23), he allows whatever will happen to ha-
ppen in him and with him and around him, and accepts it all as His gratuitous gift.

Ignatian contemplation enables man to gaze more deeply, to taste and perce-
ive each person and all things, and to experience interiorly the active presence of
the Triune God and His love which permeates, enables and guides everything (Exx
234-237). Through it, a man comes to know Jesus Christ more and more interi-
orly, in order to love Him more and more and to follow Him more, and thus to
become more and more His disciple (104). He also becomes open to and able to
respond to His addresses and calls (91).

The contemplation to attain the love of God (230-237), which in a certain way
sums up the whole dynamic of the entire spiritual exercises and all of its contem-
plations can enable a person to be touched by the loving and active presence of
the Triune God in all of creation and in every human being (Platovnjak 2017,
85-87). When moved by the experience, he comes to know the immeasurable
and gratuitous love of God and its invitation to respond to it, he can freely sur-
render himself. In this, he can be sustained by Ignatius’ prayer of surrender: “Take,
Lord, and receive all my liberty, my memory, my understanding, and my entire
will, all that I have and possess. You have given all to me. To You, O Lord, | return
it. All is Your, dispose of it wholly according to Your will. Give me Your love and
Your grace, for this is sufficient for me.” (Exx 234)

Contemplation can only happen in relation to and response to something else:
a book of Scripture or of nature or of the events of everyday life, in fact to eve-
rything that exists. Such a relationship is reciprocal rather than unidirectional. The
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real effect of contemplation is a mutual resonance in the sense of a consonant
love, a union in love. Ignatius points out, “Love consists in a mutual sharing of
goods, for example, the lover gives and shares with the beloved what he posses-
ses, or something of that which he has or is able to give; and vice versa, the be-
loved shares with the lover.” (231) Through contemplation, the triune God can
gradually transform man so that he is open to Him, so that He can find him eve-
rywhere and in everything, forming him as His interlocutor and collaborator, able
to act in His Spirit and in His way wherever he is and in the time in which he is.

3.3 Contemplation of the Presence of God

The contemplation of the Presence of God, described by Brother Lawrence
(1614-1692) in his booklet Exercises of the Presence of God, is becoming more
and more well-known in our time. For about thirty years he lived consciously in
the constant presence of God. In his letter, he wrote: “I cannot imagine how reli-
gious persons can live satisfied without the practice of the presence of God. For
my part | keep myself retired with Him in the depth of center of my soul as much
as | can; and while | am so with Him | fear nothing; but the least turning from Him
is insupportable.” (Brother Lawrence 2016, 16)

He distanced himself from the methods and practices recommended by the
important books on contemplation and, in his holy freedom, devoted himself com-
pletely to God with a single exercise: to live in the presence of God (16). He was
deeply aware of his sinfulness and of the immeasurable grace of the free forgive-
ness he had received. He experienced God as Father and King, who does not pu-
nish him, but — as he himself wrote — “embraces me with love, makes me eat at
His table, serves me with His own hands, gives me the key of His treasures; He
converses and delights Himself with me incessantly, in a thousand and a thousand
ways, and treats me in all respects as His favourite.” (12) He gave himself comple-
tely to this God so that He could do with him whatever He pleased (12). He did not
do this by force. He emphasized, “No, we must serve God in a holy freedom, we
must do our business faithfully, without trouble or disquiet; recalling our mind to
God mildly and with tranquillity, as often as we find it wandering from Him.” (12)

The way of life in contemplation of God’s presence was so important to him
that he wrote: “Were | a preacher, | should above all other things preach the prac-
tice of the presence of God; and were | a director, | should advise all the world to
do it: so necessary do | think it, and so easy too.” (15)

In short, we can say that his contemplation is a loving gaze that finds God eve-
rywhere (Finnegan 2007, 570-572). It enables man to be constantly in His pre-
sence, especially in his interior, and in everything to serve Him with love where
he is and in what is given to him. It does not distance him from the world but
enables him to be present in it in an integral way, with all respect for the other
and the capacity to be with him in God’s way. It enables him to resonate in a sen-
se of consonance with the Triune God and, in Him, with every human being and
all creation.
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4, Conclusion

The last two centuries of Western intellectual history were shaped by the
Enlightenment’s reliance on the power of human reason, followed by a period of
profound disappointment. Moving away from the religious dimensions of existen-
ce, some modern thinkers went so far as they believed that we might be able to
live without certainty. In Nietzsche’s writing, when humans abandoned religion
and became the sole master of an empty universe, humans “became cold, hard,
and tough in the realization that the way of this world is anything but divine; even
by human standards is not rational, merciful, or just. /.../, the world in which we
live is ungodly, immoral, ‘inhuman.” (1974, 286) This Nietzsche’s statement, in
alliance with other advocates of Existentialism, are calling us to rediscover the
cosmos and the complexity of human existence in a meaningful way. “Existen-
tialism /.../ seeks to bring the whole man — the concrete individual in the whole
context of his everyday life, and in his total mystery and questionableness — into
philosophy.” (Barrett 1990, 275)

This whole man is not whole without unpleasant things, such as death, anxie-
ty, guilt, fear and trembling, and despair, which are like the Furies for us, i.e., ho-
stile forces from which we would escape. They represent all those dimensions of
human existence for which the Enlightenment two centuries ago as well as mo-
dernity nowadays fail to find a meaningful interpretation. Once alienated and
pushed into the unconscious, the Furies are backfiring and calling for special at-
tention in the wondering minds of Existentialist and modern thinkers. These Fu-
ries are creating a new aporia in the modern world, which despite its unprece-
dented power of technological advancement, struggles to integrate them. These
parts of human existence cannot be simply bought off with our modern tranquil-
lizers and diversion; they need to be placated by being given their just and due
respect (Kraner 2018).

Understanding the essence of human life in all its dimensions remains inacces-
sible insofar as a man puts his own self at the center. Such an attitude, which is
an attitude of domination, seeks to subordinate, if not to abolish, the other and
his otherness. As an alternative, the sociologist Rosa offers the world a resonant
attitude towards the world that foregrounds the recognition of the other. This
attitude opens up to the other and responds to his otherness. In this attitude, li-
stening comes first, based on the desire to hear the other and to be endowed with
it. In this listening, however, there can be a response, a response that enables the
other to be what he is. For resonance only happens in relation to and in response
to something else. Such a relationship is not unidirectional but reciprocal. The real
effect of resonance is mutual resonance in the sense of consonance.

Although at first sight, the Greek philosophers’ interpretation of contemplation
seems to fit and correspond to the Christian understanding of contemplation,
there is a fundamental difference in the background. What they have in common
is the search for the meaning of life in relation to something that transcends life
as such. Contemplation is an expression of this search. What remains incompre-
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hensible to Greek philosophy is the idea that contemplation can also be a way to
the triune God who created everything and who reveals his love for man through
the whole of creation. Contemplation in the Christian context, however, is an
expression of man’s opening to the other and responding to his otherness, which
reminds him of God and radiates him. In such a relationship, listening comes first,
based on the desire to hear the other and, through him, the voice of God and to
be endowed by him to whom he points. Looking and all the other senses are
equally important. Only when one is with the other (the Other) with all the senses
(including the inner, spiritual senses) can one perceive, see and hear Him integral-
ly. It is then that a response can also happen, a response that enables the other
to be what he is, to receive him as a gift.

In this response, it also enables the triune God to be who He truly is for him,
to fulfil His redemptive and salvific mission in and through him, and to build up
the kingdom of God. This is, among other things, the world of human fraternity
in consonance with one another in care for the common home and well-being of
all people.

Through contemplation, man is free to unite himself with the Triune God in his
love and to enter into the flow through which all things came into existence and
all things exist. In this way, he becomes able to see how all things are in relation
to one another, a gift to one another. It enables him to admire the many bonds
of life for the other that exist between created beings, and also to discover the
key to his own realization. He comes to know experientially that the self-giving
love of the Triune God, which is imprinted in all things, makes possible a resonant
relationship between them, and also between human beings if they choose it in
their own freedom.

What both resonance and contemplation have in common is that they are
about responding/resonating with something that transcends us and enables us
to see and live a new wholeness and find meaning in life. This attitude also ena-
bles us to live spirituality in an integral way.

Modern man is certainly more receptive to the language of resonance than
contemplation. In both cases, it is about creating a new wholeness or connection
with the world and the transcendent. When modern science and philosophy re-
flect on resonance and its attitude towards the world, they are actually encoura-
ging theology to translate its theological language into terms that are more com-
prehensible to today’s world.

Abreviation

Exx — Ignatius of Loyola 2020 [The Spiritual Exercises of St. Ignatius].
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Simon Malmenvall
Georgij Florovski in zgodovina v teologiji

Georges Florovsky and History in Theology

Povzetek: Prispevek prinasa pregled glavnih idej Georgija Florovskega (1893-1979),
enega izmed najuglednejsih pravoslavnih teologov in zgodovinarjev 20. stoletja.
Obravnavani sta dve medsebojno povezani temi: vizija intelektualne in cerkve-
ne prenove, ki jo Florovski imenuje neopatristicna sinteza, ta pa izhaja iz nje-
govega pojmovanja (odreSenjske) zgodovine kot jedra krs¢anske izkusnje in
kljune razseznosti boZjega razodetja. Glede zgodovine avtor prispevka meni,
da so taksna stalis¢a v delih Florovskega, zlasti v Poslanstvu krs¢anskega zgo-
dovinarja (1959) kot najbolj reprezentativnem besedilu, dosledno pojasnjena
in skoraj vseskozi prisotna. Po drugi strani se zdi, da se neopatristi¢na sinteza
Florovskega — kljub uporabi v monumentalni studiji Poti ruske teologije (1937)
in vplivu na (post)moderno pravoslavno teolosko misel — opira na posplosene
trditve, kot je poziv o prevzetju ,miselnosti‘ (grskih) cerkvenih ocetov. Na tak
nacin Florovski poudarja pomen zgodovine kot vecplastne resni¢nosti tako v
duhovno-eklezioloskem kakor tudi empiri¢éno-zgodovinopisnem pogledu.

Kljucne besede: Georgij Florovski, neopatristi¢na sinteza, zgodovina odresenja, cer-
kveni oCetje, pravoslavje, ruska teologija

Abstract: This article offers an overview of the main ideas of Georges Florovsky
(1893-1979), one of the most renown Eastern Orthodox theologians and histo-
rians of the twentieth century. Here, two interconnected subjects are addressed:
a vision of intellectual and ecclesiastical renewal which Florovsky himself defined
as neopatristic synthesis originating from his conceptualization of (salvation)
history as a core of Christian experience and the crucial dimension of Divine
revelation. Concerning history, the author of this article finds those ideas to be
consequently explained and almost omnipresent in Florovsky’s writings, The
Predicament of the Christian Historian (1959) being the most representative
text. On the other hand, Florovsky’s neopatristic synthesis, despite its applica-
tion in the monumental study Ways of Russian Theology (1937) and influence
on the (post)modern Eastern Orthodox thought, seems to rely on generaliza-
tions, for example, the call to adopt the ‘mind’ of the (Greek) Church fathers. In
this way, the author accentuates the importance of history as a complex reality
both in a spiritual-ecclesiological and empirical-historiographical perspective.
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Keywords: Georges Florovsky, neopatristic synthesis, salvation history, Church
fathers, Eastern Orthodoxy, Russian theology

1. Biografski okvir Florovskega

Duhovnik, teolog in zgodovinar Georgij Vasiljevi¢ Florovski (1893-1979) spada med
najprodornejse pravoslavne teologe in zgodovinarje 20. stoletja.! Vpliv njegovih del je
mogoce primerjati z drugimi znamenitimi akademskimi imeni (post)modernega pra-
voslavja, denimo s Sergejem Bulgakovom (1871-1944), Vladimirjem Loskim (1903—
1958), Justinom Popovi¢em (1894—1979)? ali loannisem Zizioulasem (1931-). Floro-
vski velja za utemeljitelja prevladujofe smeri v moderni pravoslavni teologiji — sam
jo je imenoval ,neopatristi¢na sinteza’. NekakSna oporna tocka pravoslavne intelek-
tualne istovetnosti je postala zlasti na Zahodu —to je v okoljih, ki so bila zgodovinsko
pretezno katoliska ali protestantska. Pojavila se je vzporedno s SirSim prizadevanjem
za ekumensko odprtost do skupne krscanske dedis¢ine in za ,vracanje k virom’ (fr.
ressourcement), posebej opaznim v delu katoliske teologije v sredini in drugi polovici
20. stoletja. (Gavriljuk 2014, 71-73; 76—78; Bogataj 2018, 960-961) Bistvo te sinteze
je Florovski povzel z besedno zvezo »ustvarjalno vracanje k o¢etom«, najbolj tistim
z grskega kulturnega obmocja. To zajema tako sistemati¢no zgodovinsko prouceva-
nje t. i. patristicne dobe krs¢anske teoloske misli od 3. do 9. stoletja kot tudi njeno
umescanje v intelektualno in liturgi¢no Zivljenje (pravoslavne) Cerkve znotraj vsako-
kratne druzbene sedanjosti.> Med vidnejse intelektualne naslednike Florovskega v
pravoslavnem cerkvenem in akademskem okolju je mogoce Steti ameriSkega teolo-
ga in zgodovinarja ruskega rodu Alexandra Schmemanna (1921-1983), ameriskega
teologa ruskega rodu Johna Meyendorffa (1926—1992), grskega teologa Panaiotisa
Nellasa (1936—-1986), britanskega teologa Johna Behra (1966-) in ruskega teologa
metropolita llarijona Alfejeva (1966— ). Vredno je omeniti, da sta na podroc¢ju dogma-
ticne teologije — zlasti glede nujnosti osebne predanosti teoloskih mislecev Cerkvi in
sodelovanja pri liturgi¢nem Zivljenju v njej — podobne nazore kakor Florovski zasto-
pala njegov srbski in romunski vrstnik, znameniti Justin Popovi¢ in Dumitru Staniloae
(1903-1993). (Toroczkai 2015, 102—104; 107-108; Gavriljuk 2014, 83-85)

V prvem obdobju Zivljenja, ki je sledilo mladosti v Odesi in politicni emigraciji*
po zmagi boljSevikov na ozemlju nekdanjega Ruskega imperija, je Florovski deloval
kot profesor na Pravoslavnem teoloSkem institutu svetega Sergija v Parizu. Tam je

1 Zivljenjsko pot Florovskega pregledno prikazujejo: Malmenvall 2015, 373-374; 2019a, 355-356; 2020,
421-423; éernjaev 2010, 13-94; Blane 1993.

2 Ppregled ekleziolodko-ekumenskega vidika misli Justina Popoviéa v sloveni¢ini podaja Strukelj 2016.

3 Glavni prispevek te smeri je nemara mogoce prepoznati v stalis¢u, da ,sveto izroCilo‘ uvaja ,cerkveni
nacin Zivljenja‘ (Toroczkai 2015, 94).

4 Pregledna Studija o ruski emigraciji neposredno po boljseviski revoluciji, ki se je s svojima skoraj dvema
milijonoma ¢lanov ustalila zlasti v zahodnih prestolnicah (Pragi, Berlinu, Parizu, New Yorku): Schlogel
1994.
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prouceval zlasti vzhodne cerkvene ocete in rusko idejno zgodovino. Po drugi sve-
tovni vojni se je preselil v Zdruzene drzave Amerike. Kot profesor za patrologijo in
histori¢no teologijo je bil zaposlen v Pravoslavhem bogoslovhem semeniscu sve-
tega Vladimirja, kjer je med letoma 1948 in 1955 opravljal tudi sluzbo dekana. Ta
versko-akademska ustanova je s¢asoma postala sredis¢e pravoslavne teoloske
misli na Zahodu. Zatem se je Florovski zaposlil na univerzi v Harvardu, svojo aka-
demsko in Zivljenjsko pot pa je koncal na univerzi v Princetonu. Florovski je bil prvi
pravoslavni duhovnik, ki je sredi 20. stoletja skupaj s predstavniki razli¢nih protes-
tantskih skupnosti sooblikoval nastajajoc¢e ekumensko gibanje pod okriljem Eku-
menskega sveta Cerkva. Bil je tudi ¢lan svetovno priznane Ameriske akademije
znanosti. Florovskega odlikuje vec kot Stiristo znanstvenih in poljudnoznanstvenih
objav vecinoma v anglescini in ruscini. Med njegovimi deli po obsegu in zgodovin-
sko-teoloski erudiciji izstopajo tri monografije: Vzhodni ocetje 4. stoletja (rus.
BocmoyHbie omysi 1V eeka, 1931), Bizantinski oletje 5.—8. stoletja (rus.
Buzanmutickue omuybl V- VIl sekos, 1933) in Poti ruske teologije (rus. Mymu
pycckozo bozocnosus, 1937). Omenjena dela so postala referenéno branje za vsa-
kogar, ki se podaja na pot spoznavanja pravoslavne duhovnosti in kulture. Med
njegovimi Stevilnimi ¢lanki je vredno izpostaviti najmanj ,Poslanstvo kri¢anskega
zgodovinarja“ (ang. ,,The Predicament of the Christian Historian”, 1959).

2. Konceptualne osnove zgodovine v teologiji

Georgij Florovski je s svojimi nastopi in objavami sooblikoval konfesionalno raz-
norodno skupino avtorjev, ki so sredi 20. stoletja spodbujali ponovno odkritje in
teoreti¢no izostritev ,historicnega misljenja‘ v krs¢anski teologiji, v nasprotju s
poznosrednjeveskim in novoveskim sholasti¢no-filozofskim pristopom, ki je bil
usmerjen k dokazovanju univerzalne in razumsko dognane resnice. (Malmenvall
2018b, 49; 53-54; Dulles 1992, 36—37; 41-46; 53-54; 60-62; 222-227) V tej sku-
pini je primerno izpostaviti luteranskega teologa Oscarja Cullmanna (1902-1999),
utemeljitelja pojma zgodovine odresenja ali odresenjske zgodovine. Po Cullmannu
je bistvena znacilnost celotnega Svetega pisma in Zivljenja Cerkve prav zgodba o
odresenju — kot zaklju¢ena celota dogodkov, zgledov in naukov, ki je posredovana
v ustni ali zapisani obliki. To celoto povezuje spomin doloCene skupnosti — izro-
Cilo, ki se od ocividcev in razlagalcev prenasa k naslednjim rodovom. (Cullmann
1967, 3-7; Malmenvall 2017b, 71) Jedro tovrstne pozornosti do zgodovine — last-
ne Ze zgodnjekrs¢anskemu in patristicnemu obdobju — zadeva razlaganje boZjega
razodetja kot ¢asovno in druzbeno zaznamovanega prizoris¢a ,sreCevanja‘ med
Bogom in ¢lovekom. Skozi zgodovino naj bi se namre¢ odrazala ,boZja previdnost’
ali ,ojkonomija’, v prvi vrsti po ravnanju krepostnih posameznikov in posegih Boga
samega za dobrobit ¢lovestva. Ti posegi so vpeti v Zivljenje oziroma spomin dolo-
Cene skupnosti — sprva starozavezne judovske, nato novozavezne, ki jo predstavl-
ja Cerkev kot Kristusovo ,skrivnostno telo’ na zemlji. (Malmenvall 2018b, 55-56;
2019b, 23-27; 40-41; Averincev 2005, 121-124)
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Razumevanje svetovnega zgodovinskega procesa v luéi ,bozje previdnosti‘ ozi-
roma zgodovine odresSenja predstavlja skorajda univerzalno znacilnost krs¢anske-
ga teoloSkega izrocila. Zaslediti ga je mogoce Ze v judovskem in pozneje v pozno-
anticnem krscanskem kulturnem kontekstu (Bresciani 2016, 24—43); mocno je
navzoce v bizantinski in nasploh v srednjeveski teologiji ter zgodovinopisju (Lju-
barskij 2011, 283), svoj pecat pa je pustilo tudi v teologiji moderne dobe. Tovrsten
pogled na zgodovino je opazen pri vseh vejah krs¢anstva — pravoslavni, katoliski
in luteranski. Razlaganje zgodovine v luci boZje ,ojkonomije’ pomeni celo temelj-
ni mehanizem biblijske pripovedi, ki jo tvori izmenjavanje spomina in pozabe.
Sklicevanje na spomin je rdeca nit biblijske vere — za starozavezni lzrael je verova-
ti pomenilo spominjati se Boga in njegovih del, izvrSenih v ¢loveku razumljivih
zgodovinskih okolis¢inah. Tragedija starozaveznega (judovskega) in novozavezne-
ga (krs¢anskega) ,izvoljenega ljudstva‘ se v tej luci razkriva kot pozaba zaveze ozi-
roma zaveznistva med Bogom in ljudmi. Odresenje, ki prihaja po Kristusu in vzpo-
stavlja ,novo prijateljstvo’, pomeni obnovitev zaveze, v kateri dobri in zvesti Bog
na svoje obljube ne pozabi. V zgodnjekr$¢anskem — in v patristitnem — smislu je
spomin dojet kot poglabljanje v Kristusovo skrivnost. Odkrivati jo je mogoce pred-
vsem skozi Sveto pismo in skozi liturgijo, znotraj nje pa skozi evharistijo, ki pricuje,
da Kristus med ljudmi nadalje prebiva v svojem misti¢nem telesu, to je Cerkvi.
(Malmenvall 2017b, 69; Bresciani 2016, 24-25; 29; 38; Klun 2014, 225-228)

Ko je bil Florovski na svojem ustvarjalnem vrhuncu, se je proces preporoda
,histori¢nega misljenja‘ zacel tudi v katoliski Cerkvi —in njegov pomemben rezultat
je bila dogmati¢na konstitucija drugega vatikanskega koncila (1962—1965) o boz-
jem razodetju ,,Dei Verbum“ iz leta 1965 (Dulles 1992, 53-54; 60-62; 222-227).
V skladu s konstitucijo se Bog razodeva ljudem prav po svojem delovanju v zgo-
dovini — vse od stvarjenja sveta prek Mojzesa in starozaveznih prerokov —, ki vr-
hunec doZivi z u¢lovecenjem boZjega Sina. Z njim je Bog razodetje dovrsil in potr-
dil, da je »Bog z nami« —in ¢loveka resuje smrti (Koncilski odloki 1980, 368—369).
Velik pomen vezi med boZjim razodetjem in zgodovino navsezadnje potrjuje ,filo-
zofska‘ okroZnica papeza Janeza Pavla Il. (1978-2005) ,Fides et ratio” (1998),
prvenstveno posvecena iskanju skladnosti med vero in razumom v luci kritike po-
stmodernega subjektivizma. V okroZnici papez zastopa stalisce, da krs¢anske vere
ni mogoce razumeti brez njene ukoreninjenosti v osebno ,srecanje’ med Bogom
in ¢lovekom, ki poteka v zgodovini, znotraj dolo¢enega obdobja ter kulturno in
geografsko opredeljenega prostora. Razodevanje Boga v zgodovini pomeni njegov
hoteni in zastonjski dar ¢lovestvu, s ¢imer postane temelj tudi za intelektualno
razpravljanje o njem —in osebno odloditev zanj. (Hemming in Parsons 2002, 15;
17; Malmenvall 2018a, 390-392) Zanimivo je, da prepletenost med dojemanjem
bozZjega in zgodovine pri osmisljanju stvarnosti in vzpostavljanju pomenljivih (,re-
sonan¢nih’) medcloveskih in druzbenih odnosov poudarja tudi sodobni nem3ki
sociolog in filozof Hartmut Rosa (1965-);° ta Boga in zgodovino skupaj postavlja v
t. i. vertikalno razseznost resonance. Bog in zgodovina naj bi ¢loveka v temelju

5 Celovit pregled teorije resonance Hartmuta Rose in njeno uporabnost pri razumevanju religije podaja
sodobni slovenski filozof Bojan Zalec (1966-) (2021a; 2021b).
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presegala, vendar naj bi ga hkrati ali navdihovala ali vznemirjala — in mu tako nu-
dila priloZnost, da svoj odnos do njiju oblikuje ali spreminja (2019, 296-297).

3. Zgodovinski znacaj neopatristicne sinteze

Florovski je svoj poziv k intelektualni in duhovni prenovi pravoslavja in krs¢anstva
nasploh — zaobjel jo je s pojmoma neopatristi¢na sinteza ali krs¢anski helenizem
— utemeljil predvsem na ovrednotenju ruske idejne zgodovine. Zgledi iz ruskega
okolja oziroma ,delne’ izku$nje so mu tako dajali snov za razmisljanje o ,vesolj-
nem’ cerkvenem podrocju. (Florovskij 1983, 506—-507; 509; 511-513; Raeff 1993,
261; Malmenvall 2017b, 352) Pomembno sestavino njegovega dojemanja ruske
idejne zgodovine predstavlja oznacevanje Vladimirja Solovjova (1853—1900) in
drugih predstavnikov ruske religijske misli na prehodu iz 19. v 20. stoletje — deni-
mo Sergeja Bulgakova ali Pavla Florenskega (1882—-1937) — za ,sanjaske’ in ,gno-
sticne’; motilo ga je njihovo domnevno poudarjanje ,umika iz zgodovine’¢ Z is-
kanjem popolne in s ¢loveskim nravstvenim trudom zacrtane skladnosti — med
vero in razumom, med Cerkvijo in druzbo, med papeZem in ruskim carjem — naj
bi se Solovjov oddaljil od zgodovinske razseznosti Cerkve, od njene pricevanjske
kontinuitete kljub spremenljivim okolis¢inam. S svojo kritiko? Solovjova je Floro-
vski pravzaprav relativiziral kulturnozgodovinske zasluge religioznega ,preporod’
v Rusiji. Ta naj bi zaradi okrnjene zvestobe pravoslavni Cerkvi povzrocil zmedo na
duhovnem podrocju — in hkrati povecal odvisnost sodobne ruske filozofije od za-
hodnih vplivoy, zlasti od nazorov nemskega idealizma in necerkvene mistike. (Ga-
vrilyuk 2014, 98-99; 106—112; 143; 182; 229; 263; Raeff 1993, 255-257; 272-274;
Malmenvall 2017a, 353)

Po Florovskem je krS¢anstvo zaradi Svetega pisma dedi¢ judovskega nacina mi-

Sljenja, obenem pa je zaradi poznoanti¢nih opredelitev cerkvenega nauka neizbri-
sno zaznamovano z grskim pojmovnikom. Izhajajoc iz vesoljnosti krS¢anskega ozna-

6 Polemiko Florovskega je mogoce razumeti tudi kot locitev duhovnih tokov med starejSo generacijo re-
ligioznih mislecey, ki je vecino svojih stalis¢ izoblikovala pred oktobrsko socialisticno revolucijo (1917),
in pa mlajso generacijo ruskih pravoslavnih intelektualcev — ti so svoje znanstvene in Zivljenjske izbire
po koncu ruske drzavljanske vojne (1918-1922) oblikovali kot politi¢ni emigranti ali njihovi potomci v
zahodnoevropskem in severnoameriskem okolju. Tu sta jim posebno poslanstvo pomenila tako preno-
va lastne pravoslavne Cerkve v duhu cerkvenega izrocila kakor tudi seznanjanje ve¢inoma Ze sekular-
izirane izobraZzene zahodne javnosti z bogato dediscino pravoslavnega krs¢anstva. Pomembna razlika
med omenjenima generacijama je bila tudi ta, da se je mlaj$a temeljiteje posvecala notranjemu cerkven-
emu Zivljenju, cerkveni zgodovini in teoloski misli, medtem ko je starejSo moc¢neje zaznamovala
umetniska in obenem druzbenokriti¢na ost. Po drugi strani je smotrno priznati, da se ponovno odkritje
cerkvenih ocetov v ruski misli ni zgodilo z ,neopatristi¢no sintezo’, temvec je bilo navzoce Ze pri ruskih
,modernistih’ z zacetka 20. stoletja. Spor med generacijo Bulgakova in generacijo Florovskega tako ni
zadeval (ne)pomembnosti cerkvenih ocetov za sodobno pravoslavje, temvec ga je porajalo vprasanje,
kako in ob katerih predpostavkah patristi¢no izrocilo povezati s sodobnimi nazori in Zivljenjskim izkust-
vom. (Malmenvall 2020, 421-423)

7 Florovskemu se je pri kritiki ,religioznega preporoda‘ Ze v tridesetih letih 20. stoletja pridruzil Vladimir
Loski. To je povzrocilo spor z Bulgakovom, razcep med profesorji na pariskem pravoslavnem institutu,
obenem pa tudi poseg moskovskega patriarha Sergija (1936—-1943). Ta je nauk o boZji modrosti (,sofi-
ologija‘) Bulgakova obsodil (Toroczkai 2015, 99).
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nila Florovski tovrstno odvisnost od edinstvenih kulturnih kategorij vrednoti po-
zitivno, saj naj bi kulturna edinstvenost veljala kot povabilo k izstopu iz lastnega
kulturnega okolja in k blizanju Bogu kot ljube¢emu ,Drugemu’. Ker krsc¢anstvo
vselej zahteva razumevanje nekaterih ,sredozemskih’ kulturnih kategorij, je nje-
govo sporocilo Se toliko bolj Zivo, saj ne prinasa zgolj razumskih dognanj, temvec
predvsem razodetje Boga v konkretnem prostoru in ¢asu, ki si ga je izbral Bog sam.
Izrocilo naj bi namrec prek zgodovinske spremenljivosti vedno znova celovito po-
jasnjevalo ,vecne resnice’. Te resnice pa v nelocljivem odnosu med Svetim pismom
in cerkvenim uciteljstvom ter med apostolsko dobo in poznejso zgodovino Cerkve
vselej odsevajo kontinuiteto delovanja Svetega Duha v Cerkvi. (Florovskij 1983,
506-507; 509; 511-513; Gavrilyuk 2014, 5; 96-97; 112; 125; 150-151; 201-202;
204; 206-207; 211-215; 222-224; Williams 1993, 289-291; 322—-324; Malmenvall
2017a, 353)

Patristicna teologija za Florovskega pomeni normo, po kateri naj se presoja
vsaka poznejsa teoloska smer.2 Pri tem zastopa stalisce, da je bila ruska pravoslav-
na teologija od 16. stoletja dalje ,ujetnica‘ zahodnih vplivov: sprva katoliskih, po-
zneje protestantskih in razsvetljenskih, naposled tudi romanti¢no-idealisti¢nih.
Zaradi njih naj bi ruska teologija ne le izgubila svojo istovetnost, temvec predvsem
povzrocila vrsto ,psevdomorfoz’ pravoslavja. Patristi¢na teologija naj bi bila ob
spodbudi verskega nacionalizma moskovske drzave z oc¢itkom o griki ,tujosti‘ v
dobrsni meri odrinjena Ze na zacetku 16. stoletja. (Malmenvall 2017a, 353—354)
Zaradi prepri¢anja o svezZini izrocila Florovski tako katolisko kakor protestantsko
teologijo in pa moderne tokove, izhajajocCe iz razsvetljenstva, ocenjuje kot zasta-
rele in ozkogledne. V tem smislu je Florovskega mogoce oznaciti za inovativnega
tradicionalista oziroma za nekoga, ki je izrocilo Cerkve ustvarjalno zdruzil z dile-
mami svojega lastnega Casa — ne da bi pri tem izrocCilo podvrgel relativizaciji. (Flo-
rovskij 1983, 506—507; 513; Gavrilyuk 2014, 1; 10-11; 69-70; 96-97; 125; 214—
216; 219; Malmenvall 2017a, 354)

Florovski je zagovarjal nacelo tradicionalne pravoslavne ekleziologije, da mora
biti pravi teolog v liturgi¢no-zakramentalno Zivljenje Cerkve dejavno vklju¢en —in
,kr$¢anski nacin Zivljenja‘ sam dosledno uresnicevati. KrS¢anski teologi, ki ne raz-
pravljajo v imenu pravoslavne Cerkve in vanjo niso dejavno vkljuceni, za Floro-
vskega med verodostojne Kristusove pricevalce ne spadajo, ker naj bi pripadnost
Kristusovemu misticnemu telesu okrnili s svojimi lastnimi ¢loveskimi mnenii. (Flo-
rovsky 1972c, 58-59; 60—61; Raeff 1993, 253—-254; 257-258; 268—269; Malmenvall
2017a, 354) V tej ludi se tudi Sveto pismo kaze kot vpeto v globino Cerkve, saj je
iz nje izslo in je bilo za njene vernike tudi sestavljeno — Cerkev in izrocilo sta po-
temtakem ,pred’ Svetim pismom. Edino vnaprej$nja vera v Boga, in to usklajena
z veroizpovedjo Cerkve, naj bi svetopisemska besedila delala prepricljiva v vseh

8 Florovski je program neopatristicne sinteze prvic jasneje izrazil na Prvem kongresu pravoslavne teo-
logije, ki je potekal v Atenah med 28. novembrom in 6. decembrom leta 1936. Takrat je nastopil s
prispevkoma v angleskem jeziku ,,Zahodni vplivi v ruski teologiji“ (,Western Influences in Russian Theol-
ogy“) ter ,Moderna patristika in teologija“ (,Modern Patristics and Theology“) (Toroczkai 2015, 95;
Alivisatos 1939, 212-231; 238-242).
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zgodovinskih obdobjih. Tovrstna vera prvenstveno zaupa preteklim pricevalcem,
cerkvenim ocetom, ki so bozjo ljubezen izkusili, iz nje Ziveli — in jo znotraj Cerkve
tudi ubesedili. I1zrocilo se tako najprej kaze kot ,pravilno Zivljenje’ (ortopraksija) in
Sele drugotno kot ,pravilno prepricanje‘ (ortodoksija). (Florovsky 1972b, 47-48;
1972a, 95-98; 101-103; Malmenvall 2017a, 356—-357)

Bozje delovanje se po mnenju Florovskega uresnicuje skozi zgodovino Cerkve
— Kristus je v njej prisoten kot glava svojega telesa. Od tod izhaja, da je tudi zgo-
dovina Cerkve zgodovina odresenja. (Malmenvall 2017b, 73; 2018b, 50) Cerkev
tako pricuje o bozjem ,vstopanju’ v ¢lovesko zgodovino, zapisanem v Svetem pi-
smu, liturgi¢nih besedilih in drugih delih izrocila — ki iz Cerkve izhaja in k njej vodi.
To pomeni, da Cerkev prek uciteljstva, ki ga kot nasledniki apostolov v prvi vrsti
izvajajo Skofje, ob navdihih Svetega Duha nadalje razlaga v Svetem pismu pred-
stavljeno boZje razodetje. Zgolj vera je tista, ki predvideva poslusnost izrocilu in
preteklim pricevalcem oziroma svetnikom, katerih Zivljenje je, v skladu z izrocilom,
Ze obrodilo sadove in s tem potrdilo izrocilo, ki so mu bili poslusni. V tem smislu
Florovski zatrjuje, da od branja Svetega pisma nih¢e ne more imeti koristi, e pred-
tem ni ,zaljubljen v Kristusa“. Kristus namrec ni besedilo, temvec Ziva Oseba, ki Zivi
v svojem misticnem telesu, to je Cerkvi. (Florovsky 1972¢, 10-14; 16; Malmenvall
2017b, 74)

4. Neobhodnostzgodovine vodnosuz Bogom

Pomembno je upostevati dejstvo, da je bil Florovski prvi predstavnik moderne
pravoslavne humanistike, ki je poskusal zgodovino teolosko osmisliti. Vseskozi je
zagovarjal nacelo, da je zgodovinsko znanje dialog s tistimi, katerih preteklo raz-
misljanje, ¢utenje, odlocitve in Zivljenje skusa zgodovinar ponovno odkriti. (Le-
geev 2021, 45) Na podlagi medosebnega in duhovnega pristopa k zgodovini se
Ze v njegovem pariskem obdobju dosledno pojavlja stalisce, da je Boga mogoce
pristno in zanesljivo spoznavati prek razodetja, ki naj bi predstavljalo ,vir in me-
rilo* kri¢anske resnice. Razodetje po njegovem sestavljajo boZje izjave in dejanja
v zgodovini ¢lovestva — kar je Bog po svoji volji razodel, zgodovino sicer presega,
saj prinasa univerzalno sporocilo odresenja in vecnega Zivljenja, vendar se to iz-
raza in odraza prav po zgodovinskih dogodkih. V tem smislu je razodetje smotrno
razumeti kot ,pot Boga skozi zgodovino’, Boga pa kot ,resni¢nega gospodarja zgo-
dovine’. Od tod izhaja, da je zacetek vsakrSnega teoloskega raziskovanja zgodovin-
sko beleZenje bozjih dejanj — temu pa Sele sledi abstraktno razmisljanje o bozjih
lastnostih ali o razmerju med Bogom in svetom. Ker pa se Bog navadno razodeva
pripadnikom skupnosti njemu zvestih, je lahko edina verodostojna prejemnica in
razlagalka razodetja Cerkev — bila naj bi naslednica starozaveznega ,izvoljenega
ljudstva‘ oziroma ,Novi Izrael’ in obenem Kristusovo ,skrivnostno telo’ na zemlji.
(Florovsky 1972c¢, 97; Gavrilyuk 2017, 11-12; Legeev 2021, 59) »Ne zgolj misti¢-
no, temvec tudi zgodovinsko je Cerkev edini vir kr§¢anskega Zivljenja« (Florovskij
1927, 64), kjer se po zaslugi svetega izrocila ali »Zive vezi cerkvene polnosti« v za-
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klju¢eno celoto spleta preteklost, sedanjost in prihodnost (67—68). Od tod izhaja,
da je Cerkev »nacin (modus) stalne in dejavne prisotnosti Kristusa v zgodovini,
ki se ne iz€rpa z njegovim vstajenjem in vnebohodom, temvec tvori nadaljevanje
zgodovine odresenja vse do poslednje sodbe oziroma dopolnitve ¢asov.

Florovski meni, da je ¢lovek po svoji naravi zgodovinsko bitje. Zgodovina je tista
razseznost, ki cloveku omogoca uveljavljanje svobodne volje in ustvarjalnosti. (Ra-
eff 1993, 251; 253; 257; Williams 1993, 325; Malmenvall 2018b, 49) Ruski teolog
sicer hegeljanskemu in vsakrSnemu idealistitnemu pojmovanju preteklosti na-
sprotuje. Cloveska zgodovina tako ni determinirana razvojnost, temveé »sistem
posameznikov in odnosov med njimi« (Raeff 1993, 257-258; Williams 1993, 291;
294; 308-309; Malmenvall 2018b, 49). Najizérpnejsi tekst Florovskega, posvecen
tematiki zgodovine, je bil objavljen leta 1959 pod naslovom ,Naloga kri¢anskega
zgodovinarja“ (ang. ,,The Predicament of the Christian Historian“). V njem avtor
izhaja iz prepric¢anja, da je krs¢anstvo ,religija zgodovinarjev'. Za krs¢anstvo je zna-
¢ilno upostevanje pri¢evanj o preteklih dogodkih, ki so v skladu z vero prepozna-
ni kot odlocilni za celotno stvarstvo. Tudi obrazec veroizpovedi, sprejet na eku-
menskem koncilu v Konstantinoplu leta 381, je tekst, posvecen interpretaciji zgo-
dovine. V strnjeni obliki namrec zajema smisel bivanja celotnega ¢lovestva — od
stvarjenja do poslednje sodbe. Ob osredoto¢enosti na pri¢akovanje Kristusovega
drugega prihoda je zgodovina razumljena kot razkrivanje univerzalno veljavnega
smisla skozi partikularne dogodke in osebnosti. (Florovsky 1974, 31-32; 58-60;
Malmenvall 2017b, 72-73) »Poudarek je namenjen konéni odlocilnosti (ang. ulti-
mate cruciality) dolocenih zgodovinskih dogodkov, in sicer uclovecenju, prihodu
Mesije ter njegovemu krizu in vstajenju.« Glede na to je mogoce upravi¢eno trdi-
ti, da je »krs¢anska religija dnevno povabilo k proucevanju zgodovine« (Florovsky
1974, 31-32).

Na podlagi omenjenega postane jasno, da odnos med Bogom in ¢lovekom po-
teka po dogodkih, kar pomeni, da ima nujno zgodovinski znacaj, ki je predpogoj
svobode in ustvarjalnosti v tem odnosu. Zgodovinski kontekst takSnega odnosa je
tako dinamicen, pripravljen na presenecenja in preobrate — pomeni dialog, kjer
govorita tako Bog kakor ¢lovek, pri ¢emer lahko boZja previdnost oziroma skrb za
Cloveka zasveti s toliko vecjim sijajem. Sveto pismo, v katerem je takSen odnos
najizraziteje predstavljen, se resda kaze kot ¢asovno Ze ,zaklju¢ena knjiga‘, vendar
napotuje na zgodovino odresenja, ki pa Se poteka. Sveto pismo, veroizpovedni
obrazci, liturgi¢na besedila in dogmati¢ne opredelitve govorijo predvsem o do-
godkih — sami po sebi so temelj kakrsnekoli vrste zgodovine in tvorijo ,enotno li-
nearno shemo’ od zacetka s stvarjenjem sveta prek sredis¢a v Kristusovem uclo-
vecenju, smrti in vstajenju, pa do izpolnitve v poslednji sodbi. (Legeev 2021, 47,
49-51; 56-57; 59) Tu je pomenljiva misel Florovskega, da kdor ni delezen ,zZive
cerkvene (eklezialne) izkusnje’, ne more dojeti in ceniti zgodovine kot prostorja
boZjega delovanja v stvarnosti. TakSna ,cerkvena izkusnja‘ pa je prvenstveno litur-
gi¢na in posebej umeséena v molitvena besedila ter simbole postno-velikono¢ne-
ga cikla. To pomeni, da je predpogoj teologije ali ,pravila verovanja‘ (lat. lex cre-
dendi) v ,pravilu molitve’ (lat. lex orandi). Prav znotraj liturgije naj bi se Ze zgodo-
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vinsko najprej izoblikovali veroizpovedni obrazci, ki so temelj slehernih teoloskih
izpeljav. (Florovsky 1949, 70; Gavrilyuk 2017, 13—14; Malmenvall 2020, 423-424)?

Namen prepoznavanja boZjega delovanja v zgodovini, ki ga podpira vklju¢enost
v Cerkev, je po mnenju Florovskega »preoblikovanje lastne osebnosti«. Brez ta-
kSnega eksistencialnega preoblikovanja se ¢rpanje iz zakladnice cerkvenih ocetov
konca pri golem navajanju njihovih besed oziroma upostevanju njihove zunanje
avtoritete brez pravega prenikanja v njihovega duha — teologova misel in Zivljenj-
ska izkusnja se morata namrec pod vplivom resni¢nosti, o kateri so oCetje price-
vali, preoblikovati. (Gavrilyuk 2017, 19) Na tej podlagi se Florovski bliza staliS¢em
Alekseja Stepanovi¢a Homjakova (1804-1860) — ruskega religioznega filozofa iz
sredine 19. stoletja — in utemeljiteljem nazorsko-kulturne smeri slovanofilstva o
moznosti osebnega spoznanja (bozZje) resnice znotraj ,telesa Cerkve’, katere glav-
na sila je ljubezen med njenimi udi. (Bolshakoff 1946, 56; Malmenvall 2021, 205—
206) Preseganje samega sebe prek ljubezni do Boga in bliznjega, ki preciscuje
razum in ki ima svoj vrhunec v evharistiji, Florovski dopolnjuje s pozivom h gojenju
telesne askeze —ta pomaga ljubezen spreminjati v dejanja in po zgledu tako sta-
rodavnih kot sodobnih svetnikov dela cerkveni nauk prepricljiv. (Gavrilyuk 2017,
20-21; Florovskij 1929)

5. Zakljucek

Florovski je bil prvi moderni pravoslavni mislec, ki je poskusal teoloSko utemeljiti
neobhodnost zgodovinske izkusnje pri vzpostavljanju osebnega odnosa z Bogom
in pri gojenju istovetnosti Cerkve kot Kristusovega misti¢cnega telesa na zemlji. V
Casu, ko se je uveljavljalo prizadevanje za ekumensko odprtost do skupne krscan-
ske dediscine in za ,vracanje k virom’, je vseskozi zagovarjal nacelo, da je zgodo-
vinsko znanje dialog s tistimi, katerih preteklo razmisljanje, cutenje, odlocitve in
Zivljenje poskusa zgodovinar ponovno odkriti. Zato krs¢anski teologi, »dnevno
povabljeni k proucevanju zgodovine, ki ne razpravljajo vimenu pravoslavne Cer-
kve in vanjo niso dejavno vkljuceni, za Florovskega med verodostojne razlagalce
ne spadajo, saj naj bi pripadnost Kristusovemu misticnemu telesu okrnili s svojimi
lastnimi ¢loveskimi mneniji. Pristna vera v Boga, usklajena z veroizpovedjo Cerkve
in umescena v liturgicni cikel, naj bi namrec prvenstveno zaupala preteklim pri-
Cevalcem, cerkvenim ocetom, ki so boZjo ljubezen izkusili, iz nje Ziveli in jo znotraj
Cerkve tudi ubesedili. Odnos med Bogom in ¢lovekom poteka po dogodkih, kar
pomeni, da ima nujno zgodovinski znacaj; ta znacaj pa je vtem odnosu predpogoj
svobode in ustvarjalnosti. Sveto pismo, veroizpovedni obrazci, liturgi¢na besedila
in dogmati¢ne opredelitve govorijo predvsem o dogodkih — sami po sebi so te-
melj kakrsnekoli vrste zgodovine in tvorijo ,enotno linearno shemo’ od zacetka s

9 Klju¢ni pomen liturgi¢ne duhovnosti in prakse za celovito razumevanje in razvoj (dogmati¢ne) teologije
izpostavlja Alexander Schmemann, ucenec Florovskega, tudi v svojem prebojnem delu Uvod v liturgi¢no
teologijo (ang. Introduction to Liturgical Theology, 1966) (Gavriljuk 2014, 80). Pomen liturgije kot pred-
hodnice in pogoja dogmati¢nih opredelitev povzema tudi spremna beseda k nemski izdaji Schmeman-
nove raziskave o molitvi pri Efremu Sirskem (306—373) (Strukelj 2019).
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stvarjenjem sveta prek sredisca v Kristusovem uclovecéenju, smrti in vstajenju, pa
vse do izpolnitve v poslednji sodbi.

Pri obravnavi avtoritete cerkvenih ocetov in zgodovinske zavesti je smiselno
opozoriti na dolo¢eno pomanjkljivost Florovskega. Kot izhaja iz kritike Ilarijona
Alfejeva (2006, 153—-165), sicer enega od idejnih naslednikov Florovskega, Floro-
vski v svojih stevilnih delih enostransko poudarja ,soglasje ocetov’ (lat. consensus
patrum) — in tako daje vtis, kakor da cerkveni ocetje med 3. in 9. stoletjem tvorijo
enovito skupino avtorjey, ki naj bi se v vsem strinjali ali vsaj obravnavali podobna
vprasanja. Od tod pa tudi sledi, da Florovski — kljub svojim znanstvenim dosezkom
in Siroki erudiciji — kulturnozgodovinskega konteksta njihovih spisov in njihovih
Zivljenjskih zgodb, ki zajemajo vec stoletij dolgo obdobje, ni dovolj dosledno upo-
Steval. Poleg tega je po vecini prouceval grske ocete in tako izoblikoval pojem kr-
S¢anskega helenizma, ki pa ne vklju€uje celote kricanskega sveta v antiki in zgo-
dnjem srednjem veku, saj so ga pomembno zaznamovali tudi drugi kulturni pro-
stori — latinski, sirski, egiptovski (koptski) itd. Vse to je temeljno ,soglasje ocetov’
obdalo z notranjo raznolikostjo teoloskih pogledov in jezikovnih izrazov. Na tej
podlagi je mogoce pritrditi tudi kritiki, po kateri zgodovinski pristop k boZzjemu
razodetju in teologiji nasploh se zdale¢ ni edini, v katerem bi se iz¢rpali vsi po-
membnejsi vidiki odnosa med Bogom in ¢lovekom. (Gavriljuk 2014, 91-92; Kala-
itzidis 2010; Bogataj 2018, 959)

Po drugi strani je v prid pogledu Florovskega smotrno zagovarjati stalis¢e o ve-
rodostojnosti zgodovinskega pogleda oziroma interpretativnega mehanizma zgo-
dovine odresenja, ki je vtkan Ze v svetopisemska besedila — in v nemajhen del
teologkega izrocila. Se ve¢, osredotocenost na zgodovinske razseinosti bivanja
vodi k pozornosti do ¢loveske ustvarjalnosti, ki se odraza skozi odnose v doloce-
nem c¢asu in prostoru ter je v njima edinole mogoca. Od tod zgodovinski pogled
odpira moznost nadgrajevanja teoloske misli v smeri raziskovanja medosebnih
odnosov s pomocjo antropolosko-psiholoskih metod, druzbenih odnosov s pomo-
¢jo politicnih ved ter nasploh celostne obravnave ¢loveka kot dialoskega in k pre-
seZnosti usmerjenega bitja — Boga pa kot nekoga, ki se za ¢loveka zanima in v nje-
govo izkusnjo vstopa. Zgodovinski pogled nadalje omogoca obcutek pripadnosti,
ki temelji na vezeh med Zivimi in pokojnimi, med ljudmi vsakokratne sedanjosti in
generacijami pri¢evalcev iz preteklosti, od koder se poraja razvoj v kontinuiteti.
Pri tem je kljucnega pomena sredstvo (ustne) pripovedi kot zagotovilo spomina
in v njem utemeljene istovetnosti tako posameznika kakor tudi skupnosti, kar lah-
ko pripomore k laZji obrambi pred totalitarnimi poskusi te ali one politi¢ne oblasti
in obenem pred negotovostjo osamljenega posameznika, znacilno za sodobni za-
hodni svet. Zgodovinska zavest navsezadnje budi vprasanje o smislu in cilju Zivlje-
nja — vodi k eshatoloski perspektivi, ki se med drugim potrjuje v liturgi¢cnem pra-
znovanju —, predvsem pa pripomore k treznemu odnosu do ¢loveske koncénosti in
do casa, ki neizogibno mineva. In zato je mogoce trditi, da se brez zgodovine ni
mogoce ozirati v ve€¢nost — navidezno nasprotje med ¢asom in vecnostjo poraja
sintezo ¢loveka, umeséenega v zgodovino, ki jo lahko presega z boZjo pomocjo.
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Stanislav Slatinek
Motnja spolne identitete:
pravne dileme in pravica do poroke

Gender Identity Disorder:
Legal Dilemmas and the Right to Marry

Povzetek: Motnja spolne identitete (disforija) pri ljudeh razli¢ne starosti preplavl-
ja Evropo, sploh v zadnjem obdobiju, in se uveljavlja po vsem svetu. Vsi pozitiv-
ni pristopi so motivirani z Zeljo ublaZiti nezadovoljstvo, ki izhaja iz neskladja
med bioloskim spolom (sex) in druzbenim spolom (gender), za katerega oseba
cuti, da je zanjo pristnejsi. Tudi kirurski posegi v telo imajo en sam namen:
izboljsati Zivljenje in lajsati simptome disforije. Kljub temu bi bilo treba mladini
predvsem dopovedovati, naj ostane svoji identiteti zvesta, ker to spada k nara-
viin zdravemu ¢loveku. Civilne zakonodaje po vsem svetu se prilagajajo teznjam
sodobnega ¢loveka po vseh pravicah, vklju¢no s pravico do poroke. Temu tren-
du liberalnih demokracij zahodnega sveta se je pridruzila tudi Slovenija. Teznje
po pravici do poroke za osebe z motnjo spolne identitete za KatoliSko cerkev
niso sprejemljive. Skupno dobro zahteva, da kanonsko pravo podpira in S¢iti
zakonsko zvezo med moskim in Zensko kot temelj druZine — osnovne celice
druzbe. Kanonsko pravo mora zato braniti zakonsko zvezo med moskim in Zen-
sko v dobro clovestva in celotne druzbe.

Kljuine besede: motnja spolne identitete, bioloski spol, druzbeni spol, pravica do
poroke, zakonska zveza

Abstract: Gender identity disorder (gender dysphoria) in people of all ages is
sweeping Europe, especially in recent times, and is gaining ground worldwide.
All positive approaches are motivated by the desire to alleviate the dissatisfac-
tion arising from the discrepancy between biological sex and gender, in which
a person feels that he or she is more authentic. Even surgical interventions on
the body have only one purpose: to improve life and alleviate symptoms of
dysphoria. Nevertheless, above all, young people should be told to remain true
to their identity, because that is what belongs to nature and to a healthy per-
son. Civil laws all over the world are adapting to modern man’s aspirations for
all rights, including the right to marry. Slovenia has joined this trend in the lib-
eral democracies of the Western world. The aspirations for the right to marry
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for persons who have a gender identity disorder are not acceptable to the
Catholic Church. The common good demands that canon law also upholds and
protects marriage between a man and a woman as the foundation of the fam-
ily, the basic unit of society. Canon law must therefore defend marriage be-
tween a man and a woman for the good of humanity and society as a whole.

Keywords: gender identity disorder, biological sex, social sex, right to marriage,
marriage

1. Uvod

Neskladja med bioloskim spolom (sex) in druzbenim spolom (gender) so vse po-
gostejSa. TeZave s sprejemanjem svoje naravne spolne identitete doti¢ne osebe
dozZivljajo kot intenzivno eksistencialno nelagodje. Za¢ne se lahko Ze v zgodnjem
otroStvu, v ¢asu pubertete ali celo pozneje —in zahteva strokovno pomo¢. Psiholo-
Ska pomoc je bistvenega pomena in v mnogih primerih, zlasti pri mlajsih osebah,
dobra psihoterapija to motnjo lahko pomaga premagovati — ali jo vsaj narediti
obvladljivo tako na osebni kot druzbeni ravni. V nekaterih primerih se ljudje zate-
kajo k zahtevnejsim reSitvam, vklju¢no z medicinsko ali kirursko spremembo spola.

Psiholoska motnja spolne identitete se v strokovni literaturi imenuje disforija
spola. Osebi daje obcutek, kot da je ,v kletki‘ svojega bioloSkega spola (moskega
ali zenskega) — in zato ¢uti neustavljivo Zeljo po resitvi (Moia 2022, 48). Stevilni
avtorji (Esolen 2020; Soh 2021, 139-189) na poglobljen nacin predstavljajo ugo-
tovitve v diagnostiki zdravljenja motenj spolne identitete in psihoseksualnih tezav
pri otrocih in mladostnikih. Zaskrbljujoci so tudi podatki Gallup, da ima motnjo
spolne identitete kar 21 % mladostnikov v ZDA, ki so rojeni med letoma 1997 in
2007. Rigobello in Gamba pa menita, da je disforija spola na sreco redka — en pri-
mer na devet tiso¢ ljudi —, vendar obstaja (2022). Ceprav stroka $e vedno ne ve,
kaj jo povzroca,' gre za pravo patologijo, ki se je je treba lotiti — tako v druzbi kakor
v Cerkvi — na resen nacin: z znanstvenim pristopom, ¢lovesko bliZino, razumeva-
njem, ne da bi koga demonizirali. Mnoge ljudi vodi v tezke odlocCitve — od hrepe-
nenja po poroki, Zelje po telesni operaciji, do poskusov samomora in koncanja
lastnega Zivljenja.

2. Pravica do cloveskega dostojanstva

Jasno je, da imajo vsi ljudje pravico do ¢loveskega dostojanstva. Katoliski avtoriji
poudarjajo, da so tudi ljudje z motnjo spolne identitete Bozji otroci in osebe s ¢lo-
veskim dostojanstvom — deleZni so brezmejne ljubezni nebeskega Oceta, kar daje

1 Po mnenju nekaterih avtorjev je motnja spolne identitete posledica konflikta z materjo ali ocetom ali z
vrstniki istega naravnega spola, vendar je po njihovi oceni ta konflikt mogoce resiti tudi drugace. Za
poglobitev: Rigobello in Gamba 2022.
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njihovemu dostojanstvu poseben pecat (Francisek 2016, t¢. 323; Ciccone 1970).
Ce so kri&eni, so torej poklicani, da Zivijo po veri in v Zivljenju Cerkve sodelujejo.
Mnogi po naporni poti iskanja spolne identitete tudi pridejo do jasnejSe duhov-
nosti in smisla Zivljenja. Kljub temu so nekateri avtorji (Nealy 2018) razpeti med
spostovanjem in dostojanstvom, ki ju je treba priznati vsaki Zenski in vsakemu
moskemu ne glede na njuno spolno usmerjenost, ter prizadevanjem, da bi sprejeli
njuno zgodovino in nacine reSevanja motnje spolne identitete.

Ko gre za hormonsko zdravljenje ali kirurske operacije za spremembo spola,
med strokovnjaki ni soglasja. Mnogi (Ciccone 1970; Nealy 2018; Nobile 2022) so
prepri¢ani, da vsi ti medicinski posegi telo unicujejo — ne da bi neskladje med te-
lesom in psiho res odpravili. Drugi (Moia 2022) odobravajo tudi medicinske pose-
ge, da le ne pride do tesnobe in obupa. Spet drugi (Ronchi in Napoletano 2021)
pri¢akujejo, da bodo medicinski in kirurski posegi za spremembo telesnega videza
bole¢ konflikt med bioloskim spolom in spolno identiteto lahko razresili, zato so
takim posegom naklonjeni—in jih razlagajo kot paliativno terapijo, ki si prizadeva
izboljsati kakovost Zivljenja in dostojanstvu osebe najbolje ustreza. Priporocajo
celo kirurSke operacije, samo da bi se kakovost Zivljenja oseb, ki se pocutijo dru-
gace kot njihovo biolosko telo, izboljsala.?

Za katoliske avtorje (Soh 2021; Moia 2022) je vsako spreminjanje spola tvegano
dejanje. Bioloski spol nakazuje spolno identiteto osebe. Trdijo, da se spolna iden-
titeta nahaja v razumni dusi, ki telo obvesc¢a — in mu sporoca njegovo identiteto.
Med telesom in duso je treba iskati skladnost. V tem smislu sta moski in zenski
spol naravni bioloski danosti, ki v ¢lovesko naravo vtisneta svoj znacaj in jo obli-
kujeta tako, da je oseba lahko moski ali Zenska. Zato se mora vse, kar je povezano
s spolom, s tem spolom strinjati. Za moski ali Zenski spol morajo biti primarne in
sekundarne spolne znacdilnosti take, da odraZajo moskega ali Zensko tudi na psi-
holoskem in vedenjskem podrocju. Zato hormonsko zdravljenje in kirurski posegi
za spremembo spola pri reSevanju disforije spola po mnenju katoliskih avtorjev
bistveno ne pomagajo. Svetujejo taksen nacin Zivljenja, ki bo bolj ¢loveski in bo
resni¢no podelil dostojanstvo njihovemu zemeljskemu potovanju. Kljub temu so
tudi med njimi zagovorniki stalis¢, da je lahko tudi kirurska operacija nacin, da se
osebi simptome nevzdrZne situacije pomaga ublaZiti (Ronchi in Napoletano 2021).

Prav tako so mnenja deljena glede zdravljenja disforije spola z blokado puber-
tete pri deckih ali deklicah. Vecina (Déttore, Ristori in Antonelli 2015; Cascioli 2022)
pa meni, da je uporaba triptorelina, ki pubertetni razvoj mladostnika blokira, do-

2 Prva presaditev maternice, ki je bila uspesno izvedena v Italiji, se je zgodila v transplantacijskem centru
Policlinico di Catania, 21. avgusta 2020. Pacientka je bila 30-letna Zenska z absolutno neplodnostjo
maternic¢nega faktorja. V teku pa so tudi znanstvene raziskave o moznosti izvajanja presaditev maternice
v bioloSke moske, ki se ¢utijo kot Zenske. V teh primerih ne gre toliko za rojevanje novih Zivljenj, kolikor
za izboljSanje Zivljenja teh oseb, saj so prepric¢ani, da bi presaditev maternice in noZnice njihovemu
spolnemu Zivljenju in obcutku Zenskosti koristila — kirurski posegi naj bi kakovost njihovega Zivljenja
izboljsali. Vsekakor je vprasanje varnosti posega v biolosko mosko telo bolj zapleteno — in tveganje vecje
— kot izvajanje presaditve maternice v zenskem telesu. Ce bodo moski, ki se ¢utijo ,?enske’, po vsem
svetu postopoma upravi¢eni do enakih pravic kot tako imenovane bioloske Zenske, se bo zahtevi po
presaditvi maternice tezko izogniti. Za poglobitev: Ronchi in Napoletano 2021.
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voljena le v zelo redkih primerih. Pri takem zdravljenju se namrec pogosto pojavl-
jajo negativni ucinki — npr. moZganska kap, bolezni srca, omotica, glavoboli, slabost,
nespecnost, utrujenost itd. Pri mnogih mladoletnikih se sproZi psihoza, ki med
telesom in duso povzroca Se vecje neskladje. Blokada pubertete lahko obenem
ogrozi razvoj tistih delov moZganov, ki prispevajo k strukturiranju spolne identite-
te. Zato ti avtorji uporabo triptorelina odsvetujejo. Otroku je bolje pomagati, da
mirno spozna, da je po svoji bioloski naravi moski ali Zenska. Vsako spreminjanje
bioloskega spola je po mnenju teh avtorjev v nasprotju z dostojanstvom osebe.

V vecini primerov je zato za mladostnike, ki trpijo za disforijo spola, psiholosko
spremljanje najboljSa pomoc (Di Gregorio 2019; Moia 2022, 123). Strokovne Stu-
dije kaZejo, da priblizno 80 % mladostnikov z motnjo spolne identitete uspe tako
svoj problem resiti — zato strokovnjaki kirurski poseg odsvetujejo. Ugotovitve ka-
Zejo, da s pomocjo psiholoSkega spremljanja problem disforije spola ob koncu
adolescence izzveni. Izkusnje potrjujejo, da so ucinki psiholoSkega spremljanja
zelo pozitivni — ker so podlaga za to, da se v ljudeh ohranja dostojanstvo in smisel
Zivljenja.

3. Motnja spolne identitete v dokumentih Cerkve

Kongregacija za katolisko vzgojo? v okviru svojih pristojnosti ponuja nekaj razmi-
slekov v zvezi z vprasanji o ¢loveski spolni identiteti, o kateri se danes najvec go-
vori. Pred o¢mi ima teorijo druzbenega spola (gender) — ta je nastala v zacetku
devetdesetih let prejSnjega stoletja in se osredotocila na moZnost posameznikov,
da svoja spolna nagnjenja dolocijo sami. Ta ideologija poziva k javhemu priznanju
svobodne izbire spola, ki se s casom lahko tudi spreminja. KKV se ob tem pojavu
sklicuje na ugotovitve medicine in poudarja:

»Z genetskega vidika so celice moskega (ki vsebujejo kromosome XY)
razlicne od celic Zenske (ki imajo kromosome XX) Ze od spocetja. V primeru
spolne nedolocenosti pa posreduje medicina s terapijo. V teh posebnih
okoliscinah niti starsi in $e manj druzba ne morejo poljubno izbirati, ampak
s terapevtskim ciljem posreduje medicinska znanost ali pa se na najmanj
invaziven nacin na osnovi objektivnih parametrov skusa dokopati do
prvotne istovetnosti.« (KKV 2019, t¢. 24)

Zato KKV spodbuja vse, ki so prezeti s krs¢anskim pogledom na Zivljenje, da ne
podleZejo skuSnjavi svobodne izbire spola, ki Zeli spolno razliénost med moskim
in Zensko zanikati ali preseci, ampak podprejo vsa prizadevanja Cerkve, da ima
¢lovek naravo, ki jo mora spostovati — in s katero ne more upravljati, kot mu je
vsec (t¢. 22).

3 Z objavo Apostolske konstitucije ,,Predicate evangelium” 19. 3. 2022 se je Kongregacija za katolisko
vzgojo (Congregatio de Institutione Catholica) preimenovala v Dikasterij za kulturo in vzgojo (Dicastero
per la Cultura e I'Educazione).
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Proti tako imenovani teoriji spola sta se v zadnjem casu izoblikovala dva pogle-
da: tradicionalni pogled papeZev Janeza Pavla Il. in Benedikta XVI. in pa nekoliko
sodobnejsi pogled papeza Franciska.

3.1 Ucenje papezev sv. Janeza Pavla Il. in Benedikta XVI.

Glede na ucenje sv. Janeza Pavla Il. se zdijo vse resitve, ki spremembo spola (od
hormonskega zdravljenja do kirurskih operacij) podpirajo, v nasprotju z naravno
moralo. Ker bioloski spol doloca identiteto osebe, sveti papeZ poudarja, da mora
oseba svoj bioloski spol v celoti priznati in se bioloski kromosomski realnosti pri-
lagoditi. Kromosomi, ki identiteto osebe dolocajo, ne morejo biti napacni—lahko
pa je napacen um osebe, ki svoje spolne resni¢nosti noce sprejeti.

Sveti papez Janez Pavel Il. poudarja tradicionalni nauk KC, da je ¢lovek ustvarjen
kot »moz in Zena« (KKC, t¢. 355) in da je »sposoben spoznati samega sebe« (357).
»Biti moz in biti Zena je nekaj dobrega« (369), saj sta hkrati »enaka kot osebi in
komplementarna (dopolnjujoca se) kot moski in zenska« (372). Clovek je po svoji
telesni zgradbi moski ali Zenska (Janez Pavel II. 2003, 397) — in tak naj tudi ostane.

Podobno je ugil zasluini pape? Benedikt XVI. Ze leta 1991 — ko je bil $e prefekt
Kongregacije za nauk vere — je nemske Skofe v posebnem pismu svaril pred cer-
kvenimi porokami oseb, ki so s kirurskim posegom svoj bioloski spol spremenile.*
Kasneje, leta 2000, je ista kongregacija na to temo izdala uradni dokument, ki je
zaradi obCutljivosti materije ostal zaupen. Papez Benedikt XVI. je o tej problema-
tiki odkriteje spregovoril v nemskem zveznem parlamentu v Berlinu leta 2011 —in
poudaril, da »ima ¢lovek naravo, ki jo mora spostovati in ki je ne sme po mili volji
manipulirati« (2011b, 14). To misel je ponovil Se leta 2012:

»Spol ni vec izvorna danost narave, /.../ temvec druzbena vloga, o kateri
odloca ¢lovek sam. /.../ Globoka zmotnost te teorije in antropoloske revo-
lucije je otitna. Clovek izpodbija, da ima naravo, ki jo vnaprej dolo¢a nje-
gova telesnost, ki je znacilna za ¢lovesko bitje. Zanika svojo lastno naravo
in se odlo¢a, da mu ni dana kot vnaprej doloc¢eno dejstvo, temvec da jo
ustvarja sam. V skladu s svetopisemskim opisom stvarjenja je bistvo ¢lo-
veskega bitja, da ga je Bog ustvaril kot moskega in Zensko. Ta dvojnost je
za Cloveka bistvena. Prav ta dvojnost je izhodisce, ki se postavlja pod vpra-
$aj. To, kar beremo v porocilu o stvarjenju, ne velja vec: »Ustvaril je mo-

4 Moia v svoji knjigi navaja vsebino pisma, ki ga je kardinal Ratzinger poslal nemskim skofom: »Eccel-
lenza reverendissima, la Congregazione per il culto divino e la disciplina dei Sacramenti ha inoltrato per
ragioni di competenza la lettera della Conferenza Episcopale Tedesca del 16 Aprile 1991 (S 2094/91) a
questo Dicastero. Nella lettera & stato posto il quesito se & da ritenersi possibile ammettere al matri-
monio canonico una persona che ha subito un intervento clinico e chirurgico, ottenendo il cambia-
mento del suo fenotipo genitale, ossia assumendo le caratteristiche tipiche del sesso femminile. Dopo
un attento esame della documentazione allegata alla richiesta, ci sembra appropriato ritenere che nel
caso esposto debba trattarsi nella fattispecie di transessualismo nel vero senso del termine. Infatti, si
tratta di una persona che in base ai criteri biologici & da attribuirsi certamente a un sesso, mentre si
sente psicologicamente appartenente ad sesso opposto. Gli interventi medici attuati hanno cambiato
unicamente il fenotipo, adeguandolo al sesso oposto. Pertanto non & possibile ammettere questa per-
sona alla celebrazione sacramentale del matrimonio, in quanto contrarrebbe le nozze con una persona
che biologicamente appartiene al suo stesso sesso. Citta del Vaticano, 28 Maggio 1991.« (2022, 30-31)
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Skega in Zensko.« (1 Mz 1,27) Ne, zdaj velja, da ni On tisti, ki ju je ustvaril
kot moskega in Zensko, ampak je to do zdaj dolocala druzba, zdaj pa o tem
odlo¢amo mi sami. Moski in Zenska kot stvarnost stvarstva, kot narava c¢lo-
veske osebe, ne obstajata ve¢. Clovek izpodbija svojo naravo. /.../ Sedaj
obstaja le abstraktni Clovek, ki si nekaj izbere za svojo naravo.« (2012)

Tudi Papeski svet za pastoralo zdravstvenih delavcev v Listini zdravstvenih de-
lavcev navaja, da spreminjanja telesne celovitosti osebe iz razlogov, ki niso izkljuc-
no terapevtski, ni mogoce upraviciti. Terapevtsko spreminjanje telesa se lahko
upravici le v primerih dusevnega trpljenja in duhovnega nelagodija, ki izvira iz te-
lesne okvare ali poskodbe (PPZD 2016, t¢. 88). Italijanska Skofovska konferenca je
leta 2003 izdala negativno noto o moznosti sklepanja zakonske zveze za osebe, ki
so se podvrgle kirurski operaciji spola.’

Kirurska operacija spola poskusa spremeniti sekundarne znacilnosti, ki so lastne
bioloSkemu spolu moskega ali Zenske. Oseba se odloci za dejanje, ki je v nasprotju
z njeno lastno identiteto. Zato je po mnenju papeZev sv. Janeza Pavla Il. in Bene-
dikta XVI. vsako spreminjanje spola slabo dejanje — doseci hoce cilj, ki je v naspro-
tju z biolosko identiteto osebe. Ker je sprememba spola po svoji naravi neurejeno
dejanje, je ni mogoce izvesti moralno — niti z najboljsSim namenom in niti v poseb-
nih okoli$¢inah. Sprememba spola ni zakonita niti zaradi preprecitve samomora
ali zato, da bi se doseglo dobro pocutje osebe. Spreminjanje spola ima lahko zelo
negativne posledice pri vzgoji otrok. Gre za slab zgled — Ze zato, ker otroci potre-
bujejo oceta, ki je moski, in mamo, ki je Zenska. Vsaka nejasnost na tem podrocju
je lahko za vzgojo otrok velika ovira.

3.2 Ucenje papeza Franciska

Papez Francisek se v devetletnem pontifikatu do tako imenovane motnje spolne
identitete v javnih nastopih ni nikoli opredelil. Pet mesecev po izvolitvi je dejal, da
mora druzba v polnosti sprejeti ljudi z drugacno spolno orientacijo. Med poletom iz
Brazilije v Rim je papez FranciSek novinarje presenetil z izjavo, da ljudi z drugacno
spolno orientacijo ne smemo soditi ali jih potiskati na rob druzbe. Zavzel je torej
veliko bolj spravljivo stalis¢e kot njegova predhodnika. S svojimi nastopi, izjavami
in dejanji v u€enje Cerkve ves Cas vnasa ,usmiljen’ pogled do ljudi, ki so drugacni.

Osebe, ki trpijo zaradi motnje spolne identitete, si prizadevajo doseci pravice,
ki jih imajo drugi ljudje, vkljuéno s pravico do poroke. PapeZ FranciSek podpira vsa
prizadevanja, da se poloZzaj ljudi z razli¢no spolno usmerjenostjo izboljsa — vendar
ne tako, da bi se jih pripuscalo k poroki. Potrebno je »ustrezno sprejemanje la-
stnega telesa« (2015, t¢. 155) in spoStovanje »svoje narave take, kot je bila ustvar-
jena« (2016, t¢. 55). To misel je ponovil tudi na povratku z apostolskega potovanja

5 Italijanska skofovska konferenca je v posebnem pismu (, Lettera n. 72/03 del 21 gennaio 2003“) Zupnikom
narocila, da naj pri osebah, ki so kirursko spremenile spol, v krstno knjigo pod opombo zapisejo civilne
ucinke njihovega spremenjenega statusa —z navedbo datuma in Stevilko protokola pristojnega civilnega
urada. Na to opombo pa se oseba, ki je spremenila spol — ¢e bi kasneje Zelela skleniti zakonsko zvezo z
osebo, ki je biolosko istega spola, kot je bila sama pred kirursko spremembo — ne more sklicevati. Za
poglobitev gl. 15K 2003.
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na Slovaskem leta 2021 in poudaril, da je zakonska zveza zakrament med moskim
in Zensko. Ljudem z razli¢no spolno usmerjenostjo pa je treba pomagati in jih ne
obsojati, ker so nasi bratje in sestre (Francisek 2021).¢ PapeZ torej zagovarja pa-
storalno skrb, ki zna spremljati vsakogar.” Gre za usmiljenje, ki je znamenje Oce-
tove ljubezni (Rusconi 2022). Bozji ,slog’ je »bliZina, usmiljenje in neznost« — saj
se Bog »z ljubeznijo pribliZzuje vsakemu svojemu otroku. Njegovo srce je odprto
za vse in vsakogar. On je Oce.« (James 2022)

4, Zascita temeljnih clovekovih pravic

4.1 Pravica do pravnega priznanja spola oz. do spremembe spola

Pravno priznanje spola (ang. legal gender recognition) je postopek priznanja spol-
ne identitete posameznika oz. posameznice na osnovi samoopredelitve. Na zah-
tevo osebe sledi sprememba imena ter uradnih podatkov o spolu v uradnih do-
kumentih in registrih. Pravno priznanje spola temelji na pravici do spolne samo-
opredelitve (ang. self-determination) oz. na osebni odlocitvi za pravno priznanje
spola. Stevilne drZave (Argentina, Danska, Irska, Malta, Italija) v skladu s ¢loveko-
vimi pravicami pravno priznanje spola na podlagi samoopredelitve omogocajo.?
Tudi Stevilni avtorji (Koletnik, Grm Evan in Gra¢nin 2016; Lovsin 2018) menijo, da
je oznacevanje neke osebe za moskega ali Zensko druzbena odlocitev —in da ima
vsaka oseba temeljno pravico, da svoj spol doloci sama.

Slovenska pravna terminologija izraza ,pravno priznanje spola‘ ne pozna, ampak
uporablja izraz ,sprememba spola’. V skladu s slovensko zakonodajo oseba, ki Zeli
spremembo spola, upravni enoti predlozi potrdilo pristojnega zdravnika ali zdrav-
stvene ustanove, iz katere je ta Zelja razvidna. Potrdilo obicajno izda psihiater na
podlagi diagnoze zdravniskega konzilija 0 motnji spolne identitete. Za spremembo
spola v Sloveniji ni potreben operativni poseg, v okviru katerega bi se zunaniji spol-
ni znaki spremenili (Smrkolj 2011, 28) in dosegla trajna neplodnost (Drobez 2018,
27). Sprememba spola se v Sloveniji samo vpiSe v mati¢ni register o rojstvu — s
podatkom o novem spolu, kar je tudi podlaga za dolo¢itev novega EMSA (Istani¢
2017, 20-21). Slovenija se je kot podpisnica EKCP? obvezala, da bo vsem drzavl-

6 Podobno razmislja tudi $kof Joseph Maria Bonnemain (3kofija Chur, Svica). Objavil je dokument z izja-
vami, ki jih morajo podpisati vsi njegovi duhovniki. Primeri taksnih izjav: »Kot ¢lovekovo pravico prizna-
vam zlasti pravico do spolne samoopredelitve; v pastoralnih pogovorih ne bom govoril o vprasanjih
spolnosti; izkljuc¢ujem vse oblike diskriminacije na podlagi spolne usmeritve ali identitete.« Za poglobitev
gl. Cascioli 2022.

7 Alessia Nobile v svoji knjigi La bambina invisibile, ki je izSla pri zaloZbi Castelvecchi, pripoveduje o svojem
otrostvu, v katerem pride do spoznanja, da je njeno telo le lupina — saj ima v resnici Zensko duso. Ales-
sia mora svoje Zivljenje vsak dan znova najti, na svoji poti pa se srecuje z bridko osamljenostjo in Zeljo
po sprejetosti. Papez Francisek jo je 24. junija 2022 sprejel v osebno avdienco —in ji rekel: »Bodi to, kar
si, in ne glej na predsodke Cerkve.« Za poglobitev gl. Nobile 2022.

8 Italijanski senat je 14. aprila 1982 odobril zakon st. 164 z naslovom ,,Norme in materia di rattificazione
di attrribuzione di sesso”, ki omogoca spremembo spola (Pertini 1982, 2879).

9 Slovenija je kot &lanica Sveta Evrope EKCP ratificirala 28. 6. 1994.
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janom omogocala hiter, transparenten in dostopen nacina za spremembo spola v
uradnih osebnih dokumentih (Lovsin 2018, 28-29), ¢e bodo to Zeleli.

4.2 Pravica do sobivanja oz. pravica do poroke

V Stevilnih evropskih drZavah imajo ljudje zagotovljeno pravico do sobivanja. Na
ta nacin jim drzava zagotovi varnost glede zdravstvenih storitev, dedovanja in
drugih pravic. Slovenska zakonodaja ureja pravico starSev do sobivanja z bolnim
otrokom v zdravstvenem zavodu ali zdravilis¢u (ZZVZZ 1992, ¢l. 23).1° Pravico do
sobivanja podpira tudi Sveti sedez in drZzavne oblasti spodbuja, da tako pomagajo
ljudem, ki si Zelijo bivati skupaj in si med seboj pomagati. Pravica do sobivanja pa
ne vkljucuje pravice do poroke.

Starodavna pravica do poroke (ius connubii) se po mnenju zasluznega papeza
Benedikta XVI. v polnosti uresnicuje le tako, kakor uci KC — torej kot svobodna pri-
volitev mogkega in Zenske. Ce zaroéencema potrebna sposobnost in volja za zakon
manjka, zakona ni. Zato je treba pravico do poroke braniti pred vsako dvoumno-
stjo, kdo jo lahko sklene — kajti Skoda, ki jo prizadene, je dejansko rana, ki priza-
dene ne samo KC, temvec tudi druzbo kot tako (Benedikt XVI. 2011a, 109-110).

Tudi v EKCP je pravica do poroke!! opredeljena v tradicionalnem smislu — kot
zveza med partnerjema razlicnih spolov, torej kot zveza med moskim in Zensko.
Ker pa sodiSce EU pojem ,zakonec’ razlaga kot spolno nevtralen, lahko zajema tudi
zakonca istega spola. Drzavam v Evropi se kljub temu dopusca, da svojo zakono-
dajo oblikujejo same —in ljudem omogocajo registrirana partnerstva®? ali zakonsko
zvezo. Med evropskimi drzavami se Se ni oblikoval normativni konsenz, ki bi zah-
teval razsirjeno razlago 12. ¢lena EKCP kot pravno obveznost drzav pogodbenic,
da priznajo moznost poroke tudi osebam z motnjo spolne identitete. Zato se na
ESCP obraca vedno ve¢ pritoznikov, ki trdijo, da so jim zaradi nepriznavanja pravi-
ce do poroke zanikane specificne pravne pravice in privilegiji, ki pripadajo poro-
¢enim osebam (Svarc 2010, 26). Mnogi pritozniki se v pritozbah sklicujejo na sod-
bo Vrhovnega sodis¢a ZDA iz leta 2015, ki je odlocilo, da imajo vse ameriske zvezne
drZzave ustavno dolZnost svojim drZzavljanom, ne glede na spol, zagotoviti pravico
do poroke. Upajo, da ne bodo izkljuéeni iz ene najstarejsih civilizacijskih institucij
(Kogovsek Salamon 2015, 31).

KC in vegina drzav, ki so podpisnice EKCP, e vedno zagovarja tradicionalno insti-
tucijo zakonske zveze kot zveze med moskim in Zensko. Pri tem se poudarja stabil-
nost in odgovornost bioloskih starSev, trajna in stabilna druZinska struktura za var-
stvo otrok, koristne vezi med starsi in njihovimi bioloskimi otroki ter pomen odgo-
vorne vzgoje, ki jo otrokom lahko nudita samo bioloska starsa. Nobenemu od na-

10 Zakon kot upravicence navaja starSe, rejnika, skrbnika, zakonca ali zunajzakonskega partnerja, kadar
sobiva ob otroku svojega zakonca ali zunajzakonskega partnerja.

11 Article 12 — Right to marry: Men and women of marriageable age have the right to marry and to found
a family, according to the national laws governing the exercise of this right.

12V Sloveniji je bil leta 2005 sprejet Zakon o registraciji istospolnih partnerskih skupnosti (ZRIPS). Postopek
registracije se lahko opravi v uradnih prostorih, ki jih doloci nacelnik pristojne upravne enote, in v ¢asu,
ki ga ta doloci v okviru uradnih ur. Za poglobitev gl. Kogovsek 2009, 12—-14.
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vedenih argumentov pa osebe z motnjo spolne identitete ne pritrdijo — v svoj za-
govor poudarjajo, da spol starsev pri razvoju otroka sploh ni pomemben in da so
tudi osebe z motnjo spolne identitete zakonske pravice in dolZnosti sposobne iz-
polnjevati. Njihovo bistveno sporocilo je, da bi se morala pravica do poroke omo-
gociti vsem, ne glede na spol, ker se s poroko zdruzZita dva enakovredna partnerja.

5. Pravica do poroke v kanonskem pravu

Pravica do poroke je v skladu s kanonskim pravom v KC pridrZana zvezi »moza in
Zene« (vir et mulier) »in je po svoji naravi naravnana v blagor zakoncev in roditev
ter vzgojo otrok« (kan. 1055). Zakonska zveza nastane s privolitvijo (kan. 1057) na
podlagi nacrta Boga, ki je moskega in Zensko ustvaril in jima dal mo¢, da za vedno
zdruzita naravne in dopolnjevalne razseznosti, ki jih imata kot osebi. Kanonsko-
pravne razseznosti zakona v dobrinah kot naravna sposobnost za roditev otrok,
medsebojna zvestoba in nerazvezljivost so za KC sréika nauka o zakonu. Zato je
vsak poskus, da bi se pravica do poroke od tradicionalnega nauka Cerkve —da je
zakonska zveza mogoca le med partnerjema razli¢nih bioloskih spolov — oddaljila,
za kanonsko pravo nesprejemljiv. Vir mnogih nesporazumov so prav tako vsi bla-
goslovi zvez, ki niso heterogene in Zelijo zakonski blagoslov za moskega in Zensko,
zdruzZena v zakramentu zakonske zveze, posnemati.'’ Razglasitev nezakonitosti
blagoslavljanja zvez, ki niso heterogene, ni misljena kot nepravi¢na diskriminacija,
temvec kot opozorilo glede resnice zakonske zveze — in tega, kar globoko ustreza
bistvu zakramenta zakona, kot to razume Cerkev (KNV 2021). Sodobna druzba
skusa s poudarjanjem ¢lovekovih pravic kljub temu dosedi, da bi se pravica do
cerkvene poroke omogocila vsem ne glede na njihovo spolno usmerjenost. Gre za
napacne predstave o naravnem redu in bistvu zakonske zveze. »Ljudje iztegnejo
roke, da bi prijeli skalo, a ne prijemajo ni¢esar drugega kot zrak,« meni ameriski
pisatelj Anthony Esolen (2020, 51). Za razumevanje resnice o zakonski zvezi je
treba analizirati nekatera dejstva kanonskega prava, ki so tesno povezana tudi z
vprasanjem motnje spolne identitete.

5.1 Nesposobni za sklenitev zakona zaradi psihi¢nih vzrokov

Primer: Ce bi se 7enska Zelela poro¢iti z moskim, ki se pocuti kot Zenska, ali moski
z zensko, ki se pocuti kot moski, oboje tudi brez kirurske spremembe sekundarnih
spolnih znakov, bi bila taka zakonska zveza de facto ni¢na po kan. 1095, t¢. 3 ZCP.
Zakonca bi bila namrec¢ nesposobna sprejeti bistvene zakonske obveznosti zaradi
psihi¢nih vzrokov.

Zakonska zveza zahteva dopolnjevanje med moskim in Zensko — ne le na telesni,

13 Praksa blagoslavljanja novoporoéencev domnevno izhaja iz apostolskih ¢asov. Sele od zacetka 4. stolet-
ja dalje obstajajo zanesljivi viri o molitvah in blagoslovu, s katerimi so novoporocence pospremili v za-
konski stan. Za poglobitev: Saje 2019, 991-994. V zadnjem casu nekateri duhovniki blagoslavljajo tudi
istospolne zveze. V Zupniji sv. Lovrenca ($kofija Bologna) je duhovnik Gabriele Davalli, ki je tudi direktor
Skofijskega urada za pastoralo druzine, 11. 6. 2022 vodil ,blagoslov’ za zunajzakonsko pot, ki sta jo
potrdila Pietro Morotti in Giacomo Spagnoli. Za poglobitev gl. Scrosati 2022.
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temve¢ tudi na psiholoki ravni. Zenska potrebuje moskega, da se ji podari kot mo-
ski, in obratno. To pomeni popolno zavedanje — in tudi sprejemanje — lastne mo-
Skosti ali Zenskosti. Poleg tega je zakonska ljubezen popolno vzajemno sprejeman-
je drugega. Da lahko oseba drugega sprejema v njegovi drugac¢nosti, mora najprej
sprejeti sama sebe — zakonska zveza pomeni tudi popolno vzajemno podaritev
samega sebe. Zato oseba z motnjo spolne identitete taksne ljubezni ni sposobna:
je namrec v sporu s seboj, je »raztrgana zaradi zavracanja vsega, kar v njej pred-
stavlja mosko ali Zensko naravno spolnost« (Moia 2022, 40). Zato sebe ne more v
celoti posedovati —in ¢esar ne poseduje v celoti, ne more v celoti niti dati.

5.2 Zmota v osebi ali zvija¢na prevara

Primer: Ce bi se 7enska pretvarjala, da je moski, in bi se Zelela poro¢iti z drugo
Zensko, ali e bi se moski pretvarjal, da je Zenska, in bi se hotel porociti z drugim
moskim, bi bila poroka v tem primeru de iure ni¢na, torej neobstojeca, saj je razlika
v naravnem spolu med Zeninom in nevesto za veljavno sklenitev zakonske zveze v
KC osnova (kan. 1055). Dejansko bi v tem primeru $lo za poroko dveh oseb, ki sta
istega bioloSkega spola. Civilne zakonodaje v liberalnih demokracijah zahodnega
sveta, katerega del je tudi Slovenija, so takim porokam vedno bolj naklonjene.**
Ce pretvarjanje o resni¢nem bioloskem spolu drugemu zakoncu ne bi bilo znano,
bi to za kanonsko pravo lahko predstavljalo hibo v privolitvi zaradi zmote v osebi
(kan. 1097, § 1) ali hibo v privolitvi zaradi zvijacne prevare (kan. 1098).

Stevilne toZbe za ni¢nost zakona razodevajo razocaranje, ker je bil nekdo zaradi
,zmote v osebi’ ali ,zvijaCne prevare’ pahnjen v nesrecen zakon. S toZzbami zakon-
ci navadno prosijo Cerkev, naj jim pomaga najti mozne poti za odgovor Bogu —in
za osebno rast. Ta dejstva so za dusno pastirstvo velik izziv, saj bo pri konkretnem
pastoralnem nacrtovanju vse to treba nujno upostevati (Slatinek 2018, 407). Pa-
peZ Francisek je prav v Zelji, da bi se zakonske pravde obravnavale hitreje, uvedel
Se kratek postopek nicnosti pred skofom (Valentan 2016) — in med razlogi, ko se
ni€nost zakona ugotavlja na ta nacin, navedel tudi »zmoto, ki vpliva na voljo; zvi-
jacno prikrivanje neplodnosti; krS¢anskemu zakonu popolnoma tuj razlog za po-
roko«. V toZbenih spisih je nesposobnost mnogih zakoncev za sklenitev cerkvene-
ga zakona zaznavna pogosto.

5.3 Nezmoznost spolne zdruzitve pred sklenitvijo zakonske zveze

Primer: Ce bi si Zenska ali moski pred sklenitvijo zakonske zveze svoj bioloski spol
s kirursko operacijo spremenil, zakonske zveze ne bi mogel veljavno skleniti, ker
bi ga oviral razdiralni zadrzek nezmoZnosti spolne zdruzitve (kan. 1084, § 1-2).

S kirursko operacijo bioloskega spola oseba zavraca naravni red, ki ga je Stvarnik
poloZil v njeno telo. S svojim ravnanjem prav tako nasprotuje BoZji volji glede zakon-

14 USRS je 16. junija 2022 sprejelo odlo¢bo (U-1-486/20-14 Up-572/18-36), v kateri je presodilo, da je
dosedanja ureditev zakonske zveze kot Zivljenjske skupnosti moza in Zene v neskladju z Ustavo. US je
zato odlocilo, da mora DrZavni zbor ugotovljeno protiustavnost odpraviti v roku Sestih mesecev od
objave odlocbe v UL RS (3. tocka izreka). To pomeni, da bosta lahko zakonsko zvezo v Sloveniji po
ucinkovanju te odlo¢be US sklenila tudi osebi istega spola.
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ske zveze, da jo po Bozjem nacrtu lahko v KC skleneta samo dve osebi, ki sta biolosko
razlicnega spola (kan. 1055). Osebe, ki so svoj bioloski spol s kirurskim posegom
spremenile, zato za zakonski odnos niso sposobne — ker ne zmorejo dejanj, ki so
med zakonci sama po sebi primerna za roditev otrok. NezmozZnost spolne zdruZitve
je polozaj, ki je v nasprotju s samo naravo zakonske zveze, ki po svoji naravi moznost
spolne zdruZitve med partnerjema predvideva (Kowal 2012, 447). Gre za dejanje
telesne spolne zdruzitve moskega in Zenske na ,¢loveski nacin‘ (humano modo), kot
,Clovesko dejanje’ (atto umano), iz katerega obicajno izhaja spocetje potomca (456—
459). Sposobnost opraviti takSno dejanje je za zakonsko zvezo med drugim nedvom-
no bistvenega pomena. NezmoZnost spolne zdruZitve (impotentia coeundi)' je pri
moskem ali Zenski, ki sta s kirursko operacijo svoj bioloski spol spremenila, lahko
organske (kirurska pomanijkljivost pri spreminjanju moskega ali Zenskega spolnega
organa) ali funkcionalne narave (psihicne motnje, ki ovirajo spolne procese).

5.4 Nezmoznost spolne zdruzitve po sklenitvi zakonske zveze

Primer: Ce je bila zakonska zveza sklenjena veljavno, pozneje pa bi mo? (ali Zena)
s kirursko operacijo svoj bioloski spol spremenil/a, bi zakonska zveza, sklenjena v
KC, kljub temu de iure ostala po kanonskem pravu veljavna.

Mnogi poroceni moZje motnjo spolne identitete resujejo s kirursko spremembo
spola. Mnoge Zene to odlocitev sprejemajo — in s svojim mozem, ki je s spremembo
svojega bioloskega spola postal ,Zenska’, Zivijo Se naprej (Moia 2022, 56—124). Pogo-
sto gre za verne zakonce, ki Zivijo mirno Zivljenje in so med ljudmi na dobrem glasu.
V takem primeru moski in Zenska ostaneta porocena — tudi ¢e eden od njiju s spre-
membo svojega bioloskega spola utrpi hudo travmo ali pohabljenje ali se zaradi tega
pri njem pojavijo telesne ali dusevne patologije. Skupno Zivljenje takih zakoncev se
lahko nadaljuje tudi po kirurskih posegih za prilagoditev sekundarnih znakov biolo-
Skega spola spolni identiteti, ki jo zakonec Cuti kot pristnejSo. Motnje spolne identi-
tete so obicajno v osebi mocno zakoreninjene. Ko motnja spolne identitete v svoji
resnosti izbruhne do take mere, da moz/Zzena zaprosi za kirurski poseg za spremem-
bo bioloskega spola, bi bilo mogoce celo dvomiti, da je bila taka zakonska zveza — ra-
zen cerkvenega obreda in formalnosti — resnic¢no prava zakonska zveza, zveza moske-
ga in Zenske. Biti moski ali biti Zenska je veliko vec kot imeti tako ali drugace obliko-
vano telo —in celo vec kot moZnost za spolno intimnost (D‘Auria 2014, 241-260).

Vezi naklonjenosti, skupnega Zivljenja in medsebojnega obcestva se sicer po
mnenju nekaterih avtorjev lahko nadaljujejo tudi po kirurskih posegih za prilago-
ditev telesnega spola tisti spolni identiteti, ki jo oseba ¢uti kot pristnejso. Da bo
tak zakon resni¢no ostal, ni nobene gotovosti. Za navezanost in mirno sobivanje
zakoncev sta potrebna sposobnost pristnega podarjanja sebe in psiholosko rav-
novesje — ki ga oseba z motnjo spolne identitete v resnici nima.

15 Kongregacija za nauk vere je pojem ,impotence’ oz. nezmoznosti spolne zdruZitve razloZila takole: »1.
Utrum impotentia, quae matrimonium dirimit, consistat in incapacitate, antecedenti quidem et per-
petua, sive absoluta sive relativa, perficiendi copulam coniugalem. 2. Quatenus affirmative, utrum ad
copulam coniugalem requiratur necessario eiaculatio seminis in testiculis elaborati. Ad primum : Af-
firmative; ad secundum: Negative.« (KNV 1977, 426)
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Med kanonskimi pravniki je v zvezi s tem odprtih Se ve¢ drugih vprasanj — pred-
vsem vprasanje, ali oseba z motnjo spolne identitete lahko opravlja sluzbo botra
pri krstu ali birmi. Nekateri avtorji menijo, da bi bilo bolje izbrati drugega botra ali
botro — da bi se izognili zmedi, ki bi jo krS¢enec ali birmanec dozivel, ko bi spoznal
teZavo, s katero se njegov boter ali botra srecuje. Tudi ZCP v kan. 872 svetuje, naj
bodo botri sposobni z lastnim zgledom pomagati, da bo lahko krs¢enec ali birma-
nec resni¢no Zivel krscansko Zivljenje. Kdor se zavestno odloci za kirursko spre-
membo svojega bioloSkega spola, se odloci za stanje, ki je v resnem nasprotju z
naravno moralo. Zato kan. 874 navaja zahtevo, da je treba za botra izbrati osebo,
ki Zivi Zivljenje v skladu z vero in sluzbo, ki jo prevzema.

6. Sklep

Motnja spolne identitete pri ljudeh razli¢ne starosti preplavlja Evropo — sploh v
zadnjem obdobju — in se uveljavlja po vsem svetu. Vsi pozitivni pristopi so moti-
virani z Zeljo, da se ublazi nezadovoljstvo, ki izhaja iz neskladja med bioloskim in
druzbenim spolom — v katerem se oseba Cuti, da je zanjo pristnejsi. Tudi kirurski
posegi v telo imajo en sam namen: izboljsati Zivljenje in lajSati simptome disforije.
Kljub temu bi bilo treba mladini predvsem dopovedovati, naj ostane svoji identi-
teti zvesta, ker to spada k naravi in zdravemu ¢loveku.

Civilne zakonodaje po vsem svetu se prilagajajo teznjam sodobnega cloveka po
vseh pravicah — vklju¢no s pravico do poroke. Temu trendu liberalnih demokracij
zahodnega sveta se je pridruZzila tudi Slovenija. US RS namrec naroca, da je treba
zakonsko zvezo omogociti tudi istospolnim parom. Komentatorji odlo¢be US me-
nijo, da vkljucevanja istospolnih skupnosti v zakonsko zvezo ni treba razumeti v
smislu napada na tradicionalni koncept zakona, temvec bolj kot spodbudo vsem
tistim, ki jim je tradicionalni koncept zakonske zveze pomemben, da v uresnice-
vanje teh institutov v svojih vsakodnevnih Zivljenjih vloZijo (Se) vec — in pri tem
vodijo s svojim zgledom (Avbelj 2022).

Kljub temu se boj za ¢lovekove pravice (Se posebej pravico do poroke) iz civilne
seli v cerkveno sfero — in ne pozna skoraj nobenih meja. TeZnje po pravici do po-
roke za osebe, ki imajo motnjo spolne identitete, za KC niso sprejemljive. Moski
in Zenska sta identiteti osebe, na katero se mora usmeriti tudi psiha. Kriza identi-
tete vodi v krizo ¢loveka — in pomeni razéloveéenje. Ce se mosko telo dojema kot
Zenska ali Zensko telo kot moski, gre pri tem za prelom med biolosko resni¢nostjo,
ki je zdrava, in spremenjeno (oz. moteno) psiho. Zato bo ob upostevanju vseh pa-
metnih razlogov (npr. psiholosko spremljanje) dobro to (civilnopravno) prakso
pripuscanja k poroki, ki je uveljavljena npr. tudi v norveski evangeli¢anski Cerkvi,
v prihodnosti temeljito premisliti, preden bi jo popolnoma sprejeli.

Skupno dobro zahteva, da KC zakonsko zvezo med moskim in Zensko kot temelj
druZine — osnovne celice druzbe — podpira in $¢iti. Zato bi vsakrSno pripuscanje
oseb z motnjo spolne identitete k poroki za kanonsko pravo pomenilo ne le
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odobravanje deviantnega vedenja, pac pa tudi odstopanje od temeljnih vrednot,
ki so del skupne dedisc¢ine ¢lovestva. KC mora zato braniti zakonsko zvezo med
moskim in Zensko v dobro ¢lovestva in celotne druzbe.

Kanonsko pravo se ozira tudi na otroka. Kaksen ¢ustveni in torej psiholoski vpliv
bi lahko imelo na otroka ali celo na odraslega, ¢e bi odkril, da je njegova ,mama’
moski — ali ,o¢e’ Zenska? Zato je treba upostevati tudi kakovost Zivljenja otroka in
njegove pravice.

Kratice

AAS — Acta Apostolicae Sedis.

EKCP — Evropska konvencija o varstvu ¢lovekovih pravic in temeljnih svobo3¢in
1950 [Convention for the Protection of Human Rights and Fundamen-
tal Freedoms].

ESCP — Evropsko sodis&e za ¢lovekove pravice [angl. European Court of Human
Rights].

ISK — Italijanska $kofovska konferenca [ital. Conferenza Episcopale Italiana].
KKC — Katekizem katoliske Cerkve 2008.
KKV — Kongregacija za katolisko vzgojo [ital. Congregazione per I'educazione
cattolical.
KNV — Kongregacija za nauk vere [ital. Sacra Congregatio pro Doctrina Fidei].

PPZD — Papeski svet za pastoralo zdravstvenih delavcev [ital. Pontificio Consiglio

della Pastorale per gli Operatori Sanitari].
US RS — Ustavno sodis¢e Republike Slovenije.
Z2ZVZZ - Zakona o zdravstvenem varstvu in zdravstvenem zavarovanju 1992.
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Tomaz Erzar

Spremembe v pojmovanju psihicnih obramb
v psihoanalizi, odnosi izkljuCevanja

in empaticnega usklajevanja

Changes in the Conceptualization of Psychic
Defenses in Psychoanalysis, Relationships
of Exclusion and Empathic Coordination

Povzetek: V prispevku je opisano in kritiéno analizirano razumevanje obrambnih
mehanizmov v klasi¢ni psihoanalizi ter dileme in spremembe tega dojemanja, s
poudarkom na mehanizmu projekcije. Nadalje je predstavljeno razumevanje iz-
krivljenega obrambnega misljenja in empiri¢no preverjanje psihoanaliti¢nih poj-
mov v kognitivni tradiciji. Avtor zagovarja tezo, da dileme psihoanaliti¢nega ra-
zumevanja izhajajo iz opiranja na teorijo nagonov, katere jedro je model izkljuce-
vanja. Temu modelu zoperstavlja teorijo vzajemne regulacije afektov v odnosih
empatic¢nega usklajevanja, ki pojasnjuje medgeneracijske korenine obrambnega
vedenja pri otroku in pomeni podlago za ustrezno razumevanje in preoblikovan-
je izkrivljenega dojemanija in pripisovanja v odraslih medosebnih odnosih.

Kljuéne besede: obrambni mehanizem, psihoanaliza, projekcija, kognitivna teorija,
Custvena regulacija, usklajevanje, model izklju¢evanja

Albstract. The paper describes and critically analyzes the understanding of defen-
ce mechanisms in classical psychoanalysis, as well as the dilemmas and changes
in this tradition, with an emphasis on the mechanism of projection. Further,
the understanding of distorted defensive thinking and the empirical verification
of psychoanalytic concepts in the cognitive tradition is presented. The author
defends the thesis that the dilemmas of psychoanalytic understanding arise
from relying on the theory of instincts, at the core of which is the model of
exclusion. To this model, he opposes the theory of mutual regulation of affects
in relationships of empathic attunement, which explains the intergenerational
roots of defensive behaviour in children and represents the basis for an adequ-
ate understanding and transformation of distorted perception and attribution
in adult interpersonal relationships.

Keywords: defence mechanism, psychoanalysis, projection, cognitive theory, affect
regulation, attunement, model of exclusion
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1. Razumevanje in dileme obrambnih mehanizmov v
psihoanaliticni tradiciji

Pojmovanje in prvi opisi obrambnih mehanizmov izhajajo iz zacetkov psihoanali-
ticne tradicije. Freud razume obrambne mehanizme kot zascito ega pred nezave-
dnimi nagonskimi vzgibi, ki povzrocajo neprijetno obc¢utje tesnobe in kot posledico
tega strah pred reakcijo okolja (1915/1987). Pozneje se je ta definicija pod vplivi
objekt-relacijske smeri in self psihologije dopolnila tako, da se je zas¢itno delovanje
obrambnih mehanizmov razsirilo na vse notranjepsihi¢ne vsebine, ki niso skladne
z egom (Cooper 1998, 948). Ego se ne $Citi samo pred neprepoznanimi nagonskimi
potrebami in reakcijami okolja, ampak tudi pred svojo lastno predstavo o tem, da
ima te vzgibe, ali da bi jih lahko imel, ali da bi drugi ljudje mislili, da jih ima, s tem
pa krepi svoje samospostovanje oziroma pozitivni obéutek o sebi.

Med obrambnimi mehanizmi, ki jih nasteva Freud, ima posebno, celo osrednje
mesto projekcija. V klasicnem pomenu oznacuje obrambno psihi¢no reakcijo, za-
radi katere jaz dojema groznjo tesnobe kot zunanjo nevarnost in se tako odvrne od
notranjih virov neugodja. Bistvo projiciranja je tako prenos svojih lastnih nezave-
dnih in neprijetnih vsebin na predstavo o drugih ljudeh ali pripisovanje teh lastno-
sti drugim ljudem. Ta prenos je spontan in se ga oseba ne zaveda, zato se projici-
ranje lahko iztece kdaj v to¢no prepoznavanje socialne oziroma intersubjektivne
realnosti, kdaj pa v napacno, zgolj umisljeno in nepreverjeno slikanje te realnosti.

Pojem projekcije je priblizno desetletje po Freudovi smrti na poseben nacin kot
projekcijsko identifikacijo definirala Melanie Klein in je scasoma postal prepoznav-
ni znak njene smeri v psihoanalizi. Identifikacija ima pri Kleinovi zelo Sirok pomen,
v prvi vrsti pomeni osrednji psihi¢ni mehanizem otrokovega razvoja, v kombina-
ciji s projekcijo pa, da otrok ali pacient vzame namisljeno ali zamisljeno projekcijo
o drugem za resni¢no in za¢ne to drugo osebo enaciti s svojo predstavo, pri tem
se tako definirana projekcija psihi¢nih vsebin v drugo osebo dopolnjuje z introjek-
cijo, ki nastopi, ko povnanjene in preoblikovane vsebine otrok doZivi kot svoje
(Klein 1952, 3). Projekcijska identifikacija pri Kleinovi opisuje enostranski proces,
v sredis¢u katerega sta otrok in njegovo spopadanje z notranjimi konflikti in zuna-
njimi groznjami; pri tem je vloga matere kot primarnega skrbnika popolnoma ne-
tematizirana. V skladu s tedanjim psihoanaliti¢cnim razumevanjem nagonov in otro-
Skega razvoja Kleinova otroka dojema kot vir narcisisticnih in agresivnih impulzov,
ki ob vstopu v zavest in ob tréenju z realnostjo povzrocajo otroku psihi¢ne konflik-
te in tesnobo.

Kmalu se je pokazalo, da se tako nejasno definirani pojem, ki se nadalje opira
na druge, podobno nejasne pojme, kakor sta identifikacija in introjekcija, lahko
uporablja v klini¢ni praksi le, ¢e ga pojmujemo kot medosebni proces (Bion 1962;
Ogden 1982; Sandler 1987). Nihce ne projicira v prazno, je domneval Ze Freud, to
pa pomeni, da je projiciranje za nas neprijetnih lastnosti v drugega uspesno le, ce
drugi vsaj malo ustreza tem projekcijam oziroma nanje reagira tako, da jih v nasih
oCeh potrdi. V nasprotnem primeru bi imeli opravka s patoloskim (paranoidnim)
pripisovanjem, ki se le malo ozira na nastavke v realnosti.
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Psihoanaliti¢ni avtorji so poskusali obrambne mehanizme sistemati¢no razvrstiti
v enotno klasifikacijo, toda brez uspeha. Se najve¢ konsenza je glede razdelitve
obramb na zrele, nevroti¢ne in nezrele z vidika njihove prilagojenosti in glede razvoj-
nih obdobij, v katerih odrascajoci otrok uporablja ta ali kak drug mehanizem. Kogni-
tivno manj zahtevne obrambe, zanikanje na primer, so znacilne za zgodnja leta, med-
tem ko so kompleksne obrambe znacilnost mladostnistva in odraslosti (Vaillant 2000).

Preoblikovanje in dopolnjevanje tradicionalnega pojmovanja psihi¢nega
obrambnega delovanja v moderni psihoanalizi je poudarilo 7 nespornih in empi-
ricno preverjenih znacilnosti tega delovanja (povzeto po Cramer 2008):

- obrambni mehanizmi so kognitivna dejanja zunaj zavestne kontrole ali zavedanja,

- njihova raba je odvisna od razvoja,

- mehanizmi so del vsakdanjega, normalnega Zivljenja in funkcioniranja: zrele
obrambe podpirajo uspesno delovanje, nezrele so povezani s manj uspesnim
delovanjem,

- pod stresom se uporaba obramb poveca,

- delovanje obrambnih mehanizmov v stresnih okoli$¢inah zmanjsa zavestno
izkusnjo tesnobe ali drugih negativnih afektov,

- delovanje mehanizmov je povezano z drugimi, nehotenimi nezavednimi pro-
cesi, ki so povezani z ¢ustvenim vznemirjenjem, to pa pomeni, da sta raba
obramb in alarm socasna in da obrambe morda tudi ne zmanjsajo alarma,

- pretirana raba ali raba nezrelih, starosti neustreznih obramb je povezana s
psihopatologijo.

Pomenljivo je, da znacilnosti ne omenjajo vec dveh kljuénih in spornih vprasanj.
Na prvo vprasanje oziroma dilemo smo naleteli Ze ob razvoju pojma projekcijske
identifikacije v kleinovski smeri: ali je projekcijska identifikacija oziroma projiciran-
je v sploSnem enostranski ali obojestranski proces. To dilemo lahko razsirimo v
splosni razmislek o tem, kaksna je vloga medosebnih odnosov pri razvoju in rabi
obrambnih mehanizmov. Drugo vprasanje se dotika temeljnega ocitka obrambnim
mehanizmom v analizi, kolikor pacientove obrambe delujejo tako, da odvracajo
zavest od neprijetnih vsebin in onemogocajo njihovo interpretacijo, ozavescanje
oziroma razresSevanje. Obrambno ravnanje po tej logiki zmanjSuje frustracijo pri
pacientu ali otroku, ki se brani, medtem ko povecujejo frustracijo pri tistem, ki je
tarca projiciranja, ali tistem, ki poskusa obrambe interpretirani in odstraniti; to je
lahko ena in ista oseba. Tocki 5 in 6 sta si v tem pogledu nasprotni: medtem ko
prva trdi, da se ob uporabi obramb zavestna izkusnja neugodja zmanjsa, druga
dodaja, da se to morda tudi ne zgodi.

2. Kognitivisticno pojmovanje in kritika obrambnih
mehanizmov

Kognitivna revolucija v psihoterapiji je namesto globinske in nagonske izpostavila
povrsinsko plat nezavednih procesov. Pionirja kognitivne terapije, Beck in Ellis, sta
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ugotovila, da nezavedne misli niso potlacene v tezko dostopno nagonsko globino
zunaj zavesti, saj so to vsebine, ki jih vsak lahko prepozna in se jih zaveda, Ce je
nanje opozorjen. Kadar na primer pri delu v kuhinji nehote razbijemo kroznik, se
lahko v nasi zavesti prebudi spontana misel: »Kako sem naroden in povrien! Ze
drugi¢ v tem tednu se mi je to zgodilo!« Obe ti misli nista nezavedni v freudovskem
pomenu, toda ne glede na to sta v tistem hipu, ko nastopita, lahko neprepoznani,
to pa pomeni, da jima ne bomo namenili pozornosti, najveckrat zato, ker sta tako
domacdi. Zlasti pa bo nam nepoznan njun vpliv na nase ¢ustvovanje in vedenje.

Kognitivna teorija je bila sprva skepti¢na do obrambnih mehanizmov, kakor jih je
takrat predstavila in utemeljevala psihoanaliza, v glavnem zaradi utemeljevanja me-
hanizmov s transformacijo nagonskih impulzov (Cramer 2000, 638). Tako je na pri-
mer Holmes kritiziral psihoanaliticno razlago nezavednega projiciranja, za katero je
menil, da bi ga bilo mozno bolje opisati kot pripisovanje, medtem ko so drugi kogni-
tivni avtorji pojasnjevali potlacitev kot ucinek selektivne pozornosti in zatrtega od-
zivanja (1978, 686). Po zacetnih dvomih je empiri¢no raziskovanje prislo do sklepa,
da ima vecina psihoanaliticnih opisov obramb empiri¢no podlago in da ljudje upo-
rabljamo obrambne mehanizme za zascito samospostovanja oziroma svojega la-
stnega obcutka, kaj smo in kaj priznavamo kot del sebe. Tako so na primer v odmev-
ni raziskavi na neklini¢ni populaciji ugotovili, da imajo reakcijska formacija, izolacija
in zanikanje dobro empiri¢éno podlago in res delujejo kot psihi¢na obramba, medtem
ko so bili bolj zadrzani do mehanizma premestitve in projekcije (Baumeister, Dale in
Sommer 1996, 1091). Za nas sta zanimivi dve vprasaniji, ki so si ju zastavili avtorji
raziskave in znova kritiéno posegata v jedro klasi¢nega pojmovanja obramb:

- ali govorimo pri premestitvi o obrambnem prenosu ali zgolj o prenosu, ki ni
posledica tlacenja negativnih vzgibov, to pa bi lahko pomenilo, da vir preme-
stitve niso nagonske sile, ampak — recimo — osebnostne lastnosti ali/in medo-
sebna situacija;

- ali je morda projekcija le posledica potiskanja neprijetnih vsebin iz zavesti, ki
se zato samo Se bolj vsiljujejo v zavest, medtem ko so projiciranje nima potez
branjenja in ne deluje zascitno; taksna razlaga bi lahko pomenila, da odrivanje
vsebin iz zavesti posameznika ni naperjeno zoper druge, ampak je ta naperje-
nost nehotena posledica potiskanja.

Za kognitivno psihologijo torej ni nobenega dvoma, da dozivljanje ljudi in njih-
ove predstave o sebi nezavedno vplivajo na to, kako doZivljajo druge, in da véasih
vidijo v drugih svoje lastnosti, tako negativne kakor pozitivne. Vprasanje pa je, ali
ljudje obrambno projicirajo svoje negativne lastnosti v druge in se tako odvracajo
od njih oziroma jih zanikajo.

V osemdesetih in v zaetku devetdesetih let je kognitivna socialna psihologija
izolirala in raziskovala Stevilna miselna popacenja, nacine samoprevare in druga
miselna izkrivljanja, s katerimi ljudje oblikujemo svoje predstave o drugih na podla-
gi predstav o sebi. V zvezi s temi odkritji so psihoanaliticni avtorji (Paulhus idr.
1997) trdili, da so ta odkritja pravzaprav le ponovna odkritja in/ali preimenovanja
Freudovih obrambnih mehanizmov. Toda ¢eprav bi bilo na opisni ravni mogoce
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pokazati, da so ta odkritja podobna freudovskim obrambnim mehanizmom (npr.
kognitivna disonanca bi bila lahko zgled obrambnega odvracanja misli od nepri-
jetnih vsebin, pozitivna utvara zgled zanikanja, fenomen gresnega kozla zgled pre-
mestitve, projiciranje ucinek zmotnega strinjanja ipd.), je med njimi bistvena raz-
lika, saj je kognitivna tradicija te pojave preiskovala kot zgolj miselne konstrukte,
s katerimi si oseba pojasnjuje svet okoli sebe, sebe in druge, in se pri tem ni opi-
rala na nagonsko teorijo in na predpostavke o motivaciji z ugodjem in agresijo.

3. Temeljna izkrivljenost

Nasa teza je, da so najvec tezav pri razumevanju obrambnega psihicnega ravnanja
povzrocile nejasne in nekriticno prevzete predpostavke klasi¢ne psihoanaliticne
teorije o nagonih in otroSkem razvoju. V tej smeri sklenejo svojo raziskavo tudi
Baumeister idr. (1996, 1116). Te predpostavke so v razvoju psihoanaliticnega ra-
zumevanja obramb povzrocile ¢edalje vecji razkorak med analitiki, ki so vztrajali,
da so to obrambe pred nagoni in nagonskimi vzgibi (npr. Brenner, Kernberg, Kris,
Schafer), in drugimi, ki so poudarili, da se otrok brani pred izgubo, travmo ali ne-
ustreznimi odzivi starSev (npr. Kohut, Modell, Stolorow, Lachmann), da obrambe
vedno oblikuje ali narekuje neposredna medosebna situacija in da je podlaga
obrambnega vedenja regulacija afekta.

Nadaljnja tezava psihoanaliticnega pojmovanja izhaja iz prve in ima za posledi-
co nenaklonjeno drzo do obramb in osebe, za katero analitik prepozna, da se bra-
ni. Ker analiza za podlago razumevanja otrokovega vedenja vzame nacelo ugodja
in agresivne nagone, branjenje dojema kot varovalko tega narcisisti¢nega ugodja.
Tako privzame izrazito negativno, moralisticno in nesocutno vrednotenje obramb,
saj je tako ugodje dojeto kot nefunkcionalno, sebi¢no, agresivno in regresivno
(Rieff 1959). Ko dojema otroka ali pacienta kot nekoga, ki se brani na tuj racun, da
bi sebi olajsal stisko, pravzaprav ne more ubezati temu, da ne bi te osebe dojema-
la s kriti¢nim zadrzkom in neodobravanjem. Pri tem popolnoma spregleda, da je
to, kar se zdi obrambno vedenje, izraz otrokove stiske in ogrozenosti, ki so je v
najvecji meri povzrocili odrasli s svojo neodzivnostjo na otrokove potrebe.

Ker je s svojimi pojmovaniji in drZo preZela celotno kulturo zahodnega sveta, je
psihoanaliza z njimi postavila model, morda kar ideal ¢lovekovega spoprijemanja
z Zivljenjem, z otroskim razvojem, z odnosi in s frustracijami (v glavnem spolnimi).
Ta ideal govori o izoliranem posamezniku, ¢igar usoda je postopno usihanje Zivl-
jenjske energije in njena preusmeritev v delo. Prav tako je psihoanaliza postavila
model medosebnih odnosov, v katerih ni prostora za ¢ustveno povezanost, em-
patijo, stik in uglasenost, ampak so ljudje drug drugemu objekt ali tar¢a nagonskih
silnic, ki svoj objekt vedno zgresijo in se zato vedno znova pozZenejo v nove tarce.
Tak$na podoba odnosov ni samo pesimisti¢na, prav tako tudi ni mogoce redi, da
je posledica odtujenosti v zahodni druzbi (kakor trdi npr. frankfurtska Sola), ali
posledica jezikovnih nesporazumov (kakor velja v francoskem strukturalizmu),
ampak je odsev temeljne drze do ¢loveka, ki se za¢ne z otrokom.



672 Bogoslovni vestnik 82 (2022) - 3

4. Preobratv pojmovanju obrambnih mehanizmov

Delno je mogoce zasuk v razumevanju obramb prepoznati v opozorilih analitikov,
da je treba pri njihovem interpretiranju lociti med obliko in funkcijo (Hartmann,
Kris in Loewenstein 1964) in da ima obrambno vedenje pomembno pozitivno viogo
pri spoprijemanju s izgubo, s stresom in s travmo (Brenner 1982).

Toda dokoncno prevrednotenje obramb je nastopilo, ko se je utrdilo spoznanje,
da je raba teh mehanizmov odvisna ne samo od razvojne stopnje otroka, ampak
zlasti od kvalitete odnosov, v katerih odrasc¢a (Bowlby 1973). Preudevanje otroko-
ve navezanosti na skrbnika oziroma mater je dokazalo, da je otrokova raba obramb-
nih mehanizmov tesno povezana z njegovimi strategijami spoprijemanja, te pa so
tesno povezane s stilom navezanosti na mater in z njenimi obrambnimi mehaniz-
mi (Kobak in Sceery 1988, 140; Laczkovics idr. 2020, 1392; Porcerelli 2016, 140).
Ceprav je bila intersubjektivna dinamika obramb poudarjena tudi v psihoanaliti¢-
ni tradiciji, zlasti v dilemah okoli pojmovanja projekcijske identifikacije, vse do
raziskav navezanosti otrokovo vedenje ni bilo nikoli tako jasno dojeto kot odsev
vedenja starSev do otroka, katerega namen je zagotovitev varnosti prek fizine in
Custvene blizine. Stil otrokove navezanosti na mater je v teoriji navezanosti defi-
niran kot nacin uravnavanja zahtevnih ¢ustvenih stanj (npr. strahu, stiske, frustra-
cije) prek medosebnega uglasevanja, modulacije in stika z materjo ali primarnim
skrbnikom (Kompan Erzar 2006, 145). Ce je to uravnavanje za otroka varno, govo-
rimo o varnem stilu navezanosti, ko otrok ponotranji ob¢utek, da je vreden opore
in ljubezni in da so njemu najblizZje osebe zanesljiv vir te pomodi in naklonjenosti.

Za varno navezane otroke sta znacilni pozitivha samopodoba in pozitivha po-
doba o drugih. Nasprotno imajo ne-varno navezani otroci o drugih ali sebi nega-
tivna pri¢akovanja in na blizino ali pomoc reagirajo obrambno, bodisi z izogibanjem
tesnim odnosom in zanikanjem svoje lastne stiske bodisi s pretiranim izraZzanjem
stiske in iskanjem bliZine (Griffin in Bartholomew 1994, 440). Iz tega sledi, da je
obrambno vedenje otroka tesno povezano z njegovim procesiranjem Custvenih
oziroma medosebno pomembnih informacij, pri tem pa je to procesiranje odsev
njegovih preteklih izkusenj navezanosti. Ustrahovani otroci na primer dozivljajo
okolico skozi filter svojega strahu, zato drugim nezavedno bolj pogosto pripisuje-
jo slabe namene, jezo in sovraznost (Ciocca idr. 2017, 165).

Obrambni mehanizmi otroka so nacin regulacije neprijetnih Custev ali afektivnih
stanj (jeza, strah, alarm, beg ali boj, sram), ki se razvije v interakciji med materjo
in otrokom in pomeni podlago za poznejSe strategije spoprijemanja in povezova-
nja, pri katerih se zgodnja obrazna, vedenjska, taktilna in vokalna regulacija do-
polnijo z verbalno (Lindblom idr. 2016). Custva se v tem smislu ne prenasajo, am-
pak se vzajemno aktivirajo in regulirajo. Na podlagi vzajemne regulacije v odnosu
mama — otrok postopoma otrok razvije nacine samoregulacije, ki jih v odraslih
dobi (najveckrat na verbalni ravni) lahko prepoznamo in klasificiramo kot klasi¢ne
obrambne mehanizme. Kar se torej kaZze v psihoanaliti¢ni perspektivi kot indivi-
dualno vedenje ali individualna strategija regulacije afekta, ima z vidika naveza-
nosti medosebne oziroma medgeneracijske korenine.
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5. Modelin odnosiizklju¢evanja

Novo razumevanje obrambnega vedenja pri otroku in pozneje odraslem nam omo-
goca, da se ozremo nazaj na dolgoletne dileme in nejasnosti, ki so bremenile psi-
hoanaliti¢no interpretacijo. Ce namrec¢ za temeljno motivacijo otroka ne jemljemo
vec idej o izvornem nagonskem narcisizmu, o izogibanju neugodju in agresiji, am-
pak potrebo po medosebni povezanosti in stiku in po medcloveski ¢ustveni blizi-
ni, potem se nam psihoanaliti¢cni model odnosov izkaze za model izklju¢evanja,
v katerem so te potrebe izklju€ene in z njimi varno povezovanje v medosebnih
odnosih. Poleg tega je izklju¢eno tudi empati¢no odzivanje na otrokove potrebe.
Zato ni dovolj, ¢e trdimo, kakor ugotavlja velina razlagalcev zgodovinskega razvo-
ja psihoanalize, da je psihoanaliti¢na klasi¢na teorija napacna. V njenem modelu
dojemanja, zaznavanja in interpretiranja psihi¢nih pojavov gre za dojemanje in
za aktivno potiskanje vstran, izogibanje in zanikanje omenjenih potreb. Da se je
psihoanaliti¢ni model lahko uveljavil in se predstavil kot ustrezna ali vsaj verjetna
pojasnitev ¢loveskega razvoja in odnosov, je moral narediti prav tisto, kar je ocital
drugim z oznako obrambni mehanizmi in projiciranje. Trditev, da raba projiciranja
ali projekcijske identifikacije pri otroku ali pacientu delujejo tako, da je tistemu, ki
projicira, potem laZe, njegovi tarci pa teZe, ima sama znacilnosti projekcije.

Gledano na splosno, lahko o psihoanaliticnem modelu trdimo, da je, ne da bi
se zavedal, potisnil vstran neprijetne izkusnje zgodnjih odnosov, izkrivljeno pripi-
sal drugim (otroku, Zenski, pacientu) nenaklonjeno drZo in sovraznost in nato pri-
vzel obrambno drZo samozadostnosti. To zvezo potrjujejo raziskave, ki so pokaza-
le, da otrok in pozneje odrasli prevzame drzo samozadostnosti ali izogibanja takrat,
kadar je iskanje opore v odnosih z najblizjimi zanj nevarno in je izogibanje njego-
vim lastnim ¢ustvom in stiku zanj edina varna strategija spoprijemanja s stisko
(Finnegan idr. 2008; Muller 2009). Izjemen paradoks psihoanaliticnega pojmova-
nja obrambnih mehanizmov je, da sta drZza samozadostnosti, ki izhaja iz tega poj-
movanja, in model izkljuevanija, ki deluje kot njegov predpostavljeni okvir, tudi
sama le obrambni strategiji, ki varujeta osebo pred medosebno bliZino in ¢ustve-
nim stikom. Kako mocna je bila ta obramba, kaZejo Stevilna razhajanja in razkoli v
psihoanaliti¢nih vrstah, v sredis¢u katerih so bila najveckrat vprasanja o pravilno-
sti nagonske teorije in intersubjektivnosti.

Z modelom izkljucevanja lahko pojasnimo marsikatero tezavo analitske tehnike,
ki se ji je pogosto ocitalo, da deluje kot boj moci in boj za prevlado. Ta drza ni na-
kljuéna; lahko bi dokazali, da izhaja iz obCutka ogroZenosti, ki ga zbuja predstava
o otroku ali pacientu, ki naj bi mu bilo bolje zato, ker si s svojimi nezavednimi
obrambami na tuj racun lajsa stisko. Pri tem ne govorimo samo o temeljnem aksi-
omu psihoanalize, da analitik ve, kaj je v ozadju obramb, in lahko zato pacientu
interpretira njegovo nezavedno branjenje pred neprijetnimi mislimi, predstavami
in vzgibi, medtem ko se pacient tem spoznanjem upira in se pred njimi brani. Gre
za izkrivljeno pripisovanje, ki vidi ugodje in korist, kjer sta pravzaprav frustracija
in stiska, in ima za (bolj ali manj nezavedno) posledico odtegnitev empatije, ki pa
se analitiku zdi upravic¢ena. Na to pomanjkanje empatije je prvi opozoril leta 1966
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Heinz Kohut. Da sta spontana odtegnitev in blokada empati¢nega odzivanja po-
vezani z dojemanjem, ali je oseba v stiski upraviéena do pomodi in ali se temu
primerno vede, je bilo pozneje dokazano v vec eksperimentih (Lanzetta in Englis
1989, 550; Singer idr. 2006, 468).

6. Preoblikovanje obrambnega vedenja v odnosih
empaticnega usklajevanja

Razlika med modelom izklju¢evanja, v katerem so obrambni mehanizmi dojeti kot
poti iskanja ugodja in zascite na racun drugih, in dojemanjem obramb kot stra-
tegij za iskanje stika, ima, kakor smo videli, neslutene posledice za terapevtsko
delo. To lahko ucinkovito preoblikuje obrambne mehanizme le tako, da skrbi tako
pri terapevtih kakor pri klientih za nenehno dobro usklajenost med nevrocepcijo,
percepcijo in izrazanjem Custev. Taksno usklajevanje, domneva Porges, vodi do
pravilnega prepoznavanja Custev pri drugih, do soCutnega vzivljanja v druge in do
empati¢ne povezanosti z drugimi (Porges 2021, 177). Socialni krogotok nenehno
usklajuje med seboj vire informacij in jih preverja ter izmenjuje v interakciji z dru-
gimi. Nasprotno vodi slaba usklajenost med nevrocepcijo, percepcijo in izrazanjem
Custev (obrazni izraz — telo — besede — Custva) do napacne interpretacije dejanj
drugih in kot posledica tega do pretiranega in napacnega projiciranja. Polivagalna
teorija pojasnjuje, da ta neusklajenost izvira iz nezadostno pomirjenega obramb-
nega vznemirjenja in napacnega stila navezanosti oziroma socialnega povezovanja,
ki daje napacne besede in izraze za to vznemirjenje.

Pripisovanje ali projiciranje lahko zato umestimo na kontinuum, pri katerem je
na eni strani dobro usklajevanje tako na notranjepsihi¢ni kakor na medosebni rav-
ni, na drugi izogibanje temu usklajevanju, kakor se kaze v odnosih izklju¢evanja in
v paranoidni simptomatiki in patologijah. Klju¢na poteza fleksibilnih in so¢utnih
odnosov, pa tudi vzgoje za takSne odnose je gojenje sposobnosti za nenehno vza-
jemno usklajevanje, ki hkrati korigira in zadrZuje pretirano in izkrivljeno projicira-
nje ter odpira vrata empati¢nemu vzivljanju in Custveni povezanosti (Kompan Er-
zar 2006, 142).

Prav v tem pogledu je razlika med psihoanaliticnim modelom izkljuevanja in
odnosi usklajevanja najvecja. V skrajni situaciji medosebnih napetosti v paru, dru-
Zini ali skupnosti lahko vzajemno nekontrolirano, s strahom podprto projiciranje
privede do tega, da ljudje zacnejo nekontrolirano reagirati na pripisane lastnosti,
najveckrat z jezo in zavracanjem, to pa v oceh ljudi, ki jim to lastnost pripisujejo,
samo potrdi pravilnost njihovega projiciranja (Petkovsek 2020, 313). Tako se lahko
zgodi, da vsako Se tako nevtralno ravnanje ljudi potrjuje pravilnost modela izklju-
cevanija, ki se ne zaveda, da je samo vir oziroma sproZilec tega izklju¢evanja, to pa
pomeni, da model vzdrZuje in potrjuje sam sebe.

Na drugi strani je nedavna kriza socialnega Zivljenja zaradi pandemije pokazala,
kako pomembna je za socialni razvoj mladostnika Ziva komunikacija. Prav v tej
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populaciji je bilo opaziti najvec psihi¢nih posledic zaradi pomanjkljivega usklaje-
vanja socialnih nevroloskih krogotokov, ki jih digitalno komuniciranje ni moglo
nadomestiti. To pomanjkanje je Se toliko bolj usodno, ker je mladostnistvo ¢as
povecane socialne izpostavljenosti in povecCane rabe projiciranja. Pomanjkanje
Zivega stika je tudi eden od razlogov, zakaj digitalno komuniciranje pospesuje po-
larizacijo v sodobnih druzbah: nastane kot posledica nezaupanja in s tem pripiso-
vanja slabih namenov.

Ko se ljudje ¢ustveno uglasujemo med seboj, se hkrati posnemamo in uc¢imo
drug od drugega. Zato potrebujemo terapevtske in druzbene modele vkljucevanja
in stika, da bi bilo posnemanje uspesno in da si ne bi delili samo strahu (Olsson,
Underger in Yi 2016, 251). Podobno, le da v manj intenzivni meri, kakor to velja
za zgodnje odnose, se u¢imo uravnavanja custev tudi v socialnih situacijah. Em-
pati¢ni modeli, kakor smo videli, so pri tem klju¢ni.

7. Sklep

Kriti¢ni pretres psihoanaliticnega pojmovanja obrambnih mehanizmov je pokazal
na dolgo zgodovino dilem in razhajanj, v srediscu katerih je slabo prepoznan model
izklju¢evanja. Tega lahko nadomestimo Sele z modelom odnosov, ki temeljijo na
potrebi po vzajemni regulaciji Custvovanja in po ¢ustveni empati¢ni uglasenosti.
Sele z ohranjanjem stika in naklonjene komunikacije lahko v terapevtskem delu na-
redimo obrambe reakcije bolj fleksibilne in bolj usklajene z medosebno realnostjo.
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Andrej Segula
Resonanca in sinoda
v kontekstu sodobne pastoralne teologije

Resonance and Synod
in the Context of Contemporary Pastoral Theology

Povzetek: Kot izhodisce za razumevanje pojma resonance jemljemo dejstvo, da je
Clovek bitje odnosa. Svet in druzba, v katerih Zivimo, teZita v smer individua-
lizacije. Pastoralna teologija pa si ves Cas prizadeva graditi obCestvo, skupnost.
Spodbude in smernice najdemo Ze v Svetem pismu, pa tudi v cerkvenih doku-
mentih. Osredinili se bomo na sinodo (2021-2023), ki skusa vse dejavnosti in
prizadevanja usmeriti v obCestvo, sodelovanje in poslanstvo. PapeZ Francisek
poudarja, da je ravno pot sinodalnosti tista pot, ki jo Bog od Cerkve tretjega
tisocletja pri¢akuje. Ves pastoralni program je v nekem smislu Ze vsebovan v
besedi ,sinoda’. Sinodalna Cerkev je Cerkev, ki ,hodi skupaj’. Kje in kako se ta
,hodi skupaj‘ uresnicuje danes? H katerim korakom nas vodi Sveti Duh, da bi na
tej poti rasli? Za odgovor na to vprasanje moramo poslusati Svetega Duha, ki
kot veter »veje, koder hoce, njegov glas slisis, pa ne ves, od kod prihaja in kam
gre« (Jn 3,8). Religiozni odnos je v svojem bistvu resonancni odnos, in zato te-
orija o resonanci predstavlja pomembno spodbudo ter izziv tudi za pastoralno
podrocje. Kakovost Zivljenja in pastoralnega dela sta odvisni od odnosov. Tret;ji
korak sinodalnega dogajanja je poslanstvo, ki bo kot ,resonanca’, evalvacija,
ovrednotenje prej opravljenega dela (obcestvo in sodelovanje).

Kljuine besede: resonanca, sinoda, pastoralna teologija, obcestvo, sodelovanje,
poslanstvo

Abstract: The starting point for understanding the concept of resonance is the fact
that man is a creature of relationship. The world and the society in which we
live are moving in the direction of individualisation. Pastoral theology, on the
other hand, seeks throughout time to build communion, community. We can
already find encouragement and guidance in the Bible and in Church documents.
We will focus on Synod 2021-2023, which seeks to orient all activities and ef-
forts towards communion, cooperation and mission. Pope Francis stresses that
the way of synodality is precisely the way God expects of the Church of the third
millennium. The whole pastoral programme is in a sense already contained in
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the word ‘synod’. The synodal Church means the Church that ‘walks together’.
Where and how is this ‘walking together’ being realised today? What steps is
the Holy Spirit leading us to take in order to grow on this path? To be able to
answer this question, we need to listen to the Holy Spirit who, like the wind,
“blows where it wills, you hear its voice, but you do not know where it comes
from or where it is going” (Jn 3:8). The religious relationship is also, therefore,
essentially a resonant relationship, which is why the theory of resonance is also
an important stimulus and a challenge for the pastoral field. The quality of life,
the quality of pastoral work, depends on relationships. The third step of the
synodal process is the mission, which will be like a ‘resonance’, an evaluation,
an evaluation of the work done previously (communion and collaboration).

Keywords: resonance, synod, pastoral theology, communion, collaboration, mission

1. Uvod

Clovek je bitje odnosa. Kakovost odnosa je pogosto kazalec kakovosti Zivljenja.
Resonanca pa to odnosnost velikokrat definira in sooblikuje. Temeljno razumeva-
nje pojma resonance izvira iz fizike. Glede na njeno delovanje pa lahko naredimo
preslikavo tako na druzbeno podrocje kot tudi na podrocje pastorale in pastoralne
teologije. Resonanca pomeni dobesedno povratek zvoka v smislu odmeva — ali pa
tudi medsebojno odzvanjanje v smislu sozvocja. Resonanca vedno zahteva odnos
do necesa drugega in odziv nanj. Te spremembe — najsibo v tehni¢nem, druzbenem
ali osebnem Zivljenju — se med sabo prepletajo. In ¢e Zelimo kakovostno Zivljenje
ohraniti, terjajo poglobljen odgovor (Rosa 2013). Resonanca zahteva priznanje
drugega, ki je pred menoj in na katerega se odzivam. Ko govorimo o resonanci, ne
govorimo o enosmernem, ampak o vzajemnem odnosu, zato je ucinek resonance
vzajemno odzvanjanje v smislu sozvocja (Klun 2020, 282).

Dobra resonanca je gotovo cilj vsakega pastoralnega prizadevanja. Ko govorimo
o resonanci v obcestvu, lahko iS¢emo korenine Ze v Svetem pismu: »Kjer sta na-
mrec dva ali so trije zbrani v mojem imenu, tam sem sredi med njimi.« (Mt 18,20)
IS¢emo jo lahko tako v Stari kot v Novi zavezi (Barnérias, Forestier in Morel 2021,
121-134). Resonanca je navzoca v vsej zgodovini Cerkve — od prvih koncilov, sinod,
konferenc, pa vse do sinode, ki jo je sklical papeZ Francisek lansko leto (2021). Z
njo vabi vso Cerkev k razmisleku o temi, ki je za Zivljenje in poslanstvo Cerkve od-
lo¢ilnega pomena. Pot sinodalnosti je pot, ki jo Bog od Cerkve tretjega tisocletja
pri¢akuje (Francisek 2015).

In ko govorimo o resonanci v kontekstu pastoralne teologije, ne govorimo samo
o preprostem odmevu, temvec o ,pogovoru’, ki gradi, ki spreminja, ki vodi iz enega
stanja v drugo. Ze v krovnem dokumentu slovenskega pastoralnega nacrta z naslo-
vom ,,Pridite in poglejte” beremo, da slovenski skofje zelijo krs¢anskemu obcestvu
ponuditi izhodisce, ki bi pomagalo aktualni slovenski trenutek razumeti — in naka-
zati naloge, ki jih ta pred nase verno katolisko obcestvo postavlja (PIP, tc. 8).
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V dokumentu ,,Sinodalnost v Cerkvi“ beremo, da sinodalnost kot svoj subjekt
izraza vso Cerkev in vse v Cerkvi. Verniki so sinodali (synodoi) — tovarisi na poti,
poklicani, da so kot udelezenci v enem Kristusovem duhovnistvu (C, t¢. 10) in pre-
jemniki raznih karizem, razlitih po Svetem Duhu (C, t¢. 12; 32), dejavni subjekt v
korist skupnega dobrega (Mednarodna teoloska komisija 2020, t¢. 55). V kontek-
stu resonance vidimo, da so v sinodalno dogajanje vkljuceni vsi ljudje — gre za
vesoljno Cerkev, vesoljni dogodek (Becquart 2022, 15-28).

2. Poudarki ob napovedi sinode 2021-2023

Sinodalni proces z naslovom ,,Za sinodalno Cerkev: obCestvo, sodelovanje in poslan-
stvo” se je v Rimu slovesno zacel 9. in 10. oktobra 2021, po krajevnih Cerkvah pa
17. oktobra. Vrhunec sinode bo praznovanje XVI. splosnega rednega zasedanja Sko-
fovske sinode, ki bo oktobra 2023. Temu bo sledilo obdobje uresni¢evanja sklepov
—vanj bodo znova vkljucene krajevne Cerkve. Gre za obdobje, v katerem je Cerkev
mocno spodbujena k skupni poti in premisljevanju (Skofovska sinoda 2021, 5). Tako
proces resonance ne poteka le v odbojih nekega prizadevanja, temvec v smeri spo-
znanja, kateri proces Cerkvi dejansko lahko pomaga Ziveti oblestvo, doseci sode-
lovanje in se odpreti poslanstvu. Prav karakteristika ,skupna hoja‘ je tisto, v cemer
se kaZe narava vesoljne Cerkve, ki je romarska in misijonarska.

Resonanca v procesu sinode prinasa tudi presenecenja. Da bi mogli odgovoriti
na vprasanje, h katerim korakom nas Sveti Duh vabi, da bi kot sinodalna Cerkev
rasli, moramo odgovor iskati tudi v evangeliju: »Duh veje, koder hoce, njegov glas
slisis, pa ne ves, od kod prihaja in kam gre.« (Jn 3,8) Pri resonanci ne vemo, kaksen
bo ,odboj’, kaksen bo odgovor — e sploh bo. In isto vprasanje (negotovost) se po-
javlja tudi v sinodalnem procesu.

Dokument ,Za sinodalno Cerkev” navaja glavne prvine, ki dolocajo sinodalnost
kot obliko, slog in zgradbo Cerkve. V kontekstu sinodalnosti je treba imeti pred
oCmi dejstvo, da je Duh Cerkev vodil skozi zgodovino — in nas tudi danes klice, da
bi za BoZjo ljubezen pricevali skupaj. Cerkev je vesoljna in njena vrata so odprta
za vse. Zato sinoda vabi in klice k sodelovanju tudi tiste, ki se zaradi najrazli¢nejsih
razlogov znajdejo na pastoralnih obrobjih (Becquart 2022, 101-118).

Pred o¢mi imamo Cerkev odprtih vrat, ki vabi k sodelovanju in vklju¢evanju vse,
ki se zaradi razli¢nih razlogov znajdejo na obrobju (Vodicar 2020, 265). Cerkev je
namrec prostor srecevanj razli¢nih darov in karizem — daru Svetega Duha. Razis-
kovati je treba moZnosti za oznanjevanje evangelija; proucevati, kako Cerkev ures-
ni¢uje odgovornost in oblast, vodilne strukture, da bi osvetlili predsodke in izkri-
vljena ravnanja, ki niso utemeljena v evangeliju — ter jih poskusali spremeniti
(Mallon 2021, 24-26). lzzivi sinode se kaZejo tudi v krS¢anskih skupnostih, ki so
postavljene pred izziv partnerske vlioge v socialnem dialogu, zdravljenju, spravi,
vklju€evanju in sodelovanju, obnovi demokracije. V tej dinamiki iS¢emo prostor
tudi za ekumenizem.
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V fazi priprave sinode se dokument ,,Za sinodalno Cerkev (obcestvo, sodelovan-
je, poslanstvo) 2021“ opira na dva vira, ki sta v njem veckrat omenjena: ,Govor
na slovesnosti ob praznovanju 50. obletnice ustanovitve Skofovske sinode” ki ga
je imel papez Francisek 17. oktobra 2015, in dokument ,,Sinodalnost v Zivljenju in
poslanstvu Cerkve”, ki ga je leta 2018 pripravila in objavila Mednarodna teoloska
komisija (Skofovska sinoda 2021, 7).

2.1 Vabilo k skupni hoji

Rdeca nit sinodalnega dogajanja je vabilo, klic k skupni hoji. V ¢asu individualiz-
ma je to Se poseben izziv. V tem dogajanju se zacCuti resonanca, ki ,zadeva‘ na vse
strani. Dejstvo je, da se sinodalna pot odvija v zgodovinskem kontekstu, ki ga za-
znamujejo prelomne spremembe v druzbi (in klju¢ni prehod v Zivljenju Cerkve),
ki jih ni mogoce prezreti: vtem kompleksnem kontekstu, v njegovih napetostih
in protislovjih smo poklicani, da preiskujemo ,znamenja ¢asa‘ in jih razlagamo »v
luci evangelija« (CS, tc. 4).

Ob pogledu v preteklost ne moremo mimo ,tragedije’ pandemije covida-19, ki
nas je pripeljala do zavedanja, da smo svetovna skupnost, ki smo na istem colnu,
kjer bolezen enega Skodi vsem. Spomnili smo se, da se nih¢e ne resi sam, da se
lahko resimo le skupaj (FT, t¢. 32). Po drugi strani sta zaradi pandemije skokovito
narasli tudi e obstojeci neenakost in nepravi¢nost (Skofovska sinoda 2021, 8).

Sinodalno dogajanje Zeli dobiti realen vpogled v Zivljenje, delo in poslanstvo
vesoljne Cerkve. Ob tem pregledu Zeli Cerkev preveriti vse plati Zivljenja, tudi pod-
ro¢ja ranjenosti in trpljenja. Pomembna ugotovitev in doloc¢ena mera samokritike
se skrivata v izjavi v pripravljalnem dokumentu, da se mora Cerkev soociti s po-
manjkanjem vere in korupcijo znotraj same sebe (8). Ob tem vidimo, da gre za
veliko mero samokritiénosti in iskrene samoevalvacije.

Vabilo k skupni hoji se kaze tudi v Zelji mnogih, ki Zelijo podobo Cerkve soustvar-
jati. Prebuja se ¢ut za Cerkev, vabilo k soudelezbi, pa tudi Zelja mladih, da bi bili v
Cerkvi protagonisti. V to smer gresta tudi nedavna ustanovitev laiske sluzbe kate-
heta in dostop do lektorata in akolitske sluzbe za Zenske (8).

Sinodalnost predstavlja glavno pot Cerkve, ki je poklicana k prenovi ob delo-
vanju Svetega Duha in poslusanju Besede — sposobnost zamisljanja drugacne pri-
hodnosti Cerkve in njenih institucij v skladu s poslanstvom, ki ga je prejela. Pot v
drugacno prihodnost vodi skozi proces poslusanja, dialoga, komunikacije in skup-
nega razlocevanja, ki vkljucuje vse (¢im vec) ljudi. Da pa bi lahko ,hodili skupaj’,
moramo Svetemu Duhu dovoliti, da nas poucuje o resni¢ni sinodalni miselnosti.
Tak nacin razmisljanja nas bo uvedel v proces spreobracanja, ki je v »stalnem pre-
navljanju, katerega Cerkev, kolikor je ¢loveska in zemeljska ustanova, vedno po-
trebuje« (E, té. 6; EG, tC. 26).

V kontekstu resonance opazamo, da se ta ne pojavlja le s pozitivnim predzna-
kom, ampak tudi z negativnim. To pomeni, da je klic, vabilo k skupni hoji treba
jasno definirati — in opozarjati na nevarnosti.
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2.2 Sinodalna Cerkev in poslusanje Svetega pisma

Sinodalnost je v Zivljenju Cerkve rdeca nit. Tudi Il. vatikanski koncil je zasidran v tej
dinamiki. Poudarja namre¢, da je Bog hotel ljudi posvecevati in zveli¢ati ne posa-
mic in ne brez vsakrsne medsebojne zveze, temvec jih je hotel narediti za ljudstvo,
ki bi ga v resnici priznavalo in mu sveto sluZilo (C, t¢. 9). Pripadnike BoZjega ljud-
stva zdruZuje krst — in ¢eprav so nekateri po Kristusovi volji drugim postavljeni za
ucitelje, oskrbnike boZzjih skrivnosti in pastirje, vendar med vsemi viada enakost
glede dostojanstva in glede dejavnosti, ki je v graditvi Kristusovega skrivnostnega
telesa skupna vsem vernikom (C, t¢. 32).

Smisel poti, na katero smo vsi poklicani, je predvsem v odkrivanju podobe in
oblike sinodalne Cerkve, v kateri se lahko vsakdo ¢esa nauci. Verniki, zbor Skofov,
rimski Skof — vsi poslusajo drug drugega in vsi poslusajo Svetega Duha — Duha res-
nice (Jn 14,17) —, da bi vedeli, kaj duh pravi Cerkvam (Raz 2,7). PapezZ Francisek je
s tem, ko je vesoljno Cerkev pozval k sinodalnosti, dejansko vse $kofe in vse kra-
jevne Cerkve prisilil, naj na pot sinodalnosti stopijo zaupljivo in pogumno
(Skofovska sinoda 2021, 13).

Sinodalna Cerkev je prerosko znamenje. lzvajanje sinodalnosti je danes za Cerkev
najocitnejsi znak za to, da je vesoljni zakrament odresenja (C, t¢. 48) — znamenje in
orodje za notranjo zvezo z Bogom in za enotnost vsega Cloveskega rodu (t¢. 1).

Sinodalni dokument se sklicuje na Sveto pismo, in sicer na dve njegovi podobi.
Prva izhaja iz predstavitve ,obCestvenega prizora’, ki evangelizacijo nenehno spreml-
ja, druga pa se nanasa na izkustvo Duha, v katerem Peter in prva skupnost spoznata
nevarnost, da bi deljenje vere neupravi¢eno omejevali (Skofovska sinoda 2021, 14).

Evangelizacijo tezko razumemo, ¢e nimamo pred o¢mi Jezusovega poslanstva,
ki je bil odprt za vse ,kategorije’ ljudi. Vsem je oznanjal, vsem je razlagal bozje
skrivnosti. Evangelij se ne oznanja le razsvetljenim ali izbranim — Jezusovi sogo-
vorniki so obi¢ajni ljudje, vsi s ¢lovesko naravo, ki jih neposredno povezZe z BozZjim
darom in klicem k zveli¢anju. Jezus price preseneti (in v€asih osupne), ko za sogo-
vornike sprejema vse tiste, ki izstopijo iz mnozice — prisluhne burnim ocitkom
kanaanske Zene (Mt 15,21-28), ki ne more sprejeti, da bi bila izkljucena iz blagoslo-
va, ki ga prinasa; dovoli si dialog s Samarijanko (Jn 4,1-42), kljub temu da ima po-
loZaj druzbeno in versko zaznamovane Zenske; spodbudi svobodno in hvalezno
dejanje vere sleporojenega (Jn 9), za katerega je uradna vera dolocila, da zanj ni
milosti (Skofovska sinoda 2021, 14-15).

Jezus, mnotZica v svoji raznolikosti, apostoli — to je podoba in skrivnost, ki jo je
treba nenehno premisljevati in poglobljeno raziskovati, da bi Cerkev lahko vse bolj
postajala to, kar je. Vsi trije akterji so na prizoris¢u nujno potrebni — vsi ti dejavniki
so pomembni. Ce je odsoten Jezus, njegovo mesto zasede kdo drug, in Cerkev
postane podobna politi¢ni igri. Brez apostolov, ki jih je pooblastil Jezus in pouceval
Duh, se odnos z evangeljsko resnico pretrga — in mnoZica, ki Jezusa sprejema ali
zavraca, je izpostavljena mitu ali ideologiji o njem (Za sinodalno Cerkev 2021, 15).
Brez mnoZic se odnos apostolov z Jezusom spridi v nekak$no sektasko religijo, ki
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se sklicuje sama nase; takrat evangelizacija, ki izhaja iz neposrednega razodetja,
v katerem Bog osebno nagovarja vse in ponuja odresenje, izgubi svojo luc.

2.3 Razli¢niizrazi sinodalnosti

Sinodalna pot, ki je razsvetljena z BoZjo besedo in utemeljena na izro€ilu, ima svoje
korenine v konkretnem zivljenju Bozjega ljudstva. Zanjo je znacilna posebnost, ki
je tudi izjemen vir: njen cilj — sinodalnost — je tudi njena metoda.

Gre za tri ravni, na katerih se sinodalnost kot konstitutivna razseznost Cerkve
izraza. Prva raven je raven sloga, v katerem Cerkev obi¢ajno Zivi in deluje. Z njim
izraZa naravo BoZjega ljudstva, ki hodi skupaj in se zbira v zboru, ki ga za oznanje-
vanje evangelija Gospod Jezus sklicuje v moci Svetega Duha. Ta slog se uresnicuje
v skupnosti, ki posluSsa Besedo in obhaja evharistijo — v bratskem obcestvu ter
soodgovornosti in sodelovanju celotnega Bozjega ljudstva. Druga raven je raven
cerkvenih struktur in procesov, ki je dolo¢ena tudi s teoloskega in kanonskega vi-
dika, kjer se sinodalna narava Cerkve izraza na institucionalni nacin na krajevni,
regionalni in vesoljni ravni. Tretja raven pa je raven sinodalnih procesov in dogod-
kov, ko pristojni organi Cerkev skli¢ejo v skladu s posebnimi postopki, ki jih doloca
cerkveni red (Skofovska sinoda 2021, 19).

Sinodalnost pomeni hoditi skupaj. Gre za dva vidika. Prvi vidik proucuje notran-
je zivljenje krajevnih Cerkva, odnose med sestavnimi deli, predvsem med verniki
in njihovimi pastirji, ter skupnostmi, na katere se delijo zlasti Zupnije. Nato se Siri
na nacine, s katerimi vsaka krajevna Cerkev vklju€uje prispevek razlicnih oblik me-
niskega, redovnega in posvecenega Zivljenja, lai¢nih zdruZenj in gibanj ter razli¢nih
vrst cerkvenih in katoliskih ustanov (Sole, bolnisnice, univerze, fundacije, dobro-
delne organizacije in organizacije za pomoc itd.). Ta vidik pa zajema tudi odnose
in skupne pobude z brati in sestrami drugih krs¢anskih veroizpovedi, s katerimi si
delimo dar istega krsta (Skofovska sinoda 2021, 19-20).

ev v

2.4 Tematska jedra za razlocevanja (izhodisca za debate)

Gre za deset tematskih jeder, ki izraZajo razlicne vidike Zivete sinodalnosti. Temat-
ska jedra je bilo treba prilagoditi razlicnim okolis¢inam in jih dopolniti, razloziti,
poenostaviti ali poglobiti (Skofovska sinoda 2021, 20-23).

Prvo tematsko jedro je ,tovarisi na poti‘. V izhodi$€u si ob tem postavljamo
vprasanje, kdo v nasi krajevni Cerkvi hodi skupaj. V sklopu tega tematskega jedra
imamo pred ocmi tudi osebe ali skupine, ki so ostale na obrobju.

Drugo tematsko jedro je ,poslusati’. Gre za vse dimenzije poslusanja: koga mora
krajevna Cerkev poslusati — kako poslusamo laike, zlasti mlade in Zenske; kako
vklju€ujemo prispevek posvecenih moc in Zena; koliko prostora namenimo glasu
manjsine; kako posluSsamo druzbeni in kulturni kontekst, v katerem Zivimo.

Tretje tematsko jedro je ,spregovoriti’. V prvi fazi sinodalnega procesa je bil vsakdo
povabljen k besedi, h komunikaciji. V tem kontekstu je zanimivo, da se sinoda ustavi
tudi pri komunikaciji v odnosu do druzbe, katere del je. Kdaj in kako se lahko pove,
kaj je pomembno? Kako delujejo odnosi z medijskimi sistemi— ne samo s katoliskimi?
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Cetrto tematsko jedro je ,praznovati’. Ob tem jedru smernice sinode na prvo
mesto postavljajo molitev in liturgi¢no obhajanje. V nadaljevanju se sprasujejo,
kako naj spodbujamo dejavno sodelovanje vseh vernikov v bogosluzju in izvrse-
vanju posvecevalne sluzbe. Koliko prostora je namenjenega opravljanju sluzb lek-
torja in akolita?

Peto tematsko jedro je ,soodgovornost v poslanstvu’. Sinodalnost je v sluzbi
poslanstva Cerkve, h kateremu so poklicani vsi njeni ¢lani. Kako so krs¢eni pokli-
cani k dejavni udelezbi v poslanstvu misijonarskih u¢encev? Pomenljivo je tudi
vprasanje, kako poteka razlocevanje pri odlocitvah, povezanih s poslanstvom, in
kdo pri tem sodeluje. Kako poteka sodelovanje na ozemljih, kjer so navzoce Se
druge Cerkve?

Sesto tematsko jedro je ,dialog v Cerkvi in v druzbi’. Dialog je pot vztrajnosti, ki
vkljucuje tudi tiSino in trpljenje — je pa sposobna zbrati izkusnje vseh oseb in ljudi.
Sinodalne smernice postavljajo vprasanje, kateri so v nasi krajevni Cerkvi kraji in
nacini dialoga. Kako se lotevamo razhajanj v viziji, konfliktov in tezav? Kako spod-
bujamo sodelovanje s sosednjimi Skofijami, z (in med) redovnimi skupnostmi na
nasem obmodju, z (in med) lai¢nimi zdruZenji in gibanji?

Sedmo tematsko jedro je ,z drugimi krS¢anskimi veroizpovedmi’. Dialog med
kristjani razli¢nih veroizpovedi, ki jih zdruzuje en krst, ima namre¢ na sinodalni
poti posebno mesto. Kaksne odnose imamo in katere teZave se pojavljajo?

Osmo tematsko jedro je ,oblast in sodelovanje’. Sinodalna Cerkev naj bi bila
sodelujoca in soodgovorna. Kako se v nasi krajevni Cerkvi izvaja oblast? Katere
prakse timskega dela in soodgovornosti imamo?

Deveto tematsko jedro je ,razloCevati in odlocati’. V sinodalnem slogu se odlocitve
sprejemajo z razlo¢evanjem, ki temelji na soglasju, to pa izhaja iz skupne poslusnos-
ti Duhu. S katerimi postopki in metodami skupaj razlo¢ujemo in sprejemamo odlo-
Citve? Kako in s katerimi orodji spodbujamo transparentnost in odgovornost?

Deseto tematsko jedro je ,vzgajati za sinodalnost’. Duhovnost skupne hoje je
poklicana, da postane vzgojno nacelo za oblikovanje ¢loveka in kristjana, druzin
in skupnosti. Kako vzgajamo ljudi, zlasti tiste, ki imajo v kr§¢anski skupnosti odgo-
vorne vloge, da bi bili bolj sposobni hoditi skupaj, drug drugega poslusati in sode-
lovati v dialogu?

Namen prvega dela sinodalne poti je bil spodbuditi obseZen postopek posve-
tovanja, da bi zbrali bogate izku$nje Zivete sinodalnosti v njenih razli¢nih izrazih
in vidikih ter vanj vkljucili pastirje in vernike krajevnih Cerkva na vseh razli¢nih
ravneh. Posvetovanje, ki ga je usklajeval $kof, je bilo naslovljeno na duhovnike,
diakone in verne laike razlicnih Cerkva — tako posameznike kot zdruzenja—, ne da
bi pri tem spregledali dragocen prispevek, ki ga lahko dajo posveceni moZzje in
Zene (EC, t¢. 7).

S tem se je zaCel resonancni proces — prva faza, delo na terenu. V nadaljevanju
si bomo ogledali odgovore, ,odboje’, ki jih je sprozil sklic, vabilo k ,hoji skupaj’, k
sinodalnemu procesu.
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3. Resonanca sinodalnega dogajanja v Sloveniji -
zakljucek prve faze sinodalnosti

Na sinodalno pot je bila povabljena vesoljna Cerkev. Temu vabilu se je odzvala tudi
Cerkev v Sloveniji — v vseh Sestih krajevnih Cerkvah. Odgovori so prisli iz Skofij, re-
dovnih skupnosti, cerkvenih gibanj, skupin, obcéestev, od vernikov. Sinodalni proces
je prebujal resonance na vseh teh nivojih in v odnosih. Proces sam je udeleZence
ucil sinodalne miselnosti in konkretnih oblik sodelovanja.

3.1 Nastanek dokumenta,Sinoda o sinodalnosti 2021-2023:
Narodni sinodalni povzetek Slovenija”

Slovenska Skofovska konferenca je za sinodo o sinodalnosti kot odgovornega sko-
fa imenovala msgr. dr. Maksimilijana Matjaza, ki je tudi avtor dokumenta ,,Sinoda
o sinodalnosti 2021-2023: Narodni sinodalni povzetek Slovenija“. Ob sklepu pr-
vega dela (terensko delo) konec maja 2022 so posamezni soudelezenci pripravili
sinodalne povzetke. Na ravni Slovenije se je oblikovalo Sest Skofijskih povzetkov,
povzetek organigrama S5K in $tudijske skupine za sinodo pri SSK, povzetek Kon-
ference redovnih ustanov Slovenije ter nekaj prispevkov posameznih skupin in
posameznikov (Slovenska Skofovska konferenca 2022, 3). Na osnovi teh porodil
je Tajnistvo za sinodo pri SSK oblikovalo porotilo — narodni povzetek, ki so ga slo-
venski $kofje pregledali na seji SSK 22. junija 2022 v Ljubljani.

V kontekstu sinodalnega procesa lahko zaznamo resonancno frekvenco — ko ne
gre za preprost ,0dboj’, ampak dejansko za dialog, pogovor, komunikacijo na raz-
liénih ravneh in v odnosih. Porocilo, ki je nastalo na osnovi porocil s terena, je re-
zultat resonancnega delovanja.

3.2 Nekaj resonancnih poudarkov iz slovenskega nacionalnega
sinodalnega porocila

Porocila so nastajala v razli¢nih okoljih. Kljub temu povzetki kazejo zelo podobne
poudarke, kar je znamenje delovanja Svetega Duha. Ta svoje sporocilo posreduje
v razli¢nih krajih in ¢asih, pravo razlago pa dobi Sele ob skupnem branju (Apd 10).
V nadaljevanju bomo predstavili nekaj poudarkov sinodalnih pogovorov v Sloveniji
(Slovenska skofovska konferenca 2022, 3-9).

Prvi poudarek oziroma spoznanje pri sinodalnem procesu je, da je treba pred
vsakim procesom dolociti pristojnosti in odgovornosti. lzziv je predstavljalo dejstvo,
da morajo biti pricakovanja uokvirjena v realne moznosti. V skladu s temeljnim vpra-
Sanjem sinodalnih dokumentov so udeleZenci svoj pogled zavestno usmerili najprej
na dobre zglede skupne hoje —in Sele nato so iskali vzgibe, kam jih Sveti Duh klice.
S tem so se izognili skusnjavi negativizma in nerealnih, previsokih pricakovanj.

Drugi poudarek, ki ga izpostavlja poroCilo, je hvaleZnost za Zupnije. Zupnijska
skupnost (kakor tudi majhna obcestva) se je pokazala kot temeljna skupnost
Cerkve — in tudi ena od glavnih referencnih tock za prihodnost Cerkve. Res pa je
tudi, da zgolj formalna pripadnost Zupnijski skupnosti ne zadostuje, saj sama oseb-
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ne povezanosti in rasti v veri ne omogoca. Zato so mnogi poudarili, da je treba
iskati nove oblike Zupnijske skupnosti — predvsem kot obéestvo majhnih obcestev.

Tretji poudarek je na malih ob¢estvih in povezovanju. Mala obcestva in skupine
v Sloveniji (karitativna dejavnost, cerkvena gibanja, obiski starejSih po domovih,
poboZnosti in romanja, Zupnijski pastoralni sveti, skupine molitve za duhovne
poklice, priprava na zakon, vzgoja katehetov, vsakoletni pastoralni tecaj) je mogo-
¢e oznaciti kot zdrava jedra Cerkve. Pokazala se je potreba po SirSem povezovan-
ju onkraj meja posameznih Zupnij, dekanij, Skofij — da bi imeli moznost sodelovan-
ja res vsi. Verniki Zelijo vec katehez za otroke, druZinske kateheze — in da se pre-
stavi katehezo otrok v druzinsko okolje.

Cetrti poudarek je na bogosluzju, iz katerega lahko vera in cerkveno obcestvo rasteta.
Sinodalni pogovori so namrec pokazali, da sta bogosluzje in praznovanje za Zivljenje
cerkvenih obcestev osrednjega pomena. BogosluZje je tisto podrodje Zivljenja Cerkve,
kjer se dotikamo samega jedra sinodalnih izzivov, saj gre za vprasanje nase vere.

Pri petem poudarku je izpostavljena zagnanost laikov za sodelovanje. Laiki ze-
lijo, da bi se pocutili potrebne in zaZelene (kot sodelavci) — in ne zgolj kot poslu-
Salci in prejemniki. Ve€ja zagnanost in velika Zelja po duhovnih vsebinah se kazZe
tudi med mladimi. Skupno Stevilo dejavnih mladih v Cerkvi se sicer (po birmi)
manjsa, pri mladih, ki ostajajo, pa se veca Zelja po doslednem in globokem krs-
¢anskem Zivljenju. Zelijo si resnih in kakovostnih vsebin.

Sesti poudarek se dotika sodelovanja med duhovniki in laiki. Dinamika
sodelovanja po Zupnijah je odvisna tako od laikov kot od Zupnikov. V nekaterih
Zupnijah je to na visjem nivoju, v drugih pa naletimo na tezave. V porocilu je
zapisano, da laiki ne Zelijo biti le izvajalci, temvec tudi nosilci odgovornosti. Cerkev
v Sloveniji je treba deklerikalizirati tako, da bodo laiki prevzeli svoj del odgovor-
nosti za Zivljenje krajevne Cerkve.

Sedmi poudarek predstavlja pogled na formacijo za sodelovanje in voditeljstvo.
Dokument ugotavlja, da potrebujemo ve¢ usmerjenih programov formacije za
duhovnike in laike. Treba je oblikovati kulturo zdravega voditeljstva tako med
duhovniki kot med laiki — kjer voditelj spodbuja skupinsko dinamiko in zna prisluh-
niti vsem. V sklopu tega razmisljanja je zapisana tudi ugotovitev, da je duhovnikov
vedno manj, in prav je, da ¢im vec dela, ki po sluzbi ni vezano na duhovnisko po-
svecenje, prepustijo laikom.

Osmi poudarek se dotika Zivljenja duhovnikov. Gre za kriticni pogled na Zivljen-
je duhovnikov v pomanjkanju bratske povezanosti, skupne molitve in iskrenega
druZenja. Med omenjenimi teZzavami je tudi dejstvo, da mnogi duhovniki energije
za zavzeto pastoralno delo nimajo veé. Tezava je tudi pretirana skrb za obnovo
stavb, Ce zaradi tega trpi ali pastorala ali odnosi nasploh. Dokument omenja tudi
spolne zlorabe nekaterih duhovnikov, ki so v Zivljenje Cerkve vnesle veliko trpljen-
ja, stigem, needinosti, strahu, dvomov in sumnicenja.

Deveti poudarek so oddaljeni, odprta vprasanja obcestva in poslusanje. Resni-
ca je, da kljub prizadevanju sinodalni proces vecjega stevila oddaljenih ni dosegel.
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Nasa obcestva torej za obrobne niso zares odprta. Verni laiki so v vsakdanjem Zi-
vljenju sicer obkroZeni z neverniki in oddaljenimi, vendar z njimi odprt pogovor o
veri tezko zacenjajo. Najbolj organiziran stik z obrobnimi ima mreza Karitas. Treba
je tudi razvijati vescine resnicnega poslusanja. Oddaljeni namrec Cerkev dozivlja-
jo kot institucijo, ki je sicer del kulture, a se prevec bori za mo¢, denar in poveza-
vo z oblastjo. Vernikom in duhovnikom najbolj zamerijo dvoli¢nost v dejanjih.

Deseti poudarek v slovenskem sinodalnem porocilu je izpostavljeno pricevanje
vernikov v javnosti. Porocilo ugotavlja, da so aktivni kristjani danes v slovenski
druzbi manjsina —in so v javnosti pod pritiskom negativnega javnega mnenja. Zato
se kodljivim situacijam in pogovorom pogosto izogibajo (Slovenska skofovska kon-
ferenca 2002, 179-188). Pravijo, da za predstavitev kri¢anskega pogleda nimajo
sredstev — to pomeni znanja in argumentiranih stalis¢. V sklopu tega poudarka
udelezenci ugotavljajo, da si Zelijo dostopnih programov, kjer bi prejeli znanje in
argumente za javno razpravo o glavnih moralnih vprasanjih. Mnogi si Zelijo, da bi
v Cerkvi oblikovali zdravo distanco do drzave in posameznih politi¢nih opcij.

Enajsti poudarek v porocilu je odpiranje resni¢nih vprasanj. Porocilo se sooca tudi
z vsemi aferami, ki so se zgodile v zadnjem obdobju (zadnjih 15 let). Verniki ob tem
niso bili delezni pravih pojasnil. Porocilo prav tako ugotavlja, da se v Cerkvi resna
vprasanja bojimo odpirati in pravega problema pogosto ne poimenujemo. Premalo
se zavedamo, da je Cerkev moc¢na v tem, da smo majhni. Z odkritim govorom in
ranljivostjo bi veliko pridobili tudi v javnosti, ker bi bili bolj verodostojni in priviacni.

Zadnji poudarek se dotika sodelovanja med Skofijami in Skofi. UdeleZenci v naj-
razlicnejsih pogovornih sinodalnih skupinah ugotavljajo, da v zadnjih letih prave
edinosti med slovenskimi skofi ni bilo. Pa tudi sodelovanje med skofijami je bilo
pogosto tezko. Skofje SSK razumejo kot sinodalno telo za povezovanje med 3kofi,
za komunikacijo znotraj Cerkve — in predvsem v odnosu do drZzave. Mnogi v jav-
nosti pogresajo prepoznavnost in jasno avtoriteto Cerkve v Sloveniji. Verniki sko-
fe premalo dozZivljajo kot voditelje, ki dajejo usmeritev in vizijo. Cerkev v Sloveni-
ji se v javnosti prevec kaze kot institucija — premalo pa kot skupnost, ki si pomaga,
ki pomaga drugim in ki drzi skupaj (Kraner 2021, 182-183). Zelijo si, da bi prislo
do skupnega iskanja in da bi si Skofje za sinodalno nacrtovanje smeri vzeli ve¢ ¢asa.

4. Sinodalnaresonanca v Slovenijiin pogled v
prihodnost

Sinodalno dogajanje v Sloveniji je prineslo kar realno podobo nase krajevne
Cerkve. Pokazalo se je veliko lepega, kar Ze ,Zivi‘, pa tudi Se neizkoris¢ene poten-
cialne moznosti. V poroCilu je zapisano, da skofijsko fazo sinodalnega procesa do-
Zivljamo kot zacetek dolge poti, ki se ne konca (Slovenska Skofovska konferenca
2022, 10). Sinodalnost je v temelju zapisana v Zivljenje Cerkve, ki kot obcestvo
skupaj z Gospodom potuje skozi zgodovino. Sadove sinode bodo v prvi vrsti Zela
tista obcestva, ki so sama hodila po sinodalni poti.
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4.1 Sinodalnost kot nadaljevanje poti

V vseh skupinah, kjer se je rodil sinodalni duh, so bili istega mnenja, da je treba
sinodalnost nadaljevati. Od pogovorov, posvetov, razmisljanj do konkretnih kora-
Zato je treba za liturgi¢no Zivljenje skrbeti, saj to krepi naso vero — liturgija ostaja
vir moci (Slovenska Skofovska konferenca 2022, 10). V prihodnje je treba razmisliti
0 moZnosti sodelovanja ¢im vecjega Stevila vernikov pri liturgiji, pa tudi v Zivljenju
obcestva. Veselje naj bo prepoznavno znamenje.

4.2 Obcestva kot priloznost

Obcestvo naj bo kraj, kjer gojimo kulturo dialoga, poslusanja in medsebojnega
sprejemanja, da se vsakdo pocuti sprejetega. Pred oémi je treba imeti tudi odda-
ljene — kljub njihovi drugacnosti. Vloga laikov naj bo grajena na odgovornosti in
samostojnosti (Slovenska Skofovska konferenca 2022, 10). Prav tako naj bosta tako
laik kot duhovnik vzgajana (formacija) v duhu dialoga in sodelovanja.

4.3 Strukture v luéi sinode

Mnoge strukture svojega poslanstva ne opravljajo vec. V prihodnosti bo zato potre-
ben pogum, da te strukture prevetrimo in ponovno ovrednotimo. Zaceti bo treba
pri Zupnijskem pastoralnem svetu, da bo zares izvajal svoje prvotno poslanstvo.
V pastorali Zupnije je to ,prostor in ¢as’ skupinskega razlo¢evanja in odloc¢anja.
Ko razmisljamo o prihodnjih strukturah, je treba imeti pred o¢mi tudi dejstvo, da
pastoralne strukture niso vezane samo na Zupnije, ampak so lahko v osnovi take,
ki segajo preko meja posameznih Zupnij, skofij in cerkvenih skupnosti (Slovenska
Skofovska konferenca 2022, 3).

V porocilu lahko zacutimo veliko pozitivne resonance. Ne gre samo za prepros-
ti odboj, odmev, pac pa vidimo, da je sinodalni proces pri ljudeh in posameznih
skupinah prebudil pozitivne odzive in korake. Koraki so jasni. Papez Francisek je
vesoljno Cerkev povabil k sinodi. Povabil je krajevne Cerkve k sodelovanju (Borras
2018, 137-174). Lahko bi rekli, da je iniciativa prisla od zgoraj, konkretno doga-
janje pa se je zacelo od spodaj. Konec maja 2022 se je prva faza zakljucila, sedaj
prehajamo v drugo fazo — to je celinsko. Skofovske konference bodo sinodalno
dogajanje nadaljevale po celinah. Oktobra 2023, ko bo v Rimu sklepno dejanje, se
bo sinodalni krog sklenil. Sadove vsega sinodalnega procesa bodo iz Rima posre-
dovali v krajevne Cerkve, kjer se bo uresnicevanje teh sadov nadaljevalo.

5. Namesto sklepa

Zavedamo se, piSe dr. Maksimilijan Matjaz, odgovorni Skof za sinodo o sinodalno-
sti, da Sveti Duh navdihuje vse krs¢ene. Vsak od nas je odgovoren, da po navdihu
Svetega Duha sooblikuje sinodalno Cerkev prihodnosti. Na poseben nacin to od-
govornost kot voditelji obcestva nosijo Skofje in duhovniki. Skupaj smo poklicani,
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da v veri razlocujemo navdihe Svetega Duha, da sprejmemo klju¢ne odlocitve —in
tudi storimo konkretne korake (Slovenska Skofovska konferenca 2022, 10).

IstoCasno pa se Ze oglasajo tudi posamezniki, ki o sinodalni ,uspesnosti‘ dvo-
mijo. Za nekatere je to le ena od sinod, eden izmed projektov, ki je bil ,sprozen’
—vprasanje pa je, kaj bo prinesel. Spet drugi pravijo, da je to proces, ki zahteva
premike, za katere bi potrebovali 150 let oziroma deset generacij.

Pojavljajo se kriti¢ni odzivi na porocilo ,,Sinoda o sinodalnosti 2021-2023: Na-
rodni sinodalni povzetek Slovenija“. Navajamo nekatere: avtor porocila nima dovolj
pastoralnih izkusenj; glede na to, kako so ,koncale’ predhodne sinode, kje je za-
gotovilo, da bo ta drugacna; gre za leporecenje; nekateri zupniki se v opisanih
dejstvih ne najdejo; nekatere moti preveliko forsiranje laikov: pri tem se zdi, kot
da bi skofje Zeleli Zupnike preskoditi (ob tem ostajajo skepticni in se sprasujejo,
kako dalec bo to pripeljalo); ocitki se pojavljajo tudi ob izrazu ,klerikalizem’, saj naj
bi pod to oznako padlo vse, kar Zupniki delajo; mesto medijev, ki so oziroma niso
izkorisceni; kriticni so do Stajerske ,situacije’ (posledica financnega zloma); Zelijo
si bolj jasne definicije dialoga.

Na sinodalno dogajanje smo pogledali z dveh zornih kotov. Prvi je uradni — tis-
ti, ki je izdelan na osnovi porocil in bi ga lahko oznacili kot pozitivho resonanco.
Nismo pa si zatiskali oci pred kriti¢nimi pogledi in pomisleki. Tukaj gre za resonan-
co, ki bi jo lahko oznacili z negativnim predznakom. Pogled v prihodnost? Glede
na to, da je pozitivnih premikov kar veliko, naj se sinoda nadaljuje. Nikakor pa si
ne smemo zatiskati o¢i pred kriti¢nimi ,opazkami’, saj nam pri rasti in razvoju
dobrih pastoralnih izkuSenj in praks lahko pomagajo tudi te.

Kratice

C — Koncilski odloki 2004 [Dogmati¢na konstitucija o Cerkvi (1964)].
CS — Koncilski odloki 2004 [Pastoralna konstitucija o Cerkvi v sedanjem sve-
tu (1965)].
E — Koncilski odloki 2004 [Odlok o ekumenizmu (1964)].
EC — FranciSek 2018 [Episcopalis communio].
EG - FranciSek 2013. [Evangelii gaudium].
FT — Francisek 2020 [Fratelli tutti].
PIP —Slovenska Skofovska konferenca 2012 [Pridite in poglejte].
SSK — Slovenska $kofovska konferenca.
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Janez Vodicar
Holarhicni model celostne resonancne pedagogike
za novo katehezo

A Holarchical Model of Holistic Resonance Pedagogy
for a New Catechesis

Povzetek: Danes sta vzgoja in izobrazevanje vedno bolj pod pritiskom ucinkovitosti.
Vecina v organiziranem uénem procesu, ki zagotavlja prihodnost druzbe, je s tem
nezadovoljna, saj tako organizirani ucni proces izgublja temeljno nalogo pripravl-
janja na dobro Zivljenje. Se posebej, ker je na rob porinjena tudi verska razseznost.
Holisti¢no izobraZevanje poskusa na ta problem odgovoriti. Holarhi¢ni didakticni
model C. Mayesa ponuja priloZnost, da ucence in ucitelje jemljemo v vsej celovi-
tosti. V ta model je vkljucena tudi religiozna razseznost. Kateheza, ki naj bi bila v
prvi vrsti namenjena uvajanju v vero, na izzive ¢asa prav tako tezko odgovori. Za-
hteve Cerkve in moznosti, ki jih nudi holarhi¢ni didakti¢ni model, so lahko dobra
pot za premislek o katehetskem delu pri nas. Z vkljucitvijo resonancne pedagogike
je ta model primeren za nove moznosti vzpostavljanja pristnih odnosov med vse-
mi udeleZenci u¢nega procesa — zato je v zakljucku ponujena nova katehetska pot.

Kljuine besede: vzgoja in izobrazevanje, kateheza, holarhi¢ni model, C. Mayes, re-
sonancna pedagogika, katehetski nacrt

Abstract: Education today is under increasing pressure to be efficient. Most of
those involved in this organized learning process to secure the future of soci-
ety are dissatisfied with this direction. Thus, the organized learning process
loses the fundamental task of preparing for the good life. Especially since the
religious dimension is also marginalized. Holistic education tries to respond to
this problem. The holarchic didactic model of C. Mayes offers the possibility to
consider students and teachers in their totality. The religious dimension is also
included in this model. Even catechesis, which is supposed to be primarily an
introduction to religion, has difficulty responding to all the challenges of the
times. The demands of the Church and the possibilities offered by the chari-
smatic didactic model can be a good way to reflect on catechetical work in our
country. By incorporating resonance pedagogy, this model lends itself to new
ways of establishing a true relationship between all those involved in the lear-
ning process, thus offering as a conclusion a new catechetical path.

Keywords: education, catechesis, holarchical model, C. Mayes, resonance pedago-
gy, catechetical plan



692 Bogoslovni vestnik 82 (2022) - 3

1. Uvod

Vzgoja za vero je danes pogosto omejena na verouk in domaco druzino. lzrivanje
religioznosti iz javnega Zivljenja nima posledic le za versko znanje, kar vpliva tudi
na postopno izgubljanje stika s tradicijo, ki je druzbene vzorce Zivljenja iz vere obli-
kovala. Pravi problem je v danasnji kulturi vedno vedji razkorak med naukom in
Zivljenjem posameznika ali skupnosti po veri in iz vere. Vera ne sluzi vec Zivljenju
—in zivljenje v njej ne najde vec globine. Pri institucionalni vzgoji in izobrazevanju
o veri znotraj katoliske Cerkve se zadnje Case vedno bolj kaZzejo tezave, ki po na-
Sem mneniju izhajajo prav iz procesa izginjanja samoumevnih oblik verovanja in
pri posameznikih povzrocajo vedno vecjo razcepljenost. Kateheza ima s tem ve-
dno manjsi pomen —in starsi pri nujnosti obiskovanja verouka, ¢e si otrok tega ne
Zeli, vztrajajo redko. Starsi, ki sami ne zmorejo vec¢ povezati pridobljenega verske-
ga znanja z vzgojo za vsakdanje Zivljenje v sodobni druzbi po kr$¢anskih nacelih,
bodo to tezko posredovali naprej. Bolj kriti¢en pristop do uradne statistike Cerkve
(Slovenska Skofovska konferenca 2021) hitro pokaZe na razkorak med Stevilom
krséenih in tistimi, ki obiskujejo verouk. Sam upad Stevila udelezencev verskega
7ivljenja ima posledice tudi za $ir$o druzbeno klimo (Segula 2021, 920). Vprasanje
vrednot, ohranjanja narodne identitete in iskanja smisla Zivljenja postaja vedno
bolj problemati¢no. Nas namen je pokazati, da je — Ce Zelimo ohraniti globino in
smisel Zivljenja — nujno razvijati vzgojo in izobrazevanje, ki bosta ¢im bolj zajela
celega Cloveka (D‘Souza 2016, 12). V Casu vse vecje specializacije se izgublja mo-
Znost za osebno rast in vrednote, ki bi dajale temeljno Zivljenjsko orientacijo. Zato
bi morala biti celostna vzgoja, ki bi dopolnila fragmentiran pristop v sodobnem
Solstvu, v interesu celotne druzbe. Obenem Zelimo pokazati, da k tej celovitosti
in polnosti sodi tudi versko izobraZevanje, ki v druzbi nenehnega pospesevanja in
sprememb omogoca osebno orientacijo (Klun 2020, 282). Naj gre za spremem-
be na tehni¢nem, druzbenem ali osebnem Zivljenju, se te prepletajo — in terjajo
poglobljen odgovor, ¢e Zelimo ohraniti kvalitetno ¢lovesko Zivljenje (Rosa 2013).

Nekateri skusajo izpeljati vzgojo in izobraZevanje, ki bi na zgornje izzive odgo-
vorila, iz edine celice celostnega in brezpogojnega sprejemanja ¢loveka — druzine
(vsaj kjer ta Se deluje) —, saj izobrazevanije, politika in pravo sodobnemu razvoju
ne moreta slediti (Rosa 2013, 19). DruZina je lahko dober prostor tudi za obliko-
vanje v veri in primerna pot za vkljucitev religioznosti v Zivljenje posameznika.
Razkorak med naucenim in Zivetim se najmocneje kaZe prav v okviru druZine. Zato
je nacin zivljenja v tej najbolj intimni celici druzbe dobro izhodis¢e za vzgojo. »Ce
je druZina naraven prostor, v katerem je mogoce vero preprosto in spontano Zi-
veti, je sama Ze oznanilo vere.« (PK, t¢. 227) Cerkev poudarja druZino kot izhodis-
&e —in nadin Zivljenja v njej kot osnovno izkustvo verovanja. Ce se zavedamo, da
je zgoraj navedena trditev vklju¢ena v temeljni dokument Cerkve, ki usmerja in
doloca vzgojo in izobraZevanje v katoliski veri, se zastavlja vprasanje, ali gre za
izhod v sili ali novo usmeritev v celotnem pedagoskem procesu. Pri vzgoji in izo-
brazevanju namrec redno skrbimo za nadrtnost in organiziranost, ki ne dopusca
veliko mozZnosti za spontanost (Krek in Metljak 2011, 6). Novi ,,Pravilnik za kate-
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hezo” bi moral urejati t. i. organizirano katehezo — in vendar kot temelj poudarja
vsakdanje Zivljenje v druzini, ki je prostor spontanosti. Osnova kateheze je bila
sicer Ze v prejSnjem pravilniku didakticno in metodi¢no utemeljena na t. i. peda-
gogiki vere, ki temelji na razumevanju razodetega pristopa Boga pri vzgoji najpre;j
izvoljenega ljudstva in potem vsega Clovestva. Tudi tam je v veliki meri zastopana
nenacrtnost in spontanost. »Vse od zacetka zgodovine odreSenja se Bog razodeva
kot pobudnik ljubezni, ki se izraza v mnogih vzgojnih pozornostih.« (PK, t¢. 157)
Moment vzgojnega delovanja je ljubezen, ki je ne moremo predpisati, izsiliti ali
predvideti —izhaja iz spontanega in celostnega odnosa (Beljan 2019, 21). Tudi nova
zaveza je odraz te boZje pedagogike, zlasti ko gre za vzgojo najoZjih sodelavcev —
apostolov: »Ucenci so izkusili Jezusovo pedagogiko, o kateri pripovedujejo evan-
geliji, ko porocajo o razli¢nih dogodkih: sprejemanju uboZca, preprostega, gresni-
ka; oznanilu Bozjega kraljestva, ki je vesela novica; ljubezenskem slogu, ki osvoba-
ja zla in daje prednost Zivljenju. Besede in molk, pripovedi in podobe postajajo
prava pedagogika, ki razodeva skrivnost njegove ljubezni.« (PK, t¢. 159) Obrat
ljubezni h konkretnemu cloveku je izraz boZjega vzgojiteljskega pristopa, ki hkrati
izobraZuje o Razodetju. Tovrstno pedagogiko vere bomo poskusali razumeti in jo
umestiti v prizadevanje sodobne didaktike, ki vedno bolj iSCe pot splosno spreje-
te celostne pedagogike. Nas prvi namen je taksno celostno pedagogiko, ki najde
svoj najvisji izraz prav v boZji, prenesti v organizirano versko vzgojo, ki ima za an-
tropolosko izhodis¢e pojmovanje ¢loveka v vsej sodobni fragmentarnosti, a ga
razume in sprejema integralno — v njegovi temeljni enotnosti tako dediscine kot
pri¢akovanj (Moog 2020, 52). Se posebej je to pomembno v luéi vedno vegje za-
hteve po nacrtovanju druZine. Ta izgublja prostor naravnosti in spontanosti —in
postaja vedno bolj podobna celotni druzbi (Rosa 2020a, 71).

2. Nacrtovanje vzgoje in izobrazevanja v luci celostnega
pristopa

Sola je $e vedno namenjena preZivetju posameznika in druZbe v najsiriem pomenu
besede. »Clovek se mora uiti, ker sicer ne bi prefivel. Tudi druzba kot celota se
mora ves &as uciti, ker bi sicer propadla.« (Jank in Meyer 2006, 12) Clovek je ob
rojstvu za prezivetje opremljen slabo, to nadomesca s procesom ucenja, ki mora
zato potekati vse Zivljenje (Dewey 2004, 6). Res je, da vecino ucenja, ki je nujno
za prezivetje, pridobimo ob vsakodnevnih izkusnjah. Vendar se potreba po orga-
niziranem izobraZevanju in instituciji, ki bi to izpolnjevala, pojavi z vedno vecjo
raznolikostjo in zapletenostjo druzbe. »Sole so dejansko ena od pomembnih me-
tod prenosa, ki oblikuje naravnanost Se nezrelih; vendar so le eden od nacinov
in v primerjavi z drugimi nacini razmeroma povrsinske. Sele ob dojetju nujnosti
temeljitejsih in trajnejSih nadinov poucevanja lahko Solo in njene metode umesti-
mo v pravi kontekst.« (4) Po Deweyevem mnenju je razkorak med svetom odraslih
in svetom otrok postal prevelik, da bi ga lahko presegli zgolj s prenosom izkusenj
in posnemanjem v vsakdanjem Zivljenju. Za usmerjanje naslednje generacije, da
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lahko pridobitve ¢lovestva usvoji, nujno potrebujemo organiziran sistem — Solo, ki
opravlja strokovno delo prenosa skozi zgodovino pridobljenega znanja in vescin.

Ce te ved&ine razumemo $ir$e — v smislu skupnega Zivljenja, ki bo zagotavljalo
trajnostno vzdrznost —, poudarja papez Francisek, je za preZivetje vzgoja nujna:
»Potrebujemo razli¢ne oblike druzbenega izrazanja in sodelovanja. Vzgoja je v
sluzbi te poti, da bi lahko vsak ¢lovek postal mojster lastne usode.« (VSB, t¢. 187)
Ce se je $e pred desetletji zdelo, da se skupnega Zivljenja, prav tako izrazanja svo-
jih interesov in poslusanja drugih, priu¢imo spotoma, je ocitno, da v globaliziranem
svetu posameznik brez dobro organizirane vzgoje ¢loveka vredno Zivljenje tezko
doseze (Jank in Meyer 2006, 237). Pojav globalnih migracij in mesanje kultur je
normalen in spontan proces socializacije Se bolj onesposobilo (VSB, t¢. 40). Zato
lahko stoletni ugotovitvi, da »je brez formalne vzgoje in izobraZevanja nemogoce
posredovati vse vire in dosezke kompleksne druzbe« (Dewey 2004, 8), samo prit-
rdimo. Zatekanje v Solanje na domu, kjer druZina vsaj na videz vsakdanje Zivljenje
povezuje z vzgojo in izobrazevanjem, je mozno samo v okviru SirSe druzbeno or-
ganiziranega ozadja institucionalnega ohranjanja in podajanja znanja.

3. Oblike didakti¢nih zasnov vzgoje in izobrazevanja

Ob razvoju Solstva so se k posredovanju znanja in vescin, potrebnih za kvalitetno
prezivetje, pojavili razli¢ni pristopi. Te pristope lahko klasificiramo v tri splosne
kurikularne sisteme ali taksonomije. Prva je hierarhi¢na taksonomija — podobna
je piramidi ali lestvi. S poucevanjem in vzgojo zacnemo pri najbolj osnovnih spo-
znanjih in na njih gradimo k vedno bolj pomembnim vsebinam, ki so na vrhu te
piramide. Druga je tako imenovana stvarno-procesna taksonomija. Podobna je
traku, kjer od zacetka potujemo naprej. Po dolZini prehojene poti lahko ocenimo,
kako dale¢ smo pri doseganju zastavljenih ciljev pedagoskega procesa. Dalj$a kot
je, boljsi je uéni dosezek. Tretja je taksonomija locenih enot, ki je podobna razre-
zani piti. Gre za posamezne ucne enote, ki jih obdelamo samostojno, a na koncu
sestavljajo celoto potrebnega znanja ali vescin (Mayes 2019, xiii-xv; 16-20). Ce
vsem trem dodamo vprasanja W. Klafkega, ki bi si jih ob nacrtovanju svojega dela
moral postaviti vsak ucitelj, vidimo, da je dolo¢ena taksonomija nujna. Klafki svojih
pet vprasanj ob nacrtovani izobrazZevalni vsebini (zdajsnji pomen, prihodnji pomen,
vsebinska struktura, eksemplari¢ni pomen, dostopnost) izpeljuje iz temeljnega:
»Ali se tisto, kar lahko ponudimo ucencu, sploh splac¢a?« (Jank in Meyer 2006, 152)

Vse tri zgoraj predstavljene taksonomije v didakticnem procesu pomagajo ure-
jati organizacijo u¢nega procesa, da na zgornje vprasanje odgovorimo bolje. Teza-
va nastane pri medsebojnem lo¢evanju vsebin, kompetenc, hierarhi¢ni nadreje-
nosti posameznih delov. Ce je tretja (razrezana pita) v rednem izobraZevanju manj
zastopana, sta prvi dve v glavah uciteljev in vzgojiteljev veliko bolj samoumevni.
K organiziranju, nacrtovanju u¢nega procesa jih sili sam Solski sistem. Da izposta-
vijo bistvene stvari, ki osnovno izhodis¢e znanja ucencev nadgradijo, se od ucite-
ljev pri¢akuje samo po sebi. Ze sam sistem razmisljanja v trenutno razumljenih
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oblikah taksonomij celotno Solo nehote sili k ozki usmeritvi podajanja znanja —in
k postavljanju ciljev, ki so jasno preverljivi in merljivi. Pri tem se hitro zgodi, da
spregledamo holisti¢ni pogled na ¢loveka, kjer pa o bolj ali manj pomembnih vse-
binah tezko govorimo vnaprej.

Pri verskem izobraZevanju je treba na to posebej paziti. »V danasnji druzbi za-
vzemata osrednje mesto znanost in tehnika, kot da bi mogli odgovoriti na globlja
vprasanja. Nekateri vzgojni procesi so oblikovani tako, da obljubljajo prav to, kar
Skoduje celostni vzgoji, ki daje prednost izvirnim hrepenenjem ¢loveske duse. V
teku je prava antropoloska revolucija, ki posledi¢no vpliva tudi na versko izkusnjo
in iskreno postavlja pod vprasaj obcestvo Cerkve.« (PK, t¢. 46) Celostna pedago-
gika v duhu Cerkve se ne more podrediti zgolj koristnosti izobraZevanja za uspes-
nost na podrocju znanja, saj je prvo podvprasanje celo Klafkega, ki na podrocju
didakti¢ne analize velja za avtoriteto, ravno o tem, kakSen pomen naj bi uditeljevo
delo imelo za duSevno Zivljenje otroka — kar pri razmisljanju o Soli danes mnogi
prezrejo (Jank in Meyer 2006, 152).

Nase sprasevanje o raznih nacinih razumevanja didakti¢ne zasnove izobraze-
vanja se mora torej lotiti SirSih antropoloskih problemov — ¢e ho¢emo v vzgojo in
izobrazevanje vkljuciti nove moznosti, ki bodo sploSno nezadovoljstvo s Solo pre-
segle, ter nakazati vsaj delno moZnost in koristnost vklju¢evanja verske razseznos-
ti. Vsi vemo, da se na vzgojno-izobrazevalni sistem vedno bolj pritiska v smislu
ucinkovitosti usvajanja dosezkov na podrocjih znanosti, ki naj bi bila uporabna,
pozablja pa se na mo¢ medosebnih odnosov v $oli (Beljan 2019, 23). Podobne so
debate na podrocju kateheze — vse bolj se zahteva ucinkovitost, statisticna uspes-
nost v smislu npr. participacije pri zakramentalnem Zivljenju, sodelovanja pri de-
javnostih v Zupniji. Pozablja pa se na temeljni namen vkljucevanja otrok v Solski
in tudi katehetski proces — prenos temeljnih znanj in ves¢in, potrebnih za uspesno
Zivljenje. Vsaj v zasnovi verskega izobrazevanja bi morali resno vzeti prav iskanje
didakticnega modela, ki bi bil zmoZen zagotoviti prednost izvirni ¢loveski naravi
— krs¢anski antropoloski podobi ¢loveka kot osebe. Ta model bi moral odrazati
,idealno’ vzgojo v druZini —in kljub svoji organiziranosti in nacrtovanosti delovati
v duhu spontane ljubezni do vsakega v vsej njegovi osebi. V slovenskem katehet-
skem nacdrtu je tak didakti¢ni temelj izraZen s t. i. inkluzivnim pristopom, ki pou-
darja celostno komunikacijo, nima pa izdelanega didakticnega modela, s katerim
bi se poucevanja zares lotil (Slovenska Skofovska konferenca 2018, 14). »Z drugimi
besedami, taksonomicni modeli, ki bi jih holisti¢ni pristop uporabil, morda niso v
polnosti konsistentni s tem, kar holisti¢ni pristop kot tak Zeli doseci —in tako lahko
vodi k ravno nasprotnemu.« (Mayes 2019, xvi)

4. Holarhicni didakti¢ni model

Da bi lazje nacrtovali in hkrati ohranili principe celostne vzgoje in izobraZevanja,
se bomo posluZili t. i. holarhicnega modela C. Mayesa, ki temelji na integrativni
kurikularni teoriji in antropoloski zasnovi C. G. Junga. Gre za evolucijski model
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razvoja zavesti na osebni, kulturni in ontoloski ravni (xvii). Izhodisce je predpo-
stavka, da je v procesu izobraZevanja slika pred mislijo in subjektivna razseznost
pred objektivno, a ne za ceno objektivnosti (4). Holarhi¢ni model druge holisti¢ne
modele izobraZevanja presega z bogastvom v semanticni — polisemic¢ni zasnovi; v
sami strukturi, ker nosi ve¢ pomenov kot le terminov klasifikacije; v spremljajodi
imaginaciji, kar zagotavlja temelj za nove moznosti razmisljanja, eksperimentiranja
in prakse v vzgoji (5). Mayes svoj holarhi¢ni model vizualno predstavlja kot kroge
na vodi, ko vrzemo vanjo kamen. Pomembno je, da ti krogi niso eden nad drugim,
ampak so vsi na isti ravnini. Ob tem je voda kot arhetipski temelj, ki je vsakemu
izmed nas dan z okoljem in dedis¢ino ¢lovestva. Vsebine in podrocja vzgojno izo-
braZevalnega vplivanja druga drugemu niso nadrejeni (29). Mayes nasteva sedem
krogov, ki se lahko med sabo kombinirajo, izzivajo, dopolnjujejo — zato je mozno
veliko Stevilo kombinacij (vseh naj bi bilo 3620800). Prav tako so meje med njimi
prepustne in se posamezni krogi, podrocja med sabo prelivajo in povezujejo, zato
gre vedno za celega ¢loveka, ki pa je strukturirano bitje, kjer so to le delne poseb-
nosti celote. Poudariti je Se treba, da ne gre za koncen sistem, ampak za odprt,
nekoncen sistem, ki v svojih kombinacijah ohranja ustvarjalno odprtost, je stalno v
prepletanju vseh sedmih podrocij, ob tem pusca ¢loveku svobodo, ¢eprav ga vzgoja
in izobrazevanje skozi tradicijo preverjenih norm vodita in usmerjata v odprtost
za prihodnost (9-13). Ce to gledamo v luéi koncentri¢nih krogov, ki se $irijo, lahko
zakljuéimo: »Vsak sirsi krog ne le vkljucuje vse manjse kroge, ampak ga ti tudi po-
ganjajo —in tudi njegova eksistenca in nadaljnje Sirjenje sta od njih odvisna.« (30)

Holarhiéni model pozna tudi razvoj, ki pa je Ze v izhodi$¢u holisti¢en. Ce gre pri
drugih modelih za preseganje, gre pri tem za razvoj, ki prejSnje stopnje ohranja,
da te druga na drugo vplivajo v vsej svoji razseznosti — in se razvijajo v procesu
nenehne interakcije (38). Pred o€mi imamo neskon¢no ¢lovesko moznost razvoja
identitete, delovanja in kreativnosti (26). Clovekov razvoj razume v zorenju skozi
zivljenjskega obdobja vse do smrti in vsem, kar bi lahko bilo za tem — s psiholo-
Skim, moralnim in duhovnim odkrivanjem v stalni in poudarjeni luci, da to posta-
ne zaklad modrosti za lastno druzino, narod, pa vse do celotnega clovestva. Z iz-
postavljanjem te SirSe slike razvoja posameznika, ki naj v lastnem razvoju zasledu-
je bogatenje celotne cloveske civilizacije, lahko pomagamo preseci sodobno ob-
sedenost z novim, ki ceni to, kar je trenutno priljubljeno ali medijsko kovano v
zvezde. Holarhi¢ni model vzpostavlja stalen gestaltisti¢ni proces iskanja ravnotezja
med intimnim in javnim — med posameznikom in skupnostjo, med tradicijo in ino-
vacijo (27-28).

Sedem razvojnih podrodij, ki jih Mayes predstavlja, so: »1. organsko, 2. Custve-
no, 3. empiri¢no procesno, 4. legalno procesno, 5. fenomenolosko, 6. imanentno
in 7. ontolosko.« (41)

Teh sedem podrodij deli tudi po Zivljenjskih obdobjih. Tako so v prvih stirih letih
prevladujoca prva Stiri — gre za rast in utrditev ega. Prvo organsko (telesno) pod-
rocje otroka najprej ozavesti, da ni sam. Ob stiku z materjo preko telesa svet oko-
li sebe vedno bolj doZivlja in se ga zaveda (Beljan 2019, 28). Gre za nekaksno ,izva-
litev psihi¢nega sebstva’, ki se zgodi preko senzorno-motori¢nega podrocja kot
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zaCetne eksistencialne tocke (Mayes 2019, 47). »Prava pedagogika osvobajanja
mora spostovati in negovati podrocje senzorno-motori¢ne kurikularne analize ter
poucevalne prakse in integrativno vzpostaviti teoreticne povezave med temi do-
menami, da bi jih lahko preko prakticnega preverjanja dejavnosti v drugih tipih
kvalitativnega raziskovanja uvajala v celostno Zivljenje v razredu.« (52)

Trdni temelji na podrocju telesno-Cutnega razvoja vodijo k drugemu podrodju,
ki daje poudarek ¢ustveni rasti, ko se otrok uci lo¢evati med obcutki sebe in svojih
bliznjih — drugih. Otrok $e vedno izhaja iz predpostavke, da ¢e dogodki oblikujejo
mojo misel, potem lahko dogodke, svet okoli sebe oblikujem tudi sam (56). To
magi¢no misljenje je treba najbolj prerasti na podrocju ¢ustvovanja. Noddingsova
je s svojo etiko skrbi jasno izpostavila, kako s fizi¢ne, telesne ravni pocasi prerasca-
mo v uravnotezen ¢ustveni odnos do okolice, ko otrok notranji ,moram‘ vedno
bolj zmore prevesti v skrb za drugega (61) — kar tudi ponazarja povezanost in in-
terakcijo prvega in drugega podrocja.

Z razvojem otrok vedno bolj odkriva, da se stvari dogajajo po dolocenih zapo-
redjih in da v naravi obstajajo doloceni zakoni. Tretje podrocje empiri€no proces-
nega se oblikuje ravno na tem logiéno-mehani¢nem podrocju z razvojem zavesti,
da ima ¢lovek ,stvari vedno bolj v svojih rokah’ — in z vedno vecjim zavedanjem,
zakaj je kaj kje. To v svojem miselnem svetu postavlja na dolo¢ena mesta in med
sabo povezuje (63). Okolja ne obvlada le s svojimi rokami, ampak vedno bolj s
svojo mislijo, in s tem vedno bolj oblikuje svoj spomin. Prve mozZnosti za simbolno
razmisljanje, ki pa Se ostaja na ravni znakovnega razmisljanja, se oblikujejo prav v
tem procesu, saj zmore fizi€no navzo¢nost npr. svoje matere pocasi prepoznavati
tudi v njeni sliki, predmetu, ki ga spominja nanjo. Se vedno izhaja iz konkretnega
in v dolo¢eno stvar ali pojav projicira svoj spomin (66) — ker Se ni razvil pravega
simbolnega misljenja.

Legalno procesno obmocje pocasi odpira ego v personalno podobo, ki vedno bolj
sega iz sebe. Gre za nekaksno strogorazumsko sebstvo in ob tem Se za nekaj ve¢ —
Ceprav je to le sluteno in Se neznano. Zato sebe Se ni treba postavljati pod vprasaj
— s tem pa tudi ne stvari in dogajanja okrog sebe. Vse to otroka uci argumentacije
in prave umestitve bliznjih, da se lahko sooci s pravili in zahtevami tako posamezni-
kov kot skupine. Postaja drzavljan in usposobljen ,igralec’ v dobri druzbi, kakor svo-
jo okolico v svoji otroski zaupljivosti dojema (68—69). Z oblikovanjem socialnega ega
se otrok uci skupnega Zivljenja, kar je v Zivljenju nujno, saj je okolje dobra korekcija
¢lovekovi zaprtosti in zastrtosti vase (Beljan 2019, 14). Zato je to podrocje dober
prostor ucenja, ni pa dober prostor, da bi tam ostal (Mayes 2019, 77). Otrok vedno
bolj prehaja iz uéenja v iskanje nacina ucenja — zaveda se, kako se uci. Raste v svoji
epistemoloski biti in prevzema vedno vecjo iniciativo. To nas varuje pred nekriticnim
prevzemanjem druzbenih struktur. Ce je kdo na druzbeni lestvici vije, lahko neho-
te — sploh e je v ozadju hierarhi¢ni model — tudi njegov nacin Zivljenja razumemo
kot boljsi, idealnejsi (90). Na vseh prvih stirih podrodjih razvijamo vidni ego — to, kar
se v druzbi pojavlja in opazi, kar je nujno. Vendar to ni zadniji cilj razvoja posamez-
nika. Biti zmoZen izbirati, prevzemati odgovornost terja zmoZznost samoopazovanja,
ocenjevanja. Kar pa vedno bolj terja tudi samopreseganje (101).
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Na podrocjih od 5 do 7 gre za vedno vecje, dokonéno oblikovanje in plodnost
sebstva. Peto podrocje se imenuje fenomenolosko. Gre za bolj duhovno podrodje,
kjer zavest opazuje sama sebe (106) —zmoznost jezikovnega izraZzanja, simbolnega
misljenja prevzame celotno zavest. Hermenevti¢ni nacin dojemanja lahko vodi v
obup, saj ni ve¢ vrednot, ki bi bile same po sebi veljavne — vse se lahko miselno
oblikuje in preinterpretira. Ceprav je za zdravo dopolnjevanje prejénjega podroc¢ja
potrebna hermenevtika dvoma, je Se bolj nujna hermenevtika upanja. Samo tako
bo posameznik v celostni zavesti avtonomije sprejemal odlocitve in poglede, za
katerimi bo stal (Beljan 2019, 379). Iz zgolj stopanja v novi Jeruzalem mora sam
postati novi Jeruzalem (Mayes 2019, 111). Razvoj tega podrocja je nujen za uspes-
no delovanje demokracije, saj ta ob prepovedi zunanje prisile kogarkoli zahteva
¢loveka, ki bo za svojimi odlo¢itvami stal. V duhu hermenevti¢nega razmisljanja se
vse bolj oblikuje estetski obcutek — umetnisko udejstvovanje odpira nove moznos-
ti dojemanja stvarnosti. Poeti¢nost je nujna tudi za razvoj znanosti, saj ta v svojem
razvoju, da lahko napreduje, stare ugotovitve presega (122). Vrh tega podrocja je
razvoj simbolnega misljenja, ki ne teZi toliko k jasnosti, temvec k celovitosti, odkri-
vanju, poglabljanju misterija Zivljenja. Kurikulum bi moral na tem podrocju vedno
voditi k preseganju samega sebe, usmerjati k uresnicitvi eksistencialnega projekta
samega sebe, ki je ontolosko utemeljen v sub specie aeternitatis (129).

Sesto podrogje je t. i. imanentno. Kar se tice Maslowa in njegove lestvice ¢love-
kovih potreb, so na prvem mestu t. i. fizioloske in Sele na koncu osebno-duhovne,
a jo pozneje sam preseze in trdi, da je ¢loveku temeljna potreba po samopresegan-
ju vrojena. To je mogoce na nekaksnem podrodju religioznega, ki ga Maslow zavest-
no pise z malo zacetnico. Mayes na podlagi te potrebe preseganja utemelji podroc-
je imanentnega, ki organsko povzema vsa prejSnja podrocja. Sedaj gre za estetski
razcvet, razvoj multiperspektivizma, multikulturnosti in hermenevti¢nosti (135), ki
se je zacel na prejSnjem podrocju. To Siroko preseganje lahko dosegamo z obratom
k imanenci, naravi, svetu, kjer Zivimo. Poeti¢nost okolja nas vedno bolj nagovarja k
¢udeniju in Siritvi sebstva. Boga ¢astimo tako, da mu vedno bolj prepus¢amo govo-
rico imanence, poezije, ki v odnosu do sveta vodi do globoke ekologije. Ta globoka
ekologija nas vodi iz cudenja v ravnanje, saj se najmocneje Siri, e smo to podrocje
ustrezno okrepili in razvili — s prejSnjega podrocja hermenevtike upanja (142).

Zadnje podrocje je usmerjeno k razvoju religioznega kot takega. Kurikulum bi
moral, Ce Zeli biti celosten, upostevati tako vzhodne kot zahodne verske tradicije.
Pri tem ne gre za razli¢na verstva, temvec pristop k nacinu verovanja. Vzhodnega
Mayes imenuje meniski, zahodnega pa dialoski pristop (147). V zahodni tradiciji
je sicer meniska razseznosti potopitve v Neskoncno, Neopisljivo tudi prisotna, a
vedji poudarek ji dajejo vzhodna verstva, ki vodijo k oblikovanju zavesti brez ob-
jekta (148). Ta misti¢na pot pa za dobro Zivljenje ne bi bila zadostna, ¢e ne bi vkl-
jucevala ,uclovecene’ duhovnosti, ko Bog stopa v dialog s ¢lovekom in tako prostor
sebstva dokoncno odpira (151). Tak dialog bi moral rezonirati v celotnem odnosu
ucenca in ucitelja — ne samo v udilnici, ampak v celotni druzbi. DoseZzemo ga lah-
ko s pristno duhovnostjo, ki sega vse od telesa pa do Preseznega (Mayes 2005,
6-7; Beljan 2019, 287).
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5. Holarhi¢nostin resonanca

Predstavljen didakti¢ni model poskusa poleg celostnosti osebe ohraniti tudi evo-
lucijski proces, ki ga predvideva vsaka vzgoja in izobraZevanje. Struktura sedmih
podrocij, ki so dolocena tudi glede na Zivljenjsko obdobje, omogoca nacrtovanje
pedagoskega dela. Pri tem Mayes poudarja pristen odnos, ki mora biti temelj tega
dela. Ucitelj mora biti tisti, ki ga skrbi za u¢enca (Beljan 2019, 163). Pri tem ne sme
pozabiti, da ta skrb vkljucuje vec kot le trenutek dela s snovjo. »Trdim, da mora
skrb, ¢e naj bi obrodila dobre sadove, vkljucevati skrb ne le za nekoga, temvec¢
tudi za nekaj. Brez neke vrste usmerjevalnega namena glede tega, kaj lahko drugi
postane ali naredi, to skrb lahko ob¢utimo kot dobro, vendar se lahko vprasamo,
ali bo ta vedno dobra.« (Mayes 2002, 703) Za ucinkovito pedagosko delo — da bo
lahko ta proces vedno tekel na vseh sedmih holarhi¢nih podrogjih u¢enja — po-
trebujemo ucno obcestvo, ki se odlikuje po senzibilnih in odgovornih medseboj-
nih odnosih. VkljuCevati pa mora tudi SirSe okolje, kulturo in druzbeno strukturo
(Mayes idr. 2016, xii—xiv).

Ko v svetu stalnega pospesevanja iS¢e moZnost za kvalitetno Zivljenje, podobno
razmislja tudi H. Rosa. S pojmom resonance Zeli opozoriti na neprestani proces vpli-
vanja, dialoga, odzivanja —in to v najsirSem druzbenem in osebnem kontekstu. »Rosa
se pri resonanci trudi ohranjati obcutljivo ravnoteZje: po eni strani tisto drugo v od-
nosu, kar me nagovarja, ostaja neobvladljivo in z njim ne morem razpolagati, po
drugi strani pa se nanj lahko odzovem in odprem dinamiko vzajemnega vplivanja ter
,resoniranja‘.« (Klun 2020, 287-288) To bi se moralo odraZati tudi v soli. »Vzgoja in
izobraZevanije sta resonanéni odnos do sveta.« (Rosa, Endres in Beljan 2017, 9) Sola
je danes brez vsakega dinami¢nega odnosa, je prostor ,molcanja’, ,vseenosti‘ (10).

V splosni didaktiki se prevec govori o ucinkovitih pristopih, ki uspesno usmer-
jajo ucni proces, da se v dolo¢enem ¢asu doseZe ¢im vec. Ucinkovitost poucevanja
in ucenja je nujna, a prav to po drugi strani ubija temeljni namen pedagoskega
dela: ucenje za zivljenje. Kljub vzvisenim ciljem vzgoje in izobrazevanja si — Se po-
sebej v digitaliziranem svetu — pogosto pozabljamo zastaviti vprasanje, kako si
dobro Zivljenje predstavljamo. Sele z zavestjo in premislekom, kaj kot celotna
druZba s podobo dobrega Zivljenja nehote nudimo, lahko usmerjamo in vredno-
timo celoten vzgojno-izobraZevalni proces (Rosa 2020b, 11). Druzba pospesevanja
postaja vse bolj povrsinska in zato ne zmore vec pristnega odnosa do sebe, drugih
in druzbe. Clovek okolja ne obvlada ve¢, ampak ga to vedno bolj sili v stalno po-
speSevanje vsakdanjega Zivljenja, kar spet vodi k Se hitrejSim druzbenim spremem-
bam. Ta zadarani krog nas vedno bolj loCuje od drugih, druzbe, tradicij in bistva
nas samih (Beljan 2019, 25). Kljub temu tempu pospesevanja si zelimo Ziveti dobro
Zivljenje v povezanosti, skupnosti. »Razvoj pricakovanj glede samoucinkovitosti in
notranjih interesov se povezuje z izkusnjo druzbenega priznanja. Tu je ocitna po-
vezava s pristopom, ki temelji na virih: brez ljubezni, skrbi in spoStovanja so po-
vezave s svetom — resonanéne osi — toge in neme.« (Rosa 2016) Ce se ta proces
ucinkovanja, ki poteka v vse smeri, vzpostavi v duhu skrbi, ljubezni in spoStovanja,
vodi do preobrazbe, ki je spet obojestranska (Zalec 2021, 828).
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Preobrazbo je najlazje doseci na podrocju poglobljenega znanja, ki pa samo
zase nima pomena. Naj pri podajanju snovi poudarjamo Se tako objektivnost, te
nikoli ni brez subjekta. »Jasno je, da ni objektivnega zunanjega sveta brez subjek-
ta, ki objektu doloCa pomen.« (Loebell 2020, 321) Z u¢enjem ne le da prihajamo
v stik s svetom, ampak mu dajemo pomen, ga razvrséamo, ustvarjamo svoj odnos
do njega. Z u¢enjem Sele vzpostavljamo objektivnost, ki hkrati oblikuje ucecega.
»lzobraZevanje se ne zgodi, ko pridobimo doloéeno spretnost, ampak ko sprego-
vori druzbeno pomemben del sveta, torej ko se otrok ali mladostnik nenadoma
zave: O, zgodovina, politika, fizika ali glasba mi nekaj govori. Na nek nacin me za-
deva in lahko se z njo ukvarjam samo-ucinkovito. Kdaj to¢no pride do te ,iskre’, je
dejansko nenadzorovano.« (Rosa 2020a, 68) V tem je temelj resonancéne pedago-
gike. Temelji na obojestranski ,vznemirjenosti‘, ki omogoca spremembo odnosa
do sveta (Rosa, Endres in Beljan 2017, 12-14). Vprasanje je, kako lahko resonan¢-
ni proces sprozimo. Za to je treba aktivirati vire, ki so v Zivljenju temeljni. Clovek
po dobrem Zivljenju hrepeni sam po sebi in zanj potrebuje zdravje, skupnost, pri-
znanje, materialne dobrine. V procesu vzgoje so to dobri sprozitelji resonance — ki
pa je prava le takrat, ko ne sluZi zgolj sebi, ampak kvaliteti dobrega Zivljenja (Clas-
sen-Bauer 2020, 64). Resonanca je namrec tesno povezana z vrednotenjem. Po-
zitivna vznemirjenost ucenca je mogoca le, ko mu snov kaj pomeni. Pomeniti pa
mu ne more, ¢e ga ne nagovori. Pri tem je vloga ucitelja temeljna — biti mora biti
kot glasbene vilice v zvenu, da lahko intonira u¢encem (Beljan 2019, 208). Pristno
ucenje torej izhaja iz temeljnega odnosa med uciteljem in uéencem. »Vsak ucite-
lj ve, da se najbolj formativni izobraZevalni procesi odvijajo zunaj u¢nega nacrta
in pogosto prav v trenutkih, ko u¢ni nacrt, ki poskusa kodificirati, kaj se morajo
ucenci nauciti in kdaj obvladati, ne igra nobene vloge.« (Rosa 2020a, 88) Seveda
mora $ola svoje nacrtno delo nadaljevati — a brez zavedanja o nujnosti vzposta-
vitve resonanénega prostora bo teiko (ali vsaj dolgoro¢no neucinkovito) utila. Se
bolj je to pomembno pri verskem pouku, kjer ne gre le za znanje, temvec temelj-
no notranjo drzo do celote bivanja.

6. Holarhi¢na zasnova poucevanja kot moznost za
resonancno katehezo

»Kateheza postopno pospesSuje ponotranjenje in povezovanje teh sestavin ter
tako spodbuja preoblikovanje starega ¢loveka in oblikuje krs¢ansko miselnost.«
(PK, t€. 71) Pravilnik z zahtevo ponotranjenja in povezovanja v ospredje postavlja
celostni pristop, ki v posamezniku odmeva v resonan¢nem smislu in ga preobra-
Za, kar je temeljni princip resonan¢ne pedagogike (Enders 2020, 32). Ko slovenski
katehetski nacrt govori o konkretnem izvajanju kateheze, inkluzivno katehezo na-
vaja kot primer modela, ki ne gradi le »na kognitivnem ucenju, marvec uposteva
tudi telesno, Custveno, kulturno, duhovno in religiozno dimenzijo« (Slovenska
$kofovska konferenca 2018, 14). Ce k temu dodamo $e katehumenatski model in
mistagosko katehezo, je razumljivo, da klasi¢ni didakti¢ni model, ki temelji zgolj na
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spoznavnih procesih, za notranje spreobrnjenje ni dovolj. Predstavljeni holarhi¢ni
model, ki gradi na dinamicni prepletenosti in hkrati na doloc¢eni postopnosti, bi
k boljsi organiziranosti kateheze lahko pripomogel v veliki meri — kot to priporo-
Ca pravilnik in doloca katehetski nacrt. Pri tem ne smemo pozabiti, da holarhic¢ni
model predvideva dolo¢eno danost, v kateri uéenje ,valovi‘. Katehetsko to lahko
razumemo kot boZje otrostvo, dano vsem kri¢enim. Ceprav katehetski naért na-
¢rtovanje doloca in ga predvideva dokaj v klasi¢nih oblikah, je takoj za tem tocka
o poklicanosti, ki se zakljucuje: »V vzgojnem procesu se ¢lovek usposablja, da bi
Bozji klic za svoje Zivljenje slisal, ga razlocil in nanj v svobodi in ljubezni odgovoril.«
(16) Dialoska oblika verovanja je najblizje resonanc¢ni pedagogiki. SliSanje BozZjega
klica in odgovor nanj je tezko nacrtovati, lahko pa za¢rtamo temeljne smernice, na
katere bi moral katehet biti pozoren, da odprtost, poslusnost in odgovor na Bozje
povabilo spodbudi (Beljan in Winkler 2019, 13).

Holarhi¢ni model zacenja uéenje na ravni telesnosti, kar je tudi zahteva pravil-
nika za katehezo. Pri konkretni zasnovi kateheze, ki se v veliki meri zacenja s ,po-
zna’, bi podrodju obcutenja dali poudarek na samem zacetku kateheti¢ne poti.
Teme, kot so spoznavanje sakralnih predmetov, prostorov, navzo¢nost pri verskih
praznovanjih, so lahko temelj za celostno pot v krs¢anstvo. Telo je zacetek zave-
danja sebe in hkrati BoZje navzo¢nosti — in Se posebej v katoliski Cerkvi so izpo-
stavljeni prostori Bozjega rezoniranja (Rosa 2016). Nadaljevanje katehetske poti
terja zrelo osebnost voditelja, ki mu ¢lovek zaupa (NeZi¢ Glavica 2021, 140). Ob
telesnosti je namrec nujno treba sprejemati in usklajevati ¢ustva, ki iz telesnih
obcutkov izhajajo —in jih prevajati v pomene, ki jih terja Razodetje. Starsi, ki zna-
jo npr. ob vecernem objemu otroka pokrizati in mu dati pozitivho ob¢utje varno-
sti, bodo za to, da bo lahko v odnosu do svojega okolja varno resoniral in hodil pot
BoZjega otrostva, naredili najvec. Z vedno vecjo zmoZnostjo otrokovega opazova-
nja je nujna pozitivna razlaga stvari in dogodkov, ki naj temelji na svetopisemskih
zgodbah. Preprosta pojasnila, posebej v obliki svetopisemskih zgodb, zakaj kaj
deluje ali je tako, so nadaljevanje poti verovanja. Prav pri tem koraku je razvidno,
kako je holarhi¢ni model tudi resonanéna pedagogika. Ce ¢lovek v svoj miselni svet
ne more vkljuditi verske razseznosti, ki jo je morda doZivel in jo celo pozitivho
ovrednotil, bo iz tega tezko samostojno in zdravo Zivel (Enders 2020, 97) — telesni
odziv na obredje bo vedno bolj negativen, kar se bo odrazalo v ¢ustvenem odpo-
ru. Prva tri holarhi¢na podrocja, ki se temeljno oblikujejo v otrostvu, med sabo
resonirajo. Dober temelj za telesno, ¢ustveno, miselno oblikovanje razumevanja
verovanja lahko postane izziv tudi za odrasle — kot v zgodbi o Ani, ki zmore prepo-
znavati Boga kljub svoji zapuscenosti. Njen starejsi resitelj in varuh pa ob tem
vprasanje vere in Zivljenja znova podoZivlja (Fynn 1992).

Postopno vkljucevanje v obcestvo verujocih bo omogocilo, da se sprejete ver-
ske resnice Zivijo v konkretnem ¢asu in prostoru. Potreba po skupnem verovaniju,
kot so bili u¢enci eno z Marijo, je za poglobljen odnos do sebe in Boga temeljna
in vodi k veliko bolj odprti in trdni osebni veri. Ze prej je treba pripraviti prostor
za dvom o temeljnih Zivljenjskih odgovorih (Enders 2020, 36). Kakor je pri razu-
mevanju naravnih zakonov najprej vprasanje, zakaj kaj tako deluje, je tudi pri veri
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tako. Na prvih podrocjih odrascanja v veri gre veliko bolj za sprejemanje, kar je pri
nacrtovanju zacetne kateheze dobro upostevati. Ne smemo pa pozabiti na spra-
Sevanje (Beljan in Winkler 2019, 39). Samo ¢lovek, ki se prevprasuje, bo resni¢no
vzpostavljal osebni odnos z Bogom in ljudmi, saj le tako lahko resonira v polnem
pomenu besede. Zato mora biti tudi verska skupnost, Cerkev prostor zaupanja —
bolj kot organizirana institucija (Kraner 2021, 182). Pri petem koraku holarhi¢nega
modela gre za bolj osebno iskanje; pomembno je, da to usmerjamo s hermenev-
tiko upanja, ki hkrati ne prezira hermenevtike dvoma. Pricevanja vere in vkljuce-
nost v obcCestvo, kjer lahko iS¢em in ob tem tudi prispevam, je temelj teologije
upanja. Kristus je s svojo odprtostjo in zahtevo: »Vi jim dajte jestil« (Mt 14,16)
jasno spremljal svoje ucence tudi v tej fazi.

Korak naprej pri rasti vere je prostor izrazanja, delovanja v druzbi. Ce je pot od
telesnega stika s svetim do hermenevtike upanja prehojena plodovito, bo ¢lovek
BoZja znamenija v vsakdanjem Zivljenju zmogel prepoznavati. Kot psalmist bo lah-
ko opeval skrivnosti BoZjega delovanja. Bozja pedagogika je oCitna: »Za pouceva-
nje uporablja vsa razpoloZljiva sredstva in svoje poslusalce spodbuja k osebnemu
odgovoru ter od njih pri¢akuje odgovor in, Se globlje, poslusnost vere.« (PK, tc.
161) Dialog, ki je vzpostavljen med ¢lovekom in Bogom na ta nacin, vodi do mi-
sticne drze. Te dve potezi sta za Mayesa temeljni za zadnje podrocje ucenja — kar
je tudi vrh resonancne pedagogike (Beljan 2019, 36).

Tako vodena kateheza bo zmogla vedno znova prepletati telesne obcutke, ¢u-
stvene odzive, razumska spoznanja, pravila skupnega Zivljenja, kriticna vprasanja
— in kon¢no bogosluzna dejanja —, da bodo vodili k odreSenemu Zivljenju (Stegu
2019, 689). »Gledanje na eksistenco z o¢mi vere ¢loveku omogoca razvoj modre-
ga in celovitega razumevanja. Kadar torej kateheza zanemari povezavo med ¢lo-
vekovo izkus$njo in razodetim sporocilom, zapade v nevarnost izumetni¢enosti in
nerazumevanja resnice.« (PK, t¢. 199) Prav zmoznost gledanja na lastno eksisten-
co v trdnosti vere, kjer ni strahu, da bi kaj zamudil ali da bi iz tekmovalnosti so-
dobnega zivljenja izpadel, je lahko moment ,ustavljanja‘ sodobne druzbe. Zgolj
zavest, da je mogoce zaupati v brezpogojno sprejemanje kljub Sibki veri, bo raz-
mislek o dobrem Zivljenju, kot ga predvideva resonancna pedagogika, olajsalo. Z
ucenjem pridobljeno znanje, videno v tej SirSi ontoloski luci, bo vodilo k vedno
vegji svobodi posameznika (D‘Souza 2016, 233). Ce vzamemo za primer Miche-
langelovo fresko stvarjenja iz Sikstinske kapele, kjer se prsta Stvarnika in ¢loveka
ne dotikata, lahko vidimo, da to razpoko zapolnjuje ¢lovekov pogled. Ta je uperjen
v Stvarnika, ki poln energije vanj polaga Zivljenje (Soetebeer 2020, 94). V vrtincu
Zivljenja se je zato treba smiselno prepustiti zadnjim podroc¢jem holarhi¢nega mo-
dela. Ce uspemo prebuditi rezoniranje sodobnega ¢loveka tudi na religioznem
podrodju, da se zazre v prave oCi Skrivnosti, bo moc stvariteljstva vedno bolj v nase
odresenje. Zivljenje bo vedno bolj dar —in vedno manj razumljeno kot obvladljivo
in potrebno nadzora (Rosa 2020a, 59). Priti do odmeva religiozne razseznosti je
kot znova vzvalovati mo¢ hrepenenja po dobrem Zivljenju, in zato je naloga kate-
heze bistveno $irsa, kot le poucevanje o veri. Voditi do izkustva nerazpoloZljivosti
sveta in ljudi je temelj za preobrazbeno srecCanje, Se posebej z Neznanim. S tem



Janez Vodicar - Holarhi¢ni model celostne resonan¢ne pedagogike...

703

se na zaupljiv in celosten nacin najprej sreCamo v druZzini. Zato je druzZinska peda-
gogika, ki temelji na varnem srecevanju z nerazpolozljivostjo — od telesne do du-
hovne ravni —, dober kazalec za preoblikovanje celotne kateheze.

Kratici

PK — Papeski svet za pospeSevanje nove evangelizacije 2021 [Pravilnik za

katehezo].

VSB - Francisek 2020 [Vsi smo bratje].

Reference

Beljan, Jens, in Michael Winkler. 2019. Resonanz-
pédagogik auf dem Priifstand Uber Hoffnungen
und Zweifel an einem neuen Ansatz. Weinheim
Basel: Beltz.

Beljan, Jens. 2019. Schule als Resonanzraum und
Entfremdungszone Eine neue Perspektive auf
Bildung. Weinheim Basel: Beltz Juventa.

Classen-Bauer, Ingrid. 2020. Salutogenese und
Lebensqualitét. V: Hibner in Weiss 2020,
59-72.

Dewey, John. 2004. Democracy and Education: An
Introduction to the Philosophy of Education.
Delhi: Aakar Books.

D’Souza, Mario 0. 2016. A Catholic philosophy of
education: the church and two philosophers.
Montreal: McGill-Queen’s University Press.

Enders, Wolfgang. 2020. Resonanzpddagogik in
Schule und Unterricht. Weinheim Basel: Beltz.

FranciSek. 2020. Vsi smo bratje. Ljubljana: DruZina.

Fynn. 2013. Gospod Bog, tukaj Ana. Koper: Ognji-
sce.
Hiibner, Edwin, in Leonhard Weiss, ur. 2020.

Resonanz und Lebensqualitdt. Opladen: Verlag
Barbara Budrich.

Jank, Werner, in Hilbert Meyer. 2006. Didakti¢ni
modeli. Ljubljana: Zavod Republike Slovenije za
Solstvo.

Klun, Branko. 2020. Rezilienca in resonanca: V
iskanju nove drze do sveta. Bogoslovni vestnik
80, §t. 2:281-292.

Kraner, David. 2021. Medijske reprezentacije kot
odsev problema institucionalizacije Cerkve.
Bogoslovni vestnik 81, $t. 1:163-183.

Krek, Janez, in Mira Metljak, ur. 2011. Bela knjiga
o0 vzgoji in izobraZevanju v Republiki Sloveniji.
Ljubljana: Zavod RS za $olstvo. http://pefprints.
pef.uni-lj.si/1195/1/bela_knjiga_2011.pdf
(pridobljeno 4. 7. 2022).

Loebell, Peter. 2020. Welt-Teilhabe von Jugendli-
chen im Zeitalter der Digitalisierung. V: Hibner
in Weiss 2020, 311-337.

Mayes, Clifford. 2002. The teacher as an arche-
type of spirit. Journal of Curriculum Studies 34,
$t. 6:699-718.

——=—.2005. Teaching Mysteries. Lanham: Universi-
ty Press of America.

—=——.2019. Developing the Whole Student: New
Horizons for Holistic Education. Lanham:
Rowman Littlefield.

Mayes, Clifford, Ramona Maile-Cultri, Neil Goslin
in Fidel Montero. 2016. Understanding the
whole Student: Holistic Multicultural Education.
Lanham: Rowman & Littlefield.

Moog, Frangois. 2020. Education intégrale. Pariz:
Editions Salvator.

NefZi¢ Glavica, Iva. 2021. Gestalt pedagogika v
sluzbi oblikovanja duhovno-religiozne dimenzi-
je. Bogoslovni vestnik 81, st. 1:135-147.

Papeski svet za pospesevanje nove evangelizaci-
je. 2021. Pravilnik za katehezo. Ljubljana: Druzi-
na.

Rosa, Hartmut. 2013. Social acceleration: a new
theory of modernity. New York: Columbia
University Press.

———.2016. Eine Soziologie der Weltbeziehung.
Berlin: eBook Suhrkamp.

——=—.2020a. The Uncontrollability of the World.
Cambridge: Polity Press.

———.2020b. Von summenden und verstummen-
den Resonanzachsen im Zeitalter der Digitalisi-
erung. V: Hibner in Weiss 2020, 9-11.

Rosa, Hartmut, Wolfgang Endres in Jens Beljan.
2017. Resonnanz im Klassenzimmer. Weinheim
Basel: Beltz Juventa.

Slovenska Skofovska konferenca. 2018. Slovenski
katehetski nacrt. Celje: Mohorjeva druzba.



704 Bogoslovni vestnik 82 (2022) - 3

—=—=—.2021. Letno porocilo Katoliske cerkve v
Sloveniji 2021. Katoliska Cerkev. https://katoli-
ska-cerkev.si/media/datoteke/Dokumenti%20
in%20publikacije/LETNO%20POROCILO%20
2021-SPLET.pdf (pridobljeno 4. 7. 2022).

Soetebeer, Jorg. 2020. Zwischen Resonanz und
Autonomie — Uberlegugngen zu Souveréanitit
aus anthropologischer Sicht im Anschluss an
Ernst Cassirer. V: Hibner in Weiss 2020, 73—
106.

Stegu, Tadej. 2019. Transhumanizem in kr¢anska
antropologija. Bogoslovni vestnik 79, st. 3:683—
92.

Segula, Andrej. 2021. Upanje in zaupanje v konte-
kstu pastoralne teologije v asu globalnega
nezaupanja. Bogoslovni vestnik 81, st. 4:917—
924.

Zalec, Bojan. 2021. Bivanjsko upanje, smisel in
resonanca. Bogoslovni vestnik 81 $t. 4:825—
834.



705
Pregledni znanstveni ¢lanek/Article (1.02)
Bogoslovni vestnik/Theological Quarterly 82 (2022) 3, 705—714
Besedilo prejeto/Received:09/2022; sprejeto/Accepted:10/2022
UDK/UDC: 27-472
DOI: 10.34291/BV2022/03/Stegu
© 2022 Stegu, CCBY 4.0

Tadej Stegu
Kerigmaticna kateheza in resonanca

Kerygmatic Catechesis and Resonance

Povzetek: Kerigmati¢na prenova kateheze zahteva interdisciplinarni pristop in se
ne izogiba konkretnim vprasanjem negotovosti, krhkosti in nemoci sodobnega
¢loveka. V prispevku je razvijanje kerigmati¢nih vidikov kateheze sooceno s te-
orijo resonance, ki jo je razvil sociolog Hartmut Rosa. TakSno soocenje odpira
nova spoznanja o kerigmati¢ni razseznosti kateheze in usmerja k njihovi prak-
ti¢ni uporabi. Izhodisc¢e raziskave je tradicionalno razumevanje in vlioga kerigme
v katehetskem procesu. V prispevku to postopno osvetlimo s pojmom resonan-
ce in resonancno sociologijo ¢lovekovega odnosa do sveta. Taksen pristop po-
membnost izkustvene razseznosti kateheze osvetljuje na novo — in katehezo
usmerja k prakti¢ni uporabi resonanéne pedagogike.

Kljuéne besede: kerigma, kerigmati¢na teologija, kerigmati¢na kateheza, resonanca,
resonancna pedagogika

Albstract: The kerygmatic renewal of catechesis requires an interdisciplinary ap-
proach and does not avoid the concrete questions of uncertainty, fragility and
helplessness of a modern human. In the paper, the development of kerygmat-
ic aspects of catechesis is confronted with the theory of resonance developed
by the sociologist Hartmut Rosa. Such a confrontation opens up new realiza-
tions about the kerygmatic dimension of catechesis and points to their practi-
cal application. The starting point of the research is the traditional understand-
ing and role of the kerygma in the catechetical process, which is gradually il-
luminated by the concept of resonance and the resonant sociology of human
relationship to the world. Such an approach sheds new light on the importance
of the experiential dimension of catechesis and directs catechesis to the ap-
plication of resonant pedagogy.

Keywords: kerygma, kerygmatic theology, kerygmatic catechesis, resonance, reso-
nant pedagogy
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1. Uvod

V sodobnem sekulariziranem svetu se Cerkev vse bolj zaveda nujnosti kateheze,
ki bi jo lahko verodostojno imenovali kerigmati¢na (Tukara 2020). Toda vrnitev
k tradiciji in poglobitev kerigmati¢nega pristopa ni preprosto prepisovanje sta-
rih obrazcev ali uporaba starih formul. Vkljuuje namrec izkusnjo in odgovor na
konkretna vprasanja negotovosti, krhkosti in nemoci, s katerimi se sooc¢a sodobni
clovek (Vodicar 2020, 265). Prenova kateheze je tako mogoca ob kerigmati¢ni in
aplikativni prenovi teologije, za katero potrebujemo nove pristope in »teologe, ki
bodo znali delati skupaj na interdisciplinaren nacin in v intelektualnem delu znali
prerascati individualizem« (Francesco 2019).

Raziskovalni program , Eticno-religiozni temelji in perspektive druzbe ter religi-
ologija v kontekstu sodobne edukacije in nasilje” (P6-0269) je usmerjen k vprasa-
nju rezilientnosti — in pogoj zanjo prepoznava v resonancnih odnosih. Resonanca
kot nihajo¢ dinamicen odnos ¢loveku omogoca, da se sodobni pospeseni druzbi
sprememb uspesno prilagaja. Kot temeljni pojem, ki uokvirja prihodnost, prav
resonanca narekuje redefinicijo religije in teologije v luci relacijskega modela, ki
spodbuja medverski dialog in sodelovanje. Raziskava se posveca tudi vprasanju
prenosa spoznanj v prakso na pedagoskem, katehetskem in pastoralnem podro-
¢ju, kjer poudarja celostno ucéenje, ki zajema tako custva kot telo.

V prispevku bomo razvijanje kerigmati¢nih vidikov kateheze soocili s teorijo
resonance, ki jo je razvil nemski sociolog Hartmut Rosa (2019). Poglobljeno in
pravilno razumevanje resonance je odlocilnega pomena za razumevanje in rese-
vanje klju¢nih, temeljnih problemov sodobnega sveta. Ker Rosova teorija reso-
nance nekatere pomembne krs¢anske teoloske teme obravnava s socioloskega
vidika (Zalec 2021a, 826), lahko pri¢akujemo, da bo takino sooéenje prineslo nova
spoznanja o kerigmati¢ni razseznosti kateheze in pokazalo, kako jih smiselno upo-
rabiti v praksi. Izhodi$¢e nase raziskave je zato tradicionalno razumevanje in vloga
kerigme v katehetskem procesu, kar postopno osvetlimo s pojmom resonance in
resonancno sociologijo ¢lovekovega odnosa do sveta.

2. Kerigmain kateheza

Za katehetsko dejavnost v zgodovini najdemo razli¢ne izraze. Glede izrazja tudi v
cerkvenih dokumentih ni doslednosti (Snoj 2003, 146), zato za razumevanje vloge
kerigme v katehetskem procesu najprej opredelimo pomen temeljnih izrazov — saj
razumevanje izrazja, ki ga uporablja prva Cerkev, resonan¢no naravo katehetske-
ga procesa razkriva Ze samo. Za pojasnitev pomena izraza kateheza zato najprej
razis¢emo njegov izvirni pomen, nato pa oriSemo razvoj uporabe izrazja in sodob-
no razmejitev pomenov ter razumevanje vlioge kerigme v katehetskem procesu.

2.1 Resonanc¢nost kateheze v prvi Cerkvi

V Svetem pismu izraza ,kateheza‘ (katrixnong) ne najdemo, pac pa v Novi zavezi
sreCamo glagol ,doneti‘ oziroma ,odmevati’, ,rezonirati‘ ali ,narediti, da odmeva‘
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(katnxeiv) s pomenom ,poucevati, ustno uciti, uciti z Zivim glasom, pripovedovati’
(Lk 1,4; Apd 18,25; 21,21; Rim 2,18; 1 Kor 14,19; Gal 6,6). Ceprav se sicer v Novi
zavezi pogosto rabi uveljavljen glagol ,poucevati’ (616dokewv), ki ga uporablja tudi
apostol Pavel, je ta ustvaril Se svoj izraz ,doneti’, ,odmevati’, ,rezonirati’ (katnyeiv)
—do tedaj redka in za judovsko versko govorico tuja beseda, vendar pa ta izraz upo-
rablja tudi Pavlov spremljevalec evangelist Luka. Izraz se — drugace kot ,poucevati’
(616aokewv) — vedno uporablja v pomenu poucevanja v veri (Snoj 2003, 146—150).

Kateheza se v Novi zavezi povezuje $e z drugimi sorodnimi izrazi, kot so evan-
gelizacija, pouk, prerokovanje, pri¢evanje, spodbuda itn. Ob teh razli¢nih izrazih
je Ze mogoce opaziti temeljno razliko med prvim oznanilom ali razglasitvijo krs-
Canskega oznanila z glagoli, kot so vzklikati (kpalewv), razglasati (knpuooeLv), evan-
gelizirati (€vayyeAilew), oznanjevati (€vayyehilecBal) in pricevati (LAPTUPELY),
ter nadaljnjim razlaganjem in poglabljanjem, v sklop katerega spada kateheza —in
ki ga oznacujejo glagoli poucevati (816acokewv), razgovoriti se (OUIAEW), izrocati
(rapadibovat), predvsem pa Ze omenjeni doneti oz. rezonirati (katnxeiv) (Stegu
2005, 10). V katehezi torej oznanilo BoZje besede najprej vzbuja odmeyv, resonan-
co pri poslusalcih; ni le sporocanje in obvescanje o Jezusu, temvec veselo oznani-
lo — poucevanje v veri, komuniciranje z Zivim glasom v obcestvu, ki se na to ozna-
nilo odziva.

2.2 Kerigma in resonanca

Prva Cerkev v katehetskem procesu razlikuje kerigmo, ki je oznanilo vesele novice
vstajenja, ter katehezo in homilijo, ki sta reden pouk, namenjen ¢lanom kr$c¢an-
ske skupnosti. Kerigma (krjpuypa — iz gr. knpuoow, ki dobesedno pomeni kricati,
razglasati kot glasnik) v Novi zavezi oznacuje prvo oznanilo krs¢anskega sporocila.

Besede, ki jih je Jezus izrekel v zaCetku javnega delovanja v shodnici v Nazaretu
(Lk 4,18-19; Mt 3,1-2; Rim 10,14), so prva novozavezna kerigma, osnova vsega
nadaljnjega nauka, ki ga je Jezus naslovil na svoje u¢ence —in vsega oznanjevanja
ucencev po vstajenju in prihodu Svetega Duha (Daniélou 1982, 7). Oznanjajo osvo-
boditev, ozdravljenje slepote (Lk 4,18-19), prihod nebeskega kraljestva (Mt 3,1-2).

Po Kristusovem vstajenju je Kerigma oznanilo novice: »Jezusa, ki ste ga vi umo-
rili, je Bog obudil od mrtvih in ga naredil za Mesija.« (Apd 2,14-39) To oznanilo
Petra na binkostni praznik v poslusalcih mo¢no odmeva: »Ko so to slisali, jih je do
srca pretreslo. Rekli so Petru in drugim apostolom: »Bratje, kaj naj storimo?« Peter
jim je odgovoril: »Spreobrnite sel«« (37-38) Po ozdravitvi hromega: »Bog ga je
obudil od mrtvih in mi smo temu price« (Apd 3,15); »Spreobrnite se torej in po-
kesajte, da se vam izbriSejo grehi.« (2,29) V Kornelijevi hisi: »Razpeli so ga na kriz
in usmrtili. Bog pa ga je obudil tretji dan /.../ Vsakomur, ki veruje vanj, so v njego-
vem imenu odpuséeni grehi.« (Apd 10,40.43) Stefan pred vélikim zborom pricuje:
»...vi ste zdaj postali njegovi izdajalci in ubijalci /.../ Nebesa vidim odprta in Sina
¢lovekovega, ki stoji na Bozji desnicil< Tedaj so zavpili z mo¢nim glasom, si zatis-
nili udesa in vsi hkrati planili nadenj.« (7,52.56-57) Pavel v Antiohiji: »Ceprav niso
nasli nobene krivde, da bi zasluzil smrt, so od Pilata zahtevali, naj ga dd usmrtiti.
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In ko so izpolnili vse, kar je bilo zapisano o njem, so ga sneli z lesa in polozili v grob.
Toda Bog ga je obudil od mrtvih</ .../ Ob teh besedah so se pogani razveselili in
povelicevali Gospodovo besedo; in tisti, ki so bili odloceni za veéno Zivljenje, so
sprejeli vero.« (13,28-30.48) Pavel na Areopagu: »Bog je zatisnil oCi nad Casi, ko
so ljudje tavali v nevednosti; zdaj pa naroca, naj se vsepovsod vsi spreobrnejo.
Zakaj dolodil je dan, ko bo vesoljnemu svetu pravi¢no sodil po mozu, ki ga je za to
izbral in pred vsemi potrdil tako, da ga je obudil od mrtvih.< Ko so slisali o vstajen-
ju od mrtvih, so se eni norcevali, drugi pa so rekli: >O tem bi te poslusali kdaj dru-
gi€.c«« (17,30-32)

Oznanilo vesele novice se v Apostolskih delih nanasa na bit krS¢anske skrivnos-
ti — Kristusovo vstajenje od mrtvih —in ne razvija podrobnosti. To oznanilo pri po-
slusalcih vedno sproZi resonanco: pri nekaterih veselje, skruSenost in Zeljo po
spremembi Zivljenja oz. spreobrnjenju, pri drugih odboj, zavrnitev in posmeh.
Nikogar pa ne pusti ravnodusnega.

Pripoved o krs¢evanju na binkosti (Apd 2,14-41) Ze nakazuje dve etapi uvajan-
ja v krst, ki se izoblikujeta v katehumenatu: najprej je oznanjena kerigma (Apd
2,14-36). Ta prva etapa, ki oznanja skrivnost Kristusovega vstajenja, vodi do prve-
ga prehoda (praga): »Ko so to slisali, jih je do srca pretreslo. Rekli so Petru in dru-
gim apostolom: »Bratje, kaj naj storimo?«« (2,37) To je vprasanje, ki v katehume-
natu postane del obreda — predstavlja prvo znamenje spreobrnjenja in katehu-
menom omogoci, da stopijo med pripravnike za krst. Izrazili so zacetno vero, za-
radi katere so se pripravljeni podati na pot. Vendar pa ta vera Se ni utrjena — po-
trebno je daljSe obdobje kateheze (Apd 2,38-40). To obdobje se zakljuci z drugim
prehodom (pragom), pri katerem kandidati dokazejo, da so ,sprejeli besedo’ (Apd
2,41), kar pomeni, da se je kateheza v njihovem Zivljenju utelesila, da so svoje Zi-
vljenje dovolj spremenili — in so lahko krs¢eni (Dujarier 1984, 13—-14). Kerigma
torej ni le nauk ali vsebina evangelija, ampak je izkusnja, odmev in resonanca
vstajenja v Zivljenju prve krs¢anske skupnosti in posameznih oseb, ki so svoje do-
tedanje razmisljanje zapustile in dopustile, da se v njih rodi nova oblika Zivljenja,
vcepljenega v izkusnjo Kristusovega vstajenja in zmage nad smrtjo — in to oznan-
jajo: ne le Kristusovo vstajenje, ampak z njim tudi lastno izkusnjo (Tukara 2020,
585-586). Cilj oznanjevanja kerigme je vedno spreobrnjenje in nov nacin Zivljen-
ja, ki ga sprejem oznanila sprozi (Bari¢ 2020). Spreobrnjeni ¢lovek postane prica
(Tukara 2020, 597-588). »Kar je bilo od zacetka, kar smo slisali, kar smo na svoje
oci videli, kar smo opazovali in so otipale nase roke, to vam oznanjamo: Besedo
Zivljenja. In Zivljenje se je razodelo in videli smo ga. Pri¢ujemo in oznanjamo vam
vecno Zivljenje, tisto, ki je bilo pri Ocetu in se nam je razodelo.« (1 Jn 1,1-2) Apostol
Pavel to pove z besedami: »lzrocil sem vam predvsem to, kar sem sam prejel ...«
(1 Kor 15,3; 2 Kor 4,13) A njegovo oznanilo ni le pripoved o tem, kar se je zgodilo
s Kristusom (3-7), ampak hkrati pricevanje o tem, kar se je zgodilo njemu:
»Nazadnje za vsemi pa se je kot negodniku prikazal tudi meni. Jaz sem namrec
najmanjsi izmed apostolov in nisem vreden, da bi se imenoval apostol, ker sem
preganjal Bozjo Cerkev. Po Bozji milosti pa sem to, kar sem, in njegova milost, ki
mi je bila dana, ni postala prazna. Nasprotno, bolj kakor oni vsi sem se trudil, pa
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ne jaz, ampak Bozja milost, ki je z menoj.« (8-10) In odmeyv, resonanca Kristusovega
Zivljenja v Pavlovem Zivljenju je bila jasna:

»V veliki stanovitnosti, v nadlogah, v potrebah, v stiskah, pod udarci, v je-
¢ah, pri uporih, v naporih, v bedenjih, v postih, s €istostjo, s spoznanjem,
s potrpezljivostjo, z dobroto, s Svetim Duhom, z iskreno ljubeznijo, z bese-
do resnice, z BoZjo mocjo, z orozjem pravicnosti v desnici in levici, v slavi
in sramoti, na slabem in dobrem glasu, kakor zapeljevalci, a vendar resnic-
ni, kakor neznani in spoznani, kakor umirajoci, pa glejte, zivimo, kakor ka-
znovani, a ne usmrceni, kakor Zalostni, pa vedno veseli, kakor ubogi, pa
mnoge bogatimo, kakor bi ni¢ ne imeli, pa imamo vse.« (2 Kor 6,4-10;
11,16-32).

2.3 Traditio - redditio

Resonancna narava prvega oznanila in celotnega katehetskega procesa je jasno
razvidna iz celotnega uvajanja v vero, ki ga je prvotna cerkev v prvih stoletjih obli-
kovala v katehumenatu. Oznanilo vesele novice je v katehumenih nujno rezoni-
ralo kot postopna sprememba njihovih Zivljenjskih drz in usmeritev, sicer h krstu
niso bili pripuscéeni. V Hipolitovem Apostolskem izrocilu beremo, kako odgovorni
za obcCestvo odrasle, ki Zelijo postati kristjani, postavijo na prvo preizkusnjo (iz-
pit) glede pristnosti in trdnosti njihove Zelje. Sprasevalci se pri tem ne zadovoljijo
le z odgovori kandidatov, temvec zahtevajo potrditev od tistih, ki so jih na poti k
spreobrnjenju evangelizirali in jih spremljali: to so botri ali poroki vere bodocega
kristjana, ki lahko o Zivljenju katehumenov pricujejo (Dujarier 1984, 34-36).

Posebej jasno vidimo pomembnost rezoniranja vere v Zivljenju katehumenov
v nekaterih stopnjah in obredih starodavnega katehumenata. Razlaga veroizpo-
vedi (simbola) — tega, kar je treba verovati, pojmovanega kot sinteza Svetega pisma
— je bila denimo v katehumenatu vrh doktrinalnega oblikovanja (formacije): poi-
menovana izroCitev veroizpovedi (traditio symboli) je pomenila obred, s katerim
Cerkev katehumenu izroca svojo vero. Apostolski simbol vere je spadal pod t. i.
disciplino arcani (obveznost hraniti skrivnost), ki so se ga katehumeni naucili na
pamet tik pred krstom in — ga v cerkvene spise niso vnasali, da do njega ne bi mo-
gli priti neverujoci. Kasneje je sledilo vracanje oziroma izgovarjanje veroizpovedi
(redditio), ki jo je katehumen pred skupnostjo in Skofom kot osebno izpoved vere
izgovarjal na pamet. Javno izgovarjanje obrazca veroizpovedi (in morda tudi oce-
nasa), ko je vera v Zivljenju katehumena resonirala in je v obredu to izpovedal, je
bilo sklep katehumenata. Sledilo je krstno bogosluZje (Daniélou 1982, 49-52).

Pomembnost resonancne ,inkarnacije’ katehetskega oznanila v Zivljenju kate-
hiziranca vse bolj prepoznavajo tudi novejsi cerkveni dokumenti. Splosni pravilnik
za katehezo tako zatrjuje, da je ucenje obrazcev vere in obenem njihovo verno
izpoved treba razumeti »Se globlje v toku tradicionalnega in koristnega opravljanja
traditio in redditio, po katerih na izroCitev vere v katehezi (traditio) ustreza odgo-
vor subjekta na katehetski poti in potem v Zivljenju (redditio)« (SPK, t¢. 155). Po-
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dobno SPK pojasnjuje v opombi 233 k 78. ¢lenu: »Traditio-redditio (izroCitev sim-
bola in odgovor) je bil in bo pomembna prvina krstnega katehumenata. Dvopol-
nost te kretnje izraza dvojno razseznost vere: prejeti dar (traditio) in osebni ter
inkulturiran odgovor (redditio). Ta znacilni obred /.../ bi bilo treba Se bolj Siroko
uvesti v rabo, prilagojeno nasemu ¢asu.«

2.4 Slabitev resonancne narave kateheze in vrnitev k njej

V poapostolskem obdobju apostolskih in cerkvenih ocetov dobi izraz kateheza
natan¢nejsi pomen — postane temeljni pouk krs¢anske vere v tesni povezavi s ka-
tehumenatom, namenjen torej tistim, ki se s krs¢anskim Zivljenjem pripravljajo
na krst. Z izginjanjem katehumenata v kasnejsih stoletjih se je zacela izgubljati
tudi beseda kateheza, z njo pa tudi zavest o resonancni razseznosti kateheze, ki
postopno postane pouk oz. nauk o verskih resnicah. Katehetsko delo tako nekaj
stoletij zaznamujejo predvsem tradicionalni izrazi: katekizem, verouk, poucevanje
kr$¢anskega nauka, katehetski pouk, verska vzgoja itn. (Stegu 2005, 12). Vse manj
je prisotna povezava med karizmo, prvim oznanilom in kr$¢anskim Zivljenjem — ki
je odgovor, odmev ali resonanca Kristusove zmage nad smrtjo.

V zadnji Cetrtini 19. stoletja se je v Zivljenju Cerkve razvilo obseZno gibanje za
obnovo katehetskega dela — katehetsko gibanje. V tem ¢asu katehetsko delo sicer
Se vedno oznadujejo predvsem tradicionalniizrazi: katekizem, verouk, poucevan-
je krs¢anskega nauka, katehetski pouk, verska vzgoja itn. lzraz kateheza se je v
sklopu katehetskega gibanja se je v 20. stoletju spet pojavil — kot poskus vrnitve
k zacetkom, zlasti v apostolske in patristine ¢ase, v Zelji, da bi presegli meje pre-
veC razumsko in pojmovno zastavljenega katehetskega dela (Stegu 2005, 37-101).
To usmeritev potrjuje novi pravilnik za katehezo: »Uc¢enje obrazcev vere in njiho-
vo verno izpoved je treba umeti Se globlje v teku tradicionalnega in koristnega
opravljanja traditio in redditio, po katerih na posredovanje vere v katehezi (tradi-
tio) ustreza odgovor subjekta na katehetski poti in potem v Zivljenju (redditio). Ta
odgovor ni samodejen, saj predana in sliSana vera potrebuje primeren sprejem
(receptio) in ponotranjenje. Da bi premagali tveganje nesmiselnega pomnjenja,
ki bi bilo samo sebi namen, je dobro, da v katehezo vklju¢imo Se druge elemente
katehetske dejavnosti, kot so na primer odnos, dialog, razmisljanje, tihota in spre-
mljanje.« (PK, té. 203)

Za boljse razumevanje resonancnih razseznosti kateheze v nadaljevanju sodob-
ne usmeritve kateheze soo¢amo s teorijo resonance, ki jo je razvil sociolog Hartmut
Rosa.

3. Teorijaresonance Hartmuta Rose in katehetski proces

Teorija resonance, ki jo je razvil nemski sociolog Hartmut Rosa (Rosa 2019), izpo-
stavlja stiri glavne elemente resonance: aficiranost (Affizierung), lastno ucinkova-
nje (Selbstwirksamkeit), preobrazbo (Transformation) in nerazpolozljivost (Unver-
fligbarkeit). V luci teorije resonance lahko nekatere vidike katehetskega procesa
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— posebej prvega oznanila kerigme — razumemo jasneje. Resonanca je dvostranski
ali obojestranski odnos: o resonanci ne moremo govoriti, ¢e nista aficirani obe
strani v odnosu (Zalec 2021a). Aficiranost, dotaknjenost, ko se udeleZenca reso-
nance nekaj dotakne, zlahka poveZzemo s prvim oznanilom: aficiranost pomeni, da
je resonanca nasprotje indiferentnosti ali ravnodusnosti. V katehetskem procesu
katehist preko oznanila stopa v odnos z naslovljencem, kar ne vpliva le na naslo-
vljenca, ampak to pri€evanje in odziv nanj vpliva tudi na samega katehista — kar
Ze kaze na drugi vidik, lastno ucinkovanje, ki pomeni, da v resonan¢nem odno-
su noben deleznik ni pasiven, ni nedejaven. V resonanci ni noben deleznik zgolj
objekt, ampak je vsak deleznik tudi Ze subjekt. Rosov model biti-v-svetu dualizem
subjekta in objekta presega (827—828).

Klun (2020) ugotavlja, da resonanca vedno zahteva odnos do necesa drugega
in odziv nanj.

»Ce drza nadvlade v ospredje postavlja lasten jaz, ki si Zeli drugost drugega
podrediti in jo s tem ukiniti, pa resonanca zahteva priznanje drugega, ki je
(tudi v €asovnem smislu) pred menoj in na katerega se odzivam. Zelji po
nadvladi stopi nasproti drza poslu$anja in odgovarjanja drugemu. Ta odnos
ni enosmeren, temvec vzajemen, zato je ucinek resonance vzajemno
odzvanjanje v smislu sozvocja. Ob tem je jasno, da moramo resonancni
odnos razumeti v kar najSirSem moznem obsegu in da gre za formalno drZo
(naravnanost, odprtost), ki lahko vzpostavi odnos do najrazli¢nejsih
vsebin.« (287-288)

Ko govorimo o resonanci, ne govorimo o enosmernem, pac¢ pa o vzajemnem
odnosu, v katerem je ucinek resonance vzajemno odzvanjanje v smislu sozvocja
(282). Celotno katehetsko dejavnost Pravilnik za katehezo razume kot »odmev
oznanila velike no¢i v srcu vsakega ¢loveka, da ¢loveku preoblikuje njegovo Zivl-
jenje« (PK, t&. 55). Cloveska izkugnja je vedno sestavni del kateheze tako z vidika
identitete kot procesa, pa tudi vsebine in metode. Ne predstavlja le prostora, v
katerem BoZja beseda odmeva, temvec ustvarja vzajemni odnos v ¢lovekovi
konkretni Zivljenjski izkusnji (t¢. 197). Kadar kateheza »zanemari povezavo med
¢lovekovo izku$njo in razodetim sporocilom, zapade v nevarnost izumetni¢enosti
in nerazumevanja resnice« (t¢. 199).

4. Resonancnost sodobne kateheze

Nelodljivo povezavo med verovanjem, Zivljenjem, oznanjevanjem in vero — ter re-
sonanc¢ne odnose med njimi — najdemo Ze v odlocnem nagovoru papeza Pavla VI.
vsem oznanjevalcem: »Ali res verujete v tisto, kar oznanjate? Ali Zivite iz tistega,
kar verujete? Ali res pridigate tisto, iz ¢esar Zivite?« (EN, tC. 76)

V oznanilu vesele novice je dejavni subjekt Kristus, ki se v pricevanju oznanje-
valca razodeva; Zivljenje pricevalca, ki je izkusil odreSenje, se poslusalca dotakne
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in ga gane. V Novi zavezi je veC oblik kerigme, ki so v skladu z mnogimi razume-
vanji odres$enja, kar v razli¢nih kulturah in ljudeh najde svoj odmev na razli¢éne
nacine. Podobno »mora Cerkev poosebiti kerigmo za potrebe ljudi svojega ¢asa,
da po ustih katehistov (Rim 10,8-10), iz polnosti njihovega srca (Mt 12,34), znotraj
izmenjave poslusanja in govorjenja (Lk 24,13-35) zadonijo verodostojno oznanilo,
Zivljenjska izpoved vere in novi kristoloski slavospevi, da bi vsak sliSal veselo novi-
co: »Jezus Kristus te ljubi in je daroval svoje Zivljenje, da bi te odresil. Zdaj vsak dan
Zivi ob tebi, da bi te razveselil, krepil in osvobodil.«<« (PK, t¢. 58; EG, t¢. 146)

Ponovno smo odkrili, da

»ima tudi v katehezi bistveno vlogo prvo oznanilo ali ,kerigma’. To mora
sestavljati sredis¢e evangelizacijske dejavnosti in vsakega prizadevanja za
cerkveno prenovo /.../ V ustih katehistov vedno znova zazveni prvo ozna-
nilo: »Jezus Kristus te ljubi in je daroval svoje Zivljenje, da bi te odresil. Zdaj
vsak dan Zivi ob tebi, da bi te razsvetlil, krepil in osvobodil.< To oznanilo
imenujemo ,prvo’, pa ne zato, ker je na zacetku in ga potem pozabimo ali
nadomestimo z drugimi vsebinami, ki ga presegajo. ,Prvo’ je v kvalitetnem
smislu, ker je poglavitno oznanilo, ki ga moramo vedno znova na razli¢ne
nacine slisati na novo in ga vedno znova oznanjati v eni ali drugi obliki v
teku kateheze na vseh njenih stopnjah in v vseh trenutkih.« (EG, t¢. 164)

Da bi oznanilo kerigme v katehezi rezoniralo ucinkovito, mora imeti nekatere
znacilnosti:

»lzraZzati mora odresilno BoZjo ljubezen, ki je pred vsako moralno in versko
dolznostjo; ne sme vsiljevati resnice in se mora sklicevati na svobodo; biti
mora vesela, spodbudna in Ziva ter podajati skladno celoto, v kateri pridiga
ni zoZena na nekaj naukov véasih bolj filozofske kakor evangeljske narave.
Od oznanjevalca se zato zahtevajo dolocene naravnanosti, ki sprejem
oznanila olajSujejo: bliZzina, pripravljenost za pogovor, potrpeZljivost,
prisréno razumevanje, ki ne obsoja.« (EG, t¢. 165)

Odgovor na oznanjeno kerigmo v dinamiki traditio — redditio (PK, t¢. 203) in
resonancni perspektivi torej nikoli ni le ponovitev, ampak je resonanca, odmev, ki
vklju€uje Zivljenjsko izkusnjo vernika. Na primer »Verujem v Boga Ocleta« tako ne
pomeni le: »Verjamem, da je Bog Oce Jezusa Kristusa«, ampak pomeni mnogo
veC. Pomeni: »Verjamem, ker sem videl in izkusil, da je Bog, OcCe Jezusa Kristusa,
tudi moj Oce. To sem spoznal preko svoje konkretne Zivljenjske izkusnje, ki jo lah-
ko opisem. Zato pricujem, da je Bog Oce.« Podobno lahko vernik pricuje pri vseh
¢lenih veroizpovedi. Namen evangelizacije in kateheze je pripeljati ljudi do odlo-
Citve Jezusu zaupati, mu slediti in postati njegovi ucenec. Tiste, ki na ta klic odgo-
vorijo, evangelizacija pripelje do zakramenta krsta in sprave (Segula 2021, 922).

Ker ima »kerigma neizbezno druzbeno vsebino«, se ucinkovitost kateheze ne
kaze samo v vidnem oznanilu pashalne skrivnosti, temvec tudi v »novem pogledu
na zZivljenje, na ¢loveka, pravi¢nost, druzbeno Zivljenje, celotno vesolje« (PK, t¢.
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60). Kateheza je oznanilo vere, ki se dotika vseh razseznosti ¢loveskega Zivljenja
in na razlicne nacine in v razli¢ni meri rezonira v konkretnem zivljenju vsakega
posameznika. V katehetskem procesu tako prepoznamo dialosko obliko verovanja,
ki je najblizje resonancni pedagogiki. Ta namesto teoreticnega znanja ucencu nudi
resonancno okolje, v katerem je mogoce raziskovanje, izkustven pristop in poglo-
bljeno soocanje z uénimi vsebinami (NeZi¢ Glavica 2021, 911-914). Resonancna
pedagogika noce ostati zgolj teoreticni konstrukt, temvec odraz pedagoske prakse
in izkusenj, ki Zeli tako ucitelje kot tudi katehete spodbuditi k refleksiji druzbenih
pojavov in k oblikovanju »novih vzorcev misljenja« (Endres 2020, 14), s katerimi
lahko svoje pedagosko in katehetsko delo ter odnose nadgradijo. Tako lahko ka-
tehizirancu pomagamo presegati odtujen odnos do sveta in ga preko resonancnih
odnosov vodimo do lastne preobrazbe.

5. Sklep

V katehetskem procesu prepoznamo dialosko obliko verovanja, ki je najbliZje re-
sonancni pedagogiki — ta namesto teoreticnega znanja ucencu nudi resonanc¢no
okolje, v katerem ima prostor raziskovanje in izkustven pristop. V katehetskem
procesu katehist preko oznanila stopa z naslovljencem v odnos — kar ne vpliva le
na naslovljenca, ampak tudi na samega katehista. V tem odnosu noben deleznik
ni zgolj objekt, ampak je vsak deleZznik tudi Ze subjekt. Kerigma kot stalna vsebi-
na kateheze ni le nauk ali vsebina evangelija, ampak hkrati izkusnja, odmev in
resonanca vstajenja v Zivljenju celotne kr§¢anske skupnosti in posameznih oseb.
Kateheza in oznanjevanje zato ne smeta ostati dejavnost ex chatedra, enostran-
ski proces izro¢anja resnic: postaneta naj resonancni odnos, ki poteka v dinamiki
traditio — redditio in ni zgolj ponovitev, temvec resonanca, odmey, ki vkljucuje
Zivljenjsko izkusnjo vernika.

Kratice

EG — Francisek 2014 [Evangelii Gaudium].

EN — Pavel VI. 1976 [Evangelii nuntiandi].

PK — Papeski svet za pospesevanje nove evangelizacije 2021 [Pravilnik za katehezo].
SPK — Kongregacija za duhovscino 1998 [Splosni pravilnik za katehezo].
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Resonanca in edukacija: temeljni poudarki
resonancne pedagogike skozi prizmo resonancnih
odnosov

Resonance and Education: the Fundamental Empha-
ses of Resonance Pedagogy through the Prism of Re-
sonance Relations

Povzetek: Resonancna pedagogika je mlada pedagogika, ki temelji na socialni te-
oriji resonance Hartmunta Rose. V teoreti¢nih in aplikativnih poudarkih je re-
lacijsko usmerjena in spodbuja u¢enceve nevroloske motivacijske sisteme ter
z njimi povezane nevrobioloske procese. V edukaciji si prizadeva za ,upocasnje-
vanje’ pedagoskih procesov — in vzpostavljanje resonancnih odnosov med uci-
teljem, u¢encem in uéno snovjo. Zagovarja solidarnost in kooperativno sode-
lovanje ter kreativne in holisticne pristope, ki zdruZujejo tako analiti¢ni kot fe-
nomenoloski nacin misljenja. Namesto teoreti¢nega znanja u¢encu omogoca
resonancno okolje, ki mu odpira prostor za raziskovanje in poglobljeno sooca-
nje z u¢nimi vsebinami. Na takSen nacin ucencu pomaga preseci ,odtujen’ od-
nos do sveta — ki se kaze v odbojnih odnosih in ravhodusnosti — in ga preko
resonancnih odnosov vodi do lastne preobrazbe.

Resonancna pedagogika v edukaciji propagira ,nove vzorce’ misljenja, ki jih je
Ze v 70. letih zagovarjala gestalt pedagogika. Med njunimi pogledi na ucenje in
poucevanje najdemo Stevilne sticne tocke.

Kljuéne besede: resonancna pedagogika, resonancni odnosi, odtujenost, motivacij-
ski sistem, proces zrcaljenja, gestalt pedagogika

Abstract: Resonance pedagogy is a young pedagogy based on Hartmut Rosa’s so-
cial theory of resonance. It is relational in its theoretical and applied focus and
promotes the learner’s neurological motivational systems and related neuro-
biological processes. In education, it aims at ‘slowing down’ the pedagogical
processes and establishing resonant relationships between teacher, learner
and learning material. In doing so, it advocates solidarity and cooperative col-
laboration, as well as creative and holistic approaches that combine both
analytical and phenomenological ways of thinking. Instead of theoretical kno-



716 Bogoslovni vestnik 82 (2022) - 3

wledge, it provides the learner with a resonant environment that opens space
for exploration and in-depth engagement with the learning content. In this way,
it helps the learner to overcome the ‘alienated’ attitude towards the world,
which manifests itself in reflective attitudes and indifference and leads him to
his own transformation through resonant relationships.

Resonant pedagogy promotes ‘new patterns’ of thinking in education, which
were already advocated by Gestalt pedagogy in the 1970s. There are many po-
ints of contact between their views on learning and teaching

Keywords: Resonant pedagogy, resonant relationships, motivational system, mir-
roring process, Gestalt pedagogy

Resonancna pedagogika temelji na socialni teoriji resonance, ki jo je razvil nemski
sociolog Hartmunt Rosa (Rosa 2016). Teorija resonance predstavlja Rosov odgovor
na njegovo tezo, da je razvoj moderne druzbe pogojen s spreminjanjem ¢asovnih
struktur, ki se tako na druzbeni kot individualni ravni kaZejo v nenehni hitrosti spre-
minjanja (Klun 2020, 282). Gre za pojav pospesevanja, ki ga sodoben ¢lovek dozivlja
na razli¢nih podrocjih. ,Tehni¢no pospesevanje’ (odkritja in izumi v tehniki in znano-
sti) spreminja njegov odnos do prostora (narave, sveta), ¢asa in determinira njegov
nacin komunikacije. ,Druzbene spremembe’, ki so nadaljnji produkt pospesevanja,
se kaZejo zlasti v nenehnem spreminjanju struktur (nestabilnost druZine, locitve) in
fluidnih vzorcih delovanja (potrosnistvo, svetovnonazorska, politicna, verska prepri-
Canja). K temu velik deleZ prispevajo tudi mediji (Kraner 2021, 733). Vse to vpliva
tudi na individualno Zivljenje posameznika in njegovo ,pospeseno biografijo’. So-
dobni ¢lovek namrec Zeli sam sebe prehiteti — pri tem Se ni spoznal, da lahko hiti le
z razumom in tehnologijo. Zmanjkuje mu ¢asa za dozivljanje, ozavesc¢anje, iskanje in
reflektiranje lastnih izkusenj in vrednot. Njegov nacin delovanja je ve€opravilnost,
s katero Zeli povecati svojo storilnost, kar pa na dolgi rok ne prinasa vedno dobrih
rezultatov. Pri tem mu pocasi zacenja zaostajati »kamenodobno telo, ki teh naporov
ne zmore in se odziva s kroni¢nim stresom, ¢edalje Stevilénejsimi psihosomatskimi,
¢ustvenimi in vedenjskimi motnjami ter sindromom izgorelosti« (S¢uka 2008, 21).

Na podlagi pospesevanja sodobni ¢lovek tudi izobrazevanje, u¢ni proces in znan-
je dojema kot kapital, ki ga pridobiva na konkurenéen nacin —in ga je treba nenehno
optimizirati, Ce Zeli biti na trgu konkurencen. Edukacija, ki je nenehno usmerjena v
reprodukcijo, kompetence, rezultate in tekmovalnost, u¢ence iz€rpava in demotivira,
kar potrjuje izpoved gimnazijke: »Zdi se mi, da nimam vec ¢asa zase. Pridem domoy,
nekaj pojem, full sem utrujena, mogoce Se kaj naredim za $olo, potem sem na tele-
fonu in grem spat. Tako Zivim ez teden. /.../ Obéutek imam, da $ola ni moje pravo
Zivljenje. Komaj ¢akam, da jo zaklju¢im in pri¢cnem Ziveti. PoCasi spoznavam, da ne
zmorem vec. Ne vem, ¢e je OK, da pri 19. izgorim.« (Beljan 2019, 21)

Ekonomski imperativ povzroca sindrom izgorelosti — demotivira tudi uditelje in
jih dobesedno sili v storilnostno posredovanje znanja in kompetenc, ki da bodo
nekoc za ucencevo Zivljenje zelo koristne. Ker so ,sadovi‘ uciteljevih prizadevanj za
ucence v danem trenutku preve¢ oddaljeni in abstraktni, jih u¢enci zgolj asimilirajo



Iva Nezi¢ Glavica - Resonanca in edukacija 717

z namenom dobiti ¢im boljSo oceno — da se lahko kasneje vpisejo v srednjo Solo,
uspesno opravijo maturo ipd. Tako ucenci Solo dozZivljajo kot okolje, ki je lahko
zaradi tekmovalnosti in rivalstva neizprosno ter odbijajoce (repulzija) ali pa hladno
in brezbrizno (indiferentnost). »Solarji se tako dobesedno borijo za svoje Zivljenje.
V boju za svoje Zivljenjske moZnosti ne smejo biti zapostavljeni. Ker vtekmovalnem
sistemu vsakdo ne more biti zmagovalec, bodo zagotovo obstajali tudi porazenci.
Tisti, ki ostanejo zadaj, ne vidijo vec¢ smisla, da bi si Se naprej prizadevali.« (21) Po
resonancni pedagogiki se Sola s takSnimi pristopi spreminja v prostor odtujenosti,
ki u¢encem ne omogoca poglobljenega razumevanja u¢ne snovi in kvalitetnih med-
sebojnih odnosov; posledi¢no puséa ucence in njihov odnos do sveta (tudi u¢nih
vsebin) nespremenjen, nedotaknjen — ali pa ga celo blokira.

1. Resonancna pedagogika v luci resonancnih odnosov

V nasprotju s storilnostno naravnanim u¢enjem se resonancna pedagogika za-
vzema za ucenje in poucevanje, ki se odvija v odnosu. Pri tem gre za posebno ,di-
daktiko odnosov’, ki se ne nanasa samo na odnos ucitelj — u¢enec ampak na njun
odnos do sveta. »Resonanc¢na pedagogika si v prvi vrsti prizadeva, da bi u¢enec
preko ucnih vsebin vzpostavil odnos do stvari, prostora, ¢asa, do umetnosti, na-
rave, preseznega — skratka do vsega, s ¢imer lahko resonancni odnos vzpostavi.«
(Beljan in Winkler 2019, 16) Tovrstna pedagogika ne zahteva, da bi u¢enec u¢no
snov v polnosti obvladoval in nadzoroval — Zeli, da stopi z njo v sozvocje in se odpre
dinamiki vzajemnega vplivanja. V fizikalnem smislu resonanca pomeni sozvodje,
odzvok, sonihanje med dvema vibrirajoc¢ima telesoma (Veliki slovar tujk, s.v. ,Re-
sonanca“). Za resonanco oziroma prenos resonancne vibracije so potrebni trije
elementi: osnovni vir vibracij, medij in prejemnik vibracij. V pedagoskem kontekstu
osnovni vir predstavljata vibracij ucitelj in u¢na snov, Solski prostor je medij, u¢enci
pa prejemniki vibracij. Vse troje tvori tristransko razmerje, podobno didakti¢ne-
mu trikotniku (uditelj, u¢na snov, ucenec), ki ga opredeljujeta dve relacijski osi.

Prva os je socialna os, ki se nanasa na interpersonalni odnos ucitelj — u¢enec
oziroma ucitelj —razred. To je os, ki ucitelja preko medsebojnih odnosov in u¢ne
snovi povezuje z u€enci. Drugo os predstavlja u¢na snov, ki je prav tako vezana na
ucencev in uciteljev odnos do teh vsebin. Glede na dinamiko delovanja obeh osi
se lahko v uénem procesu med uciteljem, uéencem in u¢no snovjo udejanjajo tako
imenovani resonancni odnosi (resonancni trikotnik) — ali njegovo nasprotje, od-
tujitveni odnosi (odtujitveni trikotnik) (Rosa in Endres 2016, 36-53). Jens Beljan
je odtujitvene odnose Se dodatno raz€lenil na indiferentne (trikotnik ravnodusnih
odnosov — Indifferenzdreieck) in odbijajoc¢e odnose (trikotnik odbijajocih odnosov
— Repulsionsdreieck) (Beljan 2019, 144).

1.1 Trikotnik ravhodusnih odnosov

V razredu se ravnodusni odnosi razvijajo takrat, ko obe osi molcita — ali sta utisa-
ni. Gre za konstelacijo nemih odnosov, pri katerih ucitelj in u¢enci drug drugega
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ne morejo oziroma ne zmorejo doseci. Tako se pouk brez kakrsne koli notranje
povezanosti med uciteljem, uc¢enci in u¢no snovjo vlece kot jara kaca, je monoton
in brez Zivljenja. Pri tem ne prihaja do konfliktnih situacij, trenj, odpora ali nape-
tosti. Ucenci in ucitelj se v uéno snov ne poglabljajo in o njej ne razpravljajo. Ker
ucna snov ucencev ne nagovarja, dobiva ucitelj obcutek, da govori v prazno —da
je snov, ki jo mora po u¢nem nacrtu poucevati, suhoparna, toga, za u¢ence mor-
da premalo ali pa prevec zahtevna. Pomanjkanje motivacije in interesa pri pouku
vodi do tipi¢nih situacij odtujenosti, ko uenci svojega mnenja nimajo in se na
vprasanja ucitelja odzivajo indiferentno. V takSnem trikotniku se ucenci pred udi-
teljem zaprejo. Tako ucditelj ne more prepoznati — ali pa ga tudi ne zanima —, kaj
se v njih dogaja, saj Zeli ucno snov brez vecjih zapletov pripeljati do konca (Beljan
2019, 114-115).

Tak$no ravnodusno stanje lahko na daljsi rok zmanjsuje tako ué¢encevo kot tudi
uciteljevo samoucinkovitost, ki je po Rosi za vzpostavljanje resonanc¢nih odnosov
zelo pomembna (Rosa, Bhren in Endres 2018, 126). Ce uditelj ne verjame zares,
da lahko s svojimi sposobnostmi in zmoznostmi trenutno/nastalo situacijo izbol-
jSa, vase vedno manj zaupa — ne tvega, ne nagovarja in ne motivira u¢encev. »Hkra-
ti pa se bodo ucenci pocutili vse manj videne, sliSane, opaZene in z uciteljem ne
bodo vec stopili v stik.« (Beljan 2019, 115) Pri taksnem pouku se uc¢enci pocutijo
vse manj videne, sliSane, opaZzene in z uliteljem ne Zeljo stopili v stik. Zmanjse-
vanje uciteljeve samoucinkovitosti tudi pri ucencih znizZuje raven notranje moti-
vacije za ucenje, ki jo resonancna pedagogika v prvi vrsti razume kot naravnanost
ucenca, da se v uénem procesu odpre drugemu oziroma da se ga drugi »dotakne«
(Rosa 2018, 120). Ce se v edukaciji komunikacija in notranja motivacija u¢enca
zmanijsuje, se lahko zgodi, da u¢enec ne sodeluje — ali pa sodeluje zgolj iz koris-
toljubja, bodisi da uspesno opravi test ali se izogne nezelenim konfliktom (Beljan
2019, 115).

1.2 Trikotnik odbojnih odnosov

Odbojni oziroma sovrazni odnosi so nasprotje ravnodusnim odnosom. V tem triko-
tniku se pri vseh deleznikih pojavlja frustracija, ki se v pedagoskem procesu odraza
v nenehnem odporu in boju. »U¢itelj in uenci drug drugega prezirajo, ponizujejo
in zavracajo, ne €utijo odgovornosti drug za drugega in se morda drug drugemu
celo gnusijo.« (Beljan 2019, 116) Zato se napetosti in konflikti samo Se povecuje-
jo. Ucitelj se mora nenehno boriti proti motnjam in provokacijam ucencey, ki se
v uénem procesu pocutijo spregledane. Ob tem obe strani u¢no snov dojemata
kot neustrezno, kot breme, frustracijo, celo groznjo. Posledicno se kvaliteta pou-
Cevanja zniZuje, ucilnica pa postane prostor potencialnih groZenj, obc¢utkov priza-
detosti, sramu, posmehovanja in medsebojnega zavracanja.

V tak§nem trikotniku se prepri¢anje o lastni samoucinkovitosti in motivacija za
poglobljeno uéenje, poucevanje drasti¢no znizuje. Ucitelj in uenci so prepricani,
da drug drugega ne morejo doseci. Ker ena stran druge ne razume, prihaja le Se
do razrvanih odzivov, ki lahko preidejo v medsebojno obtozevanje. »Zaradi strahu,
da bi bili prizadeti in ponizani, se navzoci drug pred drugim vedno bolj zapirajo in
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okoli sebe gradijo zascitni zid. Medtem ko se v indiferentnem ozracju pouk odvija
brez nasprotovanj, se v sovraznem ozracju fronte samo Se krepijo.« (117) V razre-
du se zaradi ¢edalje vecjega odpora povecujeta iz¢rpanost in frustracija, v skrajnem
primeru celo nasilje. Za obvladovanje taksnih situacij se ucitelj pogosto zateka k
vse bolj represivnim sredstvom, npr. slabim ocenam, kaznovanju. Zaradi neravno-
vesja moci med uciteljem in u¢encem redkeje prihaja do neposredne konfronta-
cije; ¢e pa se ta zgodi in se kaZe v odkrito izraZeni jezi, agresiji in nenaklonjenosti
ucencev do ucitelja in uéne snovi, lahko to ucilnico spremeni v pravo bojno polje
—v obmocje odtujevanja.

1.3 Resonancni trikotnik

Po Rosi se resonanc¢ni odnosi vzpostavijo takrat, ko npr. ucitelj podaja uc¢no vse-
bino z Zarom, ko uéenci vsako njegovo besedo dobesedno poZirajo in ko v ucilnici
nastane kreativna tiSina. Resonancni odnosi se prav tako razvijejo v trenutku, ko
ucenci nenadoma oZivijo, so motivirani, navduseni — in se dela lotijo z iskricami
v oCeh. »O¢i so osrednje resonanc¢no okno.« (Rosa in Endres 2016, 29) Po Rosi je
mozno v takSnih trenutkih resonanco zaznati v oceh. To so trenutki, ko se zdi, da
se sistemi pozornosti in motivacije vseh navzocih med seboj povezejo, in pouk se
odvija skoraj sam od sebe. Ustvari se trikotnik, v katerem so vsi delezniki odprti
—in u¢na snov lahko pritegne in spreminja tako ucence kot tudi ucitelja. V reso-
nancni ucni skupnosti se ucenci pocutijo potrjene in sprejete, ucitelj pa spostovan
in pri svojem delu cenjen.

S tem, ko se ucitelj, uéenci in u¢na snov vzajemno nagovarjajo, spodbujajo in
navdihujejo, se povecuje tako uciteljeva kot u¢enceva samoucinkovitost. Zaradi
tako vzpostavljene resonance se povecuje tudi notranja motivacija za razumevan-
je sveta in posredovanje ucne snovi. In tako se lahko skozi resonan¢ne odnose v
edukaciji pojavijo tudi ucinki vzajemnega pospesevanija, ki jih je mogoce oprede-
liti na nevroloski ravni (Beljan 2019, 119).

2. Proces zrcaljenja in resonancni odnosi

V resonan¢nem trikotniku se med u¢encem in uciteljem odvija tako imenovan
proces zrcaljenja (Bauer 2013b, 18-55). Ucencevi zrcalni nevroni prevajajo videno
ali doziveto v nekaksno diskretno notranje delovanje in so nevroloska podlaga za
socialno u¢enje po modelu opazovanja in posnemanja Alberta Bandure. Pri tem
zrcalni nevroni niso zgolj u¢encev ,oponasalski‘ mehanizem, ki ga stimulira, da
opazovan dogodek posnema, temve¢ mu tudi pomagajo, da zna Custvena stanja
drugih razbrati in resonira skupaj z njimi. Ucenceve zrcalne nevrone lahko tako v
pozitivnem kot negativnem smislu aktivira izgovorjena beseda (sugestivna reso-
nanca), e bolj pa zavedno ali nezavedno zaznavanje telesne govorice soljudi — zla-
sti pogled, glas, telesna drza in geste. »Zrcalni nevroni iz teh elementov na koncu
sestavijo celoten vtis, ki ga dobimo o drugih ljudeh, vklju¢no z njihovo ¢ustveno
naravnanostjo, motivacijo in strategijo delovanja. Ljudje, s katerimi imamo veli-
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ko intenzivnih stikov, v nas pustijo sledi, ki nas spreminjajo in postanejo celo del
nas.« (Bauer 2013a, 28) Zato Rosa uciteljevo vlogo primerja z glasbenimi vilicami.
»UCitelj prevzame pri pouku vlogo dvojnih glasbenih vilic: kot prve glasbene vili-
ce spodbuja razred k resonanci s svojim navdusenjem, kot druge glasbene vilice
pa dovoli, da ga interesi ucencev spravijo v sonihanje z njimi.« (Rosa, Endres in
Beljan 2017, 12)

Resonancni odnosi se v razredu vzpostavijo Sele takrat, ko ucitelj, u¢enec in
ucna snov pri¢nejo resonirati z lastno frekvenco — vsak mora imeti svoj glas (Rosa
2016, 191). Da pa lahko vsak ustvari svojo frekvenco, zvok ali glas, s katerim lahko
(spre)govori, morajo biti resonancni poli med seboj dovolj odprti, hkrati pa tudi
delno zaprti oziroma avtonomni. Resonance v razredu ni mogoce ustvariti, ¢e so
subjekti drug pred drugim popolnima zaprti — ali pa v nasprotnem primeru: ¢e so
prevec odprti.

Resonanca ni odmev in ne nastane z golim ponavljanjem, posnemanjem slisa-
nega ali videnega (Rosa in Endres 2016, 21). Resonanca predpostavlja, da sta uci-
telj in u¢enec najprej sposobna drug drugega slisati — in se Sele nato drug na dru-
gega odzvati z odgovorom. To pa je mogoce le, ¢e so resonancni poli med seboj
dovolj oddaljeni in hkrati tudi dovolj razli¢ni, da zavibrirajo vsak na svoj nacin
(Beljan 2019, 123-124; Rosa 20193, 22). Tako pride do sozvocja, ki se kazZe v vza-
jemni interakciji. Ta ucitelju in u€éencu omogoca, da se vsak po svojih razli¢nih po-
vratnih informacijah drug z drugim — in u¢no snovjo — srecujeta na nov nacin. V
uspesni edukaciji uéna snov navdihuje tako ucenca kot ucitelja. Odpira in omogo-
¢a jima nove izkusnje, perspektive, spoznanja — ki vodijo do njune transformacije
(Rosa in Endres 2016, 66—74).

»Preobrazba, ki ustvarja resonanéni odnos, je moZna le v povezavi s samoucin-
kovitostjo: ljudje lahko stvari preobrazijo le takrat in tam, kjer lahko na njih vpli-
vajo, kjer imajo obcutek, da lahko nekaj, nekoga doseZejo in da lahko procese sami
oblikujejo.« (Rosa in Endres 2016, 56) Resonancni pristopi so torej izkustveni pri-
stopi, ki so osredinjeni na u¢enca (Nezi¢ Glavica 2021, 911-914). Na razli¢ne na-
¢ine ga motivirajo, da sveta ne dojema samo v pasivni drzi, temvec da se kot pre-
jemnik vibracij za¢ne tudi aktivno odzivati na impulze in pozive iz sveta, s pomocjo
katerih razvija svoje senzomotori¢ne, jezikovne, kognitivne in moralne lastnosti
(Beljan 2019, 124). Obenem se resonancna pedagogika zaveda, da so ucenceva
aktivna drZa, motivacija in prizadevanje za uresnievanje ciljev psiholoski elemen-
ti, ki se v njem ne porajajo sami od sebe, saj so zasidrani v njegovih nevrobioloskih
motivacijskih oziroma nagrajevalnih sistemih (Bauer 2013a, 18).

3. Nevroloski motivacijski sistemi ucenca
in resonancni odnosi

Jedro u¢encevega motivacijskega sistema ima svoj sedeZ v srednjih mozganih in
je v svoji strukturi povezano s stevilnimi drugimi podrocji mozganov, od katerih
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dobiva informacije ali jim posreduje impulze. Pri tem so zlasti ozka vezja Zivcnih
vlaken povezana tudi z emocijskimi centri, ki motivacijskemu sistemu javljajo, ali
okolje obljublja cilje, za katere se u€encu splaca angaZzirati (Bauer 2008, 24).

Pogonsko snov motivacijskih sistemov v moZganih ucenca tvorijo trije Ziv¢ni
prenasalci ali nevrotransmiterji. Dopamin, s podobnim uc¢inkom kot dopinske dro-
ge, »ustvarja dobro pocutje in organizem fizi¢no in psihi¢no spravlja v stanje kon-
centracije in pripravljenosti na delovanje.« (25) Poleg kognitivnih funkcij dopamin
aktivira tudi u¢enceve misicne gibalne sposobnosti, da zane v smeri zastavljene-
ga cilja aktivno delovati. Dopamin omogoca gibanje in ima hkrati tudi pogonski in
motivacijski ucinek.

Poleg dopamina se lahko v telesu sprostijo tudi tako imenovani endogeni opi-
oidi. Ti u¢inkujejo na ¢ustvene centre v mozganih in imajo pozitivne ucinke na
obcutje jaza, ¢ustveno razpoloZenje — in na veselje do Zivljenja. Obenem endoge-
ni opioidi pri u¢encu zmanjSujejo obcutljivost za bolecino in krepijo njegov imun-
ski sistem.

Ob dopaminu in telesu lastnih opioidih moZgani proizvajajo Se tretji, za dobro
pocutje izjemno pomemben Zivéni prenasalec — oksitocin. Ta je zasluzen za obcut-
ke navezanosti, spros¢enosti, umirjenosti in Stevilne druge obcutke (26).

Po Bauerju vsi trije Zivéni prenasalci tvorijo bioloski ,koktajl’, ki se v motivacij-
skem sistemu ucenca v najvecji meri aktivira v socialni skupnosti in odnosih z dru-
gimi (Liebermann 2014). To ne velja le na ravni osebnih odnosov, temvec za vse
oblike skupnega socialnega delovanja — tudi za $olo. Za u¢enca pa to pomeni, da
je jedro njegove motivacije »najti in dajati medosebno priznanje, spostovanje,
pozornost ali naklonjenost. Z nevrobioloskega stalis¢a smo na socialni odziv in
kooperacijo naravnana bitja.« (Bauer 2008, 29) Studije so namre¢ pokazale, da
socialna izklju¢enost ali izolacija deaktivira gene na podroéju motivacijskih siste-
mov. Nasprotno pa Ze sam obet priznanja in spostovanja povzroc¢i mnozi¢no akti-
vacijo teh sistemov (30).

Zato se resonancna pedagogika zavzema za edukacijo, ki je relacijsko usmerje-
na in spodbuja u¢enceve motivacijske sisteme, s tem pa z njimi povezane nevro-
bioloske procese. V vzgojno- izobraZevalnem u¢nem procesu si tako prizadeva, da
ucenec dobi socialno priznanje — da dozivi pozitivho pozornost in izkusnjo spreje-
tosti. Zagovarja solidarnost in kooperativno sodelovanje ter kreativne in holisticne
pristope, ki zdruZujejo tako analiti¢ni kot tudi fenomenoloski nacin misljenja. Na-
mesto znanja iz knjig u¢encu omogoca resonancno okolje, ki mu odpira prostor,
da raziskuje — in stopi z ljudmi, stvarmi, s svetom v odnos, kar ga lahko h knjigam
pritegne samo po sebi. Ce resonanéna pedagogika v $oli poudarja dobre in pre-
dane odnose, pa nikakor ne pomeni, da je ena izmed tistih pedagogik, ki bi u¢en-
ca zavijala v vato in ga zibala v neZnih, ,ezoteri¢nih’ vibracijah.

»Resonanca je /... / nekaj drugega kot harmonija.« (Rosa, Endres in Beljan 2017,
5) Resonancni odnosi se lahko v mnogih primerih razvijejo ravno preko spoznava-
nja drugacnosti, odtujenosti, raznovrstnosti in izraZzanja konstruktivne kritike. Re-
sonanca torej ne izkljucuje trenj. Ta so potrebna, da prihaja do nihanj, ki po de-
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batah, skupnem raziskovanju ipd. spodbujajo proces uéenja in transformacijo
ucenca. In zato ucitelj v pedagoskem procesu resonancnih odnosov ne more po-
polnoma nadzorovati, z njimi poljudno razpolagati — ali pa jih z nagradami ali pri-
silnimi ukrepi poskusati izsiliti (Rosa 2019b, 200-201; Zalec 2021, 828). Kakréno
koli instrumentalno nadzorovanje resonancnih odnosov vodi v razpad resonanc-
nega trikotnika, v katerem posamezni poli obmolknejo ali pa se pri¢nejo odzivati
v smislu odmeva in ne lastnega odgovora (Beljan 2019, 127).

Zaradi nepopolne razpolozljivosti resonancnih odnosov resonancna pedagogi-
ka tolerira tudi ,kulturo napak’, ki ima lahko v edukaciji tako za u¢enca kot za uci-
telja neZelene ucinke. Tisti ucitelji, ki ho¢ejo vse narediti prav in si napak ne do-
volijo delati, pogosto sploh ne resonirajo. Ob napakah se lahko ucitelj uci, prepo-
znava lasten glas, zaznava nerazpoloZljivost u¢ne snovi — kar ga lahko vodi v oseb-
ni ali skupni razmislek z razredom ali uénim kolektivom. Pri tem je po Rosi dobro,
da uditelj ohranja smisel za humor. Humor je pomemben indikator resonance in
tudi njen spodbujevalec. Humor vzpostavlja nekaksno distanco do stvari, obenem
pa ustvarja fluidno, razelektreno u¢no in delovno klimo, v kateri so napake dovol-
jene. Prav tako omogoca reSevanje nasprotij, nesoglasij in konfliktov, ne da bi pri
tem resonan¢ne odnose ogrozil (Rosa in Endres 2016, 108-109).

4. Namesto sklepa

Resonancna pedagogika je mlada pedagogika, ki ne Zeli ostati zgolj teoreti¢en
konstrukt, pa¢ pa odraz pedagoske prakse in izkusenj. S svojimi teoreti¢nimi in
aplikativnimi publikacijami Zeli tako ucitelje kot katehete spodbuditi k refleksiji
druZbenih pojavov in k oblikovanju »novih vzorcev misljenja« (Endres 2020, 14),
s katerimi lahko nadgradijo svoje pedagosko/katehetsko delo in odnose v razredu.
Spodbuja jih k ,upocasnjevanju’ pedagoskih procesov in oblikovanju resonancnega
okolja, ki bo spodbujalo ne le storilnostno znanje in kompetence, temve¢ uéencev
poglobljen odnos do sveta (u¢nih vsebin), preko katerega se bo sam tudi osebno
razvijal. S tem resonancna pedagogika u¢encu pomaga, da ,odtujen’ odnos do
sveta preoblikuje in oblikuje lastna stali$¢a ter odgovoren odnos do sebe, sveta,
narave, ljudi —in tudi Boga.

Pri vsem tem pa je vendarle treba opozoriti, da resonanc¢na pedagogika s svojo
terminologijo propagira pogled na ucenje in poucevanje, ki ga je Ze od 70. let prej-
Snjega stoletja poudarjala gestalt pedagogika — gestalt pedagogika opredeljuje
ucenje in poucevanje z vidika odnosa oziroma kontakta ali stika. V njenih osnovnih
nacelih delovanja (npr. nacelo osredotocenja na odnos — stik, tukaj in zdaj, zave-
danje (oz. awareness), nacelo centriranja na osebo, u¢enje na podlagi izkusenj,
integracija, odgovornost, dialosko poucevanje in ué¢enje) (Vodic¢ar 2018, 14) lahko
z resonanc¢no pedagogiko najdemo stevilne sti¢ne tocke.

Temeljni cilj gestalt pedagogike je torej integracija vsebine in odnosov. Gre za
ucenje, ki predpostavlja ,resonancne odnose’, pri katerih posameznik prihaja v stik
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s samim seboj in svetom. Tako kot resonancna pedagogika tudi gestalt pedagogika
izhaja iz fenomenoloske drze. Zato pri izbiri u¢nih vsebin izhaja iz uenca (na ucen-
ca osredinjeno ucenje) in v uénem procesu uposteva njegovo izkusnjo (indiferen-
tnost, odbojnost, navdusenje). Pri tem uporablja kreativne in izkustvene metode,
ki v temelju vkljuCujejo u¢enceve kognitivne, telesne, afektivne, pa tudi duhovno-
-religiozne plasti. Vse to pa vodi do celostnega nacina ucenja in poucevanja, ki
ucencu omogoca, da lahko ,resonira‘ tako z uciteljem kot u¢no snovjo (zavedanje)
— kar ga posledi¢no lahko vodi v proces osebne rasti in transformacije.

Tako kot pri resonanéni pedagogiki predstavlja tudi pri gestalt pedagogiki v
edukaciji osrednji element ucitelj. Nobena od pedagogik na prvo mesto ne posta-
vlja u¢enca, temvec ucitelja in njegovo vlogo definira v vzajemnem odnosu do
ucenca. Po gestalt pedagogiki primarna vloga ucitelja ni toliko v poucevanju, »kot
v empati¢nem in senzibilnem spremljanju ucenca ter s tem povezanimi sposob-
nostmi prebujanja zanimanja ali aktiviranja notranje motivacije« (Gerjolj 2008,
142). Ce se izrazimo z Rosovimi besedami, je tudi pri gestalt pedagogiki v prvi vr-
sti pomembna resonanca — pre-oblikovanje ucencevega sveta in ne prilascanje
znanja ali usvajanje kompetenc. Pod pojmom prilastitve razume Rosa Zeljo posa-
meznika po tem, da bi neko stvar posedoval in tudi pri edukaciji lahko ucenec
kompetence pridobiva na taksen nacin. »Prilastitev je torej neke vrste obogatitev
v smislu usposobljenosti in ciljne usmerjenosti k virom. Ko vir, morda vir znanja
ali materialni vir, posedujem, ga lahko instrumentalno uporabljam. Po drugi stra-
ni pa preoblikovanje pomeni, da nekaj naredim za svoje tako, da me slednje pre-
obrazi.« (Rosa in Endres 2016, 16) Zaradi preobrazbe gestalt pedagogika ucenje
in poucevanje primerja z »nenehnim lupljenjem in obnavljanjem ¢ebule« (NeZi¢
Glavica 2020, 5-10).

Organska prispodoba ¢ebule na konkreten nacin prikazuje, kako »so posamezne
plasti uenca in ucitelja s sokovi in Zivljenjskimi procesi med seboj povezane in pre-
pletene. Cim bolj je neka plast prepustna, toliko bolj je Zivo celotno telo.« (Hofer
1997, 32) Tiste plasti, ki so v ucitelju Zive in med seboj komunicirajo, mu dajejo
moc, da jih zazna tudi pri svojih ucencih — jih nagovarija, razvija in spreminja. Kar
ucitelj pri sebi izkljuCuje ali zavraca, tega pri u¢encu ne bo ne zaznal ne vzel resno.
Tudi utemeljitelj krs¢anske gestalt pedagogike Albert Hofer na tej tocki govori o
zakonu resonance, kjer lahko valovanje dolocenega tona, ki ga proizvaja resonanc-
ni trup violine (ucitelj), vodi do sozvodja v drugem resonanénem telesu (ucencu).
To valovanije, ki od ucitelja prodira v razli¢ne plasti u¢enca, pa predpostavlja ucite-
ljevo kontinuirano delo na sebi—in ga posledi¢no ohranja v stanju resonance (H6-
fer in Steiner 2004, 20-21). Ce ugitelj ,zatrdi, zavira celoten u¢ni proces; ¢e je spo-
soben introspekcije in trajnega ohranjanja vseh slojev, potem ucni proces pospe-
Suje in je tudi sam aktiven del resonancnega delovanja (Hofer 1997, 32).

Tudi gestalt pedagogika se zaveda, da so taksni u¢ni procesi kompleksnejsi, fle-
ksibilnejsi — in v mnogih situacijah tudi nepredvidljivi. To nas spominja na eno iz-
med temeljnih lastnosti resonance, ki je nerazpoloZljivost. NerazpoloZljivost po
gestalt pedagogiki od ucitelja zahteva, da se v Custveni in miselni svet u¢encev
vzivlja vedno znova. Da se v dani situaciji prepusti ,pedagoskemu trenutku’ in na-
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redi to, kar je za otroke ,tukaj in zdaj‘ najbolj ustrezno, smiselno in produktivno
(Hofer idr. 1982, 18). »Z vstopom drugega v moj svet zaznavnega moram do nje
ali njega zavzeti stalis¢e.« (Vodicar 2021, 900) To pomeni, da se je treba vcasih
svojim priu¢enim nacelom, ravnanju v doloceni situaciji odpovedati in se postavi-
ti pod vprasaj —s tem pa potencialno tvegati tudi ,povratne udarce’, neuspehe in
napake, ki lahko s konstruktivnim soocanjem postanejo odsko¢na deska za (uci-

teljevo) nadaljnjo strokovno rast.
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Urska Jeglic
Resevanje kriznih odnosov
v pedagoskem poklicu s pomocjo supervizije

Resolving Crisis Relationships
in the Teaching Profession Through Supervision

Povzete: Poklic ucitelja se glede na raziskave uvrs¢a med zahtevnejse poklice, ve-
liko uciteljev pa se srec€uje tudi z izérpanostjo, nekateri celo z izgorelostjo. Razlo-
gi za to se pogosto skrivajo v neurejenih odnosih med sodelavci in ¢ustveno
napornem delu. Zdi se, da so za kariero ucitelja zacetnika klju¢na prva leta po-
ucevanja in da strokovno in kvalitetno mentorstvo na uvajanje v pedagoski poklic
vpliva pozitivno — tako na strokovnem kot tudi odnosnem podrocju. Rezultati
kvantitativne (vprasalnik) in kvalitativne raziskave (fokusne skupine in struktu-
rirani intervjuji), opravljeni v okviru projekta LOOP, so pokazali, da so problema-
tiéni odnosi med pedagoskimi delavci v Sloveniji najpogostejsi razlog za nezado-
voljstvo. Zato bi bilo smiselno razmisliti o uvedbi supervizije za pedagoge, ki bi
odnose med ucitelji okrepila, o ¢emer piSemo tudi v nasem prispevku.

Kljucne besede: mentoriranje, kariera ucitelja, krizni odnosi, izgorelost v pedago-
Skem poklicu, pedagoska supervizija

Abstract: According to research, teaching is one of the most demanding profes-
sions, and many teachers suffer from exhaustion, some even burnout. The rea-
sons often lie in unresolved relationships between colleagues and an emotion-
ally demanding job. The first years of teaching seem to be crucial for the career
of a novice teacher, and professional and high-quality mentoring seems to have
a positive impact on the introduction to the teaching profession, both profes-
sionally and relationally. The results of quantitative (questionnaire) and quali-
tative research (focus groups and structured interviews) conducted within the
project LOOP showed that problematic relationships are the most common
reason for dissatisfaction among teachers in Slovenia. Therefore, the introduc-
tion of supervision for teachers should be considered in order to strengthen
teacher-teacher relationships, which is also the topic of this article.

Keywords: mentoring, teaching career, crisis relationships, burnout in the teaching
profession, teaching supervision
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1. Uvod

Ukrepi, povezani z epidemioloskimi razmerami, so v ospredje postavili tudi preo-
bremenjenost pedagoskih delavcev. Solanje od doma je ucitelje ,prisililo’ v upora-
bo tehnologije in novih metod poucevanja — uitelji pa so pri tem jasno opozarjali,
da je za otroke in mladostnike zelo pomemben Ziv stik in da Sola ni le kraj pouce-
vanja, temvec tudi kraj odnosov in medsebojne rasti. Zive stike so potrebovali tudi
pedagogi. A problemati¢ni odnosi in preobremenjenost pedagoskih delavcev ni
le posledica epidemije, temvec stalnica, ki pedagoske poklice, tako v Sloveniji kot
v tujini, spremlja Ze desetletja.

V ¢asu Solanja na daljavo se je zdelo, da so mlajsi ucitelji zaradi vecje racunal-
niske pismenosti pod manjsim pritiskom kot izkuseni ucitelji. Ponekod je celo pri-
$lo do menjave vlog, ko so bili uCitelji zacetniki mentoriji izkusenim uciteljem, in ne
obratno, kot bi bilo to po naravni poti tudi pricakovano. Hkrati so imeli manjso
podporo izkusenih uditeljev in vodstva Sole, ki so se morali soocati z drugimi izzivi.
Ze tako zahtevna zacetniska pot je postala $e zahtevnej$a, vprasanje mentorstva in
uvajanja uciteljev zacetnikov v pedagoski proces Se nekoliko bolj zanemarjeno. Na
preizkusnji so bili tudi odnosi med ucitelji — predvsem s kolegi iz drugih kolektivov.

Raziskave (Dormann in Zepf 2004; Mojsa-Kaja, Golonka in Marek 2015) kaZejo,
da je uditeljski poklic v javnosti vse manj cenjen, finan¢no premalo ovrednoten —
obenem pa spada v kategorijo najbolj stresnih poklicev z relativno visoko mozZnost-
jo izgorelosti. V ZdruZenih drzavah Amerike naj bi do petega leta delovne dobe uci-
teljski poklic zapustilo skoraj 40 % uciteljev (Chang-Mei 2009; Smith in Ingersoll
2004). Omenjene studije tudi ugotavljajo, da zanimanje za poklic ucitelja pada. Niz-
ji vpis v pedagoske programe opazamo tudi v Sloveniji, a na Ministrstvu za izobra-
evanje, znanost in $port Republike Slovenije (v nadaljevanju MIZS) menijo, da je to
posledica manjsih generacij, ki se vpisujejo na $tudij. Vlasta Semrov pravi sledece:

»Stevilo vpisanih po $tudijskih letih v opazovanem obdobju sicer res upada,
vendar ocenjujemo, da to ni posledica manjSega zanimanja za uciteljski po-
klic, pac pa je rezultat vedno manj stevil¢nih generacij, saj podatki kazejo, da
Stevilo vpisanih s podrocja izobraZevalnih ved in pedagoskih studijskih pro-
gramov ne pada tako strmo, kot je upad generacij. Padec Studentk in Studen-
tov torej ne sledi manjSanju generacije v enakem delezu, iz ¢esar lahko skle-
pamo, da zanimanje za uciteljski poklic ne upada in se bo z vecanjem gene-
racije vecalo tudi $tevilo vpisanih v pedagoske programe.« (Semrov 2022)

Z zeljo, da bi pedagoski poklic v Sloveniji v prihodnosti postal ¢loveku in druzi-
ni bolj prijazen, sta se Teolo3ka fakulteta Univerze v Ljubljani in MIZS kot partnerja
prikljucila evropskemu projektu z imenom LOOP — Opolnomocenje uciteljev za
vseZivljenjski razvoj preko inovativnih programov kolegialnega uvajanja.' Projekt
LOOP predstavlja krepitev osebnega, poklicnega in socialnega kontinuiranega

1 Angl.: »Empowering teachers personal, professional and social development through innovative peer-
induction programmes.«
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razvoja uciteljev s pomocjo inovativnih programov kolegialnega uvajanja. Cilj pro-
jekta je priprava gradiv in izobrazevalnih programov za mentorje, kar bi tem po-
magalo pri delu z mentoriranci. Projekt je razdeljen v sedem delovnih enot (work
packages). Znotraj prvega dela projekta smo raziskovalci opravili tako kvantitativ-
ni kot kvalitativni del raziskave. Kvalitativni del raziskave je bil sestavljen iz interv-
jujev tako z ucitelji zacetniki kot izkusenimi ucitelji, z ravnatelji in fokusnimi sku-
pinami. Rezultati raziskave so pokazali, da so odnosi za doseganje zastavljenih
ciljev klju¢ni, a da so ravno odnosi med sodelavci, z u¢enci in njihovimi starsi naj-
pogostejsi razlog nezadovoljstva pedagoskih uciteljev.

Nas prispevek izpostavlja najpogostejSe odnose v pedagoskem poklicu in teza-
ve, do katerih pri medsebojnem sobivanju prihaja. Opredeljuje se tudi do posledic
teZav in zaklju€uje z naborom predlogov za izboljSanje obstojecega stanja, v upan-
ju, da bo poklic uéitelja postal bolj privlacen, izpolnjujo¢ in manj naporen.

2. Odnosi v solskem okolju

Ucilnica predstavlja mikrookolje, v katerem se poleg deljenja in ocenjevanja znanja
nenehoma prepletajo in razvijajo druzbeni odnosi. UCitelj je na dnevni ravni v odnosu
z ucenci, sodelavci (0Zji in Sirsi kolektiv), vodstvom Sole, pa tudi s starsi in lokalno sku-
pnostjo. Omenili smo Ze, da je pedagoski poklic med poklici, ki se srecujejo z delom z
ljudmi, bolj stresen. Branko Slivar (2003) je v svoji raziskavi na vzorcu 191 slovenskih
uciteljev v gimnazijah identificiral deset faktorjev, ki na stres ucitelja vplivajo v najvedji
meri. Zal ne preseneca, da je vet kot polovica (3est od desetih) faktorjev posredno
povezana z odnosi, preostali Stirje pa so z odnosi povezani neposredno. Med dejav-
niki stresa so maltretiranje, ki ga izvaja vodstvo delovne organizacije, teZavni odnosi
z ucenci (nedisciplina, motenje pouka, pa nesramno in nespostljivo vedenje, neupo-
Stevanje pravil, izsiljevanje, groznje itn.), slabi odnosi s sodelavci (slaba komunikacija,
nesodelovanje, nepripravljenost za dialog, konflikti, slabo opravljeno delo sodelav-
cev), slabi odnosi z vodstvom (hierarhija, favoriziranje posameznikov, participacija pri
odlocanju, nejasna navodila) in odnosi s starsi. Do podobnih ugotovitev sta prisla tudi
Mihalic¢ in Skok (1996), ki opozarjata ha nerazumevanje in nevoscljivost med kolegi,
kritike starsev in teZave, ki kazejo na pomanjkljivo komunikacijo.

O krizi odnosov so porocali tudi respondenti, vkljuceni v raziskavo v okviru pro-
jekta LOOP. Tako ucitelji zacetniki? kot izkuseni uditelji so se strinjali, da je uvajanje
v novo delovno okolje in pedagoski poklic klju¢no, s ¢imer se potreba po uvedbi
mentorstva za ucitelje zacetnike Se bolj potrjuje. Ti bi naj bili strokovno precej dob-
ro podkovani, primanjkuje pa jim poznavanja administrativnih in birokratskih zadev,
vescin za vodenje razreda, samozavesti za delo z u€enci in starsi, pa tudi poznavan-
ja Solskega koledarja, Solskih pravil in obSolskih dejavnosti. Ucitelji zacetniki so tudi
opozorili, da je pomanjkanje teh ves¢in posledica slovenskega visoko3olskega izo-
braZzevalnega sistema in dejstva, da predavatelji didakti¢nih predmetov nimajo iz-

2 Projekt LOOP kot ucitelje zacetnike razume ucitelje, ki opravljajo poklic ucitelja manj kot pet let.
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kusenj z delom v razredih in osnovnih $olah. Se manj jim je poznana vsa birokraci-
ja in upravljanje informacijskih sistemov, ki so potrebni za nemoteno delovanje
pedagoskega pouka. Uciteljem zacetnikom to predstavlja velike izzive, saj morajo
najprej osvojiti informacijske sisteme in birokracijo — zato se ne morejo v polni meri
posvetiti pripravam pedagoskih ur in spoznavanju razredov.

Ucitelji zacCetniki izpostavljajo, da je Se toliko tezje (in posledi¢no bolj stresno),
¢e nastopijo s svojim delovanjem sredi Solskega leta. Zaradi prevelike koli¢ine dela
so odnosi postavljeni na stranski tir, seveda ne brez posledic. Med drugim je ve¢
uciteljev zacetnikov izpostavilo, da so se pocutili od starejsih kolegov izkoriscani.
Ena izmed intervjuvank je dejala: »Se mi pa zdi, da se ucitelje zaetnike in tudi
druge mlajse zaposlene velikokrat izkoris¢a za druga opravila.«

Na podlagi rezultatov raziskave v sklopu projekta LOOP? ugotavljamo, da uvajal-
no mentorstvo na odnose vpliva pozitivno. Mentor v oceh ucitelja zacetnika ni zgolj
starejsi ucitelj, ki ga uci, ampak tudi psiholog, zaupnik — in morda celo prijatelj.
Hkrati je mentor lahko tisti, ki ucitelju zacetniku pomaga pri vklju¢evanju v Sirsi ko-
lektiv, ki je po besedah respondentov pogosto razdeljen v manjse skupine, ki med
seboj slabo sodelujejo. Ucitelji (ne le zacetniki) opozarjajo Se na dve pomembni
tezavi pri uciteljskem poklicu: ljubosumje in posledi¢no tekmovalnost. Do te lahko
pride tudi v odnosu mentor — ucitelj zaCetnik ali v SirSem uciteljskem kolektivu.

Z neznanimi in kriznimi situacijami v pedagoskem poklicu se srecujejo vsi uci-
telji. Poseben izziv predstavlja delo z zahtevnimi starsi in problemati¢nimi uéenci.
Seveda imajo pri tem prednost izkuseni ucitelji, ki se na podlagi Ze pridobljenega
znanja in izkusenj tega lotijo lazje, a tudi tukaj najdemo primere, ko to ne drZi nuj-
no. Na delavnicah soustvarjanja v okviru projekta LOOP smo namrec dobili vpogled
tudi v to, da kilometrina dela Se ne pomeni nujno boljSega delovanja v razredu —
in da ucitelji zaCetniki kdaj reagirajo bolje kot starejsi kolegi. V kriznih situacijah
namrec igrajo pomembno vlogo tudi znacajske lastnosti pedagoga in stopnja Cu-
stvene inteligentnosti. Vseeno ne smemo spregledati dejstva, na katerega so v
okviru raziskave opozorili u€itelji zacetniki: da jim na zacetku kariere najvedji izziv
predstavlja pridobitev spostovanja ucencev in vzpostavitev discipline v razredu.
Obenem poudarjajo, da ucenci (Se posebej dijaki) hitro zacutijo, ¢e ucitelj ni sa-
mozavesten in odlocen —ter nenehno preizkusajo meje. Velik izziv jim predstavlja
tudi delo s starsi, saj iz Studijskih klopi tovrstnega znanja ne prinesejo, zaradi ¢esar
se pocutijo manj samozavestne in ranljive. Navsezadnje pa na delo uciteljev vpli-
vajo tudi osebni odnosi — in odnos, ki ga ima ucitelj sam s seboj. Pomemben je
tudi odnos do dela in uciteljeva pri¢akovanja. (Maslach, Schaufeli in Leiter 2001)

Skozi delo fokusnih skupin so udelezenci opozorili Se na eno pomembno po-
manijkljivost znotraj sedanjega izobraZevalnega procesa v Sloveniji, ki po nasi oce-
ni pomembno vpliva na suvereno delovanje ucitelja in postavljanje mej v tezavnih

3 Vprasalnik je reSilo 172 anketirancev. Najvec (44 %) vprasanih je imelo vec kot pet let delovnih izkusenj.
V raziskavi je sodelovalo $e 30 % uciteljev zacetnikov in 17 % ravnateljev oz. direktorjev izobrazevalnih
zavodov. Od tega je bilo v raziskavo vkljuc¢enih 74 % Zensk in 26 % moskih. Razlika v spolni zastopanos-
ti je bila glede na prevlado Zensk v pedagoskih poklicih pri¢cakovana.
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odnosih. K strokovnemu izpitu na podrocju vzgoje in izobrazevanja je po 7. ¢lenu
Pravilnika o strokovnem izpitu strokovnih delavcev na podrocju vzgoje in izobra-
Zevanja mozno pristopiti Sele po tem, ko ima ucitelj opravljenih 840 ur vzgojno-izo-
braZzevalnega dela (Pravno informacijski sistem 2006). Na strokovnem izpitu mo-
rajo kandidati dokazati znanje iz poznavanja slovenskega jezika, poznavanja pred-
pisov s podrocja vzgoje in izobraZevanja in ustavne ureditve Republike Slovenije,
ureditve institucij Evropske unije in njenega pravnega sistema ter predpisov, ki
urejajo Clovekove in otrokove pravice ter temeljne svoboscine. UdeleZenci nasih
fokusnih skupin so izrazili mnenje, da so pred opravljenim strokovnim izpitom pri
svojem delu manj samozavestni in suvereni — pred starsi in starejSimi kolegi se
lahko pocutijo bolj ranljive, kdaj tudi manj vredne. Nepoznavanje slovenske zako-
nodaje in vseh predpisov s podrocja vzgoje in izobraZevanja pa povecuje strah (in
obenem tudi moZnost), da bi delali strokovne napake. Tu je sicer treba poudariti,
da je za opravljanje strokovnega izpita potrebna tudi dolo¢ena praksa. Prav tako
je potrebno poznavanje zakonskih predpisov, ki bi jih morali ucitelji zacetniki osvo-
jiti ¢im prej, a kot navajajo, jim za tovrstno izobraZevanje zmanjka ¢asa.

Glede na to, da je v pedagoskem poklicu zelo pomemben prvi stik z u€enci in
da lahko prvi karierni koraki zaznamujejo celotno uciteljevo kariero, je Se toliko
bolj pomembno, kaksno je delovno okolje. V nadaljevanju si bomo ogledali, kaksen
vplivimajo na delo uciteljev okrnjeni odnosi in kakSne posledice prinasajo.

3. Posledice krize odnosov v pedagoskem okolju

Pocutje na delovnem mestu je v veliki meri odvisno od delovnega okolja in odno-
sov znotraj kolektiva. Pedagoski delavci (predvsem tisti, ki poucujejo na predmetni
stopnji in v srednjih Solah) se na delovnem mestu srecujejo z velikim pretokom
ljudi, pri cemer je pomemben odnos z vsakim u¢encem, starSem in sodelavcem.
Dobri odnosi med sodelavci pomagajo, da je delo bolj u¢inkovito in premagovanje
izzivov lazje. Ce je utitelj znotraj kolektiva deleZen dovolj razumevanja, podpo-
re in pomoci, se lazje sooca z drugimi izzivi, ki jih prinasa delo z uéenci, starsi oz.
skrbniki in lokalno skupnostjo.

Clovek je druzabno bitje. Odnosi so bili skozi evolucijo za prezivetje vedno
pomembni. Ker so odnosi za ¢loveka nekaj najbolj temeljnega, kdaj tudi svetega,
ima vsak Sum znotraj dolo¢enega odnosa vpliv na ¢lovekovo delovanje. Tako se
tudi slabi odnosi v kolektivu prej ali slej zacnejo kazati navzven in vidno vplivajo
tudi na druge odnose (Cranmer, Goldman in Booth-Butterfield 2017). Ucitelji, ki
so s sodelavci v dobrih odnosih, so pri delu bolj produktivni. Raziskave kaZejo, da
zaposleni, ki imajo s sodelavci dobre ali celo prijateljske odnose, do delovne or-
ganizacije Cutijo vecjo pripadnost — kar posledi¢no zmanjSuje mozZnost absentizma
in fluktuacije (Nielsen, Jex in Adams 2000).

Krizni odnosi povzrocajo nezadovoljstvo in povisan kortizol, ki je povezan s stresom.
Branko Slivar (2008, 111) je na problem stresa pri slovenskih uciteljih opozoril Ze pred
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leti. Isti avtor poudarja, da imajo uditelji z visjim nivojem stresa niZjo raven tolerant-
nosti, skrbnosti, hkrati pa so za odnose manj angazirani (Slivar 2009). Ena izmed po-
sledic stresa je slabsa interakcija med uciteljem in ucenci, teznja po nadzoru, slabo
podajanje informacij in redkost pohval. U¢itelji pod stresom stike z u¢enci in sodelav-
ci naveZejo teZje. Dolgorocni stres vpliva tudi na imunski sistem in odpira vrata razli¢-
nim boleznim, kar vodi v povecano odsotnost iz delovnega okolja. Navsezadnje lahko
dolgorocni stres in nezadovoljstvo, povezano z delovnim okoljem, privede ucitelja v
iz€rpanost in izgorelost, pri cemer bi naj imela na to najvedji vpliv Custvena izérpanost
(Yilmaz, Altinkurt, in Guner, 2015). Ce temu dodamo $e ugotovitev Shena idr. (2015),
daizgorelost ucitelja vodi k zmanjsanju motivacije uencey, hitro opazimo, da izCrpa-
nost uciteljev negativno vpliva na celotni izobraZevalni sistem.*

Skrb vzbujajoce je dejstvo, da za izgorelostjo zbolevajo tudi mlajsi ucitelji. Tudi
sami smo v prej omenjeni raziskavi prisli do ugotovitev, da so ucitelji zelo obre-
menjeni in da svojo sluzbo opisujejo kot stresno. V intervjujih smo tudi izvedeli,
da noben od sodelujocih intervjuvancev na zacetku kariere ni imel ustreznega
mentorskega vodenja. Vsi pa so bili mnenja, da bi jim to koristilo in nekatere izzi-
ve na zacetku kariere tudi olajsalo. Prve izkusnje se namrec zapisejo v ¢lovekovo
podzavest, zato je Se toliko bolj pomembno, v kaksno delovno okolje in v kak$ne
odnose uditelj zacetnik vstopi (Gostecnik 2004). Zgodi se lahko, da uditelj slabih
izkusenj ne predela, in razvije osebnostne vzorce, ki za pedagoski poklic niso pri-
merni —in na odnose na delovhem mestu vplivajo negativno. To se dogaja zlasti
takrat, ko je izpostavljen vegji kritiki starejsih kolegov in vodstva. Ceprav se men-
torstvo, kot bomo videli v nadaljevanju, kaze kot ena izmed resitev za vzpostavl-
janje bolj zdravih odnosov v $olskem okolju, pa je uspesno le, ¢e je mentor Custve-
no stabilna oseba, ki zna povratne informacije posredovati na konkreten in kon-
struktiven nacin.> V nasprotnem primeru lahko zaéne ucitelj zacetnik mentorja ali
drugega ucitelja, ki si ga je postavil za ideal, posnemati in prevzemati njegov stil
poucevanja. To lahko na kvaliteto uciteljevega dela mocno vpliva, saj velik del
energije nameni primerjanju s kolegi. U¢enci uciteljevo negotovost hitro opazijo
in jo tudi izkoristijo, kar je lahko Se posebej vidno pri ocenjevanju.

Zadeva postane resnejsa, ko ucitelj negotovost prenese v nadaljevanje ucitelj-
ske kariere. TakSen ucitelj v oeh souciteljev ni spostovan; obstaja tudi moZnost,
da bo postal zagrenjen in da bo z mlajsimi kolegi ravnal slabo. S tem se krog ne-
zadovoljstva in kriznih odnosov v pedagoskih kolektivih nadaljuje. Ce k temu do-
damo Se vlogo medijev in javno odmevnih kritik posameznih pedagogov, ki jih
podajajo starsi, postaja oblak, ki je v zadnjih desetletjih prekril pedagoske poklice,
vse vedji in temnejsi. Tako kot v nekaterih drugih evropskih drzavah (Portugalska,
Nemcija, Italija, Gréija, Hrvaska) se tudi v Sloveniji spopadamo s ¢edalje manjsim
vpisom v pedagoske izobrazevalne programe —in z vse vecjim primanjkljajem udi-

4 Po drugi strani pa Bollnow (NeZi¢ Glavica 2021, 910) meni, da lahko ucitelj izgori tudi zaradi tega, ker
Zeli biti u¢encem blizu in si s svojim delovanjem zasluZiti njihovo zaupanje. »Dober ucitelj je tisti, ki
pozna tako dobre kot slabe plati u¢encev in bo tvegal, saj jim Zeli vedno znova zaupati in jim stati ob
strani kljub njihovim slabostim.«

5 Tako meni vec kot 70 % nasih anketirancev.
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teljev. MIZS pravi, da podatki za slovensko $olstvo niso optimisti¢ni, saj bo v pri-
hodnjih letih prislo do upokojitve velike generacije uciteljev, kar bo kadrovske
teZave Se povecalo in ucitelje dodatno obremenilo. Po starostni strukturi najvec
osnovnosolskega uciteljskega kadra pripada srednji generaciji (58,4 % v starostni
skupini 30 do 49 let), skoraj polovica srednjesolskega uciteljskega kadra pa sta-
rostni skupini 50 let in vec (49,3 %). Povprecna starost osnovnosolskih uciteljic in
uciteljev je 45 let; srednjesolski ucitelji in uciteljice so v povprecju Se starejsi, saj
je njihova povpreéna starost 49 let (Statisti¢ni urad RS 2022). MIZS¢ napoveduje,
da se bo glede na trenutno veljavno zakonodajo na vecini predmetnih podrocij v
naslednjih desetih letih upokojilo od 25 do 30 % vseh uciteljic in uciteljev osnov-
nih in srednjih Sol. Da bo menjava generacij potekala ¢im bolj tekoce in za peda-
goski proces brez vidnih posledic, bo treba na nacionalni ravni uvesti kvaliteten
mentorski program, pa tudi supervizijo znotraj Solskega kolektiva.

4. Refleksijain supervizija v pedagoskem poklicu kot
reSitev za premagovanje kriznih odnosov

Za preprecevanje nesoglasij v delovnem okolju in ohranjanje dobrih odnosov med
sodelavci je potrebna redna in iskrena komunikacija ter konstruktivna kritika. »Naj-
vecji problem nastopi takrat, ko so (socialne reprezentacije) tako zelo razlicne med
seboj, da povzrocajo ne le konflikt med razli¢nimi druzbenimi subjekti, ampak
tudi prepreke za kakrsnokoli komunikacijo in dialog.« (Kraner 2018, 613) Pogo-
vor je po mnenju psihologov, psihoterapevtov, teologov in filozofov za ¢lovekovo
psihi¢no stanje najboljSe zdravilo. Pri tem pa ni pomembno samo, da se pogo-
varjamo, ampak tudi, kako se pogovarjamo — in kaksen je nas odnos do samega
sebe in sogovornika. To lepo povzema Vodicar (2021, 900): »Z govorjenjem, ko
oblikujemo pomen, poskusamo uresniciti ideal in se odzivati na poglede drugih.
Z vstopom drugega v moj svet zaznavnega moram do nje ali njega zavzeti stalisce.
Ta drugi ni jaz, zato me sooca z drugaéno perspektivo, ki lahko vnasa konfliktnost
interpretacij — hkrati pa v tej konfliktnosti tudi odkrivam nove moZnosti bivanja.«
Dobro komunikacijo zaznamuje tudi drZa sogovornikov, s katero v pogovor vstopi-
ta — pripravljenost poslusati in sli$ati drugega je pri tem neizogibna. Ce stopimo $e
korak dlje, lahko trdimo, da je eden izmed nacinov za reSevanje odnosov znotraj
pedagoskega poklica drZza resonance, ki jo lahko po besedah Kluna (2020, 287)
razumemo tudi kot »medsebojno odzvanjanje v smislu sozvo¢ja«. Nadalje pravi:

»Resonanca vedno zahteva odnos do nedesa drugega in odziva nanj. Ce
drZza nadvlade v ospredje postavi lasten jaz, ki si Zeli drugost drugega po-
drediti in s tem ukiniti, pa resonanca zahteva priznanje drugega, ki je (tudi
v ¢asovnem smislu) pred menoj in na katerega se odzivam. Zelji po nad-
vladi stopi nasproti drza poslusanja in odgovarjanja drugemu. Ta odnos ni
enosmeren, temvec vzajemen, zato je ucinek resonance vzajemno odvze-
manje v smislu sozvocja.« (287)

6 Podatke nam je posredovala Vlasta Semrov iz Sektorja za razvoj kadrov v $olstvu na MIZS RS.
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Katja Kosir poudarja pomen refleksije v pedagoskem poklicu in zagovarja tezo,
da ucitelj »pri svojem delu ni in nikakor ne more biti obrtnik, ki deluje po utecenih
postopkih, pac pa reflektiven raziskovalec svojega razreda, posameznih ucencey,
socialnega konteksta in navsezadnje sebe — svojih lastnih staliS¢ in prepri¢an;j, ki
njegovo delo z u¢enci spodbujajo ali ga ovirajo pri vzpostavljanju podpornega od-
nosa z ucenci« (2014, 4). Refleksija lastnega dela in obcutij je pomembna tako za
delo z ucenci in njihovimi starsi oz. skrbniki kot tudi za odnose znotraj oZjega in
SirSega kolektiva uciteljev. V prvi vrsti je potrebna samorefleksija, ki jo Bandura
(1986) opredeljuje kot »najbolj znacilno ¢lovesko lastnost«, saj s samorefleksijo
¢lovek svoja obcCutja, izkusnje, prepri¢anja o sebi osmisli — to pa lahko misljenje in
vedenje spremeni. Z omenjeno metodo lahko posameznik spremeni prepri¢anje o
lastni ucinkovitosti (Fasel Martincevi¢ 2004, 86). Nenazadnje pa raziskave kazejo,
da dobra (samo)refleksija lahko prepredi tudi izgorelost (Korthagen in Vasalos 2010).

Pri tem je treba opozoriti Se na eno nevarnost, ki spremlja pretirano ponavlja-
joCe se negativno razmisljanje. Slednje imenujemo ruminacija, ki je pogosto po-
vezana z anksioznostjo, depresijo, negativnim afektom in razli¢cnimi oblikami ne-
vroticizma. Da se ji izognemo —in za korak blizje medosebnim odnosom —, bi bilo
po nasem mnenju v pedagoske (in tudi druge) poklice smiselno uvesti supervizijo
za pedagoge, pri kateri bi imeli pedagogi moznost pogovora s strokovnjakom (psi-
hoterapevtom, psihologom).

S tem se strinjajo tudi udelezenci fokusnih skupin, ki so jih vodili Janko Mursak,
Petra Javrh in Jana Kalin. Rezultati njihovih raziskav kaZejo, da potreba po skupin-
skem delu v Solstvu obstaja, saj so jo »posredno ali neposredno izrazali skoraj vsi
udelezenci skupine, tako kot tudi pomen razvoja za to potrebnih kompetenc ze v
temeljnem usposabljanju« (MurSak 2011, 112). Pri tem je Se posebej pomenljiva
izjava enega izmed udeleZenceyv, ki opozarja na pomembnost supervizije v peda-
goskem poklicu in da lahko odnosi in sistem, v katere ucitelj zaCetnik vstopi, za-
znamujejo celotno pedagosko kariero. Tako pravi: »Marsikdo se lahko razvija v
okolju, ki ni spodbudno, verjetno so izjeme, ampak po drugi strani rabis vedno
eno skupino ljudi, zbornico, kolege, supervizijsko skupino, svetovalno sluzbo, ne-
koga, ki ti je v oporo tudi pri delovanju.« (113)

Supervizija za pedagoge bi bila tako individualna (pedagog — supervizor) kot
timska’ (oddeléni kolektiv — supervizor), v dolocenih primerih pa bi prisla v postev
tudi skupinska supervizija.® Medtem ko bi bila individualna supervizija za peda-
goge lahko izbirna moznost, za katero se bi vsak odlocil sam — po lastni potrebi in
glede na okoliscine, s katerimi se pri svojem delu sooca —, pa bi morala biti timska
supervizija sestavni del uciteljskega poklica in kot taka na neki nacin obvezna. Njen
namen je iskanje odgovorov na vprasanja, ki se pojavljajo ob uciteljskem delu in
vplivajo na strukturo odnosov, in predelovanje zastojev, ovir, do katerih prihaja v

7 Precej podobna timski superviziji je intervizija, ki se znotraj dolo¢ene skupine izvaja redno in dlje ¢asa.
V tem se razlikuje od konzultacij, ki potekajo priloZznostno — zgolj takrat, ko se za to pokaZe potreba
(Kessel 2002).

8 Bistvena razlika med skupinsko in timsko supervizijo je, da so pri drugi ¢lani med seboj povezani in pri
svojem delu soodvisni (Rozi¢ 2015, 238).
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kolektivu (Rozi¢ 2015, 238). S tem, ko bi imel vsak pedagog moznost svoja doZivl-
janja in poglede deliti, bi supervizior lahko ugotovil vzroke morebitnih nesoglasij,
jih pomagal predelati in ucitelje s casom naucil, da bi odnosno in osebnostno zra-
sliin dolo¢ene nesporazume prerasli. Valenta in Repic Slavi¢ (2014, 20) poudarja-
ta, da je za skupinsko (pa tudi timsko) supervizijo pomemben prispevek vsakega
posameznika, ki »z razkritjem svojega intrapsihi¢nega doZivljanja prispeva, da su-
pervizant na osnovi tega laZje pride do zakljucka kaj se dogaja v klientovem sis-
temskem, interpersonalnem in intrapsihicnem svetu«.

Vredno bi bilo razmisliti tudi o mesanih supervizijskih skupinah, v katere bi bili
vkljuceni ucitelji, ki poucujejo na razli¢nih stopnjah (razredni ali predmetni) in pri-
hajajo iz razli¢nih pedagoskih oddelkov.

Pri individualni superviziji bi se uitelj in supervizor pogovarjala o delu ucitelja,
njegovih osebnih izkusnjah, doZivljanju uciteljskega poklica, pa o kariernih ciljih,
postavljanju prioritet, zastavljanju ciljev in njihovem doseganju —in e posebej o
odnosih z u¢enci, starsi, lokalno skupnostjo, seveda tudi o odnosih s kolegi in vod-
stvom. Z rednimi supervizijami bi lahko ucitelj dosegel razli¢ne pozitivne rezultate.
Naudil bi se sproti prepoznavati svoja obcutja, jih ubesediti in postaviti v Sirsi kon-
tekst. S tem bi okrepil osebno rast, obenem pa bi izzive lazje premagoval. Zgradil
bi si bolj zdravo samopodobo ter spoznal svoje prioritete in meje. Rupar in Rupnik
Vec (2010, 134-135) tudi menita, da bi individualna supervizija lahko uditelju po-
magala, da bi bolje spoznal svoj nacin poucevanja, bolje razumel dinamiko in in-
terakcijo med ucenci, u€ence bolje spoznal — in nenazadnje v njem vzbudila Zeljo
in pripravljenost po raziskovanju novih naéinov poucevanja.

Ce je individualna supervizija usmerjena na posameznika, pa je 7elja timske
supervizije predvsem vzpostavitev zdravih, funkcionalnih in trajnih odnosov med
sodelavci, kar izboljsa tudi delovno uspesnost. Tu bi se pogovori osredotocili na
aktualne problematike in tezave, prav tako bi skupaj resevali nesoglasja znotraj
tima, ovrednotili svoje delo, si podelili svoja obcutja — in se ucili poslusati ter sli-
Sati. Rezultate timske supervizije v pedagoskem poklicu vidimo v bolj iskrenih in
pristnih odnosih, odpravljanju nekaterih vzrokov za slabo pocutje na delovhem
mestu, iskanju resitev za boljSe sodelovanje in bolj povezan kolektiv. Redne timske
supervizije bi omogocile lazje in ucinkovitejse vklju¢evanje novih zaposlenih v de-
lovno okolje, kar je Se posebej pomembno za ucitelje zacetnike. Nenazadnje pa
bi se dobri medsebojni odnosi poznali tudi pri bolj u¢inkovitem in uspesnejsem
timskem delu — in bolj zadovoljnih uditeljih. Na dolgi rok bi to preprecilo izgore-
vanje uciteljev in omililo probleme, s katerimi se sodobni pedagogi soocajo.

Vzpostavitev rednih skupinskih supervizij v pedagoskem poklicu (kot tudi v dru-
gih poklicih, v katerih je tveganje za izgorelost vecje) je tako po nasem mnenju
nujen proces, ki bi lahko prinesel dolgoro¢ne pozitivne rezultate. Rupar in Rupnik
Vec navajata pozitivne komentarje udelezencey, ki so supervizijo izvajali poskusno.
Solska svetovalka — hkrati supervizorka — je povedala sledece:

»Ze kmalu po vzpostavitvi supervizijske skupine sem opazila precej$en
napredek v medsebojni komunikaciji med ¢lanicami skupine. Kadar so
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naletele na problem v razredu, so poiskale pomoc druga pri drugi, veckrat
so nacrtovale uc¢ne ure skupaj, kar se prej ni dogajalo. Imele so tudi nekaj
medsebojnih hospitacij pri pouku. Med njimi je bilo opaziti vec solidarnosti
in medsebojnega sodelovanja. Veckrat so izrazile mnenje, da bi se morali
ucitelji vkljuCevati v take skupine.« (Rupar in Rupnik Vec 2010, 136)

Zavedamo pa se, da je vpeljevanje sprememb v Solski sistem dolgorocen pro-
ces, ki zahteva tudi svojo strategijo. Uvajanje pedagoske supervizije v Sole bi tako
moralo potekati v treh fazah: faza iniciacije, faza implementacije in faza institucio-
nalizacije (2010, 123-129).

5. Zakljucek

H kvalitetnemu posredovanju znanja ne prispeva zgolj strokovno znanje in ob-
vladovanje pedagoskih disciplin, temvec tudi odnosi med pedagoskimi delavci in
samorefleksija. Poklic uitelja in vloga, ki jo ta ima v druzbi, se je v zadnjih dese-
tletjih mocéno spremenila. Neko¢ ugleden poklic je danes postavljen pod razlicne
drobnoglede. Sodobni ucitelj ni vec¢ le pedagog, ampak obenem tudi birokrat,
organizator dogodkov, motivator, mentor, psiholog — in Se mnogo ve¢. Menjava-
nje vlog je za marsikaterega ucitelja stresno, vzame veliko ¢asa, s tem pa zmanjsa
moznosti za graditev kvalitetnih odnosov med sodelavci.

Resitev za laZji vstop v pedagoski poklic je v kvalitetnem mentorskem progra-
mu. Sodelovanje med mentorjem in uciteljem zacetnikom bi temu uvajalno ob-
dobje olajsalo, hkrati pa bi vplivalo na graditev odnosa. Biti dober mentor namrec
pomeni imeti oblutek za delo z mentorirancem, mu prisluhniti, svetovati, ga mo-
tivirati in mu nenazadnje pomagati, da ¢imprej naveZze stike z drugimi sodelavci in
postane del skupnosti.

A tudi odnosi z drugimi sodelavci niso samoumevni. Supervizija med pedago-
Skimi delavci se ponuja kot resitev za graditev kvalitetnejSih odnosov. Delitev iz-
kusenj, skupno iskanje resitev in iskreno izrazanje obcutkov uciteljev bi vsakemu
posamezniku znotraj supervizorske skupine dalo ob¢utek, da ni sam — da se nje-
govi kolegi soocajo s podobnimi situacijami, da podobne tezave dozivljajo tudi
drugi ucitelji. Raziskave, ki smo jih omenili v ¢lanku, kaZejo na to, da tovrstna sre-
¢anja vidno izboljsajo pocutje uciteljev in zgradijo ter otrdijo odnose med njimi.
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Dankbares Gedenken an Henri Kardinal de Lubac
anlasslich seines 30.Todestages (4. Sept. 1991):
Vortrag am Hans Urs von Balthasar-Gedachtnistag,
in Basel, 3. Juli 2021

HvaleZzen spomin na kardinala Hernija de Lubaca ob
30. letnici smrti (4. september 1991): predavanje na
spominskem dnevu Hansa Ursa von Balthasarja v
Baslu, 3. julija 2021

Grateful Remembrance of Henri Cardinal de Lubac
on the Occasion 30" Anniversary of His Death (Sept.
4, 1991): Lecture at the Hans Urs von Balthasar Me-
morial Day, in Basel, 3 July 2021

ZLusammenfassung: Im vorliegenden Vortrag beim Hans Urs von Balthasar-Gedacht-
nistag in Basel (3. Juli 2021) wurde zuerst der Lebens- und Leidensweg von Henri
de Lubac dargestellt. Dann wurde unter dem Stichwort ,Vermittlung als gemein-
samer Aufrag” die langjdhrige Freundschaft und Zusammenarbeit von zwei emi-
nenten Theologen gewiirdigt. Beide Gelehrten waren in echt ignatianischer ,kirch-
lichen Gesinnung’ die Vermittler, die Briickenbauer. Beide verstanden und erfiillten
ihre Vermittlungsaufgabe als Ubersetzer der kostbaren Schitze. »Zwei wirklich
grolRe Jesuiten im 20. Jahrhundert« (Kardinal Joseph Ratzinger) bauten eine ka-
tholische Symphonie zu einer immer leuchtenderen Verherrlichung Gottes.

Schliifelworte: Henri de Lubac, Hans Urs von Balthasar, Kirche, Kirchenvater, Theo-
logie, lebendige Uberlieferung, Zeugnis

Povzeteke: V predavanju ob Balthasarjevem spominskem dnevu v Baslu (3. julij
2021) je bila najprej prikazana trnjeva Zivljenjska pot Henrija de Lubaca. Nato
je bilo pod oznako ,,Posredovanje kot skupna naloga“ opisano njuno dolgoletno
prijateljstvo in sodelovanje. Oba odli¢na teologa sta bila v pristnem ignacijans-
kem ,cerkvenem Cutenju’ posrednika in graditelja mostov. Oba sta svojo pos-
rednisko vlogo dojemala in izpolnjevala kot prevajalca dragocenih zakladov.



738 | Bogoslovnivestnik 82 (2022) - 3

»Dva zares velika jezuita v 20. stoletju« (kardinal Joseph Ratzinger) sta gradila
katoliSko simfonijo za vedno bolj Zarece povelicevanje Boga.

Kljucne besede: Henri de Lubac, Hans Urs von Balthasar, Cerkev, cerkveni ocetje,
teologija, Zivo izrocilo, pri¢evanje

Abstract: In the lecture for Hans Urs von Balthasar’s memorial-day in Basel (July
3r42021) is presented the sorrowful lifepath of Henri de Lubac. Under the chief
idea “Mediation as a common task” is described as the lasting friendship and
cooperation of the two eminent theologians. In the genuine Ignatian “sentire
cum Ecclesia” they were architects of bridges. They understood and performed
their role of mediation as interpreters of precious treasures. “Two really great
Jesuits of the 20t century” (Joseph Cardinal Ratzinger) constructed the Catho-
lic symphony for a more radiant glorification of God.

Keywam(r: Henri de Lubac, Hans Urs von Balthasar, Church, Fathers of the Church,
Theology, living tradition, witness

Im Jubildumsjahr, als die Gesellschaft Jesu den 500. Geburtstag ihres Griinders,
des hl. Ignatius von Loyola — heuer ist der 500. Jahrestag seiner Bekehrung —fei-
erte, ist in der Morgenfriihe des 4. Septembers 1991 in Paris im Alter von fast 96
Jahren Henri Kardinal de Lubac verstorben. Er war ein »glaubiger Mensch von
kompromissloser Treue« und »einer bis zur Selbstvergessenheit gelangten Liebe
zu Gott«. Trotz mancher Bitterkeit, Missverstiandisse und Leiden »blieb ihm sein
Vertrauen in die unerschopfliche ignatianische Kraft erhalten« (Tillette 1993, 106;
Lochbrunner 1994, 82; Voderholzer 1999; Chantraine 1993, 543-559).

Verehrte Damen und Herren! Mit Dankbarkeit griff ich den sehr passenden
Vorschlag auf, dass wir heuer den 30. Todestag von Kardinal Henri de Lubac in die
Mitte unserer Gedachtnisfeier setzen. Es ist zwar nicht so leicht, zwei eminente
Personlichkeiten — Hans Urs Kardinal von Balthasar und Henri Kardinal de Lubac
— gebiihrend zu wiirdigen, aber unsere dankbare Liebe moge unserer Schwache
abhelfen. So wollen wir versuchen, wenigstens einige Aspekte hervorzuheben.
Zuerst ein Wort zum Leben und Wirken von Henri de Lubac.

1. Zum Lebens- und Leidensweg von Henri de Lubac

Henri de Lubac wurde am 20. Februar 1896 in Cambrai in Nordfrankreich gebo-
ren (Chantraine 2007, 61). Die Familie zog nach Bourg-en-Bresse und spater nach
Lyon. »Meine Eltern waren wenig begltert«, schreibt er. »Wir waren sechs Kinder
/.../ Meine Mutter war eine einfache Frau /.../ Ihre ganze Kultur griindete in der
Tradition und in der christlichen Frémmigkeit.« (de Lubac 1996, 485) Im Jahr 1913
trat Henri de Lubac in die Gesellschaft Jesu (Provinz Lyon) ein. Das Noviziat war in
England. Wahrend des ersten Weltkrieges (1915-1918) erlitt er am 1. November
1917 eine schwere Kopfverletzung, die seine spatere Arbeit oft wochenlang be-
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hinderte.! Nach der Entmobilisierung studierte er Philosophie in Jersey. Vier Jahre
Theologie absolvierte er in Ore Place, Hastings und Lyon-Fourviére. Nach der Pries-
terweihe (1927) und dem dritten Probejahr in Paray-le-Monial (1928-1929) erfolgte
die Ernennung zum Dozenten und spater zum Professor fiir Fundamentaltheologie
und fir Religionsgeschichte in Lyon. Ab 1935 wohnte de Lubac in Fourviere. Hier
studierte eine Gruppe junger Jesuiten Theologie, darunter auch Hans Urs von Bal-
thasar (1933-1937). In diese Zeit fallt der Beginn der Freundschaft zwischen den
beiden groRen Theologen. Damals erscheint auch das erste grofRe Werk de Lubacs:
Catholicisme (1938), ein programmatisches Werk. Im nachsten Jahrzehnt entste-
hen die Arbeiten Corpus mysticum (Uber Gotteserkenntnis, Kirche und Eucharistie
im Mittelalter, 1949), Tragédie des atheistischen Humanismus (1950), Surnaturel
(1946) und Schriftversténdnis des Orignes (1950; Figura 1991, 540-549; 1979).2

Die Diskussion um das Buch Surnaturel entziindet eine heftige Auseinander-
setzung um die falschlich so genannte ,neue Theologie’ (Nouvelle théologie). Einen
Hohepunkt der langen und schmerzlichen Angelegenheit bildet die Enzyklika ,,Hu-
mani generis” — ein Blitzschlag Giber Fourviére. H. de Lubac wurde 1950 von seiner
Lehrtatigkeit in Lyon beurlaubt. In dieser dusserst schwierigen Situation erweist
und bewahrt sich sein tugendhaftes Ertragen von Ungerechtigkeiten.

Von Balthasar liefert nicht nur eine kompetente Darstellung der Schriften von H.
de Lubac, sondern zeichnet auch ein Portrat seiner tugendhaften Personlichkeit:

»Verdachtigungen hatten bereits vor Surnaturel (1946) eingesetzt /.../ P.
Garrigou-Lagrange lanciert gegen de Lubac und seine Freunde das Schlag-
wort der Nouvelle théologie (1946) /.../ Mit ,,Humani Generis“ schldgt der
Blitz im Lyoner Scholastikat ein, de Lubac wird zum Hauptsiindenbock ge-
stempelt. Die nachsten zehn Jahre werden fiir den der Lehrbefugnis Be-
raubten, zundchst aus Lyon Verwiesenen und von Ort zu Ort Getriebenen
zu einem Kreuzweg. Seine verfehmten Biicher werden aus den Bibliothe-
ken der Gesellschaft Jesu entfernt und aus dem Handel gezogen.« (Baltha-
sar 1976, 14)

Der Dulder de Lubac bekennt: »Wahrend all diesen Jahren wurde ich niemals
befragt, hatte keine einzige Aussprache Gber das Wesentliche mit einer romischen

1 Xavier Tillette SJ, sein ehemaliger Student in Fourviére, berichtet: »Der Meister war ein Leidender, der
vom Ersten Weltkrieg eine schwere, seine Arbeit tage- und wochenlang behindernde Kopfverwundung
mit heimgebracht hatte. Oft genug trafen wir ihn im Lehnstuhl oder auf seinem Bett ausgestreckt, kaum
fahig zu sprechen. Wir verschlangen seine Blicher.« (1976, 187)

2 Einen Bericht Uber die Lehrtatigkeit von H. de Lubac vermittelt P. Xavier Tillette: »Er war nicht Lehrer
am Scholastikat, sondern ,drunter’ an der Faculté Catholique, kehrte aber trotz seiner Erschépfung nie
mit dem ,Seil’ (der kleinen Drahtseilbahn) zurtick, sondern schleppte sich miihsam die engen, steilen
GalRchen empor. ,Droben’ libte er jedoch eine Art geheimes Lehramt aus; Professoren und Schiler
besuchten sein Zimmer fleiRig /.../ Aus diesem leisen, unscheinbaren Lehrgang erwuchs, was man die
,Schule von Fourviére’ nennen mag /.../ Im Grunde war es keine ,Schule’, noch viel weniger eine ,neue
Theologie’, sondern die alten, dem christlichen Ursprung nahen Quellen der Vater begannen wieder zu
sprudeln und ergossen sich in vielen Strémen /.../ Aus einer einzigen zentralen Vision wuchs sich sein
Werk nach allen Seiten aus, wie ein freistehender Baum seine Aste ausbreitet. Er legte groRen Wert auf
die beim Beginn des Theologiestudiums erforderliche, Bekehrung des Herzens.« (1976, 187)
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Stelle, weder einer kirchlichen noch einer solchen der Gesellschaft. Man teilte mir
nie mit, wessen ich angeklagt war, verlangte auch nie irgend etwas, was einer ,Re-
traktion’, einer Erklarung oder besonderen Absage gleichgekommen ware.« (Bal-
thasar 1976, 14; Lubac 1996, 215)°

De Lubac lebte in dieser Zeit vorwiegend in Paris, wo zwei wichtige Biicher lber
den Buddhismus und vor allem die Betrachtung (iber die Kirche (1953) erschienen.
Die Kapitel des letzteren stammen aus den frilheren geistlichen Konferenzen und
spiegeln seine unerschiitterliche Liebe zur Kirche wider. De Lubac kann 1954 sei-
ne Lehrtatigkeit in Lyon wieder aufnehmen. Die Wende von der Verfehmung zur
kirchlichen und theologischen Anerkennung kam 1958. Erst die Ernennung durch
Papst Johannes XXIIl. zum Konsultor der vorbereitenden theologischen Konzils-
kommission warf das Steuer herum. Es folgten kirchliche Berufungen und Ehrun-
gen, verbunden mit viel Arbeit. Als seine Mutter erfahren hatte, dass er in das
Institut de France gewahlt und etwas spater nach Rom zum Konzil berufen worden
war, schrieb sie ihm in zwei Briefen: »lch bitte Unseren Herrn, dass er Dich in der
Demut bewahre.« (de Lubac 1996, 485) — Sie wurde natdrlich erhort!

Die Mitarbeit am Zweiten Vatikanischen Konzil war besonders fruchtbar, und
zwar auf unmittelbare und mittelbare Weise. Als Autor von Die Tragdédie des athe-
istischen Humanismus war er Experte in Fragen des Atheismus und damit ein be-
freundeter Ratgeber fiir Erzbischof Wojtyta von Krakau. Die Inspiration de Lubacs
ist eindeutig erkennbar in der Pastoralkonstitution ,,Gaudium et Spes” (Artikel 19
bis 22). Noch groRRer war sein mittelbarer EinfluR auf die Gestaltung der Texte
durch seine Biicher. Nicht nur die Bischofe, sondern auch Papst Paul VI. kannte
und schatzte de Lubacs Biicher iber die Heilige Schrift und patristische Exegese.
In der Offenbarungskonstitution ,,Dei Verbum® sowie in der Kirchenkonstitution
,Lumen Gentium“ ist sein Beitrag fast buchstablich festzustellen.

Unmittelbar nach Beendigung des Konzils tritt de Lubac mit Kommentaren und
Erlduterungen zu den wichtigsten Dokumenten hervor und bemiiht sich um eine
dem Buchstaben und Geist des Konzils angemessene Rezeption (Voderholzer 1999,
64f). Eine Reihe von seinen ekklesiologischen Schriften erscheint 1967 unter dem
Titel Paradoxe et Mysteére de I’Eglise. Die Anregung dazu ging von Hans Urs von
Balthasar aus; mit seiner Ubersetzung Geheimnis aus dem wir leben (1968 [1992b]),
eroffnete er die Herausgabe der Werke de Lubacs.* Die Jahre des Konzils brachten
auch viele Kontakte, die nachkonziliare Zeit manche Ehrung, vielerlei Reisen, auch
solche nach Nord- und Stidamerika. Der hl. Paul VI. berief ihn als Konsultor in die
Sekretariate fiir die nichtchristlichen Religionen und fir die Nichtglaubigen.

Im Jahr 1969 wurde H. de Lubac mit H. U. von Balthasar und Joseph Ratzinger Mit-
glied der neugeschaffenen Internationalen Theologenkommision (bis 1974). Er hat

3 Siehe Kp. IV: ,Die Affare Fourviére”, S. 189-216 und Dokumente zu Kp. IV, S. 217-306. Zu dieser Ausein-
andersetzung vgl. etwa das Themenheft ,Surnaturel. Une controverse au coeur du thomisme au XXe
siecle” in der Revue thomiste 102 (1/2001) oder in aller Kiirze Leo Scheffczyk, Die Heilsverwirklichung
in der Gnade. Gnadenlehre. Katholische Dogmatik VI. (Aachen: MM Verlag, 1998), 399-407.

4 Zudieser ekklesiologischen Reihe gehéren auch Henri de Lubac (1974b; 1975c).
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immer schon Uber sich hinaus zu wirken versucht. Einige Beispiele: einmal seine mass-
gebliche Beteiligung bei der Griindung und Leitung der grossen Sammlung ,Théologie”
und dann an einem der erstaunlichsten Phanomene in der heutigen Catholica: den
,Sources Chrétiennes” (heute schon lber 600 Bande). Endlich auch seine Mitarbeit
bei der franzosichen Ausgabe der Zeitschrift Communio. Das franzsische Fachwort
flr seine selbstlos zuriicktretende Haltung heisst: effacé (Balthasar 1976, 17). — So
sagt von Balthasar. Es gilt daran zu erinnern, daR Henri de Lubac seit dem Anfang am
Projekt der Zeitschrift beteiligt war. Er hat schon fiir das erste Heft — gleich nach dem
einleitenden Aufsatz Communio — Ein Programm — den Artikel ,,Credo... Sanctorum
Communionem” geschrieben (Lubac 1972a, 18-32; 1972b, 324-340; 1999, 19-36).

In seiner sprichwortlichen Bescheidenheit zieht de Lubac es fast immer vor,
statt selbst die Stimme zu erheben, das Gemeinte durch eine Stimme der grossen
kirchlichen Tradition vernehmlich zu machen. Im Vorwort zu Catholicisme heisst
es bereits: »Wenn Zitate sich hdufen, so darum, weil wir auf die unpersonlichste
Weise vorgehen wollten: schopfend vor allem aus dem zu wenig ausgebeuteten
Schatz der Kirchenvater.« (de Lubac 1992a, 19)°

Aber die hochst einseitige Entwicklung der Gesellschaft Jesu in Frankreich drang-
te den gealterten Meister abermals in die Ecke. Der grosste Schmerz fiir ihn war
es, feststellen zu missen, wie sehr in den Jahren nach dem Konzil der genuine Geist
der Gesellschaft zu schwinden begann. Traurig musste er erklaren: »Was ich als
eine schmackhafte Nahrung und vorwartsdrangende Kraft hatte darbieten wollen,
das verwerfen sie jetzt als eine diirre Frucht oder unbequeme Last.« Der von vielen
Laien und Priestern Hochgeschatzte gilt fiir die im Orden Tonangebenden als ein
hoffnungslos ,Uberholter’. Auch in Kreisen der Hierarchie ist er kein sonderlich gern
Gesehener (von Balthasar 1976, 15). Trotz seiner grossen Empfindsamkeit liess er
sich nie verbittern. Immer fand er fiir das ihm Angetane Entschuldigungen und
mildernde Umstande. Er, der grosse Universalist, musste an den nachkonziliaren
Wirren in der Kirche leiden. Die Aussage von H. U. von Balthasar ist bewegend:

»Wenn bei Bernanos der Pfarrer von Torcy seinem jungen Mitbruder sagt,
sein Ort innerhalb des Mysteriums Jesu sei der Olberg, so wire es nicht
abwegig zu sagen, de Lubacs Ort sei der Hof des Pratoriums, die Geissel-
saule. In welchem Geist er die Hiebe ertrug — im Gegensatz zu manchen
Zeitgenossen —, kann eine Stelle in dem Buch /.../ Méditation sur I’Eglise
(1953) zeigen: >Natirlich kdnnen uns im menschlichen Aspekt der Kirche
eine Menge Dinge enttdauschen. Und es kann auch geschehen, dass wir
ohne eigene Schuld in der Tiefe missverstanden bleiben. Ja, es kann sein,
dass wir in ihr selbst Verfolgung erleiden missen /.../ Geduld und lieben-
des Schweigen werden in solchen Fallen besser als alles andere sein.««
(von Balthasar 1976, 85f; de Lubac 1968a, 191)

5 Xavier Tillette (1976, 187f) bemerkte: »Manche von ihm geschriebenen Seiten sind nur noch ein Zi-
tatengeflecht, gespickt Gberdies mit Anmerkungen. Er hat auf ein spekulatives CEuvre verzichtet, um
wie der »Schriftgelehrte des Himmelsreiches aus seinen Schatzen Altes und Neues«< in Uberschwenglicher
Fille auszuteilen.«
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Geduld und liebendes Schweigen... d. h. Siihne, stellvertretendes Leiden, Gebet
und Opfer.

Das Foto De Lubacs sagt es eindeutig: Er schaut und schweigt. Er denkt und
schreibt. Er liebt und vergibt.

De Lubac siedelte im Sommer 1974, nach der Schliessung des Theologats in
Fourviere, nach Paris tiber, wo er in verschiedenen Hausern bis zu seinem Tod, am
4. September 1991 lebte. Die Obsequien zelebrierte Kardinal Lustiger am 10. Sep-
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tember in der Kathedrale Notre-Dame. Die letzte Ruhestatte ist im Pariser Fried-
hof Vaugirard an der Seite von Kardinal Jean Daniélou. — Der hl. Papst Johannes
Paul Il. hat im Beileidschreiben (von 5. September 1991) den Heimgegangenen
als seinen guten Freund und grofRen Theologen gewdirdigt: »Durch seine Erhebung
ins Kardinalat wollte ich die Verdienste des unermudlichen Forschers, des geist-
lichen Meisters, des inmitten der verschiedenen Schwierigkeiten seines Lebens
treuen Jesuiten anerkennen. Vergegenwartige ich mir seine Liebe zu Gott, zur
Kirche und zum Stuhl Petri, so ist es mir ein Anliegen, die hohe Wertschatzung
auszudriicken, die der Heilige Stuhl fiir die Person dieses Ordensmannes und das
Werk dieses hervorragenden Theologen hegt.«®

2. Vermittlung als Auftrag

»Ein Beitrag fiir die katholische Symphonie zur gréfSeren Ehre Gottes«

Es fallt auf, dass beide geniale Theologen — Henri de Lubac und Hans Urs von Bal-
thasar — keine eigene Schule griindeten, keine eigenen Ideen verbreiten wollten,
sondern sich als Knechte des Herrn, als Freunde des Brautigams (,Finger des Tau-
fers’), als treue S6hne der »heiligen hierarchischen Mutter Kirche« verstanden
hatten. Beide waren in echt ignatianischer »kirchlichen Gesinnung« die Vermittler,
die Briickenbauer. Ja, »Vermittlung als Auftrag« ist eine passende Bezeichnung fiir
beide (Baumer 1989, 365-381; Hans Urs von Balthasar-Stiftung 1996).

Die Breite und Flle des ,Katholischen’ bewegt sich in konzentrischen Kreisen
wie in einem Trichter zur lebendigen Mitte: Jesus Christus, dem einen »Mittler
zwischen Gott und den Menschen« (1 Tim 2,5). An dieser Vermittlungsgestalt’
haben Anteil zuerst die Gottesmutter und die Kirche; durch den Heiligen Geist,
aber auch alle Glieder des Leibes Christi, der apostolischen Kirche.

Der Auftrag Hans Urs von Balthasars war eben die Vermittlung, die Weitergabe,
die lebendige Tradition oder Uberlieferung — als Dienst an der Kirche. Balthasar
hat in seiner Ansprache anlasslich der Verleihung des Internationalen Preises Paul
VI. (in Vatikan, am 23. Juni 1984) seine Aufgabe als Vermittlungsrolle vorgestellt.
Er versuchte, den Sinn der Katholizitit durch Ubersetzung dessen zu konkretisie-

6 Johannes Paul Il., Beileidschreiben von 5. September 1991 an Kardinal Paul Poupard als papstlichen
Delegat anlasslich der Beisetzung von Kardinal Henri de Lubac, am 10. September 1991 in Paris: »Au
moment ou le cher Cardinal Henri de Lubac achéve sa course et entre dans la paix du Seigneur, j’ai
voulu m’associer a ses obseques, célébrées a Paris, en vous demandant de me représenter personnel-
lement, au nom de I'amitié profonde qui m’a lié a lui depuis de longues années. Tous ceux qui ont
connu Henri de Lubac mesurent déja la place considérable tenue, avec modestie et sans bruit, jusqu’a
'obscurité des derniéres années, par I'ami et plus encore par le penseur. L'attention toujours en éveil,
il avait parcouru les voies de I'enseignement des Péres et des auteurs médiévauy, il avait su s'appuyer
sur une connaissance pénétrante des grands auteurs modernes, pour nourrir une réflexion personnelle
qui s’est inscrite de maniére lumineuse dans la Tradition vivante. Tout cela lui permit d’apporter une
collaboration appréciée et fructueuse au deuxieme Concile du Vatican. Par son élévation au Cardinalat,
Jj’ai souhaité reconnaitre les mérites du chercheur inlassable, du maitre spirituel, du Jésuite fidele au
milieu des difficultés diverses de sa vie. Me souvenant de son amour de Dieu, de I’Eglise et du Siége de
Pierre, je désire exprimer la haute estime du Saint-Siege pour la personne de ce religieux et I'ceuvre de
ce théologien éminent.«
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ren, was ihm aus der groBen theologischen Tradition wert schien, dass die Chris-
ten von heute es kennenlernen und es sich aneignen: »Ich habe mit den aposto-
lischen Vatern, Irendus, Origenes, Gregor von Nyssa, Maximus, Augustinus be-
gonnen, bin mit Anselm, Bonaventura, Thomas und den grossen englischen und
flaimischen Mystikern durch das Mittelalter gegangen, um bei Dante, Katharina
von Siena, Pascal anzukommen und weiter in unseren Tagen bei Theresia von Li-
sieux, Madeleine Delbrél, Claudel, Péguy, Bernanos, Kardinal de Lubac (10 Bande)
und Adrienne von Speyr (60 Bande). Die groRten und geistlichsten unserer Briider
und Schwestern bekannt zu machen, schien mir im Geiste dessen zu sein, den
man den Theologen schlechthin nennt.« (Balthasar 1984, 11; 1983, 27-28)

Der Eifer, das Pathos zu vermitteln, beseelte ihn und seine Kollegen schon zur
Zeit des Theologiestudiums in Lyon. Zusammen mit seinem Lehrer Henri de Lubac
und anderen Geistesverwandten wollte er die Schranken zwischen Kirche und
Kultur Gberwinden, damit das Evangelium wirklich zum Sauerteig der Gesellschaft
wird. Von Balthasar berichtet dartber:

»Eines war uns — denn wir waren eine schéne, entschlossene, gefahrdete
Gruppe — von vornherein klar: es galt die kiinstlichen Mauern der Angst,
die die Kirche zur Welt hin um sich aufgerichtet, zu schleifen, sie zu sich
selbst zu befreien, indem sie ihrer Sendung in die volle und ungeteilte Welt
Uiberantwortet wurde. Denn der Sinn der Ankunft Jesu Christi ist es doch,
die Welt zu erlésen, ihr gesamthaft den Weg zum Vater hin zu 6ffnen: Kir-
che ist nur Mittel, ein Strahlen, das vom Gottmenschen in alle Raume hi-
nausdringt durch Verkiindigung, Beispiel und Nachfolge. Dies Pathos war
es, das uns junge Theologen (Fessard, Daniélou, Bouillard und viele ande-
re waren dabei) in Lyon um den dlteren Freund und Meister Henri de Lubac
scharte, der uns die griechischen Vater, die philosophische Mystik Asiens
und den modernen Atheismus erschloss und dem meine patristischen Stu-
dien den ziindenden Funken verdanken; denn Patristik hief fiir uns: Chris-
tenheit, die noch in den unbegrenzten Raum der Voélkerwelt hinausdenkt
und die Hoffnung auf die Erlésung der Welt hat.« (von Balthasar 2000, 41f;
2001, 11f)

Die ganze nachfolgende Mit-Arbeit »bestarkte den Grundwillen: das Christliche
als das uneinholbar GroRte, id quo maius cogitari nequit, zu erweisen, weil es
Gottes Menschenwort fir die Welt ist, Gottes demutsvoller Dienst, der alles Men-
schenstreben Gberhéhend vollendet, Gottes letzte Liebe in der Herrlichkeit seines
Sterbens, damit Alle jenseits ihrer selbst fiir Ihn leben« (von Balthasar 2000, 43).

Vermittlung als Auftrag, als gemeinsamer Auftrag. Beide, Hans Urs von Baltha-
sar und sein Freund und Meister Henri de Lubac verstehen und erfillen ihre Ver-
mittlungsaufgabe als Ubersetzer der kostbaren Schitze. Henri de Lubac wiirdigte

7 H. de Lubac beschreibt seine damalige Lehrtatigkeit in Lyon und erinnert an »eine neue, unternehm-
ungslustige Generation, ... mit dem lieben und treuen Hans Urs von Balthasar, dessen Genie sich schon
meldete« (1996, 139); vgl. auch H. U. von Balthasar, Priifet alles — das Gute behaltet: Ein Gesprdch mit
Angelo Scola (2001, 9-16); Elio Guerriero und Hans Urs von Balthasar. Eine Monographie (1993, 55-62).
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seinen treuen Mitbruder Hans Urs von Balthasar als einen Zeugen Christi in der
Kirche und betonte seinen Auftrag als Vermittler der christlichen Kultur:

»Balthasar ist vielleicht der gebildeteste Mann seiner Zeit. Und wenn es
noch so etwas gibt wie eine christliche Kultur, hier ist sie! Die klassische
Antike, die grossen europaischen Literaturen, die metaphysische Tradition,
die Religionsgeschichte, die vielfadltigen Versuche der Selbstfindung des
heutigen Menschen — und, Giber allem, die Gottesgelehrsamkeit mit Tho-
mas, Bonaventura, der Patristik (als Ganzer!) —, ohne im Augenblick von
der Bibel zu sprechen — es gibt nichts Grosses, das nicht lebendige Auf-
nahme in diesem grossen Geist fande. Schriftsteller und Dichter, Philoso-
phen und Mystiker, alte und moderne, Christen jeder Konfession: Er ruft
sie alle, ihren Beitrag zu leisten, aus dem sich die katholische Symphonie
zu einer immer leuchtenderen Verherrlichung Gottes aufbauen soll.« (de
Lubac 19754, 392)¢

In diesem wortwortlich allumfassenden, katholischen Spektrum der schopfe-
rischen Tatigkeit des Basler Theologen muss eigens die Schriftenreihe Theologia
Romanica hervorgegehoben werden und innerhalb ihrer ganz besonders die Wer-
ke Henri de Lubacs. Es sind insgesamt sechzehn seiner Werke im Johannes Verlag
erschienen. Was fiir eine Vermittlung, Uber-tragung!

Henri de Lubac ist auch ein genialer Vermittler: neben seinen eigenen fast 40
Biichern hat er beinahe ebenso viele Blicher von Freunden aus dem NachlaR he-
rausgegeben, Vorworte und Einfihrungen geschrieben, den Briefwechsel ediert
und kommentiert. Mit Recht wird er »ein Genie der Freundschaft« genannt (Vo-
derholzer 1999, 12). Dabei fallt auf, dass er viele Mitbriider und Freunde energisch
verteidigt und manche Theologen »rehabilitiert« hat: vor allem den grof3en Ori-
genes.

Sein Freund Hans Urs von Balthasar prasentiert de Lubac als einen groRen und
massgebenden Vermittler. Was de Lubac in seinen friiheren Blichern geschrieben
hatte, ist dann Allgemeingut geworden:

»Er hat die Kirche der bruderlichen Liebe neu entdeckt (Catholicisme
1938), er die Zusammenhange zwischen Kirche, Wort und eucharistischem
Sakrament (Corpus Mysticum 1944), er den Zusammenhang zwischen Gna-
de, Freiheit, Person (Surnaturel 1946), er die Kontinuitat spirituell-existen-
ziellen Schriftverstandnisses, die auch die Anliegen der Reformation in
diesen groReren Zusammenhang hineinnimmt (Exégese médiévale, vier
Bande 1959f.). Er hat den Dialog mit den Atheisten (Le Drame de I'huma-
nisme athée 1944), mit dem Kommunismus (Proudhon et le Christianisme
1945), aber auch mit dem Denken Asiens (Aspects du Bouddhisme 1951,

8  Siehe auch: Giovanni Marchesi, ,,L'Influsso di Henri de Lubac su Hans Urs von Balthasar” (1997, 719-734).
Auf der S. 720 wird berichtet, wie Papst Johannes Paul Il. im Mai 1980 seine Ansprache am Institut
Catholique in Paris unterbrach und P. Henri de Lubac griite: »Ich neige mein Haupt vor Pater de Lubac«
(Je m‘incline devant le Pére de Lubac). Auch Rudolf Voderholzer, Henri de Lubac begegnen (1999, 10).
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La rencontre du Bouddhisme et d’Occident 1952, Amida 1955), er immer-
fort die Einheit von Theologie und Spiritualitat bis zur Mystik einschlieRlich
betont, dargestellt und in sich selbst glaubhaft gemacht (De la Connais-
sance de Dieu 1941, 1948, Affrontements mystiques 1950). In der Mitte
seines Denkens aber stand immer die Heilige Schrift, vielleicht am meisten
im Geheimnis ihrer Selbsttranszendenz, in der Dimension VerheiRung-Er-
flllung, Alter und Neuer Bund; eifersiichtig wacht de Lubac bis heute da-
riiber, daB dieser Uberstieg nicht rationalisiert werde, sondern als das un-
vorsehbare Werk des Creator Spiritus erscheine; hier gewinnt fiir ihn Ori-
genes seine Uiberragende Bedeutung.« (de Lubac 1950; Balthasar 1990,
8f)°

3. Die Schriften Henri de Lubacs im Johannes Verlag
Einsiedeln

»lch tue, was ich kann, um Sie in deutschen Landen erstrahlen zu lassen«

Im Buch der Sprichworter steht eine bewahrte Wahrheit: »Ein Freund liebt allezeit,
und als ein Bruder wird er in Not erfunden« (Spr 17,17: Omni tempore diligit, qui
amicus est, et frater ad angustiam natus est, Prv 17,17). Als von Balthasar vom
Gewitter vernahm, das sich im Jahre 1950 Uber Fourviére austobte und fiinf Patres
vertrieb, hat er sofort einen Ermutigungsbrief an P. Henri de Lubac geschrieben
und ihm seine volle Unterstiitzung bezeugt. Er hat ihm zugesichert: »Déja vous
étes vainceur, rien n’arrétera I'avance de vos idées« und ihm groRziigig verspro-
chen: »Je fais ce que je peux pour vous faire rayonner en pays allemand.« Hier
der Brief in deutscher Ubersetzung:

»Liebster Freund, ich habe kaum glauben kénnen, was Sie mir schreiben — das
ist bestlrzend, vollig unverstandlich. Doch es ist wohl diese Form von Martyrium,
das Ihr Werk besiegeln muss. Sie sind bereits Sieger, nichts wird das Voranschrei-
ten lhrer Ideen aufhalten. Diese Zeichen der Schwéache werden nur die Wahrheit
betonen, die Sie verteidigen. Und Sie wollen mir sagen, dass man innerhalb der
Gesellschaft geborgen war! ... Verlieren Sie nicht den Mut, fahren Sie fort zu arbei-
ten, als ware nichts geschehen, so viele Freunde umgeben Sie und mdéchten lhnen
helfen. Ich tue, was ich kann, um Sie in deutschen Landen erstrahlen zu lassen. ...
Wenn Sie diesen Sommer in Paris sind, komme ich Sie wieder besuchen. Ich bete
flir Sie. Seien Sie heiter. Ganz der |hre. Balthasar.« (Guerriero 1993, 409f ; de Lu-
bac 1996, 508f; Hartmann 2010, 117-134)

9 Von Balthasar (1990, 8f) als Ubersetzer betont: »De Lubac gibt uns durch sein Gesamtwerk eine sehr
zeitgemalRe Lehre: dal man nur dann im wahren und fruchtbaren Sinn fur seine Zeit und seine Zukunft
aufgeschlossen sein kann, wenn man mit dem Evangelium und seiner immer neuen Auslegung zusam-
men ist /.../ De Lubac hat den Hochgipfel der Patristik, Origenes, fur eine Generation wiederentdeckt,
/.../ hat auch seinen Freund Teilhard de Chardin kirchlich durchgerettet.«
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Im Laufe der Jahrzehnte unterhielten die beiden Theologen ihre Treue durch
zahlreiche Besuche und persdnliche Begegnungen, durch Briefwechsel und ver-
schiedenartige intensive Mitarbeit, einschliesslich die gemeinsamen Erholungs-
tage auf der Rigi usw (Lochbrunner 2020, 298ff). Als konkrete und dauerhafte
Frucht ist wohl das Erscheinen der wichtigsten Werke von Henri de Lubac in deut-
scher Sprache zu nennen: von Hans Urs von Balthasar libertragen, eingeleitet und
im Johannes Verlag Einsiedeln veroffentlicht.!* Eine ehrwiirdige Ausgabe! Der fran-
z6sische Theologe wulite dies zu schatzen. Schon zur Feier des 60. Geburtstags
Balthasars hat er einen schonen Aufsatz flr die Zeitschrift Civitas (Luzern) 1965
verfasst. (Eine Festschrift zu diesem Anlass hat Balthasar abgelehnt).!! Aber die
Krise in der Kirche nach dem Konzil wird immer schlimmer. Im Frihjahr 1969 be-
fallt den Theologen von Balthasar eine tiefe Niedergeschlagenheit, die er gegen-
liber seinem Freund de Lubac als ,moralische Ermidung’ bezeichnet. Wie der
mutige und unerschrockene Prophet Jeremia muss auch von Balthasar die ,dunk-
le Nacht’ der Nutzlosigkeit erfahren.!> Aber je mehr sich die Situation in der Kirche
verschlimmert, desto mehr ist Balthasar derjenige, der er stets gewesen ist: »Ein
Mann der Kirche!« So sagt H. de Lubac von ihm, und fahrt fort: »Ich verdanke dem
Umgang mit einem solchen Freund vieles. Und dieser ebenso liebenswiirdige wie
heitere und auf die Arbeit versessene Mensch wollte auch noch eine recht be-
trachtliche Zeit mit der Ubertragung von elf meiner Biicher — bald wird ein zwdlf-
tes erscheinen — verbringen, sowie von mehreren meiner Aufsatze.« Und nun folgt
eine herzliche Aussage: »Dank seiner schénen Sprache bin ich in den Landern
deutscher Sprache auf dem besten Weg, den Ruf eines Schriftstellers zu erlangen,
was an Hochstapelei grenzt.« (de Lubac 1996, 484)"3

10 Vgl. Manfred Lochbrunner, Hans Urs von Balthasar (1905-1988): Die Biographie eines Jahrhundert-
theologen (2020, 401), wo es heil3t: Am 8. April 1967 schreibt Balthasar an de Lubac: »Was mich betrifft,
bin ich seit bald sechs Wochen ernstlich Krankenpfleger. Ich bin Tag und Nacht an der Seite einer Ster-
benden, die man nicht allein lassen kann und deren Los es ist, ,im Tod‘ leben zu miissen. Beten Sie, dass
das nicht ewig dauert.« — In einem der ndchsten Briefe nur etwa zwei Wochen spater: »Benziger wird
mir die Rechte fiir ,Catholicisme’ iberlassen, und da die Ubersetzung schon fast fertig ist, werden wir
die Reihe Ihrer WERKE im Herbst mit ihm beginnen.«

11 Henri de Lubac, ,,Un témoin du Christ: Hans Urs von Balthasar” (1965, 2—15); auch in: Paradoxe et
Mysteére de I’Eglise (1967). Balthasar schreibt dem Autor: »Was soll ich sagen, wenn nicht Sie zu bedau-
ern, dass Sie fur all das am Tag des Gerichtes Rechenschaft ablegen werden.« Balthasar will das Kapitel
Uber sich selbst nicht Gibersetzen, in: Henri de Lubac Geheimnis aus dem wir leben (1992). Endlich ers-
cheint eine dt. Ausgabe mit Nachtrag (1975a, 390-409). Franzésisch: 1975b, 86—-89.

12 »Im Augenblick fuhle ich mich eingemauert, ich sehe keinen Ausweg weder fir mich (von allen abge-
schnitten) noch fur unsere Gemeinschaft, noch fur den Johannes Verlag, der sabotiert wird und fast
nichts verkauft. Auch komme ich mit meinem neutestamentlichen Band nicht weiter voran wegen
einer moralischen Ermiidung: Nutzlosikeit. Aber der Herr wird uns eine Tiire finden, so hoffe ich. Wenn
es nicht den strikten Auftrag — die Gemeinschaften — gdabe, wiirde ich gerne in ein Trappistenkloster
gehen« (Hans Urs von Balthasar an H. de Lubac: Basel, 22. Marz 1969); vgl. Lochbrunner (2020, 427).
Ein dhnliches Zitat im Kontext der Trostlosigkeit auf der S. 431: »Was in der Kirche vorgeht, bis in die
romischen Kongregationen hinauf, ist einfach grasslich. Wie halt man gegen einen Bergsturz stand?«
(Jahresgeddchntis fiir Adrienne von Speyr, 17. September 1969). — Vgl. Henri de Lubac (1984b).

13 Wichtig ist auch die zweite Aussage: »Niemals habe ich meine Unkenntnis der deutschen Sprache
sosehr bedauert als angesichts meines Unvermogens, die Werke Balthasars ins Franzdsische zu liber-
setzen« (Lubac 1996, 484). — Das gemeinte zwdlfte Buch ist: Credo, Gestalt und Lebendigkeit unseres
Glaubensbekenntnisses (1975c).
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Zum achtzigsten Geburtstag (am 20. Februar 1976) hat Hans Urs von Balthasar
seinen geschatzten Freund Henri de Lubac zuerst in der amerikanischen Zeitschrift
Thought und in der belgischen Nouvelle Revue Théologique vorgestellt. Gleich-
zeitig hat er ein ,kleines Schriftchen’ im eigenen Verlag veroffentlicht. Der Autor
bemerkt im Vorwort, dass es im wesentlichen auf dem Manuskript von hundert-
flinfzig grossen (mit zahlreichen Beilagen bestiickten) Seiten beruht, das ihm P.
de Lubac wie ein paar anderen Freunden in die Hand schob,

»worin er die Entstehung, den Sinn und das Schicksal seiner Blicher erklart
und sie in den Zusammenhang seiner Lebensstufen, Studien, Begegnungen,
Freundschaften sowie jener legendéren Achtungen und Verfolgungen ein-
bettet, die ihm vom Orden her und von der Kirche beschert wurden. Diese
Seiten sind so lebensvoll, auch so hilfreich zum rechten Verstandnis seiner
Absichten, dass ich mich nicht enthalten konnte, ein paar Blatter daraus zu
pfliicken und sie mit in die eigene Vase zu stellen.« (von Balthasar 2000, 7)'4

Hier kdnnen wir alle ins Deutsche libertragene Biicher de Lubacs nicht vollstan-
dig vorstellen. Das beigelegte Verzeichnis umfasst 17 Blicher. Dabei stiitzen wir
uns vorwiegend auf die einleitenden Worte des Ubersetzers sowie auch auf sein
»kleines Schriftchen« (sic!) von hundert Seiten: Henri de Lubac. Sein organisches
Lebenswerk (1976).

Das Grundprinzip seines ganzen Werkes war die Riickkehr ins Zentrum (retour
au centre). Er sah die Herzmitte der westlichen Kultur in der Vergottlichung des
Menschen, in der Kraft der Gnade Christi. Gerade die Vertiefung dieses Glaubens
ermoglicht, seiner Auffassung nach, die beste Analyse der Zeit und die beste Ant-
wort auf ihre Note. Deswegen ging er zuriick zu den Quellen: zu den Kirchenva-
tern, zur mittelalterlichen Mystik und Renaissancephilosophie — denn auf all die-
sen Schllsselstellen spielt sich das Drama der menschlichen Bestimmung zum
Ubernatirlichen (Surnaturel) ab. Mit der ihm eigenen Offenheit des Geistes konn-
te de Lubac in der Kirche schon vor dem Konzil, wahrend des Konzils (als einer der
fihrenden Periti) und nach ihm die menschlichen Unvollkommenheiten tGberwin-
den und die unsichtbare Anwesenheit des Ubernatiirlichen enthiillen (Zupet 2019,
245). Im Gesamtwerk H. de Lubacs waltet eine offenkundige organische Einheit.!?

14 Das erwahnte Manuskript ist wohl spater in gedruckter Form erschienen: Henri de Lubac, Mémoires
sur l'occasion de mes écrits, Culture et vérité, Namur 1989 (2006); deutsch: Henri de Lubac, Meine
Schriften im Riickblick (1996).

15 Henri de Lubac (1996, 472f ) selber schreibt: »Wie man feststellen konnte, ist beinahe alles, was ich
geschrieben habe, oft infolge unvorhersehbarer Umstande, in disparater Abfolge und ohne technische
Vorbereitung entstanden... Vergeblich wiirde man im Gesamt so verschiedenartiger Veroffentlichungen
eine wirklich personliche philosophische oder theologische Synthese suchen, ob man sie nun kritisieren
oder billigen wollte. Und doch: in diesem buntscheckigen Gewebe, das sich je nach den Bedingungen
der verschiedenartigsten Vorlesungen, Auftrage, Situationen und Anrufe ergab, glaube ich trotz allem
eine gewisse Wegspur, ein Muster zu entdecken, das dessen Einheit ausmacht. Ohne selber neue Den-
kwege bahnen zu wollen, habe ich eher versucht, ohne einseitig am Vergangenen festzuhalten, einige
groRe allgemeine Topoi der kirchlichen Tradition bekannt zu machen. Ich wollte, durch den Hinweis auf
ihre immer zeitgemaRe Fruchtbarkeit, Liebe zu dieser Tradition erwecken.«
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4. Einige Themen von Henride Lubac

Kardinal Henri de Lubac als einer der grofSten Theologen und Humanisten des 20.
Jahrhunderts hinterliel8 ein riesiges Opus auf verschiedensten Gebieten: Dogmen-
geschichte, Patristik, Exegese, Philosophie (Henrici 1993, 154-163). Als Schriftstel-
ler, der Péguy und Claudel zum Vorbild vor Augen hatte, konnte er die zurtickhalten-
de Gespréachigkeit mit dem Eifer verbinden, mit dem er fiir die Wahrheit brannte.
Als Mann des Glaubens hat er sich aufgeschlossen mit den Ideen und Anspriichen
des modernen Atheismus auseinandergesetzt; er erforschte den Sinn der nicht-
christlichen Religionen (insbesondere des Buddhismus) und férderte den Dialog
zwischen der West- und Ostkirche.

Hans Urs von Balthasar stellt gleichsam eine Panoramaluftaufnahme des gan-
zen Schrifttums von H. de Lubac vor und sagt:

»Wer vor den rund vierzig Banden Henri de Lubacs steht, mit ihren weit tGber
zehntausend Seiten und darin Hunderttausenden von Stellenangaben, fiihlt
sich, auch wenn er die zahlreichen Artikel und andern kleineren Arbeiten
liegen l313t, wie am Eingang eines Urwalds.'® Die Themen des Forschers konn-
ten kaum weiter gestreut sein, wobei sein Blick scheinbar miihelos tber die
gesamte Theologie-, ja Geistesgeschichte gleitet und auch die kleinsten Ein-
zelheiten — der schwer zugangliche Traktat eines friihmittelalterlichen Autors
oder eine Rezension in einer abgelegenen Zeitschrift —ihm nicht entgehen.
Dem aber, der sich in die Hauptwerke einliest und darin heimisch wird, ord-
net sich die scheinbare Wildnis zu einem organischen Ganzen,” das natiir-
lich keine Schulbuchtheologie darstellt, wohl aber einen der wohlgelungens-
ten Versuche, dem heutigen Menschen den Geist des katholischen Christen-
tums so vorzufiihren, dass er sowohl in sich selbst und in seiner geschicht-
lichen Entfaltung als auch im Dialog mit den Hauptformen anderer Welt-
deutungen glaubhaft erscheint, ja die einzig vollstandige (,katholische’) L6-
sung der Daseinsratsel vorzuschlagen sich traut.« (Balthasar 1976, 19f; Stru-
kelj 1995, 663—-676; 2015, 227-258

16 Vgl. Karl H. Neufeld und Michel Sales, Bibliographie Henri de Lubac S.J. 1925 bis 1974. 2. erganzte und
verbesserte Ausgabe (1975).

17 Hans Urs von Balthasar, Henri de Lubac: Sein organisches Lebenswerk, 19f. Anm. 2: Die wichtigsten Werke
mit Abklrzungen: Catholicisme 1938 = C. Corpus Mysticum 1944 = CMy. Le Drame de I'humanisme athée
1944 = HA. Proudhon et le Christianisme 1945 = PCh. Surnaturel 1949 = S. Paradoxes 1946 = P. Le Fonde-
ment théologique des Missions 1946 = F. Histoire et Esprit 1950 = HE. Affrontements mystiques 1950 = AfM.
Aspects du bouddhisme 1 1951 = AB |. La Rencontre du bouddhisme et de I'Occident 1952 = RB. Méditation
sur I‘Eglise 1953 = M. Amida. Aspects du bouddhisme Il 1955 = Am. Nouveau Paradoxes 1955 = NP. Sur les
Chemins de Dieu 1956 = Ch. Correspondance Blondel-Valensin (3 Bd.) 1965 = B-V. Exégeése Médiévale | in
11 1959 = ExMéd |,1I. Exégése Médievale Il 1961 = ExMéd lIl. La Pensée religieuse du Pere Teilhard de Char-
din 1962 = PRel. Exégése Médievale IV 1964 = ExMéd IV. La Priére du P. Teilhard de Chardin 1964 = PrT.
Augustinisme et Théologie Moderne 1965 = AugThM. Le Mystere du Surnaturel 1965 = MS. Correspondance
Blondel-Teilhard 1965 =B—T. Teilhard, missionaire et apologiste 1966 = TMA. Images de |‘abbé Monchanin
19967 = IM. Paradoxe et Mystere de |‘Eglise 1967 = PME. L'éternel féminin 1968 = EF. Athéisme et sens de
I'hnomme 1968 = AthS. Commentaire du Préambule et du Capitre | de la Constitution dogmatique ,,Dei
Verbum 1968 = DV. La Foi chrétienne 1969 = FCh. L'Eglise dans la crise actuelle 1969 = ECr. Correspondance
Blondel-Wehrlé (2 BD.) 1969 = B-W. Les Eglises particulieres dans I‘Eglise universelle 1971 = EPU. P. Teilhard
de Chardin: Lettres intimes etc. 1972 = LTI. Pic de la Mirandole 1974 = Pic.
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Ohne eine willkiirliche Auswahl scheint es im Kontext der »Vermittlung« an-
gebracht, wenigstens drei Werke H. de Lubacs hervorzuheben: Catholicisme, Kir-
che und Eucharistie.

4.1 Catholicisme

Dieses Meisterwerk gilt als ,Erstlingswerk’ de Lubacs. Es ist 1938 erschienen, als
der Autor 42 Jahre alt war. Es ist ein reifes Werk, ein Dokument seiner unwahr-
scheinlichen Belesenheit. Alle spater entwickelten Themen klingen hier schon
mit. Balthasar kommentiert:

»,Catholicisme’ /.../ ist nicht nur Henri de Lubacs erstes Werk, das die gan-
ze Frische und Urspriinglichkeit seiner theologischen Vision besitzt (die sich
nachher in einer fast unbegreiflichen Fiille von Einzeluntersuchungen aus-
einanderlegt), es ist auch /.../ noch immer sein aktuellstes Buch /.../ Von
,Catholicisme’ ging wie von einer Grundwelle eine zunachst verborgene,
aber umso nachhaltigere Wirkung aus: die einer Bekehrung. Welche Boote
hob diese Welle, und wo schlug sie schliesslich ans Ufer (endgtiltig sicher
in der Kirchenkonstitution des Zweiten Vatikanums)?« (Balthasar 1972, 5)

Dann weist von Balthasar auf die inneren Qualitaten des Buches hin:

»Wie alle grossen Werke des Verfassers hat es einen einheitlich-doppelten
Klang. Einerseits der Bescheidenheit: nie wird die Stimme gehoben; was
vorgebracht wird, klingt fast, als sei es das Selbstverstandlichste, und nur
die Abschiitzung durch eine Unzahl von Texten aus der gesamten Tradition
zeigt uns an, dass der Autor es flir angebracht halt, seine Satze nicht wehr-
los, ohne diese Phalanx im Riicken, vortreten zu lassen. Anderseits der
Kidhnheit und Glut, die aber nicht, wie es heute modisch geworden ist,
einen sportlichen Drang zur Polemik, sondern genau die Tiefe und Kraft
der zentralen Schau verrat. Hier darf wirklich das Holderlinwort aufklingen:
»Wer das Tiefste geschaut, liebt das Lebendigste.«« (Balthasar 1972, 5;
Lochbrunner 2020, 195)

Joseph Kardinal Ratzinger unterstreicht die Bedeutung dieses Buches fir sein
eigenes theologisches Wirken: »Im Herbst 1949 hatte mir Alfred Lapple das viel-
leicht bedeutendste Werk von Henri de Lubac,Katholizismus’in der meisterhaften
Ubersetzung von Hans Urs von Balthasar geschenkt. Dieses Buch ist mir zu einer
Schlissellektiire geworden. Ich bekam dadurch nicht nur ein neues und tieferes
Verhaltnis zum Denken der Vater, sondern auch einen neuen Blick auf die Theo-
logie und den Glauben insgesamt« (Ratzinger 2006, 69).!8 Ahnliche Gedanken
dussert Kardinal Joseph Ratzinger im Vorwort zur amerikanischen Ausgabe von
Catholicisme, wo er schreibt:

18 Erwdhnenswert ist der Aufsatz von Marie-Gabrielle Lemaire, Joseph Ratzinger und Henri de Lubac, in:
Mitteilungen. Institut Papst Benedikt XVI., Jahrgang 8/2015 (2016, 27-39).
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»Fiir mich wurde die Begegnung mit diesem Werk zu einer wesentlichen Mar-
kierung auf meinem theologischen Weg. Lubac behandelt darin ja nicht irgend-
welche Einzelfragen, sondern er macht uns die Grundintuition des christlichen
Glaubens auf eine neue Weise sichtbar, so daf von dieser inneren Mitte her alle
Einzelheiten in neuem Lichte erscheinen. Er zeigt, wie vom trinitarischen Gottes-
begriff aus der Gedanke der Gemeinschaft, der Universalitat alle einzelnen In-
halte des Glaubens durchpragt. Die Idee des Katholischen, des Allumfassenden
/.../ ist der Schlissel, der die Tur zum rechten Verstehen des Ganzen 6ffnet. Das
Wunderbare dabei ist, daR Lubac keine Privatideen vortragt, die voriibergehen,
wie sie gekommen sind, sondern die Vater zum Sprechen bringt und uns so die
Stimme des Ursprungs in ihrer Frische und in ihrer erstaunlichen Aktualitat ho-
ren laRt. Wer Lubac’s Buch liest, sieht, wie Theologie um so aktueller wird, je
mehr sie sich auf ihre Mitte besinnt und je mehr sie aus ihren tiefsten Quellen
schopft. Es gibt keinerlei Archaismus in diesem Buch.«?

Im Zentrum des ,spaten Werkes’ de Lubacs steht eindeutig die Kirche. Die ,Be-

trachtung Uber die Kirche’ bietet gleichsam die Spiritualitdt zur Theologie von
Catholicisme; das Mysterium Kirche hebt sich als existenzielles Zentrum des ge-
samten Heilsmysteriums ab (Balthasar 1976, 86).

4.2 Kirche, eine Betrachtung

Dieses Buch (iber die Kirche eréffnet die Reihe der theologischen Schriften Hen-
ri de Lubacs im Johannes Verlag. Das Buch nennt sich ,eine Betrachtung’. »Es ist

19

Joseph Kardinal Ratzinger, ,Vorwort zur amerikanischen Ausgabe von Catholicisme (Rom, am 8. Sep-
tember 1988)“, in: Henri de Lubac, Catholicism: Christ and the common destiny of man (1988). Das
Manuskript Gibergab der Autor dem Institut, nun veréffentlicht in: Mitteilungen Institut Papst Benedikt
XVI., Jhg. 11/2018 (2018, 25-26). — Weiter schreibt Joseph Kardinal Ratzinger (1988, 25 f.) in diesem
Vorwort: »Lubac steht in dem Gesprach mit dem, was die Modernsten unter seinen Zeitgenossen sagen;
er hort es nicht nur von aullen an, sondern er ist von innen daran beteiligt. Ihre Fragen sind die seinen.
Er liest die Bibel und die Vater mit den Problemen, die uns bewegen, und weil er wirklich fragt, darum
findet er auch Antworten, durch die die Vater unsere Zeitgenossen werden.

Das Buch Lubac’s war nicht nur fir mich ein Schicksalsbuch. Es hat die Theologen in den fuinfziger Jahren
allenthalben fasziniert, und so sind seine Grundgedanken alsbald ins Gemeingut theologischen Denkens
Uibergegangen. Die individualistische Verengung des Christentums, gegen die er sich gewandt hatte, ist
heute kaum noch unser Problem; die soziale Dimension des Dogmas ist in aller Munde. Trotzdem ist
dieses Buch auch heute weit mehr als Zeugnis einer nun vergangenen geistesgeschichtlichen Konstel-
lation. Denn seine Ideen sind bei ihrer Ausbreitung im theologischen Durchschnittsdenken leider auch
vergrobert und verflacht worden. Das Soziale, das Lubac aus der Tiefe des Mysteriums heraus entwickelt
hat, ist nicht selten ins platt Soziologische abgesunken, so daR dabei gerade der neue Beitrag des Chri-
stlichen zum rechten Verstehen von Geschichte und Gemeinschaft verlorenging. Anstatt die Zeit zu
befruchten, ihr Salz zu sein, sind wir haufig einfach ihre Nachredner geworden. Wenn es ehedem eine
individualistische Verengung des Christlichen gab, so stehen wir heute vor der Gefahr seiner soziologi-
schen Verflachung. Sakramente werden vielfach nur noch als Gemeinschaftsfeiern betrachtet, in denen
die Tiefe des personlichen Dialogs zwischen Gott und der Seele keinen Platz mehr findet, ja, von man-
chen sogar mitleidig beldchelt wird. So ist eine Art Umkehrung des individualistischen Ansatzes ent-
standen, die die Perspektive des Glaubens aufs neue vom Grund her verkirzt und sich wiederum von
den groRRen theologischen Themen aus bis ins ganz Konkrete und Praktische erstreckt.

Es lohnt sich, gerade in dieser Situation zu Lubac zuriickzukehren und bei ihm neu zu lernen, was ,sozi-
ale Dimension des Dogmas’ wirklich heiRt. Wir werden das Buch heute mit anderen Augen lesen als
damals, aber weil es wirklich in die Tiefe geht, wird es heute nicht weniger heilend und helfend sein als
vor flinfzig Jahren.«
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ein Betrachtungs-, kein Lehrbuch tber die Kirche; aber Weisheit kann mehr sein
als Wissenschaft. Es ist ein Buch der Liebe mehr als des Verstandes, und Liebe,
die erleuchtet und geordnet ist, ist auf jeden Fall mehr als Verstand.« (Balthasar
1968, 9) So schreibt Von Balthasar im Vorwort und erklart weiter: Jedes Kapitel
flr sich ist eine Kostbarkeit, ein Baustein lebendiger Tradition. »,Anima ecclesias-
tica’ ist ein Grundbegriff der Tradition. Henri de Lubac entwirft uns ein erstaun-
liches Innenbild eines solchen ,Menschen der Kirche’ (im 7. Kapitel), worin sich
eine eherne Sentenz an die andere reiht, gegossen aus dem hartesten Metall ur-
kirchlicher Weisheit, und zugleich gliihend vom Eifer des apostolischen Auftrags.
Zelus domus tuae. Ohne es zu wollen, hat hier Henri de Lubac ein Bildnis seiner
selbst hinterlassen missen.« (von Balthasar 1968, 10)

Hier einige Gedanken aus diesem existenziellen Kapitel: einer wahrhaft groR-
artigen, hymnischen Schilderung des Homo ecclesiasticus (von Balthasar 1976,
88). Schon Origenes sagt: »Was mich betrifft, so geht mein Wunsch dahin, wahr-
haft ein Mensch der Kirche zu sein«.?° — Die Kirche hat de Lubacs Herz erobert.
Sie ist seine Heimat. Als Mensch der Kirche liebt er auch ihre Vergangenheit. Er
meditiert liber ihre Geschichte. Er verehrt und erforscht darin die Tradition (Lubac
1968b, 218; Ferkolj 2016a, 364; 2016b, 607—628; 2018, 205-220; 2019, 105-114).
Er teilt ihre Freuden und Prifungen. Er kdmpft ihre Schlachten mit (223). Er moch-
te stets nicht blofR »mit der Kirche« denken, sondern —wie der Verfasser der Geist-
lichen Exerzitien sagte — »in der Kirche«, was jedoch eine tiefere Treue voraussetzt,
eine intimere Teilnahme und auch eine freiere Haltung: die des echten Sohnes,
der zum Hause gehort (224). Er glaubt mit der Kirche (225). Er begreift, dass der
katholische Geist, »mehr zur Liebe als zum Streit neigt« (226). Uber alles stellt er
»das unzerreiRbare Band des katholischen Friedens«. Weil} er doch, dass die Lie-
be ,ohne Falsch’ sein muss und »die Frucht der Gerechtigkeit im Frieden ausgeséat«
wird. Ein wenig Erfahrung schon kann ihn belehren, dass auf Menschen kein Ver-
lass ist; aber die schmerzlichen Erlebnisse, durch die Jahre sich hdufend, lassen
seine Freude nicht welken; denn Gott selber erhalt sie jung, und seine Anhang-
lichkeit an die Kirche kann davon nur geldutert werden (228f). Der Mensch der
Kirche bleibt immer offen fiir das Kommende. Nie schlieRt sich fiir ihn der Horizont
ab /.../ Mit der Gemeinschaft der Glaubenden erwartet er die Wiederkunft Des-
sen, den er liebt /..../ Seine Haltung ist eschatologisch. In seiner letzten Ausrich-
tung mochte er wahr und echt sein und »geistige Armut« besitzen... Er kennt den
Wert der Verschwiegenheit. Er weil} auch, dass jedes Ding seine Zeit hat, dass
beste Unternehmungen ,unzeitgemal’ sein kdnnen. Er wundert sich nicht, dass
er 6fter ,in Tranen sden’ muss (230f). Soweit einige Gedanken des Autors.

Das Buch Die Kirche kann fast als eine vollstandige Skizze der Kirchenkonstitu-
tion ,,Lumen gentium“ angesehen werden. Dieses Buch, schon Anfang 1952 abge-
schlossen, ist wie eine Vorwegnahme wesentlichster Anliegen des Zweiten Vatika-
nischen Konzils, und sogar eine antizipierende Ergdnzung gewisser Einseitigkeiten.

20 Henri de Lubac hat Origenes »rehabilitiert« (1968a). Dazu auch Rudolf Voderholzer, Die Einheit der
Schrift und ihr geistiger Sinn: Der Beitrag Henri de Lubacs zur Erforschung von Geschichte und Systema-
tik christlicher Bibelhermeneutik (1998).
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»Energisch wird gezeigt, dass eine pravalent auf den Begriff Volk Gottes’ aufgebau-
te Ekklesiologie die spezifisch neutestamentlichen Aspekte der Kirche nicht voll in
den Blick bekommen kann und zu einer bedauerlichen Verarmung fiihren muss.«
(Balthasar 1968, 9; 1976, 85-98) Das komplexe Mysterium der Kirche wird von al-
len Seiten betrachtet. Das SchluBkapitel Gber ,Die Kirche und Maria“ liefert die
Bausteine fiir die christozentrische Mariologie von ,,Lumen gentium®,

In diesem Zusammenhang diagnostiziert H. de Lubac eine Krankheit, die er
,geistliche Weltlichkeit’ nennt. Buchstablich sagt er: »Sollte je diese geistliche
Weltlichkeit sich in der Kirche einnisten und ihr innerstes Prinzip unterwihlen,
dann ware sie viel verhdngnisvoller als jede bloR sittliche Verweltlichung /.../ Kei-
ner von uns ist vor solchem Unheil ganzlich gefeit. Ein subtiler Humanismus kann
sich auf tausend Wegen einschleichen: Gottes Widersacher und heimlich auch
des Menschen Feind. Nie ist unsere erbsiindliche Verkrimmung endgiltig beho-
ben.« (Lubac 1968b, 339) Papst Franziskus nimmt Bezug auf solche Warnrufe H.
de Lubacs.?*

4.3 Corpus mysticum. Eucharistie und Kirche im Mittelalter

Schon bald nach dem Konzil musste Henri de Lubac einen Warnruf gegen die fal-
sche Entwicklung in vielen Bereichen erheben:

»Wer sieht nicht, dass in der heutigen Krise, in der das Beste mit dem
Schlimmsten sich mischt, die Bahn des Konzils oft genug verlassen und sein
Geist verraten wird? Es gibt aber keinen schlimmeren Verrat als einen, der
sich ins Herz des kirchlichen Lebens selbst einschleicht, ndmlich in die Feier
der Eucharistie. Ich spreche jetzt nicht von gewissen ungeschickten Anpas-
sungen, die ein harmloses Ubel sind, anscheinend unvermeidlich in einer
Ubergangszeit. Ein unvergleichlich béseres Ubel macht sich vielerorts breit:
dort, wo die liturgische Versammlung nichts weiter mehr ist als ein horizon-
taler Dialog, ein Akt, worin die Gemeinde zu ihrem Selbstbewusstsein
kommt, wahrend Anbetung, heiliger Lobpreis, Héren des Wortes Gottes im
Glauben, Siindenbekenntnis, Flehgebet um die Gnade ihre Kraft verlieren
oder ganzlich in Vergessenheit geraten und ein gewisser humaner Enthusi-
asmus den lebendigen Glauben tbertdubt /.../ Transzendenz und Universa-
lismus: diese beiden Dimensionen des christlichen und kirchlichen Glaubens
stehen und fallen zusammen.« (de Lubac 1969, 10f)

21 Vgl. Michael Sievernich, »Henri de Lubac und Papst Franziskus«, Stimmen der Zeit 5 (2021, 377-378),
wo es steht: »Vor dieser bedrohlichen ,spirituellen Mundanitat’ der Kirche warnt Papst Franziskus in
seinem programmatischen Schreiben zu Beginn seines Pontifikats mit einem entschiedenen Nein gegen
diese und andere Versuchungen’: Nein zur egoistischen Tragheit und zum sterilen Pessimismus, Nein
zum Krieg und ,Nein zur spirituellen Weltlichkeit’. Diese verberge sich unter dem Anschein der Religiositat
und bestehe darin, »anstatt die Ehre des Herrn die menschliche Ehre und das persénliche Wohlergehen
zu suchen . /.../ Gott befreie uns von einer weltlichen Kirche unter spirituellen und pastoralen Drapier-
ungenl« (Evangelii gaudium, Nr. 93; 97) Erst das Ende der Selbst-Bezuglichkeit durfte die Selbst-Evan-
gelisierung entfesseln, personell und institutionell.«
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Das gegenseitige Verhaltnis zwischen Kirche und Eucharistie verdeutlicht die
»berlihmte Erklarung zur Eucharistie« (de Lubac 1970, 293), die der hl. Augustinus
Christus in den Mund legt: »lhr werdet mich nicht in euch verwandeln, sondern
sollt in mich verwandelt werden.« (Mc Partlan 1993a, 141-153) Immer wenn de
Lubac diesen augustinischen Text in seine Schriften einfligt, bringt er eine eucha-
ristische Farbung hinein. Er sagt, daR der »neue Bund beim Letzten Abendmahl
gestiftet wurde« (de Lubac 1966, 268) und dal} »die Eucharistie selbst, wie eine
Zusammenfassung, das Neue Testament ist« (1969, 76). In der Eucharistie haben
wir »in der Substanz die gesamte Bibel /.../ in einem einzigen Bissen« (1966, 239).
Denn »der eucharistische Christus ist in Wahrheit das Herz der Kirche« (1968b,
142; 20064a, 137). Die Kirche ist die 6ffentliche Gegenwart Christi selbst, »das Sa-
krament Christi« (1992a, 68). Sie ist »der umgreifende Ort der christlichen Sakra-
mente, und als solcher selbst das grofRe Sakrament, das alle Ubrigen in sich fal3t
und belebt« (de Lubac 1968b, 181), die Heimat von allem, das auf sakramentalem
Wege Zugang zum Mysterium Christi gewadhrt, und der Zusammenhang, der den
Zugang voraussetzt. Sie ist die groRBe Epiphanie (Erscheinung) des Mysteriums in
der Welt und die groRe Schwelle des Mysteriums fiir uns.

De Lubac fasste sein Verstandnis des Verhaltnisses zwischen Eucharistie und
Kirche in den beiden beriihmten Grundsdtzen zusammen: »Die Kirche macht die
Eucharistie« und »die Eucharistie macht die Kirche« (de Lubac 1968b, 127-142),
die ausdrucksvoll, prazis und gleichsam ,patristisch’ sind (Johannes Paul II. 2003,
21f). Kirche und Eucharistie sind im gegenseitigen Verhaltnis; die eine kann nicht
ohne die andere bestehen. Das wiirdigte auch der bekannte orthodoxe Theologe
John Zizioulas. Nach seiner Meinung ist H. de Lubac einer der wenigen, deren
Werke »auf dem Gebiet der Patristik und Ekklesiologie den modernen orthodoxen
Theologen ermdglicht haben, zu ihren Quellen zurlickzukehren« (Mc Partlan
199343, 153; 1993b). Diese Auszeichnung zeigt uns Henri de Lubac als einen her-
ausragenden Theologen, der die Kirche des Westens wie des Ostens entscheidend
beeinflullt hat, indem er eine schopferische Riickwendung zu den Kirchenvatern
ermoglicht und vorgefiihrt hatte. De Lubac selber legte seine eigene Ansicht Giber
das Studium der Kirchenvéter in einem Vorwort zu einer Textsammlung vor: »Er-
staunliche Fruchtbarkeit der Kirchenvéater! Erstaunliche Aktualitat! /.../ Ihre Aktu-
alitat ist eine befruchtende.«?

22 Henri de Lubac (1996, 340f.): »Was Balthasar betrifft, so gibt es keine einzige seiner vielen und so ver-
schiedenen Schriften, die ihn nicht als einen in der Schule dieser GroRen der alten Zeit Geformten er-
weisen wirde. Er hat mehr als nur bloRe Vertrautheit mit ihnen erworben: in einer Art Wesensver-
wandtschaft, ohne jeglichen Archaismus, sucht er auf ihre Weise in groRer Freiheit samtliche Beitrdge
unserer Kultur an sich zu ziehen, um sie zu bekehren und in Christus Frucht bringen zu lassen. Die
Kirchenvater: ein ganzes und was fir ein vielgestaltiges Universum !«
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5. Abschliessender Dreiklang: Mystik - Mission -
Martyrium

5.1 Mystik

Abschliessend versuchen wir unter den genannten drei Worten eine Art Zusam-
menfassung. Zuerst soll zum Begriff ,Mystik‘ ein wichtiges Gestandnis von H. de
Lubac erwahnt werden. Unter den zahlreichen entworfenen und nicht ausgefiihr-
ten Bilichern befindet sich eines, das dem Verfasser jahrzehntelang besonders am
Herzen lag: ein Buch Uber das Wesen der christlichen Mystik. Er berichtet:

»Dazu hatte ich bereits eine Menge Notizen gesammelt und auch schon
einen ersten Teil verfalt /.../ Aber der Plan war zu ehrgeizig. Nichts wurde
verwirklicht /.../ Doch ich werde dieses Buch nie schreiben. Es Ubersteigt
in jeder Hinsicht meine Krafte, die physischen, geistigen und geistlichen.
Seine Artikulationen stehen mir klar vor Augen, ich sehe die Richtung, in
der die Probleme behandelt und deren Lésung gesucht werden miifite; nur
bin ich unfahig, diese Lésung zu formulieren. Doch genligt mir das, um fort-
laufend die Gesichtspunkte, die dem Erahnten nicht gemaR sind, auszu-
schalten /.../; bloR entgleitet mir immer die letzte Gestalt, die eine, die dem
Werk erlauben wiirde, sich zu verwirklichen. Der Brennpunkt entgleitet mir
immer.« (von Balthasar 1976, 8f; de Lubac 2006b, 113; 1996, 367f)

Dieses Bekenntnis |aRt uns seine innigste Haltung erblicken, sein Herzensanlie-
gen erahnen. Das bekunden eindeutig einige seiner Schriften (Figura 1993,
122-140). Mystik ist die inspirierende Mitte seiner Theologie. Schon die ersten
gedruckten Arbeiten de Lubacs sind Rezensionen liber mystische Werke (Neufeld
in Sales 1974, 10). Ausserdem gibt es dennoch mehrere Arbeiten, wo er sich mit
der Mystik beschaftigt (Lubac 1984a, 37-76; 1974a, 77-110). »Ohne den mysti-
schen Impuls ist sein weitgespanntes Werk nicht zu verstehen und zu wiirdigen.«
(Figura 1993, 123) Henri de Lubac betrachtet den Menschen in seiner grenzenlosen
Offenheit auf Gott hin: »Mystisches Streben ist der menschlichen Natur eingebo-
ren, denn der Mensch ist auf die Vereinigung hin angelegt. Mit anderen Worten:
Der Mensch ist fahig, das Mysterium in sich aufzunehmen« (86), er ist Dei capax.
Obwohl man die Mystik auch in anderen Religionen finden kann, ist es fiir die christ-
liche Mystik charakteristisch, dass sie an die Person Jesu Christi gebunden ist. Die
gelebte Freundschaft mit Jesus Christus ist die Mystik, die jedem getauften und
gefirmten Christen moglich ist. »Die Mystik verinnerlicht das Mysterium« (91). Und
das »Mysterium ist Christus in euch« (Kol 1,27). »Sich halten — an den Unfassba-
ren« (Balthasar 1979, 246-258) erscheint wie ein Inbegriff jener ignatianischen
Mystik, die im Gebet des hl. Ignatius Suscipe (Nimm an) zum Ausdruck kommt.

5.2 Mission

Von dieser Transzendenz der Theologie in die Mystik, die genuin christliche My-
stik (von Balthasar 1974, 37-71), die immer auch den irdischen Aufgaben treu
bleibt, sagt de Lubac:
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»Zwischen der theologischen Forschung, dem apostolischen Einsatz und
den Stromungen geistlichen Lebens muB lebendiger Kreislauf herrschen
/.../ Ein Theologe, der in seiner Arbeit vom apostolischen Wirken und ge-
istlichen Leben abgeschnitten ware, kdnnte sein Werk nicht korrekt dur-
chfiihren /.../ Der Theologe muRB empfangen, er gibt aber auch. Er ist De-
uter und Fuhrer.« (19723, 30)

Diese Gedanken sind wie ein Echo seiner Aussage, mit der er seinen Freund
von Balthasar charakterisiert hat: »Er will nur Theologe sein, weil er Apostel sein
will« (1975a, 401). Oder de Lubacs Aussage: »Zeugenschaft und Berufung sind
verschwistert. Jeder bezeuge gemal’ seiner eigenen Berufung der Theologe lege
das Zeugnis als Theologe ab.« (1972a, 20)*

Der Theologenpapst Benedikt XVI. sagte einmal: »Die Begegnung mit Balthasar
wurde fur mich der Anfang einer lebenslangen Freundschaft, fir die ich nur dank-
bar sein kann. Ich habe nie wieder Menschen mit einer so umfassenden theolo-
gie- und geistesgeschichtlichen Bildung wie Balthasar und De Lubac gefunden und
kann gar nicht sagen, wieviel ich der Begegnung mit ihnen verdanke.« (Ratzinger
2006, 156)** Der Diener Gottes Anton Strle (Slowenien) hat Henri de Lubac und
Hans Urs von Balthasar als »Die Theologen fiir die Zukunft« bezeichnet (Strle 1998,
7-59; 155-224). Ihr immenses Werk ist eigentlich mehr vor uns als hinter uns.

5.3 Martyrion

Die lebenslange Freundschaft von Henri de Lubac und Hans Urs von Balthasar —
»zwei wirklich groRen Jesuiten im 20. Jahrhundert« (Kardinal Joseph Ratzinger)
— kann viele gemeinsame Tugenden aufweisen. Ihr Leben und Wirken ist ein ,Ze-
ugnis’ fir die Wahrheit. Henri de Lubac, der »Verfolgte und Schwerbedrangte«,
war »der geplagteste Martyrer der Wahrheit« (noch tiber die Quélereien, die
Blondel zu ertragen hatte), betonte Hans Urs von Balthasar (1976, 10; 12). Was
flir ein Auftrag: »Testimonium perhibere veritati« (Flr die Wahrheit Zeugnis able-
gen; vgl. Joh 18,36)!

Hans Urs von Balthasar fragt in einer Radiopredigt: »Was fiir Zeugen erfordert
sind?« und legt die Kriterien der Unterscheidung vor:

»Der Zeuge Christi ist nicht, wer sich in dem, was er zu bezeugen hat, kor-
rekt oder tapfer oder fabelhaft benommen, das Examen mit der besten

2 Qder: »Was Zeugnis betrifft: das Zeugnis selbst ist fruchtbar, die Suche nach Erfolg ist unfruchtbar.« (de
Lubac 19723, 21)

24 Im selben Jahr hielt Kardinal Ratzinger eine auRergewdhnliche Lobrede in Paris, als er am 11. Mai 1998
die Insignien eines Kommandeurs der Ehrenlegion empfing. Er erinnerte an seine Lektiire des Buches
Surnaturel (im 1948) und an die Begegnungen mit Henri de Lubac: »Die Freundschaft mit dem Pater
und dem Kardinal De Lubac, gereift wahrend des Konzils und anlasslich der Zeiten der gemeinsamen
Arbeit in der Internationalen Theologischen Kommission, ist fir mich eines der groBten Geschenke, die
ich in meinem Leben empfangen habe. Dieser groRe Christ war fiir mich die Inkarnation des authen-
tischen christlichen Humanismus mit der Fahigkeit, ein Europa der briderlichen Gemeinschaft mit allen
Kontinenten zu schaffen. Kardinal de Lubac erschien mir wie die Inkarnation des edlen Frankreichs und
ein vollkommenes Vorbild fir ein Leben nach dem Evangelium.« (Ratzinger 1998b, 23)
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Note bestanden hat /.../ Zeuge Jesu ist nicht die geistlich kultivierte, soi-
gnierte, gesalbte, mit allen Mitteln der geistlichen Kosmetik verschonerte,
verfeinerte, geglattete und ausgefeilte Personlichkeit, sondern jener arme
Teufel, der nichts ist und nichts hat, weil er alles und vor allem sich selber
Gott ein fir allemal tGibergeben und anheimgestellt hat. /.../ Nur solche
Menschen, die sich selber vollig vergessen und verloren haben, sich ab-
handen gekommen sind, von Gott gefunden wurden, wirken auf die Men-
schen als Zeugen Christi.« (von Balthasar 1982, 54f)

% k ¥

Beide Glaubenszeugen, Hans Urs Kardinal von Balthasar und Henri Kardinal de
Lubac haben auch innerhalb der Catholica ihr Zeugnis in treuer Nachfolge Christi
abgelegt. lhre Zeugenschaft (martyrion) als Martyrium und Mission bleibt ein
kostbares Geschenk Gottes an uns. »Der Voriibergang eines Heiligen ist Anruf zur
Umkehr.« (de Lubac 1992a, 161)

»Das Martyrium ist ein Beweis fiir die Wahrheit des christlichen Glaubens
/.../ Sterben aus Liebe zu Dem, der fir mich in der Gottesfinsternis gestor-
ben ist« — dieser Ernstfall ist das beste Kriterium: »meine Bereitschaft, fiir
Christus zu sterben.« (Balthasar 1967, 81; 121; Strle 1979, 105-110).

Das Buch Cordula mit dem Verweis auf das Blutzeugnis war ein Warnungszei-
chen: die Lage der Kirche heute ist blutig ernst! Und zur Bewaltigung einer so
Ubermenschlichen Aufgabe brauchen wir »eindeutig Heilige. Nicht Erlasse bloB
/.../, sondern Gestalten, an denen man sich wie an Leuchttirmen orientieren kann
/.../ Es ist nicht wahr, dass wir nichts dazu tun kénnen, um Heilige zu bekommen.
Wir miBten zum Beispiel einmal versuchen, wenn auch ein bichen verspatet,
wie Cordula, so etwas zu werden. >Lieber zu spat als nie.<« (Balthasar 1967,
130-132)
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Katoliski duhovniki in cerkvene sku-
pnosti so na druzbenih omrezjih dejav-
ni razli¢no. Najbolj izstopa uporaba Fa-
cebooka (FB). Glavni urednik dr. Peter
Lah (v nadaljevanju avtor), profesor na
univerzi Gregoriana, je skupaj s svojimi
Studenti iz osmih razli¢nih drzav sveta
podrobno raziskal in v dvanajstih po-
glavjih predstavil analizo rabe FB-ja v
obdobju pandemije. Avtor mocno pou-
darja misel, da gledalci duhovnika na
socialnih omreZjih ocenjujejo kot vodi-
telja. Tega bi se morali duhovniki zave-
dati in se nauciti osnovnih ves¢in nasto-
panja. Ljudje namrec pri¢akujejo popol-
no izvedbo. Manj profesionalni ponu-
dniki vsebin so manj gledljivi. Medij je
sporocilo — zato liturgije ne moremo
zoZiti na to, da v cerkev postavimo ka-
mero, vse ostalo pa po¢nemo po sta-
rem.

V prvem poglavju avtor predstavlja
komunikacijo v liturgiji, ki se je skozi
zgodovino spreminjala od iznajdbe knji-
ge do interneta. Od prvih krs¢anskih
skupnosti pa vse do 15. stoletja je bila
liturgija vezana na domove in posvece-
ne prostore. Edini razlagalci Svetega pi-
sma so bili duhovniki in izobraZzenci. Gu-
tenbergov napredek v tisku Sveto pismo
prenese tudi v domace prostore. Pozne-
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je radio in televizija proces globalizacije
Se dodatno pospesita. Sprva je bila Cer-
kev do medijev zadrzana, sCasoma pa je
spoznala, da so mediji za sporocila ko-
ristni in da se lahko z njihovo pomocjo
ljudem bolj pribliza. Mediji ne omogo-
¢ajo le gledanja in poslusanja sporocil
cerkvenih dostojanstvenikov, ampak
tudi konkretno komunikacijo z njimi.
Slaba stran tega je, da je takSna komu-
nikacija povzrocila proces »dezinterpre-
tacije« in konec »hierarhi¢ne centrali-
zacije« Cerkve. Danes ima vsak svoj te-
lefon in vsa besedila so dostopna vsem
— kar pomeni, da jih lahko vsi tudi inter-
pretirajo. Duhovniki tako izgubljajo av-
toriteto, ki so jo imeli v ¢asu, ko knjig in
drugih medijev ni bilo (14-19).

Avtor si zastavlja vprasanje: Ali gle-
dalci televizijskega prenosa mase so del
tega zakramentalnega dogodka ali ne?
Virtualni odnos ima konkretne posledi-
ce. Zvezdnikom, ki jih vS§e¢kamo na You-
Tubu, to prinasa materialne koristi (de-
nar, prepoznavnost). Ce se pogovarja-
mo s starsi, s tem utrjujemo odnose. Ce
nekaj kupimo v spletni trgovini, potem
to prejmemo. Ceprav so teologi sogla-
sni, da zakramentov ne moremo obha-
jati na daljavo, vendarle velja, da ima
gledalec lahko psiholosko izkusnjo so-
delovanja — lahko se pocuti povezan z
drugimi osebami, ¢eprav je izoliran v
svojem domu. Sveta masa ni predstava
Kristusove Zrtve na krizu, temvec obha-
janje zadnje vecerje, pri kateri se sku-
pnost v konkretnem prostoru zbere za
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mizo. Obhajanje evharistije presega
zmoznosti predstave s pomocjo medi-
jev. Te lahko uporabimo za poucevanje,
obvescanje, dobrodelnost, ohranjanje
in rast ob¢utka pripadnosti skupnosti,
ne pa tudi za posredovanje zakramenta.
Zakramentalni dogodek je zelo Sirok in
zajema verbalno-tekstualni, instrumen-
talno-ikonic¢ni, glasbeni, lokalno-pro-
storski, ¢asovni, osebno-socialni, ¢utni
in ritualni vidik.

Izhodis¢ni misli drugega poglavja sta,
da mediji vodijo k ve¢jemu sprejemanju
sinkretisti¢nih prepri¢anj in praks ter da
se duhovniki v medijih soocajo z izgubo
avtoritete, ki so jo imeli v zgodovini.
Mediji, ki so postali sestavni del ¢love-
kovega Zivljenja, so za dobro komunika-
cijo ter ucinkovitejSe izrazanje verskih
prepricanj in vrednot nujno potrebni.
Pri uporabi medijev pa je treba poznati
njihovo delovanje. To pomeni, da du-
hovnik, ki se pojavi v medijih, prevzame
enako vlogo, kot jo ima medijski voditelj
ali novinar. V druzbenih medijih se je
vloga mnenjskega voditelja zamenjala z
vlogo vplivneza. Legitimnost in avtori-
teta duhovnika, ki nastopa v socialnih
omrezjih, se ne gradi na osnovi njego-
vega znanja in argumentov, temvec na
njegovih komunikacijskih sposobnostih
znotraj druzbeno-kulturnega konteksta
(51).

Ker FB ponuja tri vrste storitev (izde-
lavo osebnega profila, javno objavljanje
vsebin in moznost komuniciranja), se je
avtor skupaj z raziskovalci odlodil anali-
zirati vsako posebej. Raziskovali so
osebne profile duhovnikov (identiteto),
kako predstavljajo same sebe in kako v
to predstavitev vklju€ujejo verske sim-
bole. Za javno objavljanje vsebin je zna-
¢ilno, da morajo biti strateske: informi-
ranje, prepricevanje, poucevanje in skrb

za pozitivno javno podobo. Pri analizi
komunikacije na FB-ju pa se avtor spra-
Suje, ali komuniciranje po socialnih
omreZjih osebno vero krepi (61).

V naslednjih osmih poglavjih so
predstavljene analize podatkov. V tre-
tjem poglavju raziskovalec Meza pred-
stavlja primerjalno analizo longitudinal-
ne raziskave. Za¢etno analizo $kofije v
Kolumbiji je izvedel pred pandemijo,
nato pa jo ponovil ¢ez leto dni, sredi
pandemije. Od Cetrtega do desetega
poglavja raziskovalci Lah, Sahuquillo,
Franguelli, Birbek in Gangola predsta-
vljajo analize podatkov s podrodja Itali-
je, Spanije, Slovenije, Filipinov, Brazilije,
Haitija in Konga.

Enajsto poglavje zajema skupno in-
terpretacijo vseh podatkov predhodno
predstavljenih analiz posameznih drzav.
Pri opazovanju komunikacijske funkcije
sporodil, objavljenih na FB-ju, avtor
ugotavlja, da duhovniki iz Slovenije,
Spanije, Brazilije in Konga spadajo v
transmisijsko-instrumentalni sklop, du-
hovniki ostalih drzav pa v skupnostno-
-ritualni sklop.

Tretjina duhovnikov se na svojem FB-
-profilu ne predstavlja z verskimi simbo-
li. Na vprasSanje, ali obstajajo razlike med
duhovniki, ki svojo druzbeno identiteto
(da so duhovniki) jasno izrazajo, in tisti-
mi, ki tega ne pocnejo, avtor odgovarija,
da duhovniki, ki nimajo izrazito jasnih
profilov, raje piSejo o posvetnih, politic-
nih in druzbenih temah. Tisti, ki imajo
jasno identiteto svojega FB profila, pa
pogosteje izbirajo teme o zakramental-
nem Zivljenju in evangelizaciji. Prizade-
vajo si vzbuditi navdusenje za Cerkev in
vero ter poucevati, vendar so pri izraza-
nju blizine in skrbi za druge zelo sibki. To
kaZe na njihovo oddaljenost in hladnost
— predstavljajo svoje dejavnosti, izogiba-



jo pa se vsemu, kar je necerkvenega, Ce-
prav Zivljenjskega. Duhovniki, ki so manj
izraziti (v profilu nimajo verskih simbo-
lov), se vkljuCujejo v teme o zasebnem
Zivljenju in vprasanijih, ki z vero niso po-
vezana. Zanimiva je ugotovitev, da ima-
jo naslovljenci teh sporocil enak odnos
tako do duhovnika, ki ima izrazito cer-
kven profil, kot do tistega, ki tega nima.
Razlika se kaZe v tem, da se bolj ukvar-
jajo z objavami, povezanimi s konkre-
tnim Zivljenjem (osebni odnos, izobra-
Zevanje, socialna angaziranost), in manj
z abstraktnimi objavami (Cerkev, vera,
teologija) (242-243).

Avtor ugotavlja, da v nekaterih drza-
vah duhovniki visoko stopnjo formalno-
sti in druzbeno distanco izrazajo izrazi-
teje, v drugih drzavah pa so pri izbiri
tem in nacinu komuniciranja bolj nefor-
malni. Gre za njihov javni ,jaz’. Tisti, ki
svojo identiteto v odnosih z ljudmi zelo
jasno izraza, je obi¢ajno manj oseben in
ponuja manj molitvene ali druge pod-
pore. Avtor zakljucuje, da to kaze na
dve razli¢ni cerkveni izkusnji: ,staro’ in
utrujeno Cerkev bogatega Zahoda ter
»mlado« in Zivahno Cerkev v Latinski
Ameriki, Afriki in Aziji (252).

V dvanajstem poglavju se avtor spra-
Suje, kaj je pri analizi duhovniske upo-
rabe FB-ja najpomembnejse. Izpostavlja
problem gostovanja na privatnem
omreiZju, problem miselnih mehurckov,
problem javnega diskurza, ki ga na FB-ju
ne moremo pricakovati, in kriticnega
vrednotenja Cerkve, ki se po novih me-
dijih v kulturno in politi¢no Zivljenje
vkljucuje premalo dejavno.

Bistvena lastnost krs¢anske skupno-
sti je, da je vedno bila—in vedno bo—v
prostoru in ¢asu. Digitalni in spletni sve-
tovi, ki so »podaljSek« te izkusnje (kot
je Ze davno trdil McLuhan), skupnost
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lahko okrepijo, vendar je ne morejo na-
domestiti. Na podlagi analize podatkov
avtor odloc¢no trdi, da je za vecino du-
hovnikov FB za pastoralno delo nepri-
meren. Tezko se spoprijemajo z ambi-
valentnostjo FB-ja glede zasebnosti in
zamenjave vlog (osebne in javne).

Tehnoloske spremembe oblikujejo
naso kulturo. Odprava fizi¢nih zidov na-
Sih domov nas je ,odpeljala med obla-
ke’. Digitalizacija in internet sta prinesla
temeljno spremembo: odpravo prosto-
ra in ¢asa. To v absolutnem smislu sicer
ne velja, velja pa v povezavi z nasim psi-
holoskim in fizinim Zivljenjem. Zahva-
ljujo¢ globalnemu omreZju smo lahko
navzocCi v dejanskem casu na katerem
koli mestu na svetu. Avtor posebej po-
udarja, da smo s prizadevanjem za
skrajsanje Casa izgubili cas, ki je sedaj
potreben za obdelavo in razumevanje
informacij. Primeri tega so nasa poto-
vanja od letalis¢a do letalis¢a (ta so si
po vsem svetu podobna) ali drvenje po
avtocestah od enega kraja do drugega.
To nam omogoca, da se gibljemo zno-
traj lastnega mehurcka in da svojega
kraja nikoli zares ne zapustimo. Naspro-
tno je kr$¢ansko vec¢dnevno romanje
pes proces, v katerem svoj kraj zapustis
in si na poti. Zivljenju brez telesnega sti-
ka, v katerem je idejam in fantazijam
dana prosta pot in v katerem ni vec fi-
zi¢nega nadzora nad resnicnostjo, preti
nevarnost ujetosti v lasten miselni me-
hurcek.

Naslednji problem, ki ga avtor izpo-
stavlja, je gostovanje. Na platformah so-
cialnih omrezij smo gostje. Dobrodosli
smo zato, ker nekomu koristimo. FB vse
svoje uporabnike ,monetizira‘: analizira
njihove dejavnosti in stike s prijatelji,
nato pa te informacije prodaja vsako-
mur, ki je zanje pripravljen placati. Ce si
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gost, nisi lastnik prostora in ne dolocas
pravil. Konkretno to pomeni, da lahko
FB objavo zavrne, e ne ustreza njego-
vim standardom. Neka naboZna foto-
grafija mucenca je za »mehanski um ra-
cunalnikov« lahko razumljena kot gra-
fiéni prikaz mucenja (256-258).

FB je nastal z namenom ohranjanja
stikov med soSolci. Jezus nas v priliki o
dobrem Samarijanu spodbuja, naj po-
stanemo prijatelji tujcem, kar pomeni,
naj izstopimo iz svoje cone udobja. FB
pa nas potiska v nasprotno smer — k
druZenju s sebi podobnimi. Ta pojav se
imenuje homofilija ali »ljubezen do
nam enakih«. Oznacuje nagnjenost ne-
katerih posameznikov, da se navezZejo
na tiste, ki so jim zelo podobni. To psi-
holosko vodi v nezdrav narcisizem.

Avtor ob koncu izpostavlja problem
javnega diskurza. Novinarski mediji v
demokrati¢nih drzavah sluZijo javnosti
z obves¢anjem o pomembnih dogodkih
in vprasanjih; predstavljajo razli¢na sta-
lis¢a. FB ni ne novinarski medij niti javna
platforma, ampak zasebna in profitna
organizacija. Ljudje se na njem vedejo
kot zasebniki: ne povezujejo se, ne so-
delujejo v smeri svobodnega demokra-
ticnega drzavljanstva, temvec se zdru-
Zujejo v skupine, ki so si med seboj po-
dobne (okus, predsodki, ideje). V takem
okolju se hitreje povzpnejo tisti, ki so
bolje obvesceni, bolj veséi, imajo vec
besede in se bolje ucijo. Tudi FB je vple-
ten v eksplozivno polarizacijo politi¢nih
in verskih tem. Avtor spodbuja duhov-
nike in Skofe, naj uzavestijo, da lahko z
uporabo socialnih omrezij vernike ne-
hote izpostavljajo nevarnosti in jih po-
tegnejo v vrtince ideoloske in politicne
polarizacije (263-266).

Avtor v svoji raziskavi ugotavlja, da
imajo duhovniki na FB-ju teZave pri igra-

nju javne in zasebne vloge. Vecina upo-
rablja svoj osebni FB-profil za potrebe
Zupnije. Za racunalni$ko komunikacijo
sta znacilni neformalnost in izravnava
druzbenih hierarhij — socialna omrezja
so ta trend okrepila. Ne gre za avatarsko
Zivljenje, temvec za isto Zivljenje, ne za
razstavo, ampak za ustvarjalno povezo-
vanje z vSeckanjem, komentiranjem in
delitvijo objav. Avtor ugotavlja, da se
uporabniki najbolj vklju€ujejo v vsebino
— ne toliko v svet avtorja ali skupnosti.
Mesanje zasebne in javne identitete je
izziv ne le na spletu, ampak tudi v druz-
bi. Pri tem so nekateri bolj, drugi manj
uspesni. Glavna teZzava mesanja vlog je
v spodkopavanju druzbene vloge du-
hovnika in njegove avtoritete na podro-
¢ju vere. Na FB-ju smo vsi ,prijatelji‘ in
vsi enaki. Glas strokovnjaka ima enako
teZo kot glas klovna. V medijskih okoljih
je slog pomembnejsi od vsebine, podo-
ba in Custva prevladujejo nad koncep-
tualnimi in boljSimi argumenti. Zakaj bi
se duhovnik spuscal v pogovor, za kate-
rega zagotovo ve, da v njem ne more
zmagati — ne z dejstvi ne z argumenti in
ne z znanjem? Kljub tej zmedenosti viog
na FB-ju avtor njegovo nadaljnjo rabo
priporoca, saj je prirocen in ponuja eno-
staven dostop do znancey, kar prinasa
vec koristi kot slabosti. Pri tem je treba
razlikovati med osebno in poklicno
identiteto. Avtor je preprican, da mesa-
ni profili dolgoro¢no ne obstanejo, saj
je med obema vlogama prevec napeto-
sti (266-268).

Ali ustvariti lastno infrastrukturo, ki
bo sluzila nasim potrebam in je zelo
draga, ali gostovati na Ze obstojeci, je za
avtorja podobno vprasanje kot uporaba
cest in ulic, ki vodijo do cerkva. Ko se
odlo¢imo za uporabo zasebnih prosto-
rov in infrastruktur, med katere sodi FB,



to storimo na nacin, ki nam ustreza. V
obdobju pandemije je uporaba pretoc-
nih storitev koristila vsem: duhovnikom,
faranom in platformam. Avtor je kriti-
¢en do institucionalne Cerkve, ki si je po
njegovem mnenju za boljse digitalno
okolje za kristjane prizadevala premalo.
Prevec je zatopljena v notranje izzive —
za SirSa vprasanja o prihodnosti nase
kulture in druzbe pa nima prave volje
(268-269).

Na koncu avtor podaja Se nekaj splo-
$nih znacilnosti spletnega prostora. Ce-
prav so pridiganje, kateheza in bogo-
sluzje komunikacija sui generis in ne gre
za informiranje, izobraZevanje ali zaba-
vo, se morajo v spletnem okolju prila-
goditi spletni komunikaciji. Biti morajo
poucni, ustrezni, informativni ter zani-
mivi in privlacni. Ljudje od duhovnikov
na spletu pri¢akujejo, da se bodo obna-
Sali podobno kot drugi, ki se pojavijo na

Zoran Turza. Razgovori o Jobu: filozof-
ski, ekonomski, antropoloski i teoloski
pristup strozavjetnoj Knjizi o Jobu.
Krséanska sadasnjost. Zagreb: Hrvats-
ko katolicko sveuciliste, 2021. 197 str.
ISBN 978-953-11-1444-8; 978-953-
8014-50-5.

Svetopisemska knjiga o trpe¢em
Jobu je do sedaj odpirala vec¢ vprasanj
kot odgovorov. S tem se strinja tudi hr-
vaski teolog, profesor na zagrebski ka-
toliski univerzi, Zoran Turza. V svojem
Cisto ¢loveskem izhodiscu, ki ga je tudi
osebno zaznamovalo, za¢enja s prime-
rom trpljenja nedolznih Zrtev — otrok v
¢asu hrvaske domovinske vojne v bliznji

Oceni 765
zaslonu: na primer voditelji porocil, no-
vinariji ali igralci. Duhovnikovo vedenje
in besede ocenjujejo »v ludi televizijskih
reflektorjev in ne v luci cerkvenih svec«.
Tega se morajo duhovniki zavedati in se
nauciti osnovnih vescin nastopanja
pred kamerami. Ljudje pricakujejo po-
polno izvedbo: manj profesionalni po-
nudniki vsebin so v slabsem polozaju,
saj so njihovi programi videti manj pro-
fesionalni in posledicno manj gledljivi.
Tisti verniki, ki imajo mocan obcutek
pripadnosti in v Zupniji dejavno sodelu-
jejo, tehnic¢ne in vsebinske napake svo-
jega Zupnika laije spregledajo. Ce tega
obcutka ni, zlahka zamenjajo kanal —in
so prisotni nekje drugje. Ker je medij
sporocilo, liturgije ne moremo zoziti na
to, da v cerkev postavimo videokamero,
vse ostalo pa delamo po starem (271—
274).

David Kraner

preteklosti. |1z tega nakaze nekaj moznih
odgovorov. Ob uvodnem branju se zdi,
da je odgovor na vprasanje o pomenu
Cloveskega trpljenja (ki naj bi ga po uve-
ljavljenem prepri¢anju ponazarjal trpe-
¢iJob), predvsem pa trpljenja pravicnih,
ki trpijo po krivici, zaskrbljujoC. Avtor Ze
na zacetku ugotavlja, da odgovora na to
v Jobovi knjigi preprosto ni! Bog odgo-
vora na vprasanja, ki jih Job neutrudno
postavlja, ne daje — vendar ga kljub nje-
govemu pritoZevanju nikoli ne zapusti.

V uvodnem poglavju so nakazani mo-
Zni hermenevticni pristopi k branju be-
sedil, da bi bralec lazje razumel odmeve
v Cloveski kulturi, ki jo je Jobovo spra-
$evanje sproZilo. Se posebej, ker so se
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Stevilni umetniki, pisatelji, slikarji, kipar-
ji, filozofi, teologi, psihologi in mnogi
drugi v svojih delih ukvarjali s temami,
ki jih najdemo v Jobovi knjigi. Branje to-
rej postane hermenevtic¢ni klju¢. Avtor
se sklicuje se na P. Ricoeurja, ki branje
primerja s sre¢anjem. Trojnost oddalji-
tve, od avtorja, konkretne situacije in
referencne skupine, ki ji je bilo besedilo
namenjeno, bralcu omogoca, da ga
sprejme v lastnem svetu in mu tam
mocneje spregovori. Ob tem tudi naka-
zuje, da gre pri svetopisemskih besedi-
lih za posebne okolis¢ine — ne gre le za
sre¢anje z nekim avtorjem, ampak za
srecanje bralca z Avtorjem, ki odgovar-
ja na temeljna bivanjska vprasanja in ga
vabi k tistemu, kar ga je vedno predha-
jalo. To posebno branje svetopisemskih
besedil vodi k lo€evanju med bibli¢no in
filozofsko hermenevtiko. Hkrati se bra-
nje Joba na poseben nacin dogaja v sku-
pnosti — skupnost bralcu omogoca ko-
rektiv pri pogosto ozkem branju zgolj iz
lastne izkusnje. BoZje razodetje s tem
laZje vstopa v Zivljenje konkretnega ¢lo-
veka.

V drugem poglavju so na kratko pri-
kazane osnovne zgodovinske in literar-
ne znacilnosti Jobove knjige. Nakazane
so tudi moZne interpretacije, ki so jih
biblicisti pri obravnavi besedila in lite-
rarnih zvrsti Jobove knjige do sedaj upo-
rabljali.

V naslednjih stirih poglavjih Turza
predstavlja stiri avtorje - Antonia Negri-
ja, Luigina Brunija, Reneja Girarda in Gu-
stava Gutierreza. Gre za sodobne misle-
ce z razliénimi ozadji in svetovnimi nazo-
ri. Izbira ni naklju¢na. Vsak od njih je fi-
lozofsko-teolosko razmisljanje svojega
Casa zaznamoval na svoj nacin —in vsak
izmed njih se je lotil tudi knjige o Jobu.
Njihove teze so dovolj zahtevne, da po

avtorjevem prepri¢anju novo srecanje s
svetopisemskim besedilom o trpecem
Jobu omogocijo tudi nam. Prav tako
imajo vsi Stirje svoje specificne pristope,
ki so kriticno predstavljeni. Tretje po-
glavje z naslovom ,,Filozofski razgovori”
predstavlja italijanskega marksista Anto-
nia Negrija. Njegova filozofska kritika
druzbe vidi v Jobu upornika, ki ne sanja
o odresenju v eshatoloski perspektivi,
ampak se mora to zgoditi tukaj in zdaj.
Zato po Negrijevem prepri¢anju Bog za-
pusca transcendenco in vstopa v kon-
kretno telo trpecega ¢loveka v duhu ne-
kak$nega panteizma Spinoze in pesnika
G. Leopardija. Turza v kritiki Negrija po-
kaZe, da Bog literarno gledano v besedi-
lu nastopa kot prica, saj gre za nekaksno
zvrst sodne obravnave, kjer ne gre za
osvoboditev, temvec bolj za vprasanje
pravi¢nosti. Cetrto poglavje Ekonomski
pogovori predstavlja italijanskega kato-
liSkega ekonomista Luigina Brunija, ki iz-
haja iz tradicije neapeljske ekonomske
Sole. Ko ga je Chiara Lubich povabila, naj
pripravi ekonomsko podlago za gibanje
fokolarov, in je svetoval zadnjim pape-
Zem pri pisanju o temah socialnega nau-
ka Cerkve, je razvil svojo interpretacijo
Joba. Navaja stiri Brunijeve teze, ki izha-
jajo iz Jobove knjige: bogastvo je dar;
stiska, nadloga marginalizira; Job se bori
za nas; Job je borec proti ideologiji.
Kljucno je, da Bruni Joba postavlja kot
tistega, ki v svoji zvestobi Bogu premaga
retribucijski princip. Prepricanje, da so
na robu druzbe samo leni in nesposob-
ni, ob branju Joba propade. Kljub temu,
da Bruni v interpretacijo vklju¢uje Boga,
obstaja nevarnost, da BozZjo stvariteljsko
moc in njegovo preseznost kot tako iz-
gubimo izpred oci. V naslednjem poglav-
ju Antropoloski pogovori je predstavlje-
na misel R. Girarda. Ob svoji mimeti¢ni



teoriji in teoriji greSnega kozla Girard v
Jobu prepoznava drugacnost biblicnega
pristopa, ki vrh upora proti splosni mi-
ticni ujetosti v mimeticni princip gresne-
ga kozla vidi v Jezusu Kristusu. Job se
vlogi greSnega kozla upira, ¢eprav vlogo
Zrtve sprejema. Kljub temu se Job ne
prepusti retribucijskemu krogu, ampak
hoce za svojo krivdo dokaz. Girard na
neki nacin nakazuje dve podobi Boga:
boga Zrtvovanja in boga preganjalca, ki
si naj bi bila nasprotna. Vendar Turza po-
kaze, da je iz Jobove knjige to tezko iz-
peljati — Se teZje pa je iz zgodovine bi-
blicne interpretacije trditi, da gre za ne-
kaksno razklanost v samem Bogu. Zadnji
avtor, ki je predstavljen v poglavju Teo-
loski pogovor, je mislec teologije osvo-
boditve Gustavo Gutierrez. Ob predsta-
vitvi ozadja teologije osvoboditve je na-
vedena glavna teza Gutierrezeve inter-
pretacije Joba, ki je v iskanju prave go-
vorice o Bogu. BoZja podoba je prevec-
krat utemeljena na retribuciji, prisili, ki
je lahko zunanja ali notranja. Bog pa
uporablja logiko ljubezni, ki ne pozna
prisile, ampak svobodo, kar se Se pose-
bej razodene v Jezusu Kristusu. Ta ni
prostora ¢lovekove svobode nikoli zapi-
ral — Njegovo celotno Zivljenje je namrec
pot osvobajanja ¢loveka. Zato se trplje-
nje nedolZnega ne more interpretirati v
luéi nezaupanja v Boga, temvec v iskanju
poglobitve in osvoboditve za pristni od-
nos ljubezni. Pri tem pa se po avtorjevih
besedah prevec pozablja na misti¢ni za-
kljucek Jobove knjige, ki se ga v duhu
teologije osvoboditve povezuje s seveda
potrebnim, a preozkim politicnim giba-
njem.

Kljub pomanjkljivostim, zaradi kate-
rih obravnavani avtorji ne predstavljajo
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izklju¢nega in legitimnega modela inter-
pretacije, lahko vsi ti pristopi k razlagi
Jobove knjige prispevajo pozitivno in
odpirajo moznosti za nova zanimiva sta-
lis¢a, ki bodo tudi teologijo izzvala za
iskanje novih moznosti bliZine trpece-
mu Cloveku danes. Avtor jasno pokaze,
da ne raziskuje vzroka in pomena trplje-
nja, temvec¢ moznost, kako ostati Bogu
zvest tudi v trpljenju. Svetopisemski
model trpljenja in trpecega vztraja pri
trpecem, ki je in ostaja Bogu blizu. V kr-
S¢anstvu je razlog ali pomen trpljenja
tezko najti — zelo enostavno pa je najti
nacin, kako trpeti, da lahko tisti, ki trpi
tudi veliko bolecino, dovoli, da mu je
Bog v teh tezkih ¢asih blizu. Ne gre torej
za razlago trpljenja, temvec za zZivljenje
trpljenja v intenzivni bliZini Boga.

Pri tem je treba poudariti, da izbrani
avtorji besedilo ne le interpretirajo,
temvec segajo tudi v konkretno Zivljenje
posameznika in druzbe kot take. Zato je
obravnavana knjiga tudi dober premi-
slek za pastoralno teologijo. V zakljucku
Turza ugotavlja, da bibli¢na interpreta-
cija ni mehanski proces, ampak Zivo sre-
¢anje s tem, kar je izreCeno v Svetem
pismu. Knjiga o Jobu je delo, ki bralcu
ponuja razlicne vpoglede v razumeva-
nje Razodetja, pa tudi v lastno Zivljenje,
ki se ob stevilnih svetovih, ki se v bese-
dilu odpirajo, lahko spremenijo — ali vsaj
postavijo pod vprasaj. Razli¢ni pristopi
omogocajo prav to: Zivo srecanje. Bra-
lec bo verjetno pogresal avtorjev lastni
pogled, ki bi v konkretni situaciji, s ka-
tero je v uvodu zacel, ponudil vsaj pri-
mernejSo smer interpretacije v dobro
njega samega in celotne Cerkve.

Janez Vodicar
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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 zivljenju v nje;j.

Opirajoc¢ se na Sveto pismo in na izrocilo in ob upostevanju dometa ¢lovekove
misli, usposablja svoje Studente za jasen premislek o témah preseznosti in
tukaj$njosti, vere in razodetja, kanonskega prava, morale in vzgoje. Kot
katoligka fakulteta v zvestobi kulturnemu krogu, iz katerega je izsla, sledi
avtoriteti cerkvenega uciteljstva in skrbi za intelektualno pripravo kandidatov
na duhovnistvo in za duhovno rast laiskih sodelavcev v Cerkvi in v §ir$i druzbi.
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