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Janez Juhan t

Krščanske vrednote in sodobni človek
Položaj današnjega človeka in problem vrednot

P red  očm i im am o položaj današnjega človeka v celoti, ne le položaj 
kristjana, kajti postaviti m oram o prim erljive kriterije  za kristjane in ne
kristjane, to rej za vse ljudi. Položaj današnjega človeka določajo vedno 
bolj g lobaliz iran i k riteriji, ki postaja jo  nova etika, ki zadeva vse člane 
družbe ne glede na njihovo idejno usm eritev. T u  si zastavljam o vprašan
je, kaj so poseb n o sti k rščanskega e tosa  v p rim erjav i s kak im  drugače 
u tem eljen im  (hum anističnim ) etosom  in kakšne m ožnosti ima krščanski 
etos spričo položaja sodobnega človeka.

Nič več nim am o nam reč opravka s tako im enovano (enotno) krščans
ko družbo, kak ršno  pozna npr. srednji vek. T a okoliščina terja  presojo  
dosedan jih  v red n o t in zah teva  njihovo ponovno  preverjan je. P luralna 
družba m ora nam reč ob različnih idejnih vrednotnih podlagah, ki jo tvorijo, 
najti in zagotoviti v rednostno  soglasje, ki naj om ogoči življenje in de lo 
vanje celote. O bširne razprave o tem eljnih vprašanjih  e tike v sodobnem  
svetu  (od novoveške individualizacije in tehnizacije s svojo tako  im eno
vano tehnično m entalite to1) razodevajo težave pri iskanju skupnega im e
novalca e tične u tem eljitve. Novi poskusi u tem eljitve  e tike (od najvišje 
m oralne zavesti pri Nietzscheju, individualnega etičnega delovanja eksis
tencialistov, p rek  m arksistične družbene prakse, do jezikovno teoretične 
m eta-etike), razodevajo to  raznolikost sveta in postavljajo vprašanje, kako 
p riti do skupne (za vse sprejem ljive) etične podlage.2

D oseči soglasja o etičnih  tem eljih  je posebej zap leten  proces v post
kom un ističn ih  tranzic ijsk ih  družbah . P odobno  je sicer tud i v drugih  
d ružbah , ki so na p rehodu  in se tem eljito  sprem injajo, v endar so sp re 
m em be sp o d b u d a  na po ti k novim  etičnim  tem eljem  in držam .3 Post
kom unistične dežele ob koncu vrednotno enoum nega avtoritarnega siste
ma puščajo vrednotno praznino, ki jo nekateri skušajo ohranjati in zapolni

Prim. D. M ieth, Wissenschaft - Technik - Okonomie: Wie konnen wir verantworten, v: 
Wils - M ieth (Hrsg.), E thik ohne Chancel, Tubingen 1991, 210.

Prim. A. Pieper, E thik  v: Historisches Wdrterbuch der Philosophie, Hf. II, 806-808, T. 
H onderich, The O xford C om m panion to Philosophy, Oxford 1995, 590-593.

T ak  prim er je  helenizem , v katerem  se je  oblikovala krščanska etična drža: Prim. 
W.A. M eeks, The Christian Beginnings and Christian Ethics: the Hermeneutical Chal- 
lenge, v: Bulletin der Europaischen Gesellschaft fiir  Theologie, 9 (1988) 2, 173.
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ti' s podaljševanjem  odredb, vsiljevanjem  vzorcev bivšega sistema. Prek 
načrtnega m edijskega pa tudi drugega delovanja zaslepljujejo človeka z 
n ev red n o tam i nihilistične religije, ki jih  skrivajo  v m edijski in drugi 
d ružbeno-po litičn i učinki bodisi v konotacijam i ali pa celo v d irek tn ih  
vsebinskih učinkih, kakšne so bile npr. teze za sam om or kranjske gim na
zije leta 1998 ali brezijanska M arija s podgano presegajo vse m ere in meje. 
To tak tiko  uporablja tudi oblast na področju šolstva. R azprave o vredno
tah  v šolskem  sistem u v Nacionalnem  kurikularnem  svetu so pokazale, da 
se tvorci novega sistem a niso pripravljeni pogovarjati o etičnih izhodiš
čih4, čeprav  je pričakovati, da bo nov ozirom a prenovljeni šolski sistem 
k o t izhodišče postavil nov v rednotn i sistem, drugačen  od kom unističnih 
v redno tn ih  podlag. Ne m orem o pa zanikati, da so ravno vrednote temelj 
šolske prenove in le nacionalno soglasje o njih bi zagotovilo uspešnost 
šolske prenove.5

Če dalje upoštevam o, da m ediji po besedah  H erw iga Biicheleja zari
sujejo »svet krim inala, seksa in čenč« in da danes svetovna medijska, k a
belska  in računaln iška m iselnost tvori svet »znanstveno-tehnično-gos- 
podarske  prisile«, po tem  živimo v svetu in družbi m očnih medijsko-gos- 
podarskih žvrednotnih ' podlag, ki oblikujejo svojske ‘etične' drže in tvorijo 
m očno in predvsem  neposredno uspešno ‘konkurenco’ krščanskemu vred
nostnem u sistemu. Iz tega sledi tudi večja m oč in uspešnost teh sistemov 
v prim erjavi z religioznimi pri obvladovanju današnjega človeka in družbe.

Tudi m edm režno občevanje (internet) služi le krepitvi m rtvih poslovnih 
odnosov. Ljudi svetovni konkurenčni sistem  kljub navidezni neposredni 
kom unikaciji (prek m edm režnih povezav) vzgaja za tržne rivale, družbo pa 
utem eljuje na (pri)sili, ki zahteva vedno več zakonov in policije. V revne
jših državah, na poseben način pa v deželah postkomunizma, taka projekcija 
sveta povzroča stopnjevanje neizživetih hrepenenj, ker se povečuje prepad 
m ed dejanskim  stanjem  ter človekovimi m ožnostm i in željami.6 Današnji 
človek je torej v svojem odločanju ne le postavljen v om enjeni družbeni in 
organizacijski okvir kot partner v tem  sistemu pač pa sistem z železno tržno 
zakonitostjo od človeka zahteva, da se podredi, odloča in deluje ter prevzema 
razum evanje dobrin in vrednot točno po logiki tega sistema.

Po logiki svetovnega finančno-gospodarskega sistem a so pa ključne 
odločitve v rokah  m aloštevilnih posam eznikov; kom aj dobra tretjina lju
di ima m ožnost soodločanja in udeleženosti pri dobrinah, m edtem  ko sta

4 Prim. B. M arentič-Požarnik, Kako pom em bna so pojm ovanja znanja, učenja in pouče
vanja za uspeh kurikularne prenove (II. del) v: Sodobna pedagogika 4, Ljubljana 1998, 
369.

Prim. J. Juhant, Izhodiščne teze h kurikularni prenovi, v: Kurikularna prenova, Lju
b ljana 1997, 55 s.
6 H. Biichele, Eine Welt oder keine, Innsbruck (Tyrolia) 1996, 45 s.; prim. tudi Zuleh- 
ner, Solidaritdt, Tyrolia, Innsbruck 1996, 31 s.
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dve tretjini svetovnega prebivalstva potisnjeni v odvisnost in se borita  za 
osnovno preživetje. G ospodarsko-finančni lobiji pa prevzemajo tudi vedno 
več državne suverenosti in tud i posam ezne države podrejajo  svojim gos- 
podarsko-finančnim  interesom .7

To človeka ko t o sebo  vedno  bolj izrinja iz od ločan ja  o d ružbenem  
položaju te r  ga om ejuje oztirom a ponižuje zgolj v izvrševalca, v u p o rab 
nika ozirom a v sredstvo celotnega sistema. Ponazorim o samo z enim para
doksnih prim erov, kako se danes lahko izrablja človeka za sredstvo siste
ma: E no sam o intracitoplazem sko iniciranje sperm ijev stane v Belgiji en 
m ilijon dolarjev  in je le 20 % uspešno, ob tem  pa sam o v Braziliji osem  
m ilijonov o trok  živi na cesti.8 V  ospredju delovanja in zanim anja torej ni 
človek kot tak, pač pa izbranec, uspešnež, ki pa je to postal zato, ke r je 
znal odrin iti druge, ki so po tej logiki zaostali ali izpadli.

M aloštevilni posam ezniki to rej z m edijskim i sredstvi določajo po tek  
»te globalizacijske igre« in prepričujejo ves svet, da je igra dobra in nujna 
te r  bo uspešna za vse. T aka globalizacija pa povečuje napetosti v družbi.
V  Sloveniji se teh  problem ov prem alo  zavedam o - sodeč po dejavnosti 
politike - zato utegnem o posta ti lahek plen teh  procesov.

Slovenski sociolog K ram berger ugotavlja, da v Sloveniji še vse preveč 
drug drugega prepričujem o, ne živimo pa iz realnih tem eljev.9 V prašanje 
pa se zastavlja, ali celotni sistem živi iz realnih temeljev, ali je m orda nujno, 
da zah tevam o » p rev red n o ten je  v rednot« , ko t prav i N ietzsche. Še več. 
H ilm ar Lorenz v W eizsackerjevi knjigi z naslovom  K onec potrpljenja  iz
postavlja ta  p roblem  kot teološki in poudarja, da  nas »čas priganja«, da 
delu jem o p rero ško .10 Ta sodobni razkorak  m ed dejanskim  stanjem  ter 
neuresničenim i in neuresničljivim i načrti in željami posam eznikov in tudi 
večjih skupin nareku je  d ružbenem u sistem u preverjan je  in natančnejše 
opredelitve  vrednot, na k a te rih  naj bo u tem eljena družba. Prepuščanje 
tega stanja slučajnosti pa je lahko vir negotovosti in nereda, kar opažam o 
kot bistveno pom anjkljivost tranzicijskih družb.

Dežele tranzicije, kjer še ne deluje sistem, so še poseben prim er obsed
nega stanja, ki je posledica p retek le  antropološke sprevrženosti, kar pov
zroča negotovost in z lo rabe  posam eznikov in skupin  (strank). N ep ri
stranski ocenjevalci kom unizm a vidijo glavni vzrok za pošastno stanje v 
kom unističnih državah v laži. Jugoslovanski tako  im enovani sam ouprav
ni socializem pa je bil laž na kvadrat, kar pojasnjuje zapletenost postjugo-

7 Prim. M. Mies, & C. von W erlhof, Lizenz zum  Pliindern. Das Multilaterale A bkom m en  
iiber Investitionen ‘M A l’ G lobalisierung der Konzernherschaft und was wir dagegen tun 
konnen, R otbuch/ E uropaische V erlagsanstalt 1999.

P. Reš, D elo 4. 2. 1999.
T. Kram berger, Intervju , TV  Slovenija, 8. 3. 1999.
Prim. H. Lorenz, Die Zeit drdngt: Das theologische Problem, v: C. F. von W eizsacker, 

Das Ende der Geduld, 44 s.
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slovanske tranzicije in njene (tudi vojne) posledice. Ni naključje, da je bila 
v rednostno  p re teh tan a , idejno-kritično u tem eljena in lucidna razprava 
francoskega levičarja Frangoisa Fure ta  z naslovom  M inule iluzije v Slov
eniji deležna neverje tno  om alovaževalne ocene. Postkom unistična tra n 
zicijska po litičn o -p ro p ag an d n a  stra teg ija  skuša iz ob lastn ih  in teresov  
o h ran ja ti to  u tv a ro  sveta. Zm es postkom unizm a in (vulgarnega) libe
ralizma. ohranja prostor nesvobode, značilen za avtoritarne sisteme. V taki 
družbi p redstav lja  C erkev  kot specifičen in vpliven del civilne družbe 
zarad i svoje zunajsistem ske neobvladljivosti (in ne zarad i svoje no- 
tranjesistem ske okostenelosti) poseben problem. Prav zato m ora teologija 
zavzeti k ritično  stališče do teh procesov in ugotoviti, kakšno vlogo ima 
(lahko) krščanski e tos v našem  družbenem  prosto ru  ozirom a kako je s 
prevladujočim  družbenim  etosom . Z nanstveno-teoretično  je treba  dalje 
ugotoviti in opredeliti stanje duha v družbi, pri čem er je odločilno, koliko 
in kako  je v d ružb i p riso tna  vera v njegovo presežnost na eni strani in 
kolika je m oč duha v družbeni sistemski (sociološki) določenosti na d ru 
gi strani in sicer bodisi v religioznih kakor tudi v socioloških (laičnih oziro
ma svetnih) sistemih. Kajti pri nas se zdi. da imamo opravka z religioznim 
nihilizm om , ki ga neoliberalistični krogi širijo z gospodarsko-finančnim i 
propagandnim i ukrepi zoper vrednotne podlage katoliške C erkve.”

Poljski d ružben i teo re tik  Josef T ischner govori o »nesrečnem  daru  
svobode«, ki še najbolj p ri-zadeva k ris tjane  tranzicijskih  družb, saj je 
poleg kom unizm a tud i okvir h ierarh ične C erkve stopnjeval podrejan je  
avtoriteti. D ržavljani postkom unističnih družb zato tudi zdaj po propadu 
av to rita rn eg a  sistem a še ne znajo ravnati s svojo svobodo in so nagn je
ni p o d re jan ju  av to rite tam , zaradi česar nove oblasti in m očni svetovni 
sistem  finančno-gospodarskega in m edijskega lobija to liko bolj uspeva 
p ri njih in jim  vsiljuje svoj (zgolj p rofitn i) že to s’. N ajlepši zgled tega je 
ce lo tna  R usija, k i jo  je ta  lobi dobesedno  pokupil in jo  pahnil v n ep o p 
isno bedo.

Ne gre torej za odsotnost vrednot, am pak za vprašanje, katere vrednote 
naj se v postkom unističnem , tranzicijskem, obenem  pa globalizacijskem  
svetu, pri nas še posebej uveljavljajo. Ključno vprašanje vrednotenja je vloga 
človeka v teh  procesih. Globalizacija po eni strani univerzalizira človekove 
pogoje in zato postavlja tudi splošno sprejete vrednote, po drugi strani s to 
univerzalizacijo enoti kriterije in s tem  zaostruje možnosti za uveljavljanje 
človeka kot osebe. Z a to  se m odern i pedagogi zavzem ajo za povezavo 
naspro tja  m ed različnostjo  in globalizacijo12 ter preseganje »am algam a 
tradicije in m odernosti« , kakršen je sodobna (po)industrijska družba.13

11 Prim. Z. Bergant, Z vo n  št. 2; J. M arkeš, N ova revija, posebna številka, v tisku .
Prim. E. Plene, La R epublique inachevee, Stock, Pariš 1997, 99; H.A. Giroux, Post

m oderni pedagogiki naproti, v: Tretji dan, 28 (1999), št. 3, 51.
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V postkom unističnem  praznem  p rosto ru  se v pom anjkanju  svobode 
p rek  m edijske m anipulacije, ki je zgrajena na krim inalu, čenčah in seksu 
(crim e, sex and gossip) še lažje uveljavlja nihilizem, ki k repi apatijo, ne
gotovost in strah  p red  prihodnostjo . Ljudje težko dosežejo izpolnitev os
ebnih  ali družinskih  hrepenenj. Po m nenju G. A ndersa  gre kar za odso t
nost človeka, ki ga je ta sistem izrinil, posebno kritično je to  v tranizicijskih 
družbah. Č lovek je porin jen  dobesedno m ed staro  šaro, v an tikvaria t.14

T reba  je to rej spet pustiti človeku, da stopi v dogajanje in se tako, kot 
pravi J. B. M etz, »bolj kot svojega trp ljen ja  rešiti apatije. Ne gre nam reč 
za odrešitev  od naše krivde pač pa od naše nedolžnosti ozirom a bolje od 
tistega nedolžnostnega pohlepa, ki ga je gospodovalno življenje že davno 
razširilo v naše duše.«15

V tem  smislu krščanstvo lahko pove s francoskim  filozofom Allainom  
F ink ie lk rau tjem  kaj »o zlomljivi ideji človeškosti«.

Vrednostni sistem oziroma vrednostna podlaga

»K dor dobrega  ne izkusi in si ga ne naprav i za p redm et življenjsko- 
izkustvenih  (in tudi socialnoizkustvenih tem eljn ih  odločitev), ta  tudi ne 
bo našel po ti k nravno pravilnem u. P ristne izkušnje vključujejo um; um 
brez izkušenj pa je podoben  ladji, ki je v suhem  doku.«16

V red n o te  im ajo svoje m esto  v etičnih  držah, navadah  in običajih. V 
prvem  izvoru, izročilu, je kultura u trdila etične podlage človekovega rav
nanja. Še bolj pom em ben pa je drugi, neposrednejši, živi etični kodeks, etos, 
ki se napaja  iz življenskega etičnega izkustva.

E tičn o  izhaja  po eni s tran i iz g rškega ae thos, k a r  pom en i običajno  
m esto  b ivan ja , in p rav  tak o  iz g rškega  e th o s  (n av ad a , ob iča j) te r  je 
znano že v zgodnjegrški kulturi. P rvotno  je etos pom enil usposobljenost 
za m o ra ln o  d e lo v a n je .17 Ž e v nada ljn ji g rški zgodovin i dobi pojem  
‘e tičn o ' um sko  in relig iozno  sopom enskost. Iz p rv o tn eg a  e tičnega kot 
u s ta ljen eg a  pa  se do 17. s to le tja  ob liku je  e tik a  k o t teo rija  č lovekove
ga delovanja. V zpo redno  pa osta ja  e tos ko t d ru žb en o -k u ltu rn a  p od la
ga za tak o  im enovan i »horizon t smisla«, v k a te rem  (ozirom a na k a te r 
em  in ob  k a te re m ) se lahko  giblje in razvija etična teorija .18

Etično teorijo potrebuje človek, ko si prizadeva prem agati kaos (nered)

13 Prim. K. Gabriel, Christentum zwischen Tradition und Postmoderne, Freiburg in Br. 
1996, 76.
14 Prim. G. A nders, Antiquiertheit des Menschen, Beck’sche Reihe, M unchen 1992.
15 J. B. Metz, Jenseits biirgerlicher Religion, Kaiser, M unchen 1980, 61.
16 D. M ieth, Quellen und normierede Instanzen in der christlihen Ethik, v: J. Blank - G. 
H asenhtittl, Erfahrung, Glaube und Moral, Patmos, D iisseldorf 1982, 40.
17 Prim. Ethos, v: Der neue Pauly, Enzyklopddie der Antike, zv. 4, S tuttgart (M etzler)
1998, 166.
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v svetu tako , da  vzpostavlja urejenost. Splošno p repričanje  človeškega 
izročila je, da je svet dober, zato lahko oblikujemo svoje življenje kot dobro 
te r  hočem o tudi skupaj s soljudmi oblikovati svet v celosten, u rejen  živ
ljenjski prostor.

Osnovnega pom ena za m oralno delovanje po evropski filozofsko-teo- 
loški dediščini, ki je prešla v celo tno  ku ltu rno  izročilo sodobnega sveta, 
je  človek kot m oralno  bitje. Č lovek kot um sko bitje ustvarja red  in vse
m u dogajanju  daje svoj pečat in ga tako  počlovečuje.

Izročilo je tako  ustvarilo okvire (ki naj jih človek spoštuje), da bo lah
ko  počlovečeval svet. O benem  je izročilo ohranilo  pričevanje o tep tan ju  
osnovnih tem eljev, s čim er človek povzroča zlo.

Človekovo prizadevanje za urejeno delovanje se ravna po dobrinah kot 
danostih, ki jih um  spoznava kot po trebne uresničevanja. D obrine so, kot 
pravi Veber, za človeka najstva,19 torej to, kar naj bo in za kar naj se človek 
(brezpogojno) odloča. T akšna odločitev je odvisna od tega, ali je človeški 
um  dobrine spoznal ko t vrednote  in dalje, ali jih ima tudi za tisto, čem ur 
je treba  absolu tno  slediti, jih im a torej za najstva.

Iz opredelitve etičnega in njegovega odnosa do etike kot teorije etičnega 
delovanja sledi, da sam  uvid v tem eljne v rednote  ne zadostuje, da bi se te 
v redno te  v družbi tud i uveljavljale.

V zem im o za p rim er našo družbo. V ečina ljudi je prepričanih, da so 
resnica, pravičnost itd. pom em bne vrednote  za skupno življenje, vendar 
pa  v naših d ružben ih  okvirih ni soglasja o tem , da je treba  te v rednote  
spoštovati in nespoštovanje sankcionirati. E tičnost zato ni odvisna le od 
spoznanja vrednot, am pak od brezpogojnega soglasja, da jih je treba spoš
tovati. P otrebno je torej družbeno soglasje, v katerem  posam ezniki svoje 
p redstave  o dobrem  življenju vsklajujejo z drugim i na osnovi zavestno 
spreje tih  vrednot. N eprestana  življenjska izkušnja etičnosti torej napaja 
in ohranja v rednote  v družbenem  prostoru. D ružba in posam ezniki nam 
reč s svojim delovanjem  gojijo p rosto r etičnosti in hkrati tvorijo podlago 
za soglasje, ki spodbuja uresničevanje etičnih vrednot. S tem  pa družba 
oh ran ja  človeka kot osebo in skrbi za n jeno enkratnost, za njeno b rez
pogojno spoštovanje in ohranjanje. Ravno zato, ker je etično ravnanje tako 
tesno  povezano z osebo, se v družbi vedno znova - posebno pa ob spre
m em bah - postavlja zahteva po tem , da človeka kot osebo ne bi k ako r
koli postavljali pod vprašaj, ker se s tem  postavlja pod vprašaj naše bivanje 
sploh. E tične  drže so k ljub sprem em bam  vedno znova postavljene kot 
zah teva  človeka ko t osebe. T em u velja skrb  tudi danes, kljub tem u da 
»dajem o človeka v antikvariat« , ko t prav i A nders; kljub tem u, da smo

Prim. M. M ohring-Hesse, Theozentrik, Sittlichkeit und Moralitat christlicher 
G laubenspraxis, U niversitatsverlag, Freiburg, 68 s.

Prim. F. Veber, Sistem filozofije, I. Kleinmayr & F. Bamberg, Ljubljana 1921, 292.
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priče eroziji m iljeja, izkoreninjenju  družine, dela in življenjskega tek a  te r  
kulturni pluralizaciji, modernizaciji in (novi) stilizirani individualizaciji, kot 
pravi G abriel.20

Z a ohran jan je  pravega odnosa do dobrin, ki jih ko t vredno te  spozna
m o p rek  um skega uvida in ki oblikujejo odločitve v skladu z etičnim  te 
m eljem , sta tudi danes pom em bni zgodovinska izkušnja in d ružbeno  so
glasje te r  p o trjev an je  le -teh  v osebnem  od ločanju  v sk ladu  z etičnim . 
M ohring -H esse  im enuje  to  trad ic iona lna  in k o m u n ita rn a  razsežnost 
e tičnega.21 K ot vedno  se tud i danes človeške etične drže p rep le ta jo  z 
novimi okoliščinami, ki soustvarjajo nove podlage človeškega vrednotnega 
sveta.

Pogoji živega etičnega pritrjevanja

V ažen  pogoj e tičnega delovan ja  je p riznavan je  in p ritrjevan je  
resničnosti, ki se izraža v zavezanosti osebe resnici in resničnem u. Več 
slovanskih jezikov je ohranilo starocerkveni izraz za resnico, pozna ga tudi 
stara oblika slovenščine: pravda. Ta pove, da pridem o do resnice s člove
kovo um sko dejavnostjo , ki je pripravljena pritrjevati. G re za vpogled in 
pritrjevanje, obenem  pa tudi za raz-gled ozirom a razgledanost. Z m ore jo 
široko srce in čisto oko in pripravljenost za sprejemanje resničnih okoliščin, 
ki zadevajo človeka sam ega in svet okrog njega. V  tem  smislu im ajo re 
ligije uvid v resnični človekov položaj za izhodišče vseh nadaljnjih  člove
kovih spoznanj in ukrepov.22

D alje je p o tre b n a  pri uveljavljanju in u trjevan ju  e tičnega vest, ki je 
najbolj intim ni izraz človekove osebe, torej odločilen dejavnik etičnih drž. 
»V sodbi vesti se človeška oseba še posebej enkra tno  uresniči.«23 Z a to  se 
s p ritrjevan jem  v vesti oživlja etičnost, ker se s tem  vzdržuje človekova 
osebnost.

O sebna vest stim ulira tudi družbeno vest, saj se etične drže potrju jejo  
v m edosebni izmenjavi.

Vera po trju je  in k rep i nravno podlago človeka in družbe.24 D rugi va
tikanski cerkveni zbor v tem  smislu govori o luči evangelija, ki razsvet
ljuje in spodbuja človeka k večji prizadevnosti za tako delovanje.25 Krščan
ske in tud i druge religiozne izkušnje torej krepijo  in bogatijo  človekovo 
etično podlago, kajti človeka spodbujajo, da vrednoto , ki jo sprejem a v 
vesti, brezpogojno uveljavlja. Čimbolj je ta  po trd itev  celostna, se pravi, da

Prim. Gabriel, Christentum zwischen Tradition und Postmoderne, 124-140.
Prim. M ohring-Hesse, T heozentrik  1, 75.

~ Prim. H. R oter, Person und Ethik, Tyrolia, Innsbruck 1993, 116 s.
' 3 Prav tam, 118.
" Prim. prav  tam, 43 s.

Prim. D rugi vatikanski cerkv. zbor, CS 33 s.



150 Bogoslovni vestnik 59 (1999) 2

stoji za njo večja skupnost ljudi, toliko bolj se ta  etos uresničuje in krepi 
k o t podlaga d ružbenega življenja in delovanja.

Bolj ko t na form alnem  sistemu tem elji etičnost na družbenem  soglas
ju. se pravi na p repričan ju  ozirom a veri. Č etudi družba ni verna, spreje
m a v relig ioznem  smislu nekaj ko t svoj v redno tn i okvir, se npr. u tem el
ju je  na  hum anizm u ko t prepričan ju  in spoštu je  človeka kot osebo. To 
p rep ričan je  to re j izraža osnovno držo  vseh, da pritrju je jo  v redno ti os
ebe, n jeni in tegriteti, kar opredelju jem o tudi z deklaracijo  o človekovih 
pravicah, ki se v svoji osnovni drži približuje pojm u dosto janstva člove
kove osebe.26

Sestavni del m oralne  drže ozirom a etosa je odgovornost, ki najbolj 
izrazito  u tem elju je  človekovo osebnost27, ker jo izpostavi pred drugim. 
O dgovornost pove, da smo ljudje bitja, ki se dogovarjam o in tako  drug 
drugem u odgovarjamo. Izraža človekovo svobodnost, da poim enuje stvari, 
da  se z besedo  zaveže osebi in da se te zaveze drži. O dgovor je vedno 
enkraten. V  tem  smislu Jezus pravi, da bodi vaš govor da da in ne ne (prim. 
M t 5,37).

N ašte te  v red n o stn e  podlage so »zrasle« na zahodnoevropskem  k r
ščanskem  sporočilu  in prešle v svetovno ku ltu rno  dediščino; Z druženi 
n a ro d i po leg  kata loga  človekovih pravic danes postavljajo  še katalog 
človekovih dolžnosti, ki stim ulira odgovornosti.28

Če povzam em o: resnica, vera, vest, odgovornost so pom em bni usm er
jevalci etosa, saj om ogočajo etični prostor, znotraj katerega se lahko u re
sničujejo vrednote. Izhajajo sicer iz krščanskega religoznega okvira ven
d ar so danes načelno, čeprav večkrat v laični obliki sestavni del etičnega 
soglasja v družbi. Ali gre za nesoglasje med krščanstvom in 'laično' družbo?

Krščanstvo in novoveška etičnost

N apetost m ed krščanstvom  ozirom a bistvom  krščanstva ter m ed n je
govimi pojavnim i oblikam i (bodisi v konkretn i krščanski religiji in ali pa 
v njenih  novejših inačicah ozirom a v zahodnoevropski kulturi sploh) se 
je začela uveljavljati v renesansi.

Po nekaterih  novejših raziskavah, ki jih navaja W ayne A. M eeks, so se 
krščanske vrednostne opredelitve polagom a uveljavile v konkretnem  živ
ljenju kristjanov (v herm enevtičnih skupnostih  kot pravi Y oder) in sicer 
v p rep le tan ju  krščanskega načina življenja in kulture z grško in ostalimi

26 Prim. J.-P. Wils, Z ur Typologie und Verwendung der Kategorie zM enschenwiirde’, v: 
Wils, M ieth, E thik ohne Chance, Ttibingen 1991. 130-157.

Prim. H. R o tter, n.d., 128.
Prim. L. Sturm, O d človekovih pravic do človekovih dolžnosti, v: Tretji dan, 27 (1998), 

št. 11, 41 s. K rščanstvo poleg tega poudarja  še pom en »razlikovanja duhov« (1 Kor 
12,10).
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kultu ram i Sredozem lja, p ri čem er pa je prevladovala posebnost k rščan
skega načina življenja, ki ga določajo posebni m edosebni odnosi.29

Kot tem elj krščanske etike se vedno bolj uveljavlja oseba v odnosu do 
sočloveka in do Boga. Prvi koncili: npr. v E fezu (leta 431) in v K alkedonu 
(le ta  451),30 uveljavijo pojem  osebe na p rim eru  Jezusa K ristusa Boga- 
Človeka tudi kot tem eljni pojem  za razum evanje človeka, ustvarjenega po 
Božji podobi.

K rščanska etika se ravna po načelu oseb, ko t je znova potrdil D rugi 
vatikanski cerkveni zbor: »D ružbeni red  in njegov napredek  se m orata 
nep restano  usm erjati v b lagor oseb, kajti u rejan je  reči je treba  podrejati 
redu  oseb in ne narobe. To nakazuje G ospod sam, ko pravi, da je sobota 
ustvarjena za človeka in ne človek zaradi sobote.«31 G re za izkušnjo, da 
je p rvo tno  tisto , k a r im enujem o natura hum ana  ozirom a avtonom na  
nravnost in se danes op rede lju je  ko t tem eljna v rednota , ki je pravnim  
v rednotam  in pravnim  zahtevam  ('človekovim  pravicam ’) p redhodna in 
jih  šele om ogoča. O h ran jan je  človekove narave  in s tem  nravne spo
sobnosti zagotavlja m oralna vest ozirom a etičnost, drža, ki preprečuje, da 
bi človek zapadel v m ora lno  b rezb rižnost, nem ora lno  zavest in b rez 
vestnost.

V rednost človeka izvira iz osebne svobode te r  obenem  o d p rto sti v 
drugega ter v Boga, k a r znova poudarjajo  sodobni personalisti in iz njih 
izvirajoča družbena gibanja, ki izpostavljajo, da je to stvar notranje drže - 
prepričanja ozirom a vere. Ravno na osnovi tega izročila lahko Tocqueville 
zapiše v zvezi z družbo in ustavnim  redom  Z D A , da je »edino na svetu, 
kar lahko na tra jen  način p rav  vse državljane usm erja pro ti istem u cilju, 
pa je le dom oljubje ali religija.«32 Z ato  pa so srednjeveško krščansko vero 
zam enjali nacionalizm i ali kake druge kvazi-verske podlage, ki so zago
tavljale ohranjan je d ružbene kohezije.

O seba kot temelj družbe je podlaga urejenih m edsebojnih razmerij šele 
na globljem  povezovalnem  principu - veri. To pom eni, da je treba  člove
ka kot osebo sicer absolutno spoštovati, vendar pa je ta dokončno u te 
m eljena v Bogu. T o pove, kaj daje krščanska vera  k osebni in družbeni 
etičnosti.

Če se družba ne preverja  in prenavlja na tej svoji (duhovni) podlagi, 
seveda izgublja sm er in m otivacijo za spoštovanje človeka kot osebe in 
zaide ali v poveličevanje ali pa v tep tan je  človeka.

Krščanstvo je zato vseskozi spoštovalo razliko m ed konkretno Cerkvijo

Prim. W.A. M eeks, The Christian Beginnigs and Christian Ethics, v: Bulletin der 
Europdischen Gesellschaft fiir  Theologie, 9 (1998) št. 2, 176.

Prim. D enzinger-Schonm etzer, H erder, F reiburg  1965, 250 s. in 300 s.
D rugi vatikanski cerkveni zbor, Konstitucija o Cerkvi v sedanjem  26; prim. Mr 2,27.
A. Tocqueville, Demokracija  v A m eriki 1, Krt, L jubljana 1998, 96.
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in evangelijskim  sporočilom , ki vernikom  narekuje  tako prenavljanje.33 
G re nam reč za an tropo loško  jed ro  religije ozirom a za tisti tem elj osebe, 
ki m ora ostati odprt in ohranjati človeka kot svobodno ter v Boga odprto 
bitje. G re p rep rosto  za religijske ali eshatološke prvine človeka.

R azsvetljenstvo je uvedlo pojem  naravne (um ne) religije, pri čem er 
istoveti versko razsežnost z vsem ljudem  prirojeno vero (um a) ter to post
avlja nasproti razodeti religiji. Začne se postavljati vprašanje eshatološke 
(etične) drže. P ro testan tsk i teolog in mistik Johann  A rend t (1555-1621) 
v svojem  delu V om  wahren Christentum  pravi, da krščanstvo ni »v p ra 
vovernosti«, pač pa »v življenjskem  izkustvu in vaji«. V endar pa filozof 
F ichte zatrjuje, da  vere ni m ogoče zožiti zgolj na m oralno, am pak je ver
ski svetovni nazor višji kot pa moralni. Tako krščanstvo spada »h kraljestvu 
svobode, ki pa je obenem  tudi p redanost volje Bogu«.34 ‘Prava vera ' ni 
sam o etika ozirom a m orala, am pak celovito jedro  človeka, ki sicer obse
ga m oralnost, vključuje pa tudi ali celo predvsem  človekovo presežnost, 
to rej tisto, kar človeka odpira v neskončno, v Boga.

Z novoveškim  poudarkom  na človeku je torej stopila v ospredje nevar
nost, da se religijo zoži na  um no vero; zato neka te ri misleci postavljajo 
vprašanje, kaj sploh pom eni religija za človeka in um no religijo istovetijo s 
človekovim etosom  oziroma njegovo moralnostjo. Postavi se nasprotje med 
statutarično in um no religijo (Kant) oziroma med bazo in nadgradnjo (Marx), 
odtod zahteva po neposredni m oralnosti oziroma po človeku prakse.

Že k ritika  Ludvika F euerbacha  zaostri problem , ko človekovo reli
giozno bistvo ‘z rin e ’ v iluzijo, češ da človek svoje bistvo projicira v božje 
bistvo. Ta Feuerbachova kritika »religije« je usodno zaostrila tudi vprašan
je vrednot. F euerbachu  bistvo krščanstva iluzija, potem  seveda ne m ore
m o govoriti o krščanskih  vrednotah .35 Feuerbachove opredelitve pa je 
prevzel in z vsemi sredstvi razširjal m arksizem  in je še bolj m arginiziral 
d ružbeno  vlogo religije. Ta je im elo velik vpliv na razprave o religijskih 
in posebej krščanskih  vrednotah.

Z ato  pri nas prev laduje vtis, da so krščanske vrednote zadeva Cerkve 
in krščanstva in spadajo  v zasebnost. Na družbenem  področju  pa velja 
v rednotna praznina, za katero  si je m arksistični sistem tudi prizadeval po 
načelu ukinjanja vsega.

Z ato  naj bi k rščanska etična stališča zadevala le vernike, m edtem  kot 
imajo drugi na razpolago  um ne razloge.

K akšna je to rej razlika m ed kristjani in nekristjani. A li im am o krist

33 Prim. Dogmatična konstitucija o Cerkvi 49, Pastoralna konstitucija o Cerkvi v sedan
jem  svetu 43.

Prim. R. Schafer, Christentum, v: Historisches Worterbuch der Philosophie II, 1011, 
1113.

Prim. L. Feuerbach, Bistvo krščcanstva, SM, Ljubljana 1982, 67.
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jani Kaj več, česar drugi nim ajo? Postavlja pa se vprašanje, ali je  m ožna 
etičnost b rez  religije ozirom a kako je z v rednostno  podlago  b rez  vere. 
M ilanski kardinal Carlo M aria M ontini v pogovoru s italijanskim  pisatel
jem  in filozofom  U m bertom  Ecom  vztraja, da ni m ogoča naravna etika, 
če ni vere, ki etiki daje šele neskončno ozirom a absolu tno  utem eljitev.

Na drugi strani pa m oralni teolog A lfons A uer pravi, da lahko teo loš
ko utem eljim o človekovo dejavnost, ne da bi zavrgli človekovo av tonom 
ijo.36 O  tem  govori tudi D rugi vatikanski cerkveni zbor v Pastoralni kon 
stituciji C erkev v sedanjem  svetu (G audium  et spes): »K dor hodi za K ris
tusom , popoln im  človekom , postane  tudi sam  bolj človek ... prav  ta  božji 
red  ne sam o da ne odvzam e uprav ičene  av tonom ije  stvari in zlasti ne 
upravičene avtonom ije človeka, m arveč jo ravno postavlja nazaj v njeno 
prvo tno  dosto janstvo  in jo v njej utrjuje« (41,1.2).

Če D ie tm ar M ieth  trdi, da je »izvor nravnega spoznanja izkušnja, in 
stanca, ki daje norm e nravnem u pa je um,«37 lahko torej uresničujem o etos 
v 'd ialektiki' m ed um om  in nravno izkušnjo. Izkušnja nam  odpre področje, 
um  nam  ga osvetli in postavi v kontekst, nam  ga norm ira. A lije  po trebna 
še vera?

Je človeška duša po naravi krščanska?

K ristjanova u tem eljitev  življenja na veri v B oga Jezusa  K ristusa in 
določanje vsega življenja iz perspektive osebne odločitve za Boga ne spre
m eni p o teka  osebne in d ružbene prakse, pač pa sprem eni način njegove 
legitim acije. K ristjan  na osnovi svoje odločitve v veri razlaga življenje 
eshatološko. T o  po M ohring-H esseju pom eni troje:

Prvič, k ristjan  se pri svojem  praktičnem  delovanju postavlja ozirom a 
uvršča v zgodovinski tok  odrešenja, p rek  katerega »spozna« svoje krščan
sko poslanstvo.

D rugič, zno tra j tega okvira uresničuje svojo vero  v Boga in jo  p red  
drugim i priznava kot vodilo svojega delovanja in tako uresničuje v tej veri 
tudi svoje poslanstvo odrešenja, s čem er anticipira božje odrešitveno d e 
lovanje k o t končni cilj življenja.

T retjič, k ris tjan  tako  izpričuje svoje življenje k o t življenjsko prakso  
Božjega delovanja v svetu.38

K rščanski etos se torej sklicuje na to zgodovinsko izročilo, obenem  pa

36 A. A uer, Z u r Kritik an der Rezeption des A utonom ie-Begriffs in der theologischen
Ethik, v: J. B lank -  G. H asenhuttl, Erfahrung, Glaube, M oral, Pathm os, D tisseldorf 
1982, 22 s.

D. M ieth, Quellen und normierende lnstanzen in der chrisrfichen E thik , v: n.d., 37. 
Prim. M. M ohring-Hesse, Theozentrik, Sittlichkeit und  M oralitat christlicher 

Glaubenspraxis, 207.
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je  za teo re tičn o  postav itev  tega, kaj ta  e tos je, pom em bno ne le to 
zgodovinsko izročilo, am pak prav tako  njegova verifikacija, preverjanje 
njegovega etosa v konkretn i krščanski skupnosti. Čeprav je ta etos oseb
nostni, pa po zgodovinskem  izročilu spada k njegovem u bistvu skupnost
na razsežnost. Kajti že zgodovinsko izročilo tega etosa potrjuje, da se je 
vedno oblikoval p rek  konkretnega uresničevanja v krščanski skupnosti.

Z a k ristjane  je Jezus K ristus tem eljna podoba ozirom a postava, po 
ka te ri oblikujejo svoje etične poglede. Jezus je obenem  tisti, ki oznanja, 
pa  tudi O znanjani in Posnem ani. Kristjan v hoji za njim neprestano spoš
tuje eshato lošk i prid ržek  - svoje življenje v veri dokončno izroča njemu.

V Jezusu  se u resn iču je  podoba  posrečenega življenja. Z a to  ostaja  
pripovedovanje  »zgodbe o Jezusu« kot tem eljnega besedila podlaga, po 
kateri se zgleduje človek, ki hodi za njim. da tudi sam ustvarjalno ‘ponav
lja ' Jezusovo zgodbo. Z arad i o sebne zavzetosti se zgodba ‘ponavlja’ fle
ksibilno in obenem  v variantah: fleksibilnost zah teva vsak nov položaj, 
variant te  zgodbe pa je toliko kot ljudi. Že samo pripovedovanje oziroma 
ponavljanje Jezusove zgodbe je različno (zato im am o tudi različne evan
gelije). prav tako pa je tudi različno ‘uporabljanje' Jezusove zgodbe oziro
m a je glede na »izvajalca« njena vsakokratna p rak tična izpeljava različ
na.

K rščanski etos pa ostaja kljub osebni noti utem eljen v skupnosti, kajti 
Jezus je deloval p reko  skupnosti. Ta skupnost ni le m ed kristjani, pač pa 
tudi m ed njimi in drugim i ljudmi sega »v vsako socialno obliko«. Tako je 
skupnost obenem  okvir, v katerem  si vsakdo pridobiva krščanski etos in 
obenem  tudi okvir, k jer ga tudi uresničuje.

Ta krščanski etos izvira iz božje navzočnosti v človeku, ki jo za vse, ki 
hodijo za njim zastopa Jezus Kristus. Ravno v tej odločenosti, da kristjani 
hodim o v veri za Jezusom , je podlaga uresničevanja božje navzočnosti 
tudi zdaj in tukaj v konkretnem  svetu. Iz te odločenosti sledi tudi določena 
praksa, ki jo  kristjani skupaj uresničujejo s sprejetjem  krščanske zgodo
vine, ob neprenehnem  ponavljanju Jezusove zgodbe. T ako se v kristjan
ovi od ločitv i Jezusova zgodba vedno na novo oživlja tukaj in sedaj v 
k onk re tn i krščanski skupnosti in tako  tudi v n jenem  odnosu do drugih 
ljudi.

Elementi krščanskega etosa

K rščanski etos se uresničuje le ob osebi, ki se dejavno vključuje prek 
k rščanske zgodovine in skupnosti, p rek  ka te rih  se osebi posreduje ‘te 
m eljna zgodba'. V saka oseba sam a si m ora oblikovati in osvojiti etično 
podlago. N jena značilnost je m ističnost - nep restano  osebno preverjanje 
B ožjega delovanja v človeku - to je osebna m istična izkušnja. Praktično 
se uresničuje ta etos v »hoji za Kristusom « in je zadeva vsake posam ezne
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osebe, enkratno , neponovljivo in seveda tudi nenadom estljivo delovanje, 
k ije  m ogoče le v točno  določeni vsebini in obliki, k akor jo določena ose
ba spozna in sprejm e za svojo. K ljub tem u pa hoja za K ristusom  nim a le 
osebne razsežnosti, am pak tudi splošno in je to rej d ružbeno preverljiva 
in politično  opredeljiva  ozirom a določena. K rščanski etos se nam reč  v 
po lnosti lahko  u resn iču je  šele v skupnosti. D ružba pa m ora ustvarja ti 
pogoje, da  se lahko življenje osebe uresničuje in v skupnosti tudi v pol
nosti utrjuje in utemeljuje. K er skupnost odpira tudi m ožnost greha in celo 
grešnih  s tru k tu r,39 obsto ja  m ožnost, da človek sploh ne m ore uresničiti 
svojega tem eljnega poslanstva, ki m u ga narekuje hoja za Kristusom. Z ato  
po eni stran i eshato loška drža razodeva m eje osebe (grešnost), na drugi 
stran i pa nareku je  ozirom a predvideva tudi »sociološko strategijo«.40

Katere so torej krščanske vrednote?

Tem eljne krščanske vrednote  so tesno povezane s krščanskim  etosom  
ozirom a s krščansko etično držo.

Om enili smo že, da ni pravega etosa brez vere, ki je podlaga krščanski 
etični drži. V era ozirom a eshatološka življenjska drža pomeni, da je človek 
priprav ljen  v svojem  življenju, kot pravi Sveto pismo, »odriniti na globo
ko« (prim. Lk 5,4). V era  izraža kristjanovo predanost. M ilanski kardinal 
M artin i je celo prepričan , ko t že rečeno, da človek ne m ore zadovoljivo 
reševati svojih tem eljnih problem ov brez vere. V  tem  smislu govori v knjigi 
z naslovom  »V  ka j veruje, kd o r ne veruje?« o »posvetnem  credu krščan
skega hum anizm a«.41

To se zdi tudi tem eljni problem  sodobnega človeka in še posebej tra n 
zicijskih dežel. N evidna religija, o ka te ri govori Luckm ann,42 je sicer tudi 
v sodobni d ružbi slabo opazna, še m anj pa seveda v tranzicijskih, post
kom unističnih družbah. Še težje je govoriti o krščanskem  hum anizmu. Če 
pogledam o na postkom unistično družbo, se zdi, da te - tudi nevidne vere 
- skoraj ni. Zdi se, da se nam esto  nje uveljavlja brezoblični nihilizem, ki 
pa je to  tudi značilnost razvitih  dežel.

D ruga značilnost krščanskega v redno ten ja  sveta je osebni odnos. T e 
m eljna v redno ta  krščanstva je oseba. Sam o razum evanje človeka je ne le 
v krščanski am pak danes skoraj v celotni svetovni kulturi zaznam ovano 
z ob likovan jem  po jm a človeka k o t osebe, ko t so ga zaznam ovali prvi

39 Prim. Janez Pavel II., Solicitudo rei socialis, 36.
" Prim. M. M ohring-Hesse, Theozentrik, Sittlichkeit und M oralitat christlicher 
Glaubenspraxis, 283.
41 Prim. C. M. M artin i & U. Eco, W oran glaubt, wer nicht glaubt, Zslnay, W ien 1998, 
128.

Prim. T. Luckmann, N evidna religija,, L jubljana 1997, 73.
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cerkveni zbori ob razpravah  o Jezusovi osebi in naravi. Srednjeveška po 
doba človeka pa je zato zaznam ovana s presežnostjo, tako  da si kristjani 
ne glede na vero v Boga ne m orem o zamišljati osebe brez njenega odnosa 
do Boga. V  tem  smislu je Tertulijan zapisal, da je človeška duša po naravi 
krščanska.43 Človek je torej po naravi ustvarjen za odprtost in duhovno 
presežnost te r  tako  tud i za odnos do sočloveka.

T retja , danes še posebej pom em bna v rednota  krščanskega etosa, je 
občestvenost. K rščanska občestvenost tem elji na sporočilu stare  in nove 
zaveze, po kateri je Bog oče vseh ljudi, Jezus Kristus je bil odprt za vsakega 
človeka, še posebej zapostavljenega in odrinjenega.

O bčestvenost še posebej pom eni skrb  za prikra jšane , ki je  postalo  
sestavni del krščanskega izročila, še posebej sodobne krščanske družbene 
etike; posebno jo poudarjajo tisti dokum enti zadnjih papežev,44 ki govorijo 
o d ružbenih  vprašanjih, prisotna pa je že v evangeljskem  izročilu, ko Je 
zus pravi, da bom o imeli uboge vedno m ed seboj (prim. M t 26,11). Ravno 
eshato loška naravnanost om ogoča kristjanom , da se zavedajo om ejenos
ti vsega svetnega in jih  rešuje u jetosti v vsakdanje skrbi in opozarja na 
nevarnost bogatenja na račun drugih, posebej prikrajšanih. D obrine so pač 
om ejene, k a r je  treb a  upoštevati pri pravični razdelitvi; ta naj omogoča, 
da imajo do njih dostop vsi. Sodobni finančno-gospodarski lobiji so v tem  
smislu stalna nevarnost, saj z neenako tržno tekm o ogrožajo slabotnejše. 
V erni kljub težavnem u položaju in m ajhnim  m ožnostim  ne m orejo ostati 
neprizadeti. Le z njihovo pom očjo se bo na om enjenih tem eljih  gradila 
družbena pravičnost.

O b koncu om enim o še razsežnost, ki jo sicer ne m orem o im enovati 
vrednoto, je pa sestavni del krščanskega etosa. Krščanski etos ravno zaradi 
eshato loške naravnanosti upošteva človekovo nepopolnost in zato tudi 
m ožnost, da človek greši - razsežnost zla. T reba je reči, da je zanem arjan
je  tega vidika pom em ben  problem  naše družbe; zaradi tega ni stvarne 
ocene našega položaja, se težko vrednoti osebe in družbo te r  om ogoča 
njun pravi napredek . D okler slikam o razrednega sovražnika in vanj kot 
v grešnega kozla projiciram o (odrivam o) svoje pom anjkljivosti in napa
ke, ne m orem o postaviti zdravih tem eljev družbe. Človek je vso zgodovi
no tem u vprašanju  posvečal veliko pozornost, še posebej religije so imele 
človekovo om ejenost in grešnost za stvarnost, ki je realna podoba člove
ka ne sme prezreti. Č lovek pa. ki je sposoben realno oceniti svoj položaj, 
ustvarja  pogoje za uspešen razvoj sam ega sebe in družbe ter celotnega 
sveta.

Prim. K. V orlander, Zgodovina filo zo fije  I, S M, jubljana 1977, 202.
Prim. Janez Pavel II., Solicitudo rei socialis, 42.
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Sklep

M orda ugotavljam o, da m ed tem eljnim i krščanskim i vrednotam i niso 
posebej našte te  resnica, dob ro ta  te r  ljubezen kot najvišja krepost. Vse te 
razsežnosti dobijo  svojo težo ob upoštevanju  gornjih vrednot. Če g rad i
m o na veri, na osebi, utem eljeni v Bogu, ozirom a na človekovi presežnosti 
te r  upoštevam o svojo om ejenost, sm o zato  pripravljeni sami sebe stalno 
presegati te r postajati novi ljudje, gradim o solidne tem elje za uveljavljenje 
resnice, pravičnosti in ljubezni. G ovoriti o krščanskih v rednotah  pom eni 
predvsem  opredeliti osnovne krščanske drže, ki izhajajo iz vere. Prava vera 
pa je osnova za graditev resničnega sveta. Krščanska vera tu  ni nek splošen 
ali poseben  hum anizem , pač pa na veri v K ristusu u tem eljena življenjska 
drža, spet na vsakokratni osebi in skupnosti ponavljana Jezusova zgodba. 
T a ne pom eni novih vsebinskih opredelitev  človeka, pač pa njegovo trd 
nejšo podlago, ki jo daje ravno vera. Takih verovanj je lahko nešteto, toda 
vera  v K ristusa je lahko sam o krščanska. O sebna pa je odgovor ko n k re t
ne osebe, ki šele odpre  po ta  nove neponovljive ‘Jezusove zgodbe’.

K ot opom bo povejm o, da imajo po besedah  Claudia M artella45 lahko 
tud i nevern i neko  vero, ki seveda ni vera v K ristusa, je pa določena hu 
m anistična (razsvetljenska) vera ozirom a prepričanje. D okler je ta vera 
o d p rta  za dialog z drugače vernim i, lahko govorim o o veri. Če pa tako  
‘p rep ričan je ' postane  osnova za p reziran je  in izločanje drugih iz d ru ž 
benega dialoga, potem  seveda ne m orem o govoriti o hum anistični veri pač 
pa o ideologiji, ki skuša v im enu sebičnosti (svojih pogledov) zatirati druge.

K rščanska vera torej tem elji na zaupanju  osebi Jezusa Kristusa, ki pa 
je obenem  troedini Bog, kar pom eni, da je krščanski Bog oseba, obenem  
pa vsako konkretno  osebo presega. K rščanske vere zato ni m ogoče n iko
li zožiti na katerokoli p redstavo o zemeljski osebi, čeprav je osebna izkuš
nja podlaga za v rednoto  vere. Ta izkušnja pa je poglobljena s človekovo 
eshato loško , p resežnostno . n ikdar dokončno  do jeto  razsežnostjo , ki je 
gonilna sila vsega človekovega prizadevanja in je u tem eljena v človeku 
kot duhovnem , zavestnem  bitju. K rščanska vera se kot vredno ta  tako  po 
eni strani gradi na zgodovinski izkušnji Božjega v Svetem  pismu in izročilu 
cerkvene  skupnosti, na d rugi pa  se n e p res tan o  p rev erja  in u trju je  v 
m edčloveških razm erjih. Z ato  se je krščanski kanon  obnašanja po W aynu 
A. M eedsu oblikoval v interakciji, v m edsebojnem  razm erju  m ed grškim  
in krščanskim  kulturnim  okoljem , kakor se danes znova v a-religioznem .

T ako nekoč, kot še posebej danes je torej krščanski etos nastajal v inkul- 
turaciji. v vstopanju  v ku ltu rn i p ro sto r z dialogom  osebe, ki pozna le pot

C. M artelli, D as weltliche Credo des christlichen Humanism us, v: C.M. M artini & U. 
Eco, W oran glaubt, wer nicht glaubt, W ien 1998,128.
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odgovora. Ta vidik je spet bolj v ospredju od zadnjega cerkvenega zbora 
in ga je sto letno izročilo prekrilo z znanstvenostnim -sistem skim  patosom.

K rščanskost to re j ni v novih vsebinah, pač pa v po trjevan ju  etičnih 
tem eljev  človeka in družbe, pri čem er je odločilnega pom ena krščanska 
odločitev  in izpoved vere, ki k rep i etične tem elje osebe.

D ružba danes, posebej pri nas, ne priznava nevidne religijske podlage, 
in ‘gradi’ oziroma uvaja nihilistično, ne pa vrednotno utem eljeno družbeno 
podlago, kar je vitalno vprašanje stanja duha danes pri nas. Kristjani im a
m o seveda alternativo le v tem. da toliko bolj - čeprav je to seveda težje - 
b ran im o te tem elje, kajti s tem  tudi danes branim o človeka kot osebo - 
ne glede na to  ali je veren  ali ne - p red  nihilističnimi brezni.

To je posebej težek  položaj za duhovnika, ki se nahaja v navskrižnem  
ognju m ed h ierarh ično  piram ido C erkve in m ed dem okratičnim  svetom. 
Pričevalna moč je že glede na njegov položaj danes veliko manjša, podobno 
velja za vernike. Je pa toliko bolj pom em bna in predvsem  glede na to, da 
bo  prihodnje  tisočletje  tisočletje religij, bo krščanski etos za ohran itev  
prihodnjega človeka imel vedno večji pom en, s tem  pa bo - gledano struk
tu rn o  - sociološko - po treb a  po vernih toliko večja, kajti v rednote  je tre 
ba absolutno braniti, pravi W iljem  K am lah in nadaljuje s Sokratom , da 
se filozof ne sm e prepustiti množici, pač pa »m ora plavati proti toku«.46

Povzetek: Janez Juhant, Krščanske vrednote in sodobni človek

R azprava razčlenjuje dilem e krščanske antropologije in etike spričo 
sodobn ih  hum an ističn ih  u tem eljitev  človeka te r  posebej nihilistične 
antropologije.

Postkom unistični okvir negotovosti postavlja vprašanje etičnih podlag. 
E tos je u tem eljen  v izročilu obenem  pa se neprestano  potrju je v živem 
kontekstu . V saka družba tem elji ne nekem  osnovnem  soglasju, ki je vera. 
K rščanski e tos tem elji na zavezi, Jezusovi zgodbi, ki obenem  vključuje 
tistega, ki hodi za Jezusom  in vse, ki jim  je odgovoren ter odpira eshato- 
loške razsežnosti življenja posam eznika in družbe. O seba v odgovornosti 
uresničuje sebe in odpira pota uresničevanja drugim ter izpričuje zaveza
nost svojem u etičnem u izvoru. Kljub sekularizacijski eroziji krščanskega, 
ostaja  ta  izvor p riso ten  v odprti antropološkosti. ki se m ora danes pose
bej braniti pred gospodarsko monopolizacijo človeka in njenim poskusom, 
da bi izrinil človeka iz izvornih etičnih podlag na poslovno perfekcionis- 
tične okvire. K rščansk i e tos upošteva  človekovo nem oč in om ejenost 
(greh), da bi tudi v globalizaciji ohranil človeka, zato ima danes pom em 

46 W. Kamlah, Philosophische Anthropologie. Sprachliche Grundlegung der Ethik, 
UTB, M annheim  1973, 150.
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bno regulativno-herm enevtično  vlogo v sodobni družbi.

K ljučne besede: Krščanstvo, oseba, dialog, pluralizem , mističen.

Sum m ary: Janez Juhant, Christian Values and Modern Man

T he trea tise  analyzes the  dilem m as of Christian anthropology and et- 
hics in view of m odern  hum anistic explanations of m an and especially in 
view of nihilistic anthropology.

In  the  post-com m unist fram ew ork of uncertain ty  the question  of eth- 
ical foundations becom es very im portant. E thos is based on tradition  and 
a t the sam e tim e it is continuously  confirm ed in a living context. Each 
society is based on som e fundam ental consent, which is religion. Christian 
ethos is founded  on com m itm ent to  Jesu s’ story, which sim ultaneously 
includes the individual following Jesus C hrist as well as all those he is 
responsible for and thus opens eschatological dimensions of individual and 
social life. In  his responsibility  m an fulfils him self and opens fulfilm ent 
possibilities for o thers  and proves his com m itm ent to his ethical origin. 
In  spite of the secularist erosion of the C hristian foundation, this origin 
rem ains p resen t in open  an th ropo logy  th a t has to  defend  m an against 
econom ic m onopolization  and its a ttem pts to  force m an out of his origi
nal ethical foundations and to  lock him into a fram ew ork of business and 
perfectionism . C hristian ethos m akes allowances for hum an helplessness 
and lim itedness (sin) and thus preserves m an also within the progressing 
globalization, th ereb y  playing an im portan t regulative and herm eneutic  
ro le in m odern  society.

K ey words: Christianity, person, dialogue, pluralism, mystical.
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Avguštin Lah

Vrednotenje in sprejem 2. vatikanskega 
koncila v Sloveniji

Podoba Cerkve in sveta v delih nekaterih slovenskih avtorjev

Na evropski ravni p o tek a  pod  vodstvom  P au la  Z u lehnerja  obširna 
raziskava o sprejem u 2. vatikanskega koncila v posam eznih deželah.V  to 
raziskavo se uvršča tudi ta prikaz vrednotenja in sprejem a koncila pri nas. 
G re seveda za delni prikaz, ki se om ejuje predvsem  na sprejem  K onsti
tucije o Cerkvi in K onstitucije o Cerkvi v sedanjem  svetu.

V prvem  delu  razp rave  bom o skušali p rikazati proces sprem ljan ja  
koncila in sicer v fazi priprav  nanj. nato  v fazi njegovega poteka, kakor 
sledi iz poročil in kom entarjev  v uradnih  cerkvenih  glasilih v Sloveniji v 
tistem  času,1 in iz revije N ova pot. V  drugem  delu bom o prikazali, kako 
sta D ogm atična konstitucija o Cerkvi in K onstitucija o Cerkvi v sedan
jem  svetu spodbujale nekatere  slovenske avtorje k razmišljanju o Cerkvi 
in svetu; svoja razm išljanja so objavljali v B ogoslovnem  vestniku.

1. Sprejem Drugega vatikanskega koncila od najave do zaključka

1.1 Odziv ob najavi koncila

Ko je jan u arja  1959 Janez  X X III. najavil vesoljni cerkveni zbor, je 
D ružina  objavila to novico na šesti strani skupaj s trem i nalogami,2 ki naj 
jih koncil po papeževi zamisli izpolni, in sicer b rez posebnega v rednost
nega kom entarja. D rugače je reagirala N ova pot. »Daljnosežna odločitev« 
Janeza XXXIII., ki je ni nihče pričakoval, je zbudila ugibanja o možnostih 
skorajšnjega zedinjenja kristjanov. To ugibanje se je gibalo m ed realnim  
optim izm om  glede zedinjenja z vzhodnim i kristjani in utopičnostjo  gle

1 V tem  času imamo zelo skrom no izbiro cerkvenih publikacij zaradi znanega položaja 
Cerkve v socialistični Jugoslaviji. Na voljo je  le list v: D ružina in in te rna škofijska 
sporočila v ciklostilni izdaji. V  tem  času je bila v: D ružina glasilo slovenskih škofov, ki 
so edini smeli biti izdajatelji cerkvenih publikacij. Z a to  tud i članki v D ružini v tem 
obdobju nimajo navedenih avtorjev.

K oncil naj obnovi b ra tskega duha prve Cerkve, naj se vključi v reševanje p ro b 
lem ov sveta in naj združi kristjane. Prim. Vesoljni cerkveni zbor, v: Družina, 7, februar 
1959, 6.
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de zed in jen ja  z evangeličani in refo rm iran im i p ro tes tan ti. V eč upan ja  
osta ja , če bo  koncil »pobliže določil sodelovanje  škofov pri vodstvu 
C erkve« in »načelo avtonom ije«, ki ga poznajo vzhodne C erkve.3

1.2 Čas priprave na koncil

P red  zače tkom  koncila  je D ružina (v m aju 1961) vabila vern ike k 
m olitvi. V decem brsk i številki istega leta  pa je pisala o vesoljnosti p ri
hodnjega koncila zaradi udeležbe škofov z vsega sveta in o pričakovanju, 
»da bodo na prihodnjem  koncilu pom em bno vlogo imeli patriarhi in škofje 
vzhodnega ob reda« , k a r izraža pričakovanje  o ekum enskem  značaju 
bodočega koncila.4 P rav  razprava »o m ožnostih  zbliževanja z ločenim i 
Cerkvam i« bo »poseben poudarek  in poslanstvo« 21. cerkvenega zbora.5

Do začetka koncila je v splošnem prevladovalo prepričanje, da bo koncil 
nekaj izredno pom em bnega, saj bo »daljnosežen, za stoletja ali celo za več 
sto letij od ločujoči u k rep « 6 in pričakovanje, da bo z 2. vatikanskim  ve
soljnim  cerkvenim  zborom  uresničena edinost kristjanov. Na slovenskih 
tleh  pa je bilo p red  začetkom  koncila tudi nekaj bolj skeptičnih ocen. Te 
izvirajo iz velikih zahtev po sprem em bah in iz spoznanja, da je vsak kon
cil kom prom is m ed novim  in starim , da velikih teoloških problem ov niti 
ne bo na dnevnem  redu  in da je človek vedno problem atičen, prim anjkuje 
m u ljubezni, čeprav  deluje Sveti D uh  vedno in povsod.7

1.3 Med koncilom

O dogajan ju  na koncilu je bila slovenska C erkev sorazm erno dobro 
obveščena, vsaj v p rim erjav i z n eka te rim i drugim i kom unističnim i 
deželami. Inform acije so prihajale preko R adia V atikan, kjer so slovens
ki škofje v svojih govorih povzem ali po tek  koncilskega dogajanja in so 
po tem  n ek a te re  v povzetku  prinesla Škofijska sporočila. D ružina je po 
ročala o tem ah, o kate rih  se je razpravljalo, čeprav svojega poročevalca - 
novinarja  v tistih  časih še ni imela. Najbolj poglobljeno in kritično je o 
dogajanju na koncilu pisal profesor Stanko C ajnkar v Novi poti, pri tem  
se je naslanjal na članke in kom entarje v francoskih revijah: Inform ation 
catholiques. La Croix, La docum entation catholique. Posledica tega je bila

3 Prim. M. Miklavčič, Ob napovedi vesoljnega cerkvenega zbora, v: NP 11 (1959), 341-
356.

Vesoljni cerkveni zbor, v: D ružina 10, decem ber 1961, 4.
Prim. Pregled vesoljnih cerkvenih zborov , v: Družina, letnik 11 (13. 7.1962), stran 19. 
Prim. J. Pogačnik, Priprave na vesoljni zbor, v: Zbornik. Razprave Teološke fakultete 

v Ljubljani, Ljubljana 1962. 32.
Prim. S. Cajnkar, M esto cerkvenega zbora v katoliški teologiji, v: NP 14 (1962), 449- 

457.
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ta, da so poročila in kom entarji izhajali z nekajm esečno zam udo kot pov
zetki in odzivi na celoto posam eznih zasedanj; njegovi kom entarji včasih 
slonijo  na p redpostavkah , k e r m u izvirna besedila  niso bila dostopna. 
Način obveščanja je bil tak, da so navajali pom em bne nastope koncilskih 
očetov  (včasih delom a, včasih v celoti, včasih v povzetkih), tako  tistih, ki 
so odpirali nove poglede, ko t tistih, ki so tem u nasprotovali. N ato je po 
ročevalec na svoj način kom entiral, razpravljal in zavzel lastno stališče. Na 
tak  način je prihajal do izraza po eni strani razvoj idej in misli, po drugi 
stran i pa vzdušje na koncilu. T ako  je bil, kdor je bral in sledil, seznanjen 
o tem, katere  misli so bile sprejete in katere  zavrnjene in v katero  sm er je 
šla večina in v ka te ro  m anjšina ter kdo je kom u pripadal.

Začetek koncila 11.10.1962 se je zgodil v »pričakovanju nečesa važnega 
in velikega« za verne in neverne.8 D ružina v času prvega zasedanja po 
roča o tem ah, ki jih bo koncil obravnaval, posebno izpostavi škofovsko 
službo in razm erje  m ed škofi in papežem , zbor škofov te r  vlogo laikov v 
Cerkvi, k jer im ajo ti »nepogrešljivo zveličavno nalogo, ki je n ikdar ne 
m orejo resnično nadom estiti ne duhovniki ne redovniki«.9 Papež in kon
cil se ne izključujeta, am pak papeževa nezm otljivost podpira oblast ško
fov. T ako je koncil s papežem  izraz najslovesnejše oblike vodenja Cerkve, 
razodeva se »v svoji celotni polnosti in zato z največjim učinkom«.10 Koncil 
je to rej p o treb en  kljub papeževi nezm otljivosti.

Na začetku koncila je bilo treba v Sloveniji koncil upravičiti in ga spre
je ti ko t p o tre b n o  dogajan je  v Cerkvi. N jegova pom em bnost in u p ra 
vičenost je bila utem eljena z zunanjo učinkovitostjo Cerkve. Potreben naj 
bi bil zaradi prilagoditve Cerkve novim časom in to v vesoljni razsežnosti.11 
C erkev  naj s koncilom  spregovori v novi, za svet razum ljivi govorici.12

1.4 Komentarji na razpravo o ekumenskih vprašanjih

K om entarji o razpravah  nas tukaj ne zanim ajo v celoti, čeprav so za
nimivi; glede na naslov nas zanim ajo stališča do posam eznih  idej, stališč, 
naukov, ki so sprejeti v koncilske dokum ente. O m eniti je treba, da so se 
naši avtorji vsak po svoje, a vsi pozitivno odzivali. D ružina je posvečala 
pozornost dogodkom  v zvezi z edinostjo, torej ekum enskim  vidikom. Ne 
to liko teo lošk im  vprašanjem  in problem om , ki so s tem  v zvezi, am pak

* Drugi vatikanski koncil se je začel, v: D ružina 11 (15. 10.1962), 20.
Kaj naj pričakujem o od koncila, v: D ružina 11 (1. 11. 1962), 162.
A li je  koncil potreben?, v: D ružina 11 (15. 11. 1962), 169.
»Cerkev se hoče z današnjim  koncilom prilagoditi sedanji dobi, a ne tako, da bi izda

la evangelij, m arveč tako, da se bolj zave vesoljne zveličavnosti Kristusovega 
evangelija...Takšna sposobnost prilagajanja...(je) znam enje ..., da je  Cerkev resnično 
vesoljna«. A li je  koncil potreben?, v: D ružina 11 (15. 11. 1962), 169-170.

Prim. Da bi svet razum el govorico koncila, v: D ružina 11 (1.12. 1962), 179.



164 Bogoslovni vestnik 59 (1999) 2

dogajan ju  na p rak tičn i ravni: srečanjem  in obiskom  m ed visokimi p red 
stavn ik i ka to liške  in pravoslavn ih  C erkva. Pa tudi p rak tičnem u e k u 
m enizm u pri nas, ki se je začel 21. m aja 1963. ko so zastopniki študentov 
T eo loške  fak u lte te  v Ljubljani in n ek a te ri p rofesorji obiskali študen te  
pravoslavne faku ltete  v Beogradu. To je bil začetek  ekum enskega sode
lovanja v naslednjih letih  in osnova za ekum enske simpozije m ed pravo
slavnimi, evangeličani in katoličani v Sloveniji.13

E kum enizem  so sprejeli tudi profesorji teologije,14 nekateri v najširši 
obliki, ko t dialog. Ta vključuje poleg razgovora in sodelovanja m ed različ
nimi krščanskimi Cerkvam i tudi dialog znotraj katoliške Cerkve same, dia
log s svetom , kam or sod ita  sodobna  znanost in ku ltu ra , predvsem  pa 
m oderni ateizem: konkretno marksistični ateizem  in socialistično ateistična 
država. V  okvir dialoga in ekumenizm a sodi tudi mnenje, da so ateisti vrsta 
ločenih b ratov  kot »popolnom a nov pojem « in da je aplikacija ekum eniz
m a na poganske religije »kom aj m alo nakazana«  misel.15 V  zvezi z ek u 
m en izm om  in d ialogom  so b ila  izpostav ljena  n e k a te ra  teo re tič n a  
vprašan ja  in p rak tične  posledice: teo lošk i pluralizem , večja avtonom ija 
krajevnih Cerkva, vprašanje cerkvenih služb - posebno petrinske, h ierar
hija resnic in vrednot, svoboda vesti in svoboda vere, svoboda osebnega 
p rep ričan ja .16

V ce lo ti g ledano  sta  bila d ialog in ekum enizem  spre je ta  z velikim  
odobravanjem  in optimizmom. Prihodnost sveta bo ekumenska; svet ima 
na razpolago ali uničenje ali »ekum ensko svetovno človeško zedinjenje 
pri skupnem  delu in znosnem  m iru«.17 Ekum enizem  je nam reč »nedeljiv 
in vseobsežen kakor mir«, v ljudeh pa je po trebna nova »struktura duha«, 
ki je ne žene sam o razum , am pak tudi srce.18

1.5 Razprava o Cerkvi najvažnejša

V eliko pozornost so naši viri inform acij in kom en ta to r posvetili raz
pravi o vsebini Konstitucije o Cerkvi, ki jo složno opredelijo kot najvažnejši 
dokum ent, s katerim  je koncil opravičil svoje delo.19 U radno glasilo slov
enskih  škofov, D ružina, pa je ob izglasovanju konstitucije zapisala, da je 
bil 21.11.1964 »zgodovinski dan v življenju Cerkve« in da je to »centralni.

Prim. K oncilska p o t liturgične sheme, v: D ružina 13 (1. 1. 1964), 4.
Tukaj im am o v mislih S tanka Cajnkarja in Franca Perka.
Prim. S. Cajn kar, Misli o koncilu , v: NP 16 (1964), 246.
Prim. S. Cajnkar, Temeljne ideje, v: NP 15 (1963), 65-85; in isti, Drobne zanimivosti 

o 2. vatikanskem  koncilu, 89-100.
S. Cajnkar, M isli o koncilu , v: NP 16 (1964), 246.
S. Cajnkar, Misli o koncilu , 287.
Prim. Odločilno važni dnevi koncila , v: Priloga D ružine 20 (15.10. 1964), 185.
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osredn ji o d lok  koncila  in n jegovo najvažnejše  delo«.20 V  njem  so iz
postavljene tem e: 1. C erkev  je na novo opredeljena kot božje ljudstvo21;
2. o zbornem  vodstvu Cerkve, novost, ki bo imela »dalekosežne posledice 
v bodočem  življenju in upravi Cerkve«22; 3. definirana je tro jna razsežnost 
škofovske službe: a) dolžnost do vse Cerkve; b) dolžnost do lastne škofije; 
c) dolžnost na osnovi zveze z drugim i škofi na regionalni ravni.23

Posebno dobro  je pri slovenskih kom entato rjih  sprejet pojem  Cerkve 
kot Božjega ljudstva, vloga vernikov v Cerkvi in pom en služb v Cerkvi, 
zborno  vodenje  C erkve, ki bo na univerzalni ravni in ternacionalno , na 
lokalni ravni pa bo m oralo vključevati tudi laike. K om entiranje vloge laik
ov je šlo v Sloveniji v sm eri ugotavljanja nezadostnega sodelovanja širše 
Cerkve že na koncilu, videz je, »da je koncil sam o zadeva hierarhije«.24 Z  
odobravan jem  je bila sp re je ta  ideja o zbornem  vodstvu C erkve, kam or 
sodi škofovska sinoda s papežem 25 in škofovske konference na pokrajin 
ski ravni. In štitu t konferenc  naj obvelja tud i za m ajhne narode. Z born i 
značaj škofov je pa tako  in tako  »trdno dokazan« naj bo v zvezi s koncil
om  ali izven njega.26 P rav  ta segm ent C erkve je pom em ben  tudi glede 
m ožnosti zed in jen ja  C erkva, posebno  s pravoslavnim i, k e r vzpostavlja 
razm erje m ed zborom  škofov in papežem . T reba  se je glede tega vrniti k 
praksi prvih koncilov. Prvenstvo, ki gre papežu, je prvenstvo služenja v 
ljubezni in veri in v dobro  Božje družine in ne juridični prim at. R im  naj 
se odpove svojem u preživelem u juridizm u. V zhod pa naj prizna papežu 
»pravico do nadzorstva  nad  vso C erkv ijo ,... v ljubezni«.27

Tudi razglasitev M arije M atere  Cerkve je bila sprejeta različno. D el je 
bil navdušen. K ritični del pa  je bil razočaran, ker da to  ne pospešuje eku 
m enizm a.28

Z godovinsk i dan v življenju Cerkve , v: D ružina 13 (15. 12. 1964), 246-247.
M. Držečnik, Božično voščilo , v: Škofijska sporočila - M aribor (od slej ŠSP) 1963- 

XIV-89-90.
~  Ne filo zo fsk i kongres, m arveč koncil Cerkve, v: D ružina 13 (1. 10. 1964), 177-178.

Prim. Priloga D ružine 20 (15. 10. 1964). 185-192.
' 4 S. Cajnkar, M isli o koncilu, v: NP 16 (1964), 305.

Z borno  vodstvo je C ajnkar razum el v smislu nastopa (interventa) patriarha Maksi- 
mosa, po katerem  bi naj sinoda škofov iz celega sveta skupaj s papežem  vodila Cerkev. 
K er je  ta  pred log  propadel in ni bil spreje t ne pri reform istih  še m anj pri konser
vativnih, je  Cajnkar vidno užaljeno kom entiral: »U tonila bo ‘ideja’ (če že ni) v poplavi 
raznih predlogov in m nenj o škofovskih konferencah in o nekakšnem  svetu škofov pri 
gapežu ali v rim skih kongregacijah« (Misli o koncilu, 228).
" S. Cajnkar, M isli o koncilu, 313.
" Prim. S. Cajnkar, Misli o koncilu, 313.

Papež je podlegel tistem u delu m arijanskega katolištva, ki se opira na pobožnost in 
se »malo meni za teološko neoporečnost svoje pobožne term inologije«. K dor presoja 
»debate o M ariji zgolj z v idika svoje m arijanske pobožnosti, m arsičesa ne razum e in 
utegne postati krivičen«. S. Cajnkar, M isli o koncilu, v: NP 17 (1965), 410.
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N ovih idej, novih vidikov in tudi novih praktičnih rešitev, predlaganih 
in izglasovanih na koncilu, se je tisti del slovenske javnosti, ki je zastopal 
uradno stališče, razveselil, drugi del je to hladno ugotavljal, tretji pa je željan 
še tem eljitejših sprem em b, kritično pristavljal, da je to šele prvi korak, da 
je koncil ostal na pol poti in da je kljub novim strukturam  vladanja Cerkve, 
pom em bna »m odrost« in »ljubezen«, to je »izpolnitev krščanske evange- 
lizacije sveta«.29 Predvsem  kritični kom entarji sprejem ajo in ocenjujejo 
koncil, n jegovo delo in sklepe glede C erkve skozi prizm o ekum enizm a, 
»aggiornam enta«, reform e, eksistencialne vrednosti za polnejše življenje 
ljudi in ne z vidika jurid ične dogm atiče pravilnosti.

A lije  obstajala  tudi še četrta  skupina (m ed duhovščino in ljudstvom), 
ki je zavračala novosti, je težko ugotoviti. Izrecnega nasprotovanja iz do 
segljivih virov ni zaslediti, predvsem  ne organiziranega.

1.6 Odmevi na razpravo o verski svobodi

M ed koncilskim i dokum enti, ki jim slovenski kom entatorji posvečajo v 
času nastajanja precej pozornosti, je tudi Izjava o verski svobodi. Razprava 
o verski svobodi je bila »ena najbolj razgibanih razprav«, kjer je prišlo naj
bolj do delitve duhov. Iz razprave kom entar poudarja: 1. dolžnost človeka, 
da po vesti odgovori Bogu oziroma veruje; 2. vera je popolnom a svobodno 
dejanje; 3. družba m ora omogočiti to svobodo vernikom. Nasprotniki izjave 
vidijo nevarnost za relativizem in indiferentizem do nauka Cerkve, ki oznanja 
edino pravo vero, resnico.30 Glede izjave škof Držečnik zastopa stališče, da 
versko  svobodo terja  »dostojanstvo človeške narave in skupna blaginja 
človeške družbe«, zato ocenjuje: »Nobenega dvoma ni, da bo velikega pom 
ena za nap redek  prave svobode in za urejanje m edsebojnih odnosov m ed 
C erkvijo in svetnim i oblastm i«.31 Cerkveno vodstvo v Sloveniji je torej 
sprejelo Izjavo o verski svobodi v njeni osebni in družbeni-civilni razsežnosti 
z odobravanjem  in z zavestjo o njenem  daljnosežnem  pom enu, vendar z 
občutnim  poudarkom  pravice vernih, da izražajo svojo vero brez omejitev, 
razen kadar to zahteva splošni blagor.32

R azum ljivo je, da  je tudi kritični del sprejel Izjavo o verski svobodi z 
doživeto auguracijo. O dlok o verski svobodi je bil »test življenjske zre
losti« za C erkev.33 Ta del kom entarjev  pušča ob strani družbeni del svo

"9 S.Cajnkar, M isli o koncilu, 318.
30 Prim. K oncil gre p o  poti Janeza X X III., v: D ružina 13 (1. 11. 1964), 196-200.
31 D aljnosežna koncilska odloka, v: D ružina 14 (15. 12. 1965), 251-255.

»V tem  je  pravica, da živi svojo vero v osebnem  in javnem  življenju. Svoboda vere
izključuje vsako nasilje pri oznanjevanju resnice...Verniki imajo pravico do vseh oblik 
verskega življenja« (K oncil gre p o  poti Dobrega Janeza X X III ,  v: D ružina 13 (1. 11. 
1964), 196.
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bode vere in naglaša predvsem  osebnostn i značaj verske svobode, ki te 
melji v svobodi človekove vesti, iz česar sledi odgovornost vsakega pred  
Bogom  in spoštovanje drugega in njegovega prepričanja. Tudi resnica je 
osebnostna, človeška, zato  p ripada  pravica osebi in ne resnici v m etafiz
ičnem  sm islu.34 Z agovarja  »popolno  opravičilo verske svobode b rez 
pogojev«, kam or sodi svetovnonazorska  svoboda v C erkvi in svoboda 
glede znanstvenega delovanja in pisanja.35

Sploh je za kritični del poročanja o koncilu značilno, da spada Izjava o 
verski svobodi m ed najvažnejše dokum ente 2. vatikanskega koncila sploh, 
k e r je le-ta izjava podlaga za vse ostale  koncilske dokum ente .36

1.7 Komentarji na razpravo o odnosu Cerkve do sveta

K onstitucija o Cerkvi v sedanjem  svetu, o kateri je  koncil začel raz 
pravljati na tre tjem  zasedanju  jeseni 1964. leta, je našla odm ev tudi v slo
venskem  prostoru . Poglejmo, kako.

D ružina je v članku »Koncil je začel razpravo o ‘Cerkvi v današnjem  
svetu"« posredovala misli tistih razpravljavcev na koncilu, ki zagovarjajo 
novi odnos C erkve do sveta. C erkev je v svetu in je del njega, zanj je o d 
govorna. Svet in C erkev ne m oreta  biti več ločena.37 Iz nadaljnjih raz 
prav  se ustavlja ob  tem i vloge žene, ki jo je treba  bolj poudariti in p ra k 
tično izpeljati38, o družini in zakonu ter o »kontroli rojstev«. V  tem  zvezi 
prinaša govor pa tria rh a  M aksim osa IV., ki ne vidi naspro tja  m ed Svetim  
pism om  in urejan jem  rojstev, te r  druge in tervente , ki zagovarjajo večje 
število o trok. A v to r se postavi na stališče drugih.39 V povezavi z družino 
in zakonom  om eni m ožnost ponovne poroke nedolžnega zakonca, kar 
p rak tic ira  V zhodna C erkev. V endar je av torju  om em ba tega dejstva le

”  S. Cajnkar, M isli o koncilu , v: NP 18 (1966), 450.
' 4 Prim. S. Cajnkar, M isli o koncilu, v: NP 17 (1965), 430-431.

Prim. S. Cajnkar, Misli o koncilu  , 460, in Misli slovenskega teologa, 440.
»Misel o dragocenosti in pom em bnosti svobode je najvažnejši ekseget najtežjih in 

najbolj spornih m e s t ... Na prvem  m estu je  pravica do svobodnega iskanja resnice.« S 
priznanjem  svobode se priznava »polnoletnost krščanskega človeka«, »osebna odgo
vornost«, »svetost vesti«. »D ekret o verski svobodi je  nekakšno važno pismo, dokum ent, 
ki ga ni mogoče preklicati, ker je  ključ za razum evanje celote. N ekatere koncilske de
klaracije so na življenje in sm rt povezane s proklam acijo  verske svobode. Predvsem  
dekret o ekum enizm u« (S. Cajnkar, Misli o koncilu, v: NP 18 (1966), 460.

Prim. Koncil je  začel razpravo o »Cerkvi v današnjem svetu«, v: D ružina 13 (15. 11. 
1964), 212-214.

Prim. D ostojanstvo žene, v: D ružina 13 (1. 12. 1964), 226.
Prim. Dostojanstvo žene, 227-228. S tem  stališčem  se sklada tudi stališče škofa Jen 

ka, ki za slovenske razm ere ugotavlja m ajhno rodnost, zlorabo spolnosti, m oralni p ro 
pad in svetuje odpoved v družini kot zdravilo (prim. S koncila o koncilu, v: D ružina 14 
(15. 10. 1965), 194-195.
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sredstvo, da izrazi svobodnost, ki vlada na koncilu. Cerkev gleda na tragi
ko ločenih z »velikim sočutjem«, a ostaja pri svojem. »Po človeško je trage
dija, ne pa tudi v božjih očeh«.40

Od tem , o ka te rih  je tek la  razprava, kom entira  še vprašanje m iru in 
socialne prob lem atike v svetu, o predlogu škofa Držečnika, da se vključi 
v besedilo konstitucije po treba  po pastoraln i sociologiji in predlog slov
enskih škofov o narodnostnih manjšinah.41 O b razpravi o ateizm u poudari 
le nevarnost »praktičnega m ateria lizm a«42

Težko je  ugotoviti, koliko so bili p redstavnik i slovenske C erkve ob 
stališču, ko t ga najdem o v Družini, enotni. G otovo glede vprašanj miru in 
socialnih vprašanj, glede vprašanj družine, zakona in njihovih nam enov 
m orda ne v vseh vidikih. Tudi novi pogledi na družino in zakon še v tej 
fazi niso zaznavni, čeprav se uradno glasilo ni izognilo poročanju o novih 
pogledih glede urejan ja rojstev, kakor jih je predstavil kardinal Suenens, 
ki meni, da je to  znanstveni problem . Z nanosti pa ni m ogoče obsojati, 
čeprav m oralnost prob lem a še vedno ostaja.43

D rugi vir k ritičn ih  kom en tarjev  in stališč v povezavi s konstitucijo  
C erkev v sedanjem  svetu, ki m u tukaj sledimo, nas sooča s trem i temami: 
C erkev v svetu, ateizem  in zakon ozirom a spolnost kot razsežnost zakon
skega življenja.

G lede sam e konstitucije  CS. ki so jo sestavili »napredni«, to  je k o n 
cilska več ina44, izraža C ajnkar zadovoljstvo, posebno  ker obravnava 
zem eljske stvarnosti, to  je današnje  stanje sveta. Svet, v ka te rem  m ora 
C erkev  oznan ja ti evangelij je drugačen  od nekdanjega, zato  m ore biti 
uspešna sam o v dialogu s tem  svetom . To pa pom eni, da se m ora poslo 
viti od  k o n stan tin sk e  dobe »vladanja in b leska« in stop iti v razm erje  
d ialoga45 Posebno velja to za dialog v pluralistični družbi, kjer je ateizem  
žgoč p rob lem  našega časa.46 Z  njim je treba  stopiti v dialog, odkriti te 
m elje in se vprašati: »A li ni m orda  le negacija preveč lahke vere, p re 
več naivnih  podob  o svetu, stvarjenju  in odrešen ju?«47 Še posebej velja

4" S koncila o koncilu, v: D ružina 14 (1. 11. 1965), 203.
4' Prim. N a koncilu  in o koncilu , v: D ružina 14 (15. 12. 1965), 235. 250.

Prim. S koncila o koncilu , v: D ružina 14 (15. 10. 1965), 195.
4" Prim. S koncila o koncilu, v: D ružina 14 (15. 2.1965), 41. Ta ekspoze kardinala je  bil 
objavljen v D ružini v času priprav na 4. zasedanje koncila.
44 M anjšina ni mogla priti do veljave, ker se ni znašla. O teologiji zemeljskih stvarnosti 

nima pojm a in vprašanja, ki jih  obravnava »niso v pravem  pom enu teološka, pa tudi ne 
strogo juridična in cerkveno disciplinska. Zato se teologi in juristi (kakor tudi moralisti) 
stare šole niso mogli v novosti predloženih vprašanj vživeti«. M anjšina je  oživela ob 
obram bi »priznanih m oralnih principov« (zakonskega življenja) in nastopa proti ate
izmu in komunizmu. Prim. S. Cajnkar, Misli o koncilu , v: NP 17 (1965), 353.

Prim. S. Cajnkar, Misli o koncilu, 450.
46 Prim. S. Cajnkar, M isli o koncilu , v: NP 16 (1964), 246.
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stop iti v dialog z m arksističnim  ateizm om . »Ni dvom a, da je tudi tu  d ia
log m ogoč«.48

K ar zadeva zakonsko življenje in spolnost, o k a te rem  je tekla razp ra 
va na koncilu, C ajnkar ugotavlja, da gre za iskanje novih poti in novega 
v redno ten ja  spolnosti v zakonskem  življenju. To bo šlo verje tno  v smeri 
obnove starokrščanske etike in vzgoje, »brez preobilja  juridičnih p redp i
sov«. Spolnost v zakonu je v službi blagra oseb ter je v službi življenja tudi 
tak ra t, »če služi intenzivnosti ljubezni m ed m ožem  in ženo, ki sta sicer že 
v službi življenja«.49

Z akon in spolnost dobita tako novo osebnostno vrednotenje. V  središču 
in nam enu  je  oseba in ne institucija sam a na sebi.

Sklepne misli o sprejemu koncila v Sloveniji

Na splošno lahko rečem o, da je bil koncil v času njegovega tra jan ja  
dobro sprejet. V  glavnem so njegovo novo usm eritev odobravale vse strani, 
ki so se z dogajanjem  na njem  ukvarjale. Če je bila u radna  stran  m orda 
ob n ek a te rih  idejah  iz diskusije o Cerkvi v sedanjem  svetu nekoliko za
držana in boječa, pa je z veliko naklonjenostjo  sprejem ala  novosti, ki jih 
p rin aša ta  K onstitucija  o C erkvi in O dlok o ekum enizm u in priznavala 
njihove daljnosežne  posledice. V  celoti je  za del u rad n e  sm eri »koncil 
največji dogodek  v dvatisočletni zgodovini C erkve«50.

Tudi kritična stran  priznava ob koncu, d a je  koncil segel »mnogo dalje 
in globlje kot smo mogli upati. Bil je presenečenje«.51 Č eprav je vmes kdaj 
dvomila, ali bo koncil res stopil na nova pota, ob koncu priznava, da kon
cil ostaja »največji dogodek v zgodovini 20. sto le tja«52 in da so bila štiri 
le ta  koncila za C erkev  »pravzaprav cela stoletja«.53 O be sm eri pa pou 
darjata skupno upanje in pričakovanje, da se s koncilom obnova šele začen
ja54 ter da »prave, nove binkošti pričakujem o šele sedaj ob končanem  cer
kvenem  zboru«55. Poti nazaj ni, tudi če se bodo znotraj Cerkve pojavljale 
sile. ki bi to  poskušale.56

Splošno lahko ugotavljam o, da je bil koncil v vseh fazah dobro, z odo

Prim. S. Cajnkar, M isli o koncilu., 436.
Pirm. S.Cajnkar, M isli o koncilu, 246.
S. Cajnkar, M isli o koncilu, 437; prim. tudi S. C ajnkar, M isli o koncilu, v: NP 18 

£1966), 341-349.
M. D ržečnik, D aljnosežna koncilska odloka, v: D ružina 14 (15. 12. 1965), 251.

5‘ S. Cajnkar, M isli o koncilu, v: NP 18 (1966), 461.
5~ S. Cajnkar, M isli o koncilu, v: NP 17 (1965), 440.
”  S. Cajnkar, M isli o koncilu, v :NP 18 (1966), 461.
54 S.Cajnkar, M isli o koncilu, v: NP 17 (1965), 440.

Pismo škofa D ržečnika za 1. in 2. adventno nedeljo  13.11. 1965.
D ogajanje koncila m ora ostati navzoče po vsem svetu. »Nič ni zaključeno in nič do 

konca narejeno. M arsikaj se bo spremenilo, a ne vse. M arsikaj bo ostalo in »bo v spoti-
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b ravan jem , kdaj celo z navdušenjem  sprejet. Slovenski škofje, ki so 
sodoživljali njegov po tek  in razvoj te r pri njem  sodelovali, so v o dob ra
vanju napredovali in njegov resnični uspeh pričakovali šele v pokoncil
skih časih. Tudi tisti, ki so bili bolj kritični in pričakovali še večjih sp re
m em b, so bili nazadnje zadovoljni.

2. Temeljne poteze podobe Cerkve v luči Lumen gentium

Poročila so se m ed koncilom  - kakor smo videli - ustavljala pretežno 
ob  posam eznih  tem ah, ki so prihajala na dnevni red koncilskih razprav. 
T o  je bilo tudi razum ljivo, saj celotna besedila posam eznih dokum entov 
niso bila dostopna, predvsem  ne slovenskim  kom entatorjem . (To je bila 
tud i svojevrstna hiba, ki je opravičevala očitek, da je to  koncil škofov in 
ne vse Cerkve.) Šele po sprejem u so dokum enti postali dostopni cerkve
ni in svetovni javnosti, s tem  so lahko postali p redm et sistem atične in 
ce lostne  obdelave. K onstitucija  o Cerkvi, ki nas tu  posebej zanim a, je 
postala predm et proučevanja profesorjev teologije, takoj ko je bila dostop
na. M ed njim i izstopajo predvsem  Franc Perko, V ladim ir Truhlar. A n 
ton  Strle, V ekoslav Grmič. Kot naloga za proučevanje pa je bila - poleg 
osta lih  odlokov - dana v proučevanje vsem  v pastoraln i praksi.57 Z  do
ločenih vidikov je  bila konstitucija predm et obravnav in razprav tudi na 
pastoralnih  konferencah po dekanijah in km alu tudi na pastoralnih teča
jih.58 N ova podoba C erkve kot Božjega ljudstva, ki jo zagovarja K onsti
tucija, je bila najprej povod, razlog in osnova za razprave o vlogi vern ik
ov (laikov) v C erkvi in za njihovo postopno  vključevanje v poslanstvo 
Cerkve.59

ko še vrsto generacij...konzervativni kardinali in škofje ...ne bodo od stav ljen i...« R e
form e se bodo izvajale, zaviralo se jih bo tudi. V tekstih  bo vsak našel predvsem to, kar 
bo  prijalo njegovemu mišljenju in razpoloženju. Ozki bodo našli podporo za svojo oz
kost, široki za svoje celo preveliko svobodoljubnost. Rehabilitacij in poprave žstarih 
krivic’ bo malo. M oderni teologi in sušni pastirji si bodo morali izbojevati žpravico do 
novosti’« (S. Cajnkar, Misli o koncilu, v: NP 18 (1966), 461-462.

M ariborski škof naroča v Sporočilih 1966-1-8: »Vsak duhovnik m ora odloke zad
njega koncila, ki je  bil pastoralni, poznati«. E naka zahteva je  bila pri vseh slovenskih 
škofih.

 ̂ Prim. ŠPS (Škofijska pastoralna sporočila - M aribor) 1966 - 1 - 3. Pastoralni tečaj v 
le tu  1966 je  obravnaval apostolat laikov v naslednjh temah: 1. Laiki v Cerkvi pokon
cilske dogmatike, 2. Laiki v luči pokoncilske pastoralke, 3. A postolat laikov v družini in 
po  družini, 4. Kaj bi m ati radi povedala duhovnikom , 5. Pastoralni sveti v župniji in 
škofiji, 6. Poročilo o anketi laikov.

To vključevanje je  potekalo  zelo diferencirano od škofije do škofije, od župnije do 
župnije. V  prvem pokoncilskem obdobju so angažirani in še mladi duhovniki (po duhu in 
največkrat tudi po letih) h itro  dojeli vsebino novosti. Starejši le s težavo in mnogi sploh 
ne. Čez nekaj let, v osem desetih, so mnogi začeli om ejevati vlogo laikov, posebno v
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2.1 Cerkev kot zakrament odrešenjskega dogajanja v svetu

Podobo koncilske Cerkve je orisal Franc Perko.60 Izhodišče za p redsta
vo K ristusove C erkve je n jena n o tran ja  narava, ki je n jena nevidna in 
skrivnostna stvarnost. V  tem  pogledu je » C e rk ev ... odrešenjsko dogajan
je v oznanjevanju in sprejem anju evangelija, v obhajanju evharistije in po
deljevanju te r  p rejem anju  zak ram en tov  in končno v dialogičnem  vodst
vu vernih in vsega človeštva h končnem u cilju odrešenja«61. Ali kakor to 
v bolj m ističnem  tonu  form ulira A n to n  Strle: »C erkev je zakram ent po 
veličanega Kristusa, ki v njej in po njej na viden, človekovi telesno-duhovni 
naravi prim eren način povzroča podeljevanje božjega življenja ljudem«.62 
Že s tem  je nakazano, da ima C erkev različne dimenzije, iz česar sledi, da 
so »elem enti K ristusove Cerkve tudi v drugih krščanskih sk u p n o stih ..., ki 
so že na nek način - čeprav nepopoln  - povezane v edinost enega novo- 
zaveznega božjega ljudstva«.63 N o tran ja  skrivnost C erkve je posebno

župnijskih svetih. V ečkrat celo taki, ki so v začetku z navdušenjem  sprejeli njihovo 
sodelovanje. Pokazalo se je  namreč, da laiki razmišljajo drugače in vidijo svet in p rob
lem e ter poslanstvo Cerkve drugače kot duhovniki. Seveda pa tudi laiki niso vedno 
sledili evangeljskim smernicam. Tako se je godilo, da se je od pobud laikov sprejem alo 
le tisto, kar je ugajalo duhovnikom  in ne tisto, kar bi bilo dobro in v duhu koncila. Skle
pati je mogoče, da podoba Cerkve kot božje ljudstvo ni prodrla v celoti in z vso svojo 
veličastnostjo, to  je  s svojo osnovno vsebino, da smo vsi Cerkev, vsi z enakim  dosto jan
stvom, da ima vsak svojo specifično vlogo in z njo povezano odgovornost ter da je vsaka 
od teh vlog (karizem ) nujna in m ora biti spoštovana, to  je  sprejeta. D ejansko se je k 
stari dvostopenjski (hierarhija in ljudstvo) podobi Cerkve pridala le misel, da laiki smejo 
im eti še kakšno drugo vlogo razen »poslušajoče« in »poslušne« božje črede. Že to, da 
so laiki sodelovali v svetih, je zgovoren izraz, da smejo sam o svetovati in ne odločati. 
V odstvena služba (ob last) ostaja še naprej zgoščena v h ierarhiji: v papežu, škofu in 
župniku, in jo, posebno če sol dovolj avtoritarni, tako tudi izvajajo.

Seveda je razlog za relativno m ajhno udeležbo laikov v delovanju Cerkve pripisati 
tudi širšemu družbenem u stanju. V  času socializma se verniki niso upali izpostavljati, 
ker bi to  imelo negativne posledice za njihovo osebno življenje. Po drugi strani pa so v 
tako im enovanem  sam oupravnem  socializmu, ki je poznal institut »delavskih svetov«, 
bili delavci (ljudstvo) le nepom em bne figure, ker je  o vsem dejansko odločal partijski 
vrh. In to izkušnjo so prenesli na župnijske svete.

K vsemu je treba dodati še dejstvo, da je  bila Cerkev v Sloveniji, kakor tudi marsi
kje drugje po svetu, nepripravljena na novo podobo, predvsem  ni bilo na voljo veliko 
p rim erno izobraženih  laikov. Skozi desetletja  se je  do danes ta  podoba m očno spre
menila.

F. Perko, K akšne sprem em be zahteva 2. vatikanski koncil v katehizaciji nauka o 
Cerkvi, v: BV 26 (1966), 196-180.

F. Perko, Cerkev institucija in odrešenjsko dogajanje, v: BV 30 (1970), 105.
A. Strle, »M ysterium  paschale« ko t osrednja skrivnost krščanstva, v: BV 27 (1967), 

45.
F. Perko, K akšne sprem em be zahteva 2. vatikanski koncil v katehizaciji nauka  o 

Cerkvi, v: BV 26 (1966), 169.
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po u d arjen a64, kar pom eni njeno božjo dimenzijo. To dim enzijo je razu 
m eti predvsem  kot življenje in delovanje Jezusa Kristusa po Svetem Duhu. 
C erkev je tako  definirana kot »božje ljudstvo nove zaveze, v katerem  živi 
in nadaljuje odrešilno delo  Jezus K ristus po Svetem  D uhu v službi d u 
hovnikov in škofov s papežem  na čelu te r  v delovanju vseh vernikov«.65 
C erkev je to rej »odrešenjsko občestvo božjega ljudstva kot celota, celo t
na C erkev je hk rati ob jek t in subjekt odrešenjskega dogajanja ... Kot te 
m eljno podobo C erkve ... je koncil prevzel predstavo Cerkve kot božjega 
ljudstva«, ki vključuje vse krščene.66

2.2 Cerkev kot Božje ljudstvo

V tem  božjem  ljudstvu »vsak ud sodeluje pri življenju celote«, vsak s 
svojimi darovi in službami, ki so hierarhične in laiške. Službe v Božjem ljud
stvu izhajajo vse od K ristusa v Svetem  D uhu  in im ajo služeči in zborni 
značaj67 Zbornost velja predvsem  za škofovsko službo. Pri nalogah Cerkve 
gre »pravo m esto (tudi) laikom v C erkvi«68 Njihova vloga je utem eljena v 
tem , da »imajo lastni delež K ristusovega poslanstva«, in sicer na osnovi 
trojne službe, ki jo prejm ejo s krstom  in birmo.69 Izvrševanje služb naj se v 
Cerkvi dogaja v m edsebojni odvisnosti služb tako, da je ena služba odvisna 
od druge v svojem izvrševanju, npr. duhovniška od škofovske.70

V sak ud Božjega ljudstva naj opravlja svojo službo v Cerkvi v odgo
vornosti K ristusu  sam em u, ki živi v Cerkvi. O dgovorni pa so tudi drug 
drugem u, tako da so »nosilci ‘višjih' služb odgovorni tudi nosilcem ‘nižjih" 
služb in vsi skupaj laikom «. V endar ta odgovornost še ni p ravno  o b 
likovana.71 Ta odgovornost velja predvsem  za vodstvene službe v Cerkvi 
ko t božjem  ljudstvu. O dgovornost v Cerkvi pa ima posebno pri laikih še 
drugo razsežnost. Laiki so sodelavci za resnico, zato m orajo sami sp re
jem ati svoj dele odgovornosti in ne čakati na vsako težko vprašanje odgo
vora od duhovnikov.72 V odstvo Cerkve je sicer zaupano hierarhiji, to  je

64 F. Perko, K akšne sprem em be zahteva 2. vatikanski koncil v katehizaciji nauka o
Cerkvi, 170.

F. Perko, Kakšne spremembe zahteva 2. vatikanski koncil v katehizaciji nauka o Cerkvi, 175.
F. Perko, Cerkev institucija in odrešenjsko dogajanje, v: BV 26 (1966), 107.
Prm. F. Perko, O odgovornosti v Cerkvi v luči dogmatične konstitucije »Lumen gen

tium«, v: BV 28 (1969), 270-271.
F. Perko, K akšne sprem em be zahteva 2. vatikanski koncil v katehizaciji nauka o 

Cerkvi, v: BV 26 (1966), 173.
F. Perko, O odgovornosti v Cerkvi v luči dogmatične konstitucije »Lumen Gentium«,

v: BV 28 (1969), 269.
Prim. F. Perko, O odgovornosti v Cerkvi v luči dogmatične konstitucije »Lumen Gen

tium«, 272.
Prim. F. Perko, O odgovornosti v Cerkvi v luči dogmatične konstitucije »Lumen Gen

tium«, 284.
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p redvsem  »zbornem u značaju  škofovske oblasti«. V endar je cerkvena 
h ie ra rh ija  »sredstvo  in ne cilj«.73 K ot kolegialno vodstvo je h ierarh ija  
»av to rita rna  služba« Božjem u ljudstvu, saj »srčika C erkve ni v hierarhiji 
sami, tem več v Božjem ljudstvu«, da m u »omogoča in olajša kar najtesnejši 
stik  s K ristusom «. Kajti h ierarh ija  nim a iste sredniške vloge kot Kristus, 
am pak le vlogo služenja, saj velja: »Vsak vernik je neposredno včlenjen v 
K ristusa in s tem  v njegovo skrivnostno telo, ki ima v svoji celoti duhovni
ški značaj in je v svoji celoti 'živ o rgan  odrešenja '« .74

2.3 Cerkev kot občestvo Božjih otrok

B istvena lastnost (poteza) pokoncilske C erkve je njena občestvenost. 
C erkev  ko t Božje ljudstvo je konk re tno  občestvo, com m unio, zbrano  ob 
evharistiji. Je  to rej bogoslužno občestvo B ožjih  otrok, ki imajo vsi enako 
dostojanstvo. V tem  se izraža krščansko bratstvo in sestrinstvo, saj je struk
tu ra  b ratstva najosnovnejša struktura. Kot b ratska skupnost je Cerkev, ki 
ima prihodnost. Z a to  pravi Perko: »C erkev bodočnosti naj bi bila b ra ts
ka skupnost Božjih otrok, živo odrešenjsko občestvo, zakram ent odrešenja 
vsem u človeštvu«.75 T ako pojm ovana C erkev je pravo naspro tje  strogo 
juridično organizirane in institucionalizirane organizacije. Institucije m ora
jo  v C erkvi obstaja ti le kot sredstvo, ki služi odrešenjskem u poslanstvu, 
vse služijo le tem u poslanstvu. Institucije so večstranska ovira. N ajprej za 
to, da bi mogla Cerkev res postati odrešenjsko občestvo v katerem  živi obilje 
Božjih darov, karizem . Z ato  je po trebna »dem okratizacija Cerkve«, da bi 
prišle do izraza vse službe, ki jih daje Duh. P o treb n a  je »subsidiarnost«, 
da bi se na določenem  m estu  ali določeni nalogi m ogla uveljaviti oseba 
ali tisto  občestvo, ki im a za to podarjeno  karizm o, sposobnost. P o trebna 
je tudi »decentralizacija« Cerkve, da bi m ogla zaživeti pestrost življenja v 
občestvih B ožjega ljudstva.76

D o enakega zaključka p rihaja  tud i Š tefan  Steiner, ko analizira 
potrebo, razloge in pogoje dialoga v Cerkvi kot Božjem ljudstvu. Institucije 
so ovira za dialog. Z a to  je treb a  odprav iti tiste institucije, ki ne služijo 
dialogu, to  je odrešenju .77 C erkev  se na ta način uresničuje kot dialoško  
občestvo. Saj je  vsebina C erkve sam e dialog Boga s človeštvom  in sve
tom .78 Z a to  je v občestvu  C erkve dialog nujen  in posebno m ed laiki in

7'  Prim. V. T ruhlar, P okoncikski katoliški etos, Celje 1967, 37-38.
A. Strle, Uvod v razumevanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila , v: BV 

26 (1965), 58.
7„ A. Strle, Uvod v razum evanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila, 59.
76 F. Perko, Cerkev institucija in odrešenjsko dogajanje, v: BV 30 (1970), 110.
7? Prim. F. Perko, Cerkev institucija in odrešenjsko dogajanje, 109.

»Brez dvom a pa p retiran i institucionalizem  ne m ore pozitivno vplivati na razvoj 
dialoga v Cerkvi...« (Š. Steiner, »Domači« dialog božjega ljudstva, v: BV 28 (1968), 31.



174 Bogoslovni vestnik 59 (1999) 2

h iera rh ijo  je obveza. Laiki m orajo  »izkoristiti to pravico do dialoga in 
zahtevati ta dialog s p redsto jn ik i ozirom a z hierarhijo«.™

2.4 Cerkev Kristusovo skrivnostno telo in »odrešenjska skrivnost«

O notranji naravi Cerkve to  je, o tem  kaj je Cerkev v svojem bistvu, je 
ob naslonitvi na konstitucijo o Cerkvi razpravljal tudi A nton  Strle. Cerkev 
je najprej poklicana, »da se znova globlje zave same sebe in svoje notranje 
narave«.80 Njena notran ja  narava je sam Jezus Kristus. Z ato koncil »sedaj 
postavlja naglas na življenjsko zvezo Cerkve s Kristusom, s Svetim Duhom, 
s presveto  Trojico, s tem  pa tudi na nadnaravno življenjsko zvezo udov 
cerkve m ed seboj«.81 Kristus je »kakor ogledalo«, »je prikazan kot vir vse
ga«, »je edini srednik«. Cerkev je Kristusovo skrivnostno telo, kar pomeni, 
da ni identična s K ristusom  in ga ne spodriva, am pak je v službi božjega 
kraljestva, »ki ga je Bog sam na zemlji začel« in ga po Svetem Duhu. ki deli 
različne službe, vodi do dopolnitve »ob koncu vekov, ko se bo prikazal 
Kristus naše življenje«.82 Cerkev tako  ni sama sebi namen, tudi ne tekm uje 
s Kristusom, am pak je orodje, ki deluje v moči Kristusa. To je notranja vse
bina Cerkve, ki je zakram ent odrešenja. Ta trditev je razumljiva le, če jo 
m otrim o v povezavi z vstalim  in poveličanim  Kristusom, z njegovo pov
eličano človeško naravo, k ije  »srednica milosti in to po Cerkvi kot svojem 
‘orod ju’».83 T akšna je najgloblja skrivnost Cerkve. V  strnjeni obliki jo av
to r opredeli takole: »Cerkev je ‘odrešenjska skrivnost' zato, ker v njej in 
po njej, po njenem  oznanjevanju, po njenih zakram entih, po delovanju in 
po življenju njenih udov deluje Kristus sam. on, ki je najvišje razodevanje 
Boga, osebnostno zemeljsko javljanje odrešenjske božje ljubezni do človešt
va«.84 K onkretna  posledica skrivnosti Cerkve je »polnost osrečujočega 
zedinjenja z Bogom  in m ed seboj«, ki zahteva, »naj bi odrešeni ljudje tudi 
sami sodelovali pri odreševanju in zveličanju drugih, da bi dosegli avten
tičnost. polnost in harm onijo človeškosti«.85 Dalje sledi iz tako opredeljene 
vsebine Cerkve to, da so razne »hierarhične službe in vse karizm e ... kot 
resnična služba celoti božjega ljudstva in preko njega tudi služba svetu«.86

Veličina, vloga in pom en Cerkve je tako  v njeni no tran ji skrivnosti, ki

78 Prim. V. Truhlar, n.d., 49.
Š. Steiner, n.d., 30.

8" A. Strle, Uvod v razum evanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila, 44.
81 A. Strle, Uvod v razum evanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila, 48.
" A. Strle, Uvod v razumevanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila, 51-52.

83 Prim. A. Strle, »M ysterium  paaschale« ko t osrednja skrivnost krščanstva, v: BV 27 
(1967), 45.

A. Strle, Orešenjska skrivnost Cerkve, v: BV 35 (1975), 56.
A. Strle, Orešenjska skrivnost Cerkve, 57.

86 A. Strle, Uvod v razum evanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila, 54.



A. Lah, Vrednotenje in sprejem 2. vatikanskega koncila v Sloveniji 175

je K ristus O drešen ik  in k  tej skrivnosti m ora biti n arav n an a  vsa n jena 
zunanja resničnost in dejavnost, ki doseže svoj cilj v zedinjenju človeka z 
Bogom  in ljudi m ed seboj.

2.5 Pluralizem v Cerkvi

C erkev  kot Božje ljudstvo v svoji vidni podobi ni »m asa vernikov ob 
hierarhiji, am pak  kot C erkev v celoti, z vsemi njenim i skupinam i vern i
kov«,87 kar sam o v sebi vključuje različnost in iz nje izvirajoč vsestranski 
pluralizem . P luralizem  je v cerkvi legitim en in je nu jno  dejstvo, ker so 
»različna gledanja na eno in isto te r različna uresničevanja enega in iste
ga«.® K er pluralizem  zadeva tako  življenje kot mišljenje, lahko govorim o 
o večplastnosti pluralizma v Cerkvi: o pastoralnem , teološkem , m oralnem , 
liturgičnem  in družbenem  pluralizmu. Pluralizem  je v prvi vrsti znam enje 
in izraz bogastva ene K ristusove C erkve.89

2.6 Nezmotljivost in spremenljivost Cerkve

C erkev  im a zarad i svojega no tran jega  izvora zagotovljeno  nezm o t
ljivost. ki ji je  dana in obljubljena od Kristusa. Zagotovilo  nezm otljivosti 
ali zvestobe  je  Sveti D uh, ki po verskem  čutu  vern ikov  zagotavlja  dar 
»nezm otljivosti Cerkve«.90 Isti verski čut, ki »izhaja iz vere  in darov Sve
tega D uha«  se uveljavlja pri »sprejem anju, ohran jan ju  in uresničevanju 
razodetja«  te r  »pri napredu jočem  spoznavanju razodetja  in pri razvoju 
dogem«.91 N ezm otljivost celo tne C erkve kot Božjega ljudstva po svojem 
»verskem  čutu« je postavljeno pred nezm otljivost cerkvenega učiteljstva, 
pravi A. Strle.92

Prav  v okvir nap redovan ja  v spoznavanju dogem  sodi dejstvo, da se

Š. Steiner, Pojem dušnega pastirstva po  dokum entih 2. vatikanskega cerkvenega zb o 
ra, v: BV 26 (1966), 210.

Prim. V. Truhlar, Pokoncilski katoliški etos, Celje 1967, 46; Š. Steiner, »Domači« dia
log božjega ljudstva , v: n. d., 27.

Z  vidika dialoga, ki zadeva m oralno resnico, kar pa velja za vse druge prim ere ugo
tavlja Steiner: »Tudi re sn ic a ... zahteva d ia lo g ... zaradi m očnega pluralizm a v Cerkvi in 
zunaj nje, je dandanes m oralno nemogoče, da bi cerkveno učiteljstvo neko važno resni
co za prak tično  življenje enostavno razglasilo z odlokom  brez predhodnega dialoga 
škofov, teo logov  in tudi vernikov, b rez vsaj relativnega soglasja.« (S. S teiner, »D o
mači« dialog božjega ljudstva , 27).

A. N adrah, Pom en laikov v pogledu na verski čut celotne Cerkve, v: BV 29 (1969), 
312.
' Prim. A. N adrah. n.d., 305-307.
’ »Vsaki nauk o nezm otljivosti papeža kot glave škofovskega kolegija in o nezm otlji

vosti svetovnega ep iskopata  v občestvu s papežem  je izrečen šele na drugem  m estu 
(16,2; 25,3) za naukom  o nezm otljivosti celotnega božjega ljudstva« (A. Strle, Uvod v 
razum evanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila, 59).
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m ora C erkev neprestano  spreminjati. Najprej v skladu z novimi spoznan
ji, po tem  pa v skladu s sprem injajočo se družbeno  realnostjo  sveta, ka te 
re del je po svojem  družbenem  telesu. »D ružbeno telo  cerkve m ora na 
vsaki razvojni stopnji globalne družbe sprejeti v sebe njene nove osnovne 
elem ente , značilne za to  stopnjo, sicer v tej družbi ne m ore delovati. V 
bistvenih  stvareh, to  je v s truk tu ri in načinu delovanja, se m ora globalni 
družbi prilagoditi«.93 To pa hkrati pom eni zahtevo, »naj bi se odpoveda
la tistim  ob likam  svoje ured itve, ki jih  je nekoč prevzela  od svetne 
družbe«,94 a danes niso več v službi n jenega poslanstva ali so celo ovira 
pri uspešnosti n jenega poslanstva. Zdi se, da ta sm er avtorjev nam iguje 
na to, da naj C erkev  prevzam e oblike ozirom a s tru k tu re  sodobne 
dem okratične družbe.

D rugi pom em ben razlog za sprem enljivost C erkve je v dejstvu, da se 
v posam eznih udih Cerkve uveljavlja greh, kar ima posledice tudi v struk
turah. Vse je torej v dialektičnosti m ed pozitivnim in negativnim, to je med 
dobrim  in slabim, grešnim . Cerkev je sveta in grešna obenem . G rešnost 
spada k n jenem u bistvu, saj ni grešna le po svojih posam eznih udih, am 
pak kot celota.95 Z ato  m ora Cerkev kot taka  svojo krivdo tudi priznati in 
ne le posam ezni č la n i96 Prav zato se m ora v vseh človeških elem entih - 
čeprav  so ti nujni - posodobiti, p reobražati. T o je celo njena neprestana 
naloga.97

Zam isel o nenehnem  prenavljanju, reform iranju  C erkve98 sledi tudi iz 
dejstva, da je Cerkev potujoče božje ljudstvo , ki živi v razpetosti m ed »že« 
in »še ne«, ko potu je svoji dopolnitvi naproti. V  tej njeni zgodovinski re 
alnosti se razodeva sveta in grešna obenem  in zato  po treb n a  prenove, 
nenehnega spreobrnjenja v vsakem od njenih udov kot tudi v svojih struk
tu rah .99 T o nenehno  sprem injanje in prenavljanje je om ogočeno po de
lovanju Svetega D uha, ki vso C erkev napolnjuje in vodi do konca časov, 
kar bo tud i konec njene naloge.

V času po koncilu, posebno v letih, ko se je v katoliški Cerkvi dogaja
lo veliko novega in tudi razburljivega in se je m arsikje pri najbolj odgo
vornih v Cerkvi začel porajati strah, kar je vodilo k ukrepom  za brzdanje

9 J. Krošl, Sociološko proučevanje v pastoralne nam ene  v luči 2. vatikanskega  
cerkvenega zbora , v: BV 29 (1969), 368.

V. Grmič, V  duhu dialoga, Ljubljana 1986, 35.
»In vendar m ora tudi Cerkev v celoti, ne le njeni posam ezni člani, čutiti svojo greš

nost, ogibati se vsega farizejstva kot ene najbolj protievangelskih drž«. V. Truhlar, n. d., 
35.

Prim. V. Truhlar, n. d., 36.
97 Prim. J. Krošl. n. d., 371-372.
98 Prim. V. Truhlar, n. d., 39.

Prim. J. Vodopivec, N ovo lice Cerkve, poslanstvo in dinam ika edinosti in univerzal
nosti, v: BV  30 (1970), 44.
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ekstrem nih  pojavov, se je v Cerkvi na Slovenskem  uveljavljala vse bolj 
kritična sm er, ki se je zbirala predvsem  okrog revije Znam enje. V  tej do 
C erkve kritični smeri, ki je bila bolj spravljiva do družbe in p retežno  p ri
zanesljivo naklonjena do socialistične d ružbene ureditve, je izstopal p ro 
fesor in škof V ekoslav Grmič. Z ato  bom o tu povzeli poteze na podobi 
Cerkve, ko t se kažejo v njegovih delih, ki veljajo za celotno smer. Kritika 
velja za vesoljno in prav  posebno za krajevno C erkev v Sloveniji.

2.7 Decentralizirana, desakralizirana in deklerikalizirana Cerkev

D rug i va tikansk i koncil je v konstituciji o Cerkvi, k ako r ugotavlja  
A n to n  Strle in se opira na E dw arda Schillebeeckxa, C erkev decentraliz
iral, in to  v petih  pogledih. Najprej tako, da je prestavil poudarek  od sebe 
na K ristusa. P o tem  znotraj C erkve tako, da je prenesel poudarek  od hi
erarh ije  v sm eri Božjega ljudstva. N aslednji korak i decentralizacije so od 
papeškega vodstva ozirom a kurialnega vodstva v smeri škofovskega zbora 
vsega sveta. Č etrti vidik zajem a decentralizacijo  vse katoliške C erkve v 
sm eri drugih krščanskih Cerkva, vključno Izrael in ostala svetovna verst
va. K ot zadnja stopnja decentralizacija je usm eritev pozornosti in težišča 
k svetu in k njem u lastnim  problem om . S tako  decentralizacijo  je bila na 
novo op redeljena  nesprem enljivo bistvo C erkve.100

Izhodišče za desakralizacijo  je prepričan je , da m ora C erkev  posta ti 
dialoška in evangeljska. D ialoškost se nanaša  na razm erje  m ed laiki in 
h ierarh ijo  znotraj C erkve in na dialog s svetom , ki je sveten (desakrali- 
ziran) in sam ostojen.

D esak ra liz irana  C erkev  in krščanstvo  naj ne sakraliz ira  ali m itizira 
kar je v Cerkvi človeškega in sad zgodovinskega razvoja. Sem sodi nauk, 
institucija, o sebe in njihovo ravnanje  ... V sem u tem u  se pogosto  nadeva 
božji izvor, a je le človeško. Sveto in božje sm e in m ora takšno  ostati. 
G re  torej za relativno  in ne absolutno desakralizirano  C erkev in krščan
s tvo .101

Še bolj rad ikalna je kritika klerikalizm a v Cerkvi in s tem  tako  im eno
vane k lerikalistične  cerkve. K lerikalno  je po tem  p rep ričan ju  zno traj 
Cerkve vse, kar se nanaša na oblast, zapovedovanje, pokorščino, zapostav
ljanje laikov in k raten je  pravic, kar se označuje kot neevangeljsko krščan
stvo. K lerikalno v odnosu do sveta je v Cerkvi vse, kjer se uveljavlja oblast 
in odločilna vloga C erkve na svetnih področjih.

Deklerikalizirana Cerkev je taka Cerkev, v kateri se uresničuje služenje, 
diakonija nasp ro ti gospodovanju. »Kleriki m orajo biti v prvi vrsti služab

Prim. A. Strle, Uvod v razumevanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila , 
73-74.

Prim. V. Grmič, Iskanje in tveganje, L in  2. del, L jubljana 1975, 225-229.
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niki«.102 To velja predvsem  v odnosu do laikov: »Nosilce hierarhičnih služb 
m ora voditi zavest partnerstva  z laiki«, ka r pom eni uveljavljanje princi
pov »soodgovornosti, subsidiarnsti in zbornosti«.103 Posebno še navzven 
pa deklerikalizacija zahteva širjenje Božjega kraljestva »m ed tistimi, ki 
drugače mislijo« brez nasilja in m aščevalnosti.

N ek lerikalna  C erkev ravna brez trium falizm a, ceni in priznava 
delo tistih, ki ne pripadajo  Cerkvi, jem lje zares 2. vatikanski koncil in nje
gove sm ernice v Konstituciji o Cerkvi 32; 41; 34; 35; 36. T aka C erkev ščiti 
dostojanstvo osebe in priznava ter izvaja princip o avtonomiji sveta, družbe 
in zemeljskih stvarnosti nasploh. N eklerikalna Cerkev upošteva znam en
ja  časa in njegove pojave kot so »pluralizem  mišljenja, pluralizem  oblik 
verskega življenja, pluralizem  oblik združevanja v skupnosti, občestva, ki 
je  v njih poudarek  na soodgovornosti vseh članov, ki imajo v njih vsi člani 
vpogled v delovanje skupnosti, k jer je duhovniška služba ena od mnogih, 
ki so p rav  tak o  pom em bne, kjer se uveljavlja načelo zbornosti znotraj 
skup ine in re la tivne  av tonom ije v razm erju  do drugih  skupin, do 
Cerkve«.1(14 Končno se m ed pogoji in izrazi deklerikalizirane Cerkve om e
njajo sprem em be v učenju, nekateri teološki premiki, novi poudarki, ki jih 
nakazujejo nove teologije.105 K er je v očeh te kritične sm eri klerikalizem  
enak  farizejstvu, ki predstavlja tra jno  nevarnost, je po treba  po dekleri- 
kalizaciji tra jna  naloga C erkve.106

O b vsej kritičnosti teh  stališč je značilno, da ne postavlja pod vprašaj 
cerkvenih  služb, ko likor so božjega izvora, npr. duhovništva, škofovstva 
ali papeštva. in ne kritizira teh služb kot takih, am pak njihovo spačeno, 
ponarejeno , izm aličeno podobo, če ta  ni izključno v evangeljskem , to  je 
K ristusovem  duhu služenja.

2.8 Cerkev kot občestvo zrelih kristjanov

Novi pogledi, ki izvirajo iz koncilskih usm eritev, so »enakost glede 
dosto janstva in glede dejavnosti, ki je skupna vsem  vernikom  v graditvi 
K ristusovega skrivnostnega telesa« (C 32,2.3). »Iz tega sledi, da noben  
odrasel član Cerkve ne sme veljati za o troka, tem več si m orajo ‘pastirji 
Cerkve' prizadevati, da bodo vsi zaživeli v verski skupnosti kot zreli krist
jani, ki se bodo zavedali svoje odgovornosti za Cerkev, ki bodo svobodno 
in odkrito  povedali svoje mnenje in kritično presojali odločitve ‘pastirjev’,

V. Grmič, Resnica iz ljubezni, Ljubljana 1979, 90.
V. Grmič, Resnica iz ljubezni, 90.
V. Grmič, Resnica iz ljubezni, 91.93.
Prim. V. Grmič, Resnica iz ljubezni, 93.
»Klerikalizem je nam reč novozavezni farizejski duh ali farizejski kvas, kakor pravi 

Kristus. K lerikalizem  je trajna nevarnost in se m oram o zoper njo stalno bojevati« (V. 
Grmič, Resnica iz ljubezni, 93).
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ki se bodo dali voditi svoji vesti in bodo hkrati res odprti za dialog, se pravi, 
da bodo znali tudi poslušati in skupno z drugimi iskati resnico«.107 Cerkev 
je tako  skupnost, občestvo zrelih in versko te r  duhovno odraslih  ljudi, ki 
drug d rugem u služijo v moči Sv. D uha in darov, ki so jih prejeli, ne da bi 
kak posam ezni nosilec službe ali kakšna služba hotela izvajati oblast nad 
drugimi.

2.9 Cerkev kot prostor enakosti in spoštovanja človekovih pravic

Č eprav  so v C erkvi različne službe, ki so n ek a te re  zakram entalnega 
značaja, pa obstaja tem eljna enakost dobrin »osebnega življenja, zveličanja 
in združenja z B ogom ...; tu ni prav nikakršne ‘diskriminacije’«.108 K ot Božji 
o troci so po dosto janstvu  vsi člani C erkve enaki. T a enakost m ed vsemi 
člani je najgloblje dejstvo, je osnova na kateri so zgrajene vse oblike ra 
zličnosti v občestvu  Božjega ljudstva.109

Poseben pogled na C erkev se je v kritično usm erjenih mislecih pojavil 
v začetku  osem desetih  let, ko je papež Janez Pavel II. začel postavljati v 
ospredje vprašanje človekovih pravic v svetu. K ritični avtorji so zahtevo 
po spoštovanju  in doslednem  priznavanju  človekovih pravic začeli te r 
ja ti tudi za življenje in dogajanje v Cerkvi sami. C erkev si m ora p rizade
vati, »da bodo  v Cerkvi kristjanove pravice dobile tisto  priznanje, ki jim 
pripada« .110

K splošnim  zahtevam  po uresničevanju pravic v Cerkvi se je sčasom a 
pridružilo  om enjan je  konk re tn ih  pravic. Poleg običajnih pravic, ki p ri
padajo  članom  C erkve po krstu, so naglašene pravice, ki se terjajo  za lju
di v svetnih družbah, to  so svoboda, b ratstvo  in enakost. »Cerkev, ki naj 
nadaljuje K ristusovo odrešenjsko poslanstvo in oznanja Božje kraljestvo 
svetu, si m ora tedaj prizadevati, da čim popolneje uresniči v svoji ureditvi 
svobodo, b ratstvo  in enakost, da uresniči ljubezen, tako  da bo lahko vsak 
njen član v njej našel sebe in zaživel v njej ko t oseba, ko t tisti, ki ga Bog 
kliče ‘po im enu '« .111 T em eljna pravica do svobode vključuje pravico do 
lastnega m išljenja in izražanja svojih misli, teo loškega raziskovanja ter 
ravnanja  po svoji vesti.

V ta  okvir kritičnega pogleda na C erkev in zahtev po novi podobi sodi 
tudi zah teva  po dem okratizaciji Cerkve. »C erkev naj bi se v nekem  po

" V. Grmič, H um anizem  problem  našega časa, L jubljana 1983,116.
1118 A. Strle, U vod v razum evanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila, 59.
109 Prim. A. Strle, Uvod v razum evanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila, 
60.

V. Grmič, H um anizem  problem  našega časa, 117.
111 V. Grmič, H um an izem  problem  našega časa, 130. Klic po uveljavljanju pravic v 
Cerkvi ima svoje zgodovinsko ozadje v posegu Rima, ki je  nekaterim  teološkim  profe
sorjem  (m ed njimi H. Kiingu) odvzel pravico poučevanja.
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gledu ‘dem okratizirala’ in priznala, da ima člane, ki so v resnici (vsaj veči
nom a) zreli, odrasli ljudje, ne pa otroci«.112 D em okratizacija Cerkve tu  ne 
pom eni več samo priznanje in uveljavljanje različnih karizem v Božjem ljud
stvu, am pak pravico do svobodnega odločanja in delovanja v skladu z last
no vestjo in ne v »slepem « spolnjevanju odločitev cerkvenega učiteljstva.

Sklepna misel o temeljnih potezah Cerkve

T em eljna podoba o Cerkvi, ki jo slikajo om enjeni avtorji, je Cerkev 
Božje ljudstvo, v katerem  vlada tem eljna enakost v dostojanstvu in pravi
cah vseh članov in različnost služb in darov (pluralizem ). Cerkev je obče
stvo služenja drug drugem u v ljubezni in svobodi v odgovornosti Kristusu 
in drug drugemu, čem ur m orajo služiti vse strukture. Cerkev je neprestano 
prenavljajoče se občestvo, ki sledi delovanju Svetega Duha in je bolj zazrto 
v prihodnost ko t v pretek lost ter živi iz Kristusove vsestranske navzočno
sti. Je  prostor, kjer vsak razvija svojo enkra tnost in živi življenje v obilju. 
Vse, kar ne služi tem  ciljem, je treba  odstran iti in reform irati. Čeprav je 
C erkev  v prim erjavi s svetno družbo drugačna, se m ora tej družbi prila
gajati in postaja ti čedalje bolj dialoško in dem okratično občestvo, iz ka
terega bodo izginile družbene delitve na klerike in laike. Sploh se zdi. da 
si C erkev predstavljajo  kot živo, življenjsko gibanje in ne kot strogo, ju- 
ridično urejeno institucijo.

D alje lahko iz povedanega razberem o, da je bilo predstavljanje podo
be o Cerkvi v prvih letih  po koncilu mirno, upajoče, navdušeno in zavze
to, polno optim izm a. Bolj ko se je koncil oddaljeval, bolj ko je uresniče
vanje zam išljene in p redstav ljene podobe zaostajalo, se ni sprem injalo 
dovolj hitro ali so se uveljavljale in ohranjale stare podobe in prakse, bolj 
se je kritika n eka te rih  stopnjevala. Postala je osebna značilnost teh  mi
slecev, obenem  pa izraz njihovega razočaran ja  nad neuresn ičevanjem  
pričakovanega prenovitvenega procesa.

D alje je m ogoče reči, da je v teh  kritičnih podobah o Cerkvi čutiti re 
fo rm atorskega duha in z njim podobo Cerkve, ki je blizu duhu refo rm a
cije in iz nje izvirajočim  Cerkvam . V ladim ir T ru h la r izrecno pravi, da 
»koncilsko gibanje v m arsičem  uresničuje zahteve pro testan tske  refo r
m acije«.113

Iz tega, kako  navedeni avtorji govorijo o Cerkvi, se kažeta dve smeri. 
E na sm er prikazuje predvsem  notranjo, vsebinsko strukturo  Cerkve in iz 
nje izpeljuje n jeno  zunanjo  podobo. D ruga sm er pa ob kritik i zunanje 
podobe in zahtevi po njeni preobrazbi do prikaza njene notranje vsebine 
sploh ne pride, am pak jo  m olče predpostavlja. U činkovitost v svetu naj

V. Grmič, V duhu dialoga, 35.
113 V. T ruhlar, n. d., 39.
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bi bila b istveno povezana z n jeno zunanjo, v »svet štrlečo« podobo  in je 
za neučinkovitost v svetu bolj odgovorna C erkev kot svet. U činkovitost 
Cerkve za prvo sm er ni vprašljiva, ker je že sam a v sebi dovolj popolna, 
saj je za neučinkovitost kriv svet sam  in m anj Cerkev.

Z ato  poglejm o, kakšno  podobo sveta prikazujejo nekateri avtorji.

3. Temeljne poteze podobe sveta v krajevni Cerkvi v luči Gaudium 
e t spes

D rugi vatikanski cerkveni zbor ni govoril le o Cerkvi in o realnostih  
znotraj nje te r  o njeni vlogi navzven, am pak je spregovoril tudi o svetu, v 
k a te rem  in za ka terega  C erkev opravlja svojo službo. Svet in C erkev sta 
tako  realnosti, ki ena brez druge ne m oreta  obstajati, ki druga na drugo 
vplivata in sta torej v vzajem nem  (recipročnem ) razm erju. Na tem  m estu 
nas zanim a, kako je koncilsko gledanje na svet prisotno v delu nekaterih  
slovenskih teologov. Om ejili se bom o na V ladim irja T ruh larja  in V eko 
slava Grm iča, ki sta se, tako  se zdi. bolj kot drugi sistem atično ukvarjala s 
svetom  in zavzem ala svoja stališča v naslonitvi na konstitucijo  C erkev v 
sedanjem  svetu. Naš pregled bo obsegal le obdobje od koncila do začet
ka druge polovice osem desetih  let.

3.1 Pojem sveta

Pojem  »svet« je zelo širok, vključuje različne razsežnosti obstoječega. 
N ajprej pom eni svet »isto kakor kozmos, stvarstvo, naravo«, ki je prostor 
človeške eksistence,114 »neglede na njegov odnos do Boga«.115 Svet pom eni 
zemljo, teritorij na katerem  prebivajo ljudje. Dalje označuje svet negativ
ni vidik sveta, kakor ga slika apostol Janez, to  je svet, kolikor se v njem  
uveljavlja greh. V tem  pogledu so svet »ljudje, ki so sicer grešili in še vedno 
grešijo, ki pa se jih je Bog usmilil in jim dal odrešenika« .116 V  obravnavi 
sveta prevladuje svet ko t človeški svet, svet ljudi.

Svet je v bistvu nekaj pozitivnega, pojm ovati ga je treba v pozitivni luči, 
kkor ga razum e Pavel: svet je svet na poti v dovršitev in prenovitev. Tako 
prihaja v »pojm ovanju sveta ... popolnom a do izraza krščanski realizem , 
ki m u je tuj vsak pesim izem  kakor tudi pretiran i optim izem. Svet je božja 
stvar, pa naj pom eni človeka ali ostalo stvarstvo.... V  svetu prihaja do izraza 
greh in milost. V endar je s Kristusom  že nepreklicno položen v svet začetek 
prenovitve«.117 Svet je predvsem  nekaj dobrega.

Prim. V. Grmič, Teologija dialoga Cerkve s svetom, v: BV 25 (1965), 201.
V. Grmič, Dogmatični temelji laikata v od lokih  2. vatikanskega cerkvenega zbora , v: 

BV 26 (1966), 193.
V. Grmič, Dogmatični temelji laikata v odlokih 2. vatikanskega cerkvenega zbora , 194. 
V. Grmič, Dogmatični temelji laikata v odlokih 2. vatikanskega cerkvenega zbora, 194-195.
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3.2 Avtonomija sveta

Tem eljna poteza sveta, ki ga izpostavljajo avtorji na osnovi koncilskih 
trd itev  je, da je svet sam ostojen. S sam ostojnostjo je m išljena tista sam o
stojnost. ki se nanaša na Boga. Ta je seveda relativna in ne absolutna.118 
G lede te sam ostojnosti pravi Grm ič: »Zem eljske stvarnosti imajo nam 
reč tudi svojo lastno vrednost, saj so bile dobre, ko jih je Bog ustvaril, saj 
služijo č loveku  in jih  je  K ristus posvetil z učlovečenjem  in poveličan
jem «.119 Sam ostojnost velja najprej za svet v smislu narave. V njej obsta 
jajo  in delujejo  lastne zakonitosti. Tudi človeški svet je sam ostojen. N aj
prej, ker so v naravo  položene m ožnosti, ki naj jih  človek uresničuje. In 
tudi človek sam  je oprem ljen za intenzivno preoblikovanje sveta. Človek 
zato v svetu ne sme iskati direktnih  - čudežnih - posegov mimo tako u re 
jenega sveta. Sam m ora najprej vse storiti, se pravi uporabiti vse obstoječe 
m ožnosti in danosti v njem  in v naravi in »se šele ob  tem  hkrati opirati na 
Boga«.120 Še več, avtonom ija sveta je zagotovljena tudi glede na odrešen
je  in nadnaravo . »Tudi svet, ki ga Bog v K ristusu sprejem a v obm očje 
svojega odrešenja, ostaja  svet, s svojim naravnim  ustrojem , s svojimi za
koni, torej s svojo avtonomijo«.121 Človek sme in m ora sledeč sam ostojnos
ti razm erja (reda), ki je položeno v svet in vanj. ta svet preoblikovati, vendar 
ne sme svetu  »jem ati avtonom ije, ki mu gre«.122 Svetu tako  pripada av
tonom ija glede na Boga in tudi glede na človeka.

A vtonom ija sveta obsega tudi področja človeške dejavnosti. Sem 
sodijo področja, kot so znanost, politika, um etnost, tehnika itd. Ti sek to r
ji m orajo obstajati in se razvijati po lastnih strukturah. Predvsem  država, 
ki je posebej zanim iva, je ko t najbolj obsežno področje  sveta glede na 
C erkev  sam ostojna. P ravzaprav  sta obe, država in Cerkev, sam ostojni. 
C erkev nim a pravice dajati navodil za ureditev države.123 Država je avto
nom na posebno glede na svojo politično ureditev. Z a to  se Cerkev, ki ni 
vezana na noben  politični sistem, ne sme vm ešavati v zadeve države, 
obenem  pa m ora dovoljevati, da so kristjani avtonom ni v svojem politič
nem  ravnanju . V ern ik i so celo dolžni se politično udejstvovati. Z arad i

" x Prim. V. T ruhlar, n.d., 32.
“9 V. Grmič, Dogmatični temelji laikata  v odlokih 2. vatikanskega cerkvenega zbora, 
197.
120 »Sam je  položil v prirodo možnosti, ki naj jih človek uresničuje... Sam je tu d i ... člove
ka oprem il za intenzivno obdelovanje in predelavo sveta. Z a to  bi bilo proti njegovi 
volji, iti m im o tega božjega reda in povsod iskati d irektnih  posegov Boga. Najprej je 
treba po redni poti, od Boga določeni poti s svoje strani vse storiti in se šele ob tem  
hkrati opirati na Boga« (V. Truhlar, n. d., 31).

V. Truhlar, n. d., 31.
122 V. T ruhlar, n. d., 31.
1-3 Prim. V Truhlar, n. d., 79.
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av to n o m n o sti C erkve in d ržave  »C erkev  ne sm e pričakovati, da  ji bo 
država dajala p rednost p red  drugim i verstvi. Saj m ora država po izjavi o 
verski svobodi vsa verstva spoštovati in ščititi«.124 Svetu tako  pripadajo  
svetne zadeve, Cerkvi pa le tiste, ki zadevajo vero.

3.3 Profanost in brezbožnost sveta

Svet je profan in desakraliziran, ni božanski, hkrati pa je »na nek način 
sakralen, ker je svet od Boga ustvarjen  kot sam ostojen, a vendar od n je
ga p o p o ln o m a odvisen« .125 P ro fanost ali svetnost sveta lahko človeku 
pom aga pri resničnem  razum evanju sveta in njegovem  osvobajanju. Prav 
tako  lahko prizadevanje za uveljavitev svetnosti sveta ali za desakraliza- 
cijo pom en i »očiščenje verskega  doživljanja« in »resnično pog lob itev  
krščanskega pogleda na svet in življenje«.126

V endar pa to  ne velja absolutno: posvetnenje, desakralizacija lahko 
vodi v »popolno  sekularizacijo«, ki o d reka  svetu  vsakršno  povezavo z 
Bogom. Torej v ateizem. T akšna podoba sveta je sicer za krščansko doje
m anje nesprejem ljiva, vendar pa človek, ki zagovarja tak  nazor in si po 
n jem  ob liku je  vest, m ora  biti de ležen  spoštovan ja  in ima pravico do 
družbenega izražanja svojega ateizma, kakor to  velja za vsako drugo (npr. 
versko) prepričanje.127 To terja  tudi poklicanost k svobodi. A teističnem u 
nazoru  je to rej treb a  priznati enakopravnost v družbi, ne pa ga obsojati.

3.4 Svet svobode in odgovornosti

T em eljna vrednota  današnjega sveta je svoboda, ki je cenjena nad vse. 
Iskanje svobode v današnjem  svetu je kljub m ožnosti zlorabe »nekaj p ra 
vilnega in pozitivnega«.128 Svoboda je tem elj človekovega dostojanstva, 
tako  v odnosu  do B oga k o t do sočloveka in se tiče njegovih odločitev. 
Svoboda je najtesneje povezana z vestjo in Duhom , ki se ne om ejuje samo 
na verne. V  vesti govori Bog vsakem u človeku. V  »svobodi m ora človek 
spre jem ati... osebne, družbene, zgodovinske n a loge ... jem ati nase nepovrat
nost ... iz p re te k lo s ti; ... se odp ira ti pozitivnem u razvoju sveta ..., odk lan 
jati. kar življenje človeka in človeštva no tran je  slabi«.129 Svoboda, o k a t
eri govorim o, ni le osebna, am pak ima tudi družbeno  razsežnost pa tudi

'2' Prim. V. Truhlar, n. d., 80-81.
" V. Grmič, Iskanje in tveganje, l.in  2. del, 46.
'  V. Grmič, Iskanje in tveganje, 48.

»Če bi Cerkev tega ne priznavala, bi grešila proti svojemu nauku, po katerem  m ora 
človek zvesto slediti svoji vesti in sme kot socialno bitje lastno prepričanje vesti tudi 
socialno živeti« (V. T ruhlar, n. d., 33).
™ V. Truhlar, n. d., 23.

V. T ruhlar, n.d., 24.
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pogojenost. Svoboda »je deloma tudi družbeno pogojena«.130 V družbi, kjer 
v lada svoboda, je  o sebna  svoboda lažje uresničljiva. O sebna svoboda 
»m ora im eti svoj življenjski p rosto r hkrati sredi družbenega dela«.131

Ti avtorji v tem  času ne izpostavljajo zlorabe svobode in ne nastopajo 
p ro ti raznim  oblikam  liberalizm a, kar je postalo v Sloveniji po sprem em 
bi družbenega sistem a z uvedbo dem okracije modno. Prav nasprotno: ob 
vrednoti svobode poudarjajo  zavest odgovornosti v svetu.

Za današnji svet je značilna tudi rast čuta odgovornosti. Ta »čut kon
cil visoko ceni«, pravi T ruhlar. Ta čut, ki ga je m ogoče zaslediti v svetu 
(tudi v Cerkvi m ed laiki), je sicer izraz delovanja Svetega D uha, a si ga je 
treba  privzgojiti. O dgovornost, ki se uveljavlja v svetu, ni le zase, am pak 
»za vse ljudi in vse zadeve velikega življenja«, odgovornost postaja pla
n e ta rna  kategorija .132

Podobno kot za svobodo so tudi za razvoj čuta odgovornosti pomembne 
družbene strukture. »R azm ere m orajo biti take, da se človek m ore v njih 
razmahniti v vseh dimenzijah svojega poslanstva, na ta način kratko in malo 
živeti svoje dostojanstvo ter po tej poti naravno rasti v čut odgovornosti«.133 
Pozitiven poudarek  ču ta  odgovornosti, ki ga zasledim o v času neposred
no po koncilu, se v osem desetih  letih druži z ugotavljanjem  pom anjka
nje tega čuta. P redvsem  je ta p reob ra t rodila porajajoča se ekološka kri
za v osem desetih  letih in z njo zavest o neodgovornem  obnašanju člove
ka do dobrin  zem lje in zemlje nasploh.134

O dgovornost je, kakor vse druge razsežnosti v svetu ljudi, podvržena 
razvoju in dinam ičnosti sprem injanja ali zgodovinskosti.

3.5 Zgodovinskost sveta

Svet v njegovi celoti je podvržen  neprestan im  sprem em bam  in m e
njavam  časa. Vse je v dinam iki razvoja, zato je treba  gledati vse bolj pod 
vidikom  »sprem enljivosti in razvoja« in ne zgolj »z vidika večnosti«. Zave
dati se je treba, da je »v stvareh veliko več razvoja in v bivanju veliko več 
dinam ike, ko t smo si to včasih predstavljali«, in po tem  oblikovati p rak 
tično življenje.135 Vse je nam reč človeku razpoložljivo, nič ni nedotakljivo. 
Vse, k a r je, je za človeka, ki se s ponosom  ozira na svet, tudi na svoj svet. 
T a zavest je sprva prinašala optim izem, danes pa se »že sprevrača v svoje 
nasprotje, v pesim izem , kar se tiče spoznanja in obvladovanja sveta in sil

V. T ruhlar, n, d., 24.
'3‘ V. T ruhlar, n. d., 24.
B~ Prim. V. T ruhlar, n. d., 26.
133 V. Truhlar, n. d., 27.

Prim. V. Grmič, H um anizem  problem  našega časa, 56-58; 208-223.
135 V. Truhlar, n. d., 98.
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v narav i« .136 T o je razlog, da se v človeku vzbuja čut za skrivnostno  in 
»da posta ja  senzib ilen  za relig iozne v red n o te« .137 V endar svojo re li
gioznost živi sredi sveta in življenja brez transcendence. V  človeškem svetu 
porajajoče negotovosti se tako iz zam ajanega iluzornega upanja o brezm e
jni moči človeka ro jeva nova religioznost, k a r pa še zdaleč ni vera.

Kljub tem u  ostaja vera, da bo lahko človek razložil vse pojave. Z a to  
vse izgublja absolu tn i pom en. Resnici »se m ore človek le nenehno  pri
b liževati« .138 S tak im  pogledom  se druži zavest, da je človek sposoben 
vedno  več n ared iti, celo sam ega sebe. Svet in človek sta  »naredljiva«  
(m achbar). T o  se kaže v tem, da »pozitivno-znanstveni duh oblikuje kul
tu ro  in način m išljenja ... T ehn ika ... sprem inja obličje zem lje ... človeški 
razum  na neki način že bolj in bolj uveljavlja svoje gospostvo: nad p re 
teklostjo z zgodovinskim  raziskovanjem, nad prihodnostjo  s predvidevan
jem  in načrtovanjem «.139 K akor koli že, dejstvo je, da velik del človeštva 
živi v tej m iselnosti.

3.6 Zrelost sveta

G ledanje na svet ko t predvsem  na človekov svet so nekateri slovenski 
avtorji povezovali s koncilom  in njegovim  poudarjan jem  zrele človekove 
osebnosti. Cilj poslanstva C erkve je izgrajevanje zrele osebe. To je  vsebi
na »koncilske antropologije« , ki tem elji na dejstvu, da je  človek eno ta  
naravnega in nadnaravnega. N adnaravno življenje je utelešeno, »vcepljeno 
v človekovo naravno  življenje, spojeno z duševno dejavnostjo  in po tej 
povezano  tu d i s te lesom «.140 T ako  razum ljena zrelost osebe vključuje 
sam ostojnost v razm išljanju, odločanju in ravnanju. N aspro tje  tega je in
dividualni, osebni infantilizem  in skupinski individualizem .141

Z relosti in sam osto jnosti pa n ikako r ni m ogoče razum eti zunaj člo
vekove vesti, ki je govor Boga in »vodilo življenja«.142 Svet, to  je človek, 
je postal vse bolj zrel in sam ostojen in takšnega ga m ora jem ati tudi C er
kev. O benem  pa ga m ora k zrelosti voditi. O  nezrelosti sveta v njeni širo
ki razsežnosti pa niso govorili.

T em eljna  po teza  sveta je  to re j njegova zgodovinskost, d inam ičnost 
razvoja, nedokončanost v vseh pogledih. Z ato  je svet s človekom  vred dan 
človeku v raziskavo in obdelavo. T ako gledanje je bilo do osem desetih let

V. Grmič, Življenje iz upanja, L jubljana 1981, 49.
V. Grmič, Življenje iz upanja , 49.
Prim. V. Grmič, Življenje iz upanja, 50.

139 V. Truhlar, n. d., 30.
V. Truhlar, n. d., 12.
Prim. V. Truhlar, n. d., 15-16.
Prim. V. Truhlar, n. d., 22-23.
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zaznam ovano z optim izm om , potem  pa se že preveša v zaznavanje pesi
mizma, ki rojeva v človekovem  svetu čut zemeljske (im anentne) religioz
nosti.

3.7 Grešnost sveta

Ob prevladujočem  optimizmu, ki zaznam uje stališča naših avtorjev, ko 
slikajo podobo sveta, pa vsak na svoj način upošteva dejstvo, da je svet 
zaznam ovan tudi z grehom. Grešnost izhaja iz človeka in se odraža v svetu, 
od  tam  pa spet deluje na človeka. »Človekov greh maliči podobo sv e ta ,... 
ta  zm aličeni svet s svojo zlobo spet o b ra tn o  razd ira lno  vpliva na člo
veka«.143 Iz sveta greha se človek trga in oddaljuje tako, da v ljubezni, »aga- 
pe«, služi ljudem  in svetu. O brat »k ljudem, ob rat k svetu ... ni t a k ..., da bi 
se od Boga odvrnil«, kajti služba bližnjemu je »že sama hkrati služba Bogu. 
bogočastje in tako  izraz avtentične religije«.144 Kljub grešnosti, ki zazna
m uje svet, svet ni slab in zloben. V njem  je vendarle več nesebičnosti in 
ljubezni kakor zla.

Sklep

Podoba sveta, kakor jo je m ogoče razbrati iz del nekaterih  mislecev v 
slovenskem  p rosto ru  iz pokoncilskega časa. je identična s situacijo, v ka
teri se nahaja tedanji človek; ta situacija določa njegovo mišljenje in ravnan
je. To stanje sveta m ora Cerkev upoštevati tako v svoji teologiji kakor tudi 
v pasto raln i praksi, to  je pri oznanjevanju evangelija. Sveta torej misleci 
ne razum ejo mimo. poleg ali zunaj, ločeno od C erkve in njenega poslan
stva. Tudi ne poleg ali mimo Boga, ampak vedno v medsebojni naravnanos
ti, ob izrecnem  naglašanju njegove avtonom ije, svetnosti, svobodnosti in 
odgovornosti, zrelosti in grešnosti. Vse pa v okviru zgodovinskosti, to  je 
nedokončanosti in odprtosti v njegovo dopolnitev v prihodnosti. T akšne
m u svetu  m ora  C erkev  oznan ja ti evangelij in b iti v njem  zakram en t 
odrešenja.

" V. Truhlar, n. d., 86.
144 Prim. V. T ruhlar, n. d., 63.



A. Lah, Vrednotenje in sprejem 2. vatikanskega koncila v Sloveniji 187

Povzetek: Avguštin Lah, Vrednotenje in sprejem 2. vatikanskega kon
cila v Sloveniji

R azprava je pokazala, da je 2. vatikanski cerkveni zbor slovenska jav
nost - kljub zaprtosti političnega p ro sto ra  zaradi kom unističnega režim a 
- so razm erno  d ob ro  sprem ljala  vse od najave do njegovega zaključka. 
Intenzivnost sprem ljanja je celo vedno bolj naraščala. Koncilsko dogajanje 
so k o m en ta to rji sprem ljali in kom en tira li glede na svojo naravnanost. 
C erkveno u radna  stran  je sprejem ala  ideje koncila z zm ernim  optim iz
mom, n ek a te re  o novih pogledih na C erkev z navdušenjem . Bolj kritično 
u sm erjena  s tran  je sp rem ljala  dogajan je  z zaskrb ljenostjo , da m orda  
napredne, nove, reform ne ideje in pogledi, ki so - po njihovo - bistvenega 
pom ena, ne bodo prevladale. O b koncu je bila tudi ta stran  zadovoljna, a 
še vedno z dvom om , če bodo novi dokum enti res prinesli želeno in p o 
trebno  prenovo Cerkve.

R azprava je pokazala, da se je del avtorjev osredotočil predvsem  na 
n o tran jo  podobo  C erkve, drugi del pa na zunanjo  podobo. V sem  pa je 
C erkev najprej Božje ljudstvo in zak ram en t odrešenja, ki se m ora kljub 
določeni nadčasovnosti neprestano prenavljati in prilagajati razm eram , da 
bi m ogla čim bolj služiti v svetu. Biti v službi je njeno bistvo. To velja tudi 
za C erkev kot Kristusovo skrivnostno telo; v njej se uresničuje zedinjen
je z Bogom.

Svet, ki naj m u C erkev služi, obsega Božje stvarstvo in človeka ter vsa 
področja človekove dejavnosti. Svet ima svojo relativno avtonom ijo; ima 
tudi svojo pozitivno prihodnost, zato je v vseh svojih razsežnostih in struk
tu rah  kljub grehu, ki se v njem  uveljavlja, dober. Človekova, še posebno 
kristjanova naloga je, da v svetu živi svobodno in odgovorno, da ga bo čim 
bolj počlovečil.

Ključne besede : 2. vatikanski koncil, sprejem  v Sloveniji, veselje nad 
koncilom , božje ljudstvo, C erkev v službi sveta.

Sum mary: Avguštin Lah, Judging and Acceptance of the Vatican II in 
Slovenia

The treatise shows that - though the Slovenian political space was rather 
closed due to  comm unism  - the Second Vatican Council was relatively well 
follow ed in Slovenia from  its announcem ent up to  its closure, even with 
increasing intensity. The com m ents depended  on the attitude of the com- 
m en ta to rs . T he m ore official chu rch  circles accep ted  the  ideas of the  
Council with qualified optim ism  and some new views on the Church even 
with enthusiasm . O ther circles were m ore critical and followed the events 
with some apprehension that new, progressive, reformistic ideas and views,
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which w ere of essential im portance in their opinion, might not prevail. In 
the  end these circles w ere satisfied as well though they stili had doubts 
w hether the new  docum ents would really bring abou t the desired  and 
necessary renew al of the  Church.

Concerning the picture of the Church, the treatise shows that one group 
of au thors concen tra ted  prim arily on the inner image of the Church and 
a n o th e r group on its visible structure. But to ali of the m the Church is 
prim arily  a people of G od and a sacram ent of salvation, which - in spite 
of a certain  independence from  tim e - m ust perpetually  renew  itself and 
adapt itself to the conditions in order to be able to serve the world as well 
as possible. To be in Service is the  essence of the  Church. This also ap- 
plies to  Church as the mystical body of Christ in which the unity with God 
is realized.

T he world that the C hurch should serve encom passes G od 's creation 
as well as m an and ali areas of his activity. The world possesses a relative 
autonom y. The world has its positive future and therefore it is good in all 
its dim ensions and structu res in spite of sin being a part of it. M ams and 
especially a Christianas task  is to live in the world freely and responsibly 
in o rder to  hum anize it to  the g reatest possible extent.

Key words: V atican II, acceptance in Slovenia, joy at the Council, people 
fo G od, Church in the  service of the world.
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R a z p ra v a  (1.01) U D K  241.821 : 159.92 (045)

Stanislav Slatinek

Psihična zrelost za življenje v celibatu

O psihični zrelosti človeka

Težko je govoriti kar na splošno o psihični zrelosti človeka. Veliko lažje 
je govoriti o različnih vidikih človekove zrelosti. Č lovek dozoreva na ra 
zličnih področjih, ko t so vera, m orala, politika in drugo. Z a to  lahko go
vorim o o religiozni, m oralni, o poklicni zrelosti in tako  dalje. V sako pod
ročje zrelosti se lahko znova in znova deli. Pri poklicni zrelosti lahko go
vorim o o zrelosti kristjana, o zrelosti duhovnika ali redovnika. Prav tako 
lahko razlikujem o različna obdobja zrelosti. Č lovek je lahko m ladoleten  
ali polnoleten . Lahko je fizično ali psihično zrel ozirom a nezrel. Skratka, 
psihična zrelost je neko določeno stanje, ki jo človek doseže s svojo s ta 
rostjo  in tem u prim erno  vzgojo.

Ko Zakonik  cerkvenega prava (Z C P) govori o vernikih, o kandidatih  
za noviciat, za d iakonat in p rezb ite ra t, ne govori d irek tno  o njihovi psi
hični zrelosti, am pak o njihovi »človeški zrelosti«. V ern ike spodbuja, da 
raste jo  v »zrele človeške osebnosti«  (prim. kan. 217). V  sem enišču naj si 
gojenci pridobijo  poleg predpisanih  lastnosti še »po trebno  človeško zre
lost« (kan. 244). T iste  kand ida te , ki so »dovolj zreli« (kan. 642), sm ejo 
predstojniki sprejeti v noviciat. V  svetno ustanovo posvečenega življenja 
se lahko sprejm e sam o tistega, ki im a »zrelost« (kan. 721 § 3), po trebno  
za življenje v določen i ustanovi. K dor je  dosegel p o tre b n o  sta ro st in je 
»dovolj zrel« (kan. 1031 § 1), lahko prejm e tudi prezb iterat. Skratka, psi
h ična zre lost posam eznika  se v Z C P  razum e k o t popo lna  človeška z re 
lost.

Z a gojence sem enišča je »človeška zrelost« (prim. kan. 244) p reprosto  
biti človek. M nogi bežijo pred  tem. Bojijo se biti to, kar so, in bi radi bili 
nekdo  drug. Z re l človek pa je to, kar je, in usm erja svojo energijo  k u re 
sničevanju svojih svobodno izbranih ciljev. Zastavljene cilje vedno dobro 
prem isli. Z a to  je v svojem  ravnan ju  popo lnom a sam ostojen. O dločitve 
zrelega človeka so znam enje notranje gotovosti in trdnosti. Prav tako  ima 
zrel človek zelo razvit čut za resničnost. Z aveda se svojih slabosti in po
zna svoje meje. Sposoben je zaupati sebi in drugim. Sam o zrel človek lah
ko v polnosti sprejm e sebe in drugega.

Popolno človeško zrelost dopolnjuje tudi »duhovna zrelost«. D uhovno 
zrelost dosežejo bogoslovci s p rim erno  duhovno vzgojo, kot določa ZC P
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(prim. kann. 244-248) in cerkveni dokum enti.1 Posebno znamenje duhovne 
zrelosti je razsodnost (prim. kan. 277 § 2), to  je sposobnost vstopiti v vsak 
človeški odnos. K dor je v svojem življenju dosegel harmonijo med popolno 
človeško z re lostjo  in duhovno  zrelostjo , je v nekem  smislu dosegel 
takoim enovano »psihično zrelost«.2

Psihična zrelost pri človeku ni nikoli popolna. O seba je vedno odprta  
in usm erjena k večji ali m anjši psihični zrelosti. K er ni nobenega m odela 
psihične zrelosti, zato tudi ni nobenega objektivnega kriterija, kaj pom e
ni biti psihično zrela oseba. Če govorim o o psihično zreli osebi, po tem  s 
pojm om  »psihična zrelost« osvetlim o stanje določene osebe. Ni m ogoče 
pričakovati, da bo o trok  dosegel psihično zrelost odrasle osebe. O trok  bo 
imel psihično zrelost otroka. Prav tako  je psihična zrelost duhovnika, ki 
se je obvezal za celibat, drugačna od psihične zrelosti poročenega moža, 
ki je poklican, da skrbi za svojo družino. V sak stan  in vsako starostno  
obdobje zahteva svojo psihično zrelost. Najbolj zanesljiv kriterij psihične 
zrelosti je  to rej življenje, ki pokaže, koliko je kdo zares psihično zrel in 
odgovoren za naloge, ki jih je z določeno starostjo  sprejel. O dgovornosti 
in naloge o troka  so gotovo drugačne od odgovornosti in nalog odraslega. 
Prav tako  so tudi odgovornosti in naloge poročenega m oškega ali ženske 
drugačne od odgovornosti in nalog, ki jih ima duhovnik, redovnik ali re 
dovnica. N a vse to  je p o trebno  biti pozoren, ko razm išljam o o psihični 
zrelosti človeka, ki se je odločil za življenje v celibatu.

Skrivnost celibata

Celibat je danes eno izmed zelo pom em bnih in izzivalnih vprašanj.3 V 
sodobni ku ltu ri, ki je ve likokrat b rez  smisla za v redno te , se postavlja  
vprašanje o vrednosti in pom enu celibata. Ni jih malo, ki se danes sp ra
šujejo: Č em u celibat? Ali ni celibat zapravljanje človekovih moči, ki bi se 
jih dalo uporab iti v korist človeštva? Ta vprašanja so v našem  času, ki je 
čas koristo lubja in uživanja, vse pogostejša.

‘ Prim. D 4-17; D V  8-21.
La scelta spirituale del celibato sacerdotale per amore del Regno dei Cieli, v: 

Uosservatore rom ano, 22.1.1993, 29-30.
3 A. Boni, Sacralita dei celibato sacerdotale, CI 3, G enova 1979, 15-27; K. D em m er, 

Z um utung  aus dem  Ewigen, Gedanken zum  priesterlichen Zollibat, Freiburg 1991,12- 
93; C arlo M. M artini, Folge m ir nach, Glaube, Dinst und Zollibat, Freiburg 1992, 57-94; 
Quando Dio dona e ’ per sempre, U n ’intervista al Cardinale Joachim  Meisner, Arcives- 
covo di Koln, v; Uosservatore romano, 25.10.1992,2; J. Pena, Fondamenti dottrinali dei 
celibato ecclesiastico dal CIC 1917 al CIC  1983, v: Periodica 83 (1994), II, 225-246; L. 
Ciccone, II carisma dei celibato. Quali criteri per un suo discernimento nei candidati al 
presbiterato?, v: Rivista Theologica di Lugano  II (1997), 1, 43-57.
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D ružba, v k a te ri živimo, je zelo m aterialistična in o d p rta  za erotiko. 
Papež Janez  Pavel II. pravi, da je sodobna družba polna »hedonistične 
kulture«,4 ker m alikuje nagon in odvezuje spolnost od vsake objektivne 
m oralne norm e. Z a to  v tej družbi za celibat skoraj ni prostora. C elibat se 
ljudem  p red s tav lja ta  negativno , ko t odločitev , ki izključuje užitek  in 
ljubezen in zato  ogroža človekovo naravo. Tudi v C erkvi je tako  razm iš
ljanje povzročilo veliko dvom ov in nasprotovanja. M nogi so pričakovali, 
da se bo C erkev po 2. vatikanskem  koncilu odpovedala celibatu.5 Cerkev 
pa se celibatu  kljub vsem u ni odrekla. Prav naspro tno . Kljub negativne
m u razpoloženju  družbe se danes m nogi odločajo za celibat, to je  za d e 
viški stan  življenja.6 Z a to  C erkev vedno bolj čuti po trebo , da ponudi iz
biro celibata tistem u, ki se čuti osebno nagovorjenega, da sledi Kristusu.

C elibat je poseben  dar (prim . kan. 277 § l) ,7 ki ga Bog daje Cerkvi in 
posam ezniku. Je karizm a Svetega Duha. Nihče nam reč ne m ore v Cerkvi 
p reje ti duhovniškega posvečenja, če ni z darom  duhovništva prejel tudi 
karizm e celibata. So nam reč taki. ki si v Cerkvi želijo posta ti duhovniki, 
vendar niso priprav ljen i spreje ti celibata. Takim  C erkev  ne bo podelila 
duhovniškega posvečenja, ker ve, da resnični klic za duhovništvo, gotovo 
sprem lja tud i karizm a celibata. T o pom eni, da je skrivnost celibata v d r
zni odpovedi zakonu zaradi Božjega kraljestva.

K dor p ride  do  p rep ričan ja , da m u K ristus daje d a r duhovništva, se 
zavestno in svobodno obveže za celibat. B rezpogojno sledi Božjem u kli
cu in se da voditi Svetem u D uhu. T aka odločitev je za b lagor C erkve in 
za zveličanje duš. T istem u, ki želi postati duhovnik  je jasno, da m ore in 
m ora hoditi za G ospodom  z nedeljenim  srcem, in m u tako  m ore posvetiti 
vse svoje življenje, in ne le nekaj dejanj.8 Na ta način se vzpostavi pose
ben odnos m ed p rip ravn ikom  za p rez b ite ra t in K ristusom . P re jem nik  
p rezb ite ra ta  se tako  odloči za življenjski stan. da ne bo z n ikom er sklenil 
zveze, ki bi vodila v zakon. Ko se obveže za celibat,9 se odloči za čisto in 
zdržno življenje. Č istost je v popolni ljubezni do Boga in v izpolnjevanju 
njegovih zapovedi. Z držnost pa  v najširšem  pom enu besede pom eni obv

* Prim. Janez Pavel II. Posvečeno življenje (CD 65), 88.
Prvi osnutk i dokum enta  »Presbyterorum  ordinis«, ki govori tudi o celibatu, so bili 

deležni ostre kritike in nasprotovanja. Popravljen osnutek je  pri slovesnem glasovanju 
dobil 2390 pritrd iln ih  glasov in sam o 4 odklonilne. O dlok je bil slovesno razglašen 
7.12.1965.

Prim. C 42c, 43c; D 16c.
7 Prim. D 16.

Prim. Janez Pavel II, n. d., 104.
Z C P  kan. 277 § 1: «K leriki so dolžni oh ran ja ti popolno in trajno  zdržnost zaradi n 

ebeškega kraljestva in jih  zato veže celibat, ki je poseben božji dar, saj se m orejo z njim 
posvečeni služabniki z nedeljenim  srcem lažje oklepati K ristusa in se svobodneje po
svečati službi Bogu in ljudem«.



192 Bogoslovni vestnik 59 (1999) 2

ladovan je  spo lnega nagona. Z  izbiro celibata, č istosti in zdržnosti se 
pripravnik  da popolnom a na razpolago poslanstvu Cerkve.

Z a celibat, čistost, zdržnost in vedno devištvo se prejem nik prezbite- 
ra ta  obveže z obljubo.10 Pred lastnim  škofom  ali višjim predstojnikom  iz
javi, da bo prostovoljno in svobodno sprejel obveznosti celibata in oblju
bi, da bo storili vse, da ne bo ogrozil čistosti.11 Če m anjka obljuba, m anj
ka bistveni elem ent odločitve.12 Z ato  je obljuba zunanje znamenje, da se 
celibat resno sprejem a kot stalni način življenja.

To je skrivnost celibata, k ije  ne razum ejo vsi, temveč samo tisti, katerim  
je dana. Mnogi, ki tega daru  nimajo, se spotikajo nad celibatom. Celibat, ki 
se v Cerkvi izbere za prejem  svetega reda, za popolno, dokončno in stalno 
podaritev Bogu, pom eni živeti vedno devištvo. Predpostavlja nedeljeno srce 
za življenje evangeljskih svetov po daru  milosti, ki jih je kdo prejel.

V sako razm išljanje o celibatu zato upravičeno prebudi zanim anje in 
kaže. da je odločitev za celibat velika skrivnost, ki je v Kristusu in v Cerkvi. 
Isto so poudarjali različni teologi in papeški dokum enti.13 D ar duhovništva 
in karizm o celibata daje Kristus tistim, ki so poklicani in pripravljeni, da 
ponujeni dar svobodno sprejmejo. Ko duhovnik sprejm e celibat, se podari 
K ristusu in Cerkvi. T ako  je bolj prost za službo b ratom  in sestram . To ne 
pom eni, da zavrača zakonsko življenje, k ako r da je zakon manj vreden. 
O dločitev  za celibat je veliko bolj znam enje tistega življenja, ki ga bom o 
deležni v večnosti.14 T akrat se ljudje ne bodo ne ženili in ne možile. Živeti 
celibat pom eni, da gre za drugačno obliko ljubezni, kot je mogoča v zakra
m en tu  zakona. G re za sposobnost darovati se drugem u v popolnem  de- 
vištvu. Sam o na tak  način je mogoče celibat v prim erjavi z zakonom  videti 
ko t popolnejši življenjski stan .15

Za tako odločitev pa je nujno potrebna fizična in psihična zrelost (prim. 
kan. 241 § l ) .16 Sam o zrel človek lahko uresniči svojo življenjsko pokli
canost, se svobodno odloča in je gospodar svojih dejanj in svojega živ

10 ZC P (1917), kan. 132 § 1: «Klerikom  z višjimi redovi je  prepovedano ženiti se; 
dolžnost ohranjati čistost, jih  veže tako, da store tudi sakrilegij, če greše proti njej; velja 
jsa določba kan. 214 § 1«.

Že pred  koncilom  so kleriki za prejem  subdiakonata morali obljubiti, da bodo storili 
vse za ohran itev  čistosti in celibata. C. Sepe, II celibato segno profetico anche oggi, v: 
Uosservatore rom ano, 22. 11. 1992, 7.

Prim. Pij XI, okrožnica A d  catholici sacerdotii, 20.12.1935, v: A A S 28 (1936), 5-53; 
Pij XII, A postolsko pismo M enti nostrae, 23.9.1950, v: A A S 42 (1950), 657-702; 
okrožnica Sacra virginitas, 25. 3. 1954, v: A A S 46 (1954), 161-191; Janez XXIII, 
okrožnica Sacerdotii nostri primordia, 1.8.1959, v: A A S 51 (1959), 545-579.

Prim. Janez Pavel II, Dal vam bom  pastirjev (CD 48), 29.
14 Prim. D 16; D V  10; C 42-44.
13 Prim. Pavel VI, okrožnica Sacerdotalis caelibatus, 24. 6. 1967, v: AAS 59 (1967), 56.

Vincenzio Fagiolo sm atra, da je eden izmed bistvenih kriterijev za sprejem kandida
ta  v veliko  sem enišče njegova psihična zrelost. Samo tako  bo kandidat prim eren za
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ljenja.17 C erkev  preverja, ali je kandidat, ki želi posta ti duhovnik, zares 
zrela osebnost, obdarjen  z darom  celibata, da se bo z nedeljenim  srcem  
lažje oklepal K ristusa in se svobodneje posvečal službi Bogu in ljudem.

V zgoja za življenje v celibatu
Zanim ivo je brati dokum ente  2. vatikanskega koncila o življenju v ce

libatu.18 Vzgojna načela koncilskih očetov so prim erno dopolnjena z novej
šimi spoznanji zdrave psihiatrije, psihologije in pedagogike. Tudi v teo 
loških razpravah, ki obravnavajo vprašanje celibata, je vedno več plodnega 
sodelovanja m ed teologi, zdravniki, psihologi in psih iatri.19 Iz teh  doku 
m entov  je razvidno, da je za življenje v celibatu po trebna  tem eljita vzgo
ja in zadostna psihična zrelost, ki se kaže predvsem  v notranji u ravnove
šenosti. Vsi, ki se odločajo za duhovniški ali redovniški poklic, se m orajo 
že v dobi p rip rave  skrbno vzgojiti za ta  stan. N avaditi se m orajo živeti v 
odpovedi, da bodo  na ta način lahko vsem  postali vse. Pom em bno je, da 
kandidati dobro poznajo vsebino in smisel celibata. Po treznem  premisleku, 
kaj vse nalaga izbira celibata, se bodo kandidati lažje oklenil tega stanu. 
Celibata ne bodo izbrali zato, ker ga nalaga cerkvena zapoved, am pak zato. 
ker je d ragoceni Božji dar, ki ga je treb a  ponižno izprositi. Zanje je po 
m em bno, da sprejm ejo celibat »z vsem  srcem  in ne sam o kot neizogiben 
pogoj za p rejem  svetih redov«.20

O vzgoji (prim . kan. 232) in p o treb n i psihični zrelosti za življenje v 
celibatu  govori tudi ZC P iz leta  1983. V štirih kanonih  (kan. 642; 1041.1; 
1044 § 2, 2 in 1051.1) so zapisane tem eljne norm e o psihični zrelosti kan 
d idatov  za noviciat in p rezb ite ra t. Z akon ik  p redpostav lja , da bo kand i
dat za življenje v celibatu psihično zrel že na začetku, ob vstopu in potem  
ves čas op rav ljan ja  svete službe. Z a to  je nujno, da norm e Z C P poznajo  
vsi, ki so n am en jen i v sveto  službo in vsi, ki v njej živijo. Z a vzgojitelje

duhovniško posvečenje. Glej: V. Fagiolo, La logica della consacrazione nel celibato ec
clesiastico, v: L'osservatore rom ano, 6. 8. 1993,12.

K ardinal R atzinger v svoji predstavitvi A postolskega pisma papeža Janeza Pavla II, 
o duhovniškem  posvečenju, posebaj poudari odgovorno nalogo Cerkev, da vzgaja du 
hovnike v zrele osebnosti. Prim. J. Ratzinger, La lettera Apostolica »Ordinatio Sacerdo
talis«, v: L’osservatore rom ano , 8. 6. 1994, 6.
18 Glej: D 16; C 29. 42; DV 10.

G. Versaldi, Uso della psicologija nella form azione sacerdotale e religiosa nell rispetto 
dei diritti della persona, v: Periodica 83 (1994), III, 381-397; Congregazione per l’edu- 
cazione cattolica, Direttive sulla form azione dei seminaristi circa i problem i relativi al 
m atrim onio ed alla famiglia, Rom a 1995, 1-5; Pontificia opera per le Vocazioni Eccle- 
siastiche, N uove vocazioni per una nuova Europa, D ocum ento  finale del Congresso 
sulle V ocazioni al Sacerdozio e alla V ita C onsacrata in E uropa, Roma, C itta del V at
icano 1997, 88-91.

Kongregacija za bogoslužje in disciplino zakram entov, Skrutiniji o sposobnosti kan
didatov (slovenski prevod), 10.11.1997, R im  1997, prot. štev. 589/97; Priloga štev. 5: 
Navodila za pripravljanje informacij glede svetih redov, toč. 7.
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in njihove pom očnike pa  je pom em bno, da s prim erno vzgojo kandidate 
pripravijo  na sam sko življenje, da se ga naučijo im eti v časti kot poseben 
Božji dar (prim . kan. 274 § 1).

Kan. 642 zahteva, da predstojnik noviciata dobro presodi, ali je kandi
dat, ki želi vstopiti, že dosegel potrebno psihično zrelost za sprejem  ali ne.21 
Cerkev je pred leti svetovala, da kandidati, ki želijo narediti redovne zaob
ljube ali prejeti p rezbiterat, opravijo zdravniški pregled. Kljub tem u tega 
ni uvedla kot redno  prakso. Šele po letu  1970 je Kongregacija za kato li
ško vzgojo zahtevala , da povsod, k jer je m ogoče, bogoslovci opravijo  
zdravniški pregled pri psihologu, preden  vstopijo v bogoslovje, da se ugo
tovijo m orebitna podedovana družinska nagnjenja.22 Ravnatelj bogoslovja 
je po kan. 1051, št. 1 dolžan, da pred  duhovniškim  posvečenjem  o kand i
datih  skrbno priprav i poročilo  o njihovem  fizičnem in duševnem  zdrav
stvenem  stanju.23 K er ravnatelj najbolj pozna kandidate  za posvečenje, 
lahko o njih napiše najbolj izčrpno poročilo, še posebaj glede njihove psi
hične zrelosti za življenje v celibatu.

D ruga določila Z C P pa se nanašajo  na čas po posvečenju. Kan. 1041, 
št. 1 govori o ireg u la rn o s ti in d rug ih  zad ržk ih  za p ode litev  svetih  r e 
dov in postav i na p rvo  m esto  b rezum nosti in d ruge duševne bolezni, 
zarad i k a te rih  velja k and ida t za nesposobnega za pravilno opravljan je

ZC P kan. 642: »Predsto jn ik i naj s pozorno skrbnostjo  sprejm ejo samo tiste, ki so 
poleg zah tevane starosti zdravi, prim ernega značaja in dovolj zreli, da se oklenejo 
ustanovi lastnega življenja; če je potrebno, naj zdravje, značaj in zrelost potrdijo tudi s 
gom očjo izvedencev, velja pa predpis kan. 220«.

Kongregacija za katoliško vzgojo, Ratio fundamentalis institutionis sacerdotalis, 6. 1. 
1970, v: A A S 62 (1970), 351; EV 3, 1865.

ZCP kan. 1051,1: »G lede skrutin ija o po trebnih  lastnostih  prejem nika se je treba 
ravnati po naslednjih  predpisih: 1. treb a  je  im eti potrdilo  ravnatelja sem enišča ali 
vzgojne hiše o lastnostih, ki so pripravniku potrebne za prejem svetega reda, to je  glede 
pravega nauka, pristne pobožnosti, dobrih nravi, pripravljenosti za opravljanje službe; 
in tudi po prav opravljenem  pregledu o njegovem fizičnem in duševnem  zdravstvenem 
stanju«. P o trd ilo  se zahteva posebaj ko gre za škofijske bogoslovce, pravi Liidike v 
kom entarju h kan. 1051,1. Glej: K. Liidike, Die Weihe, v: Miinsterischer Kommentar zum  
CIC, B and 3 (A ugust 1985), 1051/1. Tudi Kongregacija za katoliško vzgojo ravnatelja 
obvezuje, da je  po vesti dolžan, osebno ali po drugih duhovnikih, župnikih in posebaj 
izbranih lajkih, zbrati kar največ podatkov o vsakem kandidatu in te podatke posredo
vati škofu, da le ta  presodi poklic vsakega kandidata. Prim. Kongregacija za katoliško 
vzgojo, n. d ., 1867. V an G eorg May in M aurizio Costa v svojih razpravah zelo podrob
no navajata naloge ravnatelja  sem enišča ali vzgojne hiše. Glej: V an G. May, Gewah- 
rung und  Versagung der Zulassung zur Weihe, v: Theologia et Ius canonicum. Festgabe 
ftir H eribert H einem ann zur V ollendung seines 70. Lebensjahres, H erausgegeben von 
H einrich J. F. Reinhard, Ludgerus Verlag 1995, 371-384; M. Costa, I  soggetti dellafor- 
m azione spirituale dei seminaristi. Parte II: identificazione delle persone, ruoli, compiti 
e responsabilita’, v: Periodica  86 (1997), IV, 527-569.
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službe .24 Če so pri k an d id a tu  zdravniško p o trjene  duševne bolezni, se 
sm atra, da je nesposoben  za posvečenje. M nenja izvedencev so v teh  pri
m erih nujna in odločilna, razen če je brezum nost ali druga duševna bolezen 
opazna sam a po sebi. T udi če je kandidat za prejem  svetih redov ozd ra 
vel od svoje bolezni, je še vedno iregularen. Lahko pa iregularnost sp re 
gleda k rajevni škof, ko zdravnik  zagotovi, da je bolnik zares dokončno 
ozdravel.25 Kan. 1044 § 2, št. 2 zahteva od ordinarija, da se posvetu je  z 
zdravnikom , p reden  ponovno  sprejem e v službo duhovnika, ki je trpel 
zaradi brezum nosti ali je imel druge duševne bolezni.26 Pogovor z zdravni
kom  je za ord inarija  lahko zelo koristen  in m u bo pom agal pri odločitvi.

S tem . ko Z C P svetuje, da bi vzgojitelji čim bolj poznali zdravstveno 
stanje kandidatov za sveto službo, ne nasprotuje človekovi pravici do lastne 
intim nosti. P reso jnost fizičnega in duševnega zdravstvenega stan ja  po 
sam eznikov. ki se želijo dati C erkvi na razpolago  kot duhovniki ali re 
dovniki, je za C erkev ne sam o dobra, am pak zelo koristna in nujna. Že 
sam o to, da lahko vzgojitelj b rani dobro  ime kandidata, je zadosti velik 
razlog, da m ora dobro  poznati njegovo fizično in psihično stanje (prim. 
kan. 220).27 C erkev je nam reč vedno branila dostojanstvo človeka. Z ato  
ima pravico, da pozna psihično stanje tistih, ki želijo v Cerkvi opravljati 
duhovniško službo. ZC P nasprotuje vsakem u nezakonitem u pridobivanju 
po d a tk o v  o č lovekovem  psihičnem  stanju. C erkev  se je zato  vedno  na 
zakonit način približala človeku in se prepričala o njegovem  psihičnem  
zdravju. Najbolj zakonit pristop  om ogoči C erkvi posam eznik, ko opravi 
zdravniški pregled pri psihiatru ali psihologu.28 V saka prisila je nezakonita 
in p ro ti tem eljnim  človekovim  pravicam . T udi kodeks zdravniške etike 
zagotavlja varovanje zdravniških podatkov. Z dravn ik  zato  ne sm e brez 
soglasja kand idata  n ikom ur zaupati njegovega psihičnega stanja. V saka 
vednost o tem  pa koristi najprej samim kandidatom  in seveda tudi tistim, 
ki jih pripravljajo na duhovniško službo. 2. vatikanski koncil celo svetuje, 
da se sm ejo v ta  nam en  uporab lja ti na jsodobnejša  sredstva, ki jih nudi

24 ZC P kan. 1041,1: »Za prejem  svetih redov je iregularen: 1. kdor trpi zaradi kakšne 
ob like brezum nosti ali druge duševne bolezni, zaradi katere po posvetovanju  z iz
vedenci velja za nesposobnega za pravilno opravljanje službe«.
25 Prim. L. Chiappetta, 11 Codice di diritto canonico, II, 3477.
26 ZC P kan. 1044 § 2,2: »Zaradi zadržka ne sme opravljati svetega reda: 2. kdor trpi 
zaradi brezum nosti ali druge duševne bolezni po kan. 1041,1, dokler ordinarij po po
svetovanju z izvedencem  ne dovoli opravljanje svetega reda«.
”7 Prim. L. C hiappetta, n. d., I, 1248-1252.
28 K ongregacija svetuje vzgojiteljem, da v osebnem  dosjeju vsakega kandidata skrbno 
hran ijo  m ed drugim i tudi naslednje dokum ente: »Zdravniško potrdilo , ki izpričuje 
kandidatovo zdravje, na podlagi pregleda pred vstopom (prim. kan. 1051, toč. 1, 241 par. 
I), in psihološko poročilo, če obstaja utem eljen razlog (kan. 1051, toč. 1)« glej: K ongre
gacija za bogoslužje in prejem  zakram entov, n. d., prva priloga, dokum entacija o vsa
kem  kandidatu, toč. 7. 8.
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sodobna psihitrija in psihologija za celostni pristop k človeku. Vzgojitel
jem  se za to  svetu je jo  posebn i tečaji, da se bodo  čim bolj izobrazili na 
področju psihopedagogike.

K andidat za duhovniški poklic m ora biti psihično zrela osebnost tudi 
zato, k e r je duhovniški poklic povezan z življenjem  v celibatu. Svobodno 
in prem išljeno se lahko za tako življenje odloči sam o zrel človek. K andi
d a t  ki ni psihično zrel, bo zelo težko vztrajal v dani obljubi ali pa bo kmalu 
prosil za spregled od celibata.

Cerkveni dokum enti, ki govorijo o vzgoji duhovnikov in novi ZCP, zato 
odločno zahtevajo  od vzgojiteljev, da kand idate  tako  vzgajajo, da bodo 
zaradi svojih človeških, moralnih, umskih in duhovnih sposobnosti, svojega 
te lesnega  in duševnega zdravja in p ravega ho ten ja  p rim ern i za tra jno  
posvetitev  sveti službi (kan. 241 § 1) in za življenje v celibatu.29 G re za 
odgovornost, k a te ri se vzgojitelji ne m orejo  kar tako  odpovedati ali jo 
zanem ariti. K adar že posvečen duhovnik  prosi za spregled od obljube 
celibata, se lahko upravičeno dvomi, da tudi vzgojitelji niso dobro opravili 
svoje naloge, k e r so psihično nestanovitnega kandidata  pripustili k po
svečenju.

Kandidatom , ki nam eravajo postati duhovniki, Cerkev svetuje, naj si v 
letih priprave na posvečenje pridobijo potrebno gotovost, da so notranje 
in zunanje psihično svobodni, zreli za čisto ljubezen in sposobni živeti v 
celibatu. Če dvomijo v svojo lastno psihično zrelost in trdijo, da še niso dovolj 
seznanjeni z dolžnostm i in brem eni, ki so lastna posvečenim služabnikom 
(kan. 247 § 2), jih vzgojitelji ne smejo pripustiti k posvečenju.3" V  tem  prim 
eru  je po trebno  kand idatom  podaljšati čas priprave. Razlogi za njihovo 
negotovost so lahko zelo različni. Pogosto so psihične težave kandidatov 
ukorenin jene v njihovi družini ali v okolju, kjer so odraščali, ali pa so se 
pojavile kasneje kot bolezni ali motnje. D a bi se tem eljito preverila kan- 
diddatova sposobnost, se zelo svetuje pogovor z ravnateljem  vzgojne hiše, 
z lastnim  škofom  ali višjim predsto jn ikom  in z zdravnikom . Na podlagi 
pogovora z vsemi in še posebaj s psihologom  je mogoče oceniti, kakšna je

V dokum entu »Skrutiniji o sposobnosti kandidatov« beremo: »Tisti, ki imajo odgo
vornost pripuščati k svetim redovom, vedo, da opravljanje te odgovornosti ni lahko«, v: 
Kongregacija za bogoslužje in prejem  zakram entov, n. d., toč. 6. Za vzgojitelje je 
pom em bno, da presodijo sposobnost kandidata: »Presoja o kandidatovi sposobnosti za 
prejem  d iakonata s ciljem presb iterata  vključuje sodbo o njegovi sposobnosti za du
hovniško službo. Ni m ogoče pripustiti kand idata  k prejem u diakonata, če obstajajo 
dvomi o njegovi sposobnosti za presbiterat«, v: Kongregacija za bogoslužje in prejem 
zakram entov, n. d., toč. 11.

»Bolje je  odk lon iti vsakega dvomljivega kandidata, pa naj bi bilo še tako veliko 
pom anjkanje klera v kakšni delni Cerkvi ali v ustanovi, kakor pa da bi pozneje morali 
obžalovati bolečo - in zelo pogosto pohujšljivo - zapustitev duhovniške službe: »Na ni
kogar h itro  ne polagaj rok« (1 Tim 5, 22)« v: K ongregacija za bogoslužje in prejem  
zakram entov, n. d., toč. 9d.
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psihična zrelost kandidata. B rez pom oči psih iatra  ali psihologa bo tudi 
vzgojitelju težko presoditi, zakaj je kandidata strah obljubiti celibat.

Neurejena čustvena nagnjenja

Na vprašanje, zakaj posvečeni duhovniki prosijo za spregled od celi
bata, je težko odgovoriti. V ečina prosi za spregled od celibata potem , ko 
poskuša skleniti zakon, čeprav sam o civilni. K rajevni škofje so od K on
gregacije za bogoslužje in prejem  zakram entov prejeli navodila, kako  naj 
ravnajo z duhovniki, ki so se civilno poročili in so mlajši od 40 let,31 in kako 
s tistimi, ki so se civilno poročili in se nahajajo  v sm rtni nevarnosti.32 V  
prošnji za spregled od celibata  duhovniki izpovedo, da so že na začetku 
poti imeli težave s popolno podaritvijo samega sebe. Pri nekaterih duhovni- 
kiih so že p red  posvečenjem  obstaja le  psihične m otnje in čustveno n e 
urejena nagnjenja, ki so jih  vzgojitelji prezrli ali pa nanje niso bili zadosti 
pozorni. Pri drugih so se psihične m otnje pojavile po posvečenju, v zrelejših 
letih. V saka duhovnikova kriza, ne glede na to, kakšna je in kdaj je nasto 
pila, je znam enje osebne k rhkosti in zahteva preverbo  zrelosti.

Če duhovnik takoj po posvečenju prosi za spregled od celibata, je očitno 
znamenje, da svoje odločitve za življenje v celibatu ni dobro premislil. Taki 
duhovniki pogosto  skrivajo v sebi določena neurejena čustvena nagnjen
ja. ki so v nasprotju  s poslanstvom  Cerkve. S svojim nezrelim  obnašanjem  
postavljajo pod vprašaj svoje duhovniško posvečenje. Če so samo iz m alo
m arnosti do duhovniškega življenja poskušali skleniti civilni zakon, jim  
pravična kazen odslovitve iz kleriškega stanu  in spregled od celibata ne 
bo veliko koristila. Bolj ko t to potrebu jejo  taki duhovniki pom oč zrelih 
in odgovorn ih  ljudi, da se sp reo b rn e jo  in postane jo  tudi sam i zreli in 
sposobni za življenje v celibatu.33 V rh tega se duhovnikom , ki krizo uspeš
no prem agajo  in želijo osta ti v sveti službi, svetuje, da še enk ra t opravijo

Kongregacija za bogoslužje in prejem  zakram entov je  leta 1997 izdala navodila za 
spregled od celibata pri duhovnikih mlajših od 40 let. N aloga krajevnega škofa je, da 
sestavi posebno komisijo, ki opravi zaslišanje. Komisija m ora raziskati obdobje pred 
posvečenjem . O dgovoriti m ora na vprašanje, ali je  kandidat, ki prosi za spregled od 
celibata pred posvečenjem  kdaj zagrešil kakšno pohujšanje in vzgojitelji tega niso do
volj resno upoštevali. Glej: Congregazione per il culto divino e la disciplina dei sacra
menti, Dispensa dagli obblighi sacerdotali e diaconali, v: II regno-docum enti 17/97, 526- 
527.

K ongregacija za bogoslužje in prejem  zakram entov, Spregled za duhovnike, k i se 
nahajajo v smrtni nevarnosti, Rim 1997, prot. štev. 263/1997. V  prim eru sm rtne nevar
nosti se lahko krajevni škof obrne na pristojno kongregacijo tudi po faksu na številko 
6988 3499.

Prim. G. Versaldi, Celibato sacerdotale: aspetti canonici e psicologici, v: Vaticano II: 
Bilanco e prospettive venticinque anni dopo (1962-1987), a cura di R en e’ Latourelle, 
PUG , R om a 1987, 1187.
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zdravniški pregled pri psihologu ali psihiatru. Življenje v celibatu  nam 
reč zahteva fizično in psihično zdravo osebo. V saka ponovna zdravniška 
diagnoza njihovega psihičnega stanja bo koristila ne samo njim, am pak 
tudi škofu, da bo lahko z večjo obzirnostjo pristopil k njim, vedoč, da so v 
stiski svojega poklica.

Najbolj pogosto neure jeno  čustveno nagnjenje m ed duhovniki in re 
dovniki. ki ovira svobodno izbiro celibata, je homoseksualnost, odnosi med 
m oškim i in ženskam i, ki čutijo izključno ali p rev ladu jočo  spolno  p ri
vlačnost do oseb istega spola (KKC 2357). Raziskave v Združenih državah 
A m erike  kažejo, da je v zadnjem  času veliko ljudi izjavilo, da čutijo nag
njenost k hom oseksualnosti.34

Razlogi za nastanek  hom oseksualnosti še v veliki m eri niso jasni. R az
liku jem o hom oseksua lna  nagnjenja od hom oseksualn ih  dejanj. Sam o 
hom oseksualno nagnjenje še ni grešno. Z  duhovnim  vodstvom  je mogoče 
vsako hom oseksualno nagnjenje spremljati. Veliko težja pa so neurejena 
grešna dejanja. Sveto pism o hom oseksualna dejanja prikazuje kot hude 
zablode. T akšna  dejan ja  nasportu je jo  naravni postavi. Spolno dejanje 
nam reč zapirajo darovanju življenja. Zato so nasprotna naravnem u zakonu 
in jih v n obenem  p rim eru  ne m orem o o dob rava ti (prim . K K C  2357). 
Duhovniki, ki v sebi čutijo hom oseksualno nagnjenje, so v veliki preizkuš
nji svojega poklica. Podobno  kakor tisti, ki čutijo nagnjenje do nasp ro t
nega spola, so tudi ti poklicani, da v svojem življenju uresničijo Božjo voljo 
in da združujejo z G ospodovo žrtvijo na križu tiste težave, na ka te re  lah
ko naletijo  zaradi svojega stanja (prim. KK C 2358).

V elikokrat kandidati, ki vstopijo v semenišče, previdno zamolčijo svo
ja hom oseksualna nagnjenja. To storijo iz strahu, da bodo zaradi tega iz
ključeni ali pa iz nevednosti ozirom a občutka nesposobnsoti za zakon. So 
tudi taki. ki podobna nagnjenja pri sebi odkrijejo  šele pred posvečenjem  
ali tik po posvečenju. V elika večina duhovnikov pa hom oseksualno nag
njenje odkrije  šele v zrelejših letih  duhovništva.

Težko je nam reč vedeti, zakaj duhovniški kandidat zamolči svoja ho
m oseksualna nagnjenja predstojnikom, duhovnemu voditelju in celo svojim 
najboljšim prijateljem  in se kljub tem u da posvetiti. Z  izbiro duhovniškega

34 Prim. I. Fuček, Omosessuali nel celibato e nel matrimonio: alcuni casi, v: Periodica 83 
(1994), II, 274-275.
35 Prim. ZCP kan. 277 § 2; 599. A m adeo Cencini meni, da se hom oseksualna nagnjen

ja  pojavijo pri tistih m ladoletnikih, ki so imeli zelo intim en odnos do m atere in so bili 
zaradi tega o ropan i vloge očeta. V nekaterih  prim erih  je  hom oseksualno nagnjenje 
posledica očetove popolne odsotnosti ali njegove surove vzgoje. Pri dek letih  je  nag
njenje do istega spola pom anjkanje prave m aterinske vloge. Mati, ki se za svojega otro
ka ne briga lahko povzroči težave pri sprejem anju lastne identitete. Glej: A. Cencini, 
NeWamore. Liberta’ e m aturita’ affettiva nel celibato consacrato, EDB, Bologna 1995, 
94-112.
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ali redovniškega poklica se ta  problem  ne reši. Z a kandidata ni dovolj, da se 
samo na zunaj obveže za popolno zdržnost v celibatu. Božjega daru za to pa 
ne čuti.35 Za kandidata s hom oseksualnim i nagnjenji, ki se je dal posvetiti, 
bo obveza za popolno zdržnost v celibatu veliko težja kot za tiste, ki takega 
nagnjenja nimajo ali pa so s svojimi predstojniki o tem  odkrito spregovorili. 
Tistim, ki so odkrito priznali, bo veliko lažje, ker bodo skupaj z vzgojitelji in 
drugimi predstojniki iskali najboljšo pot iz tega stanja. Kandidat za prezbi- 
terat bo namreč kot duhovnik intenzivno živel v okolju istega spola. Vsak dan 
se bo srečeval z otroki in mladostniki. Njegova sposobnost živeti celibat bo 
veliko bolj ogrožena kot pri tistih, ki vsega tega ne čutijo. K dor skriva svoja 
nagnjenja do istega spola in tega ne zaupa svojemu duhovnem u voditelju, se 
s fiziološkega in s psihološkega vidika tudi kot duhovnik nikoli ne bo dal 
popolnoma na razpolago apostolatu. Zanj je velika nevarnost, da bo svojo krizo 
reševal z alkoholom  ali pa bo živel dvojno življenje.36

Precej duhovnikov šele po posvečenju prepozna v sebi hom oseksual
no nagnjenje. T aki duhovniki notranje zelo trpijo. Če ne najdejo dobrega 
spovednika, k a te rem u  se lahko zaupajo, padejo  v še večjo krizo svojega 
poklica. Sam o iskren in odprt pogovor s spovednikom  ali duhovnim  vo
d iteljem  lahko duhovniku, ki čuti nagnjenje do istega spola, pom aga, da 
bo vzrtajal v čistosti. Za takega duhovnika je pom em bno, da se ne zapre 
vase, am pak da posveti vso svojo pozornost svoji duhovniški samovzgoji 
in ostane zvest celibatu.

Popolna zdržnost v celibatu torej nujno zahteva zrele osebnosti, ki se 
zavedajo  svojih nagnjenj in jih  z Božjo pom očjo  tud i obvladajo. Sam o 
kandidat, ki je psihično zrela oseba, je sposoben  živeti skupaj z drugim i 
karizm o celibata.

Psihična zrelost za celibat

Sam o psihično zrela oseba je  sposobna živeti v celibatu.37 D uhovnik 
je zrela oseba, ko notran je  svoboden razodeva nesebično ljubezen do Iju-

N evropsih iater V inko Razboršek ugotavlja, da nekateri duhovniki nekontro lirano  
pijejo alkohol zato, ker se po alkoholu začasno zm anjšajo njihove življenske težave in 
v takem  stanju  lažje prenašajo  osebnostne kom plekse. Prim. V. R azboršek, Težave, 
povezane z nekontroliranim uživanjem alkohola med duhovniki (v rokopisu, 21. 5.1997), 
L jubljana 1997, 2; Podobno ugotavljajo tudi drugi: B. Kiely, Sulla recente lettera della 
Congregazione per la Dottrina della Fede. La cura pastorale delle persone omosessuali: 
nota psicologica, v: L'osservatore romano, 14. 11. 1986, 6; I. Fuček, n. d., 281-282.

Prim. M. Szentm artoni, Celibato per il regno dei cieli e maturita della persona, v: Pe
riodica  83 (1994), II, 247-271. Psiholog Ervin M ode sm atra, da je  psihižna zrelost živ- 
ljenska naloga vsakega kristjana. To je  življenski proces, ki zajam e vsakega človeka. 
D ogaja se ne samo na zunaj am pak v glavnem v človekovi notranjosti. Glej: E. Mode, 
Priester(aus)bildung und Tiefenpsychologie. E in psychospirituelles Koncept zur geistli- 
chen Erneuerung und menschlichen Reifung, M iinchen 1996, 59-94, 97-131.
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di in h k ra ti neguje stil življenja, za ka te rega  se je odločil. Psihično zrel 
duhovnik s spoštovanjem, sočutjem in obzirnostjo spolnjuje službo pastirja, 
obiskuje družine, z verniki deli skrbi v stiskah in žalosti in jih krepča v G o
spodu ter jih razsodno opominja, če so v čem pogrešili, z ljubeznijo pomaga 
bolnikom , zlasti tistim, ki so blizu smrti, posebno pozornost skazuje reve
žem, prizadetim , osam ljenim , iz dom ovine izgnanim  in obrem enjenim  s 
posebnim i težavam i (prim. kan. 529 § l).38 D uhovnikova psihična zrelost 
se kaže tudi v ljubezeni, s katero se približa drugim, ko jih hoče prav z lepim 
življenjem  v celibatu in z gorečnostjo za duše pridobiti za Kristusa (prim. 
kan. 521 § l) .39 D uhovnik, k ije  sposoben graditi, negovati in živeti pravo 
prijateljstvo, je dosegel tisto  stopnjo zrelosti, ki je po trebna za življenje v 
celibatu.

Celibat je dejansko poseben dar, ki neguje v duhovniku najprej pravo 
ljubezen do Boga. N adalje prav celibat duhovniku na stežaj odpre srce za 
ljubezen do vseh ljudi (prim. IK o r 7, 32-35). D uhovnik je poklican, da s 
svojim življenjem  priča za to. Papež Janez Pavel II. pravi, da je to priče
vanje danes bolj ko t kdajkoli po trebno, zlasti ker naš svet tako  težko ra 
zume vprašanje celibata.40 Že v dobi priprave si m ora kandidat za duhovni
ški poklic za to pričevanje pridobiti duha evangelija in tesne povezanosti 
s Kristusom, da bo kot duhovnik znal živeti v čistosti in celibatu. Prav zato 
se v sem enišče in v ustanovo posvečenega življenja lahko sprejmejo samo 
tisti, ki so poleg predpisane starosti zdravi, veseli ter psihološko in čustveno 
zreli.41 T aki bodo sposobni velikodušno izbrati celibat za svojo življenj
sko pot in odnos do Boga in ljudi.

a. Sposobni izbrati celibat

Psihična zrelost človeka se uresničuje ob pom em bnejših nalogah, ka
te re  človek sprejm e ali se zanje odloči. Izbira življenjskega stanu je ena 
izm ed pom em bnih nalog, kateri ne m ore nihče ubežati. Vsi verniki imajo 
pravico, da so pri izbiri življenjskega stanu obvarovani vsake prisile (prim. 
kan. 219).42 Izbira m ed družinskim  življenjem in celibatom  je popolnom a 
svobodna. Z a svobodno izbiro čistosti in celibata pa je po trebna precej 
velika m era zrelosti. Z C P zato svetuje, da je po trebno  tem eljito skrb po 

38 Prim. C. Sepe, II celibato »dono« da vivere per amore di Cristo e della Chiesa, v: 
L ’osservatore rom ano, 2. 4. 1993, 5.

Prim. C. Sepe, prav tam. A. Cencini, Con amore. Liberta, e matturith affettiva nel celi
bato consacrato, ED B , B ologna 1994,101-108.
4" Prim. Janez Pavel II, n. d., (CD 65), 88.

Prim. Janez Pavel II, La častita consacrata, v: L’osservatore romano, 18. 11. 1994, 7.
Tom až A kvinski poudarja, da prav različni stanovi razodevajo lepoto Cerkve. Glej: 

T. Akvinski, Sum m a Theologica, 2-2, q. 184, a. 4: »Pront scilicet ex diversitate statuum  
quaedam  Ecclesiae pulchritudo consurgit«.
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svetiti vzgoji bogoslovcev, ki se pripravljajo na sveto službo. Pod vodstvom  
izkušenega duhovnika jim  je treba  pom agati, da dosežejo tisto zrelost, ki 
je p o treb n a  za življenje duhovnika.

Psihologi poudarja jo , da  m ladi danes h itro  dosežejo  fizično zrelost, 
m edtem  ko psihično zrelost dosežejo zelo pozno. Z a izbiro celibata samo 
fizična zrelost ni dovolj. O d kandidata se pričakuje določena drža priprav
ljenosti in razločevanja, kar pomeni, da je kandidat pri izbiri celibata odprt 
za poseben  Božji dar, da ne postavlja nobenih  ovir in pogojev in da bud
no pazi na svoje no tran je  razpoloženje.

b. Sposobn i za  življenjsko p o t

Celibat ni nekaj pasivnega, neko stanje ali mirovanje, am pak nekaj zelo 
dinam ičnega, aktivnega, kar se v času razvija. Celibat kot svobodno izbran 
življenjski stan  dejansko gradi in sprem inja iden tite to  posam eznega kan
didata. Za človeka, ki se ob tem  gradi in spreminja, celibat dejansko pomeni 
določeno življenjsko pot.

C elibata ne sm em o razum eti sam o kot po t sam skega življenja. So du
hovniki, ki pod vplivom sodobnega razm išljanja, ki vse povezuje s spol
nostjo, vse težave, ki jih čutijo na področju  čistosti, naprtijo  celibatu, ka
kor da je  p rav  v njem  ključni p roblem  njihovih težav s čistostjo. V endar 
ni tako. D ejstvo je, da sta celibat in čistost zelo povezana, vendar sta kljub 
tem u  zelo različna. T udi če bi C erkev  za d iak o n a t in duhovništvo  ne 
zahtevala več celibata, bi še vedno ostala nesprem enjena  šesta božja za
poved, ki pravi: »Ne prešuštvuj« (2 M z 20,14; 5 M z 5,17). Skušnjave p ro 
ti čistosti im ajo nam reč ne sam o »celibaterji«, am pak tudi tisti, ki so po 
ročeni (prim . K K C  2349). K ljub tem u so tako  eni kakor drugi dolžni, da 
dosto jno  živijo v stanu, za k a te reg a  so se svobodno  odločili. Č lovek je 
nam reč sposoben, da nad svojimi nagnjenji gospodari in jih nadzoruje. Zato 
je sam o človek  v po lnem  p om enu  b esede  sposoben  p rave  ljubezni. 
Sposoben je prerasti egoizem. Zgodovina človeka, ki izbere celibat za svojo 
življenjsko pot, je zgodovina njegove sposobnosti ljubiti vse ljudi zaradi 
Božjega kraljestva.43

K ončno je  vsak človek od Boga poklican k ljubezni in m ora na ta  klic 
odgovoriti. O dgovor, ki ga da duhovnik, ko izbere celibat za svojo živ
ljenjsko pot, je znam enje njegove psihične zrelosti. D uhovnik  se tak ra t 
zave, da je poklican na pot popolnosti. Na tej poti seveda lahko doživlja 
svojo nepopolnost, ranljivost in neuspešnost, vendar dobro  ve, da ni m o
goče napredovati brez tveganja. Z ato  je izbira celibata hkrat največje tve
ganje in vir največjih milosti.

43 Prim. Janez Pavel II, Vi aspetta questa citta’ di Rom a, che vuole ricevere Cristo at- 
traverso il vostro ministero, v: Losservalore rom ano , 4. 6. 1993,18.
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Izb ira  celibata  pom eni za duhovnika pot v sam oto. M nogi se danes 
bojijo sam ote in p red  njo bežijo. In vendar je sam ota najbližja človeku. 
Duhovnik, ki je svobodno stopil na pot celibata, je objel sam oto in jo bla
goslovil. Sam ota je za vsakega, ki se je podal na pot celibata izvir osebne 
psihične zrelosti in o rod je  pasto ralnega delovanja. Sam ota tako  ni več 
prazna, am pak postane  neizm erno polna odnosov z Bogom  in z ljudmi.

c. Sposobni za pristni odnos

Psihična zrelost človeka se uresničuje v odnosih. Bolj ko je razvejan 
svet odnosov, bolj zrela  je  oseba. Za »celibaterja«  je najgloblji odnos, 
odnos, ki ga ima z Bogom  po K ristusu v Svetem  D uhu. T akrat se »celi- 
bater«  najbolj odpre  tudi za pristen  odnos s sočlovekom.

M edčloveški odnosi so lahko različni: terapevtski, službeni, p rijatelj
ski. družinski in tako dalje. Celibat kot odnos pom eni spreminjati in bogati
ti življenje. Ž iveti celibat n ikakor ne pom eni ostati sam, brez odnosa do 
sočloveka, am pak pom eni živeti pristne odnose, ki pa so drugačni, kot jih 
srečam o v zakonu. Celibat se velikokrat razlaga kot življenje »brez žene« 
ozirom a »brez moža«.44 Taka razlaga je zelo ozka. Odnos, ki ga lahko ima 
m oški z žensko in ženska z moškim, ni odnos, ki ga lahko živi sam o n e 
kdo, ki je poročen. T o je  odnos, ki lahko pom eni tudi duhovno prijatelj
stvo. Tudi Jezus je m ed svojimi stalnim i sprem ljevalci imel žene. In tudi 
m ed svetniki je bilo veliko takega duhovnega prijateljstva. Poglejm o živ
ljenje svete Terezije Avilske in svetega Janeza od Križa, življenje svetega 
Frančiška A siškega in svete Klare, življenje svetega B enedik ta  in svete 
Sholastike. Živeli so pristno duhovno prijateljstvo. Bili so ne sam o veliki 
redovniki, am pak tudi izkušeni psihologi45 Z ato  lahko trdim o, da je vsak 
pristni odnos znam enje globoke psihične zrelosti.

Za duhovnika, ki želi biti dober spovednik, pridigar in zdravnik duš, je 
nujno potrebno, da goji pristne odnose z vsemi ljudmi, z otroki in odrasli
mi, z m oškim i in ženskam i, z zdravimi in z bolnimi. N oben »celibater« ne 
m ore živeti življenja, v katerega ne bi smela vstopila ženska oziroma moški. 
Ž e to. da sta v življenju celibaterja  navzoča mati in sestra ozirom a oče in 
brat, je dovolj velik dokaz, da je »celibater« nujno človek odnosov. D u 
hovnik, ki bi se om ejil sam o na en spol in bi se izogibal žensk ozirom a 
moških, bi bil oropan m arsikatere dobre življenjske izkušnje. Kraj pristnih 
odnosov, pravi papež Jenez Pavel II, ni sam o družina, am pak je celotna

44 Prim. S. Blarer, Die Kunst seelsorglicher Liebe. Pladoyer fiir einen erneuerten Zolibat, 
Paulusverlag, F re iburg  Schweiz 1996, 35-65.

II Presbitero uom o tutto di Dio al servizio dela communita cristiana. I  lavori del Sim- 
posio  internazionale alia Pontificia Universita’ Gregoriana, v: Uosservatore romano, 4. 
6. 1993, 15; A. Cencini, n. d., 228.
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C erkev ,46 to re j tud i duhovnikovo življenje. P ristn i odnosi lahko nudijo 
duhovniku jasna doživetja in mu zelo koristijo pri njegovem  dušnopastir- 
skem  delu.

Sklepne misli

V zaključku želim opozoriti na nekatera znamenja, ki določajo psihično 
zrelost človeka, ki se odloči za življenje v celibatu.

K andidat, ki se odloči za življenje v celibatu, m ora dobro poznati sebe 
in svoje lastno  srce. Z nam enje psihične zrelosti je v tem , da ima kandidat 
rad svojo poklicanost, svojo izbiro, to je življenje v celibatu. Za življenje v 
celibatu  niso dovolj sam o teološki razlogi, na prim er »Bog me je pokli
cal«, niti etični »m oram  odgovoriti na Božji klic«, am pak je po trebno, da 
kand ida t izbere to, ka r m u je zares všeč.

K andidat psihično ne dozori v trenu tku , am pak z leti dozorevanja in 
sam ooblikovanja. Za to  se m ora tudi osebno truditi. Psihična zrelost je 
poseben Božji dar, katere  kandidat ne sprejeme samodejno. Če si tega tudi 
sam  ne želi in se za to  ne trudi, ne bo nikoli dosegel po trebne  psihične 
zrelosti. Lastno sodelovanje za dosego psihične zrelosti je nujno in nen a
domestljivo. Osebe, ki pri tem  pomagajo, so vedno nadomestljive z drugimi. 
B rez osebnega sodelovanja kandidata za duhovništvo in celibat pa je vsa
ko prizadevan je  vzgojiteljev popolnom a prazno. Vzgojitelji nam reč ve
likokrat pozabljajo, da psihična zrelost za življenje v celibatu nujno vklju
čuje kand idatovo  sam ooblikovanje.

Zelo pom em ben  je čas bivanja v semenišču ali redovni hiši. N am enjen 
je k an d id a tu  za sam ovzgojo, da p rem aguje  v sebi vsako p re tiran o  za 
gledanost vase, nagnjenje k egocentrizmu, individualizmu in egoizmu. G re 
za pom em ben čas očiščevanja, ki je podoben razlikovanju duhov v ignaci- 
janskih duhovnih  vajah.

Z nam enje globoke psihične zrelosti je svobodna odločitev za življenje 
v celibatu. K and ida t ni svoboden, če misli, da m ora izbrati celibat. Svo
boden je takrat, ko iz ljubezni hoče celibat kot svoj življenski stan. Ljubezen 
je nam reč tista sila. ki določa m eje naše svobode. Ljubezen in svoboda sta 
nam reč  neločljiva, ko gre za življenjske odločitve. P rav  tak o  tesno  sta 
povezana m istika in svoboda. M istika v najširšem  pom enu besede pom e
ni sposobnost začu titi in okusiti to, ka r dela Bog v srcu človeka. Z elo  
pom em bno je vedeti, da je m istika na prvem  m estu  in šele po tem  nastopi 
svoboda. To, kar Bog dela v srcu človeka, im enujem o skrivnostno mistično 
dogajanje, ki p re raste  v ljubezen in ljubezen v svobodno odločitev. V sa
ka svobodna odločitev  im a v svojem jed ru  m istični priokus. K andidat ne 
bo znal nikoli na tančno  razložiti, zakaj se je odločil za duhovništvo in za

46 Prim. Janez Pavel II, n. d., (CD  65), 105.
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celibat. V edel bo sam o to, da se je v njegovem  srcu nekaj zgodilo, nekaj 
skrivnostnega, mističnega. Ta proces, ki se začne v srcu kandidata in p re
raste  v svobodno odločitev, im enujem o razvoj psihične zrelosti kandida
ta. Z a to  je vsaka svobodna odločitev  nenazad jne  skrivnost in m istika 
hkrati.

Pri vsaki svobodni odločitvi za življenje v celibatu nujno sodelujeta Bog 
in človek. Bog daje darove, ko t so fizična sposobnost, psihična zrelost, 
celostna pripravljenost, življenjska odprtost in druge; človek pa te darove 
svobodno sprejem a in jih živi. Z a to  vsaka svobodna odločitev za življen
je v celibatu  pom eni, da je človek s ponižno in vdano poslušnostjo Svete
m u D uhu  sledil Božjem u klicu.

K dor svoj duhovniški poklic in izbiro celibata sprejem a kot žrtev, ki 
m u jem lje  veselje do življenja, ni svoboden. Svobodna odločitev, ki je 
nastala iz ljubezni, ne pozna žrtve, ki bi pom enila uničevanje samega sebe, 
am pak  pozna žrtev, ki pom eni um iranje  sam em u sebi. V svobodnem  
človeku um ira stari A dam  in se rojeva novi človek, ki je pripravljen zapu
stiti svoje zgolj človeške cilje, sprem eniti svoj odnos do sebe, svoj odnos 
do bližnjega in do sveta. Sprem injati svojo notran jost res pom eni »žrtev« 
in vključuje m arsikatero  bolečino. N obena taka  žrtev pa človeku ne jem 
lje veselja do življenja, am pak ga notran je  osvobaja in ga naredi psihično 
zrelega. V  svetopisemski govorici to pomeni, da človek preneha živeti sebi 
in postane nova stvar (prim. Rim  14, 17).

Z nam enje psihične zrelosti za življenje v celibatu je odprtost do Boga. 
G re za osebeni odnos kand idata  do Kristusa. O sebni odnos do Kristusa 
se začne v človeku. Podoben je odnosu dveh učencev, ki sta na svoji poti 
v Em avs srečala Kristusa. V sak osebni odnos do K ristusa pom eni, da se 
človeku približa Kristus, ga sprem lja in začne pogovor. Življenje kandi
data, ki je iz osebnega odnosa do K ristusa izbral duhovništvo in celibat, 
se spreminja v simbol Kristusove bližine in njegove ljubezni. Osebni odnos, 
ki nastaja  m ed njima, ni nekaj statičnega. V edno  znova se sprem inja in 
postaja dinam ičen in globok. G re za izziv, da bi kandidat postal nov človek. 
Novo duhovno rojstvo (prim. Jan  3,4) je dejansko tisto, kar se m ora zgoditi 
s človekom , ki želi postati duhovnik. Če ne odgovori na Kristusov izziv je 
p o d o b en  sem enu, ki ne um rje in o stane  samo. Z a to  tud i ne rodi sadu. 
O dgovoriti na Kristusov izziv, pa pom eni pripravljenost prevzeti odgovor
nost. K ristus kliče človeka k odgovornosti. Izbrati duhovništvo in celibat 
ne pom eni posnem ati Kristusa, am pak pom eni spreje ti odgovornost in 
postati Kristusova priča.

D uhovnik je kot Kristusova priča sposoben živeti samoto, prijateljstvo, 
čistost in celibat. G re  za sposobnost stopiti v vsak osebni odnos z ljudmi 
in hkrati ostati prost vsake zgolj človeške navezanosti na ljudi in na stvari. 
T ako  je m ogoče živeti sam o z vero, da nobena stvar in noben  človek ne 
m oreta nadom estiti odnosa, ki ga lahko duhovnik v molitvi plete z Bogom.
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Pristno prijateljstvo lahko duhovnik živi sam o v popolni čistosti. K dor čuti, 
da je poklican na to pot. vzam e vsak dan »brem e« svojih zgolj človeških 
nagnjenj nase in stopa za K ristusom  (prim. M t 11,28-30). D uhovnik pos
tane  eno s K ristusom . G loboka  sim bolika te  povezanosti duhovnika  s 
K ristusom  je štola, ki si jo duhovnik  vedno ogrne okoli vratu. Štola ima v 
sebi dvojno znam enje. Z  ene stran i kaže, da je duhovnik tesno povezan s 
Kristusom. Vse dela v njegovem imenu. Z  druge strani pa je štola znamenje 
upanja. T udi duhovnik  »celibater«, ki je tesno  povezan s K ristusom , je 
znam enje upanja in to lažbe za m odernega človeka.

Povzetek: Stanislav Slatinek, Psihična zrelost za življenje v celibatu

Z a življenje v celibatu  je nu jno  p o tre b n a  fizična in psihična zrelost. 
K andidati za življenje v celibatu, pa naj bodo duhovniški kandidati ali pa 
laiki, si m orajo v letih priprave pridobiti po trebno gotovost, da so notranje 
in zunanje psihično svobodni, zreli za čisto ljubezen in sposobni živeti v 
celibatu. D uhovnik, redovnik ali pa laik, ki se odloči za življenje v celibatu 
je psihično zrela oseba, ko notranje svoboden razodeva nesebično ljubezen 
do ljudi in hkrati neguje stil življenja za katerega  se je odločil. D uhovn i
kova psihična zrelost se kaže v ljubezni, s katero  se približa drugim, z lepim 
življenjem  v celibatu, v odp rto sti za Boga in v gorečnosti za blagor duš. 
V saka svobodna odločitev  za življenje v celibatu  pom eni, da je kand idat 
psihično zrel, poslušen Svetem u D uhu  in pripravljen slediti Božjem u kli
cu. Zglede globoke psihične zrelosti najdem o m ed svetniki. Poglejm o na 
prim er življenje svete Terezije  Avilske, svetega Janeza od Križa, svetega 
Frančiška A siškega in svete Klare. Živeli so pristno duhovno prijateljstvo 
z ljudmi in z Bogom. Tudi današnji čas po trebu je  »celibaterje«, potrebuje 
ljudi, ki bodo tesno povezani s K ristusom  znam enje upanja in to lažbe za 
m odernega človeka.

Ključne besede: zrelost, celibat, duhovnik, sam ota, klic.

Sum mary: Stanislav Slatinek, Psychological Maturity for Celibate Life

Physical and psychological m aturity  is absolutely necessary for celibate 
life. D uring the p repara tion  years, candidates for celibacy - e ither candi- 
dates for priesthood or lay peop le  - m ust acquire the necessary certain ty  
th a t they possess inner and o u te r  psychological freedom , are  m atu re  for 
pure  love and able to  live in celibacy. A  priest, a m em ber of a religious 
o rd er o r a lay person  w ho decides to  live in celibacy is a psychologically 
m ature person who in inner freedom  reveals unselfish love for people and 
at the sam e tim e cultivates the  lifestyle in favour of which he has decid- 
ed. A  p r ie s fs  psychological m aturity  is shown in the love with which he
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approaches o thers, in a good celibate life, in his openness to  G od and in 
his zeal for the benefit of the souls. E ach free decision for life in celibacy 
m eans that the cand idate  is psychologically m ature, obedient to  the Holy 
Špirit and ready  to  follow  Divine calling. Exam ples of deep  psychologi- 
cal m aturity  can be found  am ong the saints like St T heresa of Avila, St 
John  o f the Gross, St Francis of Assisi and St Clare. They lived a genuine 
spiritual friendship  w ith people and with God. A lso p resent tim es need 
celibates, need  peop le  w ho will be closely connected to  Jesus Christ and 
will rep resen t signs of hope and com fort for m odern man.

Key words: m aturity , celibacy, priest, solitude, calling.
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Razprava (1.01) UDK 329.12 : 329.3 (497.4) (045)

Zvonko Bergant

Poskusi demokratiziranja slovenskega 
klasičnega liberalizma

1. Slovenski katolicizem in liberalizem na prehodu iz 19. v 20. stoletje

Z a libera lizem  kot politični sistem  velja, da je  v zahodn ih  d ržavah  
(m orda  celo  v b istveni m eri) prispeval k uveljavitvi po litičn ih  e lem en 
tov, ki sestavljajo  m oderno  državo ozirom a dem okratično  družbo. »D e
v e tn a js to  s to le tje  bi m ogli im enovati do b a  liberalizm a, v en d a r pa je 
konec sto le tja  to  veliko gibanje skoraj povsod poleglo. Naj si bo že dom a 
ali v tujini, povsod so predstavnik i liberalnih idej doživeli hude poraze,« 
je  v p rv ih  le tih  20. s to le tja  zapisal b ritan sk i libera ln i po litik  L eonard  
T relaw ney H obhouse  (1864-1929), »Pešalo je njegovo zaupanje (libera
lizma, op. Z. B.) v sam ega sebe. D ozdevalo se je, da je opravil svojo nalo 
go.«1 Ko je  to re j le ta  1894 prišlo  do ustanov itve  liberalne  N arodne 
s tranke  za K ran jsko  -  kasneje se je p reim enovala  v N arodno  nap redno  
s tranko  (N N S) -  je bila klasična oblika liberalizm a v razvitejših državah 
že v zatonu . P rvo tne  liberalne zahteve, na p rim er o dp rava  privilegijev, 
ki sta jih bila prej deležna fevdalni in duhovniški stan. svoboda p rep riča
nja in izpovedovan ja  vere, en akop ravnost vseh državljanov p red  zak o 
nom  in druge, so bile večinom a že uresničene. V prašan je  posam eznika 
in n jegov ih  p rav ic  sta  tak o  zam en ja li zah tev a  po  rešitv i socialnega 
vprašanja, v prvi vrsti vprašanja pravic delavstva, in zahteva po dem okra
tizaciji po litičnega življenja, tj. po uvedbi splošne, neposredne, enake in 
tajne volilne pravice. To pa je tudi za tedan je  liberalne stranke pom eni
lo, ali v z tra ja ti pri do tedan jih  pogledih  na žgoča vp rašan ja  in zato  biti 
p o tisn jen  na ob rob je  d ružbeno-po litičnega dogajan ja  ali pa se ak tivno  
vk ljuč iti v reše v a n je  te h  vp rašan j, k a r pa je  p o m en ilo  razvoj k bolj 
dem okratično  in socialno razum ljenem u liberalizmu. T ako kot drugje sta 
im eli om en jen i zah tev i o sredn je  m esto  tudi v p rogram ih  in delovanju  
slovenskih  (k ran jsk ih ) političnih strank.

O snovo za politično in zlasti socialno delovanje (tud i slovenskih) ka
to ličanov je da la  okrožnica Rerum  novarum , ki jo  je 15. m aja 1891 izdal 
papež Leon X III. Kajti, ko t je zapisal Leon XIII., »ni ga vprašanja, s ka te 

L. T. H obhouse, Liberalizem , T iskovna zadruga, Ljubljana 1922, 108.
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rim  bi se sodobni človeški duh toliko ukvarjal kot ravno s tem«." O b izidu 
okrožnica za slovenski p rosto r ni bila tako  aktualna kot za m noge druge 
evropske dežele, saj sta p retežno  km ečko prebivalstvo in pozna industri
alizacija pri nas delavsko problem atiko, kolikor je ta predstavljala na sploš
no središče t. i. socialnega vprašanja, pustila v ozadju. T ako je Ignacij Ž it
n ik  (1857-1913) na P rvem  slovenskem  kato liškem  shodu le ta  1892 v 
svojem  poročilu  o delavskem  vprašanju  v uvodu poudaril, da »pri nas, v 
slovenskih pokrajinah, to  vprašanje ni še tako  pereče /.../ zato se v svojem 
k ra tk em  poročilu  ne bodem  om ejeval na delavske razm ere v ožji naši 
dom ovini«.3 A  treb a  je  h k ra ti poudariti, da je bil slab socialni položaj 
km ečkega preb ivalstva poleg naraščajoče industrializacije  naših dežel 
razlog za naraščanje delavskega stanu, saj je vse več propadlih  km etov 
odhajalo  v m esto ozirom a se zaposlovalo v tovarnah. S tem  pa so načela 
okrožnice postala ak tua lna  tudi za naše dežele in dala spodbudo za ka
toliško socialno delovanje in organiziranje delavstva v katoliških delavskih 
d ruštv ih .4 Resolucije om enjenega shoda pa so kato ličanom  služile kot 
p rogram sko izhodišče za njihovo delovanje v naslednjih desetletjih, ki so 
pom enila »obdobje razcveta vsestranske dejavnosti katoličanov m ed Slo
venci na narodnostnem , kulturnem , socialnem  in političnem  področju.«5 
T ako so spodbudile razvoj m očnega krščansko-socialnega gibanja, katere
ga glavni organizator in nosilec na Kranjskem  je bil Janez Evangelist Krek 
(1865-1917). T o gibanje si je zastavilo za cilj izboljšati socialni položaj 
km ečkega, obrtnega in delavskega stanu. N aslednjo spodbudo za social
no delovanje pa je dal D rugi slovenski katoliški shod (1900), na katerem  
je bila krščanska socialna misel središčnega pomena.6 Tako je pripravljalni 
odbor shoda o sprejetem  socialnem program u zapisal, da je ta »tako trezno 
in prem išljeno sestavljen, da se m orem o z njim ponašati ne le pred  vsako 
protikatoliško stranko, am pak da ga m orem o postaviti za vzor tudi drugim 
narodom .«7 Prav tak o  kot za rešitev  socialnega vprašanja si je katoliški 
politični tabo r prizadeval tudi za uvedbo splošne in enake volilne pravice, 
ki je nekako  pom enila znam enje (ne)dem okratičnosti določene države 
ozirom a stranke. Pom em bno vlogo je pri tem  gotovo igralo tudi zaupa
nje, ki si ga je ta  zarad i svojega dela na vseh ravneh  pridobil m ed ljud

2 Leon X III, Rerum N ovarum , 15. maj 1891, v: D ružbeni nauk Cerkve, ur. J. Juhant, R. 
V alenčič, M ohorjeva družba, Celje 1994, 39.
3 Poročilo pripravljalnega odbora o I. katoliškem  shodu, kateri se je  vršil 1892. leta v 
Ljubljani, P ripravljalni odbor. L jubljana 1893, 93. Ž itnikovo predstavitev delavskega 
vprašanja najdem o na straneh  93-100 tega Poročila.
4 Prim. Poročilo pripravljalnega odbora o 1. katoliškem  shodu, 100.
5 J. Juhant, Prispevek Cerkve k  slovenski narodnostni istovetnosti, v: Traditiones 26 
(1997), 185.
6 Prim. Poročilo o II. slovenskem  katol. shodu , k i se je vršil leta 1900 v Ljubljani,
Pripravljalni odbor, L jubljana 1901, 41-53, 78-88.
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stvom  in je tako  lahko upravičeno računal na to, da bi tako  v deželnem  
kot državnem  zboru  v p rim eru  volitev na tem elju takšne volilne pravice 
postal legitim ni zastopnik  slovenskega naroda. H krati pa so se v Katoli- 
ško-narodn i ozirom a Slovenski ljudski stranki zavedali, da gre pri bolj 
dem okratičn i volilni reform i za eno od tem eljnih zahtev tedanjega časa, 
saj so bile zah teve po dem okratizaciji političnega življenja vse številnej
še. Stranka, ki je bila ves čas tesno povezana z ljudstvom, jih je gotovo lahko 
spoznala in razum ela ko t upravičene in potrebne. Z a to  je tud i razum lji
vo, da  je postala očitna zagovornica volilne reform e, zlasti v letih 1905 in
1906, ko se je o njej razpravljalo  tako  v deželnem  kot v državnem  zboru. 
K ratko rečeno, brez dvom a pričuje o m odernosti politike Slovenske ljud
ske stranke  v tistih  letih  dejstvo, da sta imeli osrednje m esto  v njenem  
družbeno-političnem  prizadevanju tem eljni zahtevi tedanjega časa.

Na drugi stran i pa velja, da  liberalci niso niti znali niti hoteli vzposta
viti kakega pravega stika z ljudstvom. Jedro  liberalne stranke so predstav
ljali m eščani, učiteljstvo, prem ožnejši km etje; Slovenski N arod  je tako  v 
poročilu o ustanovnem  shodu liberalne N arodne stranke za K ranjsko, ta 
je bil 29. novem bra 1894 v Ljubljani, zapisal, da so se na njem  zbrali »sami 
odlični, socijalno ugledni in uplivni m ožje raznih stanov«.8 Zanim ivo je, 
da sprva pri slovenskih liberalcih še najdem o zavzem anje za bolj dem o
kratičen volilni sistem  in za ureditev  socialnega vprašanja. V zgodnjih d e 
vetdesetih  letih so tako  rešitev  socialnega vprašanja videli ravno v uved
bi splošne in neposredne volilne pravice za vse stanove, ki naj bi prinesla 
enakopravnost vseh (aktivnih) članov družbe, hkrati pa bi zm anjšala so
cialistično nevarnost. »Politična in socijalna jednakopravnost vseh članov 
je isto tako  aksijom  pravičnosti, kakor narodna  jednakopravnost in kdor 
se bori za jedno, m ora se navduševati tudi za drugo, kdor je neprijatelj 
zadnje, boji se tudi prve. /.../ Slovenska narodna stranka pa je dem okratič
na vseskozi, ona nim a braniti n ikakoršnih  krivičnih kapitalističnih privi
legij in zategadelj jej tud i p red  donečim i korak i bližajočih se delavskih 
bataljonov ni treba  vzdrhteti.«9 Njihova pripadnost prem ožnem u sloju se 
v tistem  času še ni tako  postavljala v ospredje kot kasneje. K er so poznali 
naraščajočo socialno problem atiko in tem eljne socialne zahteve, so p red 
stavili tudi svoja stališča do tega vprašanja; to  pa je bilo tudi vse.

N jihov pogled  na socialno vprašan je  in dem okratizacijo  političnega 
življenja pa se je  sprem enil po deželnih  volitvah leta 1895. Po njih so se 
nam reč  povezali z (liberaln im i) N em ci v kran jskem  deželnem  zboru. 
Zveza, ki je tra ja la  vse do le ta  1908, jim  je zagotovila vodstvo deželne 
politike ne glede na njihovo delo m ed ljudstvom  ozirom a povezanost z

Poročilo o II. slovenskem  katol. shodu, 2.
Slovenski N arod , št. 274, 29. novem ber 1894.
Prejšnji in ta  citat najdem o v: Slovenski N arod , št. 45, 23. februar 1895.
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njim.111 Že kot člani stranke, ki je v ospredje postavljala korist svojega jedra, 
to re j posam eznih  bogatašev, ki so odločali o njeni politični usmeritvi, za 
socialno  vp rašan je  niso imeli p ravega čuta. T ako  tud i niso izdelali n i
kakršnega socialnega program a, saj zaradi nepovezanosti z ljudstvom nje
govih p o tre b  niso znali ali hoteli poznati in razum eti.11 V odenje politike 
na K ranjskem , ki je postalo  zaradi zveze z nem škim i liberalnim i velepo
sestniki nekaj sam oum evnega, pa jih je od naroda še dodatno  odtujevalo. 
K apitalistični značaj in konservativnost, kar je zadevalo socialne pravice 
ljudstva, sta tak o  prihajala vse bolj v ospredje; ob stavkah, s katerim i so 
delavci terjali pošteno  plačilo in boljše delovne pogoje, so odločno zago
varjali kapitalistično stran, četudi so bile zahteve delavcev upravičene in 
so hk rati pom enile upor proti nem škem u kapitalu , ki je prevladoval pri 
nas in p ro ti k a te rem u  so se z besedam i borili tud i sam i liberalci. M ed 
posam eznim i pristaši liberalne stranke so se sicer začele javljati ideje o 
socialni pom oči delavstvu in zahteve, naj bo v to usm erjeno tudi pisanje 
v Slovenskem  Narodu, tako kot na prim er ob stavki v obratih  kranjske in
dustrijske d ružbe na Jesenicah leta  1904. A  kljub neznosem u izkorišča
n ju  delavcev s stran i lastnikov pod jetja  se je Ivan T avčar (1851-1923), 
tedanji p rvak kranjskih liberalcev, v Slovenskem  N arodu  odločno postavil 
na stran  lastnikov: »E nkrat za vselej bodi povedano, da mi nismo kako 
delavsko glasilo, pač pa hočemo biti glasilo tistih slojev, ki tvorijo dandanes 
narodno-napredno  stranko. Ti sloji prebivajo v mestih, ali pa so navadno 
boljši posestniki na deželi. Dasiravno m arsikaterega v naših vrstah mrzlica 
stresa, če čuje besedo ‘kapitalist’, je vendar istina, da se v naši stranki na
hajajo po večini elem enti, ki imajo v roki nekaj tiste ponižne posesti, ko
likor jo  je še v Slovencih, nekaj neznatnega kapitala, ki je še m ed nami.«12

O dklonilno  stališče so zavzeli tudi do sprem em b volilne zakonodaje. 
T ako  je T avčar v državnem  zboru 27. septem bra 1905 dejal, da slovensko 
ljudstvo ni zm ožno sam ostojnega političnega odločanja, saj si ni zmožno 
ustvariti sam ostojnega prepričanja, am pak je pri tem  povsem  odvisno od

Erjavec je o liberalni stranki zapisal, da je to bila »stranka, ki je  vedno bolj izgublja
la stike z ljudstvom  in je z gonjo proti zadružništvu nastopala proti ljudskim interesom, 
ki se vsa le ta  ni prav nič brigala za kakršno koli organizacijo svojih pristašev in ki je 
živela predvsem  od sm ešenja in psovanja svojih nasprotnikov.« V: F. Erjavec, Zgodo
vina katoliškega gibanja, Prosvetna zveza, Ljubljana 1928, 87.

Slovenski Narod, št. 53, 6. m arec 1906, je pred shodom  stranke tega leta ugotavljal: 
»Jedro narodno-napredne stranke so imovitejši posestniki in mestjanje. Ti imajo mnogo 
prednosti, a im ajo tud i m nogo napak. G lavna je  pac ta, da nim ajo pravega smisla za 
krivice, ki se gode siromašnejšim slojem, delavcem in malim posestnikom, in za težave, 
s katerim i se ti bore. Nihče ni doslej poskusil te sloje poučiti in jih politično izobraziti, jih 
seznaniti z idejam i napredka in svobode.« Na shodu zaupnikov stranke 25. marca 1906 
pa je Tavčar dejal: »Brezdvomno bo morala naša stranka ostati v ožji dotiki z narodom, 
ako  se hoče izpopolniti.« V: Slovenski Narod, št. 69, 26. m arec 1906.

Slovenski Narod, št. 101, 4. maj 1904.
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duhovščine, in zato zahteval: »A ko se naj splošna volilna pravica kjerkoli 
uvede, zah tevam , da se p o tem  p rip u s te  na  volišče le tak i volilci, ki so 
sposobni, si sami ustvariti prepričanje.«13 A  pom em bnejši razlog njihovega 
nasprotovanja bolj dem okratični volilni reform i je bil v dejstvu, da so libe
ralci dobro  vedeli, da bi izvedba volitev na podlagi splošne in enake vo
lilne pravice pom enila polom  njihove stranke in izgubo dotedanjih pozicij 
na  K ran jskem , saj m ed ljudstvom  niso  im eli n ik ak ršeg a  zau p an ja  in 
za to  tu d i ne bi dobili z ad o stn e  p o d p o re  volilcev  za o h ran itev  p o s la n 
skih  m an d a to v  v d ržavnem  zboru , p rav  tak o  pa ne bi m ogli rač u n a ti 
na  p o v e č an je  d o te d a n je g a  š tev ila  n jih o v ih  m a n d a to v  v k ran jsk e m  
deželnem  zboru.

Č eprav so se liberalci sicer zavedali nujnosti reševanja socialne proble
m atike in dem okratizacije  političnega življenja, saj v vseh njihovih poli
tičnih p rogram ih  najdem o naglaševanje teh  dveh načel, pa ne najdem o 
resnične pripravljenosti, da bi se lotili dejanskega reševanja tedan jih  so
cialn ih  razm er slovenskega človeka. K ljub vsem  sklicevanju na lastno  
naprednost in svobodom iselnost so pri tem eljn ih  političnih vprašanjih  in 
njihovih rešitvah ostali ujeti v okvire, ki so v tistih letih veljali za zastarele 
in nazadnjaške. Pri njih torej ne najdem o p reh o d a  od klasičnega k bolj 
socialnem u in dem okratičnem u liberalizm u. Naši liberalci so tako v letih 
do prve svetovne vojne, pa tudi kasneje, ohranjali stališča klasičnega libe
ralizma. ki je socialno problem atiko puščal m očno ob strani. Po drugi strani 
pa so se slovenski kato ličan i kljub staln im  liberaln im  obtožbam , da so 
okoreli in nezm ožni vzpostaviti resničen dialog m ed katolištvom  in m o
dern im i razm eram i, lotili katoliške »prenove« na Slovenskem , ki je bila 
po našem  m nenju  tako uspešna tudi zarad i njihovega vsestranskega dela 
v prid ljudem, še zlasti zaradi reševanja km ečkega in delavskega vprašanja 
te r njihovega prizadevanja za uveljavitev bolj dem okratične oblike poli
tičnega odločanja. T ako pa so bile s tem  tudi zanikane obtožbe, da kato li
štvo ozirom a katoličani niso imeli posluha za m odernega človeka in n je
gove po trebe . N asprotno, po trd ilo  se je dejstvo, da le golo besedičenje o 
p rizadevan ju  za boljši socialni položaj vseh s tanov  te r  za večjo d em o 
kratičnost in svobodom iselnost ljudi ni m oglo pritegniti.

2. (Samo)kritičnost slovenskega svobodomiselstva

N ezadovoljstvo s politiko liberalne N arodno  napredne stranke je  po 
letu  1900 vodilo k oblikovanju  različnih svobodom iseln ih  struj pa tudi 
strankarsk ih  form acij -  te so nastale izven liberalne stranke -  ki so sku
šale preseči tedanje  poglede slovenskega liberalizm a in uveljaviti načela 
socialnega liberalizm a, ki si je v zahodnih  državah  prizadeval za rešitev

13 Slovenski N arod , št. 224, 30. septem ber 1905.



212 Bogoslovni vestnik 59 (1999) 2

socialnega vprašanja  vseh stanov, zlasti pa delavstva, in za dem okratiza
cijo političnega življenja. A  njihovi načrti, da bi pričeli z resnim delom  med 
ljudstvom  na vseh področjih, od političnega prek  gospodarskega in izo
braževalnega do socialnega, te r ga seznaniti z bolj dem okratičnim  in bolj 
socialnim liberalizm om, so ostali le pri idejah ozirom a pri posam eznih po
skusih. M ogočna katoliška organizacija na vseh področjih posam eznikove
ga in narodovega življenja na eni strani, na drugi pa finančna odvisnost 
in tudi idejna navezanost teh  struj na liberalno stranko sta bili po našem  
m nenju m ed glavnimi razlogi za neuspešne poskuse teh  struj, da bi dem o
kratizirale tedanjo slovensko liberalno politiko. V  razpravi se bom o omejili 
p redvsem  na k ritiko  političnega (ne)delovan ja  liberalne stranke  in na 
predstavitev pobud, s katerim i so te skupine skušale socialno, politično in 
drugo delovanje liberalcev  ozirom a svobodom islecev postaviti na m o
dernejše temelje.

a. N arodni radikalci

N estrinjanje s politiko tedanjega kranjskega liberalnega tabora po letu 
1895, z njegovo nedem okratičnostjo, kritika njegove nezmožnosti najti stik 
z ljudstvom  in nerad ikalnost liberalcev, ko je šlo za narodno vprašanje, 
vsi ti dejavniki so pripeljali do razdelitve slovenskih liberalno usm erjenih 
študentov  na D unaju  leta  1902. Tako je nastala narodnoradikalna struja, 
ki je tem eljna načela svojega delovanja predstavljala in razvijala v mesečni
ku O mladina (1904-14). In katere  so bile po m nenju narodnih radikalcev 
tem eljne napake tedan je  liberalne stranke?

»Danes se uveljavlja nazor, da je naloga vseh slojev odstraniti ovire za 
svobodni razvoj narodove individualnosti, njegove kulture in gospodarst
va, da to rej ni jed en  sloj nositelj narodnosti; na drugi stran i pa prihaja 
spoznanje, da o narodovi sreči ni govora, če je le jeden  sloj izobražen in 
prem ožen, kedar jeden  sloj izrablja drugega krivičnim gospodarskim  re 
dom. T ako  si na rodna  in socijalna ideja m edsebojno ne naspro tu jeta, se 
ne križata, am pak se m očno spopolnjujeta. T ako je tudi na Slovenskem. 
D a im am o borbo za narodn i obstanek, tega ni treba povdariti. A  da im a
m o tudi svoja socijalna vprašanja, na to  se nam  zdi vredno posebej opo 
zarjati,« je zapisal G rego r Ž erjav  (1882-1929).14 N asproti elitističnem u 
g ledanju liberalcev, ti so skrbeli predvsem  za lastne koristi in za srednji 
stan. trgovce, ob rtn ike  in bogatejše km ete, so narodni radikalci poudarili 
po trebo  po m aterialnem  in duhovnem  napredku  vseh stanov. Spoznali so 
nam reč, da se m o ra ta  m ožnost dostojnega življenja in izobraževanja za

14 G. Žerjav, Program ‘O m ladine’, v: Omladina  1 (1904), št. 1,1. O narodnih radikalcih 
prim. I. G antar-G odina, N arodno radikalno dijaštvo, v: Zgodovinski časopis 36 (1982), 
št. 3, 219-230.
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gotoviti vsem  stanovom , saj bodo le tako  prišle do izraza vse narodove 
moči. Če naj se zares uresničijo liberalna in dem okratična načela, bi m orala 
biti vsakem u p ripadn iku  slovenskega naroda  zagotovljena m ožnost do 
ustrezne izobrazbe, in sicer ne glede na stan, ka terem u pripada, am pak le 
z ozirom  na njegove zm ožnosti. Le tako  bi lahko narod  kot celo ta in vsi 
posam ezniki, ki so ga sestavljali, dosegli višjo stopnjo  ku ltu rnega in go
spodarskega napredka ter bili aktivno udeleženi pri vodenju samih sebe.15

Golo sklicevanje liberalcev na lastno izobraženost in svobodomiselnost, 
njihovo nezanim anje za ljudstvo, ki pa jim je kljub tem u dalo po njihovih 
besedah  zaupanje  in m andat, da vladajo v njegovem  im enu in ga vodijo, 
te r  sam ohvala  b rez  kak ršnega  koli ko n k re tn eg a  delovan ja  je m ladine 
pripeljalo  do trd itve, v ka te ri so pojasnili bistvo svojega program a: »Ves 
p rogram  narodno-rad ikalnega  dijaštva pom eni boj p ro ti indolenci. ki so 
ji narodna vprašanja  zadnja briga, ki ne čuti dolžnosti do celote, in proti 
blaziranosti, ki govoriči o lastni vsegavednosti in nezm otljivosti.« H krati 
pa so spodbudili članstvo (dijake in š tuden te) k tem u, kar se jim  je zdelo 
bistveno -  k delu m ed ljudstvom: »Odloči naj se le (dijak in študent oziro
m a narodn i radikalec, op. Z. B.), da hoče delati v narodu  za najširše p la
sti, pa da se hoče za to  delo pripravljati najresneje in najtem eljiteje.«16

Na svojem prvem  shodu v Trstu m ed 5. in 8. septem brom  1905 so si na
rodni radikalci kot temelj svojega delovanja zastavili dvojno reformo: »O b
jekt radikalne reform e so pred vsem ljudje, posamezni člani naroda. Ker ima 
največ upliva v tem  pogledu inteligenca, je prvi korak radikalizma: refor
ma inteligence in po njej slovenskega ljudstva!«17 Slovenski narod  naj bi 
tako dosegel višjo stopnjo izobraženosti prek njihovega delovanja v širših 
ljudskih množicah, ki bi sledila predhodni vzgoji ozirom a sam o vzgoji v di
jaških in študentskih krogih, s katero  bi se ti ravno usposobili za delovanje 
m ed ljudstvom .18 G eslo »Iz naroda za narod« (takšen je tudi naslov b ro 
šure, ki je izšla po njihovem  shodu v T rstu  in je vsebovala govore in raz
prave na tem  shodu)19 je m lade vabilo in usm erjalo pri delu m ed različni
mi sloji prebivalstva, in to v obliki predavanj, ustanavljanja knjižnic idr.

G. Žerjav, Program ‘O m ladine’, v: Omladina  1 (1904), št. 1, 2: »Tudi nam  je  postulat 
pravega nacijonalizma, da smo dem okratski, tj. o napredku naroda je možno govoriti le 
tedaj, če napredujejo  vsi deli naroda, če se torej povzdigne izobrazba vsega naroda in 
če v narodu ni gospodarskega izrabljanja razreda po razredu.«

G. Žerjav, Program ‘O m ladine’, v: Omladina  1 (1904), št. 1, 2.
G. Žerjav, K I . shodu narodno-radikalnega dijaštva v Trstu, v: Omladina  2 (1905/06), 

št. 2, 17.
M. Jaklič, ‘A B C ’ našega gibanja, v: Omladina  2 (1905/06), št. 3, 33: »Kaj je  naše kul

turno (duhovno in socialno) delo? Dosedaj se to delo kaže na dve strani: 1.) regeneracija 
inteligence potom  duhovne, nravne in gm otne vzgoje dijaškega pokolenja, tem elječe v 
grvi vrsti na samopomoči, 2.) duhovna, nravna in gmotna reformacija ljudskih mas.«

Prim. Iz  naroda za  narod, I. shod  narodno-radikalnega dijaštva od  5.-8. kim ovca  
1905 v Trstu, Prosveta, L jubljana 1905.
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Č eprav so jih s tedanjim i liberalci povezovale antiklerikalne ideje20 in 
narodne  zahteve, pa so nasprotovali N arodno napredn i stranki in n jene
m u delovanju. Tako so na očitke liberalnega tabora, da ta izgublja iz svojih 
vrst m ladino, odgovarjali: »O na (m ladina, op. Z. B.) noče biti liberalna, 
am pak socialno-individualistična tako. da vidi posam eznik svoj prospeh 
v sreči skupine, skupina pa svoj napredek  v razvoju vseh dobrih individ
ualnih sil.«21 Lahko bi rekli, da so mladi spoznali, da je atomistični oziro
m a individualistični liberalizem , k ije  poveličeval le posam eznika in n je
gove zm ožnosti, že presežen s socialnim, torej takšnim , ki uspeh za narod 
(ali druge družbene skupine) in posameznike vidi v ureditvi razm erja med 
človekovo in narodovo  individualnostjo in družbenostjo . H krati pa niso 
ho teli biti več vezani na p ripadnost N arodno  nap redn i stranki in njeni 
politiki, ki jo je  že povozil čas. Še več. kljub vsej svobodom iselnosti, na 
katero se je stranka sklicevala, je sama postala zagovornica zastarelih pravil 
politične igre, v katere  je skušala vpeti tudi mlade.22 N arodni radikalci so 
skušali tudi določiti točko, v kateri so se bistveno razlikovali od tedanjih  
liberalnih dijaških in študentskih društev. O  slednjih je na drugem  shodu 
narodn ih  radikalcev m ed 5. in 8. sep tem brom  1906 v Celju A lbert K ra
m er (1882-1943) dejal: »Pogrešamo pri njih program a in dela. Skušnja nas 
je  učila, da smo se navadili gledati v liberalnih društvih ono maso sloven
skega dijaštva, ki se še ni zavedla svojih dolžnosti in še ni prišla do spozna
nja, da  je slovenskem u dijaštvu odm erjena v narodnem  življenju povsem  
druga vloga, kakršno  igra slovensko liberalno dijaštvo danes.«23 Tem elj
na razlika m ed liberalnim i in narodno-rad ikaln im i društvi je bila to rej v 
golem  sklicevanju na lastno izobraženost ozirom a v konkretnem  delu v 
lastnih društvih  in m ed ljudstvom  sploh.

G. Žerjav, Naroden ali klerikalen?, v: Omladina 1 (1904), št. 4, 52: »Med narodnim i 
in klerikalnim i cilji pa ni možen kompromis: 1.) K lerikalizem  je  kozm opolitična struja, 
torej ravno nasprotna narodu; 2.) narod ne sme deliti svoje moči s faktorji, ki stoje izven 
njega. Že vsake m ožnosti vplivanja od zunaj se brani.«; H. Tuma, Vseučiliščno vpraša
nje., v: Omladina  1 (1905), št. 12,182: »... je internacionalni klerikalizem  nasproten ideji 
hum anitete in m oderne države.«; A. Kram er v govoru na 2. shodu narodnih radikalcev 
v Celju le ta  1906: »Naša stru ja je v svojem bistvu napredna in naš svetovni nazor di
am etralno nasproten klerikalizmu, ne le kot specifični slovenski politični stranki, temveč 
kot protinarodnem u, protidem okratičnem u, protisvobodnem u svetovnemu naziranju«, 
v: O m ladina  4 (1907/08), št. 7, 102-103.

O m ladina  1 (1905), št. 11, 162.
C. Prem rl, Pred tržaškim  shodom , v: Omladina  2 (1905/06), št. 6, 81: »Gibanje (na

rodn ih  radikalcev, op. Z. B.) se je  porodilo  v znam enje odpora proti obstoječim  raz
meram, v znam enju kriticizma. Šlo se je  v boj proti indolenci, ki je  vladala tedaj v stare
jši inteligenci in dijaštvu, borilo se je proti osebnem u terorizm u in proti temu, da bi se 
vklepalo dijaštvo v strankarske dogme. Zagotoviti se je ho te lo  dijaštvu prost razvoj, 
storiti ga neodvisnega in samostojnega.«
23 Om ladina  4 (1907/08), št. 7, 103.
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Na tem  shodu je bilo predm et razpravljanja tudi tedaj aktualno vpraša
nje povezave Slovencev s H rvati in Srbi, ki naj bi jim om ogočala obstanek 
ob vse večji grožnji nem štva. Jugoslovanski ideji ti sicer niso nasp ro tova
li. bila pa jim  je d rugo tnega pom ena, poudarili so pom en zrelega, za sa
m ostojno delo zmožnega in izobraženega slovenskega naroda ter njegove
ga lastnega dela za njegovo prihodnost in obstanek: »M esto jadikovanja 
o ‘nesrečnih  Slovencih’ in praznega navdušenja za jugoslovanske brate, 
postavim o si realen, izvedljiv načrt in delajm o po njem !«24

Kljub kritičnim  stališčem  do politike NNS so se narodni radikalci vse 
bolj navezovali na njene nosilce, februarja leta 1909 so tako trije pom em b
ni člani tega gibanja, G rego r Žerjav, A dolf R ibnikar (1880-1946) in A l
bert K ram er, pristali v njej (tud i zaradi svoje politične in finančne odvis
nosti od liberalne s tranke).25 Sam o članstvo je nekaj časa še nadaljevalo 
z delovanjem, hkrati pa se je približevalo ozirom a pridruževalo bodisi NNS 
bodisi p reporodovcem  bodisi socialni dem okraciji.

b. Slovenska gospodarska stranka (SG S)

N ezadovoljstvo  s k o n k re tn im  političnim  delovan jem  N arodno -na- 
predne stranke je botrovalo tudi nastanku Slovenske gospodarske stranke. 
O p rog ram u  s tran k e  ozirom a razlik i m ed p rogram om a NNS in nove 
stranke je Vladimir Ravnihar (1871-1954), predsednik stranke, zapisal: »Če 
p rim erjam o ta p rogram  z onim  NNS, vidimo, da mej njim a ni idejne raz
like, sam o da polaga SGS posebno  važnost na gospodarsko vzgojo slo
venskega naroda, na varovanje in na okrepitev  njegovih gospodarskih sil.
V  tem  vidi program  najuspešnejše sredstvo v boju za obstanek slov. naroda, 
kakor tudi v boju p ro ti SLS.«26 Člani stranke so skušali ustanoviti s tran 
ko. ki bi p rerasla  tak ra tn o  naspro tje  m ed liberalizm om  in klerikalizm om  
in k a te re  p ro g ram 27 ne bi osta l le na papirju , am pak  bi se ga skušalo z 
delom  udejanjiti.

A. Kramer, II. shod narodno-radikalnega dijaštva v Celju, v: Omladina 4 (1907/08), 
št. 5, 69. K ram er je kasneje kot član JDS očitno sprem enil svoje stališče, saj je  bil velik 
zagovornik jugoslovanstva in je  v vsakem  poskusu slovenske avtonom ije videl nevar
nost separatizm a.

Prim. J. Pleterski, Dr. Ivan Šušteršič, 1863-1925: p o t prvaka slovenskega političnega 
katolicizm a, Založba Z R C  SA ZU , Ljubljana 1998,197: »N arodnoradikalna m ladina se 
je, ko je odrasla, pridružila obstoječi NNS, ne da bi v njej izvedla kako korenitejšo spre
membo.«

V. Ravnihar, M ojega življenja pot, Spom ini dr. Vladimirja Ravniharja, ur. J. Cvirn, V. 
Melik, D. Nečak, O ddelek za zgodovino Filozofske fakultete, Ljubljana 1997, 65-66.

Program  je  bil objavljen v: Nova Doba, št. 6, 6. m arec 1907. Prim. Nova Doba, št. 90, 
24. decem ber 1907: »Hočemo, da bodi slovenski narod sam svoj gospodar na svoji zem 
lji, enakopraven drugim  večjim narodom , nam  sovražnim  sosedom. D osežem o pa to  z 
gospodarsko okrepitvijo vseh slojev njegovih od delavca z rokam i pa gori do delavca z
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A  nam  je pom em bnejše (kritično) stališče, ki ga je strankin časopis Nova 
Doba (1907-1908) zastopal o kranjski liberalni stranki oziroma o liberalizmu 
kot političnemu sistemu sploh, kajti ne nazadnje gre za stranko, katere člani 
so izšli iz vrst liberalne stranke in se vanjo tudi vrnili; tako je bil Ravnihar 
na državnozborskih volitvah leta 1911 izvoljen kot kandidat NNS. O libe
ralizm u in njegovi povezanosti oziroma vkoreninjenosti v slovenskem  na
rodu so v N ovi D obi zapisali: »Liberalizem je prepričeval s svojo idejo, toda 
ideja ni postala delo, in to  je vzrok njegovega poraza. Oni, ki so prvi po
udarjali to  idejo, so imeli od tega svoje zaslužene koristi, dvignili so se hitro 
na površje, kar s silo so jih rinili na odločilna mesta. /.../ Pri tem  je ostalo. 
Nekaj časa se je pričakovalo, da še kaj pride. Ko pa ni nič prišlo, začeli so 
odpadati. /.../ Tako se je krčilo število pripadnikov liberalizma od dne do dne. 
/.../ L iberalizem  ko t stranka se je končno tudi pri nas preživel. Na teh raz
valinah ni m ogoče zidati novega poslopja. Sedaj so zavladala druga tem elj
na načela, treba  je za vsako delo sedaj povsem druge podlage.« Skušah so 
tudi pokazati, v čem  je bilo konkretno politično delovanje tedanjih liberal
cev in hkrati njegovo nesmiselnost: »Zdaj se z narodnostnim  navdušenjem, 
ki se povdarja v vznešenih govorih o prilikah blagoslovljenja zastav, o pri
liki različnih jubilejev in godov naših prvakarjev, nič ne opravi.«28

Če so liberalci skušali prikazati liberalizem  kot sistem, ki je tesno po
vezan s slovenskim  narodom  in človekom, se je v N ovi D obi to zaniko
valo. Slednji so poudarjali, kako se je liberalizem  kot sistem  pri nas zrušil 
ravno zaradi zagledanosti pristašev liberalnih idej v svojo svobodom isel
nost in naprednost,29 ki se je izrodila v pravo nazadnjaštvo. Še več, slikali 
so ga ko t S lovencem  nekaj tujega: »Ni vzrasel na naših tleh, bil je za nas 
nekaj povsem  tujega, zato tudi ni mogel pospešiti razvoja v isti stari smeri, 
zato  tud i ni p ro d rl v vseh naših krogih. N ekaterim  pa je ugajal, ker je 
oznanjeval osebno prostost, prostost misli. /.../ P ijani veselja, da so popol
nom a prosti, b rez  ovir in okov, gledali so iz neke nam išljene višine s p re
zirljivostjo na one. ki so korakali počasi po ozki zagrajeni pa vedno v gotovi 
smeri. /.../ V ideli so v daljavi različne krasne cilje, a niso znali poti do njih. 
Niso znali po rab iti svoje prostosti in zato so stali vedno na istem  mestu. 
Z daj so n aen k ra t opazili, da so jih oni počasi korakajoči daleč prehiteli, 
da so sam i zaostali. Sam i so se nazvali za napredne, a stali so daleč za 
‘nap redn jak i'. N iso bili zreli za liberalizem .«30

umom svojim. Podlaga gospodarski okrepitvi pa je prosveta, je kultura. K ultura in go
spodarstvo gresta roko  v roki, sporedno drug poleg drugega. U m ne gospodarske poli
tike brez prosvete, brez poduka in izkustva na podlagi najmlajše znanosti si misliti ne 
morem o. V teh  kratk ih  stavkih je povedano bistvo naše politike in našega programa.« 
~8 N ova D oba, št. 5, 2. m arec 1907.
29 Nova Doba, št. 25,11. maj 1907: »Kakor se igrajo klerikalci z vero, tako delajo libe
ralci z naprednostjo .«

N ova Doba, št. 6, 6. m arec 1907.
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V tej oceni gre za zelo hudo  kritiko  liberalcev, zlasti kaj storiti s p ri
dobljeno  svobodo ozirom a kako le-to  kot idejo uresničiti v konkretnem  
družbeno-političnem  življenju. Tudi člani SGS so spredvideli, da se je boj 
liberalcev za svobodo in pravice slovenskega naroda, ki je bil značilen za 
leta, preden so prek zveze z Nemci prišli do vodstva deželne politike, izrodil 
v boj za lastne privilegije in te, ki se jih je delilo stanovom , ki so bili pod 
porniki njihove politike. K ar jih je hkrati, ko t smo videli, postavilo v eliti- 
stičen odnos do ljudstva in privedlo do nedem okratičnih stališč in ravnanja.

SGS na volitvah v državni zbor leta 1907 ni postavila svojih kandidatov, 
njen predsednik Ravnihar pa je skupaj z Vinkom  Gregoričem  (1857-1933), 
krščanskim  socialcem. kandidiral na volitvah za deželni zbor leta 1908, in 
sicer v ljubljanskem  volilnem okraju. Pri predstavitvi svojih stališč so bili 
člani SGS zelo kritični do tesnega razm erja, ki naj bi m ed seboj družilo 
meščanstvo in narodne naprednjake, še zlasti ker so se v predvolilnih shodih 
slednji predstavljali za borce pravic meščanstva. Po njihovem m nenju so se 
liberalci zanj zavzemali iz lastnih koristi: »Edino le zato, ker se gre za izgu
bo par liberalnih m andatov, ker liberalni voditelji uvidevajo, da se je ljud
stvo obrnilo od njih in da ne m ara več zastopnikov, ki poznajo ljudstvo samo 
p red  volitvam i /.../ kateri se tudi za m eščanstvo in njegove koristi ne m eni
jo, ko so enkra t zasedli svoje prostore v deželni zbornici«, hkrati pa so tudi 
povsem  upravičeno zastavljali vprašanje, »kaj so pa dosegli liberalci tako 
im enitnega za m eščanstvo, da bi le-to m oralo čez d rn  in strn  za njimi«.31 
Č eprav sta poudarjala, da si bosta prizadevala za gospodarski napredek in 
se borila pro ti izkoriščanju in korupciji, delovala v korist slovenskega na
roda in človeka, spoštovala načela dem okratičnosti, enakopravnosti vseh 
stanov in naprednosti ter nasprotovala tem u, da bi se vera izrabljala v poli
tične nam ene -  to so bile tem eljne volilne parole, s katerim i sta Ravnihar 
in G regorič skušala dobiti na svojo stran  ljubljanske volilce -  sta zmagala 
liberalna kandidata Tavčar in Karel Triller (1862-1926), katerih volilni pro
gram  pravzaprav ni bil bistveno drugačen od program a kandidatov SGS. 
Po teh  volitvah se je R avnihar (začasno) um aknil s političnega prizorišča 
(om enili smo že, da je bil leta 1911 kot kandidat NNS izvoljen za poslanca 
v državni zbor), gospodarska stranka pa je propadla. V  spominih je razlog 
za neuspeh  stranke videl po eni strani v nezrelosti slovenskega naroda, po 
drugi v pom anjkanju sredstev in ljudi, ki bi v nekaj letih program  stranke z 
delom  m ed ljudstvom  lahko uresničili.32

3' N ova Doba, št. 1, 4. januar 1908.
32 V. Ravnihar, Mojega življenja pot, 68: »Te zrelosti ni bilo, vse je  bilo strankarsko že 
opredeljeno in na obstoječe stranke prikovano. Poizkus se ni obnesel. K ako tudi? P ro
gram  je bil preračunan  na vztrajno in intenzivno delo, raztegnjeno na leta, preden bi z 
evolucijo prodrl v širših plasteh ljudstva. M anjkalo nam  je ljudi in mnogi so na pol pota 
obupali, in -  kakor rečeno -  sredstev; da bi imeli oboje, uspeh, čeprav šele čez leta, ne 
bi izostal.«
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c. K rog okoli Našega Lista

Kritično stališče do politike tedanjih liberalnih prvakov je privedlo tudi 
do p riče tka  izhajanja časnika N aš List -  ta  je začel izhajati leta  1905 v 
K am niku. Njegovi urednik i so v predstavitv i program a lista zapisali, da 
»bo širil prosveto kar najpoljudnejše v najširše sloje slovenskega ljudstva, 
da se bo posvečal vsemu, kar m ore biti v korist narodu, to je odločnem u 
delu za njegov napredek«. Tako naj bi v njem  razpravljali o gospodarskih 
vprašanjih, ki zadevajo Slovence ozirom a Slovane sploh, o gospodarskem  
in socialnem  položaju km ečkega in obrtnega stanu ter delavstva, se borili 
p ro ti vsem  naspro tn ikom  slovenstva idr. -  k ratko  rečeno, edini cilj lista 
naj bi bilo, ko t so zapisali v om enjeni predstavitvi, storiti »vse za blagor 
našega naroda« .33 V listu najdem o kritično v rednoten je  tedan jega slo
venskega političnega p rosto ra , to re j obeh  tedan jih  vodilnih političnih 
strank  -  liberalne in katoliške; ker pa je p redm et te  razprave predvsem  
predstaviti različne struje, ki so skušale dem okratizirati tedanjo liberalno 
politiko, se ustavim o pri stališčih, ki so jih zavzeli do tedan je  liberalne 
stranke in njene politike.

Če je liberalna stranka vso krivdo za lastno obstrukcijo v kranjskem  
deželnem  zboru, s ka tero  je skušala blokirati reform o volilne zakonodaje 
za ta zbor, prenašala na katoliško stran, pa so listarji, tj. sodelavci Našega 
Lista, sicer pristaši liberaln ih  idej. razloge zanjo našli na obeh straneh. 
O dgovor na to, zakaj so liberalci krivi za obstrukcijo, je po njihovem  po
vsem jasen: ker nočejo volitev v deželni zbor na tem elju splošne in enake 
volilne pravice, katero  je zahtevala katoliška stran. In tudi razlog njihovega 
naspro tovanja  takšnim  volitvam  je prav  tako  na dlani: hoteli so nam reč 
ohran iti svoje do tedan je  položaje, ko je šlo za vodenje deželne politike, 
volitve pa bi pom enile njihovo izdatno oslabljenje: »Liberalna stranka je 
prepričana, kar je tudi sam oobsebi razum ljivo, da izgubi s tistim  hipom, 
ko stopi v veljavo splošna volilna pravica, vso svojo moč, ker izgubi ona 
kakor tudi nemška stranka toliko mandatov, da združujejo potem  klerikal
ci v sebi p retežno  večino. Po tem  so ti gospodarji situacije in liberalno- 
nem ški zvezi preostane le žalostna vloga gledati druge pri polnih jaslih.«34

V Našem Listu najdem o tudi razpravljanje o tem, ali je upiranje liberal
cev volilni reform i z argum entom , da gre pri njem za stvar »velikega kul
tu rnega, nap rednega  pom ena«, upravičeno  ali ne? T akšne dem agoške 
floskule so po p rep ričan ju  sodelavcev  lista povsem  nepo trebne, celo 
neresnične;35 tu  naj bi šlo v prvi vrsti za priznanje dejanske stvarnosti, kar

O ba navedena citata iz: N aš List, št. 1, 7. januar 1905.
Naš List, št. 17, 29. april 1905. O kritiki stališča tedanje liberalne stranke glede volil

ne reform e prim. tudi Naš List, št. 26,1. julij 1905.
N aš List, št. 17,29. april 1905: »Kdo vse že ni paradiral s frazo o kulturnem  pomenu!
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pomeni: če politično stanje presojam o objektivno, brez kakršnih koli oseb
nih interesov, je treba  priznati: »Če ima res klerikalna (stranka, op. Z. B.) 
vso m aso ljudstva v svojem  taboru , po tem  m ora im eti tudi ona večino v 
deželnem  zboru. K dor ima prem oč v ljudstvu, ta naj jo  ima tudi v zborni
ci«. N eupravičeni so tedaj strašenje pred  klerikalno strahovlado, nazad- 
njaštvom, neizobraženostjo, še posebej pa um etni, izmišljeni volilni sistem, 
ki daje vodstvo deželne politike stranki, ki jo podpira le peščica ljudi, in ki 
onem ogoča prevzetje in vodenje dežele stranki, za katero stoji in ki jo pod
pira velika večina deželnega prebivalstva. Zanimivo stališče so zavzeli listarji 
tudi do (politične) neizobraženosti slovenskega naroda, k ije  bila eden stalnih 
vzrokov s strani liberalcev, da bi se ti odpovedali svojem u položaju. Kot 
antitezo takšnih  trd itvam  so postavili vprašanje: »kdaj pa se je  še narod  
politično izobraževal, če ni imel pravice, posluževati se političnih naprav?« 
Povprečen slovenski človek se po njihovem m nenju pri volitvah prav goto
vo ne bo ravnal na tem elju teorij o prednostih in slabostih določenega idej
nega in političnega sistema, am pak bo pri njih vedno ostal praktičen: tisti 
stranki, ki bo tedaj, ko bo na oblasti, poskrbela za njegov blagor in blagor 
vseh, ne pa le zase, bo zagotovo bolj zaupal kot tisti, ki bo vedno ostajala le 
pri golih obljubah o boljši prihodnosti, za izboljšanje njegovih življenjskih 
razm er pa ne bo poskrbela. In ne nazadnje so listarji liberalcem  očitali tudi 
njihovo nevero v stalni napredek, ki so ga vedno in povsod razglašali: »Si
cer pa, če pravite, da svet napreduje, kaj se bojite potem  reakcije?«36

N aš List je zavzel tudi svojsko stališče do liberalnih napadov na dr. Ivana 
Šušteršiča (1863-1925) in SLS zaradi sprejem anja volilne reform e, ki naj 
bi v avstrijskem  delu  m onarhije  postala tem elj za izvedbo volitev na te 
m elju splošne in enake volilne pravice. Če so člani in pristaši NNS -  k a 
toliški s trank i in n jenem u prvaku  -  očitali, da sta poskrbela  le za svoje 
pozicije na Kranjskem , povsem  ob strani pa pustila ureditev volivnih ok ra
jev na K oroškem  in Štajerskem , k jer so Slovenci bili p rikrajšan i za svoje 
pravice, so se listarji ustavili pri ravnan ju  liberalcev v času p rip rave  in 
sprejem anja nove volilne zakonodaje. »O gorčenje slovenskih liberalcev, 
da smo Slovenci pri volilni reform i prem alo dobili, je prišlo prepozno. Na 
m esece so m olčali tedaj, ko so kovali m inistri v ladni načrt. Z inili niso 
besede, bilo jih ni niti na D unaju. In kar so zam udili po lastni krivdi svoje 
m alom arnosti in brezbrižnosti, to hočejo popraviti zdaj s krikom  o krivicah, 
ki so se nam  zgodile.«37 Še več, slovenski liberalci so volilni refo rm i celo

Prišla je  seveda tudi liberalna (stranka, op. Z. B.) in iz svojega gorkega ležišča zaklica
la: Mi delam o za napredek, za svobodo! S splošno volilno pravico pa pride na površje 
reakcija in gorje Slovencem! /.../ O, kako je obupala liberalna (stranka, op. Z. B.) nad 
svojo ‘ku lturno  silo’, če se bolj boji trenu tne reakcije v deželi in si ne upa stopiti med 
mase ljudstva, kjer bi poskusila nov boj.«
36 C itati iz: N aš List, št. 17, 29. april 1905.
37 N aš List, št. 34, 27. julij 1906.
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nasp ro tovali.38 P rav  tak o  so listarji pozitivno ovrednotili novo volilno 
zakonodajo, češ da so pridobljeni slovenski m andati realno gledano tisto, 
k a r  smo Slovenci od nje lahko pričakovali: »Res je, da ni volilna reform a 
ideal splošne in enake volilne pravice; res je, da smo Slovenci v obm ejnih 
krajih  prikrajšani za dva m andata, ki jih ima K ranjska zato preveč; res je, 
da smo m orali odstopiti kočevski m andat -  ali prav tako m oram o uvide
ti, da spričo razm erja  glasov v zbornici, ki je m ogoče sam o po starem  vo
lilnem  redu, nobena druga volilna reform a ni mogoča.« Še več, poudarili 
so, da »izmed vseh Slovanov v Avstriji dobimo mi po tej reform i največ«.39 
Listarji so poudarili še dodaten  pom en nove volilne zakonodaje, z njo naj 
bi se Slovenci dejansko  konstitu irali kot narod. Z  novo reform o, kot je 
zapisal Naš List, »postanem o Slovenci šele narod, kajti do sedaj nismo imeli 
nobenih narodnih zastopnikov v parlamentu, ampak le nekaj privilegiranih 
mož. Z  volilno refo rm o  postane  tud i slovensko ljudstvo suvereno, t. j. 
uveljavljen je princip, da je izvor vseh pravic narod.«40 Vsi ti razlogi naj 
bi dokazovali, da je obstrukcija volilne reform e v parlam entu neupravičena, 
pravzaprav zgrešena.41

V prvih dveh letih izhajanja lista, to rej leta  1905 in 1906, je bilo v red
no ten je  tedan je  liberalne politike v Našem  Listu zelo negativno. Po nji
hovem  m nenju  je liberalna  stranka  sicer uganjala svojo pro ticerkveno  
politiko, ni pa im ela nobenega smisla za zahteve časa. Tako ni bila pozor
na na tedanja  ak tualna evropska družbeno-politična vprašanja, ki so svoj 
odm ev začela dobivati tudi v habsburški m onarhiji, konkretneje , v slo
venskih deželah. Zlasti je »spregledala« rešitev socialnega vprašanja raz
ličnih d ružbenih  stanov in dem okratizacijo  političnega življenja, pri tem

38 Naš List, št. 37, 7. avgust 1906: »Liberalci se za volilno reform o sploh menili niso, ker 
so mislili, da iz tega itak ničesar ne bo. Dr. Tavčar, notar P lantan in dr. Ferjančič (Oskar 
G aberšček ne pride v poštev, ker je itak vedno odsoten), ako so pošteni možje, morajo 
odkrito  pripoznati, da se dotlej, dokler niso zvedeli, kaj je dr. Šušteršič že dosegel, niti 
ganili niso. /.../ Šele ko je  bilo prepozno in so zaznali, kako im enitno jih je prekosil njih 
nasprotnik, so zagnali h rup  in vrišč po svojih glasilih. Prej načelni nasprotniki volilne 
reform e so se prelevili v najradikalnejše zagovornike splošne in enake volilne pravice, 
ker so rabili ta korak, če so se hoteli boriti proti dr. Šušteršiču. D a se jim ne gre za ena
ko volilno pravico in za pravice slovenskega ljudstva, so dokazali s tem, da niso ničesar 
prej storili, preden niso zvedeli, kake izgube zadenejo njih stranko vsled Šusteršičevih 
uspehov.«.

Naš List, št. 34,27. julij 1906. Ali kot je na drugem m estu zapisal dr. V. R. (=Vladimir 
R avnihar?): »S preosnovo volilnega reda dobim o Slovenci 23 poslancev, kolikor nam 
jih  gre po številu našega naroda te r smo v tem  oziru zboljšali svoj položaj za celih 60 
odstotkov.« V: Naš List, št. 71, 4. decem ber 1906.

N aš List, št. 34, 27. julij 1906.
Naš List, št. 37, 7. avgust 1906: »Bistveno je  popolnom a zgrešeno, danes zahtevati od 

poslancev, naj obstruirajo reformo.« D opisnik A. K. iz Beljaka je celo zapisal: »Sloven
ski poslanec, ki glasuje p ro ti reformi, je nasprotnik svojega naroda.« V: Naš List, št. 39, 
14. avgust 1906.



Z. Bergant, Poskusi demokratiziranja slovenskega klasičnega liberalizma 221

je prezrla ozirom a ni prepoznala pom ena nastajanja in razraščanja socialne 
dem okracije. Prav tako  ji ni uspelo v delovanje na podlagi njenega poli
tičnega program a vključiti mlajše generacije svobodomislecev, ki so se zato 
o rgan iz ira li izven nje. In kakšne  so bile po n jihovem  m nenju  n jene  
m ožnosti, da bi se ta reorganizira la  v m oderno  politično stranko: »Libe
ralni so okosteneli v svojem  p rogram u in mišljenju, imeli so desetletja  in 
desetletja  na razpolago, da bi pokazali, kaj znajo, zdaj v zadnjem  tre n u t
ku pa p repovedu jejo  novo ob ljubljeno  deželo. K do bo še zaupal v njih 
zm ožnost? Hic haere t aqua - tukaj se ustavlja voda!«42 Sodelavci Našega 
Lista torej niso preveč verjeli v takšne možnosti. A  hkrati se takoj zastav
lja vprašanje, kje so oni videli m ožnost za n jeno »posodobitev«, ozirom a 
vprašanje, če so takšno nezaupljivo stališče ohranili tudi v naslednjih letih.

O ted an jih  razm erah  v libera ln i s tran k i zago tovo  veliko pove že 
form iranje različnih svobodom iselnih struj izven njenega okrilja. Pri tem  
pa vse poudarjajo tudi strogo strankarsko disciplino v stranki. Vedno znova 
najdem o razprav ljan ja  o tero riz iran ju  večinskega dela  stranke s stran i 
n jenega vodstva, zlasti p rvaka  Ivana  Tavčarja. To je točka, h k a te ri se 
stekajo  različne ocene o Tavčarju  tud i v N ašem  Listu : »In dok to r Tavčar 
še dolgo ni najslabši izm ed naših  političn ih  voditeljev , im a pa tudi to 
neozdravljivo krivdo na sebi, da se ne bo nikdar več ničesar naučil, ker je 
že davno prepričan, da že itak  vse zna. Njegovo delovanje v korist vsemu 
slovenstvu dokazuje, da ne razum e tistih  dejstev, ki so nam  pogoj življe
nja ali jih pa noče respek tirati, in da je zato  nezm ožen pripeljati naš n a 
rod do svojega cilja -  do svoje sam ostojnosti. /.../ Dr. Tavčar pač misli, da 
ima edino on prav, in ker ima slučajno izmed liberalne največ teroristične
ga talen ta, zato m u je bilo tudi m ogoče, dobiti v svojo roko  vajeti s tran 
karskega vozička.«43 T akšne ocene liberalnega prvaka po našem  m nenju 
pričujejo o strogi pokorščini, ki jo  je ta  ozirom a vodstvo stranke zah teva
lo od strankarskih pristašev, zlasti tistih, ki so imeli v stranki m orda kakršno 
koli vlogo. Vsako odstopanje od »uradnih« m eril in stališč vodstva stranke 
je bilo nesprejem ljivo in tudi eden  izm ed razlogov nastajanja izvenstran- 
karskih  svobodom iselnih skupin. T udi v Našem  Listu se je poudarjalo, da 
so stranko zapustili številni pristaši liberalnih idej. in to prav zaradi pritiska 
vodilne m anjšine nad  njimi ozirom a zaradi nestrin jan ja  teh  posam ezni
kov z »uradno« strank ino  politiko. T ako  so po m nenju listarjev ti skušali 
najti svoje m esto  pri socialnih dem okra tih  pa na katoliški strani -  o nji
hovem  prestopu  v slednjo so zapisali: »ker so so podvrgli rajši večini (ki 
jo ima ta v narodu  za seboj), kakor pa da bi prenašali tiranijo liberalnih«44 
-  večina izm ed njih pa se je um aknila  s političnega prizorišča. Z agotovo

Naš List, št. 51, 23. decem ber 1905.
N aš List, št. 22, 3. junij 1905.
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je pri v redno ten ju  slovenskega liberalizm a v tistih letih treba  upoštevati 
tudi to  dejstvo: zarad i preveč oblastne drže vodstva NNS je bil liberalni 
tabo r na Slovenskem  prikrajšan za m arsikaterega potencialnega liberal
nega politika, ki ga je nestrin janje s takšnim  ravnanjem  liberalnih p rva
kov odvrnilo od nadaljnjega političnega delovanja oziroma začetka le tega, 
saj v obstoječi razdelitv i političnih moči ozirom a političnih konceptih  ni 
prepoznal svojega mesta. Dejanska politika slovenskega (kranjskega) libe
ralnega tabora  se je nam reč pogosto izrodila v popolno zanikanje tem elj
nih liberalnih načel.

Že pri narodn ih  radikalcih in SGS smo videli, da so njeni pristaši zelo 
kritično vrednotili stališča tedanjega slovenskega liberalizm a in njegovo 
povezanost s slovenskim narodom. Podobna stališča najdemo tudi v Našem  
Listu, kar je povsem  razum ljivo, saj so pri njem  delovali tak o  narodn i 
radikalci ko t člani SGS, na prim er Ravnihar. T ako tudi tu  najdem o očit
ke. da so v liberalni stranki razumeli »naprednost kot obrekovanje in javne 
žalitve svojih ‘nenaprednih" nasprotnikov«, da »niso imeli nobenih načel«, 
zato se za njihovo uveljavitev v političnem  življenju slovenskega naroda 
niso mogli prizadevati. Posebej trd  je očitek, da jim  je šlo v političnem  
delovanju »le za svoj osebni interes«, posledica česar naj bi bilo, da »so 
videli tudi v klerikalizm u le osebe«.45 K er si torej v političnem  delovanju 
niso prizadevali za uveljavitev načel, ki naj bi jih pri tem  vodila -  trd itev  
listarjev, da tedanji slovenski liberalci niso imeli nobenih načel, se nam  zdi 
vendarle neupravičena -  am pak le za osebne koristi, je bilo pravo soočenje 
stališč liberalizm a in katolicizm a nem ogoče, zato je prepogosto prihajalo 
le do osebnih  napadov  ozirom a se je polem iziranje v časopisju preneslo 
na področja, ki s političnim i vprašanji niso imela nikakršne zveze.

T rd itve  o padcu  ozirom a p ropadu  liberalizm a na Slovenskem  so se 
zlasti pom nožile v času shoda zaupnih  m ož NNS v Ljubljani leta  1906. V 
člankih najdem o zanim ive ocene pojava in bistva slovenskega liberaliz
ma: »Pojav liberalizma na Slovenskem je bil naravna posledica stremljenja 
naše duhovščine po odločilni besedi v vsakem  javnem  in zasebnem  
vprašanju . D elo  in bistvo liberalizm a pa ni bilo nič drugega k ako r 
oboževanje gotovih oseb, iskanje bogatih  in obilih javnih služb, u trjeva
nje pozicij svojim privržencem; tistim pa, ki niso trobili v njih rog, brezobzir
ni pogin in m aščevanje.«46 »Politična stranka m ora skrbeti, da dobi pod 
lago, in ta podlaga je organizacija, delo, s katerim  se dokaže narodu, da ji 
je res m ar njegov blagor. Liberalni prvaki pa so rajši pasli lenobo in baran
tali z nem škim i grajščaki, da bi se obdržali na površju. Nekaj časa je pač 
šlo, a sedaj je prišel bankrot.«47 A  kljub takšnih ocenam  liberalizm a je ta

45 N aš List, št. 2, 13. jan u ar 1906. Prim. tudi N aš List, št. 10, 5. februar 1907.
46 Naš List, št. 19, 12. maj 1906.
47 Naš List, št. 29, 10. julij 1906.
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shod pom enil tud i začetek  »spogledovanja« m ed NNS in listarji: v odbor 
stranke sta bila nam reč izvoljena sodelavca Našega Lista R avnihar in Fran 
N ovak (1877-1944), m noga njihova stališča pa so bila sprejeta ko t tem elj 
refo rm iran ja  stranke. Sicer so v Našem  Listu zapisali, da »sprejem a naše
ga p rog ram a ne sm atram o kot preosnove liberalne stranke, pač pa kot 
snovanje nekaj povsem  novega«, vseeno pa izrazili presenečenje, »ker se 
nam  obeta , da pridem o na krmilo«.48

P o d obno , ko t sta  si tud i obe že om en jen i izv en stran k arsk i svobo
dom iselni struji postavili za svoj cilj delo m ed ljudstvom, so si tudi listarji 
kot izhodišče za svoje politično delovanje postavili načelo: »S pozitivnim 
delom  naprej je naše geslo!« N asproti dotedanjem u liberalnem u delovanju 
m ed ljudstvom  so poudarja li »vztrajno, trdov ra tno , n ep re trg an o  delo« 
katoličanov. Sicer se tudi listarji niso znali izogniti stalnim  liberalnim  očit
kom  o organizaciji, ki stoji za kato lišk im  političn im  taborom , toda  le 
konkretno  delo m ed ljudstvom naj bi prineslo priznanje svobodomiselnim 
stru jam  ozirom a liberalni stranki m ed narodom : »Pozitivno delo res ne 
kaže tako j svojega učinka. A li m ine pet in deset let, pa se pokažejo uspe
hi.« 49

Ž e pri njihovih ocenah  volilne reform e sm o om enili, da so do nje za
vzeli pozitivno stališče, hkrati pa opozarjali, da bo ta povsem  razgalila vse 
slabosti slovenskega liberalizma. Podobna razm išljanja najdem o tudi leta
1907, ko so bile izvedene prve državnozborske volitve na tem elju nove 
volilne zakonodaje; te naj bi pom enile popoln propad  slovenskega libera
lizma: »Ni ga leka, ki bi ozdravil um irajočo stranko.« H krati pa naj bi bile 
razm ere v liberalni stranki tudi opozorilo ostalim  svobodom iselnim  stru 
jam : »N astopajo  dediči, ki bi prevzeli p ro tik lerika lno  misijo na Sloven
skem : ako hočejo  i oni po stopin jah  svojih očetov, je zapisan tudi njim 
zgodnji grob. Padec liberalizm a na Slovenskem  ni nam reč samo s trankar
ski dogodek, am pak tudi resen opomin, da politika ni šport, ne oseben boj, 
am pak da je  sredstvo, s katerim  se uveljavlja gospodarski boj bodisi m ed 
posam eznim i razred i naše človeške družbe, ali pa m ed posam eznim i na
rodi. Politika ne m ore biti fraza, politika je kruh.«50 K ot je razvidno iz ocen 
nastopov liberalne stranke v predvolivnem  času, je ta  še vedno ostala pri 
stari volivni tak tik i: »V obče sloni vse volilno delo  naših liberalcev na 
ugibanju, cincanju, lokalnih intrigah, pa žurnalističnem  bobnanju  ‘Sloven
skega N aroda’ o p rod iran ju  liberalne misli in zabavljanju nasprotnikov. 
T ako  je bilo pri liberalcih vedno.«51 K ot zgled za pravilno volivno agiti
ran je  m ed ljudstvom  so postavljali tud i socia lnodem okra tsko  stranko:

4“ N aš List, št. 19, 12. maj 1906.
4( Naš List, št. 4, 15. januar 1907. Prim. tudi Naš List, št. 10, 5. feb ruar 1907. 
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»Njeni kandidatje gredo na G orenjskem  v hribovske vasice in tam  razla
gajo svoj program, in če pomislimo, da ima NNS v svojem programu še vedno 
verski m om ent, da je njen program  bliži slovenskem u km etu kot pa p ro
gram  nem ške socijalne demokracije, potem  nam je neumljiva nem arnost in 
politični indiferentizem  naše svobodoum ne inteligence, ki ni stopila v do- 
tiko  z ljudstvom.«52 D elo m ed ljudstvom  in zanj je bilo torej tisto, kar je 
zbujalo  zaupanje  m ed ljudm i in bi prineslo  uspeh pri volitvah. Povsem  
razum ljiva in tudi pravična naj bi bila tako zmaga SLS na volitvah. Sicer je 
to  klerikalna stranka, so poudarjali listarji, a njene zasluge za slovenski narod 
so velikanske, saj »je dvignila ljudsko množico, za katero  se ni prej nikdo 
brigal, na višjo stopnjo izobrazbe in gospodarskega položaja«.53

Om enjali smo že približevanje kroga okoli Našega Lista NNS ob shodu 
stranke leta 1906. po državnozborskih volitvah leta 1907 pa je pričenjalo 
usihati kritično v redno ten je  liberalne stranke in realistično presojanje 
tedan jih  razm er v slovenskem  (kranjskem ) političnem  življenju. Pisanje 
v Našem  Listu je postajalo  vse bolj podobno  pisanju v Slovenskem  N aro
d u , vse več je bilo golega napadanja katoliškega tabora, ne najdem o pa 
več konstruktivnih predlogov za reorganiziranje liberalne politike in njene 
tem eljne predstavnice NNS. Tako se je vse bolj poudarjala enovitost libe
ralnega tabora  ozirom a podobnost stališč pri posam eznih njegovih frakci
jah. T ako  je N aš List p red  deželnozborskim i volitvam i leta 1908 zapisal: 
»A ko s ije  zapisala SGS na svoj p rapor geslo ‘G ospodarski napredek nad 
vse! Vse delo zanj! Boj izkoriščanju in korupciji!’ - po tem  m orem o reči, 
da je isto geslo že davno tudi na program u NNS. Prav tako  m orem o reči, 
da so načela km etske stranke na N otran jskem  integralni del program a 
NNS. A ko  pa sta se ustanovili dve posebni stranki, da intenzivno in kon- 
sekven tno  izvršujeta posam ezne dele program a NNS, je to le na korist 
napredn i in svobodom iselni ideji. Izrazi so lahko različni, a pom en je isti. 
R azna pota vodijo v Rim; glavno je, da dospem o tja.«54 Če se je prej uspeh 
SLS pri volitvah pripisoval n jenem u delu m ed ljudstvom, so zdaj listarji 
razloge zanj videli v klasičnih argum entih  tedanjega slovenskega libera
lizma: ta  stranka naj bi svoj uspeh dosegla zaradi trditev, da je vera v ne
varnosti, zaradi verskega terorizm a, zaradi izrabe nadnaravnih  sredstev 
idr.55 N aš List je p ren eh a l izhajati m aja 1909. N ekateri izm ed njegovih 
sodelavcev so se pridružili NNS. Njihov pristop k stranki je N aš List oce
nil z besedam i: »Nekaj m ladega, vse upe vzbujajočega je prišlo v stran 
ko«.56 K ljub svoji začetn i kritični noti do tedan je  liberalne politike in

Naš List, št. 24, 3. maj 1907.
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spodbudam  za njeno prilagoditev dejanskim  potrebam  slovenskega naroda 
in človeka, pa list ar ji niso bili zmožni reform irati liberalnih krogov na bolj 
dem okratičn ih  tem eljih. T ako  je o N ašem  Listu ozirom a krogu okoli n je
ga Janko  P letersk i povsem  pravilno zapisal: »Ni izpolnil pričakovanj, ki 
jih je sprva zbudil.«57

3. Sklep

E na tem eljn ih  značilnosti slovenskega liberalizm a v desetletjih  p red  
prvo svetovno vojno je bilo njegovo nezanim anje za potrebe preprostega 
slovenskega ljudstva ozirom a nezaupan je  do njega in s trah  p red  njim. 
Čeprav so številni predstavniki slovenskega liberalizma, celo tako vodilni, 
ko t je bil vodja stranke  Ivan Tavčar, izšli iz p rep rostega  ljudstva, je prav  
njihova elitistična drža, ki so jo zavzeli do takra t p retežno km ečkega p re 
bivalstva, po našem  m nenju odločilno vplivala na to. da se liberalne ideje 
niso globlje vkoreninile v slovenskem  narodu. D ružbeni položaj, ki so ga 
dosegli s svojo izobrazbo in prem oženjem , jih je povsem  odtrgal od njega 
in takšen status so si želeli tudi ohraniti. K ot zastopniki svobodomiselnosti 
in izobraženci so se čutili bolj povezane z m eščanstvom , ki je  vedno ve
ljalo za nap rednejše , a so ostajali u jeti v zastare le  poglede, ko je šlo za 
razum evanje dem okracije in enakopravnosti vseh članov družbe. T ako so 
naspro tovali dem okratičn im  sprem em bam , recim o, ko je šlo za izvedbo 
volilne refo rm e po le tu  1906, češ da so neizobraženo  ljudstvo, ženske, 
revnejši sloji nezm ožni zrelih  sam ostojnih  političnih odločitev, saj naj bi 
bili preveč odvisni od vpliva duhovščine, zato bi m orala volilna pravica 
biti dodeljena le tistim, ki so m ateria lno , in te lek tualno  in drugače n eo d 
visni od kakršnih koli vplivov. Takšen strah pred dem okracijo ni bil poseb
nost slovenskih liberalcev, am pak nekaj, kar lahko najdem o pri večini libe
raln ih  m islecev in politikov (sicer nekaj desetletij prej), saj so se ti vedno 
bali vladavine ljudstva, ki naj bi bilo zarad i svoje neizobraženosti in ne
sam ostojnosti pri mišljenju nezm ožno sam ostojnega političnega odločanja 
in bi zato  stalno zapadalo  pod  dem agoški vpliv različnih političnih struj. 
H k ra ti pa so prav v vladavini ljudstva videli m ožnost najhujše oblike ab 
solutizma, ki bi lahko uničila svobodo na vseh ravneh življenja in ogrozila 
lastnino, ki je bila eden  izm ed tem eljev  liberalizm a kot sistema.

Strah za ohranitev  lastnine ozirom a njihovega gospodarskega položaja 
sploh je bil po našem  m nenju velikega pom ena za nesocialno in nedem o
kratično politično držo slovenskih liberalcev. Odločilno vlogo v liberalni 
stranki so ne nazadnje imeli predstavniki tedanjega slovenskega kapitalizma,

37 J. Pleterski, Dr. Ivan Šušteršič, 1863-1925: po t prvaka slovenskega političnega ka to
licizma, 24.
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ki so se kljub poudarjanju svojih zaslug za narod v obram bi lastnih političnih 
in gospodarskih interesov ostro postavili proti ljudstvu. Bili so celo »neza
interesirani« za rešitev njegovega socialnega položaja, v tistih letih je so
cialno vprašanje postalo namreč temeljnega pomena. Njihova zveza z Nemci 
v kran jskem  deželnem  zboru in s tem  vodenje deželne politike pa je še 
dodatno  oslabilo njihov čut za ljudstvo in konkretno  delovanje med njim.

K ot pa je iz te razprave razvidno, je bila takšna, recimo nedem okratič
na in nesocialna, politika vodstva liberalne stranke vedno znova deležna 
kritik  s strani zagovornikov idej liberalizma. Slovenskega liberalizma tako 
ne smem o razum eti kot sistema, ki je bil zgolj nedem okratičen, saj so zago
vorniki liberaln ih  idej ustanovili izvenstrankarske struje, ki so zastopale 
dem okratične nazore. N arodno-radikalno gibanje, Slovenska gospodarska 
stranka  in N aš List so bili poskusi, kako tedanjo  dejansko liberalno poli
tiko  usm eriti v bolj dem okratično  in socialno smer. A  te dem okratične 
skupine ozirom a stranke, ki so nastale med pristaši liberalizma na Sloven
skem  izven N arodno napredne stranke, se zaradi m aterialne in tudi poli
tične vezanosti na obstoječo liberalno politiko niso m ogle zares uvelja
viti, tudi tedaj ne, ko so se njihovi nosilci vključili v liberalno stranko, saj 
so ti prej ko slej podlegli pragm atičnem u ravnanju vodstva stranke. H krati 
pa velja poudariti, da k ljub vsej svobodom iselnosti vodstvo liberalne 
stranke pristašem  ni dovoljevalo razum evanja liberalizma, ki bi bilo d ru 
gačno od njihovega. Tudi zato se novi pogledi in novo razum evanje libe
ralnih idej v stranki niso mogli uveljaviti. Vodstvo liberalne stranke nam 
reč  č lanom  ni dopuščalo  dovolj svobode in sam ostojnosti, ko je šlo za 
politično delovanje. Ti so bili in so ostajali strogo zavezani takšnim načelom 
in pogledom , kot jih  je zastopalo in branilo vodstvo stranke.

Slovenskim liberalcem ni uspel dejanski prehod od klasičnega, individu
alističnega liberalizm a k socialnem u, katerega načela in usm eritve so ne
dvom no poznali in so jih posam ezne svobodom islne struje tudi skušale 
uveljaviti, a so bile pri tem  neuspešne. Ni jim torej, čeprav so se sklicevali 
na  svojo izobraženost, dem okra tičnost in nap rednost, uspelo, da bi se 
dvignili iz konservativnih družbeno-političnih okvirov in v slovenski družbi 
in narodu uveljavili institucije, ki bi Slovence pripeljale v dobo modernosti, 
k a r je  bila tem eljna zasluga liberalcev v zahodnih  državah. N asprotno, 
katoliški tab o r je p rek  političnega in socialnega delovanja skušal rešiti 
socialno vprašanje in si prizadeval za uveljavitev splošne in enake volilne 
pravice te r  na ta način pom agal slovenskem u človeku in narodu, da sta 
se lahko uveljavila ko t sam ostojen politični subjekt, k ije  zmožen soodlo
čati o svojem  življenju in pravicah. Prek svojega političnega delovanja in 
izobraževanja  -  ki je slovenskem u človeku om ogočilo doseči politično 
zrelost -  pa je K atoliška narodna ozirom a Slovenska ljudska stranka tudi 
uveljavila tiste prvine, ki so slovenskemu narodu pripravile prehod v dobo 
m odernosti ozirom a ga uveljavile kot m oderen političen subjekt.
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Povzetek : Zvonko Bergant, Poskusi demokratiziranja slovenskega 
klasičnega liberalizma

Če so v devetnajstem  in prvih desetletjih  dvajsetega stoletja v zahod
nih d ržavah  tam kajšn ji liberalci odločilno pripom ogli, da so te  postale  
m oderne  države, ki so uveljavile dem okratične  in socialne institucije, pa 
so tedanji slovenski liberalci pri tem eljnih političnih vprašanjih, kot sta bili 
socialna refo rm a in uvedba splošne in enake volilne pravice, in njihovih 
rešitvah ostali ujeti v predm oderne okvire, saj te  niso bile v skladu z zahte
vam i in znam enji časa. Takšno ravnanje liberalcev je vodilo k oblikovan
ju  svobodom iselnih struj, ko t so bili narodn i radikalci, Slovenska gospo
darska  stranka  in krog okoli Našega Lista , ki so sicer svoje politično, so
cialno in drugo delovanje skušale zasnovati na bolj dem okratičn ih  in so
cialnih tem eljih, a zastavljenih načrtov niso m ogle ali znale zares udejan
jiti. T ako  je bila kato liška Slovenska ljudska stranka tista, ki je v sloven
ski družbi uveljavila osnovne m oderne politične prvine, slovenskemu naro
du pa om ogočila, da se je postavil kot sam osto jen  političen subjekt.

K ljučne besede: Liberalizem , narodn i radikalci. Slovenska gospodar
ska stranka, N aš List, katolicizem .

Sum m ary: Zvonko Bergant, Attempts to Democratize Slovenian Cla- 
ssical Liberalism

In the 19th century  and in the first decades of the 20th century  Libe- 
rals in the countries of W estern  E u rope  decisively con tribu ted  to these 
countries becom ing m odern states with dem ocratic and social institutions. 
T he then  Slovenian Liberals, however, rem ained  w ithin the pre-m odern  
fram ew ork w hen dealing with basic political questions like social reform s 
and universal suffrage and the solutions they proposed were not in accor- 
dance with the requirem ents and signs of the  time. Such behaviour of the 
L iberals led to  the  fo rm ation  of freeth ink ing  m ovem ents like N ational 
Radicals, Slovenian Econom ic Party  and the  circle around N aš List, who 
tried  to  plače their political, social and o th er activities on a m ore dem o
cratic and social footing, bu t w ere not no t able to  or did not know  how to 
realize their plans. So the Catholic Slovenian P eop le’s Party  was the one 
to  establish  the basic m odern  political elem ents in Slovenian society and 
to  enable Slovenian people to  becom e an independen t political subject.

Key words: liberalism . N ational Radicals, Slovenian Econom ic Party, 
N aš List, Catholicism .
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M a ja  M ilč in sk i

Od filozofskega daoizma 
k daoizmu kot religiji

I. Uvod

Ni dvom a o tem. da je v zadnjem  času poraslo zanimanje za razne oblike 
azijskih duhovnosti. P o treben  je odgovor na dve vprašanji: Zakaj večino
m a m ed m ladim i ljudm i in zakaj za azijske?

Ena od značilnosti m ladostne dobe - adolescence, obdobja odraščanja 
in osam osvajanja, je iskanje lastne identitete, dogajanje, ki ga je m ogoče 
označiti z vprašanji: Kdo sem, kje je moje m esto v svetu, kakšen smisel 
ima ta epizoda, ki se začenja z rojstvom  in se nedvom no končuje s smrtjo, 
in se ji pravi življenje? V arovalni plašč družine in m egla civilizacijskega 
vrveža ne vzdržita več pritiska bioloških sil in prej ali slej se mladi človek 
znajde sam  p red  širnimi obzorji, ki ga vabijo, hkrati pa m u vzbujajo te 
snobo in strah. Na eni strani je to  strah  pred tveganji, travm am i in o b re 
m enitvam i civilizacije, kakršno  nam  ponuja okolje, na drugi stran i pa je 
to strah  p red  pogledi v brezno praznine in tišine, če na trenu tke  uzre ilu- 
zornost vsakdanjih  civilizacijskih vzorcev, saj ti s tem  izgubijo zanj svojo 
funkcionalnost zavese in to lažbe pri konfrontaciji z resnično stvarnostjo.

Kot mladostnik se človek s takimi pretresi srečuje na svojstven način; ka
sneje smo ljudje vedno znova zapleteni v nasprotje med hlepenjem po Resnici 
in strahom  pred njo. Dokler je človek m lad je  to duševno-telesni proces. Bolj 
ko človek odrašča in se stara, bolj se to dogajanje sublim ira na raven filo
zofije in religije, če človek takih eksistencialnih vprašanj mogoče sploh ne 
odrine v tem ino podzavesti ter se pusti nositi od naključij vsakdanjosti.

Filozofijo defin irajo  kot »razum sko raziskovanje dejstev in načel b i
vanja, vedenja ali vedenja.«1 V endar so filozofije, kolikor jih poznam o v 
našem  evropskem  svetu, zelo različne, zvečine pa takšne, da bi m ladega 
človeka, ki išče odgovora na zgoraj navedena vprašanja, takorekoč »žejne
ga privedle čez vodo.« - »Religija« je po standardni enciklopediji:

»Zanim anje za to. kaj obstaja onstran  vidnega sveta; razlikuje se pa ta
interes od filozofije v tem, da deluje bolj prek verovanja in intuicije kot

Webster’s Encyclopedic Unabridged Dictionary o f  the English Language, Portland 
House, New Y ork 1989.
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pa po razum ski poti in na splošno vključuje idejo, da obstaja neko bitje 
ali da je skupina bitij ali neko večno načelo ali transcendentna duhov
na entiteta, ki je ustvarila svet, mu vlada in odloča o njegovi usodi, včasih 
pa tudi posega v naravni tok njegove zgodovine. V okvir religije sodi 
tudi razm išljanje, da so obredi, molitev, duhovne vaje. določena nače
la vsakdanjega vedenja itd. prim erni, predpisani, ali duhovno koristni, 
ozirom a, da vznikajo naravno iz no tran je  potrebe, ko t človeški odgo
vor na vero  v takšno  bitje, načelo itd.«2
Ta defin icija  »religije« za rabo  E vropejca  ali S evernoam eričana  in 

um erjena - kolikor že hoče biti univerzalna - vendarle v glavnem po krščan
stvu, ne obljublja iščočemu takih odgovorov, ki bi mu nudili tisti čustveno 
poudarjen i uvid v človekovo usodo, da bi doživel sproščenost, pom irjen- 
je  in vdanost - tam , k jer drugega izhoda ni videti. Z a  večino m ed nami 
velja, ko t se poje po svetem  Bernardu: »V m ukah rojen, z bolečino živel, 
v strahu umiral.«3 Ko je azijsko duhovno izročilo postalo dostopno evrop
skem u in am eriškem u svetu, se je razodelo tudi bogastvo novih perspek
tiv, vsebinskih in m etodoloških, ki so bolje uglašene na emocionalne stiske 
ob  srečanjih z večnimi, čeprav preprostim i problem i človeške eksistence. 
T o  pa je olajšalo p rodor azijske duhovnosti v evropski svet in še dalje na 
Z ahod; zdi pa se, da tud i dejstvo, da sta od V zhoda na Z ahod prodirali 
filozofija in religija takorekoč družno, saj bom o videli, kako se npr. ravno 
p ri dao izm u4 na filozofsko zastavljeni p roblem  človekove eksistence, 
kasneje  nacepi ali naveže še religiozna različica z vsemi, tudi vnanjim i 
dodatki. Na Z ahodu, k jer se, ko t vemo, filozofija in znanost z religijo (oz. 
C erkvijo) nista vselej najbolje prenašali, pa do take simbioze ni prišlo in 
se spoznanja in uvidi niso mogli tako prelivati iz ene dom ene v drugo. Tu 
se velja varovati kakršnegakoli vrednotenja in prim erjanja »zahodnega« 
z »vzhodnim « vzorcem, kar nas m im ogrede lahko spravi na tir »oriental- 
izma.«5 Skušali bom o pa ugotavljati, kako je opisani razvoj sovplival na 
ed instvenost daoističnega nauka.

II Pred daoisti

Pravzaprav  bi - ko govorim o o rojevanju različnih filozofskih tokov v 
stari K itajski - težko  sestavih nekako časovno tabelo. Kajti filozofije so 
tam  v znam en item  »obdobju  bojujočih se držav« vzniknile tako  rekoč 
sočasno (od 5. do 3. stol. pr. Kr.), ko so se številne kitajske državice boje

2 Ibid.
3 C itirano po J. Choron, Death and M odem  Man, Collier, New Y ork 1964, 78.
4 A becedni zapisi kitajskih pismenk so v sedaj splošno sprejetem  sistemu pinyin (v 
katerem  se zapisuje D ao, daoizem in ne več Tao, taoizem ).
5 E. W. Said, Orientalism, Routledge and Kegan Paul, London 1978.
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vale m ed seboj za nadvlado, vse dok ler 221. leta  pr. Kr. ni dinastija Qin 
oblikovala Kitajskega cesarstva. M ogoče je po svoje paradoksno, da je do 
razcveta  filozofije v tem  svetu prišlo prav  v teh  nem irnih in negotovih  
časih. M ogoče bi se pa Jaspersu  ta sočasnost niti ne videla tako  nenavad
na. To, k a r so zanj m ejne situacije6 - sm rt, krivda, boj in podobno  kot 
neizbežnosti, ob katerih  prem agovanju človek, posam eznik duhovno ra 
ste, to  je po svoje lahko tudi taka do lgotrajna vojna vihra za širšo člove
ško skupnost in za posameznike v njej. V takšnem  ozračju se porajajo uvidi, 
ki se tičejo v glavnem  in predvsem  človeške eksitence. Ni bilo zgolj n a 
ključje, da se je F reudu  ideja »Thanatosa« - sm rtnega nagona, porodila v 
času prve svetovne vojne.7

M ed »sto šolami« filozofij v tistem  kritičnem  času na K itajskem , je iz
stopal Konfucij (551-479 pr. Kr.) s svojim naukom  sam ooblikovanja v smi
slu m oralnih  vrlin, m ed katerim i je kot najpom em bnejšo  postavil R E N  - 
č lovečnost.8 Tedaj so delovali tudi izrazito antikonfucijanski Mo Zi, le
galisti, sofisti, politikanti, diplomati, strategisti in še zlasti, kot najpom em b
nejši poleg konfucijancev. daoisti, katerim  se tu posebej posvečam o.

D ejansko  so se kasnje na sceni obdržali le konfucijanci - njihov nauk 
je postal celo u radna dok trina  cesarstva in je ostal to vse do začetka na
šega stoletja, in daoisti, ki so na Konfucijev račun povedali m arsikatero  
jedko  domislico, npr. na togost in površnost njegovega nauka; vendar ne 
vselej po pravici.

III Daoisti

a) Lao Z i

O daoistih  ni m ogoče govoriti, ne da bi najprej predstavili Lao Zija in 
njegovo ed instveno  delo Dao de jing, o k a te rem  pravijo, da  je »zdaleč 
najpogosteje navajano literarno delo D aljnjega vzhoda.«9 O avtorju tega 
dela je dokaj m alo znanega. O m enja ga Sima Q ian 10 v svojih Z godovin 
sk ih  zap iskih , prvi pisani zgodovini K itajske (okoli leta 100 pr. Kr.), ven
dar je spričo pom anjkljivosti in nezanesljivosti teh  podatkov očitno v za
dregi. Bil naj bi p reb ivalec  dežele Z hou , z družinskim  im enom  Li in z 
vzdevkom  Tan. V njegovem  dom nevnem  rojstnem  kraju v današnji p ro 
vinci H onan  je še ohranjeno  znam enje, o ka terem  pravijo, da je nag rob

Grenzsituation. K. Jaspers, Allgemeine Psychopatologie, Springer, Berlin 1953, 271.
S. Freud, Jenseits des Lustprinzips. Gesammelte Werke, Fischer, F rankfurt/M  1972, 

X III, 1-69.
Konfucij, Pogovori, prev. M aja Milčinski, C ankarjeva založba, Ljubljana 1988.
M. K altenm ark, Lao Tseu et le taoisme, Seuil, Pariš 1965, 3-25.
M aja Milčinski, Pot praznine in tišine, Obzorja, M aribor 1992, 17-20.
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nik. Pri tem  pa v nobenem  viru ni zabeleženo, kdaj naj bi bil Lao Zi umrl, 
in še m anj, da bi bil pokopan  v dom ačem  kraju. N jegovi im eni sta po 
proučevanju kasnejših zgodovinarjev močno dvomljivi. Njegovo družinsko 
ime ni moglo biti Lao, ker ta beseda pom eni »stari.« »častitljivi« in je le iz
raz spoštovanja. D osegel naj bi bil visoko starost. Sima Qian navaja celo 
dvomljive podatke, da naj bi bil živel 160 ali celo več kot 200 let. Ta nego
tovost glede tem eljn ih  podatkov o dom nevnem  avtorju  Dao de jinga  je 
postala gojišče številnih legend. D ore (1938) je zbral najštevilneje legende 
o njem. Po teh  naj bi se bil Lao Zi pojavljal že v predzgodovinskem  času, 
pričevanja pa govore tudi o njegovih čudežnih pojavljanjih po smrti.

Trije podatk i Sima Q iana nam  povedo vsaj nekaj o času in vsebini Lao 
Zijevega življenja:

1. Navaja, da je bil arhivar na kraljevem  dvoru Z houov (konec d ina
stije je bil leta  256 pr. Kr.).

2. O biskal ga je Konfucij (541-479).
3. O b koncu življenja se je odpravil na Zahod, se ustavil na m ejnem  

p rehodu  in tam  napisal svojo znam enito knjižico. Za tem  je za njim izgi
nila vsaka sled.

Po teh  navedbah  naj bi bil Lao Zi nekaj časa živel na dvoru Zhouov, v 
času, ko je dinastija že propadala. V tem  času naj bi ga bil nekajkrat obiskal 
Konfucij. To srečanje je večkrat upodobljeno - vklesano je na različnih 
nagrobnih spomenikih. O  njunih srečanjih govore na več mestih tudi kon- 
fucijanska in daoistična dela. Razlike v navedbah pa so tolikšne, da jih ne 
m orem o šteti za zanesljiva pričevanja. Pri Zhuang Ziju najdem o opise teh 
srečanj. Konfucij nastopa  tu po pravilu kot nevednež. ki išče pouka in je 
nem alokdaj osm ešen. O takem  srečanju  pa ni nobenega objek tivnega 
poročila, tem več slikajo ta dom nevna srečanja sam o legendarne in po 
lem ično p riostrene  zgodbe. Konfucij sam  takšnega srečanja ne omenja. 
T ako  naj bi bila ta  »srečanja« le literarn i okvir za obračunavan je  m ed 
daoistično in konfucijansko filozofsko šolo.

N astanek  znam enite knjige skrivnostnega avtorja Lao Zija je bržkone 
čista legenda: Ko se je Lao Zi, razočaran nad razm erami na dvoru Zhouov, 
odločil zapustiti deželo, se je podal pro ti zahodu in na m ejnem  prelazu 
naj bi bil na željo čuvaja, p reden je deželo zapustil, spisal delo v dveh delih. 
D au  in Deju. Po tem  je izginil v neznano.

Če bi se zanašali na izročilo, ki govori, da je bil av to r Konfucijev so
dobnik, bi delo postavili v 6. stoletje pr. Kr. Večina zahodnih strokovnja
kov vendar m eni, da je bila knjiga napisana konec 4. ali v začetku 3. sto 
letja. Novejše k itajske in japonske študije po eni strani trdijo, da avtor ni 
m ogel biti Konfucijev sodobnik, po drugi pa. da je podobno besedilo ob 
sta ja lo  že ob  koncu  obdobja  bojujočih  se držav, in končno še to, da je 
m nogo aforizm ov, kakršne najdem o v Dao de jingu , m ed filozofi krožilo 
že davno p red  tem , ne da bi jih bili vedno pripisovali Lao Ziju. U gotav
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ljajo tudi, da knjiga niti slogovno niti idejno ni hom ogena. N ekateri odse
ki so rim ani, drugi ne, izm enjuje se tudi več različnih ritmov. R aziskoval
ci so si te pojave razlagali tako, da se je knjiga urejala in dobivala svojo 
končno obliko v različnih obdobjih  in na različnih krajih. N ehom ogenost 
knjige ugotavljajo  raziskovalci tudi v njeni vsebini. Če okvirno velja, da 
delo Lao Zija izžareva predvsem  blagost, p reprostost in skrom nost, v Dao  
de jingu  pa je m ogoče odkriti tudi pasuse, ki bi jih prej lahko pripisali le
galistom, ki so želeli pom esti celo z lepoznansko m oralizirajočim  konfuci- 
janstvom  in jim je bila daoistično privzdignjena naravnanost gotovo še tuja. 
N ekatera  poglavja pa bi lahko prišla celo iz delavnice kakega stratega ali 
politika.

Dao de jing  je p retežno  kvietistično in mistično naravnana zbirka izre
kov, ka te rih  vsebina se je sprva črpala iz ljudske m odrosti, postopom a se 
je dopo ln jeva la  in ji je kasneje  neznan  filozof nek je  v 3. sto le tju  p red  
K ristusom  do končne oblike.

Se tako  m eglena zgodovina besedila pa vseeno ni zm anjšala zanim a
nja za knjigo, ki je od svojega nastanka do danes doživela več kot 300 ko 
m entarjev , in p rav  zanim ivo je, da je prvega napisal legalist H an  Fei Zi 
(269-233 pr. Kr.). A vtorji kasnejših kom entarjev so bili filozofi vseh smeri, 
m ed njimi konfucijanci, budisti in seveda tudi daoisti. Pri vsem tem  pa za 
nekatere  raziskovalce, ki jih je očaralo tudi dejstvo, da sta kar dve tretjini 
poglavij rim ani, D ao  de jing ostaja  m istična poezija.

Knjiga je bila sprva znana pod im enom  dom nevnega avtorja Lao Zija, 
tako kot so tudi druga filozofska dela preprosto imenovali po avtorjih (npr. 
M eng Zi, Z huang  Zi, Lie Zi). Poudariti pa velja, da v zgodovini k itajske 
filozofije v teh  prim erih ne gre za sistem atična dela, kakršna pozna d e 
nim o evropska antika, am pak za zbirke izrekov, največkrat zapisane od 
učencev ali od učencev učencev istega m ojstra, ka terega  ime nosijo. Na 
raven  »klasikov«, se pravi kanoničnih del dotlej le konfucijanske šole, so 
knjigo D ao  de jing dvignili v obdobju  dinastije H an  (206 pr. Kr. do 220 
po Kr.). Z nam enje  »jing« pom eni v tej zvezi »usm erjevalno pravilo«, in 
to  naj bi bila sveta besedila s posebno pom em bnim  naukom . Če govori 
legenda o tekstu  s 5000 znaki - pism enkam i, je delo po številu znakov to 
število v resnici preseglo, v različnih izdajah celo za 700 znakov in več.

b) Neubesedljivost Daa

Če je kdo prebral Konfucijeve Pogovore11 in si smiselno usvojil njegov 
nauk, pa m eni sedaj, da mu ne bo težko preiti na naslednjo stopnjo kitaj
ske duhovnosti, bo obstal zbegan že pred prvim izrekom  Dao de jinga}2

Ibid., 7.
Klasiki daoizm a, prev. M aja Milčinski, Slovenska matica, Ljubljana 1992, 53.
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Če je D ao izrekljiv, 
to  ni večni Dao, 
če ga je moč im enovati, 
to ni večno ime.
Brezim eni -
je N eba in Zem lje začetek,
im enovani šele - p ram ati desetitsočerim  stvarem .
Zato:
vsevdilj b rez  želja - 
in razodene se skrivnost stvari 
vedno željan -
in vidljivo postane  njihovo obrobje.

V  bistvu pom eni ta  znam eniti in često citirani izrek zgoščen povzetek 
celotnega Dao de jinga  s tem, ko si prizadeva bralca uglasiti na to. v svojem 
jedru  dokaj ezoterično temo, dostopno le m editativno mističnemu zrenju. 
Lao Zi se tu  spopade s paradoksom  pojasnjevati z besedo nekaj, česar ni 
m ogoče poim enovati. »Dao« so nekateri prevajalci, ki so se prvi srečali s 
tem  tekstom , prevedli kar z Bog, kar pa je napaka in ves smisel tega m i
stičnega dela spravi v slepo ulico. T udi »Pot« problem a ne reši. N ekatere 
negativne opredelitve, ko t da je D ao »brez imena,« »brez želja,« »ne d e 
luje« in je »brez meja,« nam  dajo vsaj zaslutiti tisto večno, ki presega vse 
določnosti in ki si ga prizadevajo doživeti m istiki vseh časov in krajev.

D aova najvišja stopnja je skrivnostna in po topljena v tišino. A bsolu t
no je brez im en in predikatov. Ni niti neko  posebno bivajoče, niti ni nič, 
tudi ni nekaj zunaj sveta pojavov, pač pa je identično z njimi; je njihova 
prava narava. Ko je razkrita  in odstran jena iluzorna realnost pojavov, se 
razodene prava narava A bsolutnega, Praznina torej. Poslednja resnica je 
onkraj začetka in konca, bivanja in nebivanja, nečesa in ničesar.

T ako le  predstav i praznino Lao Z i13:

T rideset špic obkroža petsto  -
k jer ničesar ni,
tam  je koristnost kolesa.
Iz ila oblikuje lončar posodo - 
v njeni votlosti 
je koristnost posode.
Stene p redirajo  v ra ta  in okna - 
v njih praznini 
je koristnost hiše.
Tako: obstoječe le dobit prinaša - 
zares koristno je neobstoječe.

13 Ibid., 11, 68.
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c) O De ju

O njem  govori 38. izrek Dao de jinga 14

Najvišji D e o D eju ne ve ničesar, 
zato ko t D e se ohranja.
Nizki D e želi svoj D e ohraniti, 
zato  se D e mu izgubi.
Naj višji D e je nedejaven, 
zato nim a kaj opraviti.
Nizki D e je dejaven 
in zato im a opravke, 
najvišja dobro ta  je dejavna, 
zato nim a nobenega opravka.
Naj višja pravičnost je dejavna 
in zato im a kaj opraviti.
Najvišji obredi se opravljajoč 
če nim ajo odm eva, 
sili grožnja k obredu.
Torej:
Če se D ao  izgubi, 
se pojavi De; 
če se D e izgubi, 
sledi dobro tnost;
Ko gre dob ro ta  v izgubo, 
sledi pravičnost; 
ko se pravičnost izgubi, 
slede obredi;
obred i so pa izpridili zvestobo in zaupanje 
in zm ešnjava je  dvignila glavo ...

D eve tk ra tna  pam et je D aov jalov cvet 
in vsega slepila začetek.

Z ato  se veliki človek drži nastajajočega, 
ne tistega, kar zdaj propada, 
plodu, ne jalovega sveta, 
eno zavrne, drugo si vzame.

T o poglavje je prvo v d rugem  delu  D ao de jinga. Slika sestopajoče 
zapo red je  vrlin  od D aa - u stvarja lnega  tem elja - navzdol, p rek  D eja 
(narave) in nato po stopinjah konfucijanskih vrlin: človečnosti, pravičnosti,

14 Ibid., 11,108.
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vse do ob reda  ali p razne spodobnosti. T ako s tem  pom eni v bistvu k riti
ko konfucijanstva. N akazujeta  se dve sm eri duhovnega razvoja: k biti - 
po poti transcendence, reverzije, do svoje korenine - D aa, in proč od nje
- po poti zavesti, kajti ovesti se nečesa, npr. Deja, pom eni izgubiti iz prije
ma prav to, česar smo se ovedli. T ako govorijo o »V isokem  Deju.« ki se 
sam ega sebe ne zaveda, se presega, da bi postal eno s Daom . »Nizki De,« 
zavedajoč se sebe, se sam  niti ohraniti ne m ore in v resnici ni več Narava, 
tem več krepost. Podobno  je z naslednjim i nižjimi stopnjami: človečnost 
(ren) im a svojo »visoko« obliko - univerzalno, dobrotljivo, vseljubečo, 
nep ristransko  in nesebično - s ka tero  sam o sebe presega in se kot taka 
vrača k Deju. Spodnja stopnja m oralne lestvice, »li« kot obredno vede
nje. razodeva no tran je  zavedanje človekove ločenosti od božanskega in 
po tem takem  obravnava človek Sveto kot »D rugo« s strahom  in spošto
vanjem. kar kaže na težnjo, da nas vnovič poveže »navzgor« z božanskim. 
»Suhi« obredi (brez om enjenega doživljanja) so pa zgolj vnanji videz brez 
prave substance, kodeks plem enitnikov, ki prek  razločevanja od drugih 
družbenih  razredov  utrjuje njihov status.

d) W u-wei

To geslo lahko prevedem o z »nedelovanjem« ali »odsotnostjo aktivno
sti.« V endar to  le ni ideal absolutne neaktivnosti, niti ni to kvietizem. Če 
ga Lao Z i zagovarja, to  ni dokaz Lao Zijevega zavračanja in preziranja 
dejavnostnega sveta te r kulture. W u-W ei povezujejo z D aovo praznino. 
N ikakor pa wu-wei ne gre razum eti zgolj kot negacijo delovanja, tem več 
se wu-wei bori le p ro ti tisti dejavnosti, ki je uperejena pro ti naravi.

Lao Zi tako le  označi wu-wei v 34. izreku Dao de jinga15

Veliki D ao  vse preplavlja - 
v vsako sm er se razliva.
Vse stvari se opirajo  nanj 
in svobodno rastejo.
O pravlja svoje delo, pa  ne želi ničesar zase.
Oblači, h ran i vse stvari, 
pa jim  le noče biti gospodar.
N ičesar si ne poželi 
in lahko bi mu rekli - mali.
P ritekajo  m u vse stvari,
pa vendar jim gospodar
ne želi biti n ikdar;
tak o  bi ga lahko im enovali - veliki.

15 Ibid., 11,102.
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K er svoje veličine ne prem erja, 
je lahko Veliki.

B rezim enost. Nebit, N edejavnost, Praznina in podobne oznake so kot 
pajčolan, ki zakriva nedojem ljiv i D ao in postane  kdaj in za koga tra n 
sparenten , da - kot pravi T eilhard  de C hardin  - bolje zasluti tisto Stvar. 
Je pa to  intuicija, ki je neposredno  po racionalni poti ali s kakim i običa
jno sprejetim i m etodam i ni m ogoče dojeti.

T o bi bila to rej glavna načela Lao Zijevega nauka, kot jih je zgoščeno
- ujeta v približno 5000 pism enk - predstavil pisec v svojem  delu Dao de 
jing  in ko t jih  bom o - z drugačnim i literarn im i sredstvi p redstav ljene  - 
srečali v delih  drugih daoistov.

Če nam  uspe dojeti in začutiti ost opisanih načel, bom o začutili tudi 
globoki smisel izrekov, zaradi katerih si je Lao Zi prislužil kritike nekaterih 
v p red so d k e  u jetih  - piscev, ki so z negativnim  p oudarkom  označevali 
njegovo duhovno naravnanost kot »antiin telektualno,« njega sam ega pa 
kot »pacifista,« »utopista« in še drugače.

e) Z huang  Z i

Z huang  Zi je drugi najbolj znani in vplivni daoist, o ka te rem  je Sima 
Q ian okoli leta 100 pr. Kr. zapisal nasledn je16:

Z huang  Zi se je rodil v M engu (današnja k itajska provinca H onan). 
Njegovo osebno ime je bilo Zhou. Opravljal je m anj pom em bno u rad 
niško delo. Bil je sodobnik  kraljev Huija iz Lianga (370-319 pr. Kr.) in 
Xuana iz Chija (319-301 pr. Kr.). Bil je široko razgledan in njegovi nauki 
so tem eljili na Lao Zijevih izrekih. Njegovi spisi, ki obsegajo nad sto 
tisoč pism enk, so večidel alegorični. N jegova lite ra rna  in d ialektična 
izu rjenost je bila takšna , da so bili najboljši učenjaki tiste  dobe n e 
sposobni zavrniti njegovo radikalno kritiko konfucijanske in mohistične 
šole. N jegovi nauki so bili neustavljiva poplava, ki se širi sam ovoljno 
in jih nihče - od vladarjev  in m inistrov navzdol - ni m ogel prired iti za 
praktično rabo.

D ao  in D ej sta se z Lao Z ijem  ujem ala, vendar sta izražala svoje po
glede na literaturo, filozofijo in religijo drugače, z zgodbami, polnimi para
doksov, m etafo r in alegorij. O  D au  se je izrazil tak o le 17:

D ong G uo  Zi je povprašal Z huang  Zija: ‘Kje je m oč najti to, čem ur 
rečem o D ao ? ’ Zhuang Zi je odgovoril: ‘Povsod je navzoč.' D ong G uo 
Zi je dejal: ‘D oločneje povej!’ Z huang  Zi: ‘V  tejle m ravlji je.’ O ni je

Y. L. Feng, A  History o f  Chinese Philosophy, P rinceton U niversity Press, Princeton 
1952, 221.

Klasiki daoizm a, 11, 220.
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vprašal: ‘Kje pa je še globlje?’ Z huang Zi je odvrnil: ‘V tem le plevelu 
je.’ Oni je dejal: ‘Še en manjši prim er daj!’ Odvrnil mu je: ‘V  tejle gline
ni opeki je.’ O ni je spet vprašal: ‘In kje še nižje?’ Zhuang Zi: ‘V  tem 
le kupu b lata  je.’ D ong G uo Zi je nato  utihnil.

Po Z huang  Ziju  je D ao  vseobjem ajoče prvo počelo, ki ustvarja veso
lje, brez začetka in brez konca, večno je, in vesoljno stvarstvo je odvisno 
od  njega. To pa ni navskriž z načelom  nedejavnosti. V njegovih slikovitih 
p rilikah  se pojm i D ao. de, wu-wei p rep le ta jo , p razn ina  - izrečena in 
neiz rečena  - pa p režem a vse tri. Z n am en ita  so njegova razm išljanja o 
»pravem  človeku.« Na prim er naslednje, v katerem  razvrsti ljudi glede na 
vzorec njihovega duhovnega iskan ja18:

U tesnjen v hotenje, oholo vzvišen v dejavnosti, odtujen od sveta, od tr
gan od običajev, v razpravljanju neprijazno kritičen in ogorčen - to  je 
ljudom rznik; tako  živijo m odreci v gorskih votlinah, možaki, ki so svet 
obsodili in stojijo zdaj kot golo drevo na robu brezna.
Govoriti o ljubezni, dobrohotnosti, zvestobi in veri, spoštovanju in zm er
nosti, skrom nosti in ustrežljivosti, to je m orala, slog tistih modrecev, ki 
želijo umiriti svet, oznanjajo pokoro potujočih pridigarjev in učenjakov. 
G ovoriti o velikih delih, ustvarjati si veliko ime. ugotavljati prave ob
like vedenja v občevanju m ed knezom  in služabnikom, urejati odnose 
med predstojniki in podrejenimi, to je politika. Takšen je slog modrecev 
na dvorih, tistih, ki želijo častiti svoje gospodarje in krepiti svojo državo. 
Svoja prizadevanja usm erjajo v to. da bi si prisvojili druge države. 
U m akniti se v m očvirja in na jezera, preb ivati na sam otnih poljanah, 
loviti ribe, p red a ja ti se brezdelju , to  je  kvietizem . T o je slog tistih  
m odrecev  ob rekah  in ob m orju, ki so se odtegnili svetu in žive v svo
bodnem  brezdelju.
Puhati odprtih  ust, izdihovati stari zrak in vdihovati novega, pretezati 
se kot m edved ali ptič, to je um etnost podaljševanja življenja. To je slog 
m odrecev, ki gojijo dihalne vaje in skrbijo za svoje telo, da bi dosegli 
starost penga z gore Zu.
Biti pa vzvišen nad togimi načeli, im eti svojo m oralo brez poudarjanja 
ljubezni in dolžnosti, urejati stvari brez velikih dejanj in slave, najti si 
sproščenost, ne da bi se um aknil v samoto, dosegati visoko starost brez 
d ihalnih vaj. vse pozabiti pa se ohraniti v neskončni m irnosti, ne da bi 
izgubljali ob tem  lepoto, to  je D ao N eba in Zemlje, krepost poklicane
ga svetnika.
Z a to  velja: mir. spokojnost, potopitev, praznina, ne-bit, ne-dejavnost. 
T o  je ravnovesje N eba in Zem lje; bistvo D aa je zedinjenje s krepostjo 
Neba.

18 Ibid., 11, 293-294.
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P ri tem  pa je pom em bno, da človek, ki išče navzven, po vedenju  ne 
izstopa iz okvirov splošnih oblik vedenja.19

Najvišji človek živi, prav  tako  kot drugi ljudje, od darov  Zem lje, srečo 
pa p rejem a od Neba. Ne p rep ira  se z ljudm i glede dobička in škode. 
N e spušča se v njihove posebnosti niti ne v njihove načrte. Tudi v nji
hove posle se ne spušča. O hran iti svobodo in ostati v vsem, karko li 
počneš, p reprost, to  je sredstvo za ohran itev  življenja. To je vse.

In  še20:

T ako  ravna pravi človek. M ravljam  pušča njihovo pam et, od rib, ki v 
vodi druga drugo pozabijo, se uči, kozam  pušča njihov smrad. O ko ima 
usm erjeno na notranjo  luč, uho prisluškuje notranjim  zvokom, duša mu 
počiva sam a v sebi. T ako  m iren je ko t voda in raven kot vodilo, ki se 
sprem inja glede na D ao  ...

K akšen  pa je odnos poklicanega do lastnega življenja?21

Življenje je sprem ljevalec smrti, sm rt je začetek življenja. Kdo razum e 
njuno delovanje? Človekovo življenje je sestavljanje diha. Če se sestavi, 
po tem  je to  življenje, če se razsuje, je to smrt. Če pa sta si sm rt in živ
ljenje družabnika, česa se im am  potem  še bati?

f )  O m etodi

Kako najti pravo »pot«, je m estoma nakazano že v Dao de jingu. Namreč 
vsaj v tem  smislu, da  tu  »znanstvena,« zgolj logično-diskurzivna m etoda 
ne privede do resničnih uvidov:

»O dprav ite  učenost, zavrzite pamet...«22

»O dloži p riučeno  in rešen  boš skrbi.«23

»K dor ve, ne govori, kdor govori, ne ve.«24

»M odri (...) se uči neučenosti.«25

»K dor ve, znanja ne kopiči, kdor znanje kopiči, ne ve...«26 

»D ev e tk ra tn a  pam et je D aov  jalov cvet.«27

' 9 Ibid., 11,366.
1° Ibid., 11, 385.

Ibid., 11, 348-349.
22 Ibid., 11, 79.
23 Ibid., 11, 80.
24 Ibid., 11, 134.
~3 Ibid., 11, 146.
26 Ibid., 11, 169.
27 Ibid., 11, 108.
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M islim o si lahko, da Lao Zijevo delo, glede na njegovo izrazito mis- 
tično -m ed ita tivno  n a rav n an o st in poetičn i slog, ne bi p reneslo  p rag 
m atičnih navodil glede m editativnih tehnik.

Z huang Zi je po slogu podajanja tem u bliže in res najdem o tam  spet 
dvom e - tok ra t določnejše - v koristnost dialektičnega besedovanja:

Če bi besede zadostovale, bi bilo mogoče, da pač ves dan govoriš in Dao 
izčrpno opišeš. K er pa besede ne zadostujejo, lahko govoriš ves dan, 
toda tisto, kar si m ogel izčrpno opisati, so še vedno zgolj stvari. D ao je 
m ejni pojem  stvarnega sveta. G ovoriti in m olčati ne zadostuje za to, 
da bi ga dojeli. O nkraj govorjenja in m olčanja je doživetje smisla, kajti 
vse m išljenje im a m eje.28

T ako se torej m idva in drugi ne m orem o razum eti med seboj in naj bi 
torej postali odvisni od nečesa, kar je zunaj nas? Pozabi čas! Pozabi 
m nenja! Dvigni se v brezm ejno! In v brezm ejnem  bivaj!29

V naslednji Z huang  Zijevi zgodbi so pa že dosti določno postavljene 
sm ernice za p rek lop  z logično-diskurzivne na m editativno pot v iskanju 
Daa.

Nato je vprašal: ‘Slišim, mojster, da veste za najvišji Dao. Ali smem vpra
šati, kako naj človek uredi svoj Jaz. da bi m u življenje večno tra jalo?’ 
O b tem  je G uan  Cheng sprem enil svoje vedenje, dvignil se je in dejal: 
‘R esnično dobro  je tvoje vprašanje. Pridi, govoril ti bom  o najvišjem 
Dau. Bistvo D aa je globoko in zavito v črn prt. N jegova najvišja s top 
nja je skrivnostna in potopljena v tišino. Naj tam  ne bo ne gledanja ne 
poslušanja. Zavij duha v spokojnost in telo  se bo samo uredilo. Miruj, 
bodi čist, ne naprezaj telesa. Ne razvnem aj svojega bistva in boš lahko 
ohranil dolgo življenje. Varuj to. kar je znotraj tebe. Ogradi se od tega, 
kar je zunaj tebe, kajti m nogo vednosti ti bo škodilo. Potem  te  bom  
dvignil v višine Y in Yanga, k viru popolnega Y anga.'311

V tej smeri je pognala m editativna veja stremljenja za razsvetljenjem na 
K itajskem  po prihodu indijskega m eniha B odhidharm e okoli leta 500 po 
Kristusu, 8. patriarha po Shakyamuni Budu. ki je veljal za mojstra dhyane - 
indijske meditacije. To je mejnik, pri katerem  se začne razvijati na Kitajskem 
budizem  chan. bolje znan kasneje kot japonski zen. Ta zgodovinski premik 
gotovo zasluži sam ostojno študijo, om enjam o ga pa tu. ker ima po m nenju 
priznanih raziskovalcev - čeprav stoletja dolgo po Zhuang Ziju - vendarle 
pom em bne povezave z njim. Njegova je nam reč misel o »sedenju in pozabl
jenju« (zu o  wang) in še posebej o »postu duha,« ki ga takole razloži:

28 Ibid., 11,399.
29 Ibid., 11, 191.
30 Ibid., 11, 253-254.
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Y an H ui je  dejal: ‘Sm em  vprašati, kaj je post srca?’
Zhong Ni je dejal: ‘Cilj naj ti bo enovitost. Ne poslušaš z ušesi, tem več 
z razum om . Ne poslušaš z razum om , am pak poslušaš z dušo. V nanje 
poslušanje naj ne p rodre  dlje kot do ušesa. Razum  naj si ne želi živeti 
nekakšnega osam ljenega bivanja. T ako  se duša izprazni in je sposob
na sp re je ti vase svet. D ao  pa je  tisto , k a r to  prazn ino  napolni. Ta 
praznost je post srca.’31

V tej zvezi je zanimivo, kar je 1. 1972 zapisal o Zhuang Ziju M ikisabu- 
ro Mori:

Po prem isleku lahko rečem o, da je zen vzniknil po globoki izm enjavi 
kitajske misli ter Z huang Zijeve. kot njene kulminacije na eni strani, z 
budistično tradicijo  na drugi. V tem  smislu m ogoče lahko rečem o, da 
je zen potom ec m ešanega razcveta, rojen iz zveze indijskega budizm a 
in kitajske misli.32

Pri vprašanju  m etode se je koristno seznaniti tudi z mislimi učiteljev, 
tako im enovanih  »roshijev,« zenskih m ojstrov, ki ponavadi zelo p rep ro 
sto in jed rn a to  predstavijo  svoje žive izkušnje33:

V budistični tradiciji je poglavitno - sedeti, najbolje na tleh. v položaju 
in stanju, ko je človek združen s svojim d ihan jem ... Ko sedimo, uravna
vam o svojega duha. To, kar počnem o, se preprosto  im enuje zbranost. 
Z branost - koncentracija pa v resnici pom eni očiščevanje, očiščevanje 
pa ni nič drugega kot odstranjevanje nesnage. Vse odkar smo bili roje
ni, se nam  v duhu nabira polno odpadkov in nesnage. In ta nesnaga nam 
dela težave. M editacija pa je odstranjevanje nesnage. (...) Za očiščevanje 
našega duha ne uporabljam o nič drugega kot svoje dihanje. Sedim o 
vzravnani, tako  da se bolje združim o z N ebom  in Zemljo. Na ta način 
se spravim o v neko posebno stanje duha, ki se pa žal ne da opisati. - 
Kaj bi še m ogel povedati?  Naj kar končam  svoj govor.

g) Lie Z i

Kitajski strokovnjaki34 so pripravljeni v druščino daoistov sprejeti še 
H uai N an Zija (um rl je 122 pr. Kr.), ki pravzaprav v ničem er ni bil origi-

Ibid., 11, 199.
M. Mori, Chuang Tzu and Buddhism , v: The Eastern Buddhist, V. No 2. Kyoto, Oct., 

1972, 44-69.
R. Eido, Zen MysticaI Practice, v: Mystics and Scholars. The Calgary C onference on 

Mysticism 1976. Ur. Coward, H. in T. Penelhum . Canadian C orporation for Studies in 
Religion, 1977, 27-29.

W. T. Chan, A  Source B ook in Chinese Philosophy, Princeton University Press, Prin- 
ceton 1973, 305.
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nalen, vendar pa je bil zaslužen za to, da je v svoji obsežni (čeprav filozof
sko malo pom em bni) knjigi ohranjal daoistično misel na Kitajskem v času, 
ko je konfucijanstvo že postalo vodilna m iselnost in se zasidralo tudi v 
vladni adm inistraciji, se pravi v obdobju m ed klasičnim daoizm om  4. stol. 
p red  K ristusom  in razcvetom  neodaoizm a v 3. in 4. stol. po Kristusu.

Filozofi-zgodovinarji pa oklevajo, ko naj bi v krog daoistov pritegnili 
še Lie Zija, oziroma delo. naslovljeno s tem  imenom. Če že ne celotno delo, 
pa  vsaj n ek a te ra  poglavja v tej knjigi, v glavnem  poglavje »Yang Zhu« 
(V II. knjiga). T u ub ira  pisec nasp ro ti om enjen im a u tem eljite ljem a 
k lasičnega dao izm a in njuni »pozitivni,« izrazito  »negativno« idejno 
naravnanost. Svojo kritiko  utem eljuje W ing Tsit C han takole:

H edonistična filozofija, kot jo ponuja poglavje Yang Zhu je naravnost 
naspro tna doaistični filozofiji, ki zagovarja stališče, naj človek nima ni- 
kakih želja. V  Lie Ziju (kot knjigi) se je daoistična filozofija »nedejav
nosti« (se pravi, da ne velja začenjati po sili nobenih  akcij) izrodila v 
opustitev  slehernega truda. Spontanost se m eša z resignacijo. Pozab
ljen je daoistični nauk  o po treb i gojenja svoje osebnosti. M ogoče je 
ed ina k o n stru k tiv n a  po teza  tega poglavja njegova ostra  skeptična 
naravnanost, ki je pom agala reševati kitajskega duha iz objem a dogem 
in izročila.

O filozofu Lie Z iju se ve, da je živel v 5 stol. p red  K ristusom  in da je 
bil p ripadnik  daoizm a. Sicer pa je o njem  in njegovem  delu kom aj še kaj 
znanega. Po starih  in nezanesljivih virih naj bi bil Lie Z i legendarni dao
istični m ojster, ki ga je Zhuang Zi opisal ko t »sposobnega jezditi na vetru 
in plavati po zraku  s h ladnokrvno in predrzno  spretnostjo.« Legende ga 
predstavljajo  tud i ko t vzor duhovnega popotnika.

Sporno poglavje v knjigi Lie Zi, imenovano Yang Zhu, se tako oddaljuje 
od klasične dao istične  doktrine. S trokovnjaki m u odrekajo  Lie Zijevo 
avtorstvo, čeprav v sam em  naslovu tega poglavja (VII. knjige) - pač, ker 
je to ime znanega filozofa - ne bi mogli videti kakega dokaza, saj npr. tudi 
Z huang  Zi po im enu je  posam ezna poglavja z im eni znanih  oseb, ki v 
poglavju knjige nastopajo. Toda filozof Yang Zhu (440-360 pr. Kr.) v zgod
bah tega poglavja nastopa tako suvereno »negativno daoistično« in ne da 
bi se m u zoperstav lja la  kaka kritika, ki bi varovala klasično daoistično 
stališče, da besedila daoistu, kar naj bi bil Lie Zi. ni mogoče pripisati. Yang 
Zhu npr. v eni od zgodb zagovarja doktrino sam oohranitve do take skraj
nosti, da si ne bi dal niti enega sam ega lasu izpuliti, četudi bi bilo od tega 
odvisno blagostanje celotnega sveta. Ta skrajni egoizem  Yang Z huja je 
že konfucijanec  M eng Zi ostro  kritiziral. Tudi Y ang Z hujevo  geslo: 
»Izživeti se, to  je vse! Ničesar preprečiti, ničesar zatreti!« bi težko označili 
kot daoistično. Sicer si pa Yang Zhujeva stališča - kolikor jih lahko iz knji
ge Lie Zi spoznam o - ponekod sama m ed seboj nasprotujejo. Strokovnjaki
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zgodovinarji si ta  in podobna protislovja v klasičnih kitajskih filozofskih 
delih razlagajo s politično zm edo tre tjega stoletja, ko so si n eka te ri pisci 
v želji, da bi ušli neznosnim  pritiskom , sposodili im eni Lie Zija in Y ang 
Z huja  in prilagodili svoje poglede negativnim  sm erem  daoizma.

Z ato  nam  pri iskanju orientacijskih točk klasičnega daoizm a Lie Z i ne 
m ore biti zanesljivo vodilo. Spet pa ni m ogoče od reka ti m odrosti, trajne 
veljave ali celo aktualnosti, nekaterim  rekom  in zgodbam  v Lie Ziju, bo
disi da gre za delo v celoti, ali sam o za sporno poglavje Y ang Zhu.

IV Daoizem kot religija

»D aoizem  je danes poglavitna nacionalna religija Kitajske, C erkev s 
svojo posvečeno duhovščino in tisočletno tradicijo obredja, svetimi spisi, 
utrjenim i posebnostm i različnih naukov in ločin, razpolaga pa tudi s svojim 
zelo obsežnim  kanonom «, piše A nna Seidel, ki je dolga leta  od blizu 
sprem ljala to duhovnost na K itajskem .35

U trd ilo  se je razlikovanje m ed daoizm om  filozofov 4. in 5. stol. pr. Kr. 
(kitajsko daojia) in religioznim  daoizm om . ki naj bi se bil pojavil v 2. in 3. 
stol. po Kr. (daojiao ) in za k a te reg a  velja tud i om en jena  oznaka A. 
Seidlove. To razlikovanje često spremlja vrednotenje, pri čem er pripisujejo 
veliko globino filozofskim  avtorjem , religijski daoizem  pa povezujejo s 
p raznoverjem  in magijo. V  zadnjem  času skušajo študije sp rem eniti to 
dokaj sim plicistično pojm ovanje. Z ap leten i razvoj religioznega daoizm a 
je nam reč rodil številne šole ozirom a tokove, ki so bili v glavnem  precej 
odprti, navkljub ezoteričnem u značaju snovi, ki so jo posredovali. M ed 
seboj so se te šole razlikovale po stopnji učenosti, teo retičnosti oz. večji 
bližini s popularnim i vsebinami, vse pa so se na različne načine sklicevale 
na izvor svojega znanja - na stare  filozofe.

V  svojem razvoju tudi religijski daoizem  ni prekinil z osnovnim i p red 
postavkam i filozofov, čeprav drži, da so se le-te v destletjih  zelo sprem e
nile. Na ta razvoj je zelo vplival prehod m nogih nasprotujočih si fevdalnih 
držav v združeno  cesarstvo, v k a te rem  so se zlili vplivi starih  lokalnih 
ku ltu r s tu jim i vplivi, od k a te rih  je bil na jpom em bnejši vpliv budizm a. 
Različni daoistični tokovi so težili k podaljševanju življenja ozirom a do 
seganju »nesm rtnosti«, razlikovali pa so se po m etodah. Tudi starim  filo
zofom  niso bile tuje fiziološke m etode negovanja vitalne energije (qi), 
vendar pa so se religiozni tokovi zatekali predvsem  k ekstazi kot načinu 
preseganja  tega sveta. Šole kasnejšega daoizm a so učile o m edicinskih, 
higienskih, alkem ičnih in magičnih m etodah, ki naj bi vse vodile k istemu 
cilju.

35 A. Seidel, Taoismus, die inoffizielle Hochreligion Chinas, O A G , Tokyo 1989, 22.
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Zhuang Ziju  je m istični uvid sicer narekoval zavračanje tistih, ki so si 
prizadevali za dolgo življenje in nesm rtnost s fizičnimi vajami. V elja pa 
poudariti, da je bila nesm rtnost daoistični cilj verjetno že dolgo pred  raz
vojem  daoističnega misticizma in hkrati z njim.

Po daoizm u je doživetje razsvetljenja  p rid ržano  m ajhnem u številu 
»poklicanih.« Religioza praksa in zapleteni rituali so bili ustvarjeni za manj 
d iferencirane množice, delom a z iskrenim  nam enom , da bi prek različnih 
tehnik  postali tud i ti ljudje deležni m ističnega uvida. Zgodovina pa uči, 
da je nova cerkvena h ierarh ija  m arsikje postala postopno orodje oblasti 
in sredstvo m anipuliranja množic. V  množici so pa ostali nekateri »drugač
ni,« ki jim  je razsvetljenje pustilo svoj pečat.

O teh  govori 20. izrek Dao de jinga36:

Zdi se mi. da  zm edi tega sveta ni konca.
M nožica se gnete in suka,
kot da bi šla na pom ladno praznovanje.
Le sam  sem  pohleven, 
ko t da še nim am  svoje oblike.
Kot dojenec, ki se še ni nasm ehnil, 
kot brezdom ec, ki ne ve, ne kod ne kam.
Ljudje im ajo vsega preveč, 
le jaz spro ti vse zapravim.
M oje srce je srce bedaka - 
nejasno, megleno.
Ljudje na tanko  razločujejo in odločajo,
le sam  sem  zbegan in zmeden,
kot da im am  rad, česar razločiti ni mogočeč
nem iren ko t m orje,
brez cilja ko t veter.

Vsi počno, ko t bi bili koristni, 
le jaz sem  uporen  kot tepček, 
le jaz sem  drugačen kot vsi drugi 
navezan še na m leko m aterin ih  prsi.

Povzetek: Maja Milčinski, Od filozofskega daoizma k daoizmu kot 
religiji

R azprava obravnava odnos m ed daoizm om  kot filozofsko šolo stare 
K itajske in religijskim  daoizm om . ki se je kasneje razvil iz nje. N akazuje 
tudi zadrege pri postavitvi m eja m ed filozofskim in religijskim udejstvo

36 K lasiki daoizm a, 11, 80.
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vanjem  v stari K itajski. Lao Zi, dom nevni av to r klasičnega dela Dao de 
jing. je  predstav ljen  kot izhodišče razpravljanj o Dan  (ustvarjalnem u te 
m elju), D eju  (vrlini), wu-weiju  (odsotnosti delovanja, uperjenega pro ti 
naravi). Z huang  Zi in citati iz istoim enskega dela uvajajo razpravo o p ri
hodu  budizm a chan  na K itajsko in o povezavah le-tega z daoizm om . S 
tre tjim  velikim  daoističnim  filozofom  Lie Z ijem  p reh a ja  č lanek k reli
gijskem u daoizm u.

Ključne besede: daoizem . Kitajska, filozofija, religija, Dao de jing.

Sum m ary: Maja Milčinski, From Philosophica! Daoism to Daoism as 
Religion

T he article deals w ith the  re la tion  betw een daoism  as a philosophical 
school of ancient China and religious daoism  that later developed out of 
it. It also briefly m entions the problem s arising w hen one tries to draw  a 
line betw een  philosophical and religious activities in ancient China. Lao 
Zi. the supposed au th o r of the classical w ork D ao de jing, is p resen ted  as 
the starting  poin t of discussions about Dao  (creative basis), Dei (virtue), 
wu-wei (absence of activity directed  against nature). Z huang Zi and quo- 
tations from  the vvork of the sam e nam e in troduce  the discourse about 
the arrival o f C lran  buddhism  in China and about its connections to dao 
ism. W ith the th ird  great daoist philosopher Lie Zi the article passes over 
to religious daoism.

Key vvords: daoism , China, philosophy, religion, D ao de jing.
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Jože K rašovec

Predstavitev mednarodnega zbornika 
Interpretacija Svetega pisma

O bseg in pom en zbornika mi je v odločilni fazi priprave za tisk poleti 
1998 narekoval zam isel o slovesni predstavitv i s kulturnim  program om , 
prim erljivim  s sprem ljevalnim i kulturnim i prireditvam i ob simpoziju o in
terpretaciji Svetega pism a v C ankarjevem  dom u od 17. do 20. sep tem bra 
1996. Predsedstvo S A Z U  je sklenilo, da bo glavna slovesnost ob 60-letni- 
ci SA Z U  26. novem bra 1998. K er je kazalo, da bo zbornik lahko izšel ravno 
m eseca novem bra, smo se dogovorili, da bo tiskovna konferenca en dan 
poprej v dvorani SA ZU. Julija sem imel sestanek z direktorjem  R adia Slo
venija, g. A ndrejem  Rotom , in njegovim  nam estnikom , g. M arkom  M uni
hom, da bi se dogovorili o m orebitnem  skupnem  program u. O m enjena so
govornika sta  predlagala, da p red  abonm ajskim  koncertom  Sim fonične
ga o rkestra  R T V  Slovenija 7. decem bra pripravim o poseben polurni p ro 
gram  slovesne predstavitve zbornika. Program  bi Radio Slovenija p rena
šala neposredno , Televizija Slovenija pa s časovnim  zam ikom . D ogovo
rili smo se, da k sodelovanju  pritegnem o K om orni zbor R T V  Slovenija, 
M ladinski pevski zbor Carm ina Slovenica iz M aribora in štiri slavnostne 
govornike: p redsednika SA ZU , rek to rja  U niverze v Ljubljani, d irek torja  
angleške založbe Sheffiled A cadem ic Press in glavnega ter odgovornega 
u redn ika  zbornika. P rogram  je dokončno pripravil g. M arko  M unih. 30. 
sep tem bra  je senat T eološke faku lte te  sklenil, da bo T eološka faku lteta  
obhajala T eden  U niverze 30. novem bra 1998. O benem  je predlagal, naj 
urednik zbornika, Jože Krašovec, pripravi jubilejni program  proslave tako, 
da z njo obeležim o izid zbornika. K m alu po tem  sem  se dogovoril s p ia
nistko Paolo A lessandro Troili iz Bologne, da bo na proslavi izvedla klavir
ski recital. Prof. Jože T rošt je nato  predlagal, naj nam esto zbora Teološke 
fak u lte te  povabim  A kadem sk i pevski zbor T one Tom šič. Z  vodstvom  
Z avoda svetega Stanislava v Šetnvidu sem  se dogovoril, da bo pianistka 
iz B ologne naslednji večer v dvoran i zavoda izvedla klavirski recital, s 
ka te rim  je po leti 1998 nastopila  v Jeruzalem u. Spored avtorjev: W. A. 
M ozart, L. van B eethoven  in F. Liszt. V  zvezi s tem  se je pokazala p o tre 
ba po klavirju  na Teološki fakulteti. K er ga ni bilo, sem  se dogovoril z g. 
Z la tk o m  Siličem, da je za dan  proslave  svojega pripelja l na T eo loško  
fakulteto.
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Ko je bil dogovor z vsemi sklenjen, sem organiziral tisk skupnega vabila 
za vse prireditve. O blikovalka zbornika, ga. Evita Lukež, je poskrbela za 
obliko vabila po vzorcu zaščitnega ovitka zbornika. Vabilo smo tiskali v 
8000 izvodih: 3000 jih je bilo vstavljenih v zbornik kot spom inska priloga, 
5000 pa jih je bilo razposlanih  po pošti in razdeljenih na nekaj m estih  v 
Ljubljani.

I. Tiskovna konferenca ob izidu mednarodnega zbornika Interpreta- 
tion of the Bible — Interpretacija Svetega pisma

Sreda, 25. novem bra 1998, ob 11. uri
D vorana Slovenske akadem ije znanosti in um etnosti
Prirediteljica: Slovenska akadem ija znanosti in um etnosti

Na tiskovni konferenci so bile predstavljene tri jubilejne publikacije 
ob 60-letnici Slovenske akadem ije znanosti in um etnosti: Slovenska aka
dem ija znanosti in um etnosti ob šestdesetletnici: B iografski zb o rn ik ; 
zbornik  Interpretacija Svetega p ism a ; Bibliotrafija publikacij Slovenske  
akadem ije  znanosti in um etnosti in Z nanstvenoraziskovalnega centra 
S A Z U  v letih 1981—1990. Prvo publikacijo je predstavil tajnik II. razreda, 
akad. prof. dr. Janez  O rešnik, drugo glavni in odgovorni urednik zborn i
ka akad. prof. dr. Jože Krašovec, prof. dr. N ataša Golob in dr. Peter Weiss, 
tre tjo  upravnica b ib lio teke SA ZU , ga. M arija Fabjančič (nam esto bolne 
M ajde C apuder, k ije  bibliografijo sestavila). Tukaj objavljamo prispevke 
o zborn iku  In te rp re tac ija  Svetega pisma, ki je bil deležen glavne pozor
nosti. R adiotelevizija  je zvečer v glavnem  dnevniku poročala o p redsta 
vitvi dokaj izčrpno, še več o zborniku pa je bilo naslednjo nedeljo (29. no
vem bra) v oddaji O bzorja duha. O predstavitvi, posebno pa o zborniku, 
je poročala  tudi Pop  TV.

1. Zgodovina nastanka in pomen zbornika
A vtor poročila: Jože Krašovec

Besedilo za novinarje

Z born ik  je sad m ednarodnega simpozija o interpretaciji Svetega pis
ma, s ka terim  smo od 17. do 20. sep tem bra 1996 obeležili izid novega ko
m entiranega slovenskega prevoda Svetega pisma. Simpozij smo organiz
irali pod častnim pokroviteljstvom  dr. Janeza Drnovška, predsednika vlade 
R epublike Slovenije, nadškofa dr. Alojzija Šuštarja, predsednika Sloven
ske škofovske konference in velikega kanclerja Teološke fakultete, in akad. 
prof. dr. F ranceta  Bernika, predsednika Slovenske akadem ije znanosti in 
um etnosti. Knjiga im a posvetilo Ob šestdesetletnici Slovenske akadem ije  
znanosti in um etnosti 1938—1998.
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K er je zbornik jubilejne narave, smo na začetku objavili vse nagovore, 
ki so jih pokrovitelji, predstavniki najvišjih oblasti in akadem skih ustanov 
podali na simpoziju in na sprem ljevalnih kulturnih  prireditvah. G lavnino 
zbornika sestavlja 82 znanstvenih in strokovnih prispevkov v treh  razdel
kih: 1. starejši prevodi in herm enevtika Svetega pisma; 2. slovanski in drugi 
prevodi Svetega pisma; 3. in terp retacija  Svetega pisma na različnih po
dročjih. V ečina prispevkov je v angleščini, nekaj jih  je v francoščini ali v 
nemščini, toda vsi imajo tudi slovenski uvod in povzetek. Večina prispev
kov obravnava prevajanje Svetega pisma v različnih jezikih, težišče pa je 
na p revodih  Svetega pism a v V zhodni E vropi, saj je p rav  drugi del 
najobsežnejši. Knjiga je doslej najbolj izčrpen vir inform acij o zgodovini 
prevajanja Svetega pisma v eni sami knjigi sploh. Pred imenskim  kazalom  
je v knjigi še seznam  prvega celotnega tiskanega Svetega pism a po jezi
kih. Seznam  so pripravile Z družene biblične družbe v svojem  tiskovnem  
središču v New Y orku. Iz tega seznam a je razvidno, da je prvo slovensko 
Sveto pism o na 16. m estu.

Posebna odlika sim pozija in zbornika je v tem, da sta združila visoko 
število vrhunskih dom ačih in tujih znanstvenikov z vseh celin in različnih 
idejnih te r  verskih smeri. O čitno je ravnovesje m ed znanstveniki z V zho
da in Z ahoda, m ed judi, katoličani, pravoslavnim i in pro testan ti. R avno
vesje obstaja tudi glede ustanov, na katerih  znanstveniki delujejo. Večina 
jih je iz inštitutov akadem ij znanosti in um etnosti, filozofskih in teoloških 
fakultet, in sicer katoliških, pravoslavnih in protestantskih. Na koncu knjige 
so vsi avtorji navedeni skupaj s tem eljnim i podatki. M ed posebno znani
mi avtorji so npr. prof. dr. Em anuel Tov s H ebrejske univerze v Jeruzale
mu, p redsedn ik  m ednarodnega uredniškega odbora  za izdajanje m rtvo- 
m orskih  rokopisov, prof. dr. Bruce M etzger, p redsednik  m ednarodnega 
odbora za revizijo standardnega angleškega prevoda Svetega pisma (The 
New R evised S tandard  V ersion), akadem ik A natolij A leksejev iz Ruske 
akadem ije znanosti v Sankt P eterburgu  itn. N ajobsežnejši prispevek je 
življenjsko delo škotskega znanstvenika prof. dr. F rancisa Thom sona, ki 
je profesor za slovanske jezike na U niverzi v A ntw erpnu. Za naš zbornik 
je pripravil svoje življenjsko delo o zgodovini staroslovanskega Svetega 
pisma. To je prva izčrpna študija tega tem eljnega slovanskega ku ltu rne
ga in verskega dokum enta  sploh. Drugi nadpovprečno obsežen prispevek 
je bibliografska predstav itev  orientalskih  prevodov Svetega pisma, ki jo 
je pripravil prof. dr. M ichel van E sbroeck iz M iinchna. O ba avtorja  sem 
načrtno  in vztrajno spodbujal, da sta se tega dela sploh lotila in ga tudi 
končala. M ed prispevki svetovne elite bodo zapaženi tudi prispevki slo
venskih znanstvenikov, čeprav svetovna javnost naše kulturne dediščine 
na splošno ne upošteva dovolj. Zgodovina slovenske interpretacije Svetega 
pism a je prikazana pod vidikom  prevajalskega izročila in in terpretacije  v 
filozofiji, glasbi, likovni um etnosti in literaturi.
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Z born ik  že zdaj doživlja izjem en sprejem  po vsem svetu. Ko smo po 
leti vsem  av torjem  poslali kazalo zbornika, so m nogi izjavljali, da je ta 
knjiga najpom em bnejša publikacija o zgodovini prevajanja Svetega pis
m a v eni knjigi sploh. V odstvo SA Z U  ga je 6. in 7. novem bra 1998 s toli
ko večjo zanesljivostjo lahko poklonilo predstavnikom  jesenskega plenu
m a E vropske akadem ije znanosti in um etnosti, ki je po tekal na SA ZU , 
25. in 26. novem bra 1998 pa jo je poklonilo predstavnikom  številnih aka
demij. ki so prišli na proslavo 60-letnice SA ZU.

M ed drugim  o kakovosti našega zborn ika priča odločitev  najbolj 
plodovite založbe za svetopisem sko znanstveno literaturo, Sheffield Aca- 
demic Press v Angliji, da to delo uvrsti v svoj program  za leto 1998, čeprav 
po obsegu bistveno presega njene dosedanje okvire. V  tej založbi bo iz
šlo 1000 izvodov knjige, m edtem  ko smo v Sloveniji pripravili še nadalj
njih 3000 izvodov (skupna naklada je torej 4000 izvodov).

Z born ik  so finančno podprli M inistrstvo za znanost in tehnologijo. 
M inistrstvo za kulturo, M esto Ljubljana in Znanstveni inštitut Filozofske 
fakultete , ko t sponzorja pa sta se p ro jek tu  pridružila Telekom  Slovenije 
in Pošta Slovenije. K ot glavni in odgovorni urednik  se za podporo  vsem 
iskreno zahvaljujem. Prav tako se iskreno zahvaljujem častnim pokrovite
ljem  sim pozija, Slovenski akdem iji znanosti in um etnosti ko t glavni po 
kroviteljici sim pozija in izdajateljici zbornika, vsem  avtorjem  zbornika, 
ožjem u in širšem u uredniškem u odboru  ter vsem, ki so kakor koli p ripo
mogli k uresničitvi projekta.

2. Podobe iz knjižnih spomenikov (ilustracije v zborniku)
A vtorica poročila: N ataša G olob

Ko je v sep tem bru  1996 v Ljubljani potekal m ednarodni simpozij »In
te rp re tac ija  Svetega pisma«, je h k ra ti odprla  vrata  razstava »Biblije na 
S lovenskem «: za to  p riložnost sm o iz bogatih  zb irk  več slovenskih  
ustanov, zlasti pa iz N arodne in univerzitetne knjižnice izbrali nekaj naj
pom em bnejših  svetopisem skih knjižnih spom enikov. Razstava je spričo 
svojega tem atskega jed ra  predstavljala dobro  dopolnilo k m ednarodne
m u sim poziju, ki je bil sijajen znanstveni dogodek. Pri vsebinski zasnovi 
razstave smo sodelovali dr. M arijan Smolik, G orazd Kocijančič in delavci 
iz rokopisnega oddelka  slovenske nacionalke in podpisana. Skupaj smo 
se odločili, naj razstava  predstav i ključne svetopisem ske spom enike od 
v isokega sredn jega  veka  do danes, ki so bodisi knjige s celo tnim  bese
dilom  Svetega pism a bodisi deli ali celo fragm enti. R azstava je zaobjela 
prib ližno  260 spom enikov iz osm ih stoletij in razkrila  sprem injanje zu 
nanje, likovne in črkovne podobe, pa razvijanje znanstvenega in teresa  
za različna vp rašan ja  in se posebej posvetila  prevodom  Svetega pisma 
m ed Slovenci.
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Z born ik  Interpretacija Svetega pism a  sprem lja nekaj izbranih  podob, 
ki so spom eniki iz različnih stoletij in različnih dežel. P rem alo jih je. da bi 
bili likovna podpora za natisnjene znanstvene razprave, a to tudi ni bil naš 
nam en: z izbranim  slikovnim  gradivom  smo skušali priklicati v spomin, 
da je Sveto pism o knjiga, ki jo  najdem o v m alone vseh jezikih in m alone 
vseh pisavah sveta. K er pa je simpozij posebej teh tno  spregovoril o p re 
vajanju te »knjige vseh knjig« v slovanske jezike, smo več pozornosti pridali 
spom enikom  iz slovanskih dežel in slovanskih pisav; iz njih sm o črpali 
približno polovico vseh likovnih podob. Preostali sodijo k izročilom  raz
ličnih jezikovnih tradicij, ki so v minulih stoletjih prišli v naše kraje in ostali 
spričo svojega posebnega pom ena neločljivi del naše kulturne zakladnice. 
Srednjeveški rokopisni kodeksi in novoveške tiskane knjige, iz katerih smo 
za natis ilustracij v zborn iku  izbrali nekatere  strani, so doživljali različne 
usode, p red en  so prišli v javne zbirke, vendar so vsi posebno pom em bni 
spom eniki — neka te ri so prav  izjem ni in pom em bni tudi v širšem, ev rop 
skem  merilu.

Sveto pism o je bilo neizčrpen vir navdiha za podobe v vseh um etnost
nih zvrsteh in dobršni del um etniške dediščine je vsebinsko, duhovno tesno 
povezan z njim. Zaznam ovalo je ustvarjanje v vseh tistih deželah, ki so ga 
sprejele, in z njegovim i sporočili so p režete  najpom em bnejše stvaritve. 
U m etn iško  doživetje  svetopisem skih  besedil, ko t se izraža v knjižnem  
slikarstvu in drugem  knjižnem  okrasju, je le eden  od p ram enov v celoti 
u stvarja ln ih  izpovedovanj. A  knjige so p red  pogledi javnosti red k e je  
odprte , ko t se dogaja večini slikarskih in k iparskih  stvaritev. Z a to  smo 
hvaležni za priložnost, da z zborn ikom  Interpretacija Svetega p ism a  še 
enk ra t opozorim o nanje, na njihov pom en in naš dolg do njih.

3. Lektorsko in korektorsko oblikovanje zbornika
A vtor poročila: P e ter W eiss

Ko je bila sprejeta odločitev o izdelavi zbornika prispevkov s sim pozi
ja o interpretaciji Svetega pisma, k ije  bil septem bra 1996, je akadem ik prof. 
dr. Jože Krašovec pripravil pravila, po katerih naj bi bili urejeni posamezni 
prispevki. Pri vsakem  večjem  pro jek tu , spoh če ga uresničuje več sode
lavcev, je nam reč treb a  im eti že na začetku sorazm erno  natančen  načrt, 
po k a te rem  se dela. Vm es so m ožne le m anjše sprem em be, ki pa m orajo 
biti kar se da zgodnje, sicer je ogrožena uspešnost p ro jek ta  ali celo sam 
projekt. Tudi o pravilih glede ureditve zbornika smo se sodelavci na začet
ku neka jk ra t pogovorih in jih dopolnili, po tem  pa smo jih uresničili v te j
le knjigi. Pri izhodiščih predvsem  glede angleščine in pri zadregah ob u re 
jan ju  b ibliografskega gradiva je bil v veliko pom oč priročnik  The Chiga- 
co M anual o f  Style, in sicer njegova 14. izdaja; njegova določila je bilo treba 
na n eka te rih  m estih  prired iti in prilagoditi.
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Z b o rn ik  je štirijezičen, kar se vidi tud i iz no tran jih  naslovov, pri če
m er je angleščina vedno  na prvem  m estu. V sa sprem ljevalna besedila 
(nagovori) so ang leška  in slovenska, razp rave  so nap isane  v enem  od 
svetovnih jezikov, in sicer angleščini, francoščini ali nemščini, vse pa im a
jo  sinopsise in včasih tud i prav obširne povzetke v slovenščini, tako  da 
je  k ljub  n jen i nav idezn i zapostav ljenosti ed ino  v tem  jez iku  m ogoče 
sprem ljati vsebino vseh razprav. K er je angleščina v tem  zborniku večin
sko rab ljen i jezik, se abeceda v im enskem  kazalu  ravna po angleški in 
ne po slovenski razpored itv i šumevcev; odločitev za to je bila zavestna, 
saj ravni ne bi bilo d o b ro  mešati. Sicer pa je jezikov, v katerih  so zapisa
na s trn jena  besedila  v zborniku, še več, saj so neka te ri nagovori objav
ljeni celo v treh, tako  da so na tretjem  m estu npr. hebrejščina, nova gršči
na, ruščina in norveščina.

Različni jeziki zahtevajo vsak svojo rešitev. Banalno je pripovedovati, 
da se recim o narekovaji v slovenščini in nem ščini pišejo drugače kot v 
angleščini in spet drugače v francoščini in da sta v angleščini dve vrsti 
pom išljajev, v slovenščini pa smo uporabili enega samega. Paziti je bilo 
tre b a  tud i na različna p rečrkovan ja  p rvo tno  nelatin ično  pisanih im en 
sodelavcev v zborniku, recim o iz hebrejščine in ruščine v angleščino ali 
slovenščino. U pam . da smo stvari rešili dobro  in da smo bili korek tn i v 
vseh jezikih, ki se pojavaljajo v zborniku. K akovost tegale zbornika se bo 
m erila tudi po banaln ih  m alenskostih, ki so upoštevane v njem.

K ot slovenist sem  vesel, da se v zborniku pojavlja tudi razdelek o p re 
vodih celotnega Svetega pisma v posam ezne jezike, iz katerega lahko vi
dimo, kako  zgodnji je bil prispevek Jurija D alm atina leta 1584, in to po 
vsega 34-letnem  obstoju  slovenskega jezika v knjigi, saj je slovenščina ob 
islandščini na 16. m estu  m ed jeziki, v k a te re  je bilo prevedeno  celotno 
Sveto pismo. D alm atinov odlični izdelek zavezuje tudi danes, recimo v tem  
zborniku.

K adar sodelujem  s profesorjem  Krašovcem, delava, tako da ni časa za 
kom plim ente. Z a to  zdaj, ko je naporno, dolgotrajno in obsežno delo pri 
kraju, lahko povem, da zna spodbudno voditi delovno skupino, da je zane
sljiv in vztrajen, včasih trm ast, vedno spodbujajoč in optim ističen, hkrati 
pa garaški. T ehnična urednica zbornika, gospa Janja Rebolj, je v vsakem  
tren u tk u  vedela, kje na tem  planetu  je vsak od 82 prispevkov in številnih 
nagovorov, skrbela je za stike s potrpežljivim  in sposobnim  računalniškim  
urejevalcem  besedila in vnašalcem korektur, gospodom  U rošem  Čudnom  
iz firm e M edit, ki tako. m im ogrede, stavi tudi na roke pisano hebrejščino 
in arabščino, in je im ela natančen pregled nad gradivom , ki se ji je nab ra
lo v več ko t dvajsetih  registratorjih . G ospa Evita Lukež je zbornik obli
kovala s prav m aterinsko ljubeznijo, znanjem  in izkušnjami, kar se mu vidi 
na prvi pogled, saj je prijazen, njena zasluga je, da so sicer zahtevna be
sedila v njem  lažje berljiva.
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T udi zarad i velike želje drugih sodelavcev po dobrem  izdelku, ne le 
zaradi lastne strokovne vedoželjnosti in iskateljstva, je bilo prijetno sode
lovati pri tem  bogatem  zborniku.

II. T eden  U n iverze na T eološk i fakulteti 30. novem bra 1998

Proslave so se udeležili neka te ri častni gostje: veliki kancler, nadškof 
in m etropo lit dr. F ranc  R ode, rek to r U niverze v Ljubljani, prof. dr. Jože 
M encinger, in dekan  F ilozofske faku lte te , prof. dr. Ludvik H orvat. Na 
začetku  so bili pozdravni nagovori po naslednjem  vrstnem  redu: dekan  
T eo loške  faku lte te , prof. dr. Janez  Juhan t, rek to r U niverze v Ljubljani, 
dekan  Filzofofske fakultete . P rired itev  je povezovala š tuden tka  4. letn i
ka T eološke fakultete , Pavlina Bobič.

Pavlina Bobič:
N aše n em irno  srce išče onkraj naših  zam ejenosti, na m ejah  naše 

zmožnosti za misel in ljubezen: išče neizm erno, neskočno misel in ljubezen, 
absolu tno  in najvišjo obliko Bivanja.

V tednu  U niverze v Ljubljani je T eo loška faku lte ta  skupaj s Filozof
sko faku lte to  priprav ila  slovesnot, ki je ena od štirih p rired itev  ob izidu 
zbornika In terpretacija Svetega pisma, skupnega projekta obeh omenjenih 
fakultet.

K pozdravnem u nagovoru vabim  gospoda dekana T eološke fakultete 
— prof. dr. Janeza  Juhanta .

N agovor: prof. dr. Janez Juhant, dekan T eo lo šk e  fakultete

Spoštovani!
Iskreno  vas pozdravljam  ob slovesni predstavitvi zbornika m ednarod

nega sim pozija o in terp re tac iji Svetega pisma. Še posebej smo lahko ve
seli, da je ta  dogodek  ob  D nevu T eo loške faku lte te  v T ednu  U niverze v 
Ljubljani. Teološka fakulteta lahko tako s svojim delom  znova javno doka
zuje, kako  pom em bna je n jena vloga v pahljači znanosti. S tem  polagom a 
tudi v našo strokovno in pedagoško in splošno zavest p rodira pom en teo 
loške znanosti za nacionalno kulturo in identiteto. S tem  dajem o priznanje 
tudi vsem. ki so v preteklosti zaradi ohranjanja te resničnosti trpeli in zato 
žrtvovali tudi svoja življenja. Vesel sem, da so pri tem  pro jek tu  sodelova
li ne le tuji strokovnjaki, pač pa še bolj, da so poleg teoloških  strok sode
lovale tudi filozofske in tako utrdile zgodovinsko izročilo povezanosti obeh 
fakultet, k akor tudi, da je to  delo po tekalo  pod okriljem  Slovenske aka
dem ije znanosti in um etnosti, ki ima p rav  tako  v proučevanju  teh  izročil 
izvore svojega znanstvenega zorenja. G ospe in gospodje, moj pozdrav velja 
vsem  skupaj. D ovolite pa, da v im enu T eološke fakultete  pozdravim  med
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nam i nadškofa m etropo lita  in velikega kanclerja Teološke fakultete  go
spoda dr. F ranca R odeta , pom ožna škofa gospoda Jožeta  Kvasa in mag. 
A lojza U rana, rek to rja  U niverze prof. dr. Jožeta M encingerja ter dekana 
Filozofske fakultete prof. dr Ludvika Horvata. Pozdravljam tudi vse ostale 
kolegice in kolege p rofesorje  naše U niverze, predstavnike javnega živ
ljenja, vse sodelujoče pri tej akademiji, ter prav prisrčen pozdrav vsem štu
den tkam  in študen tom  in ostalim  prisotnim  gospem  in gospodom.

S hvaležnostjo  pozdravljam  gospoda akadem ika prof. dr. Jožeta  K ra
šovca, m u še e n k ra t čestitam  k uspelem u sim poziju in izidu zbornika. 
H valežen sem  vsem. ki ste z zglednim  sodelovanjem  prispevali k uvelja
vitvi in hum aniziranju znanosti, še posebej pa k boljšem u poznavanju, ra 
zumevanju Knjige knjig ter utrditvi njenega pom ena v svetovni in slovenski 
kulturi.

Pavlina Bobič:
U niverza ko t stičišče izobraževalnega, znanstvenoraziskovalnega in 

um etn iškega dela predstavlja steber slovenske enovitosti, kulture in du
hovne omike. G ospod rektor Univerze v Ljublani, prof. dr. Jože Mencinger, 
p rosim  vas za besedo.

R ek to r je v prostem  pozdravu čestital uredniku zbornika za veličasten 
zbornik.

Pavlina Bobič:
Pri pripravi zbornika so sodelovali tudi profesorji Filozofske fakultete 

U niverze v Ljubljani. Spregovoril nam  bo dekan te fakultete, gospod prof. 
dr. Ludvik H orvat.

D ekan Filozofske faku ltete  je prav  tako  s prostim i besedam i še bolj 
poudaril izjemno teh tnost zbornika in zahtevnost uredniškega dela. O be
nem  je povedal, da je kot študent skrivaje prihajal na Teološko fakulteto  
poslušat prof. T rsten jaka, zdaj pa lahko pride javno.

Pavlina Bobič:
Pianistka Paola A lessandra Troili je s svojo izjemno nadarjenostjo že v 

rani m ladosti osvojila svet glasbe. Z  odliko je diplom irala na konzervato- 
riju G iuseppe V erdi v Milanu. T renutno  nadaljuje s študijem kompozicije, 
v svoji glasbeni karieri pa je že gostovala na nekaterih  priznanih m edna
rodnih festivalih. V  Jeruzalem u je izvedla klavirski recital za tri m onotei- 
stična verstva. Tedaj sta se z gospodom Krašovcem tudi dogovorila za m ore
bitni obisk v Ljubljani, predstavitev m ednarodnega zbornika pa se je izka
zala za odlično priložnost, da izjemno pianistko spoznam o tudi pri nas.

Izvajala bo B eethovnovo zadnjo klavirsko sonato  v c-molu, ljubitelji 
glasbe pa ste vabljeni na njen klavirski recital, ki bo ju tri bo 20. uri v do- 
vrani Z avoda sv. Stanislava v Šentvidu.
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P ianistka Paola A lessandra Troili
L. van B eethoven: zadnja klavirska sonata  v c-molu, op. 111

Pavlina Bobič:
30. sep tem bra  je faku ltetn i svet predlagal, naj prof. dr. Jože K rašovec 

kot u red n ik  Z b o rn ik a  v duhu  vsebine p rip rav i p rired itev  ob T ednu  
Univerze na na Teološki fakuleti v Ljubljani. H  kratkem u nagovoru vabim 
gospoda akadem ika prof. dr. Jožeta Krašovca.

N agovor: akad. prof. dr. Jože K rašovec, urednik zbornika

Sredi razdvojenega sveta, ki je poln nasprotij, Knjiga knjig, Sveto pis
mo, izziva bogove in njihove abstrak tne  nebeške vojske, faraone in nji
hove ideo loške  im perije. N eizprosna  je Jahvejeva sodba v Psalm u 82: 
»Doklej boste sodili napačno, dajali prednost krivičnim? ... Jaz sem rekel: 
Bogovi ste, sinovi Najvišjega vi vsi; toda kakor človek m orate umreti, kakor 
kateri izmed knezov m orate pasti.« Kljubovalna faraonova vojska je konča
la v R dečem  m orju, zlato tele ob gori Božjega razodetja  v prahu  in pep e
lu. P revzet od misli na vesoljne razsežnosti in na nespornega gospodarja 
nad njim psalm ist udarno  izjavlja: »Glas G ospodov je nad vodam i.... Glas 
G ospodov je  v m oči,... G las G ospodov lomi cedre, G ospod lomi cedre li
banonske ...« (Ps 29). Po sodbi nad Baalovim i svečeniki na gori K arm el 
p rero k  Elija na begu pred  Baalovo zaščitnico Jezabelo  pride v puščavo 
na Judovem . Želi si sm rti in pravi: »Dovolj je; zdaj. G ospod, vzemi m oje 
življenje, saj nisem  boljši k ako r moji očetje« (1 K r 19,4). Potem  v moči 
skrivnostne h rane  potu je  štirideset dni in štirideset noči do gore H oreb. 
T am  toži sk rivnostnem u gostu: »Ves sem  gorel za G ospoda, Boga nad 
vojskami, kajti Izraelovi sinovi so zapustili tvojo zavezo, podrli tvoje oltarje 
in z m ečem  pobili tvoje p reroke. Jaz sam sem  ostal, a tudi m eni strežejo 
po življenju« (1 Kr 19,10). V tem  okolju Elija doživi, kar sveti pisatelj takole 
opiše: »Glej. G ospod je šel mimo, velik in silen vihar, ki kruši gore in lomi 
skale, je bil pred  G ospodom ; a G ospod ni bil v viharju. Za viharjem  je bil 
potres; a G ospod ni bil v potresu. In za potresom  ogenj; a G ospod ni bil 
v ognju. Z a  ognjem  glas rah lega šepeta« (v. 11—12).

T o je sam o zunanja podoba tega, kar se dogaja v človekovi no tran jo 
sti. Skozi tisočletja so m odreci, magi in um etniki opisovali kozmični spo
pad  m ed  bogovi, b itke  m ed  velikim i kralji, g igantske podvige gradnje  
babilonskih stolpov, poskus bega nesrečnih vojska ali posam eznikov pred 
slepo, zlo usodo. Le redko so obrnili pogled v neizrekljiva nasprotja, ki tičijo 
v človekovi duši, ki zavestno ali podzavestno  išče odrešitve. Sredi tega 
poganskega sveta zunanjega blišča in vozlov usode sam otn i hebrejsk i 
p rerok i noč in dan kličejo, da je  Bog živi Bog, ki človeka vidi v obisti, se 
m u sam  razodeva, pošilja svoje angele, da ga varujejo, in preroke, da  ga
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svarijo in sporočajo Božje obljube. Ne Ram zes ne H am urabi nista preje
la obljube. Popo tn ik  A braham , ki je prišel iz velikega sveta m ezopotam 
ske civilizacije, pa je p reje l obljubo, da bodo  v njem  blagoslovljeni vsi 
narodi na zemlji (1 M z 12,13; 18,18; 22,18). Osam ljeni prerok sredi sam ot
nega ljudstva prejm e nalogo vesoljnih razsežnosti: »Glej, postavljam  te ta 
dan  nad narode  in kraljestva, da ruješ in podiraš, da uničuješ in rušiš, da 
zidaš in sadiš« (Jer 1,10). Psalmist pa v Psalm u 2 nekoliko drugače odpira 
pogled v vesoljni svet in v resničnosti onkraj njega: »Zakaj hrum ijo na
rod i in ljudstva razm išljajo prazne reči? Kralji zemlje so se dvignili, ob 
lastn iki se skupaj posvetujejo pro ti G ospodu in proti njegovem u M azi
ljencu: P retrgajm o njihove spone, njihove vezi vrzim o s sebe. Ta, ki pre- 
stoluje v nebesih, se smeje, G ospod se jim posm ehuje.«

D avidova dinastija, ki je že od leta 587 pr. Kr. dalje ni več, je postala 
osišče Božjih obljub, ki veljajo za ves svet. Čim bolj se rušijo gradovi iz 
kart, tem  m očnejša je združevalna moč nevidne resničnosti. Iz tega du 
hovnega jed ra  p rod re  p reroški glas: »Zgodilo se bo poslednje dni: G ora 
hiše G ospodove bo trdno  stala kot najvišja m ed g o ra m i... Številna ljud
stva bodo prišla in rekla: Pridite, pojdim o na G ospodovo goro, k hiši Ja 
kobovega Boga: poučil nas bo o svojih po tih  in hodili bom o po njegovih 
stezah. K ajti s Siona bo prišla postava in G ospodova beseda iz Jeruzale
ma. R azsojal bo m ed narodi, dokazoval številnim  ljudstvom. Svoje meče 
bodo  prekovali v lem eže in svoje sulice v srpe. N arod ne bo več vzdignil 
m eča p ro ti narodu, ne bodo se več učili vojskovanja. Hiša Jakobova, pri
dite, hodim o v G ospodovi luči« (Iz 2.2—5).

Nova zaveza vse m esijanske izjave osredotoči na eno samo osebo: Je 
zusa iz N azareta. T a  je edini, ki si brez pom išljanja upa trditi, da se vse 
napovedi v njem  uresničujejo; še več, da jih daleč presega. Z ačetek  Jan e 
zovega evangelija torej izreče še pom em bnejšo resnico, kakor začetek Prve 
M ojzesove knjige ali Psalm 104: V  začetku je bila Beseda in Beseda je bila 
pri Bogu in B eseda je bila Bog ... In B eseda je postala m eso in se naselila 
m ed n a m i...

Za svet prividov in cenenih ponudb je to največji m ožen izziv. Jan e 
zov evangelij najbolj poudarja nasprotje  m ed tistimi, ki v rednote iščejo v 
zunanjem  svetu, in m ed drugimi, ki v duhovnem  svetu in v pristnih m e
dosebnih  odnosih  črpajo navdih in m oč za življenje. G ora Sinaj, svetišče 
na gori Sion in svetišče Jezusovega vsta jen ja  ob K alvariji so kraji, ki 
pom enijo duhovno središče sveta. D uh teh  krajev nas je vodil, ko smo 15 
let pripravljali novi prevod Svetega pisma. Tega duha smo p red  dvem a 
letom a čutili tudi v C ankarjevem  domu. ko so znanstveniki z vsega sveta 
spregovorili o pom enu  Svetega pism a za duhovno kulturo  svojega last
nega naroda. T a duh  je vodil naš uredniški odbor, da je bil sposoben pri
praviti izjem en knjižni dar: In terp retacija  Svetega pisma.
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Pavlina Bobič:
A kadem ski pevski zbor T one Tom šič že od svojih začetkov sodi m ed 

najpom em bnejše  usm erjevalce slovenskega zborovskega petja  - tako  s 
svojo program sko usm eritvijo, ko t tud i po tehnično-izvajalski plati, kar 
potrjujejo številna dom ača in tuja priznanja ter sodelovanja na pom em b
nih m ednarodnih  zborovskih tekm ovanjih. Kot zadnje lahko om enim  nji
hovo nedavno turnejo  po Južnoafriški republiki.

Njihov rep e rto a r  zajem a skladbe vseh stilnih obdobij, ljudske pesmi 
številnih narodov te r  dela dom ačih in tujih skladateljev. O d leta 1992 je 
um etniški vodja zbora in direigent gospod Stojan Kuret. Zapeli nam  bodo 
skladebe

J. Gallus: locundare filia  Syon
S. Rahm aninov: Bogorodice djevo, op. 31
F. M endelssohn Barholdy: Richte mich, Gott, op. 78, št. 2 (Psalm  43)
S. Rahm aninov: Otče naš, op. 37
C. Debussy: Dieu! Q u’ilfa it  bon regarder! (D. Ch.

d 'O rleans)

Pavlina Bobič:
Življenje v svoji celoti zajema skrivnost učlovečenja in Božje - človeške 

Kristusove resničnosti. Bog je postal človek, da bi jaz in ti v občutju popol
ne razlastitve spoznala Lepoto, večno davno, večno novo.

Biblično besedilo, Psalm  104, ki opeva veličastvo stvarjenja, in prolog 
v Janezov evangelij, m ogočno hvalnico Besedi, bosta recitirala  s. E rika  
Prijatelj in M arko Čižman, študen ta  5. letnika T eološke fakultete.

Recital bibličnega besedila: Psalm  104, Evangelij po Janezu 1,1—18

Pavlina Bobič:
Na odru  znova pozdravljam  A kadem sk i pevski zbor pod  vodstvom  

dirigenta S tojana K ureta. Poslušali bom o skladbe:
I. Grbec: Pesem s Krasa  (Srečko Kosovel)
I. Grbec: Pa da bi znal (Srečko Kosovel)
A. Copi: Totus tuus
J. Busto: A v e  Maria
R. Golob: Land  o f  »Aleluja«  * Land o fth e  Land  *

Aleluja

Pavlina Bobič:
Ti boš prižgal luč m oji svetilki, G ospod, moj Bog, in razsvetlil m ojo 

temo. Ne bom  bival v samoti, saj si Ti vse v vsem, Resnica in sijaj odrešenja, 
tren u tek  m ilosti in dar p o p o ln o s ti ... da bi slednjič sleherni doum el k rh 
kost svojega bivanja v osrčju Tebe, neskončnosti.
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Ob sklepu današnje prireditve se zahvaljujem, ker ste bili z nami. Častne 
goste, av torje  zbornika, člane uredniškega odbora, vse izvajalce p rogra
m a in A kadem ski pevski zbor vabim  k nadaljnjem u druženju  v avli T eo 
loške fakultete, študente  in druge navzoče pa vabim  k snidenju zunaj pod 
arkadam i.

III. S lovesna predstavitev zbornika Interpretacija Svetega  pisma v 
G allusovi dvorani C ankarjevega dom a dne 7. decem bra 1998

Prired itev  ob 60-letnici Slovenske akadem ije znanosti in um etnosti in 
ob  T ednu  U niverze v Ljubljani

Prirediteljice: Slovenska akadem ija znanosti in um etnosti, U niverza v 
Ljubljani, T eološka faku lteta  in Radiotelevizija Slovenija

Prireditev je povezoval radijski povezovalec Janez Dolinar, Radio Slo
venija

Janez D olinar:
Spoštovani navzoči častni gostje, spoštovani sodelavci pri p ro jek tu  

In te rp re tac ija  Svetega pisma, spoštovani vsi, ki ste se pridružili slovesni 
predstavitv i velikega m ednarodnega zbornika z naslovom  In terpretacija  
Svetega pisma. Knjigo je ob svojem  šestdesetletnem  jubileju izdala Slo
venska akadem ija znanosti in um etnosti ob sodelovanju angleške založbe 
Sheffield A cadem ic Press. V najnovejšem  katalogu te založbe je knjiga 
že predstavljena čisto na začetku, na celi strani, kot knjiga leta v m ednar
odnem  svetu svetopisem ske znanosti.

Posebej pozdravljam vse nastopajoče na nocojšnji posebni proslavi pred 
abonm ajskim  koncertom  sim fonikov RTV  Slovenija.

S to  slovesnostjo se lepo vključujem o v niz proslav ob 60-letnici Slov
enske akadem ije znanosti in um etnosti, ob T ednu U niverze in ob 50. ob 
letnici sprejem a splošne deklaracije O Z N  o človekovih pravicah.

Z a m oto naj velja slovita prošnja iz Izaijeve, knjige (45,8), ki značilno 
izraža h repenen je  adventnega časa:

Rosite, nebesa, od zgoraj 
in oblaki naj dežujejo pravičnost.
O dpre  naj se zemlja in rodi rešitev, 
naj hkrati požene pravičnost, 
jaz, G ospod, sem  to ustvaril.

K om orni zbor R T V  Slovenija bo pod vodstvom  zborovodkinje U rše 
Lah zapel

J. Gallus: m otet Iubilate D eo om nis ter ra
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Janez  D olinar:
Spregovoril nam  bo predsednik  Slovenske akadem ije znanosti in 

um etnosti, akad. prof. dr. F rance Bernik.

Nagovor: akad. prof. dr. France Bernik

Spoštovani gospod predsednik, gospe in gospodje!
N obena  duhovna s tvaritev  človeštva nim a to liko  univerzaln ih  

razsežnosti ko t Sveto pismo. Veličastno versko razodetje, vrhovna etična 
norm a življenja, m ogočna zgodovina starega judovstva in krščanstva in ne 
nazadnje literarna um etnina — to so bistvene razsežnosti knjige, ki kljubuje 
tisočletjem.

Tem eljno delo judovsko-krščanske m odrosti je im elo in ima še vedno 
velik vpliv na evropsko in svetovno kulturo, zlasti na um etnosti.

Vpliv Svetega pism a na likovne um etnosti — slikarstvo, k iparstvo  in 
a rh itek tu ro  — je najbolj znan in najširši. Svetopisem ski m otivi so skozi 
stoletja navdihovali glasbo. M očne pobude Svetega pism a so vidne v lite
rarn i um etnosti, tudi slovenski.

V  slovenski kulturi stoji na začetku prav  Sveto pism o -  najprej p ro 
testan tsk i D alm atinov  prevod S tare in Nove zaveze leta  1584, v nasled
njih stoletjih  več katoliških prevodov. V endar Sveto pism o ni ostalo uje
to  v knjigo, njegov duh, njegove zgodbe, njegov jezik so v veliki m eri so
ustvarjali naše um etnosti v p retek lih  stoletjih, pa tudi danes.

N avzočnost svetopisem skih motivov in jezika v slovenski književnosti 
je splošno znana, čeprav še ne poglobljeno in znanstveno raziskana. Ni 
našega pom em bnega pesnika ali pisatelja, katerega splošno duhovno ob 
zorje ne bi sestavljala v taki ali drugačni obliki tudi knjiga, o ka teri danes 
govorim o. P redvsem  pri Ivanu  C ankarju  je veliko misli in jezikovnih  
posebnosti, ki spom injajo na Sveto pismo.

K ulturološki pogled na Sveto pism o je seveda sam o en pogled, ki pa 
lahko bistveno dopolnjuje teološko in terp re tac ijo  knjige knjig in ji daje 
širšo verodostojnost.

Janez  D olinar:
Spregovoril nam  bo rek to r U niverze v Ljubljani, prof. dr. Jože M en

cinger.

Nagovor: prof. dr. Jože M encinger

Spoštovani gospod predsednik, spoštovani častni gostje, dam e in go
spodje!

Sveto pism o je polno m odrosti, skritih v prilikah. U porabljam o in zlo
rabljam o jih tudi za slavnostne govore. Naj sam  naredim  enako in upora
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bim  priliko o zrnu, ki je padlo na plodna tla in obrodilo  sto teren  sad. To 
prav gotovo drži za posvetovanje o razlagi Svetega pisma septem bra 1996. 
Sad tega posvetovanja ni le bleščeč zbornik, katerega izid praznujem o. 
T ak ra tno  posvetovanje, pri katerem  so z uglednim i znanstveniki iz tujine 
sodelovali člani Slovenske akadem ije znanosti in um etnosti te r učitelji 
U niverze v M ariboru  in U niverze v Ljubljani, je obrodilo  več. Posveto
vanje je, po že prej izvedeni formalni, označilo dejansko vrnitev Teološke 
fakultete v Univerzo v Ljubljani. Z  njim je Teološka fakulteta postala zares 
enakopravna  članica, njeni učitelji so se po desetletjih  izključitve zares 
vrnili m ed učitelje U niverze v Ljubljani. O d tak ra t ni razlogov, da bi se 
počutili kakorko li odrin jen i iz un iverzite tne skupnosti in uveljavljanja 
njenih načel.

A kadem ska svoboda in politična avtonom ija sta tem eljni načeli delo
vanja univerze; brez njih univerza ne m ore opravljati svojega poslanstva: 
izobraževanja študentov, raziskovanja ter uveljavljanja svobode, pravič
nosti, dostojanstva in solidarnosti. A kadem ska svoboda in dejanska avto
nom ija univerze pa sta odvisni predvsem  od nje sam e in njene trdnosti. 
T e ni m ogoče doseči z novim i kontnim i plani in žiro računi te r  reo rga
nizacijami po nekakšnem  im agianarnem  evropskem  modelu. Doseči jo je 
m ogoče le, če je un iverza prava skupnost učiteljev, ki so upravičeno 
sam ozavestni zaradi znanja, ki ga imajo, in šol, ki sodelujejo med seboj in 
s svetom.

Posvetovanje  o Svetem  pism u in izid Z born ika  sta zato  pom em bna 
m ejnika na poti ustvarjanja takšne skupnosti oziroma ustvarjanju kvalitet
ne, av tonom ne in v svet odprte  U niverze v Ljubljani. Z a to  se v njenem  
im enu zahvaljujem  uredniku  Z bornika akadem iku prof. dr. Jožetu  K ra
šovcu za veliko delo, ki ga je opravil, vsem  slovenskim  avtorjem , Sloven
ski akadem iji znanosti in um etnosti in n jenem u predsedn iku  ter vsem 
drugim , ki so kakorko li pripom ogli k izidu Zbonika. Na njem  je nam reč 
tudi ime U niverze v Ljubljani.

Janez  D olinar:
K om orni zbor R T V  Slovenija nam  bo zapel
J. Gallus: m otet Planxit D avid R ex Absalon

Janez D olinar:
Spregovoril nam  bo d irek to r angleške založbe, Sheffiled A cadem ic 

Press, prof. dr. David J. A. Clines.

N agovor: prof. dr. D avid  J. A . Clines

Tw o w eeks ago in F lorida, there  took  plače the largest gathering of 
biblical scholars and scholars of religion th a t happens in the year, the
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A nnual M eeting of the  Society of Biblical L iteratu re  and of the A m eri
can A cadem y of Religion. M ore than  8.000 people arrived in O rlando not 
for W alt D isneys' sake bu t to  h ear and discuss the la test research  and 
thinking abou t the Bible and religion. As usual. m ore than  100 publishers 
set ou t their new books in what m ust be for four days in the year the best 
religious bookshop in the world.

I was at tha t congress from  England on behalf of Sheffield A cadem ic 
Press, which has becom e the most prolific publisher of scholarly books on 
the Bible in the world. As co-publisher with the Slovenian A cadem y of 
Sciences and  A rts. it was my very great honour to launch. in the w ider 
world beyond your country  and mine, The Interpretation o fth e  Bible, the 
volum e that is the focus of our celebrations today. I was announcing it as 
the  book of the  year in the in ternational world of biblical scholarship.

A  hund red  kilom etres away, at Cape Canaveral. engineers were pre- 
paring to  launch last T hursday 's shuttle for the in ternational space sta- 
tion  and I decided, as I looked  through  the glass panel at the m eticulous 
prepara tions of scientists from  m any countries and the beauty  of the fi- 
nal product to  which so m any had contributed their own specialisms. that 
Jože K rašovec should be applauded  as the chief designer and m anager 
of a smaler-scale but also magnificent international project being launched 
into the scholarly world by the Slovenian A dacem y of Sciences and A rts 
at »M ission C ontrol« Ljubljana.

Slovenski prevod

Pred dvem a tednom a je bilo v Floridi največje zborovanje znanstveni
kov o Svetem  pism u in znanstvenikov o religiji, ki se zgodi v letu, tj. letno 
srečanje Z druženja  za svetopisem sko slovstvo in A m eriške akadem ije za 
religijo. Več kakor 8 tisoč ljudi je prišlo v O rlando, ne zaradi W alta Dis- 
neya, am pak zato. da bi poslušali in razpravljali o najnovejših raziskovanjih 
in ugotovitvah o Svetem  pismu in religiji. T ako kot običajno je več kakor 
sto založnikov razstavilo svoje nove knjige na sejmu, ki je v štirih dneh v 
letu najboljša religijska knjigarna na svetu.

Na tem  kongresu  sem  bil iz Anglije kot zastopnik  založbe Sheffield 
A cadem ic Press, ki je postal najbolj plodovita založnica znanstvenih knjig 
o Svetem  pism u na svetu. K ot sozaložnik skupaj s Slovensko A kadem ijo 
znanosti in um etnosti sem  imel zelo veliko čast, da sem  v velikem  svetu 
onkraj vaše in m oje dežele lansiral Interpretacijo Svetega p ism a , delo, ki 
je žarišče našega proslavljanja danes. To delo sem razglasil kot knjigo leta 
v m ednarodnem  svetu svetopisem ske znanosti.

Sto k ilom etrov  proč, v Cape C anaveralu, so inženirji za m ednarodno 
vesoljsko postajo  pripravljali plovilo, ki so ga lansirali minuli četrtek. Ko 
sem  gledal skozi leče na pikolovske priprave znanstvenikov iz številnih
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držav in lepo to  končnega izdelka, pri katerem  so to likeri prispevali svoje 
posebno  znanje, sem  se odločil, da je Jožetu  K rašovcu treba  ploskati kot 
glavnem u konstruk to rju  in vodji manjšega, a tudi čudovitega m ednarod
nega p ro jek ta , ki ga je v svet znanosti lansira la  S lovenska akadem ija 
znanosti in um entosti na »kontrolni postaji« v Ljubljani.

Janez  D olinar:
M ladinski pevski zbor Carmina Slovenica pod vodstvom zborovodkin

je K arm ine Šileč bo zapel
P. Casals: m ote t Nigra sum  (Salom onova pesem )
Pri klavirju M ladim ir M linarič

Janez D olniar:
Spregovoril nam  bo akad. prof. dr. Jože Krašovec, predsednik koordi

nacijskega odbora  za novi prevod Svetaga pisma, predsednik  organiza
cijskega o d b o ra  za sim pozij o in te rp re tac iji Svetega pism a in uredn ik  
zbornika.

Nagovor: akad. prof. dr. Jože K rašovec

Spoštovani gospod predsednik, spoštovani častni gostje, gospe in go
spodje, v veliko veselje mi je. da izid knjige Interpretacija Svetega pism a  
p roslav ljam o ob 50-letnici sprejem a Splošne dek larac ije  O rganizacije 
združen ih  narodov  o človekovih pravicah. Sveto pism o nam reč najbolj 
vsestransko  in celovito brani človekove pravice, ko govori o naši bogo- 
podobnosti in o duhovnem  dostojanstvu naše narave. Prav zato je v ospred
ju  oznan ilo  o Božji in človekovi pravičnosti. V  hebre jskem  izročilu je 
težišče na Božji pravičnosti, ki pom eni dobrohotnost, solidarnost in pri
zanesljivost. Toliko bolj velja, da je človekova pravičnost najlepša vseh 
vrlin in je bolj čudovita kot zvezda Večernica, bolj ko t zvezda Danica. V 
luči Svetega pism a dobi izrek V  pravičnosti je zbrana vsa krepost pravo 
veljavo in globok pom en.

V Svetem  pism u je osebnostno pojm ovanje Božje in človeške pravič
nosti tem elj vseh navdihov in vsega delovanja. Božja pravičnost je po 
sledica njegove no tran je  popolnosti in harm onije, človekova pravičnost 
pa  izvira iz njegovega težavnega iskanja pravilnega odnosa do Boga. do 
svojega notranjega bistva, do soljudi in sveta. N eka kultura ali religija lahko 
obstaja, dok ler jo vzdržujejo »tihe kreposti« pravičnosti.

Knjiga Interpretacija Svetega pism a  je čudovit sad številnih plem enitih 
osebnosti, ki jih je navdihovala tiha k repost pravičnosti, ki prem aga vse 
ovire. Prav vsem  se želim na tem  m estu iz srca zahvaliti. Končno pa bi želel 
ponov iti zahvalo  Psalm a 150, ki velja G ospodarju  vesolja in celotne 
človeške družine:
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Aleluja!
H valite G ospoda v njegovem  svetišču, 

hvalite ga na nebesnem  svodu njegove moči!
H valite ga v njegovih silnih delih,

hvalite ga zaradi obilja njegove veličine!
H valite ga z glasom  roga, 

hvalite ga s harfo  in citram i;
hvalite ga z bobnom  in plesom , 

hvalite ga s strunam i in flavto;
hvalite ga na cim bale zvočne, 

hvalite ga na cim bale doneče!
Vse, kar diha. naj hvali G ospoda.

Aleluja!

Janez  Dolinar:
M ladinski pevski zbor Carm ina Slovenica bo zapel splet afriških trad i

cionalnih sakralnih pesmi
Zulu: Siyahruba (W e A re M arching in the Light o f  G od )
Xhasa: D ubula
K am erun: Praise the Lod  (ženska procesijska pesem )

IV . P redstavitev zbornika v katalogu Sheffield  A cadem ic Press

Ko je d irek to r angleške založbe Sheffield A cadem ic Press, prof. dr. 
D avid J. A. Clines. 4. decem bra 1998 prispel v Ljubljano na sklepno slo- 
vesnot v Cankarjevem  domu, je s sabo prinesel novi katalog svoje založbe: 
Biblical Studies Catalogue: N ew  & Recent Tities, January—June 1999, ki 
ga tiskajo v 16.000 izvodih. V tem  katalogu  je zbornik  kot edina knjiga 
predstavljen na celi strani čisto na začetku (skupaj s sliko), kot knjiga leta. 
Besedilo se v p revodu glasi:

Jože K rašovec (ur.)
IN T E R P R E T A C IJA  SV E T E G A  PISM A
M ednarodni simpozij v Sloveniji

T a  enk ra tna  knjiga, ki obsega skoraj 2000 strani in je lepo tiskana na 
bibličnem  papirju, je m orda najobsežnejše znanstveno delo našega časa 
o prevajanju  in in terpretaciji Svetega pisma. Osnova so referati, ki so bili 
predstavljeni na m ednarodnem  simpoziju v Ljubljani sep tem bra 1996 ob 
izidu novega slovenskega prevoda Svetega pisma, kar pom eni m ejnik v 
slovenski identiteti in kulturnem  življenju. Razen tega je njen ugledni ured
nik, Jože Krašovec, poskrbel za veliko prispevkov, posvečenih prevodom  
Svetega pism a v številne jezike, vključno slovanske jezike, hrvaški, češki, 
m adžarski, polski in skandinavske jezike.
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82 poglavij v tem  delu, večinom a v angleščini, je razdeljenih v tri dele. 
Prvi del. ki obravnava stare  prevode in herm enevtiko Svetega pisma, ob 
sega prispevke M.-E. Boism arda, S. P. Brocka, K. J. C athcarta, R. P. G or- 
dona, L. J. G recha, M. H engla, O  K eela, J. Lusta, E. Tova in drugih, s 
pom em bnim  izčrpnim  bibliografskim  pregledom  orientalskih  prevodov 
Svetega pisma iz prvega tisočletja, ki ga je pripravil M. van Esbroeck. Drugi 
del, ki obravnava slovanske in druge prevode Svetega pisma, vključuje 
prvo natančno študijo o zgodovini staroslovanskega Svetega pisma, pri
pravil jo je Francis J. Thom son (prek 300 str.). Tretji del, ki obsega prispev
ke znanstvenikov kot so J. H. Charlesw orth, D. J. A. Clines, J. Gnilka, M. 
Gorg, N. Lohfink in A. C. Thiselton, zadeva razlago Svetega pisma v p re 
vajanju, filozofiji, teologiji, um etnosti in glasbi. V dodatku  je prvič p red 
stavljen celoten  seznam  tiskanih Svetih pisem po jezikih sveta.

Ne samo profesionalni svetopisemski znanstveniki, temveč tudi vsi tisti, 
ki se zanim ajo za zgodovino in prevajanje Svetega pisma, bodo to delo 
kot eno od najbolj neobhodnih  knjig našli na svojih policah. N jeno nena
vadno bogastvo informacij bo zagotavljalo, d a jo  bodo v vsaki raziskovalni 
knjižnici pogosto  jem ali v roke specialisti v svetopisem skih, o rien talis
tičnih. slavističnih, zgodovinskih, teoloških in filozofskih vedah.

Jože  Krašovec je profesor Stare zaveze na Inštitutu za svetopisem
ske  študije na Teološki fakulte ti Univerze v Ljubljani.

V. Predstavitev zbornika v slovenskih medijih

Dom ači mediji so bili pozorni predvsem  na tiskovno konferenco z dne 
25. novem bra 1998. Še isti večer je Televizija Slovenija v glavnem dnevniku 
poročala  o tiskovni konferenci in obenem  prenašala k ra tek  pogovor z 
glavnim  in odgovornim  urednikom  J. Krašovcem. Pop TV  je v dnevniku 
poročala  o tiskovni konferenci in obenem  prenašala k ra tek  pogovor z 
nadškofom  dr. F rancem  Rodetom . Televizija Slovenija je daljše poročilo 
podala naslednjo nedeljo (29. novem bra) v oddaji »Obzorja duha«. Nasled
nji dan je bilo objavljeno poročilo v Delu  in Večeru. V  Delu  dne 26. 11.
1998, str. 9, je poročilo  objavil Tom až Švagelj pod naslovom  »Knjižne 
novosti s SA ZU : D oslej najizčrpnejše o Bibliji«; v Večeru je isti dan na 
str. 27 pod  naslovom  »Izšla in terp retacija  Svetega pisma« poročala U rš
ka M linarič. D ružina  je v št. 48 (1998), 6.12.1998, na str. 11. objavila dal
jše poročilo  z naslovom  »Slovesnosti ob 60-letnici Slovenske akadem ije 
znanosti in um etnosti: O b pom em bnem  jubileju SA ZU: T eden  U niverze 
v Ljubljani s slavjem v veliki avli Teološke fakultete« (pisec jz). Izid zborni
ka in knjige »Pravičnost v svetem  pism u in evropski kulturi«  pa je dal 
povod za tri in tervjuje z urednikom  zbornika ozirom a avtorjem  knjige: 
1) »Z rno  ostaja, plevel odpade ...«, D em okracija  23. 12. 1998, str. 16—17 
(pogovarjal se je A leš Kocjan); 2) »M oč skrivnosti onkraj zemskih dram:
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Povabljeni ste na kavo: Dr. Jože Krašovec«, Nedeljski dnevnik  27.12.1998, 
str. 5 in 8 (pogovarjal se je Vladislav Lesar); 3)»... R ep o rtaža ...«, N ovi tednik 
(Celje) 22.12.1998, str. 10 (pogovarjal se je B rane Jeranko).

K er je bil zborn ik  izredno pozitivno spreje t dom a in v svetu, je toliko 
bolj p resenetljiv  prispevek  Jožeta  K urinčiča v prvi številki D ružine  leta 
1999 (3. januarja), str. 23, pod naslovom  »Slovenščina na razprodaji«. Kot 
p redsednik  sim pozija in u rednik  zbornika sem na izziv m oral odgovoriti. 
Moj odgovor je objavljen v D ružin i 17.1.1999, str. 21. in kasneje še 14. 2.
1999, str. 21.

Na koncu naj opozorim , da je bil m ednarodn i zborn ik  Interpretacija  
Svetega pism a  zasnovan strateško skrajno domišljeno, da se izkoristi edin
stvena priložnost prom ocije slovenskega jezika in ku ltu re  po vsem  svetu. 
Z a to  onkraj p lank  slovenskih butalcev doživlja drugačen  pozdrav kakor 
je K urinčičev. T akoj po izidu so knjigo v Z družen ih  d ržavah  A m erike  
razglasili za »knjigo leta« na področju  svetopisem ske stroke. A ngleška 
založba Sheffield Academ ic Press je na prvi strani svojega kataloga zbornik 
p redstav ila  na celi s tran i s poudarjeno  inform acijo, da  gre za sad m ed
narodnega simpozija v Sloveniji, katalog pa tiskajo v 16.000 izvodih, da ga 
dobi dom ala vsa in te lek tualna sm etana sveta. Iz vsega sveta dobivam  če
stitke in izjem ne pohvale. Da začnem o pri sosedih H rvatih: Vseh pet p re
davateljev iz Z agreba  in še eden  več se je oglasilo z »zadivljenimi« čestit
kami. Dr. A n ton ija  Z arad ija  Kiš s S taroslovanskega inštitu ta  npr. pravi, 
da zborn ik  »skupaj s Svetim  pism om  predstavlja  čudovito  celoto«. Prof. 
dr. A d a lb ert R ebič  s T eološke faku ltete  pravi: »zares je veličasten ... Ta 
zbornik  bo neobhodno  po treben  priročnik  za bibliciste in za vse ljub ite
lje Svetega pisma.« V rhunski svetovni slavist iz neslovanskega sveta, prof. 
dr. Christian H annick z U niverze v W iirzburgu v Nemčiji mi piše: »Z  obja
vo prispevkov skrajno uspešnega kongresa v Ljubljani ste postavili m ej
nik v raziskovanju svetopisem skih besedil v različnih prevodih. Zlasti ve
lika prispevka o slovanskih in vzhodnih prevodih  bosta to  knjigo nared i
la za neobhodno  p o treb en  priročnik. Poln občudovanja sem  pred  upo 
dobitvijo te knjige in pred  uresničitvijo tega velikega projekta. Sprašujem  
se, ali bi kje drugje sploh bilo m ožno izdati tako  obsežno knjigo takšne 
kakovosti.«
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A u re lije  A ugustin , O slobodi 
volje. D em etra, Zagreb 1998,425 str.

Pri zagrebški založbi D em etra je 
lani izšel prevod enega A vguštino
vih na jpom em bnejših  filozofsko- 
teoloških  del De libero arbitrio , O 
svobodni volji. Izdaja je dvojezična 
in zares m onum entalna. Zanim ivo 
pa je, da še vedno ponavlja že nekaj 
časa razkrito napako glede Avgušti
novega imena; A vguštin nam reč ni 
bil Avrelij; to  ime se m u je n eu p ra 
vičeno pritaknilo iz nekega seznama 
severnoafriških škofov.

Č eprav  delo  m očno posega na 
področje  teologije, nas je p rije tno  
presenetilo dejstvo, da ni izšlo v druž
bi teoloških, am pak filozofskih del, 
kar je gotovo povsem  upravičeno. 
Pri tem  ima velike zasluge dr. D i
m itrije Savič, ki se je leta 1991 spu
stil v pusto lovščino  založništva 
»proprio M arte, propriis auspiciis, 
proprio  stipendio«  in doslej uspel 
izdati 39 knjig p re težno  filozofske 
vsebine, ki posegajo od antike (Pla
ton, C icero) p rek  sredn jega  veka 
(A nzelm , A lbert, Tom až, Janez  
D uns Skot) do sodobnih  av torjev  
(Spengler, C assirer); upošteva do 
m ače ustvarjalce (G alovič, D ukat, 
Barbarič, M iladinov), seže pa tudi 
na ju trovo (1001 noč). Brez osebne 
zavzetosti in globokega poznavan
ja problem atike bi hrvaško bralstvo 
ne bilo obogateno  s tolikim i biseri 
človeške misli. Če se kom u ob tem  
zbudi zavist nad sosedi, naj ga spod
budi k posnem anju!

A vguštinovo  delo  je p revedel 
duhovnik  zagrebške nadškofije  in 
docent na teo lošk i faku lteti na k a 
tedri za filozofijo, dr. Stjepan Kušar.

sicer tud i u redn ik  Bogoslovske 
smotre. Specializiral se je za sodob
no nem ško filozofijo (B ernhard  
W elte), vendar je področje njegove
ga delovan ja  tudi ev ropska  s re d 
njeveška filozofija. K prevodu je na
pisal tudi teh ten  predgovor (3-47) z 
b ibliografijo  in sprem no študijo  o 
p rob lem u teod iceje  in svobodne 
volje (381-420).

Sam o A vguštinovo delo O svo
bodni volji sodi med polem ične spi
se njegove prve polem ike, ki je bila 
uperjena  p ro ti m anihejcem  (387- 
405), ki so omejevali, če ne celo po
vsem  zanikali svobodo človekove 
volje, ko so sprejem ali in podajali 
nauk o dveh enakovrednih počelih, 
dobrega in zla. Po devetletni izkuš
nji lastnega manihejstva je Avguštin 
prepoznal miselne nedoslednosti in 
duhovne nevarnosti tega sinkreti- 
stičnega in dualističnega religiozne
ga sistema. V vrsti svojih del je raz
krinkaval zdaj m oralo zdaj m iselno 
ozadje te  sekte. Pri tem  se je opiral 
na  krščansko razodetje  in neopla- 
tonsko filozofijo, ki mu je ponudila 
tem eljno  »orodje«, tezo  o zlu kot 
pom anjkanju biti. V pričujočem de
lu se je A vguštin  zoperstavil m ani
hejskem u determinizmu. Spis je do
kaj obsežen (36551 besed; 110 stra 
ni v izdaji W. M. G reena, 1970 v 
CCSL 29) in je razdeljen v tri knjige. 
Pisan je v obliki dialoga m ed Avgu
štinom  in prijateljem  Evodijem . Ne 
sm em o pozabiti, da je dialog antič
na filozofska zvrst par excellence.

Pogovor se začne z vprašanjem , 
ali je Bog začetnik zla, in na to  vpra
šanje se išče odgovor v vsej prvi knji
gi. Bog nikakor ne m ore biti krivec,
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pač pa je to človek po svoji svobod
ni volji. Toda koliko je Bog sam kriv 
za to, ker nam  je dal svobodno vo
ljo? Z a to  se d ruga  knjiga začne z 
vprašan jem , zakaj je  Bog človeku 
om ogočil svobodo. A vguštin razla
ga naravo svobodne volje, ki je go
tovo  nekaj dobrega , vendar sodi 
m ed tiste dobrine, ki se lahko ob r
nejo k višjim dobrinam  ali pa k niž
jim. T re tja  knjiga zastavi vprašanje, 
kaj usm erja voljo navzdol. To nika
k o r ne m ore biti nekaj naravnega, 
ker bi v tem  prim eru bil človek brez 
krivde. Prav tako  ne m ore biti nekaj 
nujnega, ker bi to  im elo iste posle
dice. Potem  na široko spregovori o 
tem , da je tre b a  hvaliti S tvarnika 
zaradi njegovih del, ki so vsa dobra.
V  drugem  delu tre tje  knjige anali
zira sedanje stanje človeštva in s tem 
v zvezi p osredu je  štiri h ipoteze o 
porek lu  človekove duše (III, 20-21: 
ro jevan je , posam ično  ustvarjanje, 
predobstoj in pošiljanje v telesa, pre- 
dobstoj in izbiranje teles); s tem sku
ša razložiti sedanje nesrečno stanje. 
Tukaj se Avguštin še ne opredeli za 
nobeno od ponujenih  rešitev. Kljub 
vsem u pa ponudi neki odgovor na 
osnovni problem . Ne glede na po
rek lo  duše kazen, ki jo ta trpi, ni v 
n asp ro tju  s S tvarn ikov im  veliča
stvom. A vguštin odgovori še na ne
kaj ugovorov (npr. trp ljenje o trok) 
in zaključi svoj poskus teodiceje s 
tem , da se »odpove sam oopraviče- 
vanju človeka in refleksijo prenese 
na področje teologije, kjer se v veri 
človeku odkriva skrivnost Božjega 
daru  odrešenja«.

Avguštin se je torej lotil razprave 
o razm erju m ed človekovo svobodo.

zlom  in božjo vsem ogočnostjo . 
Soočil se je s p roblem atiko  m oral
nega zla, ki je aktualna v vsakem ča
su. saj m arsikdo bere človeško zgo
dovino kot zgodovino zla; Avguštin 
pa je v kasnejših delih skušal razši
riti to obzorje v teologijo zgodovine, 
k jer je glavni dejavnik  Božja p re 
vidnost, ki v zlu nikakor nima svoje
ga enakovrednega antagonista; toda 
za to  je treba  počakati do Božjega  
mesta. V  delu O svobodni volji A v
guština zaposluje zlasti om enjeno  
razm erje m ed voljo in zlom. P red 
krščanski A vguštin  razum e zlo kot 
nekaj v sebi obstoječega, to je v on 
tološkem  smislu, kristjan A vguštin 
pa zlu odreka bitnost, dopušča ga le 
na ontični ravni, to je kot nekaj, kar 
se na bivajoče samo nanaša. Njegov 
cilj je »opravičiti« Boga in ga p red 
staviti kot zgolj D obro.

Ob tem pa prikaže poleg že om e
njenega vprašanja o poreklu duše še 
vrsto teoloških tem, kot npr. odnos 
m ed vero in razum om  (II, 2-3: cre
dere. intellegere). Pokaže na razliko 
teh pojm ov in upraviči prim at obo
jega, pri čem er pa verovanje pred 
razum evanjem . Ta m iselni vzorec 
mu omogoča preseči preprosto logi
ko ekskluzivnosti tudi na drugih po
dročjih. N avidezna tekm eca lahko 
na novi logični ravni oba na neki 
način uživata prvo mesto, ko človek 
na osnovi obojega doseže blaženost, 
ki je njegov glavni cilj.

V času. ko se zlo navidez neom e
jeno razrašča, ko se tudi Boga skuša 
privesti na zatožno klop, ko je tem a 
odnosa m ed vero in razumom še ka
ko ak tualna, je prav, da pride do 
ponovne uveljavitve tudi ta A vgu
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štinov esej in s svojo jasno d ialek 
tično m etodo pripom ore k reševa
nju istih problem ov v drugih k o n 
tekstih. N ikakor nam reč ne želi vsi
liti svojih rešitev, ko pa ponuja m e
todo in bogate zaključke, lahko ve
liko pripom ore k oblikovanju zrele 
sodobne misli. T u je še posebej za
služen p revajalčev  prispevek, ki v 
uvodu odlično um esti A vguštinovo 
delo in ga predstavi na m nogih rav
neh; v sp rem ni besedi pa razvije 
lastno refleksijo, tem elječo na A v
guštinovih izzivih.

Jezika prevoda ne m orem  ocen
jevati s stilističnega stališča, vendar 
pa lahko brez pomislekov pohvalim 
njegovo n a tan čn o st in berljivost. 
D ragoceni in upravičeni so tudi po
pravki latinskega besedila glede na 
predlogo v CCSL. Upam , da bo knji
go kljub pojem ajočem u poznavan
ju  h rvaškega jezika vzelo v roke  
tudi veliko slovenskih bralcev; ka
d ar nas bo kakšna  m anj običajna 
beseda spravila v zadrego, se nam 
reč lahko za pom oč vedno obrnem o 
na sosedn jo  stran  z latinskim  b e 
sedilom  ... ali pa obratno.

M iran Špelič O FM

H ein e r B ielefeld t -  W ilhelm  
H eitm ayer (izd.), P o litisie rte  R e li-
g ion. Ursachen und Erscheinigun- 
gen des m odernen Fundam entalis- 
mus, Suhrkamp, Frankfurt 1998,494 
str.. ISBN 3-518-12073-5.

F undam en ta lizem  je  dobil ime 
po reviji The Fundamentals, ki jo je 
v začetku 20. stoletja ustanovila sku
pina ameriških protestantov. V  poz
nih sedem desetih letih je pojem  po
stal sinonim za Homeinijevo revolu
cijo v Iranu. T ak ra t je fundam enta
lizem vstopil v politiko. V  pojm u sta 
si m ed seboj prišla zelo blizu podo
ba stiske in podoba  sovraštva (so
vražnika). T o verjetno  sploh ni slu
čaj. saj je islam od nekdaj trad icio 
nalni nasp ro tn ik  zahodne civiliza
cije, danes pa m orda tudi nadom e
stni vir negotovosti v m oderni druž
bi te r nepreglednosti m ultipolarne- 
ga sveta.

Kje so vzroki za nov razm ah fun
dam entalizm a ozirom a njem u po 
dobnih gibanj? N eredko lahko sliši
mo ali p reberem o, da je fundam en
talizem  le v arian ta  post-m oderne  
ozirom a k ritika  m oderne. K akšno 
vlogo imajo pri tem  nekateri religi
ozni vzorci vedenja, hierarhičnega 
vodenja ter patriarhalnega razvija
nja vzorcev družbenih  vlog?

A vtorja oziroma urednika knjige 
Politizirana religija izhajata iz p re 
pričanja, da je vzrok v značilnih post
m odernih  vzorcih mišljenja, govor
jen ja  in ravnan ja: v fragm entaciji 
vsebin in nep reg lednosti te r  da je 
m nogo od njih takih, da bi jih lah 
ko imeli za alternativne vzorce m od
erne. Svarita zlasti p red  tem. da ne 
bi p reh itro  našli ‘krivca' v krščan
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stvu, v islam u ali v kakšnem  d ru 
gem  sve tovnem  verstvu , čep rav  
nobena  od religij ni povsem  varna  
p red  fundam enta lističn im i težn ja 
m i o z irom a p red  red u k c ijam i r e 
ligije na m oralo. K njiga je nasta la  
ko t sad m ednarodnega kongresa o 
politiz iran i religiji, ki ga je o rgan i
ziral In štitu t za in terd isc ip linarno  
raz iskovan je  konflik tov  in nasilja 
U niverze v B ielefeldu (Nem čija), s 
tem  da so bili n e k a te r i  p rispevk i 
nap isan i posebej za to  knjigo. P ri
spevki so dokaj različni, saj so so 
delovali tudi refe ren ti iz A m erike, 
F rancije  in Turčije.

Politizacija religije v najrazličnej
ših oblikah in različni fundam enta- 
listični vzorci v religiji so pojav m o
derne. K ajti šele v m odern i so bili 
dani pogoji za ‘neodvisno ' socialno 
politiko m ed nasprotujočim a si po 
loma tehnokratskega vodenja druž
be in liberalističnega voluntarizm a.
S tem  v zvezi se je pojavil tudi splo
šen dvom  glede religioznih zahtev o 
brezpogojnosti resnice (dogme), če
prav bi bil ta vidik zelo pom em ben 
e lem ent pri tako  im enovani politi
zaciji religije. Politizacija je ‘uspela’, 
k jer je  politika uspela ohraniti ne
ka te re  vidike religioznosti -  na pri
m er brezpogojnost dogem  ali h ier
arhičnega vodenja, npr. v Iranu pod 
H om einijem  -  in to  vključiti v poli
tični voz, oziroma ni ‘uspela' pa tam. 
k jer so ljudje začeli religijo zarad i 
preobrem enjenosti m asovno zavra
čati. Zanim ivo bi bilo ugotoviti, kaj 
se dogaja z religijo, ki jo  ljudje za
vračajo zaradi tega strahu. Ali je re 
zu lta t sam o sekularizacija ali m or
da še kaj drugega?

V uvodni razpravi Politizirana  
religija v m oderni (Politisierte Reli- 
gion in der M oderne) urednika Hei- 
ner Bielefeldt in W ilhelm Heitmay- 
er poudarja ta , da je form ula p o 
litizirana religija odgovor na odprto 
vprašanje o m estu religije v m oder
ni družbi, na katerega m oderna ni 
hotela odgovoriti oziroma je religiji 
v javnosti odrekla legitim nost. Pri 
tako  im enovanem  fundam entaliz
mu ne gre samo za odziv religij na 
to banalno zavrnitev njenega polo
žaja v družbi, am pak tudi za protest 
p ro ti taki politiki (dem okraciji), ki 
je okupirala  celoten  javni prostor, 
tako rekoč absolutizirala laicizem in 
se odpovedala eni svojih tem eljnih 
nalog, ki je zajeta tudi v 18. členu 
Splošne deklaracije o č lovekovih  
pravicah , da zaščiti versko in sve
tovnonazorsko svobodo, in v 9. čle
nu Konvencije o varovanju človeko
vih pravic  in tem eljnih svoboščin  
(1950). To seveda ne opravičuje 
fundam entalizm ov in njihovih zah
tev do specifične navzočnosti re 
ligije v politični javnosti. Bolj n o r
m alno je zahtevati sodelovanje ozi
rom a navzočnost v družbi kot pa se 
kvietistično strinjati s položajem, ki 
ji ga je odm erila laicistična družba. 
Form ula politizirana religija pa na
kazuje tudi težave zno traj sam ih 
verskih skupnosti.

Popolna zasedba javnega prosto
ra postavlja temelje politični kulturi, 
ki se sicer sklicuje na dostojanstvo 
človeškega bitja, človekove pravice, 
dem okratičnost odločanja, socialno 
državo, varovanje okolja itn., je od
govorna za napeta  in problem atič
na razm erja m ed politiko in religi
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jo  (delom a tud i za odnose znotraj 
verskih  skupnosti) ozirom a za n a 
stanek  take  religiozne govorice, ki 
p reb ija  m eje lastne avtonom nosti, 
sili na politično raven in hoče -  prav 
tak o  ko t ‘to ta ln a ' dem okracija  -  
bistvo družbe utem eljiti z religioz
nimi pravili. T akih  prim erov je bilo 
v zgodovini veliko. Z a to  bi se m or
ali posvetiti tistim  sodobnim  tež 
njam , m en ita  av torja, ki p reb ija jo  
ravni rela tivne avtonom ije in tako 
rekoč izzivajo poskuse stoodsto tne 
okupacije političnega in d ružbene
ga prostora.

N ato  av to rja  ozirom a urednika 
knjige om enjata neka te re  značilno
sti m oderne, ki je hotela popolnom a 
pokriti d ružbeni p ro sto r in je s tem 
m ed drugim  vplivala tud i na dokaj 
neustrezne  definicije fundam en ta
lizma in na reakcije  nanj. Sam  po 
polnom a zaseden družbeni prostor 
izziva včasih p ro tis lovne  reakcije. 
T o  velja za m od ern o  ko t rac iona
lizacijo vseh življenjskih področij; za 
fragm entacijo  in atom izacijo d ruž
be, p o u d a rjen o  razvijan je  vlog in 
nujnost individualističnega uveljav
ljanja v družbi, negotovost, razpad 
čuta za solidarnost itn.; za tako im e
novani pluralizem  religij, nazorov in 
kultur, ki je  delom a odgovoren  za 
pojav h itrega p ropadan ja  trad icio
nalnih religioznih, socialnih in kul
tu rn ih  vrednot, za (četrtič) sekula
rizacijo, ki pom en i na eni stran i 
izgubo sredine, na drugi pa večjo an
gažiranost v svetu.

U red n ik a  m enita , da bi d em o
kratična družba m orala na skrajna 
stališča reag ira ti v skladu s svojimi 
tem eljnim i nazori, se pravi šele te 

daj, ko bi bili v nevarnosti tem eljne 
pravice drugih. K er je fundam en ta
lizem (prvič) do neke m ere tudi re 
zu lta t m o d ern e  in ker si (drugič) 
glede ukrepov, kako  ga prem agati, 
ne bi sm eli de la ti u tvar, av torja  
m enita, da težišče vprašanja ni več 
v polarizaciji, am pak v odkritem  po
govoru s tistimi ljudmi ozirom a tež
njam i, ki so lahko zarad i različnih 
vzrokov ogroženi, pa naj gre za kla
sične m anjšine ali za priseljence, ki 
za rad i težav  težijo  k radikalizm u. 
Seveda bi to  m oral biti kritični po 
govor. T o z drugim i besedam i po 
meni, da je m ogoče fundam en ta li
zem  k ritiz ira ti sam o v povezavi s 
k ritičnostjo  do lastn ih  d ružben ih  
ustanov.

K njiga je vsebinsko razdeljena  
na pet tem atsk ih  sklopov. Prvi (37- 
129) obsega teoretična tolm ačenja 
verskega fundam entalizm a z vidika 
različnih znanstvenih disciplin (po
litična znanost, sociologija, filozofi
ja itn.). Thom as M ayer poudarja, da 
je fundam entalizem  politično-kul- 
tu rn i pojav in da ga ni m ogoče iz
vesti iz b istva kake  religije. Z a to  
fundam entalizem  ni nasprotje  poli
tike, am pak  sam o n jena  varian ta . 
M artin  R iesebrod t opredeli funda
m entalizem  kot reakcijo na social
na in k u ltu rn a  tveganja  m oderne. 
A hm et Cigdem meni, da fundam en
talizem  predstavlja  eno od variant 
deprivatizacije religije, pri čem er je 
značilno, kako spretno je fundam en
talizem  izkoristil možnosti sodobne 
tehnologije . L event T ezcan  pa se 
posveti analizi zahodnega sveta pri 
tu ršk ih  islam ističnih  av torjih , ki 
težijo k fundam entalizm u. Tako pri-
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ha ja do p rep ričan ja , da je obstoj 
določenega tipa islamizma tako re 
koč odvisen od kritike ‘Z ahoda; kar 
ga bistveno oddalju je od ljudskega 
islam a v Turčiji.

V drugem  sklopu (133-210) trije 
avtorji razpravljajo o konfesionalno 
različn ih  izraznih  ob likah  fu n d a
m entalizm a in politizirane religije. 
Čeprav se zdi, da ju je m ogoče defi
n irati na splošno in povprek, p riha
jajo avtorji do zanimivih zaključkov. 
O tto  K allscheuer, ki odgovarja na 
vprašanje, ali obstaja katoliški fun
dam entalizem . zavrača načelo, da 
so ‘vse m ačke sive’ in pravi, da je tu 
di za fundam entalizem  -  podobno 
k o t za postm oderno  -  značilna do 
ločena neprehodnost oblik in da jih 
ni m ogoče prenašati iz enega v d ru 
go okolje. V katoliškem  okolju im a
ta po njegovem  m nenju fundam en- 
talistične poteze O pus D ei in giba
nje Com unione e liberazione. Toda 
to  ni obleka, ki bi ustrezala k a te re 
m u koli telesu. B ern d t O sten d o rf 
ugotavlja, da im ajo -  v naspro tju  s 
fundam entalističnim i težnjami v ka
toliškem krščanstvu -  fundamentali- 
stične težnje v pro testan tizm u bolj 
ind iv idualistične p o teze  in da jih 
predstavljajo  izrazite osebnosti ter 
njihove novodobne ‘televizijske C er
kve’ v Ameriki. Friedem ann Buttner 
pa govori o islam skem  fundam en
talizm u in pravi, da je m oderna ob 
lika ideologizirane in politizirane re
ligije v islamu m ešanica političnega 
tradicionalizm a in revolucionarne
ga mesijanizma.

Štirje prispevki tre tjega  vsebin
skega sklopa (213-297) govorijo o 
oblikah  in m edijih religiozne poli

tične iden tite te . Y vonne Y azbeck 
H addad  iz Z D A  meni, da je narod 
(nacija) značilna po teza  islam ske 
religiozne iden tite te . The Rise o f  
Nation  je lahko kar parola islama v 
A frik i in delom a tudi d iskrim ini
rane črnske manjšine v Ameriki. Be- 
rit B re tthauer obrne  pozornost na 
tako  im enovane ‘televizijske C er
kve" in na m edijske poslovneže, ki 
religijo jem ljejo kot posel. Avtorica 
meni, da gre sicer za religiozno ori
entirane osebnosti, ki v uporabi m e
dijev in v vplivanju na druge ljudi 
pretiravajo oziroma kažejo značilne 
poteze fundam entalizm a. Tudi Wil- 
helrn Heitm eyer, Joachim  Miiller in 
H elm ut Schroder so v svoji razpravi 
pozorn i na m edijsko p ropagando  
ozirom a na usposobljenost integra- 
lističnih skupin pri uporabi medijev 
in druge sodobne teohnologije. Fun
dam entalizem  se po njihovem  raz
likuje od trad icionalne  konserva
tivne religioznosti po tem, da je ‘na 
tekočem ' z vrhunsko tehnologijo. Z  
raziskavam i so prišli do ugotovitev, 
da so Turki tretje generacije v Nem 
čiji zelo dojemljivi za tovrstno m e
dijsko produkcijo. Jocelyne Cesari 
predstavi ta  problem  v Franciji.

V četrtem  sklopu (301-392) štir
je avtorji razpravljajo o izbruhu na
silja ozirom a o vprašanju, ali gre v 
politizaciji religije res vedno za 
p rob lem  nasilja. Susan Z ickm und 
obravnava religiozne zaprisege de
snih skupin v Z D A , ki so se navdi
hovale pri p ro tes tan tsk em  funda
m entalizm u in tak o  im enovani 
‘C hristian  Identity". V  tem elju  za
priseg so rasistični e lem enti izvo
ljenosti povezani z antisemitizmom
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in napovedjo  končnega boja z A n 
tikristom . T oda do eskalacij nasilja 
je doslej v Z D A  priha ja lo  redko. 
W ern er R u f je s podobn im  a rg u 
m entom  analiziral položaj v Alžiriji, 
kjer prihaja v zadnjih  letih  do silo
vitih izbruhov nasilja skrajnih poli- 
tično-religioznih skupin. M arie-Jan- 
ine Calic je ta  problem  analizirala v 
nekdanji Jugoslaviji in poudarila, da 
vojne, ki je izbruhnila v začetku de
vetdesetih  let, ni m ogoče pojasniti z 
religioznim i motivi, tem več z m ili
tan tn im  nacionalizm om , ki je  p o 
snem al n e k a te re  značilnosti re li
giozne pripadnosti. G lobok prepad 
m ed pripadniki različnih verstev ni 
bil vzrok, am pak  posledica nasilja 
ozirom a politične z lorabe religije. 
G iin ter Seufert je to vprašanje pri
kazal na tu rškem  k u ltu rnem  boju, 
pri čem er ni mogoče dokazati nepo
sredne politizacije  religije, pač pa 
politične u po rabe  ljudske vernosti 
in njenih pretežno patriarhalnih vred
not.

V p e tem  sklopu  (395-492) pet 
avtorjev govori o položaju v N em 
čiji. R einhard  H ocker ugotavlja, da 
so islam istične skup ine odigrale 
pom em bno vlogo pri lokalnih volit
vah, pri katerih  imajo volilno pravi
co tudi tujci, ki so ‘de facto’ že nem 
ški državljani. W erner Schiffauer to 
tem o nadaljuje in se vprašuje, kako 
om ogočiti participacijo tujcev v po 
litičnem  odločanju, saj meni, da bi 
bilo na ta način m ogoče om ejiti ozi
rom a p rem agati vpliv islam skega 
fundam entalizm a. Assia M aria Har- 
wazinski v svoji razpravi trdi. da se 
na Z ahodu  ne zavedajo  dovolj k ri
tičnosti in terpretacijskega vzorca v

sodobnem  islamu in predlaga, da naj 
bi bili manj rom antični v svojih to l
m ačenjih  nevarnosti po litiz irane  
religije. Yasem in K arakasoglu-A y- 
din prej om enjeno vprašanje še po 
globi ob dejstvu diskrim inacije  
pokritih  žensk na nem ških  šolah, 
češ da je pajčolan že znam enje fun
dam entalizm a. Ta sklop zaključi 
H einer Bielefeldt, in sicer s p rim er
javo laicističnega kulturnega boja in 
religioznega integralizm a. Poudari, 
da je verska svoboda pom em bna 
prv ina  sodobne p ravne  d ržave  in 
varuh sekularnosti p ravnega reda. 
Trdi tudi, da je pravna država prav
zaprav rezultat relativne verske svo
bode in re la tivne  participacije  v 
politiki. Sledi seznam  sodelu jočih  
avtorjev (493-494).

V ozadju vedno številnejših štu
dij s tega področja je m ed drugim  
tudi zavest, da se je treba tem e fu n 
dam entalizm a  lotiti previdno in da 
je razpršenost tega pojma tudi rezu
ltat dokaj nejasni ‘ljudski" uporabi 
tega pojma. V javni razpravi ima po
jem  negativen pom en. Z arad i n je
gove bližine z religijo se je nekaj te 
negativnosti prijelo  tudi religije. S 
tem  nočem  reči, da so religije ‘čiste' 
ali da se jih ne m ore prijeti negativ
na konotacija tega pojava. Tudi ni 
čiste družbe, ku ltu re , po litike  itn. 
Povezava m ed ne točnostjo  o p re 
delitev in negativnim  asociacijskim 
poljem  ima lahko za posledico po 
spešen razvoj strukturalnega zla. ki 
se izraža kot orožje v m edsebojnih  
političnih  spopadih . Izraz  fu n d a
m entalizem  se lahko uporablja tudi 
zato, da bi nasprotniku dopovedali, 
da se z njim ne nam eravam o pogo
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varjati in da nam  nima kaj povedati. 
P osebno  nevarna  je ta  upo raba  v 
p rim eru  o p rede ljevan ja  islam a in 
krščanstva. Pričujoče knjige pa ne 
p ripo ročam  sam o tistim, ki bi radi 
osvežili znanje o tem  vprašanju, am
pak  tudi tistim, ki jih zanim ajo poti 
m edreligioznega dialoga in proces 
sekularizacije na tem  področju. Z a
vest, da to  postaja vse bolj tudi naš 
svet in področje našega dela, pa bo 
m orda prebudilo zanimanje tudi pri 
kom  drugem .

A nton  M linar

D. Friš, Korespondenca Ka
zimirja Zakrajška, O.F.M. (1907- 
1928, 1928-1958), L jubljana (A r
h ivsko društvo S loven ije) 1993- 
1 9 9 5 ,126 str., 228 str.

V zbirk i V iri (zv. 6 in 8), ki jo 
izdaja A rhivsko društvo Slovenije, 
in  im a za cilj objavljanje težje d o 
stopnih virov za slovensko zgodovi
no, je D arko  Friš. docent za zgodo
vino novejše dobe na Pedagoški fa
kulteti v M ariboru, objavil velik del 
korespondence slovenskega frančiš
kana p. Kazimirja Zakrajška (1878- 
1958), ‘aposto la  slovenskega izse
ljenstva in am eriškega K reka’, kot 
ga pogostokrat imenujejo v izseljen
skem  tisku, ter oris njegove vloge pri 
slovenskem  izseljenskem vprašanju.

Ignacij (K azim ir) Z akrajšek  je 
bil dom a v župniji Preserje pod Kri
mom. 1897. leta  je vstopil v franči
škanski red  in bil 1902 ordiniran v 
duhovnika. M ed leti 1906 in 1927 je 
bil prvič v A m eriki. V  tem  času je 
ustanovil župnijo Ž alostne M atere 
Božje v Clevelandu, delal med izse

ljenci v New Y orku. kjer je 1.1908 
ustanovil D ružbo sv. Rafaela. Dal je 
pobudo  za ustanovitev  slovensko- 
hrvaškega-slovaškega frančiškan
skega kom isariata sv. Križa in leta 
1923 v Lem ontu kupil posestvo, na 
katerem  so nastale osrednje ustano
ve slovenskih frančiškanov v Z d ru 
ženih državah. Sodeloval je pri izda
janju katoliškega političnega tedni
ka A m eriška  D om ovina te r  leta 
1909 ustanovil časnik A ve M aria, 
katerem u je po 1911 dodajal še Ave 
M aria Koledar. O b tem  je izdal vr
sto sam ostojnih publikacij z nabož
no in izobraževalno vsebino.

Od 1927 do 1941 je deloval v Slo
veniji. Posvetil se je gradnji cerkve 
sv. Cirila in M etoda v ljubljanskem  
Bežigradu in vodstvu nove župnije. 
Oživil je ljubljansko Družbo sv. R a
faela in postal organizator številnih 
pobud za ozaveščanje slovenske jav
nosti o izseljenskem vprašanju. M ed 
drugim  se je zavzel za ustanovitev 
Izseljenske zbornice, v k a te ri so 
želeli združiti vse sile, ki so delale za 
rešitev izseljenskega vprašanja.

Kot oster nasprotnik nacizma je 
že aprila 1941 zapustil Slovenijo in 
po več vm esnih posta jah  avgusta 
istega leta pristal v New Yorku. Po
novno se je vrgel v organizacijsko 
delo, zlasti pa v obveščanje am eri
ške javnosti o razm erah v okupira
ni Sloveniji in o nacističnem nasilju 
nad Slovenci. Povezoval se je s po 
litičnimi predstavniki države in pri 
njih iskal podporo za slovenske na
rodne interese. Sodeloval je pri več 
organizacijah, pri katerih pa je zara
di močne politične polarizacije km a
lu prišlo do razcepov. Zakrajšek je
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za krajše obdobje  bil celo ta jn ik  
SA N Sa (S lovenskega am eriškega 
narodnega sveta), vendar pa je zara
di m očne socialistične usm eritve 
Sveta km alu  izstopil. Po končani 
vojni je ostal v A m erik i in o rgan i
ziral zbiranje sredstev za staro  d o 
movino ter slovenske begunce, ki so 
svoj novi dom  našli v A m eriki. So
deloval je v frančiškansk ih  pub li
kacijah ter napisal več del, ki so sicer 
ostala v rokopisu, v njih je zbral po 
d a tk e  o delovanju  ka to lišk ih  Slo
vencev v Z druženih  državah. M ed 
njim i jih  je  več, ki so osnovnega 
pom ena  za poznavan je  delovanja  
slovenskih frančiškanov m ed rojaki 
onstran  oceana. Ne gre spregledati 
niti delež, ki ga je dal na področju  
nabožnega slovstva te r  m em oarske 
literature. V  slednji velja podčrta ti 
delo K o sm o šli v morje bridkosti, ki 
je bila izdana 1942 v W ashingtonu 
in vsebuje poročilo o begu iz Slove
nije leta  1941 ter o začetk ih  d e lo 
vanja v Združenih  državah. P. K a
zimir Z akrajšek  je um rl v Lem ontu 
leta 1958.

V ta življenjski okvir so vpeta  
pism a, ob jav ljena v obeh  zvezkih 
korespondence. Prvi zvezek vsebuje 
97 pisem, ki jih je napisal p. Z ak ra j
šek ali so bila odgovor na njegove 
dopise; segajo do leta 1928. V  nada
ljevanju je objavljenih 268 pisem ter
6 drugih  dokum entov , ki so d o 
polnilo njegovih dopisov. Obsegajo 
čas do Z akrajškove smrti. D odana 
so nekatera, ki pom enijo dopolnitev 
prvega zvezka. G rad ivo  je av to r 
iskal po številnih cerkvenih  in jav 
nih arhivih v Sloveniji in v Z d ruže
nih državah. K er m u je ostal n ed o 

stopen  del korespondence , ki je 
sh ran jen  pri vodstvu fran č išk an 
skega reda v Rimu. in del, ki je sedaj 
v zasebni lasti, bo v prihodnje  po 
trebno  računati še s tem  dokum en
tarn im  gradivom  p. K azim irja Z a 
krajška in njegovih sodelavcev.

M nožično izseljevanje s sloven
skega etničnega ozem lja v zadnjih 
desetletjih  19. sto letja  in v letih do 
prve svetovne vojne ter nastajanje 
večjih slovenskih skupnosti v Z d ru 
ženih  državah  je tudi za cerkvene 
oblasti na Slovenskem  in v sam em  
kraju  priseljevanja prinašalo nove 
naloge. Potrebno je bilo organizirati 
cerkveno življenje in posk rbeti za 
ustanove, ki so podpirale takšne ob
like povezovanja ter mu nudile go
spodarske temelje. M ed izseljenski
mi organizatorji v Severni A m eriki 
im a v prvi polovici 20. s to le tja  o- 
sredn je  m esto  frančiškan  p. K azi
mir. Z nano  je, da je bil energični p. 
Kazimir začetnik frančiškanske na
vzočnosti m ed Slovenci v Z d ruže
nih državah, ustanovitelj kom isari
ata, ki je koo rd in ira l delo franč i
škanskih  posto jank , in pobudn ik  
številnih odrazov slovenske navzoč
nosti, v prvi vrsti slovenskega tiska. 
K er je segal dom ala na vsa področ
ja slovenskega življenja m ed am er
iškimi izseljenci in bil v rednih stikih 
s cerkvenim i voditelji tako v Z d ru 
ženih državah kot na Slovenskem, so 
njegovi dopisi postali dragocen izraz 
razgibanih dejavnosti in stikov m ed 
izseljenskimi organizatorji ter vodi
telji cerkvenih skupnosti.

V sebina obeh  zvezkov pa im a 
dodatno vrednost v sprem nih študi
jah, ki osvetljujejo čas, v katerem  je
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delal p. Z ak ra jšek  ko t razm ere  v 
slovenski in cerkven i skupnosti v 
Z družen ih  državah. K ot ugotavlja 
avtor, so te razm ere na Slovenskem 
prem alo  poznane, saj so bila v p re 
teklosti redka  dela na tem o sloven
skega izseljenstva v Severni A m eri
ki, ki so sistematično in celovito spre
govorila o tam kajšnji cerkveni skup
nosti. N jihovo poznavanje je za ra 
zum evanje slovenskih skupnosti v 
Združenih državah nujno potrebno. 
Na kratko je predstavljena katoliška 
Cerkev v Z druženih  državah s pou
darkom  na p regledu  katoliških e t
ničnih župnij. Katoliška Cerkev med 
slovenskimi priseljenci v Združenih 
državah je orisana pod vidikom žup
nijskih šol, katoliških organizacij in 
tiska, k ije  izhajal v okrilju katoliške 
skupnosti in v redno t, ki jih  je 
sporočala Cerkev. Levji delež orga
nizacijskega dela m ed tam kajšnjim i 
slovenskim i izseljenci so opravili 
slovenski frančiškan i; njim  je n a 
m enjeno  posebno poglavje, pri če
m er je več pozornosti na ustanovitvi 
in delovanju  kom isaria ta  sv. Križa 
ter na delovanju  središča ob cerkvi 
M arije Pom agaj v Lem ontu pri Chi
cagu. Posebno poglavje je zaslužila 
njihova razgibana dejavnost na po
dročju  časn ikarstva, tiskarstva  in 
izdajateljstva. pri čem er ni zanem ar
ljiva niti vloga pri poslovanju banč
nega oddelka v okviru kom isariata. 
K er je imel p. Zakrajšek pom em ben 
delež pri začetkih delovanja Družbe 
sv. R afaela na Slovenskem  in ker je 
le-ta postala osrednja ustanova ka
toliške C erkve v koord in iran ju  pa
storalnega dela m ed izseljenci, vse
buje prvi zvezek  tud i k ra te k  p re 

gled zgodovine te izseljenske orga
nizacije. D elu  so dodan i angleški 
povzetki sprem nih  študij te r  vsa 
potrebna kazala, kot jih takšna zvrst 
objave zgodovinskih virov zahteva.

Objavljeni dokum enti, ki pogo
stokrat nosijo zelo oseben pečat, in 
jih odlikujejo  vse značilnosti zelo 
izvirne dokum entarne zvrsti, kot so 
pisma, so vsemu navkljub dobrodo
šla pom oč za razum evanje  ozadij 
v rste  dogodkov in odnosov, d ina
mike življenja slovenske izseljenske 
skupnosti v Združenih državah, nji
hove ustvarjalnosti, pa tudi nape to 
sti, do katerih je prihajalo v skupno
stih in m ed posam ezniki. H k ra ti 
nam  odkrivajo  odnos C erkve na 
Slovenskem do rojakov po svetu ter 
nenazadnje m esto slovenskih fran 
čiškanov v dinamični in prem alo po
znani zgodovini izseljevanja sloven
skih ljudi. Čeprav značaj pisem  za
h teva poseben  pristop, nujne k ri
tične abstrakcije in dobro poznava
nje okoliščin njihovega nastanka, 
nudijo m ožnost za osvetlitev vrste 
nepo jasn jen ih  situacij, ki bi sicer 
brez poznanja tega vira, ostale de
loma ali povsem  nepojasnjene. O b
java je zato dobrodošel vir za vse, ki 
želijo pojav izseljevanja obravnavati 
pod vsemi vidiki.

Bogdan Kolar
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