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Avgustin Lah

Ob 80-letnici prof. dr. Vekoslava Grmica

Spostovani gospod profesor, dragi slavljenec!

V tem mesecu so se vrstili okrogli jubileji vasega Zivljenja. V sredo,
4. junija, 80. rojstni dan, v soboto, 21. junija, ste praznovali god, Ze apri-
la 35-letnico Skofovskega posvecenja. Na ve¢ krajih so vam priredili
sprejeme. Danes ste tukaj med nami, da bi pocastili Vas jubilej in se
zahvalili za va$o ustvarjalno pot teologa, misleca in profesorja.

Vasa 80-letna zivljenjska pot se razteza od €asa po prvi svetovni
vojni, ko ste se rodili, kriznega obdobja pred drugo svetovno vojno in
med njo, preko preobratov povojnega dogajanja, ¢ez vzpone in propa-
de politi¢nih sistemov in druzbenih ureditev doma in v svetu, do samo-
stojne Slovenije in preloma tisocletja, do danes, ko smo tik pred vsto-
pom v Evropsko unijo. Vse v tem zunanjem okviru vasega Zivljenja ste
prestali in preziveli. Vsak od teh ¢asov je po svoje puscal v vas do-
Zivetja, spomine, preizkus$nje in izzive. Ves ta cas pa je bil tudi duhov-
no-miselno dogajanje razlicnih med seboj prepletenih filozofskih, teo-
loskih in kulturnih tokov, ki so zaznamovali vasega duha, vaso ust-
varjalno teolosko dejavnost. S svojo ustvarjalnostjo pa ste tudi Vi zaz-
namovali delovanje Teoloske fakultete in slovensko teologijo.

Ni namre¢ miselnega toka in ne teoloSke smeri, s katero se ne bi
soocali, jo Studirali in spoznavali. Predvsem pa ni teoloSke smeri v
svetu, ki se je v ¢asu vaSega zivljenja pojavila, ki je vi ne bi poznali;
in verjetno ni teoloSke problematike, ki se je vi ne bi ustvarjalno lote-
vali. Od neosholastike naprej, v kateri ste bili pouceni v ¢asu osnovne-
ga teoloskega Studija takoj po vojni v Ljubljani, ste vedno znova nad-
grajevali in plemenitili svojo teoloSko misel. Potem ste zaceli sami
ustvarjati.

Kratek oris znanstvenega dela

Vase znanstveno delo obsega preko 1200 bibliografskih enot. Poleg
teoloskih univerzitetnih u¢benikov O Bogu 1967; O Bogu Stvarniku in
stvareh 1967; Oris nauka o veri 1968, Nauk o poslednjih receh -
Esahatologija 1967; Clovekova eksistenca v Kristusu ali Nauk o milosti
1971 ste izdali 24 samostojnih monografij od katerih naj omenim samo
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naslednje: Teoloska vsebina strahu v eksistencializmu, Ljubljana 1961;
Med vero in nevero, Celje 1969; Krscanska osebnost, Ljubljana 1971;
Teologija v sluzbi cloveka (skupaj z J. Rajhmanom), Tinje 1975;
Iskanje in tveganje, 1-4, Ljubljana 1975; Resnica iz ljubezni, Ljubljana
1979; Zivljenje iz upanja, Ljubljana 1981; Humanizem, problem nasega
casa, Trst 1983; V duhu dialoga, Ljubljana 1986; Christentum und So-
zialismus, Celovec 1988; Kristjan pred izzivi ¢asa, Maribor 1992; Moja
misel, Ljubljana 1995; Iskanje resnice, Ljubljana 1997; Der Mut zum
miindigen Cristsein, Maribor 1998 in kot zadnja ob 80-letnici Misli iz
Sole Zivljenja, Ljubljana 2003. Za podrocje teologije je pri Mohorjevi v
Celju 1973 iz8el Mali teoloski slovar, prvo tovrstno delo v novejsi slo-
venski teoloski literaturi.

Vase znanstvene in strokovne razprave ter razmisljanja so bile ob-
javljene v domacih revijah in ¢asopisih: Bogoslovni vestnik,! Cerkev v
sedanjem svetu, Anthropos, Teorija in praksa, Dialogi, Zgodovinski
¢asopis, Casopis za kritiko znanosti in drugih ter v tujih: Concillium,
Kritisches Christentum, Neue Wege, Svesci in drugih. Posebej je treba
omeniti revijo Znamenje, ki ste ji bili soustanovitelj, dolga leta urednik
ter nepogresljivi avtor in organizator vse do danes. Vase urednisko in
organizacijsko delo je povezano tudi z Mohorjevo druzbo v Celju, ka-
tere predsednik ste bili v letih 1968-1982.

Kot profesor dogmati¢ne teologije ste zaznamovali vec¢ kot tride-
setletno obdobje Teoloske fakultete, posebno njene enote v Mariboru.
Kot predavatelj pa ste gostovali tudi na mnogih evropskih fakultetah:
v Heidelbergu, Tiibingenu, Regensburgu, Freiburgu, Upsali in drugod.

Predavatelj in mislec s koncilskim duhom

Vasa teologija, s katero ste zaznamovali slovenski prostor, ni bila
nikoli suhoparna oziroma tako imenovana $olska teologija. V svojih
teoloSkih ucbenikih, ki so sicer zgrajeni z natan¢no, sistemati¢no in lo-
gi¢no doslednostjo, ste vedno upostevali bivanjsko, Zivljenjsko, se pravi,
odresenjsko razseznost predstavljene teoloske tematike. Tisti, ki smo
vas poslusali kot profesorja, vemo, da vam je bil u¢benik le izhodisce
za odkrivanje in vstop v prostrana obnebja in za usmerjanje v brez-
mejne globine spoznanja in resni¢nosti. Vasa profesorska (skoraj 35-
letna) sluzba ni bila »u¢enje« dogmatike in brezosebno podajanje siste-
ma resnic, ampak uvajanje, vodenje v Skrivnost, ki jo resnice razode-

Vse Grmiceve ¢lanke in drugih avtorjev za podroc¢je dogmati¢ne teologije objavljene
v Bogoslovnem vestniku od leta 1922 naprej, ki jih ni mogoce objaviti v tiskani verziji,
ker je preprosto premalo prostora, kakor celotni BV, je sedaj mogoce dobiti na spletni
strani: www.teof.uni-lj.si.....
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vajo, in vabilo v Zivljenje, za katerega se je treba svobodno odlocati.
Prav to vas je - kakor vse vaSe pisanje - razodevalo kot neumornega
iskalca resnice. Tiste Resnice, ki je nih¢e nima v svoji lasti, ampak jo
mora vsak iskati: sam, v dialogu z drugimi, v povezavi s preteklimi
iskanji in najdenji, v dialogu s tistimi, ki so drugacni, nasprotni ali celo
sovrazni. Resnica vam je bila vedno ljubezen in kriz. Bila vam je Bog.
Ta Resnica, Bog, je le ena sama, poti do nje pa skoraj toliko, kolikor
je iskalcev. Zato ste mogli v vsem in pri vseh, ki iskreno mislijo, (ali, ki
sploh kaj mislijo) najti sledove iskanja Boga. 1z tega ozadja ste bili v
Sestdesetih letih skupaj s profesorjem Janzekovi¢em in Cajnkarjem po
vzoru nekaterih drugih v Evropi zacetnik dialoga z marksisti, ki je si-
cer rodil manj od pricakovanega, a vendar: ni¢ dobrega ne gre v izgu-
bo. Prav tako pa dejavni v prvih letih Studentskih tecajev in $e mar-
sikje.

Nestetim je bila Vasa, zapisana misel v tezkih razmerah borbenega
ateizma na eni strani in vse ve¢jega razmaha sekularizirane moderne
kulture na drugi strani, kakor svetilka pri njihovem iskanju vere, res-
nice o Bogu in ¢loveku ter poslanstvu Cerkve. Bila jim je opora pri
premagovanju dvomov in vzpostavljanju osebne vere.

Ker ste vedno izhajali iz stali¢a iskalca resnice, ki naj bi jo vsakdo
osebno iskal in se ji blizal, ste mogli razumeti vsakega ¢loveka v razpe-
tosti med »vero in nevero«. Prav zato pa za vas nevera ni ¢isto brez
vere in nobena vera ni popolnoma brez nevere. Tudi vsako iskanje je
zdruzeno s tveganjem in odlocitvijo. Navsezadnje pa vsi hodimo in Zivi-
mo zares ¢lovesko le iz upanja, ki je najveckrat upanje proti upanju.
Vse te in druge velike in male resnice teologije in Zivljenja ste kon¢no
posredovali iz ljubezni, ki jo je kdaj pa kdaj prezemala »sveta jeza«.
Zakaj za »Bozjo stvar« in za ¢loveka vam je vedno $lo.

Najodlocilnejsi dogodek v Vasem teoloSkem ustvarjanju je bil prav
gotovo 2. vatikanski cerkveni zbor, ki je sprostil ustvarjalnost ter odprl
vrata svobodi in upanju v nove binkosti. A kaj kmalu je koncilski duh
postal zaklad, odtisnjen med platnice, ki so se ga nekateri ustrasili in
zbali, mnogi pa ga ne razumejo. Vi ste osvojili duha koncila ter ga
vgrajevali v svojo teolosko misel skupaj s teolosko in misti¢no tradicijo
preteklosti in sedanjosti, z modernimi teoloskimi, znanstvenimi in misel-
nimi spoznanji in iskanji in tudi z naukom cerkvenega uciteljstva, ko-
likor je sledilo koncilu. Vse to pa ste ob naslonitvi na bibli¢no sporocilo,
predvsem na duha evangelija povezali v lastnem ustvarjalnem razmi-
sleku s konkretno situacijo in z Zivljenjem. Tako vsestransko prezeta
teoloska drza vam je omogocala, da ste bili vedno kriti¢ni do vsega, tudi
do dela vidne cerkve. Do Cerkve ste bili kriti¢ni, ker ste jo ljubili in ji
zapisali svoje zivljenje in ker ste hoteli, da bi bila po Jezusovi zamisli
brez gube in madeza (prim. Ef 5,27). Morda je bila v tem razseznost
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vase preroske sluzbe. Imeli ste in imate to karizmo, sposobnost in po-
gum, da ste drzali ogledalo. Nekateri, ki so se v njem prepoznavali, so
blatili ogledalo in tistega, ki ga postavlja. A vasa posebnost, edinstve-
nost ostaja prav v tem, da ste mogli ostati vse do danes v svoji samo-
stojnosti in svobodnosti na doloc¢eni razdalji - ¢eprav ne brez bolecine
-, ki vam omogoca, da dogajanje in ljudi vidite drugace, morda bolj ja-
sno. Obenem pa ostajate zvesti sami sebi, svoji vesti. Prav s tem pred-
stavljate ne le lik samostojnega misleca, teologa, ucitelja, temvec¢ tudi
postenega in dobrega ¢loveka.

Vedno ste bili nekoliko drugacni, tak$ni ostanite Se naprej. A tam
nekje, v svojih globinah, na skrajni meji samega sebe smo si vendar
blizu in kljub razlikam edini.

V imenu vseh tukaj zbranih, v imenu vseh tistih, ki so bili delezni
va$ih misli, besed, spodbud in tudi opominov ter v imenu katedre za
dogmati¢no teologijo, ki ste ji bili dolga leta predstojnik, se vam za-
hvaljujem, vam iskreno ¢estitam in Zelim $e veliko zdravih in ustvar-
jalnih let v sluzbi Boga in ¢loveka.
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Pregledni znanstveni ¢lanek (1.02) UDK 929 Bratiz, Norbert:2-05

Ulrich G. Leinsle

Dr. Norbert Bratiz O. Praem.
(ca. 1599 - 1656)

Thomistischer Philosoph und Reformabt aus Ljubljana’

Im Deckenfresko des Bibliothekssaales der Pramonstratenserabtei
Speinshart in der Oberpfalz (Bayern) ist eine gemalte Bibliothek darge-
stellt, nach den klassischen Fiachern aufgestellt (1773). Die Riicken der
dargestellten Biicher sind beschriftet.? Sie sollen, in deutlicher Anleh-
nung an den Spiritus literarius Norbertinus des Roggenburger Abtes
Georg Lienhardt (reg. 1753-1783)° die Leistungen des Pramonstraten-
serordens auf wissenschaftlichem Gebiet darstellen und so dem oft
gehorten Vorwurf der Zeit von der Nutzlosigkeit der Ordensleute ent-
gegentreten. Unter den Philosophi findet man in der dritten Regalreihe
einen Band, bezeichnet mit BRATIZIUS. Die Spurensuche zu diesem
Autor fithrt durch zahlreiche Lander, beginnt aber in Slowenien.*

' Siglen (kratice): StASchl.: Stiftsarchiv Schldgl; Sch.: Schachtel; Hs.: Handschrift, SK:
2Strahovskz’l knihovna.

Das Gemailde von Michael Wild wird derzeit kunsthistorisch untersucht; vgl. Georg
Dehio, Handbuch der Deutschen Kunstdenkmadler. Bayern V: Regensburg und Oberp-
galz, Darmstadt 1991, 693f.

" Georg Lienhardt, Spiritus literarius Norbertinus, Augsburg 1771; zu Lienhardt vgl.
Franz Tuscher, Das Reichsstift Roggenburg im 18. Jahrhundert, Weilenhorn 1976, 41-
48.

‘ zur Biographie vgl. ausfiihrlicher: Ulrich G. Leinsle, Studium im Kloster. Das philos-
ophisch-theologische Hausstudium des Klosters Schldgl 1633-1783 (Bibliotheca Ana-
lectorum Praemonstratensium, fasc. 20), Averbode 2000, 40-45.236-252; ders., Die
Logikvorlesung Norbert Bratiz’ am Schligler Hausstudium (1338/39) in einer Strahover
Handschrift, in: Bibliotheca Strahoviensis 4-5 (2001), 171-190; Anton Haidacher, Studi-
um und Wissenschaft im Stifte Wilten in Mittelalter und Neuzeit. 1. Teil: Bis zur Griindu-
ung der Universitit Innsbruck (1669), in: Veroffentlichungen des Museums Ferdinan-
deum in Innsbruck 36, 1956, 94£.71; Alfons Zak, Das Chorherrenstift Pernegg. Sonder-
abdruck aus den Bléttern des Vereines fiir Landeskunde von Niederosterreich. Wien
1900, 61-88; ders., Die Totenbiicher der Stifte Geras und Pernegg, in: Jahrbuch fiir
Landeskunde von Niederosterreich und Wien N. F. 11, 1912, 190; ders., Pernegg, in: To-
pographie von Niederosterreich, Bd. 8, Red. v. Max Vancsa, Wien 1913, 153f.
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1. Leben und Reformtitigkeit

Norbert Bratiz (auch Bratitz, Bradiz, Bradix, Pradix, Bratizius)
wurde nach der Haustradition des Stiftes Wilten (Innsbruck) um 1599
in Ljubliana, Slowenien geboren.” Davon ist weiterhin auszugehen,
auch wenn im Protokoll des Informationsprozesses durch den Wiener
Nuntius Camillus Meltius, Erzbischof von Capua (reg. 1636-1659), fiir
die Ernennung Bratiz’ zum Kaiserlichen Rat vom 5. Mérz 1652 der
aus Wilten stammende Prior der Serviten in Wien angibt, Bratiz sei in
Wilten geboren; doch der Prior kennt ihn erst als Chorherren von
Wilten.® Jedenfalls diirfte Bratiz, von dem nach den Angaben dieses
Protokolls auch ein Bruder in Wilten eingetreten, aber zu diesem Zei-
tpunkt bereits verstorben war, frith mit seinen Eltern nach Wilten
gekommen sein. Seine humanistischen Vorstudien machte er bereits in
Wilten. 1616 legte er Profess ab. 1617 wurde er an die Universitét
Ingolstadt geschickt. Am 17. September 1617 wird er als Student der
Physik, d.h. des zweiten Jahres der Philosophie, immatrikuliert.” Nim-
mt man den iiblichen Kurs der Philosophie und Theologie als Grundla-
ge, diirfte Bratiz seine Studien ca. 1621/22 beendet haben. 1623 finden
wir ihn bereits als Professor der Philosophie, allerdings nicht in Wilten,
sondern im niederbayerischen Stift Osterhofen. Von dort meldet er
sich brieflich bei den im Stift Schlidgl im Miihlviertel (Oberdsterreich)
weilenden Wiltener Mitbriidern Gregor Maier und Karl Hormann am
28. Mai 1623 und kiindigt fiir die Pfingstferien seinen Besuch an.?
Nach dem iiblichen zweijdhrigen Kurs der Philosophie diirfte sich Bra-

* Stiftsarchiv Wilten 4/3/8 Mathias Burgkhlehner, Kurtze Beschreibung des uhralten
Gottshauf3 und Closters Wilthau, 1617, p. 30. Dies ist der dlteste zeitgenossische Beleg
fiir die Herkunft Bratiz’ aus Ljubljana. (Bratiz hatte 1616 in Wilten Profess abgelegt,
war also dem Verfasser unmittelbar bekannt).

Archivum Pafistwowe we Wrocgawiu, Reg. 67, Nr. 2835. Auch Léon Goovaerts, Ecriv-
ains, Artistes et Savants de I'Ordre de Prémontré. Dictionnaire bio-bibliographique, Bd.
I, Briissel 1899, 87, 1aBt ihn in Wilten geboren sein. Im Collegium S. Norberti in Rom
dagegen wird er als Kroate gefiihrt: vgl. Leo C. Van Dyck, De Abdij van Tongerlo.
Gebundelde historische studies. (Bibliotheca Analectorum Praemonstratensium 19),
Averbode 1999, 344. Der Name (wohl von brati¢) weist allerdings tatsidchlich auf
Kroatien hin. Ein Bruder von Norbert ist als Chorherr von Wilten unbekannt und
scheint nicht in Stiftsarchiv Wilten 4/3/8 Mathias Burgkhlehner, Kurtze Beschreibung
des uhralten Gottshauf3 und Closters Wilthau, 1617, auf, die auf dem é&lteren Mortuari-
um Wilthinense fuf3t; ebenso nicht in den im selben Archiv befindlichen fiir diese Zeit
auffallend liickenhaften Chorherrenverzeichnissen von Siard Wimmer. Freundliche
Mitteilung von Mag. Klemens Halder, Wilten.

Gotz Freiherr von Polnitz (Hg.), Die Matrikel der Ludwig-Maximilians-Universitdit Ingol-
gtadt—Landshut-ML’inchen, Bd. II,1, Miinchen 1939, Sp. 336, 9-11.

StASchl. Sch. 71/4/5.



Ulrich G. Leinsle, Dr. Norbert Bratiz O. Praem. 349

tiz wieder dem Studium zugewandt haben. 1625 wird er als Alumne
des Religiosenkollegs in Salzburg aufgenommen.’ Hier lernt Bratiz
den Thomismus der Benediktiner kennen. Wie lange er in Salzburg
war, wissen wir nicht. Nach Wilten zuriickgekehrt, scheint er dort Pro-
fessor geworden zu sein, versieht aber zugleich das Amt des Provisors
und Kastners und ist 1627/28 Prior. 1628 macht sich Bratiz auf den
Weg nach Rom, wo er etwa vom 23. November bis Anfang Februar
1629 an dem von Tongerlo gegriindeten Collegium S. Norberti stu-
diert.!® Die Promotion erfolgte allerdings nicht in Rom, sondern an der
Universitdt Perugia.!! Bratiz wird dort am 11. Februar 1629 promo-
viert, wobei er eigens als tunc temporis procurator sui monasterii, d.h.
als Provisor, bezeichnet wird."?

Nach Wilten zuriickgekehrt, wird Bratiz noch 1629 zusammen mit
Kaspar Baumgartner und Joseph Starkl in das durch die Reformation
verloren gegangene Tochterkloster Speinshart in der Oberpfalz ent-
sandt, das sich seit 1621 in den H4nden des Kurfiirsten Maximilian I.
von Bayern befand. Da eine Restitution aber aus Griinden der Finan-
zpolitik des Kurfiirsten nicht stattfand, mussten die Primonstratenser
in die Pfarre Neunburg vorm Wald gehen, wo Bratiz bis 1633 als Pfar-
rer und als Kaplan der zugehorigen Wallfahrtskirche Katzdorf wirk-
te.!* Nach seiner Riickkehr nach Wilten kann sich Bratiz wieder der
Lehrtétigkeit in der Theologie am Hausstudium widmen, ist aber zu-
mindest zeitweise auch Kastner und 1635-1637 wieder Prior. Das Stift
Wilten unter Abt Andreas Mayr (reg. 1621-1650) stand in diesen
Jahren in schweren Auseinandersetzungen mit dem Brixener Fiirstbi-
schof Wilhelm von Welsberg (reg. 1629-1641), der die Exemtion Wil-
tens nicht anerkannte.* Mit Hilfe des Landesfiirsten wurde am 10.
Mirz 1638 unter militdrischer »Begleitung« von 15 Musketieren von

" Haidacher, Studium, 76, Anm. 451.
N Ebd., 71f,; vgl. Van Dyck, Tongerlo, 344.
b Haidacher, Studium, 71, Anm. 415.

Ebd., 74, Anm. 438.
" Vgl. Alois Schmid, Die Wiedererrichtung des Primonstratenserklosters Speinshart
durch die Abtei Steingaden, in: 850 Jahre Pramonstratenserabtei Speinshart 1145-1995,
Hg. v. d. Pramonstratenserabei Speinshart (Speinshartensia 2), Pressath 1995, 79-96;
hier 79-86; Haidacher, Studium, 91. Der Schldgler Chorherr Wilhelm Katzenberger,
damals Okonom in St. Vinzenz in Breslau (Wrocgaw), bezeichnet Bratiz bei seiner
Aussage im Informationsprozef3 (Archivum Panstwowe we Wrocg€awiu, Reg. 67, Nr.
2835) zutreffend als Reformator in superiori Palatinatu (im Sinne der hier durch-
gefithrten Gegenreformation) und gibt die Dauer seiner Tétigkeit in Neunburg mit
fiinf Jahren an.

Zum Exemtionsstreit vgl. Klemens Halder, Geschichte des Stiftes Wilten seit 1138, in:
850 Jahre Pramonstratenser Chorherrenstift Wilten 1138-1988, Innsbruck 1988, 19-60,
hier 28-32.
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je einem bischoflichen und landesfiirstlichen Kommissér eine Visita-
tion durchgefiihrt, bei der Bratiz als Parteigdnger des Abtes abgesetzt
und aus dem Kloster vertrieben wurde.” In dieser tristen Situation
wendet sich Bratiz nach Schligl, das er wohl von Osterhofen aus einst
besucht hat.'® Am Karfreitag, dem 2. April, kommt er in Schldgl an.'”

Bratiz scheint sich zunéchst in Schlédgl auf verschiedene Weise im
Dienst des Propstes niitzlich gemacht zu haben. Er hatte in der Propstei
eine eigene Schreibstube und zwei Konventknaben zur Bedienung. Der
Chronist Franz Freisleben schildert ihn als vir Authoritate et scientia in-
signis.'® Auf Wunsch des Propstes Martin Greysing (reg. 1627-1665)
bereitet er sich nach lingerem Widerstreben ein halbes Jahr auf die
Ubernahme eines Kurses in Philosophie vor. Am 11. November 1638
wird dieser nach der Vesper feierlich eroffnet.”” An diesem Kurs, der
bis 1640 dauerte und am 25./26. Februar 1641 mit der feierlichen Dispu-
tation der Philosophia naturalis peripatetica abgeschlossen wurde, waren
acht Schlagler Kleriker beteiligt.?? Mindestens vier weitere Disputatio-
nen sind bezeugt.?! In dieser Zeit erhielt das Schldgler Studium zeitwei-
ligen Zuzug von aufen. Im Herbst 1639 kam auf der Flucht vor Krieg
und Pest der Prises der in Prag studierenden Prédmonstratenser und
Professor der Moraltheologie Alexius Perelcius (Perlowsky, + 1659) mit
fiinf Juniores nach Schlédgl.?* Sie blieben bis zum Mai 1640 in Schlégl, so
dass sich das Auditorium wesentlich vermehrte.”

Bereits im Sommer 1640 suchte Greysing eine neue Aufgabe fiir
den Professor und lieB3 ihn modo provisorio auf die vakante Pfarrstelle
Gallneukirchen bei Linz préasentieren. Diese Pridsentation wurde aller-
dings in Passau verworfen.”* Wohl als Trostpflaster erhielt Bratiz von

. Haidacher, Studium, 95; Hans Hermann Lentze, Geschichte des Stiftes Wilten, in: Ders.,
Studia Wiltinensia (Forschungen zur Rechts- und Kulturgeschichte 1), Innsbruck 1964,
213-277, hier 239; Hubert Szanto, Das Leben im Stift Wilten vom Spdtmittelalter bis in
dze Barockzeit, Diss. phil. Innsbruck 1954, Bd. I, 60-66.

* StASchl. Sch. 71/4/1 Begleitschreiben des Abtes Andreas Mayr vom 27.3.1638: Dem-
nach ist es Bratiz’ eigener Wunsch, nach Schlédgl zu gehen. Da Wilten fast zu viele Leute
hat, stimmt der Konvent dem Ansinnen Bratiz’ zu. Abt, Prior, Subprior et totus con-
ventus unterfertigen das feierliche Schreiben, in dem von den Vorgéingen des 10.3.
kelne Rede ist.

StASchl Hs. 16, fol. 150v.

Ebd

" Laurenz Proll, Geschichte des Pramonstratenserstiftes Schligl im oberen Miihlviertel,
L1nz 1877, 2. ergénzte Aufl. 1980, 4.

* Zum Hausstudium des Stiftes Schligl vgl. Leinsle, Studium; hier auch die Besetzung
des Kurses im Einzelnen, 43f.

Slehe Abschnitt 2: Werke.

StASchl Hs.16, fol. 152v; Zu Perelcius: Goovaerts, Ecrivains, Bd. 11, 29.

* StASchl Hs. 16 fol. 153v.



Ulrich G. Leinsle, Dr. Norbert Bratiz O. Praem. 351

Papst Urban VIII. die Wiirde eines Apostolischen Protonotars.” Wahr-
scheinlich auf Empfehlung Greysings an den beim Provinzialkapitel in
Strahov (10.-20. 7. 1641) gewéhlten Generalvikar Benedikt Lachen
(reg. 1633-1653) von Louka (Klosterbruck) in Siidmédhren (bei Znoi-
mo/Znaim)? {ibersiedelt Bratiz Anfang September 1641 nach Louka,
wo er als Sekretédr des Generalvikars in die Streitigkeiten der bohmi-
schen und méhrischen Kloster mit Strahov verwickelt ist”’ Am 11.
September 1642 wird Bratiz unter Vorsitz des Abtes von Geras und
unter Assistenz der Abte von Louka und Nova Uise (Neureisch) zum
Propst von Pernegg in Niederdsterreich postuliert, das er in kurzer
Zeit zu einer neuen Bliite fithrt®.

Das Wirken Bratiz’ in Pernegg hat Alfons Zak ausfiihrlich gewiir-
digt.* Pernegg, ein ehemaliges Frauenkloster des Pramonstratenseror-
dens, hatte sich unter Propst Johann Beyrer (1586-1599) zu einem
Chorherrenstift gewandelt, das allerdings als Propstei im Schatten der
Mutterabtei Geras noch nicht als selbststindige Kanonie anerkannt
war. Hier war zunéchst der Wiederaufbau und die Ausgestaltung der
durch die Kriegswirren beschidigten Baulichkeiten von der Stifts-
kirche bis zu den Nebengebiduden und Ringmauern die vordringliche
Aufgabe. Hinzu kommt die Sicherung des Besitzes, insbesondere der
Weingérten. Beim Provinzialkapitel der Bohmischen Zirkarie in Schli-
gl erreicht Bratiz am 24. September 1644 die Anerkennung Perneggs
als eigenstdndige Kanonie unter der Paternitdt von Geras.*® 1645
flieht er beim Schwedeneinfall nach Linz, wo er im Schlédgler Haus
wohnt. Auch um den inneren Ausbau Perneggs ist »der Wiltener
Lowe« besorgt.’! So holt er tiichtige Mitbriider aus Strahov und Wilten
nach Pernegg, allen voran den Wiltener Chorherrn Franz Zeyr (+
1651) als Prior, Professor am Hausstudium und Novizenmeister.

StASchl Sch. 71/4/5 Briefwechsel in dieser Sache.

Zak Totenbiicher, 190; Haidacher, Studium, 95.

Capltula Provincialia Provinciae Bohemiae, Moraviae, Austriae ac Silesiae (1641-1727),
ed. J. B. Valvekens, in: Analecta Praemonstratensia 36 (1960) - 42 (1966) Editio textuum
9-34.

" StASchl. Sch. 67/1a/2 Begleitbrief v. 1.9.1641 und Briefwechsel Lachen - Greysing;
ebd., Sch. 71/4/5 Briefwechsel Bratiz; auch Moravky Zemsky Archiv v Brne E 57 Louka
2183>§6 A.O. 8 Karton 51.

74k, Pernegg, 1531,; ders., Totenbiicher, 190; Isfried Franz, Die niederdosterreichischen

Primonstratenser in den Stiirmen der Glaubensspaltung, Diss. theol. Wien 1943 (Ty-
oskrlpt) 232-254.

Zak Totenbiicher , 190; ders., Pernegg, 153f; ders., Chorherrenstift Pernegg, 61-88.

Capltula Provincialia, 38; vgl. Zak, Chorherrenstift Pernegg, 67; Franz, Primonstrat-
enser, 233f.

" StASchl. Sch. 69/1¢/1: Franciscus Frantz an Martin Greysing, Iglau 3.4.1649 Rugiit post
Leo Wilth. raptos catulos dolens.
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Am 30. Janner 1648 wird Bratiz zum Abt des desolaten, nur noch
aus fiinf Chorherren bestehenden Stiftes St. Vinzenz in Breslau (Wro-
claw) postuliert, um dessen Erhaltung er sich angsichts jesuitischer
Ubernahmepline schon in Louka bemiiht hatte, behilt aber mit lande-
sfiirstlicher Genehmigung die Propstei Pernegg noch bis 1653. Erst am
22. August 1649 trifft er in Breslau (Wroclaw) ein und wird am 24.
Oktober 1649 als Abt installiert. Vom Bischof von Breslau wird die
Wahl allerdings nicht anerkannt, woraus sich langwierige Verhandlun-
gen in Wien und Rom ergeben. Von Seiten des Pépstlichen Nuntius
wird Bratiz nur als Administrator anerkannt, mit der Auflage, sobald
es die Kriegswirren gestatten, um die pépstliche Bestdtigung anzusu-
chen. Auch in St. Vinzenz bemiiht er sich unmittelbar um die Wiede-
rherstellung der inneren Ordnung und die Anbindung an die Béhmi-
sche Zirkarie, die 1650 erreicht werden konnte. In kurzer Zeit kann
er 13 Kandidaten fiir sein Stift einkleiden und ein philosophisches
Hausstudium er6ffnen. Die Doppelbelastung durch die beiden an den
Réndern der Bohmischen Zirkarie gelegenen Kloster war eher zum
Nachteil Perneggs, auf das Bratiz am 27. Oktober 1653 angesichts
wachsender Opposition resignierte, ohne die landesfiirstliche Geneh-
migung abzuwarten, um am nédchsten Tag sogleich nach Breslau
(WrocRaw) abzureisen. Als Bratiz am 24. Jinner 1656 in St. Vinzenz
stirbt, hinterlédsst er ein wirtschaftlich saniertes und personell mit 15
Professen wohl bestelltes Stift.*

2. Werke

Die Philosophie Norbert Bratiz’ liegt uns in der Nachschrift der
Logikvorlesung in Schldgl durch den Strahover Chorherren Franziskus
Frantz (Strahovska knihovna DB VI 17) unter dem Titel Organum
Logicum, siue Dialecticum Aristotelis Peripateticum. Ad doctrinam &
scholam Angelici Doctoris D. Thom¢ Aquinatis concinnatum® und in
der in Salzburg gedruckten Thesenschrift Philosophia naturalis peripateti-
ca Ductore et Doctore Angelico D. Thoma de Aquino Fidelissimo Aristote-
lis et Discipulo et Interprete concinnata vom 25./26. Juni 1641 vor* Am

* Zum Wirken Bratiz’ in Breslau vgl. Franz Xaver Gorlich, Die Pramonstratenser und
ihre Abtei zum heiligen Vinzenz, Zweiter Theil: Urkundliche Geschichte der Pramon-
stratenser und ihrer Abtei zum heiligen Vinzenz innerhalb der Stadt Breslau, Breslau
%1%841, 67-82.

%4 Vgl. Leinsle, Logikvorlesung, Inhaltverzeichnis, 187-189.

~ SK DB VI 17 Norbert Bratiz, Organum Logicum, siue Dialecticum Aristotelis Peripa-
teticum. Ad doctrinam & scholam Angelici Doctoris D. Thom¢ Aquinatis concinnatum;
(zitiert als Organum) ders., Philosophia naturalis peripatetica Ductore et Doctore Angeli-
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Ende der Logikvorlesung sind die inzwischen edierten Thesen von
zwei weiteren Disputationen tiberliefert.® Die erste De natura Termi-
norum fand am Sonntag, dem 23. Jdnner 1639 nach der Vesper statt.
Eine Woche spiter defendierte Franz Freisleben De nomine et verbo.
Am 11. Juli 1639 fand eine weitere logische Disputation De intentioni-
bus secundis operationes intellectus dirigentibus mit Beteiligung illustrer
Giste statt. Von den in Linz gedruckten Thesen besitzen wir allerdings
kein Exemplar.®® In der Woche nach Martini desselben Jahres wurde
noch eine Disputation iiber die acht Biicher der aristotelischen Physik
abgehalten. Das mit einem Emblem geschmiickte handschriftliche
Thesenblatt ist ebenfalls nicht erhalten.’’

3. Bratiz als Propagator des Salzburger Thomismus

Bratiz sieht sich, wie bereits im Titel der Logikvorlesung angege-
ben, als Mitglied der Schola Thomistica. Niherhin weif} er sich der jun-
gen Salzburger Universitdt verpflichtet. Die Ausstrahlung der Bene-
diktineruniversitidt Salzburg auf die Osterreichischen und bohmischen
Pramonstratenser ist in ihrer Frithzeit eindeutig vermittelt durch Nor-
bert Bratiz.*® Von Wilten finden wir nach Bratiz’ Lehrtatigkeit 1635-
1638 die Chorherren Wilhelm Bliemel, Franz Zeyr und Christoph Al-
tstetter in Salzburg.** Nach Beendigung des Kurses in Schldgl schickt
Propst Martin Greysing drei Studenten zum Theologiestudium nach
Salzburg, wihrend er vorher 1636 drei nach Prag an das eben ge-
griindete Collegium Norbertinum gesandt hatte.*” Unter dem 10. Juli
1641 finden wir mit Benedikt Fischer, Franz Freisleben und Dominik
Wirth die ersten Prdmonstratenser in der 1639 begonnenen Ma-
trikel.*! Es ist wohl kein Zufall, dass sich in der Zeit der Tatigkeit

co D. Thoma de Aquino Fidelissimo Aristotelis et Discipulo et Interprete concinnata,
Salzburg 1641 (zitiert als Phil. nat.); vgl. Leinsle, Logikvorlesung; ders., Die Ausein-
andersetzung um Arriaga am Hausstudium der Pramonstratenserabtei Schldagl, in: Tere-
za Saxlové/Stanislav Sousedik (Hgg.), Rodrigo de Arriaga (f 1667), Philosoph und
Theologe Prag 25-28. Juni 1996, Prag 1998, 197-217, hier 189-202.

Bratlz Organum, fol. 245r-246v; Edition: Leinsle, Studium, 382-385.

° StASchl. Hs. 16, fol. 152v; Laurenz Proll/ Cajetan Lang, Catalogus Canonicorum Reg-
ylarmm Plagensium, Linz 1957, 16, Nr. 134.

StASchl, Hs, 16, fol. 153r.

Ausfiihrlicher: Ulrich G. Leinsle, Benediktinischer Thomismus bei den Prdamonstrat-
ensern. P. Otto Litsich als Professor in Louka/Klosterbruck 1656/57, in: Analecta Prae-
monstratensza 74 (1998), 177-202, hier 178-180.

o Haidacher, Studium, 76.79; auch Franz Zeyr wird Bratiz nach Pernegg holen.
" Vgl. Leinsle, Studium, 157-160.

Viktor Redlich (Hg.), Die Matrikel der Universitit Salzburg (Salzburger Abhandlun-

gen und Texte aus Wissenschaft und Kunst, Bd. 5), Salzburg 1933, Nr. 301-303; zu den
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Bratiz’ in Louka am 18. Februar 1642 auch der erste Mitbruder dieses
Stiftes in der Person des spéteren Professors, Abtes von Louka und St.
Vinzenz in Breslau (WrocRaw) und Generalvikars der Bohmischen
Zirkarie Dr. Matthdus Paul in Salzburg immatrikuliert.*> In den kriege-
rischen Jahren 1645 bis 1648 absolvieren die Kleriker und Novizen
aus Louka ihre Studien zeitweise in Schldgl unter Franz Freisleben.*
Als Propst von Pernegg schickt Bratiz 1645 mit dem spiteren Profes-
sor am dortigen Hausstudium Sebastian Hofler (1654 zum Nachfolger
Bratiz’ gewihlt, aber nicht bestétigt) und Johannes Schaumberger die
ersten Studenten nach Salzburg.* Auch in St. Vinzenz in Breslau
(Wroclaw) errichtet er ein philosophisches Studium mit einem er-
staunlich groen Auditorium und holt Matthdus Paul von Louka als
Professor nach Breslau.”

4. Die thomistische Philosophie Bratiz’ in Grundziigen

Bratiz Philosophie ist durchwegs der Thomistenschule, ndherhin
iiber seine Salzburger Herkunft hinaus vor allem ihrer spanischen
Variante mit den Complutenses und Johannes a S. Thoma (1589-1644)
verpflichtet.* AuBerdem benutzt er in der Logik den Aristoteleskom-
mentar des Didacus Masius OP (1553-1608), das Apotelesma des Iren
Bernardus Morisanus (+ vor 1625)* und den Logikkommentar des
polnischen Dominikaners Samuel de Lublino (+ ca. 1635). An nicht-
thomistischen Quellen verweist er vor allem auf Duns Scotus, Pedro da
Fonseca (1528-1599), Francisco Suérez (1548-1617), die Conimbricen-
ses und Antonius Ruvio SJ (1548-1615).%

Personen: Isfried H. Pichler, Profefibuch des Stiftes Schldgl (Schlagler Schriften 10),
4Schlagl 1992, Nr. 216.218.219.

- Ebd., Nr. 405.

“ StASchl. Hs.16, fol. 165r-168r.

Redlich, Matrikel, Nr. 973, 974. zu Sebastian Hoefler: Ambros J. Pfiffig, Obitorium
Canoniae Gerusenae. Ein bisher nicht beachtetes Totenbuch des Stiftes Geras. (Studi-
en und Forschungen aus dem Niederdsterreichischen Institut fiir Landeskunde 1),
Wien 1980, 107 (f 7.6.1661); vgl. Alfins 74k, Die Beziehungen der niederdsterreichischen
Pramonstratenserstifte Geras und Pernegg zu Mdhren, in: Zeitschrift des deutschen Vere-
ins fiir die Geschichte Mdihrens und Schlesiens 6 (1902), 34; ders., Chorherrenstift
Pernegg, 86-96.

Dies geht hervor aus Otto Litsich, Diphthera Thomaeo-Peripatetica, Olmiitz 1656,
(Thesenblatt), Widmung: cursu Philosophico Lucé uno emenso, altero Wratislavi¢ jam
jam ad finem perducto (nisi Pedum & Infula revocasset); - ders.: Panoplia thomaeo-
peripatetica, Wien 1657, Widmung fol. (*)3r: Exemplo a te deducto, qui in duplici Tuo
Cursu Philosophico, quorum unum Silesia vidit, alterum arrectis auribus Moravia audi-
ylt non alius, quam Thomista audire voluisti.

" Vgl. Wilhelm Risse, Die Logik der Neuzeit, Bd. I, Stuttgart-Bad Cannstatt 1964, 349.

Vgl. Charles H. Lohr, Latine Aristotle Commentaries, Bd. 2, Firenze 1988, 275.
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4.1. Logik

Methodisch stellt sich die Logikvorlesung Bratiz’ als eine sehr ge-
nau gegliederte Abfolge der fiinf Traktate dar. Diese sind in Quéstio-
nen und Artikel gegliedert, die nach Darlegung der aristotelisch-tho-
mistischen Lehre und weiterer Voraussetzungen (oft numeriert mit
nota, notabis, observabis) wieder in einzelnen Quéstionen mit Angabe
der Ratio quaerendi, der opiniones der Schulen und Autoren, in Re-
sponsiones (Respondeo) oder Conclusiones (Dico) gelost werden. Da-
rauf folgen meist noch weitere meist syllogistisch formulierte Einwén-
de (obijcies), die sogleich - oft in forma - gelost werden. Wo Definitio-
nen gegeben werden, werden deren einzelne Teile ausfiihrlich disku-
tiert und bewiesen, wie es die methodus definitiva erforderte.* Durch
diese Darlegungsart waren die Studenten fiir die Disputationen unmit-
telbar mit allen notigen Argumenten ausgeriistet.”

Diese Lehrmethode entspricht auch den Regulae pro studiosis phi-
losophiae, die Bratiz fol. 7v zu Beginn seines Kurses angibt. Statt ausu-
fernder und ungeordneter Lektiire wird auf das Verstehen des Dikta-
tes Wert gelegt. Dazu dient die unmittelbar an die Vorlesung sich an-
schliefende private Repetition des Diktierten. Bei schwierigeren Fra-
gen wird langsames Durchdenken auch mit moglichen Einwédnden
gegen die mens Docentis empfohlen. Aufkommende Fragen sind fiir
eine Anfrage an den Dozenten oder die Disputation ebenso zu notie-
ren wie pulchrae rationes. Hierflr ist ein promptuarium disputationum
anzulegen. Wochentlich einmal soll der Student den gesamten Stoff
der vergangenen Woche durchnehmen, ebenso einmal im Monat einen
Tag lang die Lektionen des vergangenen Monats. All das dient neben
der privaten Vervollkommung nicht zuletzt der mit Nachdruck em-
pfohlenen Disputation.

Gemeingut ist seit Domingo de Soto (+ 1650) die Aufteilung der
Logik in die summulistische und die groBe (Aristotelische) Logik.>!
Die summulistische Logik wird sehr breit nach den drei Verstandeso-
perationen (Begriff, Urteil und Schluss) entfaltet, in deren Rahmen
die Lehre von Terminus, Satz und Argumentation nach allgemein tho-
mistischem Schema gegeben wird. Von Anfang an stehen aber neben
den logischen Regeln spekulative Quéstionen, in denen sich Bratiz mit

o Vgl Ebd., 395¢.

Vgl. Ulrich G. Leinsle, Das Ding und die Methode. Methodische Konstitution und
Qegenstand der frithen protestantischen Metaphysik, Augsburg 1985, 37f.

Zur Methode vgl. Ulrich G. Leinsle, Einfiihrung in die scholastische Theologie, Pader-
porn 1995, 278-280.

Risse, Logik, Bd. 1, 329-337.
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den Ansichten anderer Autoren auseinandersetzt, wiahrend er selbst
unentwegt auf die Losungen der Schola Thomistica rekurriert und
dafiir Aristoteles und Thomas anfiihrt. Fonseca und die ihm folgenden
Fonsecistae werden z. B. Kkritisiert in ihrer Lehre, das ‘est’ sei bei Siatzen
de tertio adiacente (z. B. homo est albus) nur eine an sich tiberfliissige
Kopula, da dies der aristotelisch-thomistischen Doktrin voll widerspri-
cht.>> Doch wird sonst Fonsecas humanistisch-jesuitische Logik keine-
swegs rundweg verworfen.”>. Wo er mit abweichenden Meinungen in
der Thomistenschule zu tun hat, sind zumeist Johannes a S. Thoma und
die Complutenses mallgebend; entscheidend ist aber jeweils die Treue
zu Thomas und Aristoteles.” Der Konsens der Thomisten ist Bratiz
durchaus auch eine Instanz gegen seinen Salzburger Lehrer Matthdus
Weill (1599-1638), dem er sonst in vielem folgt.>® In die summulisti-
sche Logik baut Bratiz auch bereits die gesamte Syllogistik (aus den
Analytica Priora) mit den entsprechenden Regeln und Merkversen
ein. Bemerkenswert ist hier die Rezeption des Dominikaners Blasius
Verdu a Sans (+ ca. 1625) mit seiner Unterscheidung der Giiltigkeit
von Syllogismen im synthetischen bzw. analytischen Verfahren. Nach
ihm ist auch die 4. Schlussfigur Galens im ordo resolutivus, wie ihn die
Mediziner gebrauchen, notig.*

In der Logikauffassung bricht Bratiz mit der altaristotelisch-instru-
mentalistischen Sicht seines Lehrers Matthdus Weil3 und schlie3t sich
- noch bevor diese Richtung in Salzburg selbst voll zum Tragen kom-
mt - der spanisch-thomistischen Schule an.>” Die logica utens ist nicht
wie Matthdus Weil im Gefolge Jacopo Zabarellas (1533-1589) will,
die Philosophie insgesamt, sondern mit den Complutenses und Conim-

“SK DB VI 17 Bratiz, Organum tr. 1 g. 1 a. 6 (fol. 31r-36r; p. 53-57); vgl. Pedro da Fon-
seca, Institutiones Dialecticae, ( 1564) Koln 1616,1.9 c. 14 (S. 251.).

? Positiv verweist Bratiz auf Fonseca z. B. bei der Definition und Einteilung der defini-
tio und divisio: SK DB VI 17 Bratiz, Organum tr. 1 q. 2 a. 2 (fol. 41v-42r; p. 68f.). Vgl.
Rlsse Logik, Bd. 1,363-373.

*So z B. in der Bestimmung des formalen Wesens des Satzes und in der analogen
Art der Einteilung in kategorische und hypothetische Sétze: Hier mit Antonius Ruvio
gegen Johannes a S. Thoma: SK DB VI 17 Bratiz, Organum tr. 1 q. 2 a. 3 (fol. 44v. 46v-
47r p. 74. 78f).

°Z.B. ebd., tr. 1 q.2 a. 4 (fol. 50v-52r; p. 88-91) in der Lehre vom Gegensatz der Sitze:
Hler beruft er sich sogar auf die Conimbricenses.

Ebd tr. 1 g. 3 a. 3 (fol. 74r; p. 133). a. 4 (fol. 761-77r; p. 137-139) a. 5 (fol 83r; p. 151);
Blasius Verdu a Sans, Quaestionis An detur quarta figura decisio, Kéln ( 1625), benutzt
1627 Vgl. Lohr, Commentaries, Bd. 2, 476.

Vgl Emmanuel J. Bauer, Thomistische Metaphysik an der alten Benediktineruniversitt
Salzburg. Darstellung und Interpretation einer philosophischen Schule des 17./18.
Jahrhunderts. (Salzburger Theologische Studien 1), Innsbruck - Wien 1996, 41-96.
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bricenses im strengen Sinne die Topik und Sophistik.>® In einer ausfiihr-
lichen Auseinandersetzung mit Matthdus Weil3 legt Bratiz anhand von
Ruvio und den Complutenses den Wissenschaftscharakter der Logik
dar, in dem er sich auch mit Duns Scotus und manchen Jesuiten einig
weill.” Gegenstand der Logik ist das ens rationis im Sinne der zweiten
Intentionen, das im Wesentlichen nach Ruvio, Didacus a Jesu (+
1621) und teilweise Suarez dargelegt wird. Ursache des ens rationis
ist aber formal - auch bei Phantasiegebilden wie dem Schintapsus
(hier als Mischung aus Ziege, Esel und Biiffel)® - der Intellekt, ni-
cht etwa die Phantasie, wie es Sudrez fiir moglich hilt.®! Diametral
gegen die Jesuitenschule, die in den realen Verstandesoperationen
selbst den Gegenstand der Logik sieht, verteidigt Bratiz contra PP.
catervam die thomistisch-skotistische Lehre, das ens rationis sei das
Formalobjekt der Logik, obiectum attributionis aber das ens rationis
Logicum als zweite Intention bzw. als modus sciendi im weiten Sinne,
wiahrend der Syllogismus nur obiectum principalitatis ist.®* Gegen die
praktische Logikauffassung der meisten Jesuiten und unabhingigen
Philosophen und die Verfechter einer theoretisch-praktischen Logik
(Véazquez, Suarez, Hurtado de Mendoza, Ruvio) besteht Bratiz mit
den Complutenses und Johannes a S. Thoma auf dem schlechthin the-
oretischen Charakter der Logik.®* Ebenso hilt er gegen die Conim-
bricenses an der Notwendigkeit der Logik zum vollkommenen
Erwerb anderer Wissenschaften fest, lehnt aber eine solche - gegen
Francisco de Araujo (1580-1664) u.a. - fiir den unvollkommenen
Erwerb ab.*

* SK DB VI 17 Bratiz, Organum tr. 2 q. 1 a. 2 (fol. 98r-101v; p. 5-12); vel. Bauer, Meta-
Ehyszk 44-48; Leinsle, Ding, 44f.

SK DB VI 17 Bratiz, Organum tr. 2 q. 1 a. 3 (fol. 104v-108r; p. 18-25); vgl. Bauer,
Metaphyszk 64-68.

Ansonsten steht ‘schintapsus’ als Beispiel fiir eine vox non significativa. Vgl. Theo
Kobusch, Sein und Sprache. Historische Grundlegung einer Ontologie der Sprache,
Leiden 1987, 44.62. In der bei Bratiz gegebenen Bedeutung ist es aber in seinen Quellen
gllicht nachweisbar.

SK DB VI 17 Bratiz, Organum tr.2 q. 2 a. 1 (fol. 110r-111v; p. 29-34); zur Diskussion
Vzgl Bauer, Metaphysik, 110-112.

SK DB VI 17 Bratiz, Organum tr. 2 q. 2 a. 2 (fol. 120r-127v; p. 51-64); vgl. Bauer,
Metaphysik, 78-89; damit wendet sich Bratiz auch gegen den Salzburger Sebastian
Rhoer, Exercitatio philosophica circa naturam Logices et syllogismis Logici obiecti,
Salzburg 1620.

SK DB VI 17 Bratiz, Organum tr. 2 q. 2 a. 3 (fol. 128r-133r; p. 65-75); vgl. Risse,
Logzk Bd. 1, 329-331.

SK DB VI 17 Bratiz, Organum tr. 2 q. 2 a. 4 (fol. 134v-135v; p. 78-80); vgl. Bauer,
Metaphysik, 75-78.
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Die Universalienlehre hilt sich gut thomistisch zwischen nominali-
stischer Verfliichtigung und platonischem Ideenrealismus, argumen-
tiert aber ausfiihrlich gegen die von den Skotisten angenommene po-
sitive Unverédnderlichkeit der Essenzen secundum se (und damit von
ewigen Wahrheiten)® und das von Pedro da Fonseca vertretene nur
potentielle Gegebensein des universale in re. Demgegeniiber hélt Bra-
tiz mit den Complutenses, Johannes a S. Thoma und Sudrez an der
Genese der Universalien durch Abstraktion fest.®® Durch Abstraktion
(praecisio) wird entgegen der skotistischen Ansicht die in den We-
senheiten nur virtuell gegebene formale Einheit der Sache erfasst.
Die Universalitit, metaphysisch als aptitudo inessendi multis im Sinne
einer bloBen Nonrepugnanz bestimmt, ist folglich nicht in der Sache
selbst gegeben, sondern Produkt der Abstraktion.”’

Die Kategorienlehre wird mit einer ausfithrlichen Darlegung der
thomistischen Analogielehre erdffnet, hier durchaus im Anschluss an
Matthius Weill. Die skotistische Auffassung von der Univozitit des
Seinsbegriffs wird klar abgelehnt, ebenso eine von Attributions- und
Proportialitdtsanalogie verschiedene analogia logica, wie sie Bratiz
vorsichtig Suarez und Ruvio zuschreibt.®® An der Zehnzahl der aristo-
telischen Kategorien auch nur zu zweifeln, ist nefas und paradoxum,
womit auch die letzten sechs Kategorien als echte Kategorien au-
sgewiesen sind.” Relativ ausfiihrlich wird die Relationslehre behan-
delt, in der sich Bratiz durchgédngig mit Sudrez’ Auffassung auseinan-
dersetzt, die in ihren Neuerungen rundweg abgelehnt wird. Angesichts
der Uneinigkeit der Thomisten in der Frage, wie sich die Relation an
sich von ihrem unmittelbaren und entfernteren Fundament unterschei-
det, iiberldsst Bratiz allerdings die Entscheidung dem Leser.”

Wenig an Auseinandersetzungen, dafiir mehr an positiver aristote-
lisch-thomistischer Doktrin bietet die abschlieBende und deutlich unter
Zeitdruck entstandene Behandlung der Analytica posteriora, in der die
Lehre vom Beweis und dessen Wirkung, der Wissenschaft bzw. dem
Wissen erortert wird. Auch der nicht mit dem aposteriorischen Beweis

 SK DB VI 17 Bratiz, Organum tr. 3 q. 1 a. 1 (fol. 140r-144r; p. 6-14); auch diese Lehre
wird in Salzburg erst zur Jahrhundertmitte voll greifbar: vgl. Bauer, Metaphysik, 123-
130.
* SK DB VI 17 Bratiz, Organum tr.3 q. 1 a. 2 (fol. 146v-148r, p. 19-22); vel. Bauer,
Metaphyszk 130-134.

SK DB VI 17 Bratiz, Organum tr.3 q. 1 a. 3 (fol. 151r-159r; p. 28-44).

Ebd tr.4 q.1a.1 (fol. 190r-194r; p. 105-113); a. 2 (fol. 197r; p. 119f.). Zur Diskussion
mnerhalb der Thomisten vgl. Bauer, Metaphysik, 634-650.

"SK DB VI 17 Bratiz, Organum tr. 4 q. 1 a.2 (fol. 194v; p. 114); q. 2 a. 5 (fol. 218r-219v;

). 161- 164).

" Ebd., tr. 4 g. 2 a. 3 (fol. 207r-214v; p. 139-154).
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identischen demonstratio quia wird echter Beweischarakter zugespro-
chen, allerdings nur analog gegeniiber der demonstratio propter quid.
Gleichwohl erzeugt sie einen wirklichen und vollkommenen Wissen-
shabitus.”! Einheit und Unterscheidung der Wissenschaften werden in
den natiirlichen Wissenschaften nicht nur, wie Suarez und die meisten
Jesuiten wollen, durch den verschiedenen Abstraktionsgrad, sondern
auch durch den in der Abstraktion erreichten verschiedenen Grad an
Immaterialitit der Gegenstdnde begriindet,”” in der tibernatiirlichen
Ordnung dagegen durch die verschiedene Teilhabe am Licht des got-
tlichen Wissens. Gegen Sudrez und Fonseca, die sich hierfiir auf Duns
Scotus berufen, wird die Einheit der Wissenschaft nicht als Ordnung-
seinheit, sondern als schlechthinnige Einheit eines Habitus gedeutet.”
Nicht zuletzt wegen der Bedeutung fiir das thomanische Theologiever-
stdndnis wird die Lehre von der Subalternation der Wissenschaften
klar nach Thomas dargelegt.”

Die thomistische Doktrin, die sich von der frithen altaristotelischen
Salzburger Auffassung deutlich zu den spanischen Thomisten bewegt
hat, schlief3t Bratiz, wo es die Umsténde nahelegen, gern mit einem
theologisch-frommen Ausblick ab. Begniigt er sich am Vigiltag von
Marié Lichtmef3 noch damit, den 1. Traktat »in honorem Matris Purifi-
catae« zu beschlieflen, beendet er am Samstag vor dem Palmsonntag
den 3. Traktat mit der Priadikabilienlehre, in der ja auch von der spe-
cies gehandelt wird, recht biblisch-assoziativ mit dem Satz: »Ideo hic
Isagoge Porphyrianae in honorem eius, in quo nec speciem nec deco-
rem, qui tamen speciosus erat prae filiis hominum, reliquerunt peccata
nostra, acquiescere in pace in idipsum iubet noster S. D., qui aliam mer-
cedem non petit nisi Te Domine.»™ Das Ende der gesamten Logik aber
geht vom zuletzt erdrterten Problem des Zugleichbestehens von opi-
nio und scientia in Paulus, der einerseits den Glaubenshabitus hatte,
andererseits aber die klare Gottschau, zuriick auf den Status der Logik
als theoretische Wissenschaft und beschreibt von hier aus das Ziel der
Logik als die Erreichung des ewigen Glanzes (candor), in dem der
Candidus Ordo, der candidus amor zu Christus und seiner Mutter, aber
auch die Ehre des Doctor Angelicus nicht fehlen diirfen.’®

Ebd tr. 5 q. 1 a. 2 (fol. 234r-235v; p. 193-196).

Zur Diskussion vgl. Leinsle, Ding, 36 (Domingo de Soto).

SK DB VI 17 Bratiz, Organum tr.5 q. 2 a. 1 (fol. 237r-240v; p. 199-206).

" SK DB VI 17 Bratiz, Organum tr.5 q.2 a.1 (fol. 240v-241v; p. 206-208); vgl. Leinsle,
Elnfuhrung, 155-159.

Bratiz, Organum tr.1 q.3 a. ult. (fol. 951/p. 173); tr. 3 q.2 a. 5 (fol. 186v/p. 99); vgl. Jes
532 Ps 443;Ps 4,9 Vg.

Bratlz Organum tr.5 q.2 a. ult. (fol. 244r/p. 213): Hucusque itaque ad finem nostrae
Logicae per diversas species Entium rationis nescio ad quam uisionem, si non claram
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4.2 Naturphilosophie

Die Philosophia naturalis peripatetica behandelt die aristotelische
Naturphilosophie, die im zweiten Jahr des philosophischen Kurses auf
dem Lehrplan stand. Der Aufbau der Thesen folgt zwar noch im We-
sentlichen dem didaktischen Plan der naturwissenschaftlichen Schrif-
ten des Aristoteles, der Aufbau ist jedoch bereits durch die Wissen-
schaftsklassifikation nach dem immer genauer fortbestimmten Gegen-
stand ens mobile festgelegt. Wie die meisten zeitgendssischen Autoren
(z. B. Benet Pereira, Didacus Masius) schickt Bratiz nach dem
Vorwort eine Abhandlung In Universam Philosophiam voraus (th. 1-
12), in der die Geschichte und Einteilung der Philosophie dargelegt
werden.” Stiarker wissenschaftstheoretischen Charakter hat die Ein-
leitung In Universam Philosophiam naturalem (th. 13-19), in der Stel-
lung und Gegenstand der Naturphilosophie beschrieben werden. Der
erste und weitaus umfangreichste Teil der Thesen behandelt die acht
Biicher der Physik (De ente mobili ut sic in communi) mit den zentra-
len Themen von Bewegung und Ruhe, Materie, Form und Privation,
Ort und Zeit. Entsprechend dem lateinischen Titel de physico auditu
wird er in finf Auscultationes eingeteilt, die von den Prinzipien der
Naturdinge (Materie, Form, Privation), ihren Ursachen, der Bewegung
und deren inneren und duBeren MafBen handelt (th. 20-59). Der zweite
Teil tiber das einfache, aber lokal bewegliche Ding (De ente mobili
simplici ad ubi, d.h. die Himmelskorper) entspricht De caelo (Th. 60-
69). Er gliedert sich in drei Observationes, da hier vor allem die Beo-
bachtung angesprochen ist. Behandelt wird die Natur der Himmelskor-
per, ihre Bewegung und schlielich der Mundus elementaris. Der dritte
Teil handelt von dem zum Sein verdnderlichen (also werdenden)
beweglichen Ding (de ente mobili mutabili ad esse) und entspricht den
Biichern De Generatione et Corruptione (th. 70-84). Er teilt sich in sie-
ben Mutationes: Entstehen, Vergehen, Anderswerden, Zunehmen und
Abnehmen, Verdiinnung und Verdichtung, Reactio, Repassio und Mi-
schung. Der vierte Teil behandelt das unbeseelte, aus Elementen ge-
mischte, verdnderliche und bewegliche Ding (de ente mobili mutabili
mixto inanimato) und entspricht den meteorologischen Schriften des
Aristoteles, die nicht nur die Himmelserscheinungen, sondern auch die
Vorgédnge im Erdinnern betreffen (th. 85-100). Dieser Teil ist in sechs

saltem adhuc speculativam simus rapti, optemus ergo ut et Lumine scientiae supervenientis
spiritus derepente, et per hoc candorem aeternum in Candido sacro Ordine ex Candido
amore Saluatoris, eiusdemque Matris Mariae ad gloriam Angelici Doctoris acquirere
7ossimus.

Bratiz, Phil. nat., th. 1-12 (S. 1-12).
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Indagationes gegliedert, die von der Entstehung der meteorologischen
Erscheinungen, den feurigen Erscheinungen der Luft (z. B. Kometen,
Blitz, Donner etc.), den Lichterscheinungen (z. B. Regenbogen), den
feuchten Erscheinungen (Nebel, Wolken, Regen, Fliisse, Meere), den
trockenen Erscheinungen (Wind, Erdbeben) und den Metallen und
Fossilien handeln. Der fiinfte Teil schliellich entspricht den libri de
anima des Aristoteles und handelt insgesamt vom beseelten, aus Ele-
menten gemischten, verdnderlichen und beweglichen Ding (de ente
mobili mutabili mixto animato, th. 101-120). Er besteht aus vier Anima-
tiones, die der Seele als solcher und den Stufen der Beseelung ent-
sprechen: vegetative, sensitive und Geistseele. Die »fromme« Absicht
und Ausrichtung dieser Schlédgler Philosophie zeigt sich nicht zuletzt
darin, dass Bratiz jeden Teil mit einer den Sinn der Naturbetrachtung
erhellenden Sentenz aus Seneca oder Boethius erdffnet und schlief3t.

Klarer als in den einzelnen Fragen der Naturphilosophie legt Bra-
tiz bereits im Vorwort die Richtung seiner Philosophie dar. Schon aus
den ersten Zeilen spricht deutlich ein Zug zum Konservativismus. Mit
den meisten Autoren seiner Zeit versichert er, nicht Neues lehren zu
wollen, sondern die veritatis dogmata getreu zu wiederholen, zumal
Neuheit immer héresieverdichtig ist.”® Diese Lehrsédtze sollen hier
peripatetisch, nicht stoisch interpretiert werden. Diese Klarstellung ist
angesichts der Seneca-Zitate und der stark deterministischen Natur-
philosophie des Neustoizismus der Renaissance nicht zu iibersehen.
Als Fiihrer durch die Naturphilosophie erscheint Thomas von Aquin;
er ist die Zunge des Aristoteles. Er ist nicht nur in der Theologie als
Autoritit anzuerkennen, sondern auch in der Philosophie. Entschieden
wendet sich Bratiz gegen eine libertas philosophandi, wie sie die Uni-
versitédtstradition des 16. Jahrhunderts kennzeichnete. Vielmehr hat
die Philosophie dem rechten Verstdndnis der Theologie zu dienen; sie
ist deren getreue Magd und erwartet ihre Befehle. Diese Verbindung
von Philosophie und Theologie ist keineswegs schlecht, wie die malae
bestiae Luther und Wyclif meinen. Offen bekennt sich Bratiz als Tho-
mist. Fiir die Autoritidt des Aquinaten fiihrt er geschickt das Zeugnis
eines Jesuiten ein: Benet Pereira (1536-1610). Zudem sei der Domi-
nikanerorden mit den Primonstratensern verwandt in Regel, Konsti-
tutionen und Marienverehrung. Warum sollte man also nicht als Pri-
monstratenser thomistisch philosophieren?” Neben den bereits in der
Logik benutzten Standardwerken verwendet Bratiz hier fiir die skoti-

* Vgl. Anita Mancini, La controversia con i protestanti e i programmi degli studi teologici
nella Compagnia di Gesii 1547-1599, in: Archivum Historicum Societatis Iesu 54 (1985),
%—43. 209-264; hier 37.

Bratiz, Phil. nat., Ad Lectorem (4v-Alv).
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stische Doktrin auch die Philosophia naturalis Duns Scoti von Philippus
Fabri und die Quaestiones dialecticae et physicae des Minoriten Caspar
de la Fuente, fiir die Jesuiten vor allem den Cursus philosophicus Ro-
drigo de Arriagas (1592-1667), mit dem er sich durchgidngig auseinan-
dersetzt. Unter den von Bratiz benutzten und in Schligl vorhandenen
Autoren finden wir sogar zwei Protestanten: die Institutiones physicae
(Leiden ?1615) des Leidener Professors Gilbert Jacchaeus (1578-
1628) und das 1637 in Ulm erschienene gleichnamige Werk des Medi-
zinprofessors in Wittenberg und GieBen Gregor Horstius (1578-
1636).2 In der Mineralogie unentbehrlich ist das Standardwerk de re
metallica Georg Agricolas (1494-1555). Fiir die bei Bratiz nicht selten
feststellbare moralisierende Naturauslegung scheint Abra de Raconis
(1580-1646) als Vorbild zu dienen. Fiir die Meteorologie schlieBlich
wurden 1640 die Meteorologicorum libri sex des konservativen Profes-
sors in Lowen Libertus Fromondus (Libert de Froidmont, 1587-1653)
erworben. Bei biblischen Realien greift Bratiz auf die Bibliotheca san-
cta des Universalgelehrten Sixtus Senensis OFM (1520-1569) zurtick.
Fiir genuin theologische Fragen verweist er u.a. auf Juan de Lugo SJ
(1583-1660).

Die wissenschaftstheoretische Stellung der Naturphilosophie (Phy-
siologia) wird weitgehend nach Didacus Masius (1553-1608) bestim-
mt.8! Gegenstand der Naturphilosophie ist das corpus mobile oder als
die natiirliche Substanz. Prinzipien, Ursachen, Bewegung und Quanti-
tdt werden im einzelnen disputiert, wobei die Lehre des Aristoteles
selbstverstindliches Fundament der Auseinandersetzung ist. Da Gott
nach Augustinus die materia prima als ein prope nihil geschaffen hat,
ist folglich die von Aristoteles gelehrte Ewigkeit der Materie und da-
mit der Welt mit Thomas von Aquin abzulehnen.®> Materie und Form
sind essentiell unterschieden; die Materie ist reine Potentialitit. De-
shalb besitzt sie nicht den von den Skotisten angenommenen actus
entitativus, der als bloBer actus obiectivus gedeutet wird. Als reines ens
quo hat die materia prima auch keine eigene Existenz; sie kann de-
shalb gegen Arriagas Meinung auch nicht entstehen und vergehen.®
Die Existenz setzt vielmehr die productio voraus, das Heraustreten
aus den Wirkursachen. Dabei wird gut thomistisch an der Realdistink-
tion zwischen Essenz und Existenz gegen Arriaga, die Jesuiten und

% Zu Jacchaeus vgl. Leinsle, Ding, 315-322; zu Horstius: Christian Gottlieb Jocher, Al-
é emeines Gelehrten-Lexicon, Leipzig 1750/51, ND 1960, Bd. 2, Sp. 1716.

o Bratiz, Phil. nat., th. 13-19 (S. 13-21).

o Ebd., th. 23 (S. 26f.).

" Ebd., th. 27 (S. 30-32); vgl. Bauer, Metaphysik, 296-336.
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Jacchaeus festgehalten, wie es den Grundlehren des Salzburger Tho-
mismus entspricht. Die Materie kann folglich ohne die Form nicht exi-
stieren, ist aber auch nicht von der Form abtrennbar. Sie besagt nur
das Verlangen nach der Form, das aber gegen die Skotisten nicht real
von der Materie unterschieden ist. Die Privation ist - gegen Masius
- nicht die entitas materiae primae. Thomas und Aristoteles lehren
nach Gregor Horstius vielmehr nur eine Identitdt im Tréger, nicht aber
dem Wesen nach.®

In die Auseinandersetzung mit den Jesuiten tritt Bratiz vor allem
bei der Lehre von den substantiellen Formen ein, die nicht zuletzt dur-
ch kirchliche Entscheidungen (Seele, Eucharistielehre) vorbelastet ist.
Substantielle Formen konnen nur durch generatio entstehen, nicht
schon bei der ersten Schopfung. Doch ist dazu gegen die Ansicht der
Jesuiten bereits eine Form in der Materie notig.®® Gegen die Complu-
tenses hilt Bratiz mit Masius an der Unverédnderlichkeit der wesentli-
chen Eigenschaften fest. Kiinstliche Formen setzen nur eine potentia
oboedientialis voraus. Unter dem Schlagwort Ars simia naturae werden
einige Fragen der Alchimie und Magie vor allem nach Martinus Del
Rio (1551-1608) erortert.’” Wieder gegen die Jesuiten und Skotisten
hélt Bratiz an der Vereinigung von Materie und Form per se fest. Die
Vereinigung selbst ist kein eigener modus; Aristoteles kennt kein Drit-
tes, das Materie und Form verbindet. In der Physik aber muss man
sentire, quod sentit Aristoteles. Thomas’ Lehre in dieser Frage wurde
von Cajetan richtig, von Arriaga dagegen falsch interpretiert.®®

Bei der Lehre von der Wirkursache polemisiert Bratiz gegen die
Definition Arriagas: Causa efficiens est quae per se tribuit extrinsece
esse effectui ex praeciso conceptu efficientis. Sie sei nur aus seinem ei-
genen Gehirn gesaugt. Kausalitit ist nicht nur eine Relation, wie die
Jesuiten wollen, sondern besagt thomistisch mit Samuel de Lublino
eine actio: den Akt der Verursachung® Klar wendet sich Bratiz auch

. Bratlz Phil. nat., th. 29 (S. 34f.).

Ebd., th. 30 (S. 35f.).

Ebd., th. 33 (S. 39f.); zur praecontinentia formarum in der Salzburger Tradition vgl.
8Bauer Metaphysik, 359-362.

Bratlz Phil. nat., th. 36f. (S. 43-46).

Ebd th. 38f. (S. 46-48); vgl. Ulrich G. Leinsle, Rodrigo de Arriaga im Streit um modale
Entitdten, in: Bene scripsisti ... . Filosofie od stiiedoviku k novoviku. Sbornik k sedm-
desatinam Stanislava Sousedika, ed. Jitii Benes, Petr Golombicek, Vladimir Urbének,
Praha 2002, 161-189; Zum Salzburger L Antimodismus» in dieser Frage vgl. Bauer,
Ig/letaphyszk 376-388;

Bratiz. Phil. nat., th. 44 (S. 53); vgl. Rodrigo de Arriaga, Cursus Philosophicus
( 1632), Paris 1637, Phys. disp. 9's. 1 (S. 319); Samuel de Lublino, Quaestiones scholasticae
in octo libros Aristotelis de physico auditu, Koln 1628, 2 phys. q. 10 a. 3 (S. 143-145). Zur
Kritik in Salzburg vgl. Bauer, Metaphysik, 510f.
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gegen die Lehre von Gott als der alleinigen Ursache alles Geschehens
(z. B. Okkasionalismus), aber auch gegen eine Untitigkeit Gottes
(Deismus, Epikureismus). Zu unserer Ursdchlichkeit ist vielmehr ein
concursus praevius, nicht nur der von den Jesuiten angenommene con-
cursus simultaneus Gottes erforderlich. Schlielich wird auch die thomi-
stische Lehre von der praemotio physica gegen die skotistische prae-
motio moralis hier dargestellt, wie es der Salzburger Universitétstradi-
tion entspricht.”

Actio und passio sind nach Thomas in recto real identisch, obwohl
sie verschiedene Kategorien bilden; doch handelt es sich hier nach
Matthdus Weil3 nicht um eine formale Pradikation. Zudem miissen sich
nach Masius die Kategorien nicht real, sondern nur verstandesméafig
unterscheiden. Das Urteil iiber diese These will Bratiz allerdings dem
Interpreten iiberlassen.”® Eine actio in distans im strengen Sinne wird
abgelehnt; die Vorstellung kann hier allerdings vermitteln, so wenn
einem bei der Vorstellung guten Essens »die Zdhn wdssern».”” Ein
aktual Unendliches wird in rerum natura nicht angetroffen, was Bratiz
gegen Arriaga an dem »einleuchtenden« Beispiel klarmachen will,
dass dann die Kiiche vom Refektorium unendlich weit entfernt wire.
Er gibt seiner Freude Ausdruck, ein solches Mahl nicht einnehmen zu
miissen. Nicht einmal de potentia dei absoluta ist ein geschaffenes ak-
tual Unendliches moglich.”® Das Kontinuum darf nicht aus unteilbaren
Punkten zusammengesetzt gedacht werden. Dies wurde auf dem Kon-
zil von Konstanz gegen Hus verurteilt und entspreche dem Irrtum der
Eleaten. AuBBerdem wire dann nach Matthdus Wei3 ein Kontinuum
nicht groBer als das andere. Die Tangente kann den Kreis nur in ei-
nem Punkt (discrete), nicht aber kontinuierlich beriithren.”* Gegensei-
tige Durchdringung von Korpern ist natiirlicherweise nicht moglich,
wohl aber durch die Kraft Gottes, was zu Betrachtungen iiber die Jun-
gfrdulichkeit Marias vor, wihrend und nach der Geburt Christi und
iiber die Auferstehungsleiblichkeit (verschlossenes Grab, verschlosse-
ne Tiiren) Anlass bietet. Auch die Eucharistielehre widerspricht die-
ser physikalischen Tatsache nicht, da nur die Prisenz circumscriptive
an mehreren Orten ausgeschlossen ist, dass also derselbe rdumliche
Korper sowohl in Schlégl als auch in Linz wire.” Die Erscheinungen

Bratlz Phil. nat., th. 45 (S. 55f.); vgl. Bauer, Metaphysik, 539-561.

Bratlz Phil. nat., th. 50 (S. 62f.).

Ebd th. 52 (S. 65).

Ebd th. 53 (S. 67).

Ebd th. 55 (S. 68f.); vgl. Matthius Weiss, Acroamata physica seu libri Physicorum
octo commentariis peripateticis illustrati, Salzburg 1623,1.6 a. 5n. 5 (S. 269f.); vgl. Bauer,
Metaphyszk 240-242.

Bratiz, Phil. nat., th. 57 (S. 711.).
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Christi aber erfolgten nach Thomas nicht mit dem physischen Leib.
Zudem muss Christus nicht immer im Himmel sitzen, sodass er sich
nicht bewegen diirfte. Arriagas These von der Moglichkeit der Biloka-
tion habe zur Folge, dass dann derselbe Mensch zugleich in Schldgl und
in Wilten mit ihm disputieren konne.”® Die Zeit-Paradoxe Augustins
16st Bratiz im Sinne des Aquinaten durch die Existenz unteilbarer
Zeiteinheiten, eben des Jetzt.”’

In den Thesen zu De Caelo et Mundo wird selbstversténdlich das alte
Weltbild vorausgesetzt. Der Himmel ist ein einfacher Korper, der mit
Ruvio gegen Matthdus Weill materiell ist, allerdings nicht aus subluna-
rer Materie besteht. Damit wendet sich Bratiz gegen die unklare Posi-
tion Weil3”®® Der Einfluss der Himmelskorper besteht grundsétzlich nur
in Bewegung und Licht; alle weiteren Einfliisse lassen sich auf das Licht
zuriickfiihren; okkulte Einfliisse werden wie in der Salzburger Friihzeit
abgelehnt. Intellekt und Wille konnen bestenfalls per accidens von den
Sternen beeinflusst werden. So wirkt etwa die Feuchtigkeit des Mondes
auf das Gehirn. Allerdings bedienen sich auch die Ddmonen dieser Ein-
fliisse. Deshalb sind zwar astronomische und meteorologische Vorhersa-
gen moglich, nicht aber Vorhersagen des Schicksals. Bratiz wendet sich
hier besonders gegen die Praxis der Kalendermacher, die zugleich Ho-
roskope liefern, und erinnert an die kirchlichen Verbote. Doch kann es
vorkommen, daf} die Ddmonen die futura contingentia durch gottliche
Offenbarung kennen und deshalb die Menschen beeinflussen.”” Aus den
vier Elementen gemischte Korper richten ihre Bewegung immer nach
dem schwersten. Gravitation und Levitation sind keine innere Bewe-
gung, wie die Skotisten wollen, noch durch Attraktion und Repulsion zu
erkldren, wie die Atomisten lehren. Vielmehr ist als formales Bewegun-
gsprinzip eine eigene substantielle Form anzunehmen, die fiir Bratiz -
gegen Arriaga - von der Substanz selbst verschieden ist.! Die Betra-
chtung der sublunaren Welt (Mundus elementaris) beginnt mit der Lehre
von der Schopfung, die nach den Kirchenvitern im Frithjahr, nach den
Astronomen im Zeichen des Widders erfolgte. Dies fiihrt allerdings wie
bei Abra de Raconis zu der Schwierigkeit, das Dasein von Friichten im
Paradies zu erkldren. Die Verringerung des Lebensalters seit den Ur-
vitern erkldrt Bratiz durch die Verminderung der Lebenskraft. Die
Betrachtung der Welt miindet in eine Theodizee: Die Welt ist vollkom-

0 * Ebd., th. 58 (S.73).

o Ebd., th. 59 (S. 74f.).

” Ebd., th. 60-62 (76-80); vgl. Bauer, Metaphysik, 247.

o Bratiz, Phil. nat., th. 63-65 (S. 80-84); zu Salzburg vgl. Bauer, Metaphysik, 251.
Bratiz, Phil. nat., th. 67 (S. 85f.); vgl. Arriaga, Cursus, de Gen. disp. 4 s. 5 subs. 1 (S.

512-514).
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men. Mit Thomas wird auch die reine Moglichkeit der Ewigkeit der
Welt gelehrt, aus der aber nicht die Ewigkeit der Bewegung folgt.!™

Bratiz hilt gegen Arriagas Einwénde an der aristotelischen Defini-
tion fiir ‘generatio’ fest; ebenso daran, dass beim Vergehen kein ens
completum als Subjekt der Entstehung zuriickbleibt. Terminus a quo
der substantiellen Entstehung ist die materia prima, terminus ad quem
das compositum. Ebenso bleibt beim Vergehen nur die Materie erhal-
ten, die in der Verdanderung eine neue Form annimmt.!® Die Aufhe-
bung eines Defektes (z. B. die Rechtfertigung) ist jedoch nur eine ein-
zige positive Verdnderung, nicht Aufhebung und Setzung einer neuen
Form. Die erste Materie ist dabei nicht nur intentional, sondern gegen
Suérez auch in der Ausfithrung unmittelbar auf die substantielle Form
ausgerichtet. Bei der Intensivierung einer Qualitdt wird nach den
Complutenses keine neue Entitit zugefiigt, wie die Jesuiten und Skoti-
sten wollen, die der skotistischen Thomasinterpretation Cajetans ge-
folgt seien.!”® Wachstum geschieht durch Nahrungsaufnahme und ist
daher mit dieser real identisch. Verdiinnung und Verdichtung ge-
schehen durch wirkliche Verdnderung der Teile hinsichtlich ihrer Di-
stanz. Diinne und Dichte sind auch im eucharistischen Leib Christi
gegeben (Fleisch bzw. Knochen), ohne dass dadurch die GroBe verdn-
dert wiirde. Dass die Verdiinnung auf einer Vermehrung der Atome
beruhe, wird nach Johannes a S. Thoma und den Complutenses nur
referiert. Keinesfalls aber ist Eva aus der Rippe Adams durch Ver-
diinnung gemacht worden, sondern durch Zufiihrung neuer Materie
oder einen neuen Schopfungsakt.!™ Den Vorgang der Verdnderung
erklédrt Bratiz durch reactio und repassio als dquivalente Vorgédnge im
Objekt zu actio und passio. Mischung setzt gegen Julius Caesar Scali-
ger (1484-1558) und Arriaga Verdnderung voraus: Die Elemente der
Mischung werden selbst verdndert. Substantielle Formen bleiben bei
Mischung nicht formal, sondern nur virtuell erhalten.!®

Fiir die teilweise phantastischen Meteorologie steht vor allem Li-
bertus Fromondus Pate.'” Der Komet des Jahres 1618 war ein himm-

Bratlz Phil. nat., th. 68f. (S. 87-90).

Ebd th. 70 (S. 91f.); vgl. Arriaga, Cursus, de Gen. disp. 1 s. 1 (S. 451).

Bratlz Phil. nat., th. 77 (S. 100-102); vgl. Bauer, Metaphysik, 261-265.

Bratlz Phil. nat., th. 80f. (S. 104-106).

Ebd th. 83 (108f.); Vgl Julius Caesar Scaliger, Exotericarum exercitationum lib. XV.
De subtilitate, ex. 101 ( 1557), Frankfurt 1576, 345-370.

* Bratiz. Phil. nat., th. 85-100 (S. 110-130). - Zu der in Salzburg nur wenig gepflegten
Meteorologie vgl. Bauer, Metaphysik,253-256; zu Froidmont und der Meteorologie des
17. Jahrhunderts: Christoph Meinel, Natur als moralische Anstalt. Die Meteorologia
Philosophico-Politica des Franz Reinzer, S.J., ein naturwissenschaftliches Emblembuch
aus dem Jahre 1698, in: Nuncius 2 (1987), 37-94, bes. 55-66.
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lischer, kein sublunarer. Solche entstehen nicht aus natiirlichen Ursa-
chen, sondern auf wunderbare Weise. Die schlechten Wirkungen der
Kometen sind Trockenheit, Sturm, Erdbeben, aber auch Kriege, Un-
tergang von Reichen und Konigen, Revolutionen. Ob Kometen jedoch
als natiirliche Ursachen der letzteren Ereignisse angesehen werden
miissen, oder nur gottliche Vorzeichen sind, ist nach Bratiz diskutabel.
Die Erscheinungen in der mittleren Region sind etwa der »fliegende
Drache« und Meteoriten. Nach Fromondus ist ein solcher Drache
Anzeichen fiir Krankheit und Pest. Gegen die These, dal3 jeder, der
einen Meteoriten fallen sieht, bald sterben miisse, beruft sich Bratiz
auf die eigene Erfahrung: Er hat einen gesehen und lebt immer noch.
Auch Blitz und Donner spielen sich in dieser Region ab. Gegen die
Volksmeinung, daf3 Blitz und Donner die Pilze wachsen lassen, ist nach
Bratiz und Fromondus dafiir die Feuchtigkeit verantwortlich. In der
untersten Region der Luft ist das Irrlicht beheimatet, das auch von
bosen Geistern geleitet werden kann. An Erscheinungen in der Luft
werden vor allem die verschiedenen Wolkenformen, die nach Fromon-
dus die Menschen zur Bul3e anleiten sollen, um den Zorn Gottes abzu-
wenden, und der Regenbogen erlidutert. Der Regen fillt tropfenweise
aus den Wolken, wobei die Rundheit des Tropfens nach Albertus
Magnus einen Schutz gegen die Luft darstellt. Schnee, Hagel, Tau,
Mehltau und Reif gehdren ebenso zu den Meteora wie die Wasser auf
der Erde und im Erdinnern. Besondere Erwédhnung finden die kroptbi-
ldenden Gewisser im Pinzgau. Das Meer sind nicht die Trédnen Satur-
ns, der Urin oder mit Johannes Kepler der Schweill der Erde; viel-
mehr hat Gott selbst das Meer salzig gemacht. Bei den Winden wer-
den auch die deutschen Bezeichnungen beigefiigt. Im einzelnen wer-
den die Arten der Erdbeben nach Aristoteles dargelegt. Nach Alber-
tus Magnus habe der Neckar durch ein Erdbeben seinen Lauf geédn-
dert. Erdbeben sind nach Plinius Vorzeichen von Katastrophen und
leiten uns an, unsere Zuflucht zu Gott zu nehmen. Die Mineralien und
Edelsteine werden auch in ihrer medizinischen Bedeutung nach Georg
Agricola dargestellt.

Die Psychologie Bratiz’ hilt sich durchgingig an die thomistische
Lehre.!”” Gegen Arriagas Sympathie fiir die Skotisten lehnt Bratiz
auch deren forma corporeitatis ab.!® Die Seelenpotenzen sind nach
Thomas real von der Seelensubstanz verschieden.!” Fiir die Sinne-
swahrnehmung hélt Bratiz an der thomistischen Lehre von den species
intentionales fest. Der innere Sinn hat seinen Sitz im Gehirn. Wihrend

" Bratiz, Phil. nat., th. 101f. (131-133); vgl. Bauer, Metaphysik, 417-456.
" Bratiz, Phil. nat., th. 103 (S. 133f).
Ebd., th. 106-108 (S. 137-140).
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aber Thomas jedem einzelnen Sinn im Gehirn seinen Platz anweist,
will Horstius das ganze Gehirn wegen seiner allgemeinen Feuchtigkeit
als Sitz des inneren Sinnes annehmen. Ausdriicklich bemerkt Bratiz,
dass er sich hier nicht in medizinische Kontroversen einlassen will und
nur das reifliche Urteil der Anatomen referiere.!'” Bei der Lehre von
der Geistseele wendet sich Bratiz scharf gegen den Traduzianismus
der Lutheraner und den Averroismus. Fiir einen Philosophus Christia-
nus kann nur der Kreatianismus in Frage kommen. Ebenso wird klar
an der Unsterblichkeit der Seele festgehalten.!'! Intellectus agens und
possibilis sind gegen Sudrez real verschieden. Primires Objekt des
Intellektes ist das Intelligibile, d.h. das Allgemeine, nicht das Einzel-
ding. Mit Samuel de Lublino wird der Erkenntnisakt ganz thomistisch
als die Durchleuchtung des phantasma mittels des tédtigen Intellektes
gedeutet. Das Verhiltnis von Intellekt und Willen wird nach Thomas
in einem Primat des Intellektes gesehen. Die Freiheit des Willens wird
schlieBlich gegen Luthers These vom unfreien Willen verteidigt.''

Im Schlusswort verweist Bratiz nochmals darauf, dass er nur die im
besten Sinne peripatetische Lehre des Thomas dargelegt habe.
SchlieBlich sei es auch besser, Uberfliissiges zu wissen als gar nichts.
Mit einem Seneca-Zitat gegen die Unwissenheit und dem Lobpreis
Gottes, Marias und des hl. Norbert schlie3t Bratiz seine Ausfiihrun-
gen.!3 Bratiz legt insgesamt eine dezidiert konservative, streng tho-
mistische und antijesuitische Doktrin vor, die sich aber friiher als die
Salzburger Universitédt von der altaristotelischen Richtung zur spani-
schen Thomistenschule hinwendet. Die Beispiele zeigen zudem das
Bemiihen, die peripatetische Logik und Naturphilosophie in die Le-
benswelt des Schligler Hausstudiums zu iibersetzen und so den Schii-
lern begreiflich zu machen.

Povzetek: Ulrich G. Leinsle, Dr. Norbert Bratiz O. Praem. (ca
1599-1656),Tomisticni filozof in reformatorski opat iz Ljubljane

Poznejsi profesor in opat dr. Norbert Bratiz se je rodil v Ljubljani
leta 1599. S starsi je kmalu priSel v Wilten pri Innsbrucku, kjer je leta
1616 pri premonstratencih dal redovne zaobljube. Po $tudiju v In-
golstadtu v letih 1623 do 1625 je postal profesor za filozofijo v samo-
stanu Osterhofen na Bavarskem. Hkrati ej Studiral na benediktinski
univerzi v Salzburgu. V Wiltenu je postal oskrbnih (ekonom), leta 1627

. " Ebd., th. 112-115 (S. 144-149); vgl. Bauer, Metaphysik, 457-463.
- Bratiz, Phil. nat., th. 116 (S. 150f.).

Ebd., th. 1191. (S. 154-157). Zur Bedeutung der phantasmata in der Salzburger
Erkenntmslehre vgl. Bauer, Metaphysik, 477-481.

Bratiz, Phil. nat., 157.
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pa prior. Leta 1628-1629 je Studiral na Kolegiju sv. Norberta v Rimu.
11. februarja 1629 je promoviral na univerzi v Perugi in postal doktor
teologije. Se istega leta so ga skupaj z dvema sobratoma poslali v opu-
$¢eno opatijo Speinhart v Oberpfalz, kar pa zaradi politi¢nih razlogov
ni uspelo. Do leta 1633 je bil Zupnik v Neunburgu vorm Wald. Ko se je
vrnil v Wilten, je postal profesor teologije, ekonom in leta 1635 pono-
vno prior. Potem ko je bil zaradi spora z briksen$kim $kofom odstavljen
in pregnan iz Wiltena, je priSel v Schldgl v Zgornjo Avstrijo in bil tam
profesor filozofije (tudi za $tudente iz Strahova), kasneje tajnik gene-
ralnega vikarja Benedikta Lachena v Louka (pri Znoimu). 11. septem-
bra 1642 je bil izvoljen za prosta v Perneggu v Spodnji Avstriji. Tam je
izpeljal obsezne reforme. 30. januarja 1648 je postal opat v samostanu
sv. Vincencija v Wroclawu, kjer je uspesno nadaljeval reforme. Umrl
je 24. januarja 1656.

Bratizova vloga je bila, da je iz Salzburga prinesel tomisti¢no filozo-
fijo tako v Wilten kakor tudi premonstratencem v ¢eski provinci. Salz-
burg je bil poleg Prage pomembno izobrazevalno sredi$¢e za aka-
demski nara$caj.

Lastna Bratizova filozofija se je ohranila v posvetilu njegovih pre-
davanj iz logike v Schlidglu (Strahovska knigovna DB VI 17) in v
njegovem delu Philosophia naturalis peripatetica, ki je bilo natiskano v
Salzburgu. Bratiz je sicer ostal zvest salzbur§kemu tomizmu, deloma
pa se je samostojno soocil z jezuiti in skotisti in za to uporabil tudi pro-
testantske avtorje. Zgodaj se je opredelil za aristotelsko smer in za
Spanske sholastike, in sicer §e preden je to storila univerza v Salzbur-
gu. S tem je pokazal, da je v€asih mogoce v majhnem redovnem Studiju
biti »modernejSi« kakor v institucionalno nepremicni univerzi.

Kljucne besede: zgodovina, $tudij, teologija, tomizem, naravna filo-
zofija.

Summary: Ulrich G. Leinsle, Dr. Norbert Bratiz O. Praem. (about
1599-1656), Thomist Philosopher and Reformist Abbot from Ljubljana

The later professor and abbot Dr. Norbert Bratiz was born in Ljubl-
jana in 1599. Soon he moved with his parents to Wilten near Inns-
bruck, where he took vows in the Order of Canons Regular of Pré-
montré (Premonstratensians) in 1616. After studying at Ingolstadt
from 1623 to 1625 he became a professor of philosophy in the monas-
tery Osterhofen in Bavaria. At the same time he studied at the Bene-
dictine university in Salzburg. He became the steward and later (1627)
the prior at Wilten. In the years 1628-1629 he studied at St. Norbert’s
College in Rome. On 11 February 1629 he received a doctorate in
theology at the University of Perugia. In the same year he was sent
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with two brothers to the abandoned abbey at Speinshart in Oberpfalz,
which was not successful due to political reasons. Up to 1633 he was
the parish priest at Neunburg vorm Wald. When he returned to
Wilten, he became a professor of theology, the steward and again the
prior in 1635. Owing to a conflict with the bishop of Brixen, he was
removed from office and from Wilten and came to Schligl in Upper
Austria. There he taught philosophy (also to students from Strahov in
Bohemia), later he was secretary to the Vicar General Benedict
Lachen at Louka (near Znojmo in Moravia). On 11 September 1642
he was elected provost at Pernegg in Lower Austria. There he intro-
duced extensive reforms. On 30 January 1648 he became the abbot of
St. Vincent’s abbey in Breslau (today Wroclaw in Poland) where he
successfully continued his reformist activities. He died on 24 January
1656.

Bratiz played an important role in bringing Thomist philosophy
from Salzburg to Wilten as well as to the Premonstratensians in Bohe-
mia. Beside Prague, Salzburg was an important centre of university
education.

Bratiz’ own philosophy has been handed down in the dedication of
his lectures on logic at Schlégl (Strahovska knihovna DB VI 17) and in
his work Philosophia naturalis peripatetica printed in Salzburg. Though
Bratiz remained true to the Salzburg Thomism, he also independently
confronted the Jesuits and the Scotists, making use of Protestant au-
thors, too. Earlier than the university of Salzburg he declared himself
for the Aristotelian school of thought and for the Spanish scholastics.
Thus, he demonstrated that somebody at a small monastic educational
establishment may be more in keeping with the times than at an insti-
tutionally rigid university.

Key words: history, study, theology, Thomism, natural philosophy.
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Slavko Krajnc

Cerkev pred izzivi globalizacije -
teoloski tecaj 2003

V duhu pastoralne konstitucije o Cerkvi v sedanjem svetu je »Cer-
kev v vsakem c¢asu dolzna preiskovati znamenja ¢asov in jih razlagati
v lu¢i evangelija. Se nikdar ni bilo ¢loveskemu rodu na voljo toliko
bogastva in tolik§ne gospodarske moci, pa kljub temu Se ogromen del
prebivalcev nase zemlje mucita lakota ter pomanjkanje« (CS 4). In ker
se svet danes z veliko intenzivnostjo globalizira, kar je gotovo pozitiv-
no, ¢etudi je v tem procesu veliko slabega, se je zdelo profesorjem
TEOF ne le umestno, ampak nujno potrebno, da se duhovniki, kot tudi
drugi pastoralni delavci ter izobrazenci, seznanimo z zakonitostmi glo-
balizacijskega procesa, predvsem pa, da si jasneje ustvarimo pogled
Cerkve na te druzbene procese. Zato smo dali letoSnjemu teoloskemu
simpoziju, ki je Ze sedemintrideseti po vrsti, naslov Cerkev pred izzivi
globalizacije.

Naloga vsake druzbe je, da skrbi za povezovanje, izmenjavo, zago-
tavljanje enakih pravic in pogojev za vse, izobrazevanje, prehrano,
zdravstvo in svobodno izrazanje misli. S tem vstopa vsaka druzba nuj-
no v globalizacijske procese, to je globalno sodelovanje, ki vse pre-
veckrat prinasa tudi negativne posledice, naj bo na ekonomskem, kot
tudi druzbenem podrocju. V globalizirani druzbi so vse rase, kulture in
vere relativne in poenotene v demokrati¢nih pravilih.

Nasproti globalizacijskim procesom stoji Cerkev s svojo izkus$njo
globalizacije, s katero je oznanjevala evangelij ne le eni skupini, tem-
ve¢ vsemu svetu. Niti razli¢nost jezikov in obredov ni bila ovira za glo-
balizacijo oznanila. Mnozili so se bogosluzni jeziki in obredne posebno-
sti, ki so se z inkulturacijo zakoreninile v najrazli¢nej$e kulture. Tako je
Cerkev v uresnicevanju svojega poslanstva gradila vzorec vesoljnega
obcestva, ki spostuje individualnost posameznika. Na podlagi svojih
izku$enj lahko Cerkev tudi danes ponuditi ustrezen odgovor na mno-
gotere pojave danasnjih globalizacijskih procesov.

Simpozij Cerkev pred izzivi globalizacije je potekal 23. aprila v
dvorani TEOF v Ljubljani. Po uvodnih pesmih zbora ljubiteljev koral-
nega petja na TEOF pod vodstvom stolnega organista g. Gregorja
Klanj¢ica, ki je zapel koralno pesem Victimae pascali in vecglasno
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Angelus Domini, ter po pozdravu dekana TEOF prof. dr. Slavka Snoja
se je zvrstilo 12 predavateljev s kratkim referatom, naslednji dan pa
so predavali po trije predavatelji v Vipavi, Mariboru in Celju, 25. apri-
la pa $e v Murski Soboti. Vseh udelezencev simpozija (§kofov, duhov-
nikov, redovnikov in laikov) je bilo 295.

O globalizaciji je spregovorilo kar 13 predavateljev, vsak s svojega
zornega kota.

Prof. dr. Janez Juhant je predstavil vlogo Cerkve v globaliziranem
svetu v ¢asu moderne in postmoderne, s poudarkom, kako je Cerkev
primerna globalna ustanova, ki je potrebna nenehnih sprememb in
reform v luci evangelija.

Prof. dr. Metod Benedik je predstavil globalizacijske zahteve v Ce-
rkvi kot trajno sestavino kr$¢anskega izrocila, saj je Cerkev kot vesolj-
ni zakrament odreSenja Ze po svoji naravi globalizirana in globaliza-
cijska.

Prof. dr. Borut Kosir je orisal Cerkev kot primer globaliziranega
pravnega reda, saj je kot pravni sistem znamenje harmonije med ve-
soljnimi pravili in obmoénimi zakoni, ki oblikujejo delovanje posamez-
nih delnih Cerkva.

Prof. dr. Drago Ocvirk se je osredotocil na zahteve globalizacije v
islamskem svetu in nakazal nekatere tezave, s katerimi se srecuje so-
dobni islam. Med mnogimi tezavami so tudi moderne vrednote, kot so
demokrati¢na in nacionalna drzava ter povzdigovanje posameznika in
njegovih pravic nad skupinske ali bozje pravice.

Minister za evropske zadeve, dr. Janez Potocnik nam je posredoval
podobo sedanjih evropskih globalizacijskih zahtev in nasa prilagajanja
Evropski uniji v zagotavljanju stabilnosti, varnosti, blaginje in vrednot.
Na Zalost predavanja nismo dobili za objavo.

Prof. dr. Ivan Stuhec je ob vprasanju »Ali je svetovni etos resitev
globalizacijskih vprasanj?« govoril o procesu globalizacije kot zlitju
razliénih nazorov, ki so navzoci, odkar ¢lovek oblikuje oziroma ustvarja
zgodovino. Globalizacija se kaze kot komunikacija med univerzalnim
in partikularnim. Potrebno je upostevati njeno kompleksnost in jo
ustrezno na razli¢nih nivojih z razli¢nimi sredstvi usmerjati. Posebej
zanimivi so izzivi za Slovenijo, $e posebej predlog projekta »globalne
solidarnosti izmenjave darov«. Taks$ne vrednote je nujno treba izpo-
staviti, kajti »Evropa brez vrednot lahko rodi le socialno katastrofo.«

Prof. dr. Vinko Skafar je spregovoril o mestu in pomenu eklezialnih
gibanj v ¢asu globalizacije in ugotavljal, da so danasnja eklezialna gi-
banja upanje Cerkve na zacetku tretjega tisocletja. Posamezna ekle-
zialna gibanja lahko odigrajo pomembno vlogo evangelizacije v proce-
su pozitivne globalizacije tako na ravni vesoljne Cerkve kot v krajev-
nih Cerkvah.
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Prof. dr. JoZe Krasovec je v razpravi Ontoloske osnove globalizacije
in etike poskusil primerjalno sintetiéno presoditi postavke judovsko-
krscanske civilizacije, ki predstavlja najbolj celovito duhovno globali-
zacijsko silo.

Doc. dr. Maksimilijan MatjaZ je na podlagi globalizacijskih zahtev v
Svetem pismu in teologiji osvetlil sodobne globalizacijske pojave s
principi Bozjega kraljestva. Kristusova enkratnost in univerzalnost je
lahko tudi danes najmoc¢nejs$a globalizacijska sila, ki presega delitve in
prerasca meje, ¢loveku in druzbi pa omogoca zorenje v pristni indivi-
dualnosti.

As. dr. Silvester Fabijan je v svoji razpravi zarisal globalizacijske
razseznosti liturgi¢ne obrednosti, in sicer skozi prikaz dejavnikov, ki so
v razli¢nih zgodovinskih obdobjih vplivali na globalizacijo liturgi¢nih
obredov. Posebej se je ustavil ob duhovno-liturgi¢nih globalizacijskih in
antiglobalizacijskih zahtevah liturgi¢ne obrednosti.

As. dr. Miran Speli¢ je v svoji razpravi pod nenavadnim naslovom
Ali se je cerkvenim ocetom kaj sanjalo o globalizaciji? predstavil zani-
mive izku$nje Cerkve iz ¢asa Svetih oc¢etov, ki so nam lahko $ola, kako
se izognemo pastem, obenem pa izkoristimo moznosti, ki jih ponuja
danasnja globalizacija.

Doc. dr. Bogdan Dolenc je predstavil fundamentalizem ki ej lahko
navzoc¢ v vseh religijah, svetovnih nazorih in politicnih usmeritvah.
Posebej pa se je osredotocil na fundamentalizem v islamskem svetu, ki
je zanj Se posebej dovzeten in ki v svoji teologiji ni dozivel nikakr$ne
inkulturacije.

Doc. dr. Avgustin Lah je v razpravi pod naslovom Kaksne sanse ima
v globaliziranem svetu krscansko pojmovanje Boga in cloveka, postavil
Boga kot sredisce in temelj procesa globalizacije sveta, saj je Bog ure-
sni¢enje obcestva in tako temelj vsakega obcestva. Da bi proces globa-
lizacije postal poclovecujo¢, lahko kr§¢anstvo prispeva s svojim trinita-
ri¢nim pojmovanjem Boga, ki je v popolnosti uresni¢eno ob¢estvo oseb,
ter s pogledom na ¢loveka, ki je BoZja podoba in Bozji otrok.

Doc. dr. Stanko Gerjolj je v svojem prispevku nakazal nekatere te-
meljne psiholoske in pedagoske izzive, ki jih Cerkev srecuje pri opra-
vljanju vzgojnega in oznanjevalnega poslanstva.

Doc. dr. Slavko Krajnc,
voditelj komisije za pripravo teoloskega simpozija na TEOF
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Janez Juhant

Cerkeyv, globalizacija in postmoderna

1. Svet kot globalna vas

Cilj razprave je pokazati nekatere dileme moderne sveta in poskuse
tako imenovanih postmodernih tokov, da bi jih presegli. Ker pa imajo
znotraj modernega razvoja kljuéno vlogo tudi kr§¢anstvo in kr§¢anske
cerkve, ho¢emo. na podlagi idejnih in druzbenih sprememb pokazati
na dileme kr$¢anstva in posebej katoliske Cerkve v teh procesih, saj je
Cerkev po eni strani sooblikovala procese moderne, po drugi strani pa
sta od teh procesov odvisna tako Cerkev kot druzba v moderni dobi.

Z moderno dobo oznacujemo vse dogajanje v svetovni druzbi v
zadnjih stoletjih, ki je odvisno predvsem od idejnih in civilizacijskih
sprememb, ki so jih povzrocile tehni¢ne pridobitve moderne. Njihov
hitri razvoj in njihova razsiritev na cel svet sta bistveno spremenila
zivljenje ¢loveka in druzbe in sprozila proces, ki ga danes imenujemo
globalizacija. Zaradi tehni¢nih pridobitev in z njimi povezane pro-
dukcije je svet postal danes globalizacijska celota. Vse dogajanje v
svetu se vedno bolj razvija po doloc¢enih vzorcih, ki oblikujejo Zivljenje
vseh druzb in tako tudi posameznikov. Kakor je dejal bivsi ameriski
podpredsednik Al Gore, je Svetovni splet (World Wide Web) zdaj novi
Areopag.!

Procesi moderne so ustvarili pogoje za danasnjo globalizacijo. Glo-
balizacija je sociolos§ko predvsem prepletenost modernega sveta. Ker
globalizacijo doloc¢ajo pretezno finan¢no-gospodarski lobiji, postavlja
ta ¢loveku in druzbi nove izzive, ki jih skuSajo razreSevati humanisti
razliénih idejnih provenienc. Ne glede na to, ali smo ob tem razvoju, ki
je olajsal zivljenje ljudem - ¢eprav v glavnem le tistim, ki Zivijo na tret-
jini bolj razvitega sveta - srec¢ni ali ne, ne moremo zavrteti kolesa zgo-
dovine nazaj, pa¢ pa se moramo s posledicami tega razvoja spoprijeti.

Postmodernizem, ki ni enoten proces, je ponudba, ki uposteva razno-
likost globalnega sveta in klice k dialogu razli¢nih partnerjev. Temelji

' Prim. M. N. Ebertz, Eigensinn der Tradition - Eigenlogik der Medien, v: E. Garham-
mer, D. Hober, Vom Nonprophet-Unternehmen zu einder visiondren Kirche, 29.
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na spoznanju, da je vsak ¢lovek enkraten in zato posledi¢no tudi vsaka
skupina ljudi nekaj posebnega. To raznolikost je treba upostevati in
tako tudi nasprotja v tem svetu razreSevati po poti dialoga. To pomeni
tudi upostevanje zahteve, ki jo postavljajo predvsem prikraj$ani posa-
mezniki in skupine, da bi globalizacijo oblikovali bolj po meri ¢loveka.

Tudi katoliska Cerkev kot ustanova, razsirjena po vsem svetu, ima
lahko odlocilno vlogo v teh procesih, vendar je zanjo ta proces proste-
ga urejevanja obenem tudi najvecji izziv v njeni zgodovini in se bo
morala zaradi njega tudi Cerkev sama ustrezno spremeniti’, ¢e hoce
Se ohraniti dejavno vlogo v razvoju sveta. Po Becku je »katoliska Ce-
rkev predmoderni odgovor na drugo moderno. Previdneje: Ona (Ce-
rkev) bi mogla iz svojega predmodernega spomina najti organizacijske
forme, ideje, odgovore za drugo moderno (postmoderno) in ponuditi
nekaj, kar imajo mnogi za nepogresljivo za misljenje in delovanje pod
pogoji globalizacije.«?

Krscanska vera z univerzalno (katolisko) organizacijsko podlago je
lahko pomemben dejavnik za reSevanje problemov globalizacije. Kr-
$¢anstvo je dalo podlage za odlocilne zahteve postmoderne: uposte-
vanje osebe, solidarnost in subsidiarnosti ter dialog. Ali bo Cerkev kot
pred-moderna ustanova sposobna ustrezne transforamcije, da bi deja-
vno sooblikovala te procese, ali pa bodo postmoderni izzivi past za
getoizacijo Cerkve in tako izgubljena priloznost, da bi kr§¢anstvo soo-
blikovalo postmodereni svet?

Oblikovanje zdruzene Evrope in sveta na pogoriscu ideologij mo-
derne in njenega tehni¢no-racionalnega uma postaja vedno bolj zaple-
teno, zato se ljudje sveta moderne tezko poenotijo, kako uporabljati to
moc v sluzbi ¢loveka oziroma celotnega ¢clovestva. Odtod postmoderno
iskanje nove podobe komuniciranja med ljudmi, narodi, rasami in dru-
gimi (razli¢nimi) skupinami. Prevladujo¢a ekonomska globalizacija
narekuje tempo razvoja, ki mu ne morejo vsi enako(pravno) slediti in
torej mnoge pusca ob strani. Zato se tudi v sodobnem svetu porajajo
napetosti, katerih izraz je tudi 11. september 2001. Svoje ozadje imajo
te napetosti v razlikah v svetu, ki jih sproza gospodarska globalizacija,
zaznavne pa so vedno vec¢ ljudem, ker jih predstavljajo, spremljajo in
po svoje diktirajo mediji: »Medij je sporocilo«* in prek medijev postaja
cel svet »globalna vas«.> Global village po eni strani ustvarja obc¢utek
priloZznosti za vse, po drugi pa vsiljuje mentaliteto rivalstva. Z medijsko
globalizacijo je (virtualna) resni¢nost sveta ¢loveku $e bolj na razpola-

Prim. U. Beck, Freiheit oder Kapitalismus, Miinchen 2000, 243.261.
Prav tam, 275.
_M. McLuhan, Understandig Media, Cambridge/Ma. 1994, 9.
’ M. McLuhan, The Medium is the Message, Corte Madera 1996 (prvi¢ 1967), 67.
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g0, se mu ponuja in mu prihaja naproti, obenem pa se mnogim posa-
meznikom in skupinam kaze kot nedosegljiva, ker nimajo enake moz-
nosti dostopa do dobrin tega sveta. Zato se po J. Rawlsu postavlja
problem pravi¢nosti in enakega izhodi§¢nega polozaja za vsakega ¢lo-
veka. ©

Problem neenakosti in izkljuc¢itve povzroca napetosti in terorizem,
ki ga zarotnik Osama bin Laden opravicuje takole: »Strasiti nedolzno
osebo in jo terorizirati je graje vredno in nepravi¢no, ljudi strasiti neu-
praviceno torej ni prav. Nasprotno pa je nujno terorizirati tlacitelje,
kriminalce, tatove in roparje za blagor ljudi in za zas¢ito njihove lastni-
ne .. Terorizem, ki ga izvajamo mi, je hvalevredno dejanje, ker je na-
perjen zoper tirane in napadalce in sovraznike Alaha, tirane, prestop-
nike, ki po¢nejo dejanja veleizdaje zoper svoje lastne dezele, svojo
lastno vero, zoper svojega lastnega preroka in zoper svoj lastni narod
..Tirane in izZemalce, ki si podredijo arabski narod za agresijo, je treba
kaznovati .. Amerika je na vrhu liste napadalcev zoper muslimanstvo
.. Vec kot stoletje Ze usuznjujejo in pobijajo muslimane in Palestince in
jim ropajo njihovo ¢ast in njihovo lastnino.« ’

2. Kaj je moderna doba?

Moderna oznacujejo spremembe, ki pomenijo prelom s srednjeve-
$kim sistemsko celostno urejenim nacinom zivljenja. Po besedah Miha-
ela Sonntaga je znacilno za srednjeveski druzbeni sistem, da je do po-
tankosti urejal ¢lovekovo zivljenje, celo s tem, da mu je s spovedjo
omogocal razresevanje tudi najbolj osebnih problemov.?

Novi vek se odlikuje po filozofskem obratu k subjektu.” Posledica
tega obrata je poveli¢evanje clovekove samostojnosti in veli¢ine in ob-
enem spoznanje njegove bede, kot je zapisal Blaz Pascal.'® Temu sledi
krepitev partikularizmov: razvija se samostojnost stanovskih skupnosti,
kar izzove boj starih stanov za ohranitev druzbenega polozaja in novih
(mescanstva in delavstva) za njihovo uveljavitev v razslojeni druzbi.
Obenem se krepi nacionalna samozavest.

Znacilnost teh novoveskih obratov je krepitev modernega proce-
sualnega druzbenega sistema. Tega je omogocil razvoj nove tehnolo-
gije, ki je spremenila ustaljeni in celostno oblikovani srednjeveski nacin

j J. Rawls, Theory of Justice, Oxford 1999, 266.
) http://www.pbs.org/wgbh/pages/frontline/shows/binladen2001
Prim. M. Sonntag, Das verborgene des Herzens, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1999,
61 sl.
?UPrim. Descartes, Meditacije, Ljubljana 1973, 42 sl.; Kant, Kritika cistega uma, B XV1L.
Pascal, Misli, st. 1.
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Zivljenja. Novo je okrepljeno sistemsko urejanje Zivljenja posameznika
in druzbe, v katerem postaja posameznik predmet instrumentalnega
uma. Odvisnost od narave se zmanj$a, poveca pa se ¢lovekova giblji-
vost v svetu in sistemska odvisnost in urejenost Zivljenja;'! povzrocijo
jo tehni¢ne pridobitve: tisk, posta, Zeleznica, avtomobil, telefon, radio
in film. Se bolj sistemsko urejenost zivljenja stopnjujejo letala, televi-
zija, videotehnika in elektronsko medmrezje.'? Vse to povzroci izjem-
ne kulturno-politicne ucinke. Gre za krepitev nacionalnih drzav in im-
perijev, za vedno vecje socialno razslojevanje druzbe in za delovanje
sistema na podlagi prevlade tehni¢nega oz. instrumentalnega uma nad
srcem. Tako propade ideja romantike nasproti ponovnemu vracanju
razsvetljenstva, na kar opozarja npr. Herbert Marcuse.!* Moderna
uveljavlja absolutno in do potankosti urejeno in sistemizirano znanje.
Njen ideal je moderni kiberneti¢ni stroj, ki hkrati regulira sam sebe
(¢loveka) in celotno resni¢nost. »Nasa civilizacija si privzema struktu-
ro in znacilnosti stroja ..ta stroj pa ne prenese ni¢ manjse vladavine
kot totalno svetovno.«'* »Ce pa je v sredis¢u modernisticnega razu-
mevanja osebe metaforika stroja, naj bi bila torej znacilnost zrelega
¢loveka predvsem avtonomna zanesljivost. Dobro konstruiran stroj
kljubuje omejitvam oziroma zastojem in napakam in deluje zanesljivo.
Na enak nacin bo zrel ¢lovek deloval ‘avtomatsko’, solidno, zaupanja
vredno in stalno, ¢e ga bo tako vzgajala druzina in druzba.« ' Moderni
¢lovek si je torej s pomocjo znanosti in tehnike ustvaril svoj kibernetic¢-
ni sistem, ta pa je ¢loveka samega potegnil vase in mu zadal nalogo, da
tudi on sam funkcionira kot stroj, ki se giblje vedno hitreje, tako da
¢lovek ne more vec¢ obvladovati gibanja. Z uveljavljanjem in razvojem
visokega standarda (highlife) prek pridobitev visoke tehnike (High-
Tech-Phase): avioni, televizija, medijsko-elektoronska tehnika, je ta
stroj zacel delovati pospeseno in dosega absolutno hitrost. Moderno
tehni¢no znanje obvladuje naso resni¢nost in z vrtoglavo hitrostjo zene
modernega ¢loveka in druzbo v boj vsakega z vsakim in s teznjo po
¢imbolj popolni unifikaciji tega procesa, ki si je tako politi¢no prisvojil
nadoblast nad ¢lovekom.!®

Pr1m A. Giddens, Modernity and Self-Identity, Cambridge 1999.

* Prim. K. Gergen, Das Ubersdtigte Selbst, Heidelberg 1996, 96-110.

" Prim. H. Marcuse, The Reason and Revolution, nav. Komar, Red in misterij, Ljubljana
12002 64.

P Valéry, The Outlook of Intelligence, navaja K. Gergen, n. d., 74 sl.

o “K. Gergen, prav tam, 87.

Prim. P. Virilio, Vitesse et politique, Essay sur Dromologie, Paris 1977; nemski prevod:
Berlin 1980, 145-190.
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Eric Voegelin se je sprico tega razvoja moderne druzbe spraseval,
»kaj torej pomeni biti human? Kak$no mesto $§e ima posamezni ¢lovek
v totalni resni¢nosti?«!” Novoveski subjekt se je predal postopkovne-
mu procesu in posledica je »odtujitev duha. Na mesto bozanskega te-
melja biti vstane na dan ¢lovek kot temelj samega sebe. Narcisti¢na
zaprtost ima §tevilne posledice za govorico in misljenje, ki je danes v
socialno prevladujoci resni¢nosti Nemcije tako razvidna, da komaj Se
obstaja zavest o njeni prisotnosti«, prav dalje E. Voegelin.!”® Namesto
Boga operira moderni svet »z obglavljeno metafiziko«,"” ki je metafi-
zika tehni¢nega proceduralnega uma, ki se je barbariziral: »in razpra-
va je nemogoca v intelektualno in spiritualno balkanizirani druzbi«. 2

Ta barbarizacija seveda ni posledica »balkanskih spletk«, pac pa
razvoja moderne druzbe, ki je z znanstveno-tehni¢nimi sredstvi zgradi-
la moderni arzenal orozja, s katerim utrjuje in vzdrzuje funkcionalnost
moderne drzave?'. Obvladovanje teritorija ne dopuséa dialoga, teh-
nika in z njo orozje vladata svetu in ¢loveku. Balkan je bil samo eden
izmed eksponentov teh procesov, drugi zZalostni primeri so tudi Pale-
stina, dezele Afrike in Azije in nenazadnje Afganistan in Irak. Skof
Franjo Komarica iz Banja Luke je v sre¢anjih s politiki v ¢asu vojne v
BiH izkusil to bridko resni¢nost, ko je dobil od ve¢ vplivnih svetovnih
politikov potrditev za tako logiko. Clovek moderne hoc¢e obvladati
resni¢nost z silo znanosti, tehnike in orozja. Neoliberalizem je to tez-
njo spet okrepil ob razpadu komunisti¢nih sistemov, ko je ostal edina
globalizacijska velesila. Konkretno se njena moc¢ kaze v globalizaciji
kot svetovno gospodarsko-finanénem procesu. Vodilno vlogo v tem
procesu igrajo ZDA, ki skuSajo poenotiti svet z vojno zoper terorizem.
Njihova moc¢ je fizi¢na prisila, ki temelji na orozju. Da pa ta globaliza-
cija terja popravke, potrjujejo moc¢ni antiglobalizacijki tokovi, ki opo-
zarjajo velesile, da je treba silo orozja zamenjati z moc¢jo dialoga, ki
ostaja kljub zahtevnosti odnosov v sodobnem svetu edina resni¢na al-
ternativa za razreSevanje teh tezav; toliko bolj, ker je dialog temelj kr-
S¢anske vere, ki je dala pobudo za ta razvoj.

Evangelicansko kr$¢anstvo (posebno kalvinizem) je dalo namrec
zagon tudi industrijsko-tehni¢nemu razvoju, saj je marljivost (industria)
imela teoloSke temelje. Zgodnji kapitalizem je $e lahko religiozno ka-
nalizairal razvoj moderne. Adam Smith je zato zahteval, da se morajo

i; MacAllister, . d., 75.
o Voegelin, E., Public Essays 1966-1985, Vol. 12, 21; navaja MacAllister, n. d., 171.
. MacAllister n. d., 175.
Ny Prav tam.
Prim. Virilio, P., Die Sehemaschine (izvirni naslov: La Machine de Vision, Paris1988),
Berlin 1989, 155.
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kapitalisti bati Boga in si ne smejo nenasitno prilasc¢ati dobrin le zase,
pac pa jih proizvajati v socutju (moral sentiment) z drugimi. > Za njim
je Max Weber poudaril, da je duh krs¢anstva gradil kapitalisticno
druzbo, a obenem ugotovil, da se ta druzba diferencira in se podsiste-
mi osamosvajajo, tako pa se izgublja tudi univerzalni religiozni ¢ut v
druzbi?® Bog ni ve¢ utemeljitelj svetovnega reda in sistem moderne
zacenja pocasi a vztrajno delovati brez njega. Druzbi ne vlada vec kr-
$¢anstvo, pac¢ pa nekaj drugega, kar je ugotavljal Ze Nietzsche: »Volja
do moci je nadomestila resnico in bogove«. *

Nietzschejev naravni ¢lovek pa je Machiavellijev ¢lovek, ¢lovek
moci, s katero obvladuje Zivljenje moderne, ki je zasla v krizo vrednot
in se mora danes pogajati o tem, kaj je socialni kapital, ki naj povezuje
posameznike oz. skupine v drzavi in svetovni druzbi.

Pri¢a smo dogmaticenemu ateizmu, na katerem temelje moderne
znanosti in ki izriva religiozno vero, ki je napravila in omogocila libe-
ralno demokracijo in ji dala zivljenje. To je toliko bolj akuten problem
danes ne le Zdruzenih drzav, ki se sklicujejo na »in God we trust« pac
pa tudi evropskih in drugih (liberalnih) demokracij, kjer vedno bolj
prevladuje procesualna politika moci. Ta pa je dolo¢ena s globalnim
kapitalisticnim in trZzno naravnanim gospodarstvom, ki izrinja Sibke.
Vse to poteka organizirano prek simboli¢ne postavitve sveta, ki jo
krojijo mediji, pri katerih je odlocilen vpliv na mase in vazno vlogo
igra predzavedno in podzavestno, kot pravita Cassirer in Rickert.”

Clovek kot simbolno bitje je namre¢ stalno pogojen s kulturnimi
vzorci, ki jih z osebnim razvojem sprejema tudi vsak posameznik. Me-
dtem ko je v starem in srednjem veku $e vladala kulturna konsistent-
nost, si je novi vek s poudarjanjem subjektivnosti vnesel kulturno raz-
nolikost, ki je pogojena s subjektivnimi izhodis¢i. To je zacetek moder-
ne dobe, dobe konca metafizike in dobe uveljavljanja subjekta kot
eksistencialnega nosilca sveta, ki tako sam vzpostavlja svoj svet -
Descartes: cogito ergo sum - obenem pa ravno zato dozivlja tudi vsa nje-
gova nasprotja.’® Po Pascalu se je zato v vsej ostrini pokazala tako ve-
licina kot tudi beda ¢loveka?, kar po P. Valéryju vodi »v krizo duha«.®
Idejno oz. ideolosko urejanje sveta iz nebes, ki ga prvotno (po Platonu)

* Prim. A. Smith, The Theory of Moral Sentiments (1759) in An Enquiry into the Nature
and Causes the Wealth of Nations (1776).

* Prim. M. Weber, Duh kapitalizma in protestantska etika, , Ljubljana 2002 (prvi¢ 1904/
5) 88 sl.

MacAlhster Ted, n. d., 173.

Pr1m K. Wiegerling, Medlenethzk Stuttgart 1998, 98.

Pr1m G. Vattimo, Glauben-Philosophieren, Stuttgart 1997, 40 sl

Pascal Misli, §t. 397-8.

P Valery, Oevres, zv. 1, Pariz 1757/1960, 989.
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ureja ideja dobrega® in se ji mora podrediti vsaka dusa - tako pri
Grkih in v srednjem veku -, moderna prenese na zemljo ter tako da
zemeljskemu bozanske razseznosti. Zato si moderne ideologije pri-
svajajo pecat svetosti.*® Tako ima tudi ¢lovek-stroj pecat dokonénosti
in popolne prevlade. »Znanost predstavlja mo¢, ¢lovesko moc, toda
znanost ne zna odgovoriti na vprasanje, kako naj ¢lovek to mo¢ upo-
rablja.« 3!

3. Cerkev kot ustanova in moderna

Krsc¢anska Cerkev se je na zacetku novega veka (1517) ponovno
razcepila. Ze razkol na Vzhodu (1053) je povzrocil oblikovanje nacio-
nalnih kr$¢anskih cerkva, ki so sicer ohranile bistvene osnove krs¢an-
skega izrocila, so se pa bolj povezale z nacionalnimi kulturami. Kljub
istosti kr§canskega nauka je pravoslavje sociolosko zaradi nacionalno-
kulturne partikularnosti posameznih drzav dobivalo razlikovalne nacio-
nalne konotacije, ki so formirale vedno bolj trdno simbiozo narodno-
krscanske kulture, kr§canstvo pa tako vpregale v nacionalne teznje
moderne. Ta proces je pocasneje napredoval v pravoslavju, medtem
ko je bila podpora protestantizma nacionalnemu sicer bolj razsvetljen-
sko-kriti¢na, a je kljub temu sooblikovala moderne prostestantske
drzave in njihove nacionalne avtonomije.

Temu modernemu delovanju sistema se je polagoma prilagajala
tudi katoliska Cerkev in se tudi postavila v vrsto tekmecev za moder-
no sistemsko prevlado. Moderni liberalizem je Cerkev porival v nere-
$ljivo dilemo: tekmovati kot sistem, ¢esar ji doslej ni bilo treba, ker je
bila Cerkev sama univerzalni sistem, a obenem oznanjati svetu vero v
skrivnostnega Boga, ki ni od tega sveta. Cerkev ni imela enakopravne-
ga polozaja oziroma primerjalne moznosti, saj je skuSala zdruzevati
nezdruzljivo: moderni sistem in predmoderno sistemsko osnovo. Tudi
Cerkev se je po eni strani nameravala uveljavljati kot moderni for-
malni sistem z vsemi pridobitvami moderne. Zato niso zaman jezuiti
dobili kljuéne vloge pri izpeljavi teh procesov v Cerkvi, posebej s svojo
posebno pokoricino papezu. In prav tako jih niso zaman leta 1773 ukinili
po vsej Evropi razen v Rusiji. Danes sku$a to vlogo imeti Opus Dei.

Na drugi strani pa ima Cerkev v moderni ($e danes) tezavo, kako s
procesualno-tehni¢nimi, torej tudi z oblastno-totalnimi sredstvi konku-
rirati sistemom moderne, kjer vladajo izklju¢no zakonitosti popolne
obvladljivosti, in sicer v sistemsko najbolj popolni obliki. Nista zaman

zz Platon, DrZava, 6. knjiga, 19. pogl.
;1 Prim. P. Biirger, Ursprung des postmodernen Denkens, Weilerswist 2000, 55.
~ MacAllister, n. d., 163.
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tako liberalizem kot popolni moderni nadzorni sistem in $e bolj komu-
nizem kot totalitarni sistem napadala ravno Cerkev. Kako pa naj Ce-
rkev konkurira komunisticnemu ali fasisticnemu ali kakemu drugemu
totalitarno delujocemu sistemu, npr. tudi slovenskemu tranzicijskemu?

Prek neosholastike je Cerkev tudi idejno-filozofsko - torej znanstve-
no - operacionalizirala katoli§ko idejo, da bila konkurené¢na modernim
znanstvenim tokovom. Zato je prenova Cerkve ob koncu 19. stol. nuj-
no dolocila tudi druzbeni angazma katoli¢anov. Se posebej so ga terja-
le aktualne druzbene spremembe, ki jih je sprozila moderna in so dose-
gle vrhunec v delavskem vpraSanju. Cerkev je na to odgovarjala s
papeskimi socialnimi okroznicami, Rerum novarum 1891 Leona XIIL;
Quadragesimo anno1931, Mit brenender Sorge 1937 in Divini Redmp-
toris 1937 Pija XI.; kar je spodbujalo tudi uveljavljanje tako imenova-
ne katoliSke politike, v konkretni podobi kr§¢anskosocialnih oz. demo-
kratskih strank po svetu in pri nas: Slovenska ljudska stranka.

Vzporedno in v konkurenci z moderno voljo do moc¢i za obvlado-
vanje druzbe tudi katoliska Cerkev razvija strategijo celostnega obv-
ladovanja druzbenega prostora z ustreznimi mehanizmi tega obvlado-
vanja, kar pa potegne za seboj problem odprtosti socialnega in duhov-
nega prostora®’.

Podobno kakor pri racionalno-tehnicnem obvladovanje sistemov
moderne, se tudi pri obvladovanju s strani Cerkve zastavlja problem
svobode. Filozofska kritika moderne obvladljivosti se napaja iz poslusno-
sti ideji dobrega (Platon), kr§¢ansko izrocilo pa ponuja poslusnost Bogu
kot edinemu Vodniku, kakor je zapisano v evangeliju: » Vi pa se ne dajte
klicati z imenom ‘rabbi’, zakaj eden je vas Ucenik (namre¢ Kristus, op.
JJ.), vi pa ste bratje.« (Mt 23, 8-12) Ker Cerkvi ne gre za ob-vladovanje
in vladanje, pac pa za pri¢evanje bozje resni¢nosti, naj bi ji bila tuja teh-
ni¢no-racionalna oziroma zgolj socioloska razpolozljivost. Po Svetem
pismu namre¢ $ele Sveti Duh Cerkvi odpira potrebno svobodo in ji omo-
goca preseganje vsakih ujetosti in omejenosti, kajti Kristus je prinesel
pristno svobodo vsemu stvarstvu, prek Kristusa je vse resni¢no osvo-
bojeno (Rom 8, 21). Za Cerkev (in druzbo) pa je to stalna naloga, zato
govori Drugi vatikanski cerkvni zbor o stalnem prenavljanju Cerkve in
posredno seveda tudi druzbe: »ecclesia semper reformanda«. ** Taks$na
reforma pa je pri ljudeh mogoca le na podlagi neprestanega dialoga,
poslusnosti in izmenjave ter usklajevanja stalis¢ in (druzbenih) projek-
tov. Ce Cerkev in druzba tega ne prakticirata, okostenita, stagnirata in
ustvarjata pogoje za eruptivne (revolucionarne) spremembe.

* Prim. M. Hollis, The Philosophy of Social Science. An Introduction, Cambridge 1994,
X/2.
* Prim. Pastoralna konstitucija o Cerkvi v sedanjem svetu Gaudium et Spes, 41.62.91.92.
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Absolutno znanje je vedno konkurenca in boj za prvenstvo, kot je
zapisano tudi na zacetku Svetega pisma o Adamu in Evi: »Nikakor ne
bosta umrla. Ampak Bog ve: Brz ko bosta od njega jedla, se vama
bodo o¢i odprle in bosta kakor Bog, ker bosta spoznala dobro in hudo.«
(1 Mz 3, 4-5).

V predmoderni so bila procesualna sredstva oziroma je bilo
druzbeno obvladovanje splo$no sprejeto in z vero tudi ustrezno modi-
ficirano in zato za ¢loveka ni bilo ali vsaj ni delovalo totalitarno. Dalje
je investiturni boj dolocal pristojnosti med duhovno in svetno sfero, ki
so v zacetku novega veka Se veljale, potem pa je z meS¢ansko in dru-
gimi revolucijami ta pristojnost popolnoma zvodenela. Cerkev je lahko
le Se branila pristojnost vere, vendar se je zacel vedno bolj ostro posta-
vljati problem razmejitve med svetnim in duhovnim. Ker je ¢lovek sim-
boli¢no in zato celovito bitje, taka locitev pristojnosti seveda sploh ni
mogoca. Gre le za raznolikost simbolike, ki jo utele$ajo v razlicnih
kulturah utemeljeni nosilci te simbolike. Tukaj gre za spopad razno-
likih novoveskih simbolik. Ker so bile te sistemsko zelo mo¢ne, med
seboj tekmovalne in vedno bolj totalitarno zaostrene, je nastajala med
njimi vedno hujs$a napetost.

Za vlogo Cerkve v teh razvojnih procesih moderne sta znacilni pre-
dvsem dve drzi: krepitev sistema, da bi Cerkev lahko »parirala« mo-
dernim sistemom in obrambna drza do sveta moderne.

Ta proces je zelo zapleten in ima svoje diferencirane nianse, kar je
zelo znacilno npr. za vlogo Pija IX. (1846-1878), ki je bil na zacetku
zelo odprt moderni, zaradi revolucije 1848 in uporov v papeski drzavi
pa je postal odlo¢en nasprotnik modernih tokov,* kar potrjujeta po-
sebno Sylabus (1864)* in drza na Prvem vatikanskem cerkvenem zbo-
ru (1869/70). Njegov naslednik Leon XIII. je bolj sprejemal nekatere
zahteve modernega sveta, posebej zahteve po delavskih pravicah,
ceprav je Cerkev rabila dolgo, da je sprejela nekatera nac¢ela moderne,
npr. upostevanje vseh ¢lovekovih pravic, ¢eprav je pojmovanje demo-
kracije, svobode itd. prislo v druzbo prek krs¢anstva in Cerkve.*

Prav tako je Cerkev v novem veku po vzoru drugih sistemov uvel-
javljala vedno bolj rigorozen sistem, da bi lahko kljubovala sistemom
moderne, kar izraza tudi proglasitev dogme o papeZevi nezmotljivosti
na Prvem vatikanskem cerkvenem zboru.*” To teznjo odseva tudi do-

: Prim. F. M. Dolinar, Slomsek in njegova doba, v: Slomskov simpozij, Celje 1983, 8.

6 Prim. DS 2901 sl.

"~ Prim. okroznice Aeterni Patris (1879), Immortale Dei (1885), Libertas praestantissi-
mum (1888), Rerum novarum (1891). Prim. tudi W. Dreier, Sozialethik, Diisseldorf
}7983, 41 sl

~ Prim. DS 3074.
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locitev praznika Kristusa Kralja vesoljstva. Ne glede na teolosko legi-
timne utemeljitve praznika to predstavlja v sociolo§kem sistemu mo-
derne problem. Ali Cerkev v moderni $Se velja kot alternativni sistem,
ki naj bi po besedah sociologa U. Becka nudila druzbi eti¢ne alternati-
ve?3s

4. Eti¢no-religiozne dileme moderne druzbe in Cerkev

Eti¢ni in moralni teoretiki se strinjajo, da so v vsaki druzbi doloceni
osnovni temelji, kakor pravi Francis Fukuyama,® ki zagotavljajo delo-
vanje posameznikov in druzbe. Tezava je le, da druzba moderne takih
univerzalnih norm praviloma ne priznava, ker jih pogojuje z idejnimi,
nacionalnimi in verskimi razlikami. Ta proces diferenciacije se je na
Slovenskem zacel z Mahnicem. Problem loc¢itve Cerkve in drzave je
eden teh znacilnih primerov razmerja Cerkve do moderne. Ale§ USe-
ni¢nik je prek Mahniceve knjige Vec luci, ki je iz8la leta 1912 kot pona-
tis Mahnicevih razprav iz Rimskega katolika, povzel program uvelja-
vljanja katoliskih nacel v slovenski druzbi, da bi dal smer »vsemu nase-
mu intelektualnemu, politicnemu in umetniskemu razvoju«, skratka
krscanski kulturi slovenskega ljudstva. Gre za celovit, vseobseZen in
tudi politi¢éno podprt program, ki naj bi bil zavezujoc¢ za vso (takrat $e
pretezno katolisko) druzbo, ¢eprav je ze Mahni¢ poudaril, da v delu
za narod lahko katoli¢ani sodelujejo tudi z l[judmi drugaénih nazorov.*
Po Alesu Usenic¢niku gre tukaj za presojo druzbeno-politi¢nih tokov in
za »filozofijo krscanske kulture«*.

Vecina mislecev je prepricanih - to so slutili katoliski duhovi pri nas
na zacetku 20. stol in so se obrambno postavili zoper nove tokove -,
da je razsvetljenstvo izpraznilo cerkve in sekulariziralo svet. Res pa je
tudi, da tudi sekularizirani svet stoji v glavnem na kr$¢anskih (eti¢nih)
temeljih, ki $e zdaj dolocajo druzbeno ravnanje. To so poudarjali pri-
sta$i alternativnih katoliskih in v liberalno-katoliskih gibanjih koncem
19. stol. in v prvi polovici 20 stol. pri nas (A. Gregor¢i¢, J. Ev. Krek in
drugi). Janez Ev. Krek je npr. s somisljenki v Mani¢evem casu zastavil
krsc¢anske druzbeno politicne alternative, posebej za delovanje med
druzbeno-politicno prikrajSanimi. Po njegovem naj katoli¢ani vero

* Prim. U. Beck, n. d., 279: To potrjujejo tudi razprave o vlogi Cerkve v druzbi na
Ceskem, Madzarskem in celo na Poljskem, kar so zaznali tudi v Vatikanu in kar je bilo
gudl predmet zadnjega obiska papeza Janeza Pavla II. na Poljskem leta 2002.

Prim. F. Fukuyama, Der grofie Aufbruch, Wien 2000, 32.

A.Mahni¢, Ve¢ luci, 1z rimskega katolika zbrani spisi, ur. dr. Ale§ Useni¢nik, Ljublja-
na 1912, 117.

A Usenicnik, Ve¢ Luci, v: Cas 6 (1912), 150-1.
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uveljavljajo s prakti¢nimi alternativami, kar je predlagal v Franciji tudi
J. Maritain.*?

Nemski moralni teoretik Detlef Horster pa je skupaj »z ve¢ genera-
cij religiologov in teologov preprican, da je kr§¢anska religija v vsakem
primeru jedro nase razsvetljene kulture.«*® Vecina katolicanov na
zacetku 19 stol. je bila Se prepricanih, da je za uveljavljanje kr$¢anstva
treba utrditi ustaljene kr$¢anske okvire in se upreti vsemu, kar prinasa
moderna, da bi se mogli zadovoljivo upreti konfliktom, ki jih je prine-
sla, kakor pravi H. G. Gadamer: »Kar se je v teh prvih stoletjih nove-
ga veka dogajalo, je predstavljalo napeto razpravljanje med tradicijo
in napredkom, iz katerega je zrasla moderna Evropa. Sele s filozofijo
Huma in Kanta se je razruSila metafizika tradicionalne zvrsti, nadome-
stila pa jo je skepti¢na oz. kriti¢na filozofija, ki je obetala utemeljitev
sodobnemu znanstvenemu napredku.«* Pri nas so Ale§ Usenic¢nik in
ostali neosholastiki s poudarkom neosholasticnega kulturnega principa
skusSali reSevati problem integralno katolisko.

Kljub temu pa so moderni konflikti povzro¢ili prelom in z njim upa-
danje ucinkovitosti religije v moralnih druzbenih drzah. Francis Fuku-
yama je na podlagi raziskav preprican, da danes moc religije pri mo-
ralnem ravnanju stalno upada in to celo v tradicionalno religiozno
mo¢nih druzbah.* Ta problem je $e bolj akuten v tranzicijskih drza-
vah, torej so kritike slovenskih katoliskih neosholastikov do marksizma
in drugih modernih tokov razumljive, saj sta liberalizem in marksizem
organizirano razkrajala ustaljene druzbene vrednote.* Kljub temu pa
se je proces razkroja celostne kr§¢anske druzbe zacel ravno z locitvijo
duhov, ki je de facto pokazala, da vsi Slovenci ne priznavajo vec¢ skup-
nih katoliSkih idejnih, eti¢nih in verskih osnov. Po Becku pa gre danes
ta proces v smer marginalizacije Cerkve.*” Ali so se torej slovenski
neosholastiki z vso takratno Cerkvijo upraviceno upiral temu toku, ki
je nezadrzno preplavljal Slovenijo in Evropo?

5. Kr$c¢anski in moderni duh

Vse dosedanje razpravljanje se steka v osnovno dilemo, ki spremlja
krs¢anske mislece moderne dobe* in sploh celotno kr§¢ansko kulturo

- Prim. J. Maritain, Clovek in drzava, Ljubljana 2002, 207.

“ N. Horster, n. d., 466.

i H. G. Gadamer, Philosophisches Lesebuch, zv. 2, Frankfurt 1967, 10.

; Prim. Fukuyama, Der grofie Aufbruch, 66 sl.

- Prim. Primoz Lo¢nik (=A. Useni¢nik) Komunizem in njegov pravi obraz, Ljubljana 1943.
Prim. U. Beck, n. d., 279.
Prim. J. Maritain, De la philosophie chretiénne, v: Oevres, zv. 5, 231 sl.
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v odnosu do moderne. Po prepricanju Tomaza Akvinskega in Se bolj
njegovih naslednikov in seveda po nauku katoliske Cerkve si vera in
um ne nasprotujeta, ampak se dopolnjujeta in filozofija zato lahko sluzi
utrditvi vere.* Sholasti¢na miselna enotnost sveta $e ni poznala dilem,
s katerimi se morajo ukvarjati kr§¢anski misleci moderne pod vplivom
razvoja, ki ga je sprozilo razsvetljenstvo in ga Ernst Cassirer imenuje
sekularizacija.”® Pojem ima $ir§i okvir in predstavlja prelom, o kate-
rem govorita tudi J. Maritain in F. Fukuyama: Misleci moderne ne pri-
znavajo ve¢ Boga kot povezovalca vsega, zato jim tudi svet razpada in
morajo na novo iskati enotnost vsega. Useni¢nik to ugotavlja v svoji
metafiziki, ko pod naslovom modernizem ugotavlja: »Modernizem je
posebna oblika filozofije custev.. Absolutne resnice za ¢loveka ni.
Tako je modernizem negativno agnosticizem, pozitivho pa imanenti-
zem, evolucionizem, relativizem.«’!

Useniénik podobno kakor celotna Cerkev tezko sprejema dialog s
temi modernimi tokovi. To je klju¢ni problem Cerkve tudi po Drugem
vatikanskem cerkvenem zboru. Ce so katoli¢ani na prelomu iz devet-
najstega v dvajseto stoletje $e lahko nudili mo¢no in vplivno druzbeno
politicno alternativo, je ta spri¢o zunanjih dejavnikov: prva svetovna
vojna, Jugoslavija s pravoslavjem in posebno druga svetovna vojna in
revolucija ter dejavnikov znotraj katolis§kih vrst postajalo vedno tezje.
Kako se odziva katoliSka Cerkev na te procese moderne? Ali res
ohranja omnivizijo Boga judovsko-kr§¢anskega izrocila, v kateri se je
zdelo, da se ponuja moznost, da bi odkrili temeljno strukturo biti v njeni
totaliteti, kakor meni Habermas.”> Ali torej Cerkev kakor sistemi mo-
derne zasleduje vseobsezno znanje in obvladovanje? In kako naj ravna
Cerkev ob vedno vecji agresivnosti modernih sistemov, ki ho¢ejo odv-
zeti Cerkvi del te njene »omnivizije« ter jo izriniti na druzbeni rob.

Tako je v dvajsetih letih 20. stoletja mladinsko oziroma krizarsko
gibanje (R. Guardini) zahtevalo duhovno prenovo kr§¢anstva kot po-
dlago za resni¢no prenovo druZzbe.

Zato je prihajalo do vedno vecjega nesoglasja med Cerkvijo, ki je
sebe razumela kot »popolna druzba« (societas perfecta) in moderno, ki jo
razodevajo posebno krizna obdobja Cerkve v zadnjih dvesto letih do
danes. Svoj izvor ima ta proces Ze v srednjeveski sholastiki, ki je teolo-

* Prim. Leon XIIL Aeterni Patris (1879); DS, st. 3135-3140.

;1 Prim., E. Cassirer, Filozofija razsvetljenstva, Ljubljana 1998, 149.

~ A. USeni¢nik, Izbrani spisi, zv. 7, 306: Agnosticizem je nauk, ki zanika moznost
spoznanja. Imanentizem u¢i, da je vse samo imanentno - zgolj tuzemeljsko in ni
presezne resni¢nosti. Evolucionizem pravi, da se vse, tudi spoznanje, spreminja. Rela-
gzivizem pa uci, da je vse spoznanje omejeno, relativno.

" J. Habermas, Zeit der Ubergdnge, Frankfurt 2001, 173-195.
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gijo dvignila na raven znanosti (in statum scientiae), in je s tem teologija
dala tudi temelje moderni lai¢ni znanstveno-tehni¢ni podobi sveta, sama
pa postala njim konkurenca. Z znanostjo je tudi teologija uveljavljala
univerzalno moc¢ racionalnega obvladovanja resni¢nosti in podlegala
slepilnemu bliscu te samoorganizacije. Pod vplivom najvidnejSega poz-
nosholasti¢enga misleca Franc¢iska Suareza in drugih naslednikov to-
mizma se je iz tomaZzevske stvariteljske misli, zavezane Bozjemu stvari-
teljskemu delu (potentia oboedientialis creationis), oblikoval neotomistic-
ni univerzalni sistem, funkcionalno soroden obvladovalnim sistemom
moderne. V okviru cerkvene institucije je ta sistem skusal »razviti temelj-
no strukturo biti v svoji totaliteti«, kot pravi Habermas, vendar ni spre-
jemal moderne subjektivnosti, eprav jo je ustvarjalo ravno kr§¢anstvo.
V procesih moderne in novoveske diferenciacije se torej odraza
tezava tako organiziranega kr§canstva v razlicnih cerkvah. Posebno
hudo je to doletelo katolisko (univerzalno) Cerkev, ki je organiza-
cijsko do novega veka obvladovala svet, ga z misijonarjenjem $irila po
celem svetu, z uveljavljanjem novoveske subjektivnosti pa se je Cerkvi
ta univerzalni svet zacel podirati. Razli¢nost ideje oziroma ideologije,
ki so jih uveljavljale liberalno-nacionalne drzave (Francija, Italija,
Nemc¢ija, Avstrija), so prinasale vedno vec¢je konflikte s krs¢anstvom.
To velja celo za avstro-ogrsko monarhijo, ki se je razglasala za kato-
lisko dezelo, a se je oddaljevala od kr$¢anskih vrednot, ¢eprav je njen
cesar nosil naslov apostolski vladar in je nastavljal katoliske Skofe.
Kljub temu so poslanci v dunajskem parlamentu, leta 1907 celo Slove-
nec Janez Evangelist Krek, zagovarjali locitev Cerkve od drzave.”
Cerkev ni sprejela subjektivnih izhodis¢ Hermesa, Giintherja, ali
Baaderja in jih je oznacila za semiracionalizem. ** Ti misleci so po eni
strani gradili na subjektovi odprtosti v veri, niso pa zagovarjali popol-
nega racionalizma. Cerkev pa jih je obsodila ravno zaradi uveljavljan-
ja moderne subjektivne (semi)racionalne utemljitve teologije.
Neosholasti¢ni sistem pa je skusal utrditi funkcionalnost vere in
Cerkve, ki so jo z osnovnim oroZjem in subjektivnostjo ogrozali moder-
ni tokovi, predvsem liberalizem v svojih razlicicah. Cerkev se je posta-
vila nasproti temu z (novo) neosholasti¢no totaliteto in si tako skusala
zagotoviti brezprizivni in celostni teoloski pogled na svet (omnivisio),
ki naj bi na teoloskih osnovah a priori omogocal konkurenc¢nost siste-
mom moderne. Tako pa je namesto potentia oboedientialis > in svobode

¥ J.E. Krek, Razprava o svobodi znanosti in prepricanja, govor v parlamentu na
Dunaju 4. 12. 1907, v: I. Gantar-Godina, Masaryk in masarykovstvo pri Slovencih, Ljubl-
igna 1987, 146-148.

‘“ Prim. DS, 2914.29109.

" Tomaz Akvinski, S. Th. 111, q. 11 a.1c; De veritate q.29 a. 3.
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verujocega subjekta neosholastika postala past svoje absolutne posta-
vitve objektivnega znanja in obvladovanja sveta z njim. Sistemi moder-
ne (znanost: Galilei; politika: Machiavelli, Hobbes; druzba: Marx) so
Cerkvi jemali legitimnost, ki pa je temeljila na postavkabh, ki niso lastne
Cerkvi. Na Drugem vatikanskem cerkvenem zboru je Cerkev priznala
»avtonomijo zemeljskih stvarnosti«,*® ki je relativna (v veri) glede na
Boga,”” a avtonomna glede na svet.

Cerkev je torej na podlagi svoje ustaljene druzbene razvejanosti in
pogojenosti skusala konkurirati z »neosholasticno omnivisio« sistem-
sko-funkcionalno bolj mobilnim in tehni¢no-racionalno izdelanim in
organiziranim sistemom moderne, da bi si zagotavljala svojo mobilnost
v svetu moderne. Seveda pa organizacijska forma ni mogla posredova-
ti ustreznih novih vsebin. Razen tega se je okroznica Aeterni Patris 4.
8. 1879 Leona XIII. sklicevala na Tomaza Akvinskega, ki je po okroz-
nici postavil najbolj$e temelje teologije in mu je zato »dano najodlic-
nejse (prednostno) mesto Cerkvi«.*® Vendar pa je neosholastika zane-
marila TomaZzevo vzdrZzevanje napetosti med vero in racionalnim si-
stemom, ki ga jasno opisuje dogodek z dne 6. 12. 1273, po katerem je
Tomaz relativiral tudi svojo teolosko shemo. V tako imenovanem ra-
zodetju Tomaz namre¢ pravi: »Vse, kar sem napisal, je slama v prime-
rjavi s tem, kar sem videl in kar mi je bilo razodeto.«*

Cerkev se je torej organizacijsko kot predmoderni sistem organizi-
rala v moderni s hierarhi¢no simboliko,” njena moc je sicer v izposta-
vljanju odvisnosti zemeljske resni¢nosti od Boga, za kar pa je pristojna
le vera, ne pa razum, le z vero pa Cerkev lahko konkurira modernim
sistemom. To potrjujejo tudi stalis¢a Janeza XXIII. in dokumenti Dru-
gega vatikanskega cerkvenega zbora ter celo staliS¢a papeza Janeza
Pavla II. do dialoga in nenasilja v svetu. Na ta nacin lahko Cerkev
deluyje tudi v moderni; ko izhaja iz temeljev vere, deluje tudi v smislu
zahtev postmoderne.

6. Evangelij in postmoderna
J. Vattimo, ki povzema kritiko gospodovalnega misljenja moderne, kot

so jo uveljavljali F. Nietzsche, E. Husserl in M. Heidegger, po Pieru Aldu
Rovattiju, zagovarja tako imenovano ‘Sibko misljenje’ (weak thinking).®

* Prim. GS, 36.
57
« Prav tam.
;g DS, 3139.3140.
;’0 Prim. J.-P. Torell, Magister Thomas, Freiburg 1995, 302.
o P. Virrilo, n. d., 62.
G. Vattimo, n. d., 27 sl.
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Ne glede na terminsko problemati¢nost in kritike ‘Sibkega misljenja’,
se lahko strinjamo z Vattimom, da je problem gospodovalnega znanja
moderne v njegovem zatiranju integritete subjekta, ¢eprav je ravno
moderna sprozila njegovo avtonomnost. Moderni sistemi tezijo k ope-
racionalnosti in totalnemu obvladovanju resni¢nosti in ta proces, kakor
pravi P.Virillo, tece vedno bolj hitro,*> po besedah Jeana Baudrillarda®
pa tudi vedno bolj nerealno, tako da ga ¢lovek s svojim umom ne more
vec obvladovati. Clovek sam, ki je sistem ustvaril, je postal plen siste-
ma, ki ga danes dolocajo liberalno gospodarstvo s potro$nistvom in
mediji. (Sicer bi bilo zanimivo preucevati tudi razmerje med vlogo kr-
S¢anskih Cerkva pri vzpostavljanju in vzdrZzevanju komunisti¢nih siste-
mov, ki so se najbolj razsirili v druzbah z tradicijo pokorscine, ki je utr-
jevala gospodovalne vzorce v druzbi (Rusija, Kitajska in tudi katoliske
dezele Poljska, Slovenija, Spanija). Zanimivo je namre¢, da se marksi-
zem ni uveljavil v skladu s pricakovanji in napovedmi svojih teoretikov v
druzbah z izrazito novovesko (protestantsko) avtonomisti¢no tradicijo.)

Za uveljavljanje ‘Sibkega misljenja’ je po Vattimu odgovorna pre-
dvsem filozofija, pa tudi kr§canstvo, ker je sooblikovalo moderno.

Vattimo ‘Sibko misljenje’ opredeljuje nasproti totalnemu misljenju
kot misljenje, ki vkljucuje ne le zgodovino biti, ampak tudi zgodovino
njenih slabosti in nihilizma. Le tako se po Vattimu v smislu Heideggra
lahko izognemo totalno gospodujo¢emu misljenju in totalnemu nihiliz-
mu. ‘Sibko misljenje’ je misljenje ¢loveka, osebe: njene sposobnosti
gospodovati svojemu polozaju, a obenem upostevati svojo odvisnost,
pasti in stranpoti in tako upostevati clovekovo omejenost in ¢asnost
(Heidegger). V tem se po Vattimu srecujeta oziroma dopolnjujeta filo-
zofija in kr$¢anska vera, zato je sprejemanje takega misljenja obveza
vseh ustanov: drzavnih in civilnih, tudi Cerkve. Tako misljenje zahte-
vajo tudi postmoderni misleci, ki izrazajo dvom nad velikimi zgodbami
(sistemi in sistemskim misljenjem) in zahtevajo »male zgodbex, ki jih
lahko pripoveduje le mali ¢lovek.** Zahteve postmodernih mislecev se
pokrivajo z Jezusovim oznanilom, ko je postavljal v ospredje ¢loveka in
vsebujejo: prvi¢, spoStovanje celostne podobe oziroma avtonomije ¢lo-
veka kot osebe; drugic¢, subsidiarnost druzbe; tretji¢, uposStevanje tran-
scendence osebe; Cetrtic, solidarnost oseb in peti¢, dialog.

Ad 1. Kant zahteva v spisu Odgovor na vprasanje: Kaj je razsvet-
ljenstvo: »Sapere aude!« »Imej pogum posluzevati se svojega uma!«®

* Prim. P. Virillo, n. ., 40.
o J. Baudrillard, Die fatalen Strategien, Miinchen 1991, 10.105.
J. F. Lyotard, Das postmoderne Wissen. Ein Bericht, Graz/Wien, 1986, 13.175 (sloven-
E;ki prevod: Postmoderno stanje, Ljubljana 2002).
" 1. Kant, Beantwortung der Frage: Was ist die Aufklirung, Werke, zv. 11, 53 (B481).
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Tudi danes je treba vzgajati ljudi v zrele, samostojne in odgovorne
osebe, Se posebej v veri. To pomeni upostevati avtonomijo ¢loveka kot
osebe. Krscanski druzbeni nauk temelji na ¢loveku kot osebi po podobi
Jezusa Kristusa, kar je zapisano Ze v dokumentih II. vatikanskega ce-
rkvenega zbora® in okroznicah zadnjih papezev.”’ Sprico vsesplosne
manipulacije, medijskega in drugega zasuznjenja ¢loveka je danes to-
liko bolj pomembno, da je ¢lovek lahko povsod zavestno navzoc, kot
pravi Leonardo Boff, potrebujemo avtonomne ljudi, ki ne podlegajo
mnenju, predsodkom ali zgolj zunanjim ukazom. Zato je treba tudi zno-
traj Cerkve vzgajati avtonomne, odrasle, samostojne osebnosti, kristja-
ne, ki bodo lahko kvas sveta in bodo sposobni kljubovati pastem in iz-
zivom sodobnega sveta. Preroska drza lahko temelji le na taki odrasli
in samostojni osebi. Karl Jaspers je ze sredi 20. stoletja opozoril, da je
v sodobni tehnizaciji nujno treba vrniti obraz ¢loveku, kar je podlaga
za uspesno prihodnost ¢loveske druzbe.®

Ad 2. Nacelo subsidiarnosti temelji na kr§¢anskem druzbenem
redu®, ki je postal temelj demokrati¢nega reda na svetu. To nacelo
uposteva neposredno pristojnost osebe in oseb, kajti same bodo najbolj
ocenile polozaj in ukrepale. Druzba, ki je utemeljena od spodaj si zago-
tavlja uspesen razvoj. Moderna je zasla v slepo ulico ravno zaradi to-
talnih sistemov, urejevanih od zgoraj. Tako liberalizem kot neolibera-
lizem, ki sta sicer izhajala iz avtonomije osebe, sta zanemarila to nace-
lo, kar je problem sodobne demokracije. Lokalna oziroma regionalna
ter strokovna samouprava je podlaga uspesne druzbe. Kot pravi Ulrich
Beck, je treba danes globalno delovati iz kraja (globalisation is gloca-
lisation).™ Lokalno ima torej odlocilen in osrednji pomen. Le subsidiar-
na druzba je demokrati¢na druzba, ki uveljavlja partikularno pravic-
nost (Michael Walzer). Globalizacija prek medijev napravlja svet eno
samo vas, treba pa je pustiti, da se bo lahko ta vas (od spodaj) samou-
rejevala. Cerkev je sprejela sodalitetno nacelo, vendar se danes v njej
pojavljajo tezave zaradi omenjenega razvoja cerkvene strukture po
vzoru moderne. Perspektiva in bodo¢nost Cerkve je v njeni lokalni avto-
nomnosti, ki bo »niZje« zavezala, da v veri sami resujejo svoje zadeve.

Ad 3. Moderna je ustvarila enoumno podobo ¢loveka kot osebe. Z
znanostjo, tehniko in medijsko obdelavo Zivljenja je ¢lovekova podoba
izpostavljena robotizaciji, perfektizaciji in absolutizaciji. Sluzbe zahte-

* Prim. G, 12.22.

Prim. Janez Pavel 11, Redemptor hominis (1979) in Centesimus annus (1991).

K. Jaspers, Uber die Bedingungen und Mdoglichkeiten des neuen Humanismus,
Miinchen 1905.
" Pij XI, okroznica Quadragesimo anno, 86-88.

Prim. U. Beck, n. d., 238.
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vajo vedno bolj popolnega cloveka, ki stoodstotno funkcionira. Ker
¢lovek ne more uresnicevati tega ideala, narasca Stevilo depresivnih
ljudi, ponekod ze kar 45 % prebivalstva. Raziskave tudi kazejo, da
stalne kadrovske menjave zaradi nedoseganja norm povzroc¢ajo nove
tezave, ker se morajo partnerji stalno na novo prilagajati drug druge-
mu. Clovek je kot oseba nedolo¢ljivo, presezno bitje ali kricansko: lju-
dje smo Bogu odprta bitja. Nih¢e nas ne more in ne sme popolnoma
prisvojiti. Integriteta ¢lovekove osebe je torej zagotovljena v Bogu.
Utemeljenost osebe v Bogu pa je zagotovilo njene avtonomnosti, da
lahko premaguje svoje omejenosti, se ustavlja zlu ter je pripravljena
zaradi omejenosti potrpeti tudi s so¢lovekom. Politik, druzbeni delavec,
duhovnik bo lahko deloval neodvisno in pravi¢no, ¢e bo imel globlje
motive (v veri). V Cerkvi je utemeljenost osebe v Bogu osnovni pogoj
in gonilna sila, je njena specificnost delovanja v svetu. Vse ima svoje
merilo, svojo organiziranost in ves svoj smisel samo v veri. To je
odli¢en (eminenten) posel, ki ga v svetu opravljajo kristjani in cerkve-
na skupnost. Tudi poslovanje drzavnih in ustanov civilne druzbe je
nepopolno in brez ustrezne globinske podlage, ki zagotavlja zanesljivo
urejevanje medosebnih problemov, ¢e ne uposteva preseznosti ¢lo-
veka kot osebe.

Ad 4. Utemeljitev v veri usposablja osebe tudi za solidarnost. Glo-
balizacija ekonomsko povezuje, mediji kazejo neslutene moznosti, po-
trebna pa je univerzalna solidarnost, ki bo omogocila vsaj minimalno
zadovoljitev ¢lovekovih potreb. To pa se za¢ne spet na lokalni ravni.
Kdo je moj bliznji, se pokaze iz blizine, na daljavo lahko ljudi tudi spre-
gledamo. Solidarnost pomeni odprtost za ¢loveka, ki je bitje potrebe.
Clovek v stiski potrebuje so¢loveka in to je klju¢ za resevanje proble-
mov sodobnega sveta. Ce gospodarstveniki, finanéniki in politiki ne
bodo imeli ¢uta solidarnosti, bodo sicer gradili funkcionalno druzbo,
vendar bomo v njej vsi pocasi umirali. Tudi v Cerkvi je ¢lovek danes
osamljen, posebno duhovnik, ki je na robu hierarhi¢nega sistema,
ostaja kot branilec vere v moderni druzbi sam. Potrebo po povezanosti
potrjujejo tudi gibanja, ki ljudi v Cerkvi spet povezujejo v skupnost -
ecclesia.

Ad 5. Resevanje zapletenih problemov sodobnega sveta in Cerkve
pa je pogojeno tudi z dialogom. Na dialog opozarjajo tako cerkveni
dokumenti™ izpostavljajo ga postmoderni misleci, na ustih ga imajo
politiki. Tudi vsaka vojna se mora koncati z dialogom. Clovek pride na
svet in je sposoben preziveti le v dialogu (z materjo in ostalimi ljudmi).
Dialog je temeljna forma srecevanja z ljudmi. V dialogu ljudje vzpo-

" Prim. GS, 1.2.58.82; Pavel VL, Ecclesiam suam idr.
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stavljamo svoj simbolni svet. Dialog je temeljni okvir delovanja Cerkve
(Pavel VI.). Cerkev lahko in mora dati svetu zgled dialoskega razrese-
vanja problemov, dialo§kost nas odpira tudi Bogu. Jezus prihaja na
svet, da izpric¢a svetu o Ocetu, se umakne iz sveta, da v njem deluje
Sveti Duh. Dialog v Cerkvi nas odpira Duhu. Svet je danes zaradi za-
ostrenih razmer prisiljen k dialogu; dialog v politiki, gospodarstvu in
drugod je pogoj za prezivetje. Antiglobalizacijske demonstracije,
zapletena vpraSanja integracij zahtevajo dialo§ko naravnanost, saj je
le to upanje za prihodnost ¢lovesStva. Tehnizacija in medijizacija se
upirata temu nacelu, vendar ¢lovek nima druge izbire. Zato je treba
vzgajati k dialoski drzi ze v druzini. Dialosko usmerjene osebe so bolj
povezane in bolj usposobljene za razreSevanje svojih problemov ter za
pomo¢ drugim. Za kristjane v Cerkvi je ta povezanost danes Ze skoraj
vprasanje prezivetja vere in Cerkve, zato je to klju¢no vprasanje nasih
medsebojnih odnosov in odnosov z drugimi. Vedno bolj pa se kaze
nujnost dialoga med religijami. Ne gre toliko za skupni svetovni ethos
(H. Kiing)”® kot za krepitev lastnega etosa ob soocenju z drugimi
verstvi.Globoka vera daje trdnost in odprtost za druge, saj se v globini
lahko srecujemo ljudje razli¢nih ver in prepricanj. Ni treba drug dru-
gega spreobracati v drugo vero, pa¢ pa moramo poglabljati vsak svojo.
Globoko veren in socialno ¢ute¢ ¢lovek bo sposoben za socutje in sobi-
vanje z drugimi in druga¢nimi. Tako je v smislu postmoderne zahtev -
in zaradi postmoderne je po Habermasu »Pariz najbolj kreativno me-
sto filozofske refleksije«” - mogoce resevati tudi danasnja nasprotja v
svetu: probleme pravicnih odnosov med moskimi in Zenskami, med
tako imenovano mosko in Zzensko pravi¢nostjo™ (Benhabib), neprave
in prave identitete’, izginjanje resni¢nosti (Baudrillard/Guattari), pro-
bleme pravi¢nosti med razli¢nimi pogledi (Lyotard) in ohranjati druge-
ga kot drugega in drugacnega.’

Povzetek: Janez Juhant, Cerkev, globalizacija in postmoderna

Cilj razprave je pokazati nekatere dileme modernega sveta in po-
skuse tako imenovanih postmodernih tokov, da bi jih presegli. Ker pa
imajo znotraj modernega razvoja klju¢no vlogo tudi kr$¢anstvo in kr-
S¢anske cerkve, hocemo. na podlagi idejnih in druzbenih sprememb

” H. Kiing, Projekt Weltethos, Miinchen 1990.
"~ J. Habermas, Die neue Uniibersichtlichkeit. Kleine politische Schriften, zv. 5, Frankfurt
1985 137.

* Prim. S. Benhabib, Selbst in Kontext. Kommunikative Ethik im Spannungsfeld von
7Femlmsmus Kommunitarismus und Postmoderne, Frankfurt 1995.
iy N. Horster, Postchristliche Moral, Hamburg 1999, 101.

E. Levinas, Totalitit und Unendlichkeit, Freiburg - Miinchen 1987, 44.
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pokazati na dileme kr§canstva in posebej katoliske Cerkve v teh pro-
cesih, saj je Cerkev po eni strani sooblikovala procese moderne, po
drugi strani pa sta od teh procesov odvisna tako Cerkev kot druzba v
moderni dobi. Cerkev se je z obrambno drzo skusala prilagajati mo-
dernim tokovom, da bi jim mogla konkurirati. Postmoderni misleci izpo-
stavljajo temeljne prvine evangelija; prvi¢, kot spoStovanje celostne
podobe oziroma avtonomije ¢loveka kot osebe; drugi¢, subsidiarnost
druzbe; tretji¢, kot upostevanje transcendence osebe; cetrtic, kot soli-
darnost oseb in petic¢, kot dialog. Ta je tudi prednostna drza Cerkve,
saj v dialogu spreminja svoj odnos do sveta in se tako tudi sama ravna
po vodilu evangelija in smernicah Drugega vatikanskega cerkvenega
zbora, po katerem naj se tudi Cerkev v dialogu stalno prenavlja.

Kljucne besede: Cerkev, moderna globalizacija, postmoderna, vla-
danje, druzba, oseba, dialog, subsidiarnost, solidarnost

Summary: Janez Juhant, Church, Globalization and Postmodernism

The article tries to show some dilemmas of the modern world and
the attempts of the so-called postmodern trends to overcome them.
Since a key role in the modern development is also played by christia-
nity and Christian churches, the dilemmas of christianity and especially
of the Catholic church in these processes are shown on the basis of
ideological and social changes. Namely, on the one hand, the Church
participated in the shaping of the processes of modernism, whereas, on
the other hand, the Church as well as the society in the modern age
are dependent on these processes. The Church used a defence attitude
trying to adapt the modern trends in order to be able to compete with
them. The postmodern thinkers emphasize the basic elements of the
Gospel: the respect for the autonomy of man as a person, the subsidia-
rity of the society, the consideration of the transcendence of the per-
son, the solidarity of persons and the dialogue. The latter is also a pre-
ferred attitude of the Church because in dialogue it changes its rela-
tion to the world and acts in accordance with the Gospel and the gui-
delines of the Second Vatican Council requiring the Church to perma-
nently renew itself in dialogue.

Key words: Church, modern globalization, postmodernism, govern-
ment, society, person, dialogue, subsidiarity, solidarity
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Metod Benedik

Globalizacija, trajna sestavina
krS¢anskega izrocila

Globalizacijo, ki je neverjetno hitro postala ne le dobro znan, am-
pak kar razvpit pojem, na poseben nacin poznamo po silovitih prote-
stih proti temu pojavu, in prav ti razlo¢no opozarjajo na tisto vsebino,
ki je vidno jedro in tudi cilj globalizacijskih tezenj v smislu, v katerem
se ta pojem najpogosteje uporablja. Prvi¢ so se odmevni protesti zvr-
stili v Latinski Ameriki in v Afriki, posebej siloviti so postali ob zase-
danju predstavnikov sedmih industrijsko najbolj razvitih drzav (G7) v
Seattlu 1999, potem so se nadaljevali v nekaterih mestih ZDA, v Ge-
novi, Pragi in drugod.! Po nekaterih podatkih se pojem »globalizacija«
prvi¢ pojavlja v nekem angleskem leksikonu leta 1961, danes pa je Ze
prav inflacijsko razsirjen, predvsem v elektronskih medijih, ki so obe-
nem prvi pospesevalnik globalizacije. Njene mejnike nekateri vidijo
dale¢ v preteklosti. Za ¢loveka zahodnega dela nasega globusa, ki je
imel dolgo ¢asa v svojem vizirju zgolj ta del sveta, se je po nekaterih
mnenjih zacela konec 15. stoletja z osvajanjem novega sveta, cemur
sledita dva mejnika v 19 stoletju: industrijska revolucija v prvih deset-
letjih stoletja in zadnja cetrtina tega stoletja z razvojem Zeleznice in
parnika in s tem novih hitrih povezav. V 20. stoletju se vrste novi mej-
niki: leto 1945, ko se je z atomsko bombo pokazala moznost global-
nega unicenja sveta; sedemdeseta leta, ko se s posegi v gospodarstvu
zacenja »nova mednarodna delitev dela« in se odpira »svetovni trg
delovne sile«; osemdeseta leta z uvajanjem globalnih novosti na de-
narnem trgu; devetdeseta leta, ko z elektronskimi mediji pride do pra-
ve revolucije v informatiki.

V preprosti poljudni obliki je globalizacijo na§ domac avtor predsta-
vil takole: »Podlaga za globalizacijo je izjemna politicna in gospodar-
ska moc edine preostale svetovne velesile Zdruzenih drzav Amerike

"Leta 1998 se je v Franciji Ze izoblikovalo prvo organizirano protiglobalizacijsko giban-
je Attac, ki zajema protestnike iz 26 drzav. Ostro nasprotuje socialni nepravi¢nosti in
globalizaciji, ki jo vodijo zgolj ekonomski interesi. To gibanje je organiziralo in vodilo
mednarodne proteste ob razlicnih konferencah gospodarsko in politicno vodilnih
drzav v svetu, ki so obenem najvidnejsi dejavniki v procesu globalizacije.
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in v manjSem obsegu Se nekaterih gospodarskih velesil, med njimi tudi
Evropske skupnosti. Globalizacija je neke vrste imperializem, ki mu ne
gre ve€ za drzave in njihove teritorije, temvec za gospodarsko podjar-
mljenje oziroma za ¢im vecje profite. Pri globalizaciji bodo s¢asoma
izginile vse pokrajinske znacilnosti in njihovi nac¢ini kmetijske, indu-
strijske in obrtne proizvodnje. Globalizacijo omogocata znanost in teh-
nika, ki sta razvili tako ucinkovite in cenene proizvodne postopke, da
je mogoce na enem ali nekaj mestih proizvesti poljubne koli¢ine do-
lo¢enega industrijskega proizvoda, ki zado§¢a za potrebe vsega sveta.
Ker pa v zadnjih letih poteka izjemna koncentracija znotraj ogromnih
mednarodnih industrijskih in finan¢nih druzb, je mednarodni kapital na
dobri poti, da bo obvladal vso industrijsko proizvodnjo in finan¢ne
trge.«?

Kjerkoli danes iS¢emo razprave in mnenja o globalizaciji, se nam
skoraj brez izjeme vsiljuje misel, da so v ozadju prvenstveno pragma-
ticno gospodarski in politi¢ni interesi. Samo od sebe se postavlja vpra-
Sanje, kak§no mesto in vlogo pa imajo pri tem tiste vrednote, ki so ven-
darle temelj ¢lovekovega bivanja, osnova medc¢loveskih odnosov, vred-
note, ki opozarjajo, da ¢lovek ni le telesno bitje, ampak tudi duhovno, in
ga po tej plati opredeljujejo tako v njegovih ¢asnih zahtevah in potre-
bah kot tudi v tistih, ki ¢asovne in prostorske okvire presegajo.

I

Prav tu se v globalizacijskih procesih ¢loveske druzbe srecujemo s
poslanstvom in vlogo kr§canstva in Cerkve. V dokumentih II. vatikan-
skega koncila bi zaman iskali pojem globalizacija. To pa seveda
nikakor ne pomeni, da se Cerkev ni ukvarjala s to problematiko. Prav
nasprotno: bolj kot katera koli ustanova na svetu se je v Sestdesetih
letih prej$njega stoletja z vso resnostjo lotila resni¢no perecih vpra-
Sanj, ki jih narekujejo globalni procesi v ¢loveski druzbi in obenem
nakazovala pota in nacine, kako se z njimi soocati. V vrsti koncilskih
dokumentov najdemo zbrane misli na to temo, celi mnozici teh vpra-
Sanj pa se je Se posebej posvetila Pastoralna konstitucija o Cerkvi v
sedanjem svetu. V tem dokumentu v zvezi s pere¢im vprasanjem miru
v svetu med drugim beremo: »V nasih dneh, ko Se vedno tlacijo ljudi
najhujSe nadloge in stiske zaradi vojn, ki pravkar divjajo ali ki groze, je
nastopila za vso ¢lovesko druzino ura usodne odlocitve v teku njenega
zorenja na zemlji. Ceprav se je ta ¢loveska druzina polagoma strnila v

’J. Macek, O trajnostnem razvoju in globalizaciji,v: Mohorjev koledar 2003, Celje 2002,
144.
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enoto in se te enotnosti vsepovsod Ze bolje ovedla, vendar svoje nalo-
ge, ki je v tem, da gradi za vse ljudi, kjerkoli Zive, zares bolj ¢loveski
svet, ne more do kraja izvesti, ¢e se ne zavzemajo vsi Z novo vhemo za
resni¢en mir. Zato je v novi luci zasijalo v nasih casih evangeljsko oz-
nanilo, ki se sklada z najplemenitejSimi prizadevanji in Zeljami vsega
¢lovestva. Cerkveni zbor zato Zeli kar najbolj zivo pozvati kristjane,
naj, oprti na pomoc¢ Kristusa, za¢etnika miru, sodelujejo z vsemi ljudmi,
da bi se med njimi utrdil mir v praviénosti in ljubezni« (CS 77, 1). V
§irsi, nad¢asovni razseznosti, opredeljuje vlogo in poslanstvo Cerkve v
¢loveski druzbi misel, zapisana v dogmati¢ni konstituciji: »Ko je Kri-
stus vstal od mrtvih, je poslal u¢encem svojega ozivljajo¢ega Duha in
po njem svoje telo, ki je Cerkev, napravil za vesoljni zakrament odre-
Senja. Sede¢ na Ocetovi desnici neprestano deluje v svetu, da bi ljudi
privedel v Cerkeyv, jih po njej tesneje zdruzil s seboj in napravljal de-
lezne svojega poveli¢anega zivljenja« (C 48). V teh dveh navedkih
opazimo temeljne elemente, ki opredeljujejo Cerkev in njeno poslan-
stvo od njenih zacetkov in preko sedanjega trenutka v njeno prihod-
nost:

- Kristus, isti véeraj kakor je danes in bo na veke (Heb 13, 8), ki je
svojim ucencem izroc€il evangeljsko oznanilo, v resnici univerzalno spo-
rocilo, ki ima svojo tezo in veljavo za vse ljudi vseh ¢asov; Kristus, ki je
po Mateju svojim uc¢encem naroc€il: Pojdite in naredite vse narode za
moje ucence (Mt 28, 19) in po Marku to svoje narocilo izrazil $e $irse,
v resnici globalno: Pojdite po vsem svetu in oznanjujte evangelij vsemu
stvarstvu (Mr 16, 15);

- Ozivljajo¢i Duh, ki veje, koder hoce (Jn 3, 8), z najbolj raznoliko
mnozico svojih darov, ki jih ne omejuje zgolj na neke strukture, ampak
jih razdaja, komur, koder in kadar hoce, Duh, ki Gospodovim u¢encem
vseh ¢asov daje spoznanje in mo¢ za delovanje iz evangelija in v njih
»zbuja zavest njihove odgovornosti ter jih spodbuja k sluzbi Kristusu in
Cerkvi« (prim. LA 1);

- Cerkev, »vesoljni zakrament odreSenja«, ki ob vseh zunanjih spre-
membabh, kot jih zahtevajo ¢asovne okolisc¢ine, kljub vsej svoji nepopol-
nosti in krhkosti mora in hoc¢e vedno ostajati v svojem bistvu ista in
tako s svojim evangeljskim poslanstvom sprejemljiva za sleherno naro-
dnostno, druzbeno in kulturno okolje;

- Universa familia humana kot pravi Vatikanski koncil ( CS 77, 1),
ki je ne omejuje ne ¢as ne prostor, je tisti »objekt«, na katerega je na-
ravnano Kristusovo odresenjsko delo in nenehno ozivljajo¢e delovanje
Duha, v tej univerzalni skupnosti, ki zajema vse ljudi vseh ¢asov, se
odvijajo vse pobude, ki izhajajo iz razodete Besede in po svoji namen-
skosti segajo od ¢lovekove ¢asne blaginje do transcendentalnih vred-
not.
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Ko upostevamo te osnovne prvine kr§canstva, nam kaj hitro posta-
ne jasno, da je Cerkev vse od zacetka morala biti Ze zaradi vsebine
svojega poslanstva izrazito globalizacijsko naravnana. Kristusov nauk
je tako izrazito nadnacionalen, nadkulturen in nadsistemski, je tako
vsestransko univerzalen, da je hitro postal najvecja globalizacijska sila
v ¢loveski zgodovini. Kolikor bolj ¢loveka tepejo posledice zla, ki ga
sam povzroca, toliko pomembnejso vlogo imajo za celotno ¢lovesko
druzino vsi presezni ideali evangelija. Deklaracija Zdruzenih narodov,
ki naj bi veljala za vse ljudi na zemlji, »ne temelji na judovskem par-
tikularizmu, ne na islamskem fundamentalizmu, ne na praksi komuni-
sticne diktature ali na nacisti¢ni ideologiji o nad¢loveku, temvec¢ na
bozjega evangelija«.’

Skupini galilejskih ribicev, zbranih okoli ucitelja iz Nazareta, ne bi
mogli pripisovati prav nikakr$nih globalizacijskih ambicij. Ko pa na
binkos$tni dan pride nanje Duh, se to zrno Cerkve, ki $e kali v zemlji, v
nepojmljivem ognju Duha naravnost silovito razraste: prejeli boste moc
Svetega Duha in boste moje price do skrajnih mej sveta (Apd 1, 8).
Gospodov Duh je tisti, ki da vzgib siloviti globalizaciji evangeljskega
oznanila, da in nenehno ji daje tisti zagon, ki ne bo pojenjal do skrajnih
meja ¢loveske zgodovine. Duh je tisti, ki u¢ence spomni in spodbudi k
temeljnemu poslanstvu, oznanjevanju. Beremo: Sveti Duh jim je rekel:
odberite mi Barnaba in Savla za delo, kamor sem ju poklical; bila sta
odposlana po Svetem Duhu in prispela v Selevkijo (Apd 13, 2.4). Ni¢
manj ni Duh dejaven, ko gre za oznanjevanje evangelija brez besed,
po stilu zivljenja, po delih, ki so nemalokrat zgovornej$e oznanjevanje
kot besede. O izhodis¢ih tega prav tako v vsakem casu bistvenega
poslanstva Cerkve sliSimo: Poiscite iz svojih vrst sedem moZ, ki uZivajo
ugled in so polni Duha in modrosti (Apd 6, 3). Mar ne bi smeli reci:
Binkosti, viharni prihod Svetega Duha, dan zacetka najodmevnejse
globalizacije! *

°T. Krasovec, Prerok ni v casti v svoji dezeli, v: Delo, Sobotna priloga, 5. aprila 2003.

V poglavju Cerkev, stvaritev Duha v svoji knjigi o Cerkvi o temeljni, nenehni in dejavni
navzocnosti Duha v zivljenju Cerkve obSirno razpravlja teolog H. Kiing. Postavlja
vpra$anja, ali so darovi, po katerih Duh deluje, usmerja in spodbuja le nekaj izrednega
ali stalen pojav v Cerkvi, potem ali razli¢ni darovi lahko vodijo v razhajanja ali pove-
zujejo v prizadevanjih k istim ciljem, in $e naprej ali Duh naklanja darove samo nekat-
erim izbranim, na primer nosilcem posameznih sluzb v Cerkvi, ali vsem ljudem. Razmis-
ljanja povzema s poudarkom, da karizme, darovi nikakor niso le nekaj posebnega
oziroma izrednega, ampak normalen pojav, da ne vsiljujejo istoli¢nosti ampak bogastvo
razli¢nosti v edinosti, da niso omejeni na nek dolo¢en krog oseb, ampak namenjeni
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Samo nekaj desetletij kasneje, leta 112, piSe cesarski namestnik
Plinij Mlajsi svojemu gospodarju Trajanu, kaj opaza v Bitiniji, tiso¢ ki-
lometrov stran od Jeruzalema. Med kristjani je, pravi: »veliko ljudi
vseh starosti, vseh stanov in obeh spolov, in to nalezljivo praznoverje
se ni raz§irilo samo po mestih, temvec¢ tudi po vaseh in podezZelju, in
dodaja: »glavna njihova zmota je v tem, da se vedno na dolo¢en dan
pred sonénim vzhodom zberejo, izmenjaje pojejo pesem Kristusu,
kakor da je bog, in s slovesno prisego zaobljubljajo, da ne bodo storili
kakega zloc¢ina, temve¢ da ne bodo zagresili nobene kraje, nobenega
ropa, nobenega presustva, da ne bodo prelomili nobene dane besede in
poneverili nobenega zaupanega blaga«.® Pristno evangeljska in obe-
nem §iroko svetovljanska, vse obsegajoca in obenem presegajoca misel
o kr§canstvu zveni iz pisma, v katerem je neznani pisec okoli leta 200
grSkemu odli¢niku Diognetu predstavil kristjane: »Svojega nauka niso
odkrili z domiselnostjo ali z marljivim razmi$ljanjem radovednezZev in
tudi ne zagovarjajo - kakor drugi ljudje - kakega ¢loveskega nazora.
Zivijo vsak v svoji domovini, a kot priseljenci. Kot drzavljani so delezni
vsega, toda vse prenaSajo kot tujci; vsaka tujina jim je domovina in
vsaka domovina tujina. Podrejajo se ustaljenim zakonom, vendar s
svojimi Zivljenji zakone premagujejo. Preprosto receno: kar je za telo
dusa, so svetu kristjani. DuSa domuje v telesu, a ni od telesa. Tudi kri-
stjani domujejo v svetu, a niso od sveta. Dusa je zaprta v telo, a sama
drzi telo skupaj. Tako so tudi kristjani v svetu priprti kot v jeci, toda
sami drzijo svet skupaj.«®

Prav ta univerzalnost, neustavljiva prodornost kr§¢anske misli in
krscanskega etosa, moc, ki je, ceprav pocasi, pa vendar nezadrzno in v
drugacni smeri prekvasala staro, Ze moc¢no pesajoce anti¢no kulturno
okolje, je polagoma zacela skrbeti rimsko oblast. Drzava, ki je sicer
nacelno bila tolerantna do vseh brezstevilnih religij v cesarstvu, je v
univerzalno naravnanem kr$¢anstvu predvsem od konca 2. stoletja
naprej videla vse vec¢jo nevarnost. Septimij Sever je s posebnimi odloki

vsem ljudem v Cerkvi. Se naprej to pomeni, da Duh s svojimi darovi ni bil dejaven
samo v prvotni Cerkvi, ampak je prav tako tudi danes ter da karizme nikakor niso
nekaj postranskega ampak stalna in bistvena prvina v zivljenju Cerkve. V tem smislu
lahko govorimo o karizmati¢ni strukturi Cerkve, ki zajema tudi vse strukture sluzb v
njej in jih Se presega. Prim. H. Kiing, La Chiesa (prevod Die Kirche, Freiburg i.Br. 1967),
?rescia 1969, 203 sl. (La permanente struttura carismatica).
" Iz pisma cesarskega namestnika v Bitiniji Plinija Mlaj$ega cesarju Trajanu leta 112 v
zvezi z vprasanjem, kako ravnati s tistimi, ki so bili ovadeni, da so kristjani. Prim. 2000
let krséanstva, ilustrirana zgodovina Cerkve (prevod 2000 Jahre Christentum, Andreas
& Andreas, Salzburg), Ljubljana 1991, 87.

Iz pisma gr§kemu odli¢niku Diognetu o kristjanih, okoli leta 200, v: Logos v obrambo
resnice, izbrani spisi zgodnjih apologetov, Celje 1998, 568 sl.
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v letu 202/203 skusal zajeziti prestopanje v kr§¢anstvo in mu tako spo-
drezati korenine. Se temeljitejsi pri tem je bil sredi 3. stoletja Decij, da
ne govorimo potem o Dioklecijanu in njegovih sovladarjih. Eden iz-
med sovladarjev druge generacije, Konstantin, se je nedvomno bolj kot
drugi zavedel univerzalnosti in neunicljivosti kr§¢anstva, njegove glo-
balno prodorne misli in njegove povezovalne moci. Zakaj bi se boril
proti krscanstvu, ki ga ocitno tudi najostrejSe preganjanje ne more
izkoreniniti, zakaj ne bi te enkratne, vseobsegajoce duhovne sile upo-
rabil sebi v prid? Premeten in daljnoseZen politik je to duhovno silo
raje sprostil, ji dal svobodo, kr§¢anski Cerkvi izkazoval vse vecjo pre-
dnost in jo podpiral kot »$kof za zunanje zadeve«. Ce bi se ustavili
samo pri zunanji podobi rimskega cesarstva, bi ugotavljali, da je Ce-
rkev takrat dosegla (z danasnjo besedo re¢eno) eno najvecjih globali-
zacij. Ce bi se pa le bezno ozrli tudi v ozadje, vidimo ze druga¢no podo-
bo: ¢e je dotlej njeno Zivljenje kljub obcasnim preganjanjem potekalo
dokaj umirjeno v bolj ali manj opredeljenih okvirih, se je poslej, zelo
vplivno navzoca v javnosti, ho¢e§ no¢e§ morala sprijazniti z nenehnim
soocanjem z najrazli¢nej$imi vpraSanji cloveske druzbe. Sicer pa je
tudi to oziroma prav to, ¢e se spomnimo misli iz navedenega pisma
Diognetu, nenehno poslanstvo Cerkve: v svetu, kakrSen koli je, govoriti
in prepricevati o vrednotah, ki izhajajo iz evangeljskega sporocila.

III

Ko preidemo v tisto obdobje med antiko in novo dobo, ki so ga hu-
manisti poimenovali srednji vek, se srecamo s ¢isto druga¢nimi pojmo-
vanji Cerkve in njene vloge v svetu kot v predhodnem obdobju in Se
bolj druga¢nimi, kot se nam zde popolnoma normalni danes, ko tudi z v
ustavah zapisano formalno locitvijo Cerkve od drzave razlo¢neje
opredeljujemo, kam segajo pristojnosti Cerkve in kaj ima v rokah svet-
na oblast. Predvsem za zgodnji srednji vek je zelo znacilen pojem Ec-
clesia universalis, ki nikakor ni omejena na opredelitve Cerkve, kot so
nam v mislih danes. V tipi¢no zgodnjesrednjeveskem kozmi¢nem do-
jemanju reda je Cerkev Kristusovo telo, je »cor pulsans«, od katerega
ves kozmos prejema zivljenje, je gibalo vsega, kar se v kozmosu do-
gaja, zajema in v eno samo enoto povezuje ves duhovni in tvarni svet,
je politi¢no-religiozna kozmiéna stvarnost.” V tej miselnosti je svet

" »E il cristianesimo che assegna a ciascuna classe il proprio compito nella ricerca del
bene comune, che permette ai piccoli di salire i gradi della scala sociale, che, attraverso
la carita, porta soccorso ai desiderati e impedisce loro di cadere nella disperazione, di
abbandonarsi alla rivolta. Ed € ancora il cristianesimo che, da solo o quasi, si tratti della
morale del lavoro o della condizione servile, afferma I’esigenza della giustizia sociale. La
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tesno povezan z nebesi, Cerkev je vidna oblika nevidnih stvarnosti, ta
Ecclesia universalis je en sam preplet naravnega in nadnaravnega.
Medtem ko je papez Gelazij leta 494 v pismu bizantinskemu cesarju
Anastaziju poudarjal, da sta v svetu dve oblasti, duhovna in svetna,
druga od druge neodvisni, ki pa se dopolnjujeta in skupaj skrbita za
vsestransko blaginjo ¢loveske druzbe®, se v srednjem veku njegov
princip menja. Ne gre za dve ontolosko loc¢eni oblasti, ampak za dva
izvrSevalca ene same oblasti znotraj Ecclesiae universalis, za dve kom-
ponenti ene same oblasti, ki ima tudi en sam smoter, kot so mu rekli
finis politico-religiosus.

Viden zunanji izraz tega misljenja je znacilna srednjeveska teokra-
cija. Maziljenje vladarja, ki ga takrat uvedejo in pojmujejo kot zakra-
ment, tega posebej poveze s Kristusom: postane vicarius Christi. Ma-
ziljeni kralj je v o¢eh sodobnikov persona ex natura in obenem perso-
na ex gratia; kot persona ex gratia je v moc¢i maziljenja nad vsemi lju-
dmi, je persona divinisata. Tudi tedanji teologi priznavajo, da je
kraljeva oblast vi§ja od oblasti Skofov in duhovnikov. Posebno utrjuje
teokracijo ideja o kralju kot o varuhu Cerkve. Oglejski patriarh Pavlin,
po svojih misijonskih pobudah blizu tudi slovenskemu narodu, imenuje
Karla Velikega »rex et sacerdos«, njegov sodobnik Alkuin, morda
najbolj vsestransko dejaven v frankovskem kraljestvu, mu prideva
naziv »pontifex in praedicatione«. Tako imenovani »mesani koncili,
na katerem enakovredno sodelujejo predstavniki duhovne in svetne
oblasti, urejajo tako svetne kot cerkvene zadeve.’

Ta znacilna vseobsegajoca predstava Cerkve, sveta, vsega stvarst-
va v zgodnjem srednjem veku se jasno zrcali v duhovnosti tega ¢asa in
seveda na viden nacin v umetnosti. V njej se prelivata §e ohranjeno
izroc¢ilo poznoanti¢nega kr$c¢anstva in duh, ki se polagoma ustvarja v
mladi Evropi. Osrednja podoba, ki se pojavlja in v razli¢icah ponavlja
v apsidah ali na proceljih $tevilnih cerkva je Kristus, Pantokrator.!’

stessa attivita economica subisce il controllo immediato del cristianesimo. Non soltanto
su un piano tutto materiale, perché la Chiesa, in quanto potenza temporale, e costretta
ad intervenirvi, perché i monasteri sono centri di produzione e di scambio, perche i
cantieri delle catedrali sono i piu importanti i ‘grandi lavori” del tempo; ma anche per-
ché l'atteggiamento diffidente della Chiesa di fronte al danaro, la sua condanna della
speculazione, la sua nozione del ‘giusto prezzo’, fondano uno stato d‘animo intera-
mente diverso dal nostro, le cui conseguenze nella vita pratica sono immense,
nonostante le molteplici trasgressioni di questi principi.« D. Rops, La Chiesa delle catte-
drah e delle crociate, Torino 1958, 92.

Pr1m M. Benedik, Papezi, od Petra do Janeza Pavla II., Ljubljana 1996, 60.

* Prim. Handbuch der Kirchengeschichte, Bd 111, Die mittelalterliche Kirche, Freiburg-
]%asel -Wien 1966, 423 sl.

Prim. Llorca, Garcia Villoslada, Montalban, Historia de la Iglesia Catolica 11, Madrid
1963,292 sl.
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Marsikomu so znane tovrstne mozai¢ne upodobitve v apsidah po rim-
skih cerkvah ali v cesarski, bizantinski Ravenni. Kristus sedi na prestolu,
kot vrhovni zakonodajalec s knjigo v levici, z desnico blagoslavlja: res
vladar, gospodar celotnega stvarstva, FEcclesiae universalis. Tkono-
grafsko enako upodobitev lahko vidimo v eni osrednjih cerkva v zahod-
nem svetu tistega ¢asa, v kupoli kronske cerkve Karla Velikega v Aa-
chnu. Se na timpanu nad glavnim portalom katedrale v Chartresu, naj-
izvirnej$e gotike in sredine 12. stoletja, kraljuje Le Christ Glorieux.!!

Tudi ko v kr$¢ansko duhovnost spet vse bolj vstopa misel na Kristu-
sovo trpljenje in se v tem duhu za¢no pojavljati nove poboznosti, je Se
dolgo ¢asa v ozadju podoba Kristusa, ki je vladar vsega stvarstva. Naj
spomnimo le en primer, kako umetnost povezuje ti dve komponenti v
Kristusu. Benediktinski samostan Engelberg v Svici hrani dragocen
kriz - ves je v zlatu in dragih kamnih - iz zacetka 13. stoletja: Kristus
na krizu v zravnano pokonc¢ni drzi, na njegovi glavi kraljevska krona,
okra$ena z rubini in safiri. Kot kralj, vladar vsega stvarstva, trpi in od-
reSuje vse clovestvo!

V takem duhovnem okolju je, kot radi poudarjajo nekateri zgodovi-
narji, v karolinski dobi nastala in tako skladno kot le $e redko pozneje
delovala Respublica Christiana, ki jo upraviceno imenujemo evropska
unija zgodnjega srednjega veka, druzina krScanskih narodov. Zem-
ljevid Evrope okoli leta 1000 kaze glede na politi¢no razclenjenost
nekoliko spremenjeno podobo, kljub temu pa sta tako razli¢ne politi¢ne
in etni¢ne skupnosti ista kr§¢anska vera in z njo prezeta kultura pove-
zovali v §irSo druzino evropskih kr§c¢anskih narodov.

Za nas je posebej pomenljivo, da zemljevidi politiéne in duhovne
zgodovine nazorno kazejo, da je bilo slovensko ozemlje od karolinske
dobe naprej del prostora, ki ga je obsegala Respublica Christiana.
Odlocitev karantanskih knezov sredi 8. stoletja ni bila lahka in brez tve-
ganja. Zavedali so se natanc¢no tistega, s ¢imer se srecuje Slovenija da-
nes ob vklju¢evanju v Evropsko unijo, da se bo namre¢ treba odreci delu
suverenosti in sprejeti nekatere $irSe norme Respublicae Christianae."

! Chartres, La Cathédrale, Principaux monuments d’Eure et Loir, La Chaussee saint
1\2/ict0r.1996, 5.

Pri tem je treba zelo jasno poudariti, da je svobodna drzava karantanskih Slovencev
po vojaskih povezavah z Bavarci proti Obrom okoli leta 745, kar je sode¢ po kasne-
jSem razvoju dogajanj v tem prostoru slovenskemu narodu ohranilo njegov narodni
obstoj, spocetka bila vkljucena v frankovsko drzavo le v zelo Sirokem okviru in z rahl-
imi vezmi, pri ¢emer je s svojimi domacimi knezi ohranila lastno notranjo upravo in v
tem oziru ostala samostojna. Razmere pa so se korenito spremenile z veliko upravno
reformo vzhodnoalpskega prostora v tretjem desetletju 9. stoletja; slovensko ozemlje
je iz pasu polsvobodnih knezevin preslo v pas mejnih pokrajin, ki so jih upravljali
frankovski grofi. Izguba samostojnosti je posledica teh sprememb, nikakor pa ne spre-
jetje kr§canstva.
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Vsekakor je predvsem pomembno dejstvo, da je bil slovenski prostor Ze
z zacetno, razmeroma rahlo vkljucitvijo Karantanije v frankovsko
drzavo pritegnjen v krog Respublicae Christianae, v krog kr$canske
vere in kulture, naprednejSega zahodnega gospodarstva in druzbenega
reda.® V tem kontekstu je zanimiva ugotovitev akademika Janka
Kosa, ki v svoji Duhovni zgodovini Slovencev razmislja o teh okolisci-
nah slovenskega naroda in se seveda ustavi tudi pri vprasanjih glede
brizinskih spomenikov ter pravi takole: »Sklep, ki sledi iz raznih prime-
rjav, je le ta, da je kr$canstvo, ki ga izpricujejo brizinski spomeniki, bilo
od vsega zacetka postavljeno v okvir zahodne Cerkve in rimskega
katolistva, kakr$no se je razvijalo predvsem v frankovski, s tem pa tudi
v salzburski ali freisinski cerkvi na prelomu 8. v 9. stoletje. S tem je
bila postavljena podlaga za vse nadaljnje duhovno Zivljenje Slovencev
v Casu, ko so se iz plemenske skupnosti spreminjali v narod.«'* Ko od
teh zacetkov spremljamo rast slovenske kr§canske vernosti in kulture,
se kar stalno srecujemo z dogajanjem v SirSem prostoru evropskega
zahodnega kr§canskega sveta, utrip Respublicae Christianae nenehno
odmeva tudi na slovenskih tleh. V globalizacijske procese srednjeve-
$kih razseznosti se je intenzivno vkljucil slovenski prostor.
Pomenljivo je, da so eden najpomembnejsih povezovalcev sloven-
skega s §irSim evropskim prostorom, pri ¢emer je treba poudariti pove-
zovanje v obeh smereh, v prejemanju in dajanju, bili menihi. Zanimivo
je vzeti v roke zgodovinski atlas. Ta nam pokaze, da se je cistercijanski
red ze v 12. stoletju razsiril do Anglije in Portugalske na zahodu, na
vzhodu pa do bregov Visle in navzdol do Madzarske in Slovenije. Ve-
lika izhodi$¢a Sirjenja so bili samostani Citeaux, La Ferté, Pontigny,
Clairvaux in Morimond. Za vse samostane srednje in vzhodne Evrope
(razen nekaterih izjem na severu Poljske in na Madzarskem) je izho-
dis¢e opatija Morimond; mednje spadajo tako tudi cisterce na sloven-
skih tleh. Seveda je pri tem treba upoStevati, da so mnogi samostani
imeli §e vmesna, neposredna izhodis¢a.!” Se za Zivljenja sv. Bernarda
(1098 ustanovljen Citeaux. 1112 vstopi Bernard, 1115 Clairvaux in
Morimond, 1153 Bernard umrl), ki je v svojem ¢asu bil v besedi in
dejanju morda najvplivnejsi ¢lovek v Evropi, so njegova radikalna pri-
zadevanja pro vita evangelica et apostolica v Cerkvi nasla odmeve tudi

" Prim. Zgodovina katoliske Cerkve (avtorji: J. Lenzenweger, P. Stockmeier, J.B. Bauer,
K. Amon, R. Zinnhobler, M. Benedik), Celje 1999, 182. O tem pise tudi akademik Bogo
Grafenauer v prispevku Kulturni pomen samostanov v slovenskem prostoru v sredn-
jem veku, v: Redovni§tvo na Slovenskem I, benediktinci, kartuzijani, cistercijani, Ljubl-
L?na 1984, 11-23.

s J. Kos, Duhovna zgodovina Slovencev, Ljubljana 1996, 35.

" Glej Atlas zur Kirchengeschichte, Herder: Freiburg, Basel, Rom, Wien 1988, 38, 53.
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dale¢ od njegove Burgundije, v Sti¢ni na slovenskih tleh. Leta 1142 so
menihi iz opatije Villers v Lotaringiji, ki jo je 1135 vzpostavil Mori-
mond, ustanovili opatijo Vetrinj. Od tod so menihi 1234 ustanovili Se
tretjo cisterco na slovenskem v Kostanjevici. Iz cele vrste Studij pozna-
mo bogato duhovno, versko, kulturno in gospodarsko dejavnost teh
opatij, predvsem stiske, kar nam dovolj zgovorno kaze, so skupaj s ce-
lotnim kr$¢anskim svetom dozivljale vzpone in nazadovanje, podrob-
nejsi pogled v dogajanja pa ves €as spri¢uje ne le tesno povezanost,
ampak pravo vpetost opatij tako v domace razmere kot v evropski du-
hovni in kulturni prostor, od koder pa niso samo prejemale, ampak ga
s svojo razvejano dejavnostjo tudi bogatile.!®

Podobne transevropske povezave opazamo pri kartuzijanih, ki
imajo zacetek v letu 1084. Do leta 1150 je red Stel 15 naselbin skoraj
izklju¢no na Francoskem, v drugi polovici stoletja pa se je razsiril v
sosedne dezele Svice, Spanije in Italije, stopil na Angleiko ter segel
dale¢ proti vzhodu na slovenska tla. Kartuzija Zice, 19. v vrsti naselbin,
ustanovljena okoli leta 1160, je bila najstarejSa v srednji Evropi in v
mejah rimsko-nems$kega cesarstva ter prva naselbina tega reda zunaj
Francije in Italije, klasi¢nih dezel kartuzij. Ze okoli leta 1170 ji je sledil
Jurkloster, okoli 1260 Bistra in 1403 Se Pleterje. Vsekakor zanimivo:
prvi kartuzijani zunaj Francije in Italije na slovenskih tleh in na tem
majhnem ozemlju kasneje kar §tiri kartuzije!

Na stalne povezave s SirSe evropsko duhovnostjo, kulturo in umet-
nostjo nas opozarjajo sicer skromni, pa vendar dovolj zgovorni ostanki
bogatega samostanskega zivljenja. O tem vedo veliko povedati umet-
nostni zgodovinarji, posebno pomembni pa so dragoceni ostanki literar-
nokulturne dejavnosti monasti¢nih naselbin, ¢eprav poznamo le majhen
del obsega nekdanjih samostanskih knjiznih in rokopisnih zbirk. Kaj bi
za nase vedenje pomenila na primer rekonstrukcija knjiznice zic¢kih
kartuzijanov, o kateri je leta 1487 Santonino zapisal: »V knjiznici vidi$
nad dva tiso¢ knjig iz vseh ved (in omni scientia), ve¢inoma na perga-
mentu, tudi prav starih in s trsom pisanih, ne tiskanih, kakor je danes v
navadi.«!” V jozefinskem casu se je iz vseh teh starih ustanov izredno
veliko stvari porazgubilo ali bilo odtujenih. Treba je le primerjati boga-
to zbirko millstattskih rokopisov, ki so jo prenesli v univerzitetno
knjiznico v Gradec (okoli 200 rokopisov) z nekaj desetinami rokopisov,

' Med stevilnimi deli naj tukaj navedemo le dve, ki pa vsebujeta najtemeljitejSe pregle-
de ustrezne literature in prinasata o cistercijanih na Slovenskem najvec virov: J. Mlinar-
i¢, Kostanjeviska opatija 1234-1786, Kostanjevica na Krki 1987 (694 strani) in J. Mlinaric,
i97tisvka opatija 1136-1784, Novo mesto 1995 (1156 strani).

G. Vale, Itinerario di Paolo Santonino in Carintia, Stiria e Carniola negli anni 1485-
1487 (codice Vaticano latino 3795), Citta del Vaticano 1943, 257.
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ki so se ohranili iz enega najpomembnejsih skriptorijev na slovenskih
tleh v Sti¢ni, kjer se nepopolnost ohranjenega $e posebej kaze v tem,
da so ohranjeni samo rokopisi iz 12. in 15. stoletja, ¢eprav je skrajno
neverjetno, da skriptorij vmes dve stoletji ne bi bil delal. Ze ti skromni
ostanki stiSke dedi$¢ine kazejo na izredno razvit skriptorij, ki je bil
oc¢itno povezan s tedanjimi napomembnej$imi cistercijanskimi sredi$ci
v Franciji.

Na tesno povezanost s celotnim zahodnokr$¢anskim svetom opo-
zarjajo bogate stare knjiznice. Na Slovenskem je ohranjenih okoli 1050
inkunabul. Knjig, ki so takrat bile Se vec¢ja dragocenost kot so danes,
najbrz niso nabavljali zato, da bi z njimi krasili police, ampak so jih, kar
v Stevilnih inkunabulah pri¢ajo pripisane glose, pridno uporabljali po
samostanskih, katedralnih in nekaterih Zupnijskih Solah za poucevanje
duhovniskih kandidatov in nedvomno tudi za tisto, ¢emur danes pravi-
mo »permanentno izobrazevanje duhovnikov.« Po teh in kasneje Se
drugih knjigah so v slovenski prostor vse intenzivneje vstopali Sveto
pismo, bibli¢ni komentarji in seveda pisatelji, ki so obvladovali tedanji
evropski prostor, kot Tomaz Akvinski, Avgustin, Durand, Caracciolus,
Gregor Veliki, Hieronim, Duns Scot, Peter Lombard, Bonaventura,
Janez Krizostom, Gerson, Peter Comestor, Ludvik Saski, Albert Ve-
liki, Bernardin Sienski in $e cela vrsta velikih imen, poleg njih pa vrsta
filozofov, pravnikov, zgodovinarjev, pa tudi znanstvenikov s podroc¢ja
naravoslovnih ved, od farmacije, medicine do matematike in astrono-
mije. Vse to pa pokaze, da so inkunabule, ohranjene in izkazane na Slo-
venskem, in kasneje $e druge knjige, posredovale bralcem dobrsen del
znanja in omike, ki se je po njih Sirila iz takratnih najpomembnejsih
evropskih srediS¢ ter pomagala oblikovati duhovni obraz nasega i1zo-
brazenstva.

Poleg duhovnih, kulturnih in izobrazevalnih srediS¢ ne kaze prezreti
dejstva, da so nas prostor z evropskim povezovali $tevilni sholarji, ki so
Studirali v tujini. Nekateri so se vrnili domov, drugi so znanstveno delo
nadaljevali v drugih sredis¢ih. Moz evropskega slovesa je gotovo bil
Herman de Carinthia, ki je v prvi polovici 12. stoletja Studiral v Char-
tresu in nato na Spanskem prevajal Ptolomeja in arabske pisce iz arab-
$¢ine v latin§¢ino. Za njim najdemo nase rojake med slusatelji in pre-
davatelji na pariski Sorboni. Najve¢ slovenskih §tudentov in tudi pro-
fesorjev je seveda bilo na dunajski univerzi® Res stalne povezave

" Do konca 16. stoletja belezimo na Dunaju kakih 3000 imatrikulacij iz slovenskih
zgodovinskih dezel, med 1450 in 1550 doseze stopnjo bakalavra (po dveh letih §tudija)
samo na Dunaju 193, stopnjo magistra artium - danes bi rekli diplomo filozofske
fakultete - pa vsaj 42 kandidatov. Marsikdo od teh je nadaljeval Studije na kateri od
fakultet, med njimi tudi na teoloski. V krogu dunajskih profesorjev naletimo na primer
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navznoter in navzven, kar je vedno znova potrjevalo, da se slovenski
prostor ne mara ograjevati, ampak hoce biti vkljuc¢en v vse tiste, pred-
em duhovne procese, ki so stalno gibalo ¢loveske druzbe.

Iv

Presko¢imo v novejsi ¢as. Kolonialna razdelitev sveta, svetovni
vojni in totalitarni rezimi so svet v mnogih pogledih globoko razdelili.
Bogati sever in revni izkori$¢ani jug, v Evropi Zelezna zavesa, ki je ni
postavil samo komunizem, ampak tudi samozadovoljni in samozadostni
zahodni svet. V tej razdeljenosti je prav Cerkev najbolj globalno videla
pogubne posledice teh razhajanj znotraj ¢lovestva, zacutila, da je
nekaj treba storiti in tudi dejansko ukrepala. S kak$no obcutljivostjo je
Janez XXIII. 15. maja 1961, ko se je hladna vojna zacela priblizevati
svojemu vrhuncu, v okroznici Mater et magistra usmerjal pozornost na
elementarne probleme ¢loveske druzbe: »Vsem je znano, da imajo
nekateri narodi sredstev za prehrano, zlasti poljedelskih proizvodov, v
preobilju, v drugih pa ljudske mnozice trpe pomanjkanje in lakoto. Pra-
vicnost in ¢lovecnost ob tem zahtevata, da bogatejSe dezele potrebnim
priskocijo na pomo¢. Cloveku za zivljenje potrebne dobrine unicevati
ali jih razsipati, v teh okolis¢inah zali pravi¢nost in ¢lovec¢nost.«” V
okroznici Pacem in terris (11. april 1961) je izrecno poudarjal, da ima
sleherni ¢lovek na zemlji pravico do Zivljenja in do vsega, kar k
Zivljenju sodi. Ima moralne in duhovne pravice: do svobode vesti, vere,
izbire stanu, preskrbe sebe in druzine, pravice na podrocju gospodar-

1388 na Nikolaja s Kranjskega, 1407-1410 na Nikolaja s Stajerskega, od 1421 do 1435 je
bil tam aktiven magister artisti¢ne fakultete Nikolaj iz Slovenjega Gradca, ki je potem
do smrti 1444 deloval na teoloski fakulteti in bil 1437 tudi rektor univerze; v rokopisih
se je ohranilo nekaj njegovih teoloskih traktatov in pridig. Leta 1431 se omenja neki
magister Andrej iz Ljubljane, 1446 Mihael iz Kranja in 1448 Gregor iz Kranja. Benedik-
tinec Janez s Kranjskega je deloval v Augsburgu, kjer je napisal asceti¢ni spis Dispos-
itorium moriendi in Kristusovo zivljenje. Od 1450 je nekaj ¢asa ucil na dunajski univerzi
magister Tomaz Prelokar iz Celja, poznejsi prost pri sv. Stefanu in nazadnje $kof v
Konstanci (+1496). Njega lahko uvr§¢éamo med tiste dunajske izobrazence iz nasih kra-
jev, ki so v zadnjih treh desetletjih 15. stoletja odigrali odlo¢ilno vlogo pri prodoru
humanizma na Dunaju. Kot profesor in reformator univerzitetnega studija zavzema ob
njem vidno mesto magister Bernard iz S¢avnice. Brikcij Preprost iz Celja je bil v dobi
od 1476 do 1501 trikrat dekan na artisti¢ni ter trikrat rektor dunajske univerze. Znani
dunajski profesor je bil Matija Hvala (Qualle) z Va¢ pri Litiji, prvi Slovenec, ki je natisnil
¢isto filozofsko delo, prilagojeno novim humanisti¢nim potrebam univerzitetnega pou-
ka. Za slovensko kulturno zgodovino so pomembni $e trije prelati, kasnejsi Skofje:
Kristof Ravbar, Jurij Slatkonja in Peter Bonomo. Obsirno in odli¢no pripravljeno kn-
'ggo o tem je napisal P. Simoniti, Humanizem na Slovenskem, Ljubljana 1979.

Janez XXIII., Mater et magistra 161, v: Druzbeni nauk Cerkve, (ur. R. Valen¢i¢ in J.
Juhant), Celje 1994, 257.
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stva in politi¢ne pravice. Opozarjal je, da je resni¢no ¢loveske odnose
v celotni ¢loveski druzbi mogoce graditi in ohranjati na Stirih temeljih,
na resnici, pravici, ljubezni in svobodi. Cerkev je Se posebej poklicana,
da v duhu evangeljskega sporocila dela za dobro vseh ljudi. Kolikor so
svetne uredbe brez krsc¢anske podlage, naj bi si kristjani prizadevali, da
bi vanje vnesli evangeljskega duha. V sklepnem poglavju je zapisal:
»Mir je prazna beseda, ¢e ne stoji na temelju reda, ki smo ga z gore¢im
upanjem zarisali v glavnih potezah v tej okroznici: red, postavljen na
resnico, izdelan po pravici, prejema zivljenje in polnost iz ljubezni do
bliznjega in je nazadnje v prostosti uresni¢en.«*

Pavel VL je v okroznici Populorum progressio (26. marec 1967)
delo za razvoj narodov izrecno opredelil kot svetovno vprasanje. Oprl
se je na opis novo nastale problematike in se osredinil na osve$canje
osebne in druzbene zavesti, ki naj iz spoznanj preide tudi v dejanja.
Prvi med sodobnimi papeZi je s pastoralnimi obiski raznih celin in dezel
sveta iz neposrednosti opozarjal na rastoca in krice¢a socialna vpra-
Sanja. Z okroZnico se je obrnil na vse ljudi dobre volje in nadaljeval
koncilsko usmeritev zapisano v pastoralni konstituciji o Cerkvi v se-
danjem svetu, ki ima pred seboj vse ¢lovestvo, ljudi raznih verskih pre-
pricanj in kultur. Posebej se je ustavil pri odnosih med dekolonizirani-
mi, v mnogocem neizku$enimi in revnimi drzavami ter na drugi strani
premetenimi in bogatimi. Nasprotja med razvitimi in nerazvitimi so se
stopnjevala, reSevanje perecih vpraSanj pa je papez videl v uvelja-
vljanju solidarnosti in pravi¢nosti. V tem smislu je apeliral na svetovno
javnost ob obisku Zdruzenih narodov v New Yorku 1964, s tem name-
nom je 6. januarja 1967 ustanovil papesko komisijo Justitia et pax.
Poudarjal je, da nikakor ne zadostuje le ekonomski razvoj, ampak tudi
tisti duhovni, ki ga ¢lovek kot duhovno-telesno bitje potrebuje. Gre
torej za ¢lovekov celostni razvoj, za razvoj slehernega ¢loveka, sleher-
nega naroda in vseh narodov ter celotne ¢loveske druzine v medseboj-
ni solidarnosti.*!

Dejavnost papeza Janeza Pavla II. lahko spremljamo od blizu.
Njegovih pastoralnih potovanj po vseh celinah sveta, kjer vsepovsod
spodbuja k zZivljenju v duhu temeljnih evangeljskih vrednot, k pravic-
nosti, solidarnosti in miru, je Ze ve¢ kot sto. Nikakor ni postranskega
pomena, da povsod Zeli ljudi nagovoriti v njihovem maternem jeziku,
se jim tako ¢im bolj priblizati in ¢utiti z njimi. V Zivo spremlja do-
gajanja v svetu in odmevneje kot kdorkoli klice k pravi¢nosti in miru.
Nikakor ni nakljuc¢je, da so si neposredno pred izbruhom vojne v Iraku

0 Janez XXIII., Pacem in terris 165, v: Druzbeni nauk Cerkve, n.d. 312.
Prim. R. Valenci¢, Predstavitev okroznice Populorum progressio, v: Druzbeni nauk
Cerkve, n.d. 395.
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najodgovornejsi diplomati kar podajali kljuko na njegovih vratih. 1z
mnozice njegovih spodbud, ki jih najdemo v okroznicah, poslanicah in
nagovorih, se za hip ustavimo pri mislih iz okroZznice Sollicitudo rei so-
cialis (30. december 1987). Ko govori o problematiki socialnih vpra-
$anj, poudarja, da je naloga Cerkve predvsem spodbujati verujoce, ki
so ¢lani cerkvene in svetne druzbe, naj sodelujejo pri reSevanju social-
nih vprasanj, naj v duhu socialne praviénosti in solidarnosti delajo za
razvoj posameznika in narodov.

Nedvomno zgodovinskega pomena v najglobalnejSem smislu je bilo
srecanje v Assisiju 27. oktobra 1986, ko so se na papezevo vabilo k
skupni molitvi za mir zbrali predstavniki razlicnih kr$¢anskih Cerkva
in Stevilnih drugih verstev v svetu. Povezala jih je misel, da tiste te-
meljne vrednote, ki so skupne vsem oblikam vernosti, lahko ustvarjajo
solidno osnovo za tako veliko skupno dobrino celotne ¢loveske dru-
Zine, kot je mir. Pomen skupnega prizadevanja je papez povzel v nago-
voru udelezencem molitvenega srecanja. Med drugim je rekel: »Prvi¢
v zgodovini smo se zbrali z vseh strani, kr§¢anske Cerkve in druge
verske skupnosti sveta, da bi na tem svetem kraju vsak na svoj nacin
pred vsem svetom izpric¢evali presezno vrednoto miru. Nacini in vsebi-
ne na$ih molitev so zelo razli¢ne in jih ni mogoce strniti v dolo¢eno
skupno obliko. Prav v tej razli¢nosti pa odkrivamo, da nas vse povezuje
prizadevanje za mir, ki je lastno sleherni verski skupnosti. VpraSanje
miru, kot se danes postavlja pred ¢lovekovo vest, je vprasanje kvalitete
Zivljenja, Se ve¢, je za vse ¢lovestvo vprasanje prezivetja, je vprasanje
Zivljenja in smrti. Pri tem vpraSanju sta Se posebnega pomena dve za-
devi, ki sta skupni nam vsem. Prva, kot sem ze rekel, je notranji moralni
imperativ vesti, ki nam ukazuje, da se zavzemamo za ¢lovekovo Ziv-
ljenje od materinega naroc¢ja do smrtne postelje v dobro posamez-
nikom in narodom, posebej za zZivljenje slabotnih, revnih in zapu$c¢enih;
ta imperativ nam ukazuje premagovati sebi¢nost, pohlep in duha
mascevanja. Druga skupna zadeva je naSe prepri¢anje, da mir presega
zgolj ¢loveska prizadevanja, Se posebej v danasnjih okoli§¢inah, in da
je treba njegov izvir in uresnicenje iskati v tisti Resni¢nosti, ki nas vse
presega. Prav v tem je za vsakogar od nas vzrok, da molimo za mir.
Srec¢anje in skupna molitev tolikih verskih voditeljev je Ze samo po sebi
vabilo vsemu svetu, da bi se zavedal, da obstaja Se drugacna razsez-
nost miru in drugac¢na pot za dosego miru kot so diplomatski pogovori
ali politicni kompromisi. Nasa skupna molitev kljub razli¢nosti ver
izraza naso povezanost s tisto najvisjo mocjo, ki presega vse nase ¢lo-
veske zmoznosti.«

Prim. R. Valenci¢, Predstavitev okroZnice Sollicitudo rei socialis, v: Druzbeni nauk
Cerkve, n.d. 516.
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Sicer pa je Janez Pavel II. tudi prvi papez, ki se neposredno dotak-
ne pojma in problema globalizacije. V poslanici za svetovni dan miru 1.
januarja 2001 je zapisal: »Vrednoto bratstva razglaSajo veliki doku-
menti ¢lovekovih pravic, jo poudarjajo velike mednarodne ustanove,
posebej Organizacija zdruzenih narodov; bolj kot kdajkoli pa jo mora
danes upostevati proces globalizacije, ki nara$¢ajoce povezuje usode
narodov na druzbenem, gospodarskem in kulturnem podroc¢ju.« Podob-
no je temeljne vrednote posameznega ¢cloveka in posameznih kultur, ki
jih globalizacija nikakor ne sme ogrozati, poudaril v nagovoru ¢lanom
papeske akademije za druzbene vede 27. aprila 2001: »Globalizacija
nikakor ni Ze a priori dobra ali slaba. Taka bo, kakr$no bodo naredili
ljudje. Cerkev bo Se naprej vztrajala, da je pri eti¢nih presojah v kon-
tekstu globalizacije treba upoStevati dve temeljni naceli. Najprej gre
za neodtujljivo vrednoto ¢lovekove osebe, ki je izvir vseh ¢lovekovih
pravic in vseh druzbenih ureditev. Clovesko bitje mora vedno biti cilj
vseh prizadevanj, ne pa sredstvo. In drugi¢ gre za ¢loveske kulture, ki
jih nobena zunanja oblast nima pravice omejevati ali celo unicevati.
Globalizacija ne sme postati nova oblika kolonializma. Spo$tovati mora
razli¢nost kultur, ki so klju¢ do razumevanja Zivljenja vseh narodov v
univerzalnem sozvocju ¢loveske druzine.« V nagovoru predstavnikom
italijanske Karitas 24. novembra 2001 je Janez Pavel II. poudaril po-
trebo po globalizaciji solidarnosti. Ko se danes svet na $tevilnih po-
droc¢jih vse bolj povezuje, naj se v to povezavo celotnega globusa ¢im
bolj vrasca tudi karitativna pomo¢. V nasem casu se nista globalizirala
samo tehnika in gospodarstvo, ampak tudi negotovost in strah, zlo¢in in
nasilje, nepravi¢nost in vojna. Globalizirana karitativna dejavnost naj
bi izraziteje podprla razvoj revnih in odrinjenih v svetu. Kolikor ve¢
ljudi bo pritegnila k sodelovanju, toliko ve¢ moZznost za uveljavljanje
pravicnosti v svetu bo imela, toliko lazje bo branila pravice revnih in
toliko uc¢inkoviteje bo v dejavni solidarnosti povezovala Sever in Jug,
Vzhod in Zahod nasega planeta.”

Se pred nekaj dnevi, v svojem velikono¢nem nagovoru, je vabil k
miru ne le v Iraku, ampak tudi »na drugih podrogjih sveta, kjer poza-
bljene vojne in nikoli zares koncani spopadi povzrocajo mrtve in
ranjene« in klical: »Naj nam Bog nakloni osvoboditev izpod nevarnosti
dramati¢nega spopada med kulturami in verstvi. Vera in ljubezen do
Boga naj vernike vsakega verstva napravita za pogumne ustvarjalce
razumevanja in odpuscanja, za potrpezljive tkalce koristnega medver-
skega dialoga, ki bo sprozil novo dobo pravi¢nosti in miru.«** Uvelja-
vljena nemska protestantska teologinja Dorothee Solle je 4. aprila v

zz Papezeve nagovore najdemo na internetu www.vatican.va/holy-father/john-paul...
Z inerneta www. rkc.si/aktualno, 20. aprila 2003.



410 Bogoslovni vestnik 63 (2003) 3

pogovoru z nems$ko katolisko tiskovno agencijo KNA o njem zatrdila:
»Res je obcudovanja vredno, kako pogumno, posteno in odlo¢no ta
ostareli moz pove resnico. To potrjuje, kak§no mo¢ ima kr$canstvo.«

Povzetek: Metod Benedik, Globalizacija, trajna sestavina kr$c¢an-
skega izrocila

Kakor je Kristusovo odresenjsko delo namenjeno vsem ljudem vseh
casov, tako je celotni ¢loveski druzini namenjeno poslanstvo Cerkve.
Skozi dva tisoc€ let se je te svoje naravnanosti zavedala in skuSala to
poslanstvo uresnicevati, ¢eprav ni manjkalo tudi tragi¢nih okolis¢in, ko
so cerkveni ljudje to globalno naravnanost Cerkve zlorabljali. Vendar
pa so se tudi v najbolj kriti¢nih trenutkih vedno znova nasli uc¢enci
evangelija, ki so ga zmogli zZiveti in posredovati v vsej njegovi pristno-
sti, 8irini in daljnoseznosti. Ce danes ze kar v inflacijskih razseznostih
slisSimo uporabljati pojem »izziv«, pa z vso gotovostjo smemo trditi, da
je Cerkvi nasega €asa globalizacija resni¢ni izziv: namesto nenasitnih
gospodarskih apetitov in brezobzirnega teptanja c¢lovekovega do-
stojanstva naj bi Cerkev slehernemu c¢loveku in vesoljni ¢loveski
druzini posredovala vrednote pravi¢nosti, miru in pristne ¢love¢nosti.
In posebni poudarek: smer, moc in prodornost tega globalnega poslan-
stva je Dubh, ki ga je Gospod dal Cerkvi, da jo v vsakem trenutku vodi,
spodbuja in krepi, Duh, ki je v svojih darovih vsestranski in jih deli,
kadar in komur hoce.

Kljucne besede: Kljuéne besede: evangelij - univerzalno sporocilo,
mo¢ Duha, Cerkev - vesoljni zakrament odreSenja, ¢cloveSka druzina
(celotno c¢lovestvo)

Summary: Metod Benedik, Globalization - Permanent Element of
Christian Tradition

In the same way as Christ’s salvation work is intended for all peo-
ple of all times, also the mission of the Church is intended for the who-
le human family. During two thousand years the Church has been
aware of this orientation and has been trying to accomplish the said
mission, though there have also been tragical circumstances when
church people abused the global orientation of the Church. Yet even in
the most critical moments, again and again disciples of the Gospel ap-
peared, who were capable of living and conveying the genuineness,
the broadness and the implications of the Gospel. The expression
»challenge« may be used too frequently nowadays, yet it can be cer-
tainly claimed that globalization is a real challenge to the present
Church: instead of insatiable economic appetites and a ruthless oppre-
sion of human dignity the Church should convey to every man and to
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the universal human family the values of justice, peace and genuine
humanity. And a special emphasis: the direction, power and penetra-
tion force of this global mission is the Spirit given to the Church to lead,
encourage and strengthen it at any moment, the Spirit, who is univer-
sal in his gifts and distributes them to anyone at any time.

Key words: Gospel - universal message, power of the Spirit, Church
- universal sacrament of salvation, human family (the whole humanity).
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Borut Kosir

Vesoljna Cerkev kot primer globaliziranega
pravnega reda

Postmoderna druzba tezi k povezovanju in ustvarjanju Sirokih skup-
nih podrocij interesov in izmenjavi dobrin. Ta proces oznacujemo kot
proces globalizacije. Zacenja se s povezovanjem na ekonomskem, in-
formacijskem in kapitalskem podrocju. S povezovanjem razli¢nih regij,
drzav in celo kontinentov je izmenjava informacij in dobrin lazja in
uspes$nejSa. Ker se podrocja aplikacije tak$nih in drugacénih uslug
vecajo, imajo doslej v lastne sisteme zaprte institucije ve¢ moznosti za
prodor na druge trge in med ljudi vsega sveta.

Avtorji opozarjajo na veliko nevarnost zgolj utilitaristicnega pove-
zovanja posameznih obmocij. V taks$nih povezavah so merodajni zgolj
pridobitniski interesi, ki jim ni mar kakovostno Zivljenje enot, ki jih
zaradi ekonomskih interesov povezujejo med seboj. V nekaksnem
pragmati¢nem talilnem loncu bi lahko zato izginjale kulture, jeziki in
bogastvo posebnosti posameznih regij, narodov in drzav. Tistim, ki
imajo na skrbi javni blagor, ker so nosilci politicne oblasti, bi torej
moralo biti pred o¢mi dejstvo, da ima proces globalizacije svoje pred-
nosti in tudi veliko zank, v katere se ne bi smeli ujeti, ¢e no¢emo napra-
viti nepopravljive Skode posameznim narodom, jezikom in kulturam.

Ker gre za zelo obcutljivo zadevo in v javnosti celo sporen proces
povezovanja, se je treba opreti na Ze preizkusene vzorce povezovanja,
oziroma se ozreti na tiste institucije, ki so omenjene probleme v zgo-
dovini reSevale in zadovoljivo resile. Pri tem mislimo predvsem na kr-
$¢ansko Cerkev. Od svojega Ustanovitelja ima nalogo oznaniti evan-
gelij vsem narodom do konca sveta, ne glede na to, kje se ti nahajajo.
Ze od prvih binkosti dalje so si apostoli prizadevali, da bi v proces
evangelizacije vpeli vse mozne nacine komunikacije. Pri tem jih niso
ovirale razli¢ne kulture in jeziki narodov, h katerim so prisli oznanjat
evangelij. Nasprotno, te so uporabili kot sredstvo za svoje odre$enjsko
delo.

V nas$i razpravi bomo najprej pokazali globalizacijska gibanja v
moderni druzbi in opozorili na nevarnosti, ki jih prinasajo. Posebej
bomo pokazali na mozen prispevek Cerkve k tem svetovnim gibanjem.
Ker je katoliska Cerkev tudi druzba, ki ima svoj pravni sistem, bomo
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razlozili, kakSen je odnos med vesoljno in delnimi cerkvami na prav-
nem podroc¢ju. Kako sobivajo v isti instituciji dolocila, ki imajo mo¢ na
celotnem teritoriju, se pravi v podrocju vesoljne Cerkve, s tistimi, ki
natanc¢neje dolocijo nacin Zivljenja in delovanja v doloceni krajevni
Cerkvi.

1. Odnos med vesoljno Cerkvijo in njenimi deli

1. Jezusove besede, ki jih je povedal tik pred svojim vnebohodom:
»Pojdite torej in naredite vse narode za moje uéence..« (Mt 28, 19),
povedo, da je Cerkev, ki jo je Gospod ustanovil, institucija, ki naj se
raz$iri med vse ljudi, kjer koli na zemlji bivajo. Z drugimi besedami,
Cerkev je prva globalizirana druzba tega sveta, in to Ze v samem izvoru.

Apostoli so se drzali Jezusovega narocila. Sicer je o delovanju prav
vseh apostolov in o krajih, kjer so oznanjali evangelij, veliko nejasno-
sti. Bolj ali manj je izpri¢ano, da je npr. apostol Tomaz deloval v Indiji,
kar je v tistem casu zares predstavljalo popolnoma drugi konec sveta.
Tako je nekaj skromnih podatkov tudi o drugih apostolih. Popolnoma
pa je izpri¢ano, da sta apostola Peter in Pavel prisla v samo sredisce
takratnega sveta, to je v Rim.

V apostolskih delih beremo o pros$nji, ki jo je na apostola Pavla na-
slovil Makedonec: »Pridi in nam pomagaj«. (Apd 16,9). Pavel je sledil
klicu na pomoc¢ in tako zacel pokristjanjenje Evrope. Odpravil se je na
zahod in pokazal, da odreSenje, ki ga je Kristus prinesel na svet, ni-
kakor ni namenjeno samo Judom. Bil je prepri¢an, da ga Bog klice, naj
tam oznanja evangelij. Na ta nacin je prispeval k razsiritvi Cerkve po
vsem svetu, v Evropi pa je utrdil kr§¢anske korenine, iz katerih e da-
nes Zivi.

2. Od vsega zacetka je Cerkev, ki se je Sirila med narode vsega
sveta, bila tudi pravno urejena vidna druzba. V Ap. konst. Sacrae Di-
sciplinae leges papez Janez Pavel 11. poudarja, kar pove Ze II. vat. kon-
cil: »Ker je Cerkev ustanovljena kot druzbena in vidna tvorba, potre-
buje doloc¢be, da bo njena hierarhi¢na in organska zgradba zaznavna,
da bi bilo opravljanje od Boga ji zaupanih sluzb, predvsem svete obla-
sti in delitve zakramentov, pravilno urejeno, da bi pravi¢nost, ki sloni
na ljubezni, uravnavala medsebojne odnose vernikov ob zajaméenih in
opredeljenih pravicah posameznikov, in kon¢no, da bi cerkvenopravni
zakoni podpirali, utrjevali in pospesevali skupne pobude za ¢im popol-
nejse kr§c¢ansko zivljenje«.! Kot celota, se pravi kot svetovni pojav, je
bila Cerkev od vsega zacetka tudi pravni sistem in to je ostala do da-
nasnjega casa.

' Janez Pavel 11, Sacrae disciplinae leges, 18.
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Ze v zacetku se je Cerkev srecevala po eni strani s svojo globalno
prisotnostjo v takrat znanem svetu, po drugi strani pa je Zivela v delnih
Cerkvabh, ki so zivele samostojno Zivljenje v poslanstvu, ki so ga opra-
vljale. Vesoljnost Cerkve je morala biti v soglasju z delnimi Cerkvami,
ki so jo sestavljale. Tudi pravni red je od vsega zacetka uposteval ob-
mocno posebnost posameznih delov Cerkve tako, da med celotno Cer-
kvijo in njenimi deli ni prihajalo do napetosti, ki bi hromile temeljno
poslanstvo tako vesoljne kot delnih Cerkva. Papez Janez Pavel II. zato
poudarja, da Zakonik cerkvenega prava iz leta 1983 jasno uzakoni
»nauk, ki kaze Cerkev kot obcestvo in zato dolo¢a medsebojne tesne
odnose, ki morajo vladati med delno in vesoljno Cerkvijo,...«.?

3. Da je Cerkev od vsega zacetka tudi pravni red, kazejo razlicne
pravne zbirke prakr$c¢anske Cerkve, ki so se vsaj fragmentarno ohra-
nile do danasnjega dne. Cerkvena oblast je od vsega zacetka zahteva-
la od duhovnikov, da cerkvene zakone poznajo. Papez Celestin v pi-
smu $kofom v Apuliji in Kalabriji naroca: »Vsak duhovnik mora poz-
nati svoje kanone.«* To potrjuje tudi ¢etrti cerkveni zbor v Toledu iz
leta 633, ki je predpisal: »Duhovniki naj poznajo Sveto pismo in kano-
ne, ker se morajo bozji duhovniki najbolj izogibati nevednosti, ki je mati
vseh zablod«.*

Iz povedanega je razvidno, da je vrhovna oblast v Cerkvi spodbuja-
la predstavnike delnih Cerkva, naj oblikujejo in poznajo zakonodajo
svojih Cerkva. Predvsem naj se trudijo, da bodo z vedenjem o tem, kaj
Cerkev predpisuje, v prakticnem Zivljenju izpolnjevali tisto, kar jim
nalaga poslanstvo oznanjevanja evangelija.

2. Nevarnosti globalilzacije in zgled, ki ga daje Cerkev

1. Ko govorimo o globalizaciji, bi se morali vprasati, kako ta pojem
razumemo in kaj vanj polagamo.

V procesu globalizacije seveda ne gre zgolj za povezovanje dobrin
in oseb. Temu procesu smo namrec¢ pric¢e tudi znotraj neke zaprte
druzbe. Ljudje se tako ali drugace povezujejo med seboj in tudi med
seboj sodelujejo. Vsaj toliko, da drug s pomoc¢jo drugega prezivijo
razli¢ne tezave in preizku$nje ¢asa, v katerem Zivijo. Globalizacija pa
se ne omejuje le na to ali ono druzbo, temvec presega vse zemljepisne
in zgodovinske meje, vsako sociolo$sko oznacbo in skuSa vse zajeti v
eno samo celoto.

Janez Pavel I1., Sacrae disciplinae leges, 15.
P1sm0 z dne 21. julija 429; prim Jaffe, 371, v: Mansi IV, kol 469.
* Cerkveni zbor v Toledu leta 633, kan. 25, v: Mansi X, kol. 627.
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Povezovanje brez meja, o katerem smo govorili, pa Se ne zados$ca
za opredelitev pojma globalizacije. Pri globalizaciji namre¢ ne gre
zgolj za koli¢insko, pac¢ pa za kakovostno prizadevanje. Globalizacija
zato ne zajame vsega planeta zgolj koli¢insko, pac¢ pa tudi kakovostno;
zajame ga na podroc¢ju vrednostnega sistema, ki naj bi bil vedno bolj
enovit. Hoce zaceti novo obdobje sveta, v katerem zivimo, in ga razu-
meti, reorganizirati ter zgraditi po interakciji vseh njegovih ¢lanov.
Globalizacija se torej ne omejuje zgolj na socializacijo, ki je razSirjena v
svetovne razseznosti, ampak si prizadeva za novo (drugacno) globalno
vizijo sveta. Pri tem se seveda takoj postavi vprasanje, katere poglede
na svet hoce proces globalizacije razsiriti in uveljaviti kot novo predsta-
vo (vizijo), sprejemljivo in nenazadnje tudi vsiljeno vsem ljudem.

2. Svet, ki tezi k globalizaciji, se Se razlikuje od realnega sveta same
socializacije druzb, ki jih sestavljajo drzave. Socializacija znotraj drzav
se izvaja po bolj ali manj miroljubnih in zakonitih usmeritvah, ki jih
doloca drzava in drugi pravni subjekti.

Nasprotno pa se globalizacija, ki smo ji prica, izvaja na nacin prese-
ganja politicnih omejitev in meja drzav in od tod tudi njena predvsem
gospodarska in merkantilisticna narava. Socializirane druzbe znotraj
drzav delujejo po veljavni zakonodaji, globalizacija pa predvsem po
koristih, ki jih prinasa izmenjava dobrin. Prav v tem je posebna mo¢
globalizacije. Noben, tudi totalitarni rezim, se dolgo ne more upirati
politi¢énim pritiskom in prisili ekonomskih zakonitosti. Prej ali slej se
mora nek notranjedrzavni rezim spremeniti in upostevati zdrava poli-
ticna pravila igre.

V procesu globalizacije smo torej price na¢inom povezovanja brez
politi¢nih pravil. Edino pravilo, ki je bolj ali manj o¢itno, je pravilo ko-
risti (vulgarnega pragmatizma), ki zene akterje globalizacije v pove-
zovanje. To naj prinese Se ve¢ koristi, ne glede na legitimne politicne
odloc¢itve socializiranih druzb, med katerimi se proces globalizacije
odvija. Globalizacijo ustvarjajo razli¢ne trgovske pogodbe med posa-
meznimi pravnimi ali zgolj trgovskimi subjekti. Zaradi tega si politika
velikokrat zastonj prizadeva, da bi pri drzavljanih drzav, ki se po-
vezujejo med seboj, vzpodbudila globljo zavest o resni¢ni povezanosti,
ne samo komercialnih, pa¢ pa predvsem ¢loveskih podrocij sobivanja.
Pri tem se postavi vprasanje, kako naj ta proces uspe. Uspel namre¢ ni
v ze tako dokaj povezani Evropi, kaj Sele v podrocju tretjega sveta,
med tako razli¢nimi celinami, kot so Afrika, Azija in dve ali tri Ame-
rike.

3. Opisane zagate globalizacije moramo imeti resno pred o¢mi, ¢e
ho¢emo razumeti njeno celotno pojavnost in gibanje:

Najprej gre za trzno dejstvo, o katerem drzavljani Se niso odlocali.
Globalizacija torej ne uposteva politicne stvarnosti, ki jo oblikujejo
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politi¢ni subjekti. Sirjenje interneta sluzi npr. veliko bolj prodaji vsega
mogocega, kot pa politi¢ni razpravi, demokrati¢énim procesom v druzbi
in skupnim odlocitvam.

Tako pojmovana globalizacija ne doseze osebe v njenem srediscu -
v podrocju svobodne volje, odlo¢anja in ¢lovekove lastne pobude; pri
svojem uporabniku globalizacija ne krepi zaupanja vase, ampak precej
oslabi njegovo samozavest.

- Najhuje pri vsem je izginjanje posebnosti skupin in posameznikov,
tako da s tem, ko vse postaja »kulturno«, najmanj$o zahtevo po razli¢-
nosti zlahka karikirajo kot sme$no in izjemno.

4. 1z vsega povedanega pridemo do paradoksa, ki je v tem, da glo-
balizacija razglaSa za svoj cilj preseci vse pregrade med narodi, skup-
nostmi in med njimi vzpostaviti medsebojno razumevanje. To razume-
vanje naj bi se vzpostavilo s trgovino in izmenjavo dobrin. Na ta nacin
naj bi prisli celo do trajnega miru, do spoStovanja razlik in razumevanja
med posamezniki in skupinami.

Posledice globalizacijskih procesov so velikokrat prav nasprotne
temu, kar bi zeleli doseci. Pojavlja se strah, da bi izgubili svojo istovet-
nost v nerazpoznavni mnozici, nagnjenje posameznih skupin k temu, da
prevzamejo pobudo in z vsemi, tudi nasilnimi sredstvi utrjujejo svojo
premoc. Potreba po istovetnosti prihaja na dan na vseh ravneh: kultur-
ni, jezikovni, verski in drugih. Globalizacija res lahko zmanj$a razlike
na podrocju gospodarstva, trgovine in informacij, vendar je cena, ki jo
je treba placati vedno previsoka.

5. Cerkev ostaja na podlagi svoje zgodovinske izku$nje do tak$nih
globalizacijskih pojavov skrajno skepti¢na. Ostati mora budna in zavr-
niti navedene odklone. Imperiji umirajo in Cerkev ima s tem izkuS$nje.
Noben imperij tega sveta ni prezivel tisoc let in ¢lovestvo je gledalo,
kako so se sesipali, v¢asih celo v trenutku, ko se je zdelo, da so na
vrhuncu svoje moci. Cerkev je opazovala in sobivala s tak§nimi impe-
riji, od rimskega do komunisti¢nega. V politi¢ni filozofiji vseh svetnih
vladavin je bilo mo¢ ¢utiti nekaks$no zavest, da so veéne. To svojo traj-
nost so hotele doseci z vsemi, tudi najbolj nehumanimi sredstvi. Vendar
so bile v skladu z zakonitostmi zemeljskih stvarnosti zapisane propadu.

6. Kaksno alternativo je mogoce predlagati sodobnim globaliza-
cijskim procesom, da bo tudi globalizacija mogla doseci svoje legitimne
cilje? Danasnji ¢lovek bi se moral sprasevati o svetu, ki ga vzpostavlja.
Povedali smo ze, da gre pri sodobni globalizaciji za svet informacij,
kapitala in industrijske proizvodnje. Pri tem gre za redukcijo vseh ra-
vni Zivljenja zgolj na pridobitniStvo. Boj za ¢im ve¢jo ekonomsko uspe-
$nost odmis$lja tisto, na kar tudi moderna drzava tako rada pozablja: na
specifi¢nost lokalnih kultur, na regij, bogastvo mnostva jezikov, vzgoj-
no vlogo druzine, versko razli¢nost.
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Kljub vsemu moderna drZzava na tem podroc¢ju lahko pomaga: z
decentralizacijo in regionalizacijo je znala pustiti prostor za kulture in
celo za krajevne jezike. S pluralno organizacijo $ole, z druzinsko poli-
tiko je in bo Se morala priznati temeljno vlogo druzine v druzbi. S
svojo pravilno aplicirano lai¢nostjo (kjer je to uspela) je omogocila
svobodo izbiranja in prakticiranja vere. Abstraktna globalizacija bi se
torej morala presojati in se samoocenjevati po modelu, ki ga je mar-
sikje ze dosegla sodobna drzava. Pri tem se nam postavi vpraSanje, ali
je samoomejevanje globalizacije zgolj privid ali resna moznost, ki jo je
mo¢ udejanjiti.

7. Odgovor na to vprasanje je v veliki meri odvisen od ljudi, ki so
odgovorni za javno Zivljenje. Vsekakor se zdi, da je tak§no samonadzo-
rovanje globalizacije mogoce, ker je ponekod Ze udejanjeno. Udejan-
jeno je v obcestvu, ki je Ze stoletje globalizirano in v katerem sobivajo,
Se bolje, kot eno obcestvo Zivijo skupaj obcestva razlicnih dezel, jezi-
kov, kultur, gospodarske in socialne ravni, popolnoma razli¢nih in dife-
renciranih politi¢nih sistemov, ne brez sporov, brez razkolov in locitev,
a navsezadnje vselej v edinosti.

Govorimo o krs¢anski Cerkvi. Ne govorimo samo o rimokatoliski
Cerkvi, ampak o Cerkvi vseh kristjanov, ki so sicer kot Cerkev loc¢eni,
pa vendar edini kot verujoci v Kristusa, ki jih s krstom vkljucuje vase.
Na globalizirani obstoj in stoletno izkusnjo Kristusove Cerkve ne bi
smeli gledati kot na kulturni in kultni stranski pojav, obroben v prime-
rjavi z mnozicami, ki jih zajema globalizacija. To bi bilo preziranje re-
snice in dejanskega stanja preteklega in sodobnega sveta.

Cerkev je izvedenka v ¢lovecnosti, kot je dejal II. vat. koncil. Prav
tako je izvedenka tudi v globalizaciji. Najprej zato, ker jo je udejanjila,
ne da bi se tega vedno zavedala. Vse od prvih binkosti, ko Peter na
¢elu dvanajsterih takoj dojame, da mora Kristusovo vstajenje oznaniti
ne le eni skupini, temvec¢ vsem skupinam: Rimljanom, Grkom, helenizi-
ranim Judom, prebivalcem dana$nje Turc¢ije, dana$nje Romunije, da-
na$njega Magreba itd. Razli¢nost jezikov ni bila ovira za globalizacijo
oznanila. Evangelij se je takoj oznanjal v vseh takrat govorecih je-
zikih.

Vesoljnost evangelija pa ni nikdar postavljala pod vprasaj istovet-
nosti posameznih skupin znotraj celote vesoljne Cerkve. Takoj so se
mnozili bogosluzni jeziki, prav tako prevodi Svetega pisma. Pri tem naj
tudi omenimo, da so bili ti prevodi Svetega pisma mnogokrat prva pisa-
na besedila v jezikih, ki so se do tedaj samo govorili. Krajevne Cerkve
so se oprle na domace duhovnike in se z inkulturacijo zakoreninile v
najrazli¢nejSe kulture takratnega sveta.

Cerkev tako uresnicuje svoje poslanstvo, ki ga more deliti z drugimi
ustanovami, seveda pa jim ga tudi ne sme vsiljevati. S tem, ko ure-
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snic¢uje svoje poslanstvo, gradi vzorec vesoljnega obcestva, ki spostuje
individualnost vseh in vsakogar. Naj nas ne skrbi, da bi se v taksni ce-
lovitosti, ki prizna posebnosti vseh in vsakogar, med seboj vse nekako
pomesalo. Cerkvi se je v nekem smislu posrecila globalizacija, oziroma
ena vrsta globalizacije. Ta vzorec bi lahko sluzil tistim, ki jih zanima
svetovna globalizacija in ki so v¢asih zaradi nje zaskrbljeni. Sicer ne
gre za isti »svet«. Gre pa za iste ljudi, za iste Zelje, za njihovo Zivljenje,
smrt in skupno usodo.’

3. Poslanstvo Cerkve v globalizacijskih procesih

1. Predsednik Rimskega kluba (Club of Rome) je imenoval kato-
lisko Cerkev »najstarejsi globalizacijski institut na svetu«. Cerkev je
raz§irjena po vsem svetu, ne glede na meje. Razsirjena zato, da opra-
vlja svoje poslanstvo za zveli¢anje ljudi. Zdruzevalna vloga cerkve je
Se posebej vidna ob vzpostavitvi »Sengenske meje«, saj vzpostavlja
razli¢ne oblike sodelovanja med obmejnimi Zupnijami in Skofijami.

Pod drugi strani skupna vera, ki jo je priSel na evropska tla oznanjat
ucitelj narodov predstavlja vodilo in motivacijski vir, da bi premagali
nove in stare meje med drzavami in narodi. Vera nam vedno znova
govori o bogopodobnosti ljudi. Te je delezen vsak ¢lovek, ne glede na
to, na kateri strani kakr$ne koli meje se nahaja. V Jezusu Kristusu smo
vsi ljudje postali bratje in iz Njega, ki je OdreSenik vsakega cloveka, ta
¢lovek pridobi polnost lastnega dostojanstva. To dostojanstvo ni
odtujljivo in pripada vsakemu ¢loveku iz dejstva, da je ¢lovek, rojen za
vec¢nost. Cerkev je s svojim naukom temeljna zdruzevalka ljudi, ker s
svojim naukom presega cloveske meje.

Ta vloga zdruzevanja, ki jo uresnicuje Cerkev, se ne nanasa samo
na razdeljenosti, ki jih prina$ajo institucionalne meje, pac pa $e bolj na
tiste meje, ki so potegnjene v srcih ljudi. Te povzrocajo grenkobo,
izkljucevanje in drugorazrednost. Evropeizacija Evrope, ki je na-
menjena odpravljanju meja znotraj stare celine, ne sme oblikovati no-
vih meja, niti meja proti tretjemu svetu niti navznoter.

2. S krscanskega vidika je cena evropeizacije Evrope previsoka
tudi na podro¢ju nivelizacije kulturne razli¢nosti. Pisana preproga na-
cionalnih in regionalnih posebnosti, ki so zakoreninjene v stoletnih
izroc¢ilih in sestavljajo edinstveno znacilnost stare celine, je nadvse
dragocena dobrina, ki je ne smemo prizadeti, kaj Sele odpravljati. Kljub
temu da je Cerkev ena in vesoljna, od vedno spostuje in ohranja ta na-
cionalna in regionalna izrocila, saj je opora varnosti za ljudi tam, kjer

* Prtim. JM. Lustiger, Cerkev izvedenka v globalizaciji, v.: Communio 10 (2000), 4, 301-
305.
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se nahajajo: znotraj lastnih kulturnih, narodnih in regionalnih posebno-
sti. Tudi na tem podrocju je treba spostovati nacelo subsidiarnosti. So-
dobni ¢lovek naj ceni in razume svoje nacionalne in regionalne koreni-
ne kot temelj istovetnosti in varnosti zoper nasilje globalizacije. Nacio-
nalna identiteta v postnacionalnem okolju terja vsakodnevno oprede-
litev za te korenine. Clovek pa se bo seveda mogel odlogiti za taksno
drzo le, ¢e bo svoje nacionalne in regionalne korenine poznal in jih
sposStoval. Vera in Cerkev mu pri tem pomagata, saj se evangelij inkul-
turira v razli¢na okolja, ¢ase in nac¢ine dozivljanja duhovnih razseznosti
pripadnikov posamezni narodov.

Na temelju zgodovinskih, kulturnih in duhovnih vrednot bo obstala
istovetnost posameznih dezel, ki se v globalizacijskih procesih zdru-
zujejo v nadnacionalne strukture.

3. Vera uci, da je kraljestvo tega sveta zgolj podoba onega kraljest-
va, ki ga pri¢akujemo in ki bo ¢loveku do konca umirilo srce in vsa
njegova pri¢akovanja. Kdor ima pred o¢mi tisto kraljestvo, ki se bo
dokonéno $ele uresnicilo, ima tudi pravi smisel za velike naloge ¢love-
$tva na zemlji. Samo tako je ¢lovek sposoben nase prevzeti tudi napore
in odpovedi, ki jih s seboj prinasajo procesi zblizevanja narodov in
drzav. Kdor namre¢ gleda samo nase in ima te zemeljske stvarnosti za
edine obstojece stvarnosti, bo iskal zgolj lastne koristi v kratkotrajno-
sti tega zemeljskega veka. Ne bo pripravljen odpovedovati se tudi
zgolj svojim koristim za dosego skupnih ciljev.

Noben posameznik ali skupina sama zase ne more doseci teh ciljev,
pac pa le v povezovanju in sodelovanju. Vsi ljudje dobre volje bodo
mogli zgraditi svet, ki bo med seboj povezan, po drugi strani pa bo spo-
soben spostovati posebnosti delov, iz katerih je sestavljen.® V tem pro-
cesu ima kr$¢anska Cerkev veliko in pomembno poslanstvo, ki je tudi
odgovornost. Odgovornost zato, ker je bila ustanovljena kot druzba,
primerljiva vsaj na zunanjem institucionalnem podroc¢ju tistim, ki se
danes med seboj povezujejo v globalizacijskih procesih.

4. Obmoc¢na zakonodaja v globalizirani druzbi, ki je Cerkev

Po II. vat. koncilu se je Cerkev po besedah papeza Pavla VI. znasla
v popolnoma novem obdobju, saj so bile ponovno pretehtane pristojno-
sti posameznih oblastnih nivojev, kar je tudi posledica novih ekleziolo-
sko-teolosko-pravnih tokov, ki pa so se $e bolj uveljavili po koncilu.’

Pr1m C. Schonborn, Brezmejno krsc¢anstvo, v: Communio 10 (2000), 4, 295-300.

” Prim. Pavel VI, Nagovor 17. avgusta 1966 (Ad Christifideles coram admissos),v: AAS 58
(1966), 801. lloc. A Singulari, 20. novembra 1965 (Ad E.mos Patres Cardinales et ad Con-
sultores Pontificii Consilii Codici Iuris Canonici recognoscendo), v: AAS 57 (1965), 985.



Borut Kosir, Vesoljna Cerkev kot primer globaliziranega pravnega reda 421

Eno izmed nacel, ki je bilo ponovno uveljavljeno tudi na pravnem po-
droc¢ju, je nacelo subsidiarnosti.

4.1 Pojem delne Cerkve v novem Zakoniku cerkvenega prava

Namen naSega razprave je pokazati pomen obmocne zakonodaje
za 7ivljenje posameznih delov bozjega ljudstva, ki uresnic¢ujejo svojo
poklicanost na dolo¢enem ozemlju, s tem da pripadajo vesoljni Cerkvi.
S polozajem in pomenom obmoc¢ne zakonodaje znotraj celovitosti ka-
nonskopravnega reda bomo pokazali, da je mogoce ohranjati in
vzpodbujati obmocne posebnosti, ki predstavljajo obogatitev celote in
ne njenega zaviranja. Ce hocejo v polnosti uresniciti svoj krs¢anski po-
klic in zaziveti polnost kr§¢anskega Zivljenja, morajo splosne zakone
Cerkve z obmoc¢no zakonodajo tako konkretizirati, da bodo ti dovolj
prilagojeni potrebam dela bozjega ljudstva na tem ozemlju, ki ga opre-
deljuje kulturno in zgodovinsko okolje, v katerem deluje vesoljna Cer-
kev skozi zivljenje delne Cerkve.

Vesoljna Cerkev se torej uresnicuje, gradi, utelesi in konkretno izra-
zi v delnih Cerkvah, ki so ustanovljene na dolo¢enem ozemlju, oziro-
ma sredi konkretnega dela bozjega ljudstva, ki se nahaja znotraj do-
loc¢enega ozemlja ali kulturnega okolja.?

Da bi mogle delne Cerkve zares ucinkovito predstavljati vesoljno
Cerkev na kraju, kjer Zivijo, morejo in morajo uporabljati vsa potrebna
sredstva za dosego tega cilja. Na ta nacin bodo delne Cerkve priprav-
ljene prenesti evangeljsko oznanilo najprej vernikom, ki so vanje zZe
vkljuc€eni, potem pa tudi vsem tistim, ki na dolo¢enem teritoriju evan-
gelija e ne poznajo, da bi tako postali verniki vesoljne Cerkve.

Preden morejo te Cerkve postati »dovolj oskrbljene z lastnimi moc¢-
mi in zrelostjo, imeti lastno hierarhijo, povezano z vernim ljudstvom,
pa tudi dovolj sredstev, kakr$na ustrezajo njihovim posebnostim in
polnemu razvoju kr$¢anskega zivljenja«,’ morajo preiti dolo¢eno za-
konito pot razvoja.

Prva faza v oblikovanju doloc¢ene delne Cerkve je misijonska dejav-
nost, to je evangelizacija in vsaditev Cerkve v ljudstva in skupine, ka-

* yPosamezni skofje so vidno pocelo in temelj edinosti v svojih delnih Cerkvah, ki so
oblikovane po podobi vesoljne Cerkve. V njih in iz njih se sestoji ena in edina katoliska
Cerkev..« (C 23).

»Delne Cerkve, v katerih in iz katerih se sestoji ena in edina katoliska Cerkev, so na-
jprej Skofije, katerim so, ¢e ni razvidno kaj drugega, podobne ozemeljske prelature ali
ozemeljska opatija, apostolski vikariat in apostolska prefektura, pa tudi za trajno
ystanovljena apostolska administratura« (ZCP, kan. 368).

Prim. M 6.
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mor do tedaj e ni bila vsajena.” Seme bozje besede mora biti vrzeno
v dolocen narod. To se potem sredi naroda razvija in zraste s pomocjo
Bozje milosti v drevo vere, ki Zivi sredi bozjega ljudstva zdruZzenega v
posamezno delno Cerkev. Tako vsajeno evangeljsko oznanilo daje
dolocene sadove, ki so v skladu z okoli§¢inami, v katerih Zivi posamez-
na delna Cerkev. Tu mislimo na duhovne, kulturne, krajevne, klima-
tske, ambientalne in druge pogoje, ki povzrocijo dolo¢eno kulturo na-
roda, v katerega se Cerkev ukorenini. Pri svojem delu mora misijonska
dejavnost v Cerkvi te zunanje pogoje, v katerih Zivijo narodi in ljud-
stva, katerim prinaSa evangelij, nujno upostevati. Ne bi bilo prav, da bi
prenasali v nova okolja, ki so kulturno in duhovno popolnoma razli¢na
od naSega, Ze oblikovane modele, ki se sami po sebi ne dotikajo bistva
kr§¢anstva. Treba je vreci seme in pustiti, da se inkulturira v doloceno
okolje in zraste na kraju primeren nacin, seveda ob ohranjanju vrednot
in tudi institucij, brez katerih Kristusove Cerkve ne moremo misliti.

Posledica tak$ne inkulturacije je, da bo evangeljsko oznanilo preci-
stilo kulturno in duhovno okolje, v katerega bo vrzeno kot seme. Evan-
geljskega oznanila seveda ne sme kakorkoli prizadeti ali okrniti proces
inkulturacije sredi novih okolij. Misijonska dejavnost mora biti podobna
procesu Bozjega uclovecenja v Kristusu.!

Krsc¢anske skupnosti, ki mora rasti v veri obdarjena z bogastvom, ki
izhaja iz kulture lastnega naroda,? se imenujejo »nove Cerkve« od
trenutka, ko posedujejo dolo¢eno organsko cerkveno strukturo, ¢eprav
Se ne tudi vseh tistih elementov delne Cerkve, ki so sami po sebi po-
trebni za polnost kr$¢anskega zivljenja kake delne Cerkve in bi izhaja-
le iz lastnih izvirov tak$ne Cerkve. Zato je tu potrebna $e nadaljnja
pomo¢ vesoljne Cerkve."

V tem vmesnem obdobju, ki tezi k polnosti lastne organizacijske
formacije, z lastnim krajevnim §kofom, pastirjem svoje Cerkve, za tak-
$no Cerkev odgovarja v moci svoje sluzbe sam rimski papez, ki je pa-
stir vseh vernikov in ima vrhovno oblast nad vsemi Cerkvami.'

Prakti¢no je seveda nemogoce, da bi papez sam vodil posamezne
delne Cerkve, ki Se nimajo popolne hierarhije, zato tak§ne »nove Cer-
kve« zaupa najprej dolo¢enemu apostolskemu prefektu in pozneje, ko

" Prim. M 6. ZCP, kan. 788.

»Da bi Cerkev mogla vsem ljudem ponuditi skrivnost odresenja in zivljenje, ki pri-
haja od Boga, se mora vcepiti v vse te skupnosti, in sicer s prav istimi nagibi, s katerimi
se je Kristus s svojim u¢lovecenjem vkljucil v dolo¢ene druzbene in kulturne razmere
}'udi, med katerimi je zivel« (M 10).

. Prim. M 15.
" Prim. ZCP, kan. 786.

Prim. § 2. ZCP, kan. 333.
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cerkvena struktura kaze ze bolj razvito obliko, apostolskemu vikarju.s
Imenujejo se »apostolski«, ker svojo sluzbo opravljajo kot papezevi
vikarji. Njihova oblast je sicer redna, ker je pridruzena sluzbi sami,
vendar namestniska (vicaria) - za razliko od tiste, ki pripada krajevnim
Skofom, ki so v svojih §kofijah lastni pastirji in te vodijo kot Kristusovi
namestniki in ne kot papezevi upravitelji.

Taks$na situacija traja dokler se nove Cerkve organizacijsko toliko
ne uredijo, da je tam mogoce vzpostaviti redno hierarhijo, s tem pa
»nove Cerkve« postanejo delne Cerkve, v katerih se kaze ena in edi-
na vesoljna katoliska Cerkev.'® To se zgodi, »ko v doloc¢eni ¢loveski
skupnosti (taksna nova Cerkev) doseze del svojega namena, ko se je
namrec obcestvo vernikov Ze zakoreninilo v druzbenem Zivljenju in je
do neke mere prilagojeno krajevni kulturi ter mu je lastna neka stal-
nost in trdnost. To pomeni, da Ze ima nekaj domacih duhovnikov, re-
dovnikov in laikov, ¢eprav $e ne dovolj, in tiste sluzbe ter ustanove, ki
so potrebne za Zivljenje in Sirjenje bozjega ljudstva pod vodstvom last-
nega Skofa«.!”

Kan. 368 na nov nacin opredeli delne Cerkve in tudi, katere vrste
delnih Cerkva poznamo.'®

Kanon je izrednega pomena, ker takoj poudari polozaj delnih Cer-
kva, ki predstavljajo vsakdanje Zivljenje vesoljne Kristusove Cerkve.

In quibus et ex quibus: vesoljna Cerkev se realizira v posamezni
lokalni Cerkvi. Lokalne Cerkve namre¢ predstavljajo realizacijo ve-
soljne Cerkve v dolo¢enem delu bozZjega ljudstva. Delne Cerve so zato
podoba, miniatura vesoljne Cerkve. Ne more obstajati druga¢na ve-
soljna Cerkeyv, kot je ta, ki se uresnicuje v posameznih lokalnih Cer-
kvah.

Una et unica: formula odli¢no resuje skrb, ki se je pojavila na konci-
lu in tudi pozneje pri sestavljanju zakonika, da bi se namre¢ ne razbilo
edinosti vesoljne Cerkve kljub njeni razli¢nosti v posameznih lokalnih
delih. V teh lokalnih delih resni¢no je in deluje ena vesoljna, katoliska
in apostolska Cerkev."”

Nisi aliud constet: ima lahko dva pomena: a) obstoj druge delne
Cerkve, ki se tu ne omenja: osebna prelatura (»solummodo in iure et

o “ Prim. ZCP, kan. 371, §1.

Prlm C23.

s "M 19,

Viri: C 23a (glede na bistvo); 26a. +ZCP, kan. 215 (ki ga odpravlja Mp. Catholica
Ecclesia, 23. 10. 1976, ki uvaja teritorialne opatije in prelature). Mp. De Episcoporum
Muneribus, 15. 6. 1966, 111 (glede na hierarhijo v delnih Cerkvah). Zgodovina teksta:
Communicationes, (1970), 82; 86-87; (1972), 39-41; 141; (1976), 80-83; (1977), 247-248;
251 (1980), 246; 257-276; (1982), 201-204.

’ Prim. ZCP, kan. 369.
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ex parte aequiparantur«),” samostojen misijon (sui iuris),”' vojaski
vikariat;*®> b) po drugi strani je mozno, da katera od teh Cerkva ne
more biti podobna skofiji, ker npr. njen pastir ni $kof.

Assimilantur: podobnost lahko obstaja glede na dvojni kriterij: pozi-
tivni ali negativni. Glede na nekatere elemente se te oblike organizi-
ranja delne Cerkve modelu $kofije priblizujejo, v drugih pa od njega
oddaljujejo.

Katere so te podobne oblike, pove samo zakonsko besedilo. V bese-
dilu ni omenjena katolisSka Cerkev kot celota, prav tako ne latinska
Cerkev (ratione ritus), ki se razlikuje od vzhodnih Cerkva in prav tako
ne posamezne vzhodne Cerkve.”

Kan. 369 teolosko-pravno opredeli model krajevne Cerkve, ki je
skofija.*

Norma je logi¢na posledica formule »sunt imprimis« kan. 368. Ka-
non sumari¢no poda pojmovno opredelitev delne Cerkve, ki je v tem
primeru $kofija. [zraz »existit« postane v naSem kanonu »inest et ope-
ratur«, bolj realen in konkreten. Definicija $kofije kot delne Cerkve
bo sluzila pri opredeljevanju drugih oblik, v katerih zivi kaka delna
Cerkev.

Pravni elementi omenjene definicije so naslednji: a) Portio Populi
Dei predstavlja predvsem personalni vidik, skupnost vernikov; po drugi
strani pa tudi teritorialni vidik;* b) Episcopus cum cooperatione Pre-
sbyterii pomeni, da k $kofiji poleg dela bozjega ljudstva spada tudi §kof
in prezbiterij. Brez §kofa in duhovnikov torej ne more biti delne Ce-
rkve, ki je Skofija. Del bozjega ljudstva lahko tudi brez $kofa predstav-
lja obliko delne Cerkve, ki je podobna skofiji. Duhovniki v $kofiji so
lahko svetni ali redovni. Skof nikakor ne more mimo svojih duhov-
nikov. Skofija je vedno zaupana $kofu, vendar ne brez sodelovanja
zbora duhovnikov; ¢) Ecclesiam particularem constituat glede na poj-
movanje iz kanona 368. Ne moremo govoriti o $kofiji, ki bi ne bila naj-
prej delna Cerkev, ki je v razvoju postala $kofija; ¢) Insit et operatur
Ecclesia Catholica universalis: v njej torej deluje in obstaja vesoljna
Kristusova Cerkev. Zato je potrebno, da vesoljna avtoriteta Cerkve
deluje preko in skozi delne Cerkve.”

o * Prim. Communicationes, (1982), 201.
N Prim. Dekr. Excelsum (12. 9. 1986) in Pij X1., Pojasnilo (7.9.1929).
” Prim. Instr. Sollemne Semper (23. 4. 1951).
Prim. ZCP, kan. 1.
Viri: § 11a (tekst je v kanon prenesen dobesedno). Zgodovina teksta; Communica-
gzones (1972), 40; (1977), 251; (1980), 278-281.
" Prim. ZCP, kan. 372, §1.
Prim. ZCP, kan. 333, §1.
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Kot teolosko obogatitev kanona bi mogli navesti naslednje: a)
Opredelitev skofa kot pastirja; tudi v biblicnem pomenu; b) Skofova
vodstvena funkcija je v tem, da zaupano mu ¢redo zdruzuje; je vidno
znamenje edinosti v $kofiji; ¢) S pomog¢jo in v poslusnosti Svetemu
Duhu, ki je pocelo edinosti v Cerkvi; ¢) Skof uresni¢uje svoje poslan-
stvo v §kofiji s pomocjo evangelija in evharistije. »Beseda« in » Kruh«
gradita Cerkev. Besedo lahko razlagamo (razodetje), vernikom pred-
lozimo v verovanje (ucenje), ukazemo (pravo). Sledi zakramentalno
zivljenje v evharistiji, ki je temelj in vir edinosti in hrana za osebno
duhovno zivljenje in duhovno zivljenje skupnosti; d) Temeljne raz-
seznosti vere Cerkve.

4.2 Pomen obmo¢nih zakonov v novi kanonskopravni mentaliteti
ter polozaj Skofovskih konferec v odnosu do pristojnosti krajevnih
Skofov na zakonodajenem podrocju

1. Odnos med zakonikom in obmo¢nim pravom kaze na najbolj Siro-
ko razmerje, ki je vzpostavljeno med obmoc¢no zakonodajo in splo$nim
pravom latinske Cerkve.”” Pri tem pa se na pravnem podroc¢ju ustvarja
pravo razmerje med vesoljno in delnimi Cerkvami. Ta odnos med splo-
$nim in obmoc¢nim pravom, med vesoljno in delnimi Cerkvami pa za
umevanje nikakor ni preprosto. Kot pravi H. de Lubac, delnih Cerkva
ne smemo razumeti kot sekcije bolj Sirokega administrativnega telesa,
kot dele, ki se povezujejo z drugimi, da tako tvorijo $irSo institucijo, kot
so to npr. na civilnem podroc¢ju razlicne pokrajine, ki skupaj tvorijo
drzavo. Zaradi tega so nekateri hoteli iz cerkvenega besednjaka od-
praviti besedo »Skofija«, ker jih preve¢ spominja na starorimsko civil-
no upravo, kjer so bile posamezne $kofije del administrativne uprave
celotnega imperija.?® Lahko trdimo prav nasprotno, pravi De Lubac.
Krajevna Cerkev zivi in deluje na dolo¢enem teritoriju in je ne more-
mo opredeliti kot geografski oziroma druzbeni pojav, pac pa le kot
»skrivnost vere«.” Njen odnos do vesoljne Cerkve lahko opredelimo
le s pojmom »katoliStva«. Ta pojem nas usmerja k pojmovanju Cerkve
kot organske celote, ki ni razpr$ena in znotraj sebe diferencirana celo-
ta; Cerkev je marve¢ usmerjena k svojemu centru, ki je temelj njene
edinosti.*

2. Ker dosegamo edinost bozjega ljudstva znotraj Cerkve tudi po
pravni poti, je potrebno, da se zakonodaja vesoljne Cerkve, ki izhaja iz

7 »Kanom tega zakonika se ozirajo le na latinsko Cerkev« (ZCP, kan. 1).
" * Prim. H. de Lubac, Les Eglises particulicres dans I'Eglise universelle, Paris 1971, str. 43.
“ Prim. prav tam, 40.

Prim. prav tam, 28.
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njene univerzalnosti - ta prestavlja temeljni skelet celotne Cerkve -
odpira obmo¢nim pravnim uredbam in njenim razliénim pravnim virom.
Vendar obmoc¢nih zakonodaj ne smemo razumeti na ta nacin, kakor da
bi posamezne delne Cerkve po tej poti ve¢ ne izrazale ene in edine
Kristusove Cerkve, kar bi se moglo zgoditi, ¢e bi se posamezne delne
Cerkve zacele zapirati zgolj v svoje nacionalne okvire, v katerih se
konstituirajo. Veckrat je namrec Ze prislo do tega, da so mnogi zago-
varjali predvsem narodno usmeritev posamezne delne Cerkve na
Skodo edinosti celotne Kristusove Cerkve. TakSna opredelitev pa na-
sprotuje Ze prej omenjeni Zivi povezavi med delno in vesoljno Cer-
kvijo. Verniki se morajo cutiti del enega samega boZjega ljudstva, ne
glede na to, kateri delni Cerkvi pripadajo in kako je tudi na pravnem
podro¢ju z obmoc¢no zakonodajo urejeno njihovo konkretno versko
zivljenje. Prav obmoc¢na zakonodaja, ki aktualizira v dolo¢enem pro-
storu in c¢asu eno samo Kristusovo Cerkev, mora vernike povezati z
vesoljno Cerkvijo.

3. Kot smo dejali zgoraj, je to velika in tezka, po drugi strani pa zelo
obcutljiva naloga, ki je zaupana tako zakonodajalcu vesoljne Cerkve
kot tudi zakonodajalcem delnih Cerkva. Na ta izziv bo mo¢ dobro od-
govoriti samo s pravilno aplikacijo nacela subsidiarnosti, ki ga je na-
tanc¢neje opredelil II. vat. koncil in kateremu smo se v tem naSem delu
tudi sami Ze posvetili. V tej zvezi naj na tem mestu omenimo le $e be-
sede papeza Pija XIL.: »To, kar more storiti posamezniki, naj si ne pri-
las¢a skupnost; takSno nacelo prav tako velja za manjs$e skupnosti v
odnosu do vecjih skupnosti. Vsaka socialna dejavnost je po svoji naravi
subsidiarna. Ta dejavnost mora biti namre¢ v prid vsem ¢lanom in sku-
pinam dolocene socialne ravni; mora jih podpirati in ne uni¢evati. Kar
velja za razli¢ne socialne skupine, velja tudi za zivljenje Cerkve ne
oziraje se na njeno hierarhi¢no strukturiranost«.’

Ce bo kanonsko pravo upostevalo nacelo subsidiarnosti, bo ne samo
podpiralo harmonic¢en razvoj delnih Cerkva, pa¢ pa bo tudi utrjevalo
edinost vesoljne Cerkve. S tem ko je centralna oblast v Cerkvi osvobo-
jena najrazli¢nejSih opravil, ki jih lahko s pridom in uspe$no uresni-
¢ujejo nosilci hierarhi¢ne oblasti v delnih Cerkvah, se more ta posvetiti
predvsem tistim opravilom, ki predstavljajo nenadomestljivo sluzenje
vesoljni Cerkvi in njeni edinosti. V tem smislu poudarja koncil: »Ko je
ta cerkveni zbor vse to dobro preudaril, obnavlja to, kar so izjavili prej-
$nji koncili in rimski papezi: da je namre¢ za obnovitev in ohranitev
obcestva in edinosti potrebno »ne nalagati nobenega bremena vec
kakor potrebne re¢i«» (Apd 15, 28).32

:: Prim. Nagovor novim kardinalom z dne 20. 2. 1946, v: AAS, 38 (1946), 144-145.
T E18.
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Aplikacija nacela subsidiarnosti omogoca tudi centralni oblasti, da
posreduje v delnih Cerkvah takrat, ko je to potrebno in v kolikor je
potrebno. Rimski papez in §kofovski zbor, ki mora biti vedno v pove-
zavi s svojo glavo, to je rimskim papezem, imata v Cerkvi vrhovno
oblast,® ki je tudi neposredna. Zato lahko posredujeta v vsakem pri-
meru in v vsaki zadevi posameznih vernikov kakor tudi posameznih
delnih Cerkva. TakSen poseg pa je v smislu nacela subsidiarnosti mo-
goce dopustno uresniciti le takrat, kadar dolocen problem ne more biti
uspes$no reSen na nizjem nivoju in pa kadar je neprimerno, da bi se
dolo¢en problem reseval znotraj in zgolj v lokalni Cerkvi sami.** Prav
tako niso brez pomena viri, ki oblikujejo zakonodajo vesoljne Cerkve
pri oblikovanju obmoc¢ne zakonodaje doloc¢ene delne Cerkve.

Nacelo subsidiarnosti dalje zahteva, da je splo$na zakonodaja zares
vir potrebne ureditve, ki jo morajo upoStevati vse delne Cerkve, po
drugi strani pa pusca dovolj prostora obmoc¢nim zakonodajam delnih
cerkva, da na svojem podrocju iz te izvedejo lastno zakonodajo, ki
uposteva geografsko in casovno pogojenost dolocene delne Cerkve.
Pri tem ima posebej vazno vlogo krajevna Cerkev, ki je §kofija in v
kateri ima krajevni $kof tudi zakonodajno oblast.”

4. Na ta nacin pa se tudi zaklad pravnih virov vesoljne Cerkve po-
vecuje in bogati celotno bozje ljudstvo. Se posebej moramo omeniti
tradicionalne pravne vire, ki izhajajo iz zakonodaje plenarnih in po-
krajinskih cerkvenih zborov.** Tem v okviru, ki ga dolo¢a kanonsko-
pravna zakonodaja,’” pripada Siroko podrocje zakonodajne dejavnosti,
ki urejuje smernice za pastoralno dejavnost, utrditev discipline v Ziv-
ljenju bozjega ljudstva in rast v veri. Tako se oblikuje zbir pravnih
norm »praeter et iuxta codicem, ki ima nadvse velik pomen. Ceprav
obhajanje teh koncilov ni vec¢ tako pogosto, kot je bilo to v preteklosti,
pa iz njihove dejavnosti izhajajo Stevilne reSitve, ki niso pomembne
zgolj za reSevanje lokalnih problemov, pa¢ pa imajo svojo tezo tudi v
medskofijskem merilu in na podrocju vesoljne Cerkve. Vpliv tovrstnih
doloc¢b je bil e posebej velik v ¢asu nastajanja zakonika iz leta 19173

Zlasti po IL. vat. koncilu je zelo pomembna tista zakonodaja, ki je
posledica normativne dejavnosti §kofovskih konferenc. Skofovske kon-

* Prim. ZCP, kan. 331 in 336.
"~ Prim. P. A. Bonnet, La codificazione nel sistema delle fonti tra continuité e discontinuité,
v: F. Coccopalmerio, P.A. Bonnet, N. Pavoni (izd.), Perché un codice nella Chiesa, 97.
~ Prim. J. T. Sawicki, Bibliographia Synodorum particularium, Roma S. Congr. de Sem.
366t Studiorum Univers., 1967.
N Prim. ZCP, kan. 439-446.

Prim. ZCP, kan. 445.
© Prim. M. Brlek., De momento conciliorum pro iuris Ecclesiae formatione, v: Anto-
nianum, 38 (1963), 50-86.
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ference so veliko prispevale k decentralizaciji v Cerkvi, kakor jo je
umeval II. vat. koncil. Zelo obcutljivo podro¢je posrednistva, ki ga
opravlja skofovska konferenca med vesoljno in delnimi Cerkvami - to
Se posebej velja za zakonodajno dejavnost - postane vcasih lahko
konkurenéno na eni strani v razmerju do vesoljne oblasti znotraj Cer-
kve, po drugi strani pa z oblastjo, ki jo imajo $kofje v svojih $kofijah.

Z ozirom na polemike zadnjega ¢asa moremo trditi, da je Se posebej
izpostavljeno vprasanje, kaksen je pravzaprav odnos med $kofovskimi
konferencami in krajevnim $kofom. Ta odnos prav gotovo predstavlja
posebej resen problem znotraj Cerkve tako na eklezioloSkem kot tudi
na pravnem podroc¢ju. S to problematiko so se ukvarjali tudi $kofje na
izrednem zasedanju Skofovske konference leta 1985 in izjavili nasle-
dnje: »V svojem nacinu delovanja se morajo Skofovske konference
zavedati svoje odgovornosti za dobro Cerkve in njene edinosti, prav
tako pa tudi neodtujljive odgovornosti krajevnih §kofov v odnosu do
vesoljne in lastne krajevne Cerkve«.®

Ceprav so 3ele v zacetku tega stoletja natanéneje izoblikovali po-
jem skofovske konference posamezne narodne Cerkve in so jo pojmo-
vali predvsem kot pastoralno pomo¢ pri dejavnosti posameznih krajev-
nih $kofov,* so v posameznih dezelah ze v 19. stoletju delovale §ko-
fovske konference v pravem pomenu besede.*! V ¢asu priprave zako-
nika iz leta 1983 pa se je pojavil predvsem omenjeni problem odnosa
med Skofovsko konferenco in krajevnim Skofom.

Taksno skrb je bilo mogoce slisati ze med II. vat. koncilom.* Odlok
o pastirski sluzbi Skofov zato ne priznava splo$ne pristojnosti $kofo-
vskih konferenc, kakor gre obmoc¢nim cerkvenim zborom, pa¢ pa samo
omejene pristojnosti v posameznih, to¢no doloc¢enih primerih.*® V letih
1972-1977 so bile v ¢asu priprav za izdelavo novega zakonika umak-
njene nekatere pristojnosti, ki so bile do tedaj predvidene za delo $ko-
fovskih konferenc.** Pri tem gre predvsem za kréenje pristojnosti na

? Sklepni dokument »Exeunte coetu secundo« z dne 7. 12. 1985, v: Enchiridion Vati-
canum 9, 1805. Prav tako tudi dokument Mednarodne teoloske komisije » Temi scelti di
%cclesiologia« z dne 7.10. 1985, st. 5, 2-3, v: Enchiridion Vaticanum 9,1713-1719.

B Prim. ZCP 1917, kan. 292, §1-3.

Prim. G. Feliciani, Le conferenze episcopali, Bologna 1974, 15-17.

Prim. K. Morsdorf, Einleitung und Kommentar zum Dekret iiber die Hirtenaufgabe
der Bischofe in der Kirche: Das Zweite Vatikanische Konzil 2, Freiburg - Basel - Wien
}%967, 136.

“ »Sklepi skofovske konference, ki so bili sprejeti zakonito vsaj z dvetretjinsko vecino

glasov tistih §kofov, ki imajo kot ¢lani konference pravico odlo¢ujocega glasu, in jih je
odobril apostolski sedez, dobijo obvezno pravno mo¢ samo v tistih primerih, ko to
doloca obce pravo ali pa posebna odredba apostolskega sedeza, izdana po lastnem
r}‘agibu ali na prosnjo konference« (S 38, 4).

Prim. kan. 322-334 Schema Codicis Iuris Canonici iuxta animadversiones S.R.E. Car-
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podroc¢ju nadzora posameznih delnih Cerkva,* vme$avanja v samo-
stojnost le-teh in pristojnosti krajevnih skofov.*

5. Od tedaj naprej se je vedno bolj poudarjalo, da je §kofova oblast
v $kofiji »de iure divino« in ne samo cerkvenopravnega izvora.*’ Po-
dobno je bilo poudarjeno tudi na izrednem zasedanju §kofovske konfe-
rence leta 1985, kjer je bilo receno, da je opaziti Sirjenje pristojnosti
Skofovskih konferenc, s ¢imer se $kofje niso strinjali,* prav tako pa
tudi poudarki s strani posameznih $kofov, ki so se sklicevali na bozje-
pravnost pristojnosti, ki jih kot krajevni §kofje imajo v svojih delnih
Cerkvah in so zato prepricani, da svojih pristojnosti ne morejo prenasa-
ti na druge organizme, v nasem primeru na $kofovsko konferenco.”

Problem pa se zaostruje tudi zato, ker novi zakonik ni najbolje resil
izvora zakonodajne oblasti, predvsem kako naj krajevni §kof v polnosti
uresnicuje zakonodajno oblast,” saj je Skofovska konferenca v mar-
si¢em pooblascena, da za svoje obmocje daje za vse §kofe obvezujoce
odloke.

Da bi zmanjsali nastale tezave, omejuje zakonik pristojnosti $kofov-
skih konferenc le na tista podrocja, ki jih pravo striktno opredeli, in
pravi, da »more $kofovska konferenca izdati odloke le v primerih, za
katere to predpisuje splosno pravo ali je to dolocilo posebno narocilo
apostolskega sedeza ali iz lastnega nagiba ali na pro$njo same konfe-
rence«.”! Zakonik prav tako naroca, da »v primerih, za katero ne splo-
$no pravo ne posebno narocilo apostolskega sedeza ni podelilo §kofov-
ski konferenci (omenjeno) oblast, .., ostane pravica posameznega

dinalium, Episcoporum Conferentiarum, Dicasteriorum Curiae Romanae, Univer-
sitatum Facultatamque ecclesiasticarum necnon Superiorum Institutorum vitae consecra-
lae recognitum, Libreria Editrice Vaticana 1980, 77-80.

* Prim. G. Feliciani, Le conferenze episcopali nel Codice di diritto canonico del 1983, v: Le
Nouveau Code de Droit Canonique. Actes du 'V Congrcs de droit canonique 1, Ottawa
1986 502.

* Prim. Relatio complectens synthesim animadversionum ab em.mis atque exc.mis patri-
bus commisionis ad novissimum schema Codicis luris Canonici exhibitarum, cum re-
sponsionibus a secretaria et consultoribus datis, Typis Polyglottis Vaticanis 1983, 93-98.
Posebej 89: »Hoc Caput valde placet... textus prudenter tuetur potestatem singulorum
episcoporum diocesanorum in propria cuiusque dioecesi« (kardinala Rosales in
Palazmm)

" Prim. J. Ratzinger, Zur Lage des Glaubens, Miinchen 1985, 56-60; P. Berglar, Der Bis-
chof der Weltkirche (seit 1945), v: Der Bischof in seiner Zeit. Bischofstypus_und Bis-
chofsideal im Spiegel der Kolner Kirche. Festgabe fiir Joseph Kardinal Hoffner, Koln
1986, 455-456.

Prim. W. Kasper, Der theologische Status der Bischofskonferenzen, v: Theologische
guartalschrlft 167 (1987), 4.

Prlm prav tam, 2.

Pr1m ZCP, kan. 391.

" Prim. ZCP, kan. 455, §1.
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krajevnega $kofa neokrnjena in konferenca ali njen predsednik v ime-
nu vseh $kofov ne more ukrepati, razen ¢e so vsi in posamezni §kofje
dali privolitev«.”

Da bi ne prihajalo do tega, da bi $kofje ne mogli sprejeti posameznih
doloc¢b skofovske konference za svoje Skofije, prav tako pa tudi ne
mogel sprejeti Apostolski sedez, je dolo¢eno: »Da so odloki, ... na ple-
narnem zasedanju veljavno sprejeti, morajo dobiti vsaj dve tretjini gla-
sov predstojnikov, ki so ¢lani konference in imajo odloc¢ujo¢ glas,
obvezujoc¢o moc¢ pa dobijo le, ko jih pregleda apostolski sedez in so
zakonito razglaseni«. Na ta nacin si odloki tudi pridobijo potrebno pol-
nost iz zakonodajne oblasti. Ce je nimajo iz zakonodajne oblasti §ko-
fovske konference, jo pridobijo iz moc¢i vrhovne zakonodajne oblasti
apostolskega sedeza, ki odloke potrdi.*

6. Zaradi zgoraj nastetih tezav, ki so se v kanonskopravnem po-
drocju pojavile s striktno uvedbo $kofovskih konferenc, pa nikakor ne
pomeni, da lahko Skofovske konference podcenjujemo in omalova-
Zujemo pomen, ki ga imajo tudi na zakonodajnem podrocju, saj je mno-
go podrodji, ki naj jih urejuje obmocno pravo, prepuscenih odlocitvam
posameznih $kofovskih konferenc. Kakor imajo te velik vpliv navzno-
ter v svojem lastnem podrocju, pa ima njihova zakonodajna dejavnost
velik vpliv tudi v Zivljenju vesoljne Cerkve.

Ugotoviti pa seveda moramo, da v lu¢i Zakonika iz leta 1983
objektivna moc¢ Skofovskih konferenc ni tako velika, kot je bila zac¢rtana
na samem koncilu in neposredno po koncilu. Kot smo pokazali, se da-
nes $e posebej na zakonodajnem podrocju - zaradi nedorecenosti pri
doloc¢bah glede nosilcev zakonodajne oblasti - Skofovske konference
srecujejo s problemi, ki jih je treba ¢imprej resiti, ¢e no¢emo, da se ta
institucija nekako ne izvotli. Pri tem opozorimo na tisto, kar je zapisal
J. Beyer: »Priznati moramo, da danes Skofovske konference veliko-
krat ne naletijo na pozitiven odziv s strani krajevnih skofov, ki veckrat
slabo sprejemajo prevec splos$ne odloke in nasvete Skofovske konferen-
ce, ki ji pripadajo, ker so ti slabo prilagojeni potrebam njihovih delnih
Cerkva. Se manj morejo sprejeti nujno centralisticno obarvane posege
razli¢nih uradov rimske kurije. Prav tako mnogi tudi slabo sprejemajo
posege posebnih specializiranih komisij, ki se ukvarjajo s problemi
pastorale, pa ¢eprav so v njih predstavniki episkopata razli¢nih dezel.
Ni skrivnost, da je med $kofi vedno vecji odpor do taksnih posegov,
prav tako pa tudi do posegov Skofovskih konferenc, posebej na po-
drocju razli¢nih oblik specializirane pastorale«.™

* ZCP, kan. 455, §4.
, Prim. ZCP, kan. 455, §2.
© Prim. J. Beyer, Fondamento ecclesiale della pastorale dell’emigrazione, v: Per una_pas-
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7. Pravo sredisce decentralizacije in oblikovanja obmoc¢ne zakono-
daje je torej lahko le krajevni $kof in tisti nosilci hierarhi¢ne oblasti, ki
so s tem izenaceni.”

V spremenjenem poloZaju, v katerem se nahajajo delne Cerkve, je
torej za podrocje zakonodaje Se posebej pomembna dejavnost krajev-
nega $kofa,* ki jo mora izvajati, kar je posebej poudarjeno, osebno®” in
v mejah, ki jih opredeljuje splo$no pa tudi obmo¢no pravo po dolocilih,
ki so jih izdelale Skofovske konference.

Obmocno pravo, ki ga oblikujejo krajevni $kofje, ima velik pomen v
zivljenju dela bozjega ljudstva, ki pripada doloc¢eni $kofiji.’®® Razli¢ne
pravne tehnike, ki ustrezajo razli¢cnim problemom, ki jih morajo reSeva-
ti obmoc¢ni zakoni, ¢eprav te niso vedno harmoniéne s tistimi, ki jih
uporablja splo$na zakonodaja, tej vsekakor odpirajo nove poti, ki so
potrebne, da tudi vesoljna Cerkev na pravnem podrocju laze odgovori
na izzive sodobnega ¢asa. Prav tako velja, da tudi v obmo¢ni zakono-
daji, ceprav samo fragmentarno Zivi in deluje Bozji zakon, ki ozivlja
pravno razseznost vesoljne Cerkve.

8. Pri tem je zaradi namena, ki ga ima na$a razprava, potrebno ome-
niti tudi velik pomen, ki ga imajo v zakonodajni dejavnosti delnih Cer-
kva skofijske sinode. Tu je in ostaja edini zakonodajalec krajevni
skof.”?

Zakonik iz leta 1893 je znacilen po tem, da vsebuje manjse Stevilo
kanonov kot zakonik iz leta 1917. Temu je botrovala zZelja zakono-
dajalca, da bi bila dolo¢ena podro¢ja natanc¢neje urejena z obmocno
zakonodajo posameznih delnih Cerkva. Zakonik je dolzan na pravnem
podroc¢ju uveljavljati zavest, ki jo ima Cerkev sama o sebi. V tem pri-
meru gre torej predvsem za ucenje II. vat. koncila in papezev v pokon-
cilskem casu, ki se trudijo, da bi Cerkev dobro odgovorila na izzive 20.
stoletja, v katerem Zzivi in deluje.

9. II. vatikanski koncil se je moc¢no trudil tudi za pluralizem znotraj
vesoljne Cerkve, ki naj se uveljavi predvsem v veg¢ji izraznosti posa-
meznih delnih Cerkva. To pa pomeni, da je bil na novo odkrit pomen
obmoc¢nih zakonodaj in tistih pravnih virov, ki te pogojujejo. Obmocna
zakonodaja pa je lahko v dolo¢enem primeru splo$ni zakonodaji kon-

torale dei migranti. Contributi in occasione del 75° della morte di Mons. G.B. Scalabrini,
il}oma, Direzione generale missionaria Scalabriniani, 1980, 140.
% Prim. ZCP, kan. 368 in 381, §2.
;7 Prim. ZCP, kan. 391, §1.
;8 Prim. ZCP, kan. 391, §2.
“ Prim. ZCP, kan. 369.

»Edini zakonodajalec na $kofijski sinodi je krajevni §kof, drugi ¢lani sinode imajo le
posvetovalen glas; samo on podpisuje sinodalne izjave in odloke, ki se lahko objavijo
le z njegovo oblastjo« (ZCP, kan. 466).
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kurencna; ta jo zato potrdi, da ne pride do razhajanja med splo$nimi in
posebnimi zakoni, lahko pa se obmocna zakonodaja v splosno le vklju-
¢uje. Gotovo obmoc¢na zakonodaja tvori bogato pravno zakladnico za
vesoljno Cerkev, predvsem ¢e pomaga oblikovati splo§no zakonodajo.

Nepogresljivost obmoc¢ne zakonodaje moremo opraviciti tudi z dej-
stvom, da se v tej kaze razli¢nost, ki jo v Zivljenje Cerkve prinasa dru-
gacnost kultur in konkretnih razmer, v katerih Zivijo delne Cerkve, ki
tvorijo vesoljno Cerkev, s tem pa tudi tisto edinost, ki jo izraza splo$no
pravo Cerkve, v katerem se zrcali Bozje pravo. Obmoc¢no pravo torej
predstavlja dolocen »specificum« na pravnem podrocju in tudi na po-
droc¢ju ustvarjanja edinosti vesoljne Cerkve. Kakor delne in tudi lokal-
ne Cerkve predstavljajo uteleSenje vesoljne Cerkve na dolo¢enem
obmocju, prav tako predstavlja na pravnem podrocju obmoc¢no pravo
realizacijo in uteleSenje splosne zakonodaje na tem istem podrocju.

Uresnicenje obmoc¢ne zakonodaje, ki predstavlja uteleSnje pravne
specifi¢nosti dolo¢ene delne Cerkve, nam daje tisto, po ¢emer je treba
vedno hrepeneti znotraj vesoljne Cerkve, namrec »razli¢nost v edino-
sti«.%

Kakor smo pokazali gre prav na pravnem podrocju za poseben od-
nos med vesoljno in delnimi Cerkvami. Mnogokje obmoc¢no pravo $e ni
izdelano in predstavlja resen izziv in nalogo za posamezne krajevne
Cerkve. Pri tem delu mora biti v pomoc¢ splo$no pravo, ki pomaga
umevati duha tiste cerkvene zakonodaje, ki ima svoj temelj v Bozjem
pravu in ki mora biti zato prisotna v vsaki obmoc¢ni zakonodaji kljub
razli¢nostim, ki jih pogojujejo specifi¢nosti Zivljenja posamezne delne
Cerkve. Po drugi strani pa mora biti splo$no pravo odprto za razli¢no-
sti posameznih obmocij, v katerih se na svojstven nacin utele$a ena
Kristusova Cerkev. Tako postaja Zakonik cerkvenega prava, ki mora
vsebovati tisto, kar je zares nujno potrebno za Zivljenje vesoljne Cer-
kve na pravnem podrocju, je tisti center, okrog katerega se bodo ob-
likovale posamezne obmoc¢ne zakonodaje, ki pa morajo biti same v sebi
sposobne izpric¢ati duha edinosti v eni sami Kristusovi Cerkvi.

* »Zborna enota se kaze tudi v medsebojnih odnosih posameznih §kofov z delnimi
Cerkvami in vesoljno Cerkvijo. Rimski §kof je kot Petrov naslednik trajno ter vidno
pocelo in temelj edinosti tako $kofov kakor mnozice vernikov. Posamezni $kofje pa so
vidno pocelo in temelj edinosti v svojih delnih Cerkvah, ki so oblikovane po podobi
vesoljne Cerkve. V njih in iz njih sestoji ena in edina katoliska Cerkev. Zato posamez-
ni $kofje predstavljajo vsak svojo Cerkev, vsi skupaj s papezem pa predstavljajo vso
Cerkev, povezani v miru, ljubezni in edinosti«. »Bozja previdnost je hotela, da so se
razne Cerkve, ki so jih apostoli in njihovi nasledniki ustanovili na raznih krajih, s¢aso-
ma zdruzile v ve¢ organsko povezanih skupnosti. Te imajo svojo disciplino, svoje
bogosluzne navade, svojo bogoslovno in duhovno dedis¢ino, ne da bi s tem krsile edi-
nost vere in enotno bozjo ureditev vesoljne Cerkve« (C 23, 1 in 4).
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Ko govorimo o odnosu vesoljne Cerkve do delnih Cerkva, bi v
spremenjenem besednjaku danasnjega sveta lahko govorili o globalizi-
rani stvarnosti, ki je v odnosu do regionalnih posebnosti posameznih
delov globalizirane druzbe. Kakor ima celota, se pravi globalizirana
druzba, svoje legitimne cilje, tako imajo regije pravico ohranjati in
Ziveti svoje posebnosti, ki ne pomenijo razbijanje celote, pa¢ pa njeno
obogatitev.

Zakljucek

Globalizacija, kot smo ji pri¢a v sodobnem svetu, izhaja iz nacel, ki
so, nacelno vzeto, kr§¢anstvu tuja. Gibalo sodobne globalizacije je
namrec predvsem v ekonomsko-organizacijskih koristih posameznikov,
ki so uspeli povezati med seboj razli¢ne regije in s tem ekonomski po-
tencial, ki ga te premorejo. Nasprotno je bil glavni povezovalni vir
krsc¢anskih Cerkva kakovostna vsebina oznanila, ki so ga apostoli
prejeli od Kristusa in so ga raz8irili po vsem svetu. Sodobna globaliza-
cija gradi svetni imperij, ki se ima vedno bolj za nepremagljivega in
dokon¢nega. S tem zapada v prastaro skusnjavo vseh imperijev tega
sveta, namre¢ v prepri¢anje, da je dokonéen in da se more obraniti s
sredstvi, ki so mu na razpolago. Ta so velikokrat usmerjena proti posa-
mezniku in njegovemu dostojanstvu. Cerkev je zato dolzna biti zelo
pozorna, kaj se v sodobnem svetu dogaja. Ima namrec¢ dvatiso¢letno
izkus$njo z razli¢nimi imperiji tega sveta, ki so vsi po vrsti propadli kot
vse zemeljske stvarnosti. Nobena stvar na tem svetu ni veéna in tudi
institucije, ki jih v zivljenje priklice ¢lovek, ne.

Ce smo v sodobnem svetu pri¢e globalizacijskim procesom, ki so
marsikje v polnem teku, drugje $e bolj na zacetku, je treba paziti, da
bodo ti izhajali in tak$nih osnov, da ne bodo rusili tistega, kar bi morali
pravzaprav graditi. Povezovanje narodov, drzav in drugih subjektov
mora biti zato postavljeno na sistem vrednot in ne zgolj na pridobitni-
Stvo. Skupna pravila, ki urejujejo zivljenje v tak$nih globaliziranih insti-
tucijah ne smejo biti sama sebi namen, pa¢ pa morajo sluZiti pozitivne-
mu poslanstvu, ki ga tak$ne zdruzbe imajo. Se pravi sluziti morajo
kakovosti in ne zgolj pridobitnis§tvu. Pri tem morajo ohranjati kulturno,
jezikovno, narodnostno in versko bogastvo posameznih regij, ki se
med seboj povezujejo. Posebnosti regij namre¢ ne pomenijo slabitev
globaliziranih celot pa¢ pa njihovo obogatitev.

S procesom globalizacije se je Cerkev srecala ze na zacetku svoje-
ga delovanja. Ni bilo malo trenj med posameznimi delnimi Cerkvami in
vesoljno Cerkvijo. Vendar je Cerkev te napetosti premagala ne predv-
sem s pomocjo institucionalno-pravnih resitev pac pa predvsem s po-
mocjo vsebin, ki jih je prinasala svetu. Cerkev ni zgolj insitutcija, pac pa
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je teolosko vzeto Kristusovo skrivnostno telo. Kristus povezuje vse
dele v eno samo in svojo Cerkev. Vedno, kadar se je Cerkev drzala
predvsem tega izhodiSca, je znala premagovati razlike, ki so se pojavile
v njenih posameznih delih. To pa je tudi tisto, kar more Cerkev, kot
najstarejSa globalizirana druzba sodobnega sveta prinesti v nove po-
vezovalne procese. Povedati more, da so vazne predvsem vsebine, ki
presegajo zgolj pridobitnistvo, s katerim so mnogi zamenjali prave vse-
bine globalizacijskih procesov. Ce se bo sodobni svet vedno znova
vracal k vrednostnim koreninam, bo znal res$iti napetosti, ki se ust-
varjajo znotraj novega sveta, ki ga tudi z globalizacijskimi procesi
vzpostavljamo kot nov nacin svetovnega sobivanja vseh ljudi dobre
volje. Globalizacija ni nujno nekaj slabega in ni nujno nekaj dobrega.
Uspeh tega procesa je temljno odvisno od vsebin, ki jih bomo vanj
polozili, prav tako pa tudi od nacinov, s katerimi bomo dosegali zastav-
ljene cilje.

Povzetek: Borut Kosir, Vesoljna Cerkev kot primer globaliziranega
pravnega reda

Krsc¢anska Cerkev je najstarejSa globalizirana druzba sodobnega
sveta. S problemi, s katerimi se srecuje sodobni proces povezovanja
narodov, drzav in razli¢nih kultur, se je Cerkev srecevala na zacetku
svojega obstoja. Te je reSevala predvsem z vsebino svojega poslan-
stva, se pravi s poslanstvom oznanjevanja evangelija, ki ga je dobila od
svojega ustanovitelja. Pri tem je znala ceniti razli¢nost regionalnih
posebnosti, ki so vstopale v vesoljno Cerkev. Tudi kot pravni sistem je
Cerkev znamenje harmonije med vesoljnimi pravili za njeno delovanje
in obmo¢nimi zakoni, ki oblikujejo delovanje posameznih delnih Ce-
rkva. V nasi razpravi smo pokazali globalizacijo v njenih dobrih in sla-
bih razseznostih. Potem ko smo razlozili pravni odnos med vesoljno in
delnimi Cerkvami, ki temelji na kakovosti vsebin, smo ta vzorec pred-
stavili kot eno izmed moznosti za resitev Stevilni tezav, ki jih dozivlja
sodobna druzba v globalizacijskih procesih.

Kljucne besede: pravni red, vesoljna Cerkev, globalizacija, hierar-
hija, organska druzba, kapitalizem, pragmatizem, vrednote, trgovina,
globalizacijski proces, Sengenske meje, evropska kultura, narod, jezik

Summary: Borut KoSir, Universal Church as Example of Globali-
zed Legal Order

The Christian Church is the oldest globalized society of the modern
world. The problems encountered by the modern process of connecting
nations, states and different cultures were encountered by the Church
at its beginnings. It solved them primarily by the contents of its mission
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of preaching the Gospel it had received from its founder. In this pro-
cess it was able to appreciate the different regional peculiarities ente-
ring the universal Church. Also with regard to the legal system, the
Church is a sign of harmony between the universal regulations of its
activity and the regional laws governing the activity of single local
Churches. The article tries to show the good and the bad dimensions of
globalization. After having explained the legal relation between the
universal Church and the local Churches based on the quality of the
contents, this pattern is presented as one of the possibilities to solve
the numerous difficulties experienced by the modern society in globa-
lization processes.

Key words: legal order, universal Church, globalization, hierarchy,
organic society, capitalism, pragmatism, values, commerce, globaliza-
tion process, Schengen borders, European culture, nation, language
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Razprava (1.01) UDK 297:316.7(100)

Drago K. Ocvirk

Krdi islama zaradi globalizacije

Clovestvo pozna od pradavnine povezovanje, mesanje in medseboj-
no vplivanje. Vsa velika verstva so se §irila in na nekem obmoc¢ju po-
vezala ljudstva v doloceno civilizacijo. Vsaka civilizacija je imela do
nedavna svoje sredi$ce in meje, srecevanje med razlicnimi civilizacija-
mi pa je Sele s prebojem Evrope s svojih ozemelj v druge civilizacijske
svetove dobile nove razseznosti ... To je v zadnjih desetletjih pripeljalo
do tega, kar imenujemo globalizacija v dvojnem pomenu: poenotenje
sveta zaradi tehni¢nih sredstev in prevlada neoliberalnega gospodar-
skega sistema in njegove ideologije.!

Tako smo prav sedaj na prehodu s planeta zaprtih civilizacij v zaprt
svet: »zacela se je doba zaprtega sveta« (Valery). Ni namre¢ ve¢ kaj
odkriti, prisli smo do zadnjih meja sveta, obenem pa sta se prostor in
¢as tako skré¢ila, da je svet postal s potovanji in mediji dostopen
»vsem«. Potrzenje, enotni politiéni standardi in omreZenje sveta se
napajajo iz zahodnih vrednot in te vrednote se §irijo na druga civiliza-
cijska obmocja. Globalizacijski ucinki so zaradi tega na posameznih
obmoc¢jih razkrajalni: unicujejo lokalno gospodarstvo in z njim poveza-
na znanja in tehnologije, tradicionalne oblike oblasti nadome$¢a demo-
krati¢ni individualizem, elektronski mediji uvajajo vrsto holywoodskih
vrednot, idealov in idolov. Zato so reakcije posameznih civilizacijskih
dejavnikov na globalizacijske tokove ne le kooperativne, marve¢ tudi
obrambne in celo napadalne. Clovestvo je tako v celoti in $e zlasti v
posameznih civilizacijskih obmocjih v kr¢ih, porodnih in/ali smrtnih.

V tak$nih kr¢ih je tudi islam. Ker islam nima kak$nega razpoznav-
nega predstavnika (kot npr. katoliska Cerkev papeza in $kofovski

' Ker ima globalizacija vec razseznosti, uporabljajo v anglosaksonskem svetu dva izraza:
globalism in globalization. Globalizem ali mondialisation po francosko se nanasa na
poenotenje in povezanost sveta, kar je omogocil razvoj tehnike. Izraz globalization pa
v glavnem oznacuje prevlado neoliberalnega gospodarskega sistema v svetu po padcu
berlinskega zidu in z njim neoliberalne ideologije, ki celotno osebno in druzbeno zivl-
jenje podreja trznim zakonitostim. Ker v slovens$¢ini $e nisem zasledil teh nians, oz. ni
zanje vec¢ izrazov, bom uporabljal besedo globalizacija ve¢pomensko. Prim. E. Morin, T.
2Xuan Thuan idr., Donner une dme a la mondialisation, Albin Michel, Pariz 2003, 20.

Razne vidike razmerja med islamom in globalizacijo osvetli delo: A. Mohammadi (ed.),
Islam Encountering Globalization, Routledge, London 2002.
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zbor), bom najprej predstavil nekatere vidike Organizacije islamske
konference v globaliziranem svetu, nato pa bom soocil islamski vred-
nostni sistem s sistemom, ki ga nosi globalizacija.?

1. Organizacija islamske konference

Kakor je raznolika nasa civilizacija, tako je tudi islamska. Ceprav
deli islamska doktrina svet na dvoje: na eni strani je »hiSa islama«
(Dar al-Islam), obdana z »dezelami premirja« (Dar al-sulh), na drugi
strani pa »kraj vojne« (Dar al-harb), je ta delitev danes bolj fikcija kot
kaj drugega. Toda fikcija, ki vendarle tudi usmerja pogled in vredno-
tenje sveta navadnih, miroljubnih muslimanov, pri islamistih pa je eno
od gibal njihove dejavnosti’ Islam je danes razsirjen po vsem svetu in
zato lahko govorimo le o razli¢nih islamih, ki so po eni strani vezani na
posamezna kulturna okolja, po drugi strani pa so to tokovi, ki so nav-
zo¢i le v nekaterih delih islama ali pa povsod. Ves ta enoten-raznolik
islamski svet prodira v vse druge svetove nasSega planeta. »Kajti ce
muslimani $irijo svojo religijo, razsirjajo tudi svoje delitve. Danes so
npr. §iiti vec¢ina v Iranu, Iraku, AzarbejdZzanu in Bahreinu; predsta-
vljajo cetrtino indijskih muslimanov in Sestino pakistanskih. Izmaeliti
nizariti so veliki poslovnezi, ki imajo v posesti ali nadzorujejo Stevilne
druzbe v Evropi ali Ameriki, tako da so upostevanja vredna gospodar-
ska sila. Stiri milijone pripadnikov je razprsenih po vsem planetu.«*

V tej raznolikosti, ki sem jo komajda nakazal, je najbolj vidna orga-
nizirana enotnost islamskega sveta/svetov v Organizaciji islamske
konference (OIK).’ To sestavlja 57 drzav od Indonezije na vzhodu do
Maroka na zahodu, Albanije na severu in Mozambika na jugu. Alba-
nija, Turc¢ija in Indonezija so relativno demokrati¢ne, drugod so avto-
ritarni rezimi, spet drugod islamisti¢ne diktature. Ceprav nekatere od
¢lanic Islamske konference podpirajo terorizem, se Konferenca javno
zavzema, da bi odgovorila na nekatere nove izzive, kot so: »terorizem,
¢lovekove pravice, odnosi med civilizacijami, varovanje okolja, varnost
malih ne-jedrskih drzav, vzpostavitev skupnega islamskega trga idr.«°

’ Prim. L. Fritsch, Islam: foi et loi. Connaitre et compredre l'islam, Pocket, Pariz 2002, 155-
156.
L. Fritsch, n. d., 167.
~ Prim. M. El-Sayed Selim, Globalization, Multi-lateralizem and the Islamic World, v:
http://www.islamonline.net/english/Contemporary/2003/01/Article01.shtml (22. april
2003). Skladno z ustanovno listino (8. ¢len) Organizacija islamske konference lahko
postane njena ¢lanica drzava, ki se ima za islamsko. Kako si kak$na drzava zasluzi ta
naziv, ni dolo¢eno. Od evropskih drzav je ¢lanica te Konference Albanija, Bosna in
g{ercegovina pa opazovalka. Prim. http://www.oic-oci.org/ (22. april 2003).

M. El-Sayed Selim, n. d.
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OIK je odlo¢no obsodila terorizem in julija 1999 sprejela Dogovor
OIK za boj proti mednarodnemu terorizmu. Pri tem pa ne vrze v isti
kos terorizma in razli¢nih osvobodilnih gibanj. Ze leta 1990 je OIK
izdelala Kairsko deklaracijo o clovekovih pravicah v islamu, ker vse-
buje Splosna deklaracija o clovekovih pravicah iz leta 1948 po musli-
manskem razumevanju ¢loveka nekatere elemente, ki so v nasprotju z
islamom. K temu vpra$anju se bomo vrnili v drugem delu razprave, saj
je to eno od podrocij, kjer se zahodna civilizacija in islam vsaj za-
enkrat nespravljivo razlikujeta. V zvezi z dialogom med civilizacijami
je OIK izdelala Teheransko izjavo (1997), v kateri poudari potrebo po
tak$nem dialogu in predstavi islamski pogled na tak dialog in vpra-
Sanja, ki naj bi jih v njem obravnavali.

Ko pogledamo razne izjave OIK, ugotovimo, da se veliko ukvarja s
Sirjenjem islama. Ob branju njenih dokumentov, ima ¢lovek najprej
vtis, da gre za ustanovo, podobno Svetemu sedezu. Vendar je med nji-
ma velika razlika. Medtem ko Sveti sedez predstavlja papeza in vod-
stvene strukture Cerkve, pa OIK sestavlja 57 drzav s pretezno musli-
manskim prebivalstvom, a so povsod, razen v Savdski Arabiji, tudi dru-
gace verujoci drzavljani. Ti tako prek »svoje« islamske drzave podpi-
rajo $irjenje islama, marsikje celo zatiranje nemuslimanov.’

Naj to islamsko usmeritev OIK ponazorim z dvema primeroma.

Resolucija (1/29 - MM) O varovanju pravic islamskih skupnosti in
manjsin v drzavah neclanicah OIK je bila sprejeta v Kartumu (Sudan)
junija 2002. V tocki 7. beremo: »OIK roti ¢lanice, naj uskladijo napore
pri usposabljanju sposobnih delavcev, ki bodo mogli izvajati naloge
islamske dave (klica = misijonstva) med islamskimi skupnostmi in
manjS$inami v razlicnih dezelah sveta. Med temi delavci morajo biti
tudi usposobljene Zenske. Treba je izdati vzgojno-izobrazevalne knjige,
ki naj v strnjeni obliki govorijo o islamu, prav tako tudi druge publika-
cije ali avdio-vizualna sredstva. Vse naj bo skrbno prevedeno v jezike
dezel, kjer te islamske skupnosti in manjsine zZivijo.«®

Drug primer islamske zaznamovanosti delovanja OIK je resolucija
§t. 1/5 inf (COMIAC) O obvescevalni strategiji islamskih drZav. Ta je
bila sprejeta v Dakarju (Senegal) leta 1996. »Informativna strategija
islamskih drzav stoji na dveh stebrih. Prvi je sveti Koran, razodet
Mohamedu, preroku islama - mir in blagoslov nad njim - da bi vodil
ljudi na pravo pot, jim pomagal organizirati njihovo Zivljenje in posta-
viti njihove skupnosti na temeljih, na katerih bodo sposobni ohranjati
svoje dostojanstvo in zagotavljati svoje blagostanje in napredek. ‘Pi-
smo, ki smo ti ga razodeli zato, da lahko popeljes ¢lovestvo iz teme v

; Prim. J.-M. Billioud, Histoire des chrétiens d’Orient, L. Harmattan, Pariz 1995.
http://www.oic-oci.org/ (22. april 2003).
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svetlobo.” (...) Drugi temelj so duhovne, zgodovinske in civilizacijske
vezi, ki povezujejo ljudstvo islamske ume (svetovne skupnosti).« Tele-
vizija mora med drugim »pripraviti islamske programe za otroke tako,
da se bo v njihovih glavah razvijala islamska zavest in se utrjevali te-
melji prave religije«. Radio pa mora med drugim »okrepiti islamsko
davo (klic k islamu) tako, da poveca proizvodnjo in izmenjuje progra-
me v sodelovanju z ISBO (radijska organizacija islamskih drzav). Vse
to zato, da bi muslimane obvaroval pred zavajajo¢imi ideologijami in
tokovi, ki prihajajo od zunaj in ogrozajo islamsko identiteto in
odvracajo posameznega muslimana od njegovih izvirnih korenin.«’

Islam je skupni imenovalec OIK, ki je sicer zelo heterogena organi-
zacija. Zato tudi ne preseneca, da ni na drugih podroc¢jih kaj prida
uc¢inkovita. Mohammad El-Sayed Selim ugotavlja, da OIK ne zavraca
globalizacije, ampak ji skusa dati islamsko vsebino. »Clanicam OIK ni
uspelo sprejeti skupnega staliS¢a do vprasanj, ki jih je ustvarila nova
globalna hegemonija. Ceprav ima vecina od njih ta vprasanja za kri-
vi¢na, se jim podreja.« Zaradi nesloge, pomanjkanja denarja, brez osre-
dnjega vodilnega organa in sankcij za kr$itelje ustanovne listine OIK
ta organizacija pa¢ ne more biti uc¢inkovita. Sestina ¢lovestva je v
OIK, med njimi najbogatej$e in najrevnejSe drzave sveta, veliki prepa-
di med revnimi in bogatimi so tudi v posameznih drzavah. Islamisti, na
oblasti ali v opoziciji, politi¢ni ali teroristi¢ni, so uspes$ni v prvi vrsti
zato, ker §ibajo te nevzdrzne politi¢ne in socialne razmere v islamskih
drzavah samih.!® Sohail H. Hashmi dokazuje, da je »sodoben islamski
upor prav toliko proti notranjim demonom kot proti ‘Velikemu Sata-
nu’.«!

Priznani poznavalec islama Bruno Etienne, ki je napisal zadnje
delo zgolj v bran islama, je proti koncu knjige vendarle v zadregi, ko
poskusa razloziti pojav bin Ladna in Al-Kaide. Priznati mora, da so v
dejavnost te teroristiéne organizacije vpletene Stevilne »ugledne«
islamske ustanove in drzave. » Al Kaida ne novaci revnih in poza-
bljenih, ampak iz§olane in inZenirje. Usklajuje zelo razlicne skupine in
‘drzavne’ sluzbe, ki ne morejo zanikati svoje obcasne pomoci. Pazimo,
da se ne bi osredotocili samo na Osama bin Ladna, kajti ta sistem nima
le enega samega voditelja in prezrli bi delovanje ogromnega holdinga
bin Ladnove druzine. Tudi ne bi ni¢esar razumeli glede plemensko

joPrim. http://www.oic-oci.org/ (22. april 2003).

Prim. I. Ramonet, Plus qu’'une religion, v: Islam contre Islam, Maniéres de voir 64
(julij-avgust 2002), 6-7; A. Lamchichi, Géopolitique de I'islamisme, L’'Harmattan, Pariz
2001.

S. H. Hashmi, Pluralism and International Society, v: S. H. Hasmi (ed.), Islamic Politi-
cal Ethics. Civil Society, Pluralism, and Conflict, Princenton University Press, Princenton
2002, 170.
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razvejanega sistema, ki je znacilen za povezavo med plemenom Bani
Sa’udi in vahabitsko sekto. Najbolj pa bi podcenili dejstvo, da vsa ‘isla-
misti¢na’ gibanja financirajo Savdska Arabija, Svetovna islamska liga,
Islamska banka in Svetovna islamska konferenca, komite al-Qods za
osvoboditev Jeruzalema, in ne pozabimo laznih nevladnih organizacij
in verskih ter karitativnih ustanov.«'?

2. Razlogi za zavracanje Zahoda

Po razpadu Otomanskega cesarstva se je arabsko-islamski svet
zacel posodabljati in prilagajati zahodnim merilom. Vse to iz razli¢nih
razlogov ni dalo Zelenih sadov in ko so bile iz¢rpane vse moZnosti po-
liticne obnove s sekularnimi sredstvi in ideologijami, so razni imami,
mule, hodze idr. glasniki islama zaceli v 80-tih letih prej$Snjega stoletja
klicati nazaj k izvirom, t;. k islamu. B. Etienne pravi, da je »‘islamizem’
politi¢na raba islama. Tako ga uporabljajo protestniki, ki vidijo v mo-
dernosti napad na svojo narodno in versko identiteto.«* Med vsemi
razliénimi tokovi v islamskem svetu so za nas najbolj zanimivi prav
islamisti, tako zaradi prizadevanj (nemalokrat nasilnih in teroristi¢nih),
da bi v imenu islama reformirali islamske dezZele, kakor tudi zaradi nji-
hovega bojevitega zavracanja zahodnih vrednot, na katerih temeljita
tako gospodarska neoliberalna globalizacija kot kulturna globalizacija
z moc¢no sekularizacijsko in individualisti¢no noto.

Islamisti zamerijo Zahodu dvojna merila. Zahod namrec¢ zlahka
pogleda skozi prste drzavam, ki so zanj strateSko pomembne, ko gre za
krsenje ¢lovekovih pravic ipd., manj simpati¢ne drzave (Irak, Iran,
Sudan idr.) pa politi¢no, ekonomsko ... vojasko kaznuje.

Tako je npr. z vidika ¢lovekovih pravic absurdno, da ZDA §¢itijo
savdski rezim, ki je med najbolj nazadnjaskimi in po svetu $iri vahabi-
tizem, vrsto islama, ki je zagotovo najbolj sovrazen tako do Zahoda
kot do zmernih islamskih rezimov. Pisatelj in mislec Abdelwahab Med-
deb, sam musliman, pokaze v delu Bolezen islama, na skladnost med
ameri$kim nac¢inom zivljenja in savdskim fundamentalizmom. »Savd-
ska Arabija je pristno prozahodna v svojih zavezah, globoko amerika-
nizirana v videzu svojih mest, hkrati pa propagira nek islam, ki ni ve¢
tradicionalen, ampak takega, ki je $el skozi shujSevalne kure in iz njih
prisel slabokrven in debilen. Tak islam, ki nanovo utemeljuje svoje ve-
rovanje na zanikanju civilizacije, ki jo je ustvaril. (..) Savdsko Arabijo
navajam zato, ker so njeni prebivalci in voditelji v globokem protislov-
ju. Ceprav se ponasajo z zahodnim zavezniitvom in hocejo uzivati pax

i B. Etienne, Islam, les questions qui fachent, Bayard, Pariz 2003, 146.
" B. Etienne, n. d., 87.
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americana, pa niso prenehali podzigati drzavljanskih vojn, ki grozijo
vsemu islamskemu svetu. Ti so financirali, podpirali, obnovili zamisel o
vrnitvi k ¢isti ¢rki, k njeni dosledni rabi. Ti isti prisegajo na koransko
pravo po ¢rki do te mere, da hocejo uveljaviti uporabo telesnih kazni,
ki jih zahteva Koran.«!*

Lahko bi rekli, da se razmerja med ZDA in Savdsko Arabijo raz-
vijajo v logiki postmoderne, kjer pac¢ ni ve¢ skupnih meril in vrednot in
vlada kulturni relativizem z izgovorom: »Imamo pac razli¢cne kulture
in to je treba spoStovatil« Vendar pa ima islamsko zavracanje Zahoda
Se globlje korenine kot ocitek dvojnih meril.

Te korenine so povezane z logiko moderne in njeno najpomembnej-
$o politicno iznajdbo: nacionalno drzavo. Zahod se namre¢ razlikuje
od ostalega sveta po nacionalni drzavi,"” ki je postala okvir za demo-
kracijo.!® Islamisti vseh vrst pa vidijo v nacionalni drzavi hudicevo iz-
najdbo, s katero hoce uniciti umo, enotno svetovno islamsko skupnost.
Sami namre¢ sanjajo o eni sami in enotni drzavi. Ta bi zajela vse musli-
mane in bi bila vsa uma pod eno samo oblastjo, ki bi v vsem sledila
Koranu, haditu in $ariji. »Takrat bi imeli ¢isto politiko in poStene ter
iskrene politike, ki si resni¢no prizadevajo za blaginjo vseh, ne pa ti-
stih, ki samo lazejo, kradejo, so podkupljivi, gledajo le na svoje interese
itd. Menim, da bi v tem smislu morala imeti dzamija vodilno vlogo, ker
je to kraj, kjer se ukazuje dobro in odvraca od zla,« razmislja dr. Sukri
H. Rami¢ v Novih horizontih."”

Razmerja med nacionalnim, teritorialno drzavo in islamom so danes
v islamski politi¢ni misli zelo zapletena. Zaradi vecje preglednosti jih
lahko strnemo v tri skupine.

Prva in manjSinska skupina priznava teritorialno drzavo in se nagi-
ba k ve¢ji ali manjsi sekularnosti (Turcija, Albanija).

Druga skupina, »islamski internacionalisti«, sicer sprejema vec
islamskih drzav, a pod pogojem, da se uskladi vsakdanje Zivljenje z
islamskimi naceli in da je nad posameznimi islamskimi drzavami vsa
uma, do katere ima vsaka drzava dolo¢ene dolznosti. (To bi lahko pri-
merjali razmerju med krajevnimi Cerkvami in vesoljno Cerkvijo, le da
gre pri islamu za drzave in ne $kofije kot verske enote). Nekaj tega
poskusa uresniciti OIK.

Tretja skupina, »islamski kozmopoliti«, so najbolj glasni in jih najde-
mo med fundamentalisti. Zanje nacionalna drzava krsi koransko etiko

' A. Meddeb, La maladie de lislam, Seuil, Pariz 2002, 50-52.

" Prim. R. Scruton, The West and the Rest. Globalization and the Terrorist Threat, Con-

&inuum, New York 2002.

b Prim. P. Manent, Cours familiers de philosophie politique, Fayard, Pariz 2001.
http://www.novihorizonti.com/tekst.asp? ArtikallD=576, (6. januar 2003).
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in univerzalnost in je ostanek evropskega imperializma, s katerim se
poskusa spodkopavati mo¢ islamske ume. Abu al-A’la Mawdudi, usta-
novitelj najpomembnejse islamske stranke v juzni Aziji, se je na teh
izhodiscih odloéno boril proti ustanovitvi Pakistana v 40. letih 20. sto-
letja. Trideset let kasneje je ajatola Homeini oznacil teritorialno drza-
vo za »izdelek pomanjkljivega ¢loveskega razuma«. Ceprav sta potem
oba v resnici sprejela nacionalno drzavo in jo vodila, sta imela to za
zacasno resitev in ostala pri svojih idealih.!®

Bernard Lewis je v delu Kaj je §lo narobe? zapisal: »Misel, da je lah-
ko kaks$na skupnost, kak$na dejavnost, kaksen del ¢loveskega Zivljenja
v kakr$nem koli pomenu zunaj obmocja verskega zakona in jurisdik-
cije, je tuja islamski misli. Ni npr. razlike med kanonskim in civilnim
pravom, med cerkvenim in drzavnim, ki je tako pomembna v kr§¢anski
zgodovini. Le en sam zakon je, $arija, ki je za muslimane boZjega izvo-
ra in ureja vse vidike ¢loveskega zivljenja: civilne, trzne, kriminalne,
ustavne kakor tudi bolj specifi¢no verske, v omejenem kr§c¢anskem
pomenu.« V tem smislu je islamska vera-druzba-politika eno: opraviti
imamo s Cisto teokracijo, ko vlada Bog, edini zakonodajalec. Ibn Qu-
tayba pove to slikovito: »Islam, vodja in ljudstvo so kakor Sotorsko
krilo, drog, vrvi in klini. Krilo je islam, drog je vodja, vrvi in klini so lju-
dstvo. Drug brez drugega ne morejo uspeti.«®’

Do vecjega zavracanja zahodnih struktur ter druzbenih in medoseb-
nih odnosov je prislo sredi 19. stoletja, ko so predhodniki mladoturkov
hoteli resiti Otomansko cesarstvo z modernizacijo po evropskem zgledu.
Islam je v preteklosti sicer veliko prispeval k enakosti med ljudmi, ven-
dar pa ostajajo po bozjih odredbah tri osnovne neenakosti: med gospo-
darjem in suznjem, moskim in Zensko, vernikom in nevernikom.?
Anglezi so leta 1857 dosegli, da je sultan prepovedal trgovanje s ¢rnimi
suznji po vsem cesarstvu, razen v Hidzazu. Jemen in Savdska Arabija
sta suzenjstvo ukinila gele leta 1962. Ze prej se je zacel proces za
enakost kristjanov in judov pod muslimani in dhimijski sistem? je bil
polagoma ukinjen. Najteze je §lo in Se gre z Zenskami. Tu se zadeve
marsikje premikajo pocasi ali $e to ne. To trojno spremembo v Otoman-
skem cesarstvu omenjam zato, ker je sprozila na arabskem polotoku
dzihad (sveto vojno) proti Turkom, ki so bili razglaseni za nevernike.

Kr¢i, ki danes pretresajo islam, niso toliko posledica globalizacije,
kakor zaradi modernih vrednot, ki jih je globalizacija v glavnem le

S H. Hashmi, n. d., 157-158.

B. Lewis, What Went Wrong? The Clash Between Islam and Modernity in the Middle
gast, Perennial, New York 2003, 101.

Prim. B. Lewis, n. d., 82-95.

Prim. B. Ye’or, Islam and Dhimmitude. Where Civilizations Collide, Fairleigh Dickin-
son University Press, Lancaster, 2002.
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pospesila in prinesla v zadnji islamski kot. Te so problemati¢ne za mu-
slimane, $e zlasti za islamiste, zato ker temeljijo na posamezniku, ne na
skupnosti, in ker postavljajo ¢lovekove pravice nad skupinske in bozje.
A. Giddens je dal svojemu delu Uhajajoci svet podnaslov: Kako globa-
lizacija preoblikuje nasa Zivljenja.*> Globalizacija prinasa tveganje na
vseh podrogjih: ¢ez no¢ lahko obogati$ ali osiromasis, nova pljucnica
sars se zacne na Kitajskem, jutri Ze umirajo za njo v Kanadi, aids je
povsod .. Tradicija se je zamajala, navade in obicaji se hitro spre-
minjajo, uveljavljeni model druzine je v krizi, demokracija se $iri in
kréi ... Zivimo v radikalni modernosti, kot pravi Giddens, in ta po-
vzroca islamu $tevilne tezave, ki so sicer povezane s prehodom iz tra-
dicionalne v moderno druzbo.

»Islam sam po sebi ni problem. Nasprotno pa je islamisticno branje
islama jasno v nasprotju s temelji lai¢ne in demokrati¢ne drzave,«*
ugotavlja O. Roy. Ta avtor dokazuje, da je islamizem poraZen, in to
zato, ker ni uspel uresniciti svoje politi¢ne vizije glede ene same sveto-
vne islamske drzave in ni videti, da bi mu to moglo kdaj uspeti. Po dru-
gi strani pa ugotavlja, da »islamisti¢na gibanja Se vedno oklevajo, ali
naj dajo prednost revoluciji ali razodetju, revolucionarnemu radikaliz-
mu ali neofundamentalizmu.«*® Roy $e meni, da se islamisti vendarle v
zadnjih letih vse bolj nagibajo k neofundamentlizmu. »Za neofunda-
mentaliste je islamizacija zakonodaje in oblastnih struktur edina moz-
na resitev. Gre za prehod od revolucionarnega islamizma (ki je novacil
v istih okoljih kot marksizem) k neofundamentalizmu, ki je manj poli-
ticen, bolj konzervativen, toda zelo aktivisticen. Znova je mocan pou-
darek na $ariji pred politiko, vprasanje Zenske pride v sredisce, strate-
gija meri na ponovno islamizacijo obi¢ajev in prava. Pojavila se je
nova generacija mul (imamov) ... ki jo ponazarja talibansko gibanje v
Afganistanu (1994). ... Sedaj vidimo kroziti potujoce pridigarje, ki po-
nujajo svoje usluge v novih mosejah, ki se poc¢asi odpirajo povsod, Se
zlasti v emigraciji.«*

Sklep
Na ljudi in ljudstva vplivajo strukture od druzbenih do miselnih, v

katerih zivijo in se jih niti ne zavedajo. Naj se te imenujejo modernost
ali globalizacija ali religija ... Ob srecevanju z drugimi in druga¢nimi pa

* Prim. A. Giddens, Runaway World. How Globalization is reshaping our Lives, Profile
2Books London 2002.
" Prim. A. Giddens, The Consequences of Modernity, Polity Press, Cambridge 1994.
O. Roy, Généalogie de I'islamisme, Hachette, Pariz 2001, 102.
25
" O. Roy, n. d., 82.
O. Roy, n. d., 84-85.
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se scasoma pokazejo tudi te strukture in njihov dober in slab vpliv.
Kristjani govorijo o »strukturnem grehug, tega danes odkrivajo musli-
mani v svoji druzbi-kulturi-tradiciji. Za ene je to bogokletno pocetje, za
druge osvobajanje. A. Meddeb konca svojo knjigo Bolezen islama z
eno tak$nih bogokletnih misli, ki jo je nasel v Talmudu in ki pravi, da je
drzavni zakon nad zakonom tore. S spremembo struktur se spreminja
tudi miselnost in praksa posameznikov, kar bo gotovo pripeljalo do
drugac¢nega pogleda na drugacne, do pogleda, ki ga je véliki Ibn Arabi
(1165-1240) izrekel v spoznanju: »Koliko zelo dragih svetnikov v si-
nagogah in cerkvah, koliko podlih sovraznikov v mosejah!«* Isti ve-
likan je ostal musliman in ni podlegel sinkretizmu, ki je v modi danes,
vendar pa je bil tudi na verskem podroc¢ju odprt za druga¢no(st) in
menim, da bodo s¢asoma podobno razmisljali tudi drugi muslimani v
Evropi, ¢e Ze ne po vsem svetu.

»Moje srce je postalo sposobno sprejeti sleherno obliko.

Je pasa za gazelo in samostan za meniha!

Je svetisce za malike in Kaaba, ki ga obdaja,

Je plosci Tore in listi¢i Korana!

Religija, ki jo izpovedujem, je religija Ljubezni.

Ljubezen je moja religija in moja vera!?®

Povzetek: Drago K. Ocvirk, Kréi islama zaradi globalizacije

Razprava pokaze na nekatere tezave, s katerimi se srecuje sodobni
islam. Najprej je govor o Organizaciji islamske konference, ki jo sesta-
vlja 57 drzav in pokriva vecino islamskega Zivlja. Zaradi velikih razli¢-
nosti je ta organizacija v glavnem politi¢no, ekonomsko idr. neucinko-
vita, si pa slozno prizadeva za Sirjenje islama. Tudi druge vladne in
nevladne, dobrodelne in poboznostne svetovno razSirjene islamske
organizacije so moc¢no aktivne pri Sirjenju islama. Tudi do te mere, da
skrivoma podpirajo islamiste revolucionarnega tipa in javno neofunda-
mentalisti¢ne islamiste. Drugi del pokaze, da so moderne vrednote gla-
vna tezava za islamiste: pa naj gre za moderno, demokrati¢no in nacio-
nalno drzavo ali za povzdigovanje posameznika in njegovih pravic nad
skupinske ali bozje pravice.

Kljucne besede: islam, islamisti, al-Kaida, neofundamentalisti, reli-
gija, globalizacija, modernost, demokracija, drzava, lai¢nost, ¢clovekove
pravice, nasilje.

ZZSA. Meddeb, n. d., 221-222.
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Summary: Drago K. Ocvirk, Convulsions of Islam Due to Globaliza-
tion

The article shows some problems encountered by modern islam.
First, the author speaks about the OIC (Organization of the Islamic
Conference), which has 57 member states and covers the majority of
Muslim people. Due to great internal differences the OIC is politically,
economically etc. rather inefficient, yet it is unanimous in its enda-
vours to promote islam. Also other governmental and non-governmen-
tal, charity and pious international islamic organisation are very acti-
ve in promoting islam, even to such an extent as to secretly support
Islamists of the revolutionary type and to openly support the neo-fun-
damentalistic Islamists. The second part of the article shows that mo-
dern values represent the main problem for the Islamists, irrespective
of whether they concern the modern, democratic and national state or
putting the individual and his rights above the group rights or the divi-
ne rights.

Key words: islam, Islamists, al-Kaida, neo-fundamentalists, religion,
globalization, modernism, democracy, state, laicity, human rights, vio-
lence.
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Ivan Janez Stuhec

Ali je svetovni etos resitev za globalizacijo?

1. Kaj je globalizacija?

O pojmu »globale« je leta 1991 Oxford Dictionary of New Words
zapisal, da gre za novo in zelo pogosto uporabljeno besedo. Prvi jo je
uporabil ameriSki ekonomist Theodor Levitt 1983 leta. Pet let kasneje
jo je populariziral svetovalec japonskih podjetij Kinichi Ohmae v
svojih §tudijah o planetarnih strategijah multinacionalk. Pojem globa-
lizacija je tako postal zelo kompleksen, ve¢pomenski in zato tudi dvou-
men. Zaradi svoje kompleksnosti (cum-plexus) zdruzuje v sebi razliko-
vanja in napetosti, povezovalne in nasprotujoce si vidike. Ve¢pomen-
skost tega pojma je postala nekaj vsakdanjega, s tem pa tudi razli¢ni
odgovori na vprasanje, kaj je globalizacija.

Danes je pojem globalizacija presegel ekonomske okvire: uporabljajo
ga tako sociologi, antropologi, politiki, filozofi, tehni¢ne vede in tudi
teologi.! Profesor Zsifkovits, socialni etik, je na »Sozialethikertagung
Zagreb 2000« globalizacijo tako opredelil: »Z globalizacijo mislimo na
§irsi in celovitejsi proces, proces, ki praktiéno zaobjame vsa podrocja
Zivljenja, ko ta presezejo nacionalne okvirje. Globalizacija zaobjema
podrocje znanosti, tehnike, komunikacijske vede, sredstva obvescanja,
transport in mnozi¢ni turizem, politiko in seveda tudi kriminal ... Torej
globalizacija ne pomeni samo vedno vec¢je mednarodne integracije na
podrocju trga kapitala in dobrin, pac¢ pa tudi ponovno ozZivitev razvoja
svetovnega gospodarstva, ki ga ze vec kot sto let pozorno opazujemo«.?

Drugace meni Zoran Vargovié, ki pravi, da je »danasnji koncept
globalizacije ozko vezan, ¢e ne celo opredeljen s sekularnim koncep-
tom razvoja, ki ne postavlja v sredi§ce svojih interesov ¢loveka, ampak
interes dobicka, s tem pa Siritev kapitala na §kodo ¢loveka kot posa-
meznika, malih narodov in »nerazvitih«.?

lPrim., S. Zamagni, Una lettura socio-economica della globalizzazione, v: Rassegna di
geologia 43 (2002) 485.

V. Zsifkovits, Globalisierung und Ethik, v: S. Baloban (ur.), Wirtschaftlich-Soziale
{—Ierausforderungen in den Reformldndern, Zagreb, 2001, 123.
" Z.Vargovié, Crkva u kontekstu razvoja i globalizacije, v: Obnovljeni Zivot 57 (2002) 469.
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Adriano Fabris umes$c¢a pojem globalizacije med univerzalnost in
partikularnost in pravi, »da obstajata dve tendenci, ki si nasprotujeta
pri opredeljevanju pojma globalizacije. Prva misli, da je dejansko Ze v
dobrs$ni meri uresni¢eno dejstvo, da so ekonomski, politi¢ni in kulturni
pogoji Zahoda razsirjeni na ves svet. Druga pa meni, da je nemogoce,
da bi do tak$ne razsiritve resni¢no prislo ... Tipicen primer teh dveh
razli¢nih pogledov na globalizacijo so teze, ki sta jih razvila Francis
Fukuyama in Samuel P. Huntington. Kot je splo$no znano, je Fukuyama
po padcu berlinskega zidu v svoji knjigi predstavil tezo hegeljanskega
duha »o koncu zgodovine«. Po padcu komunizma liberalna demokra-
cija zahodnega tipa nima ve¢ ideoloskega nasprotnika, zato se bo uni-
verzalno razsirila .. Konec zgodovine torej pomeni, da na teoreti¢ni
ravni ni mogoce ve¢ razmisljati o verodostojni alternativi zahodnoe-
vropskemu ekonomskemu in politicnemu druzbenemu modelu, ki se je
popolnoma uresnicil ...

Na drugi strani Huntington izhaja iz predpostavke, da se ljudje med
seboj razlikujejo po pripadnosti razli¢nim zgodovinsko izoblikovanim
vrednostnim sistemom, ki postanejo med seboj nezdruzljivi. Pojem civi-
lizacije tako opredeljujejo znacilnosti socialne, politi¢ne in kulturne
identitete ... Tako lahko govorimo o ‘civilizacijskih konfliktih’. Zdi se,
da je teza, ki jo je oblikoval Huntington, dobila popolno potrditev v
dogodku 11. septembra in po njem.«*

Fabris si ob teh razli¢nih pogledih zastavi filozofsko vpraSanje, kako
povezati logiko univerzalnosti s partikularnimi potrebami, ne da bi se
posamicnost pri tem izgubila v univerzalnosti ali da bi jo postavljali
proti univerzalnosti. Ce najdemo ucinkovito sredstvo posredovanja
med obema, se lahko izognemo tako pretiranemu pesimizmu ali opti-
mizmu. Isti avtor meni, da je problem globalizacije predvsem eti¢ni: ta
terja posredovanje med univerzalnim in posami¢nim, s tem pa se odpi-
ra vpraSanje komunikacije kot eno izmed osrednjih vprasanj. Konkret-
no vprasanje je, kako uravnavati, obvladovati globalizacijo med poe-
nostavljenim nasprotovanjem in resignirano brezbriznostjo, ki dopusca,
da gredo procesi svojo pot.

Avtor vidi tri pomembna podro¢ja za usmerjanje globalizacije: 1.)
Dolociti korekten nacin usmerjanja globalizacije, ne toliko z ekonom-
skega kot kulturnega vidika; 2.) Opredeliti odnos med univerzalnim in
partikularnim, ki onemogoci, da bi se drugo izgubilo v prvem ali ga
popolnoma razvrednotilo, oziroma, da se izni¢i prvo na ra¢un drugega
ter se tako preoblikuje v golo ideologijo; 3.) Problem uc¢inkovite aplika-
cije resitev, ki se jih lahko predlaga.

‘A Fabris, Globalizzacione, comunicazione, etica, v: RdT 43 (2002) 181-182.
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V tem okviru pripada osrednja vloga komunikaciji. Etimoloski po-
men besede nam nakazuje smer, ki naj bi urejala globalizacijo. Latin-
ska beseda communicatio pomeni, omogociti soudelezbo drugim na
tem, kar posedujemo. V nems¢ini to dobro izraza beseda Mitteilung, ki
jo v slov. prevajamo s sporociti, naznaniti. Bolj kot sporocati, pomeni
soudeleziti-participirati na ne¢em. Latinska beseda communicatio vse-
buje koren munus, ki pomeni dar. Torej je bistvo komunikacije v po-
darjenosti, v tem, kar lahko postane skupno vsem, na ¢emer vsi delezimo.
Ustvariti skupni prostor, dati na razpolago, na voljo skupnosti, to je skup-
no glagolu communico, samostalniku communio in pridevniku communis.
Tako nas etimologija usmerja k ideji, da je komunikacija v ustvarjanju
skupnega prostora, ki ga soustvarjamo, znotraj katerega lahko nastane
ucinkovita napetost med sogovorniki, ¢e je svobodna in odprta.’

Globalizacija je torej nov nac¢in komunikacije, ki se je sprozil v se-
demdesetih letih prej$njega stoletja ob spoznanju, da je planet Zemlja
v celotnem vesolju majhen, neznaten, a kljub vsemu pomemben. Lahko
govorimo o novi kopernikanski revoluciji, ki jo je prinesel sodobni
razvoj tehnologij, ki so omogocile pogled na Zemljo iz vsemirja. To
gledisce je vplivalo na spremembo ¢loveske miselnosti, saj je planet
postal nekaj enovitega in tako celostnega, da se vsaka posamicnost
nujno vkljucuje v to celoto. Ekonomski in tehnoloski procesi so vzpod-
budili zlivanje kulturnih, eti¢nih, filozofskih, teoloskih in drugih nazorov.
Danes zato ni mogoce misliti in delovati zgolj lokalno in parcialno.
Globalizacija je po eni strani dejstvo, po drugi pa odprt proces, v kate-
rega clovek posega na razlicne nacine, je lahko priloznost ali nevar-
nost, je moznost ali zapravljena priloznost. Predvsem pa je nacin sve-
tovne komunikacije, na vseh ravneh Zivljenja, od ekonomije do religije.
Je prej zacetek kot konec zgodovine, pod pogojem, da ne bo prislo do
kataklizmi¢nih konfliktov civilizacij, ampak do njihovega medsebojne-
ga izmenjavanja darov in do ustvarjanja skupnega prostora za ¢loveka
vredno sobivanje ljudi v svobodnem in odgovornem ter odprtem dialo-
gu, ki ga sistemsko zagotavljajo demokrati¢ni postopki.

2. Zavedanje globalnih dejstev

O globalnem svetu ne moremo govoriti in razmisljati, ¢e o njem ni-
mamo vsaj priblizne predstave, kaksen je in kaj ga doloca. Peter Molt
ugotavlja, da se »razmejitev med ubogimi in bogatimi ne pokriva vec z
geografskimi in drzavnimi mejami«®K ubogim v industrijskih dezelah
lahko pristejemo med 2-20 % prebivalstva, v Juzni Ameriki med 20-75 %,

" Prim. A. Fabris, n. d., 184 -187.
P. Molt, Weltweite Gerechtigkeit,v: Kirche und Geselschaft 265 (1999) 7.
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v Aziji 75 % in v Afriki 90 % prebivalstva. 48 najbolj revnih dezel
sveta je udeleZzeno na svetovnem trgu samo z 1 % delezem. A v teh
dezelah je 12 % celotnega svetovnega prebivalstva, oziroma 720 mi-
lijonov ljudi. Sedanjih 6 milijard prebivalcev na naSem planetu bo v
naslednjih 25 letih naraslo na 8 milijard, ¢e ne pride do hujsih kata-
strof. Od teh 6 milijard mora dnevno preziveti z manj kot dvema do-
larjema na dan 3 milijarde ljudi in 1,3 milijarde mora preZiveti z manj
kot dolarjem na dan. Pri sedanji rasti prebivalstva tako lahko predvide-
vamo, da bo z dvema dolarjema moralo preziveti v bodoce 4. milijarde
ljudi in z manj kot dolarjem 1,8 milijarde.’

Ti podatki sami po sebi govorijo o globalnem svetu, v katerem ve-
liki problemi $e dale¢ niso reSeni in tudi ne kaze, da se njihovega rese-
vanja sploh znamo lotiti. Tega se je zavedal tudi Hans Kiing, ki je leta
1990 zasnoval »Projekt Weltethos«, katerega glavni namen je bil, izo-
blikovati merila za svetovni eti¢ni in verski dialog, ki bi zagotavljal
svetovni mir in pravi¢nost. V uvodu svoje knjige je zapisal: »Ni prezi-
vetja brez svetovnega etosa. Ne bo svetovnega miru brez religioznega
miru. Ne bo verskega miru brez dialoga med religijami ... Ta svet po-
trebuje temeljni etos; svetovna skupnost ne potrebuje ene same reli-
gije in ne ene same ideologije, ampak nekaj povezovalnih in zavezu-
joc¢ih norm, vrednot, idealov in ciljev«.®

Ko torej opazujemo na$ svet, ugotavljamo, da obstaja ogromno na-
log, ki bi jih bilo potrebno resiti, ¢e bi si Zeleli zagotoviti mir. Vendar se
tudi postavlja vprasanje, ali bomo lahko zagotovili trajen mir. Imamo
dovolj sredstev na razpolago, da se nam takSen projekt lahko posreci?
Je vredno delati za utopijo svetovnega miru, ko pa vemo, da je ¢lovek
zaznamovan z gre$nostjo in kajn-abelovsko konfliktnostjo?

3. Smer globalni etos

Cloveska zgodovina se v marsicem ponavlja. Nasa originalnost,
enkratnost in neponovljivost, nasa civilizacijska naprednost, so pojmi, ki
jih je potrebno relativizirati. Kadarkoli je prihajalo do procesov
zdruzevanja plemenskih skupnosti, ljudstev, narodov, danes drzav in
kontinentov, so se pojavile ideje o nujnosti in potrebnosti tiste osnovne
platforme, ki bi zagotavljala srz in osovino druzbenega tkiva.

Mircea Eliade ugotavlja, da je okrog leta 2375 pred Kristusom kralj
iz Umma, Lugalzaggesi zdruzil ve¢ino sumerskih tempeljskih krajev.
To je prva znana uresnicitev ideje zdruzenega kraljestva. Generacijo
za tem je akadski kralj Sargon ponovil ta poizkus z ve¢ uspeha. Toda

| Prim. P. Molt, n. d., 8.11.15.
H. Kiing, Projekt Weltethos, Piper, Miinchen - Ziirich 1991, 13.
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sumerska kultura je ohranila vse svoje strukture. Sprememba je dole-
tela samo kralje tempeljskih mest, ki so postali davkoplacevalci aka-
dskemu zavojevalcu. Sargonovo kraljestvo je propadlo sto let za tem,
ko so jih unic¢ili barbari Gutejci z obmocja gornjega Tigrisa. Zdi se, kot
da se zgodovina Mezopotamije ponavlja. Politi¢cno enotnost med Su-
merci in Akadci so razbili od zunaj barbari. Ti pa so se menjavali na
oblasti zaradi notranjih uporov.

Gutejci obvladujejo polozaj naslednjih sto let (2050 - 1950), ko jih
zamenja kralj III. dinastije iz Ura. V tem casu je sumerska kultura
dosegla svoj visek. Hkrati pa je to tudi zadnja manifestacija politicne
moci Sumercev. Kraljestvo unicijo Elamiti, ki so prodrli z vzhoda in
Amorejci, ki so prisli iz sirsko-arabske puscave. Vec kot dve stoletji je
Mezopotamija razdeljena med ve¢ drzav. To je ¢as, ko Abraham pride
v Kanaan. Sele 1700 pred Kristusom uspe Hamurabiju, amorejskemu
vladarju Babilonije, nova zdruzitev. Tudi njegova dinastija ni trajala
ve¢ kot slabih sto let, ¢eprav se je zdelo, da je vecna. S severa so drzavo
napadli barbari Kasiti in jo osvojili za naslednjih Stiristo let.

Za svetovno zgodovino je zanimivo dejstvo, da je sumerski jezik kot
liturgicni jezik in jezik ucenjakov prezivel petnajst stoletij. Podobno
usodo kasneje dozivi sanskrt, hebrej$¢ina, latin§¢ina in stara cerkvena
slovan$c¢ina. Tudi religiozna konzervativnost Sumercev prezivi aka-
dsko obdobje, tako da se podoba Boga bistveno ne spremeni in tudi
templji ne.’

Prva velika odkritja arheologov v drugi polovici 19. stoletja tako
privedejo Lenormanta do spoznanja, »da je to, kar se pripoveduje o
izvoru Izreala, v vseh osnovnih podatkih enako tistemu, kar pripove-
dujejo svete knjige z bregov Evfrata in Tigrisa«.!? Leta 1901 so v Suzi
odkriti prve fragmente babilonskega pravnega teksta, ki jih danes
poznamo pod imenom Hamurabijev zakonik, razglasen vec stoletij
pred Mojzesom. »Nedvomne podobnosti v obliki in vsebini so bile
vzrok, da so nekateri trdili, da je hebrejski Pentatevh glede zakonoda-
je in pripovedi le veja velike mezopotamske literature«.!" Friedrich
Delitsch za tem postavi tezo, da velja zato enobostvo, verske vrednote
in moralni napredek pripisati Babiloncem, in ne Judom. To vzpodbudi
druge arheologe, da za¢nejo odkrivati egipéansko in mikensko kulturo
ter proucevati njun vpliv na Izrael.!?

Ta fragmentarni pogled v prazgodovino nam nakazuje nekatera
pomembna spoznanja:

Pr1m M. Eliade, Geschichte der religiosen Ideen, zv.1, Freiburg 1978, 72.

H Cazelles s sodelavci, Uvod v Sveto pismo Stare zaveze, Celje 1979, 110-112.
Pr1m H. Cazelles s sodelavci, n. d., 112.

Pr1m H. Cazelles s sodelavci, n. d., 112.
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1.) Tosvetne oblasti se menjajo veliko hitreje kot jezik, kultura, ver-
sko in moralno prepri¢anje, navade in zivljenjski slogi; 2.) Vojaski
pohodi, selitev narodov in trgovina povzrocijo konfrontacijo in spajanje
kultur, verskih in moralnih vrednot; 3.) Odkar lahko zasledujemo
razvoj, propad in nastanek civilizacij, vidimo, da je vedno $lo za zli-
vanje kulturnih, verskih in moralnih nazorov. Na nacin asimilacije, in-
tegracije, inkulturacije, konfrontacije, izolacije, hegemonizacije in kri-
stalizacije.

V casu po Jezusu Kristusu se ta proces iz male Azije, Egipta in
Palestine prenese v sredozemski prostor, kjer se zlivajo prvine judov-
ske, kr§¢anske, grske in rimske kulture. Tako se ciklus globalizacije
preseli s pomoc¢jo rimskega imperija na juzno in srednjo Evropo.
Vojasko-politi¢ni, gospodarski in kulturni razlogi vplivajo na razdelitev
rimskega imperija na zahodno in vzhodno polovico. Pred svojo smrtjo
to delitev izvede Teodozij Veliki (379-395), pri ¢emer se opre na griki
in latinski kulturni vpliv, ki je pogojeval Dioklecijanovo razdelitev im-
perija na 12 diecez. Zahodna polovica rimskega imperija dobi sedez v
Raveni, vzhodna pa v Konstantinopolu (Carigradu). Bizantinski impe-
rij ostane vec kot tiso¢ let (395-1453) geopoliti¢na celota, utemeljena
na rimskem pravu, na latinskem in nato gr§kem jeziku in na pravosla-
vju. 1453 Bizantinski imperij zavzame Mohamed II. in s tem omogoci
vpliv islama do Drine in ¢ez. Na tej meji med Zahodnim in Vzhodnim
rimskim cesarstvom se skoraj pol tiso¢letja spopadata Otomanska in
Habsburska dinastija. Stara meja med civilizacijami od Budve preko
Drine do Save in Donave se vzpostavi po letu 1878, ko Bosna in Her-
cegovina pride pod avstro-ogrsko upravo. Tamponsko cono do turske-
ga cesarstva po letu 1878 sestavljajo Srbija, Crna gora in kasneje Al-
banija.

Na podlagi teh zgodovinskih dejstev dr. Jambrek ugotavlja, »da je
zadnji nasilni poskus upora proti zgodovinskim in civilizacijskim doloc¢i-
lom pomenil program velike ali zdruzene Srbije, nove mnogonacional-
ne drzavne tvorbe, katere zahodna meja bi bila na ¢rti Karlobag - Vi-
rovitica. Ta program so iznicili vojaski porazi jugoslovanske armade in
drugih srbskih vojaskih odredov v spopadih s hrvaskimi in musliman-
skimi vojskami, zapecatila pa ga je politi¢na in madnarodno pravna
arhitektura Daytonskih sporazumov, podpisanih 14. decembra 1995.13

Konec ideoloskih in nacionalisti¢nih totalitarizmov tako odpira pot
oblikovanju nove Evrope, ki jo danes najbolj predstavlja Svet Evrope,
kot tista panevropska mednarodna organizacija, katere glavni cilj je
varovanje in razvoj kulture ¢lovekovih pravic in temeljnih svobos¢in,

P p. Jambrek, Mesto Slovenije v Evropi, v:Zbornik »Slovenija v novi Evropi«, Celje
1996, 26-29.



Ivan Janez Stuhec, Ali je svetovni etos resitev za globalizacijo? 453

pravne drzave in demokracije, ki so pogoj za pravi¢nost in mir med
narodi in drZzavami. Drzave sopodpisnice Konvencije o varstvu ¢lo-
vekovih pravic in temeljnih svobosc¢in iz leta 1953 (3. september) se
tako zavezujejo, da bodo svojo prihodnost gradile na teh pravnih te-
meljih.

Hkrati se v Evropi sprozi proces oblikovanja Evropske zveze, ki
ima za svoj cilj gospodarsko, monetarno, zunanjo in varnostno politiko
ter sodelovanje na podrocju pravosodnih in notranjih zadev. Obramb-
no podrocje pa je stvar meddrzavnih ¢ezatlantskih povezav. Tako da-
nes tri institucionalizirane oblike, Svet Evrope, Evropska zveza in
Nato predstavljajo pravnoformalne okvire, znotraj katerih poteka pro-
ces globalizacije na evropski in svetovni ravni. Slovenija je dokonéno
vkljuéena v te procese in s tem postavljena v polozaj, kakr§nega v
dosedanji zgodovini ni imela. V skladu s spoznanji, ki nam jih ponuja
zgodovina, lahko re¢emo, da so tri podrogja tista, ki bodo v prihodnje
za samobitnost slovenstva odigrala klju¢no vlogo:

1.) lastna kulturna dedis¢ina s slovenskim jezikom; 2.) inkulturirane
oblike globalnega religioznega sistema, ki ga predstavlja kr§canstvo in
katoliska Cerkev v odnosu do drugih religioznih sistemov in pojavov;
3.) izoblikovanje eti¢nih vzorcev vedenja in norm, ki izhajajo iz ¢lo-
vekovih pravic.

Zlitje obzorij od Hamurabijevega zakonika preko desetih Bozjih
zapovedi, naravnega zakona do ¢lovekovih pravic, je tista, skoraj Stiri
tisoc€ let stara dedi$¢ina svetovnega etosa, ki nam govori o bistvu poja-
va ¢lovek in o tem, da kljub jasnim eti¢nim in pravnim opredelitvam
svet ostaja kraj neprestanih konfliktov in nesporazumov tako na polju
eticnega kot kulturnega, gospodasrkega, socialnega in religioznega
zivljenja. Hans Kiing v svojem Svetovnem etosu iS¢e sticne tocke med
svetovnimi religijami, ki so eden od najbolj pomembnih generatorjev
eticnih meril. Religije lahko dajo ¢loveku najvi§jo normo vesti, torej za
sodobno druzbo tisti pomemben kategori¢ni imperativ, ki ¢loveka
obvezuje v ¢isto drugacni globini in temeljitosti kakor katerikoli prisi-
ljeni legalizem ali nenacelni libertinizem. »Kajti vse velike religije za-
htevajo nekaj podobnega kot je »zlato pravilo« - ki ni samo hipoteti¢-
na in pogojna, ampak kategori¢na, apodikti¢na in brezpogojna norma.
Norma, ki mora biti konkretizirana glede na zapleteno situacijo, v ka-
teri se znajde in mora delovati tako posameznik kot skupine.

To zlato pravilo je izpri¢ano Ze pri Konfuciju: »kar si ti sam ne Zelis,
tega tudi ne stori drugemu ¢loveku« (Konfucij 551 -489 p. K ); podobno
v judovstvu: »Ne stori drugemu tega kar ne zeli§ da drugi tebi stori«
(Rabbi Hillel 60 p. K - 10 po K) in kon¢no v krs¢anstvu: »Vse, kar zeli-
te, da bi ljudje vam storili, storite tudi vi njim! To je namrec¢ postava in
preroki«(Mt 7,12). Konéno lahko v Kantovem kategori¢nem imperativu
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vidimo modernizacijo, racionalizacijo in sekularizacijo tega zlatega pra-
vila: »deluj tako, da bo§ ¢lovecnost svoje osebe kot osebe vsakogar dru-
gega uporabljal vedno kot cilj in nikoli kot sredstvo«.'

Na podlagi zgodovinskih izkuSenj, razli¢nih eti¢nih in religioznih siste-
mov lahko ugotavljamo, da se danes v globalnem svetu sproza nov dia-
log razlicnih nazorov in da razli¢ni nivoji ¢lovekovega ustvarjalnega
Zivljenja morajo prispevati k globalizaciji, ki ne bo zajela samo dela ¢lo-
vekove eksistence ampak njegovo vecplastnost in celovitost. Zato lahko
postavimo tezo, da novi politi¢ni in gospodarski okviri predstavljajo samo
novo dobro moznost za to, da se med vsemi prebivalci nasega planeta
sprozi globalni dialog tako na podrocju kultur kakor etike in religije.
Globalizacija predstavlja odprto moznost za komunikacijo na vseh ra-
vneh. Samo vase negotovi, zagledani in prestraSeni, se tega izziva
bojijo. Kon¢no gre za proces, ki se je v zgodovini stalno dogajal, tokrat
se dogaja na planetarni ravni. Francoski $kofje tako pravilno ugotav-
ljajo, da bo »globalizacija postala tisto, kar bodo iz nje napravile skupi-
ne ljudi in njihovi predstavniki. Namesto da ji pritikamo peklenske la-
stnosti, je bolje, da jo skusamo napraviti bolj ¢lovesko s krepitvijo soli-
darnosti med narodi in skupinami, z moralnim dvigom trga, s prizna-
vanjem slehernega ¢loveka v njegovem neodtujljivem dostojanstvu«.'

4. Razumevanje globalizacije v Cerkvi

Katoliska Cerkev je Ze dolgo globalna, saj je evangelij dobil svojo
domovinsko pravico na vseh celinah. Papezi se Ze pol stoletja zavedajo
novega procesa, ki je nastopil za ¢clovestvo po drugi svetovni vojni.
Ceprav je pojem globalizacija tudi za Cerkev nov, to ne pomeni, da
Cerkev ni Ze zdavnaj razmiSljala o tem pojavu. Janez XXIII. je bil
prvi papez, ki se je jasneje zavedal globalizacijskih procesov. Najprej se
je tega vprasanja dotaknil v okroznici Mater et magistra (1961), kjer
govori o medsebojni odvisnosti dezel na svetovni ravni. V okroznici
Pacem in terris (1963) je namenil posebno IV. poglavje »Ureditvi sve-
tovne skupnosti«. Izhajajo¢ iz napredka znanosti in tehnike, ugotavlja,
da je sprozen proces vedno tesnejSega sodelovanja in druzenja med
ljudmi. »Medsebojni odnosi narodnih gospodarskih razmer se postopno
tako zelo vezejo, da kon¢no vse gredo za tem, da se strnejo v eno
samo svetovno gospodarstvo; kon¢no so tudi socialni napredek, red,
varnost in mir v drzavah nujno med seboj povezani« (PT,128). Bla-
ginja in napredek posamezne drzave sta odvisni od blaginje in napred-

14 .

s H. Kiing, n. d., 84.

“Izjava socialne komisije francoskih skofov, v: Rehabilitirati politiko, CD 90, Ljubljana
201, str., 25.
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ka vseh drzav, oz. med njima je odnos vzroka in u¢inka.!'® V okroznici
je zato postavljena zahteva po krepitvi »svetovne politi¢ne avtorite-
te«. Eksplicitno okroznica podpre Splosno deklaracijo o ¢lovekovih
pravicah in OZN, katere glavni namen je ohranjanje miru med narodi
in razvijanje prijateljskih vezi med njimi na podlagi nacela enakosti,
medsebojnega spostovanja in sodelovanja na vseh podrocjih ¢loveske
dejavnosti. V Splosni izjavi o ¢lovekovih pravicah pa Janez XXIII. vidi
»korak naprej k vzpostavitvi svetovne pravno-politicne skupnostig, s
¢imer je jasno izraZzena misel o tem, da je potrebno na globalni-sveto-
vni ravni najti obliko taks$ne politi¢ne avtoritete, ki bo u¢inkovito po-
spesevala, izvajala in nadzirala ¢lovekove pravice.

Obe okroznici sta imeli izjemen vpliv na koncilsko dogajanje in kon-
cilski dokument Gaudium et spes, ki posveti drugi del petega poglavja
vpraSanju graditve mednarodne skupnosti v lu¢i praviénosti, miru in
razvoja na svetu. Dokument ponuja tudi nekaj koristnih smernic za
nadaljnji razvoj mednarodne skupnosti: 1.) cilj razvoja naj bo ¢im
vecja ¢lovecnost drzavljanov; 2.) razviti narodi so posebej odgovorni
za razvoj manj razvitih; 3.) pri trgovini s $ibkej$imi je potrebno uposte-
vati njihove koristi; 4.) mednarodna skupnost mora skrbeti za pravi¢no
razporeditev sredstev, ki vzpodbujajo razvoj po nacelu pravi¢nosti in
subsidiarnosti; 5.) ustanovijo naj se ustanove, ki bodo skrbele za ure-
janje in razvoj mednarodne trgovine in kritje primanjkljajev, ki so po-
sledica razlik med bogatimi in revnimi; 6.) potrebno je postopno spre-
minjati gospodarski in druzbeni ustroj.

Dvajset let po okroznici Pavla VI. Popolorum progressio (1967),
Janez Pavel II. v okroznici Sollicitudo rei socialis (1987) ugotavlja, da
»dejstvo, da so na voljo Stevilne resni¢ne prednosti, ki sta jih v zadnjem
¢asu prinesla znanost in tehnika skupaj z informatiko, ¢loveka vendar-
le Se ne reSuje vsake oblike suznosti. Skusnja prav zadnjih let nasprotno
razodeva, da se vsa sredstva in moznosti, ki so na voljo ¢loveku, obr-
nejo proti njemu in ga strejo, ¢e ¢loveka ne vodi moralni premislek in
¢e sredstva niso usmerjena k resni¢ni blaginji ¢loveskega rodu« (SRS,
28). Okroznica je tako dokaj kritiéna do ekonomskega razvoja v za-
dnjih desetletjih po koncilu, tako da govori o krizi sodobnega ekono-
mizma in o gre$nih strukturah.

Svojo vizijo prihodnjega razvoja sveta pa je papez Janez Pavel 1L,
predstavil na petdeseti generalni skup$c¢ini Organizacije zdruzenih
narodov, 5. oktobra 1995. Kot notranjo strukturo OZN vidi papeZz naj-

16 o e . .o .

»Splosna skupna blaginja zahteva danes naloge v svetovnem merilu. Kos jim je samo
javna oblast, katere mo¢, ustroj in akcijska sredstva imajo prav tako svetovna merila in
lahko izvajajo svojo dejavnost v obsegu vse zemeljske krogle. Torej moralni red sam
terja postavitev neke javne oblasti z vsesplosno mocjo« (PT, 135).
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prej v njenem svetovnem znacaju in kljucu, ki ga predstavljajo c¢lo-
vekove pravice, ki temeljijo v »naravi osebe«. Clovekove pravice so
posledica sploSnega moralnega zakona, ¢lovekove racionalnosti in
osmisljenosti. Papez govori o »univerzalni nravni postavi, vpisani v ¢lo-
vekovo srce« kot o slovnici, ki je potrebna za dialog o ¢loveski prihod-
nosti.!” Teznja po svobodi je izraz ¢lovekove univerzalne narave in
merilo ¢lovekovega dostojanstva. Njena notranja logika je, da je nara-
vnana na resnico in ne zgolj na koristnost.

Tako papez zavrne nacionalisticne in gospodarske utilitarizme in
pozove k mednarodni solidarnosti e posebej na ekonomskem po-
drocju. Opozori na dejstvo, da ni nobenega mednarodnega dogovora,
ki bi dolocil pravice narodov. Hkrati pa vidi v napetosti med posebnim
(partikularnim) in splo$nim (univerzalnim) ¢loveku lastno zakonitost.
»Ljudje, delezni iste ¢loveSke narave, sami po sebi ¢utijo, da so ¢lani
velike druzine, in to tudi so. Toda kot posledica konkretne zgodovinske
dolocenosti te narave so nujno mocneje povezani z nekaterimi ¢love-
$kimi skupinami. Med njimi omenimo najprej druzino, razne skupine,
katerim pripadajo, in na koncu celotno etni¢no in kulturno skupino, ki
se - ne po naklju¢ju - imenuje narod, po latinski besedi nasci - biti ro-
jen. Ta izraz skupaj z izrazom patria (o¢etnjava, domovina) spominja
na stvarnost druzine. Clovek se tako znajde med tema dvema poloma
- med polom univerzalnosti in partikularnosti. Med njima vlada Ziv-
ljenjska napetost, ki je sicer neogibna, toda izjemno rodovitna, ¢e se
oboje udejanja na miren in uravnotezen nacin«.'®*Iz tega izpelje pravi-
co narodov do samoodlocbe, ki ne preprecuje svobodnega odrekanja
suverenosti v prid SirSe skupnosti, hkrati pa varuje duhovno suvere-
nost, ki je pravica do lastnega jezika in kulture. V globalnem svetu je
zato potrebno zagotoviti spoStovanje razlik, ki izvirajo iz razlicnega
kulturnega odgovora na presezna vprasanja clovekovega Zivljenja.
»Organizacija zdruzenih narodov se mora vedno bolj dvigati nad hla-
dno vlogo upravne ustanove in postajati moralno sredisce, kjer bi se
vsi narodi sveta pocutili doma in bi razvijali vsem skupno zavest, da so
nekaks$na »druzina narodov« ..Vse to prizadevanje bi moglo dvigniti
raven odnosov med narodi ... od zgolj bivanja z drugimi do bivanja za
druge, ob rodovitni izmenjavi dobrin«.'”Ta papezeva vizija ustreza
temu, kar smo razvijali na zacetku, da je namrec proces globalizacije
napetost med univerzalnim in partikularnim, da poteka po razli¢nih
poteh komunikacije, vodilo katere bi moralo biti »munus« - dar.

" Janez Pavel 11, Govor na petdeseti generalni skupscini Organizacije zdruzenih naro-
dov, v: CD 67, str., 11.
o Prav tam, 14.

Prav tam, 20.
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S. Izzivi za Slovenijo

Slovenija in Slovenci smo se tako znasli pred moznostjo in priloz-
nostjo odprte komunikacije med univerzalnim in partikularnim. Institu-
cionalno gledano je to komunikacija na relaciji suverene drzave v od-
nosu do mednarodnih integracij na razli¢nih ravneh, vse do Svetovne
organizacije zdruzenih narodov. Tako se postopno zarisuje svetovni
red po nacelu subsidiarnosti, ki ima prihodnost, ¢e bo vedno bolj sposto-
val ¢lovekove pravice, ¢uval integralnost ¢lovekove osebe in razvijal
duha solidarnosti za razvoj skupne blaginje. Globalizacija ni samo eko-
nomski izziv, ampak je tudi politi¢ni, socialni, kulturni, eti¢ni in religioz-
ni. Zanemarjanje enega na racun drugega je v zgodovini vedno vodilo
v propadanje Se tako dobro zamis$ljenih struktur in druzbenega reda.
Tudi globalizacijski procesi so izpostavljeni tej nevarnosti.

Slovenci smo s svojimi odloc¢itvami za samostojno in v svet odprto
drzavo dokazali, da razumemo gibanja v sodobnem svetu. Ve¢ pojavov
pa govori v prid zaskrbljenosti o nasi prihodnosti, saj je odnos do duho-
vne suverenosti vedno bolj zanemarjen in premalo zavestno in siste-
mati¢no kultiviran. Na ravni eti¢nega smo price propagiranju tistih
modnih trendov, ki ¢lovekovo svobodo razumejo kot anarhi¢no uziva-
$tvo brez samokontrole in druzbeno definiranih vrednot, ki so predpo-
goj za ¢loveka zdravo, dostojno in spostljivo zZivljenje. Nekriti¢no pre-
vzemanje ekonomisti¢énih modnih trendov povzroca izgubljanje lastne
vrednostne tradicije urbanih sredi$¢ in podezelja kot posebnega varuha
naravne in kulturne dedis$¢ine. Libertinisti¢ni ostanki devetnajstega
stoletja, ki jih ozivlja kulturni boj na Slovenskem, predstavljajo no-
tranje duhovno iz¢rpavanje za velikokrat brezplodno dokazovanje, da
je religija okolja pomemben dejavnik identifikacijskih procesov posa-
meznikov in skupnosti, ki je, ali KatoliSka ali druge Cerkve in verske
skupnosti. Nerazumevanje vloge religije kot izjemnega vzgojnega deja-
vnika nas vse bolj postavlja izven konteksta sodobnega sveta, ki se je
7e zdavnaj naucil sobivanja med lai¢no druzbo in njenimi konfesional-
nimi deli. Del slovenske sociologije religije se ukvarja s katolisko Cer-
kvijo kot razrednim sovraznikom par exellence, razvija ideoloski pri-
stop v tej druzbeni vedi, kakor da ne zna brati svetovnih avtoritet, ki
so se ze zdavnaj poslovile od Marxovega opija za ljudstvo. Ostanki
stanja duha iz koncev devetnajstega stoletja in polarizacije, ki je med
drugo svetovno vojno pripeljala v bratomorni konflikt, so tako mo¢ni in
nerazcisceni, da blokirajo odprt, sproscen, ustvarjalen in spostljiv ter
dosleden dialog. Vse to nam jemlje energije navznoter in nas kot narod
hromi v odnosu do globalnega sveta, v katerem se vodilna slovenska
politi¢na garnitura oc¢itno slabo znajde.
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Na zacetku formalnega vstopanja v svetovne integracije bi si mo-
rali zastaviti vprasanje, s katerimi darovi Slovenci vstopamo v globalno
komunikacijo. Kaj lahko ponudimo svetu oziroma ¢lovestvu?

Odgovora na to vprasanje ne bo, ¢e ne bomo najprej razvili tiste
duhovne kulture, ki bo dosledno upostevala merila ¢lovekovih pravic,
kot edini kriterij za presojanje preteklosti in ob prevzemanju tujih vpli-
vov v sedanjosti. Kulturo spostovanja ¢lovekovega dostojanstva, celot-
nega stvarstva in vsega, kar ¢lovek poc¢ne na svoji poti iskanja odgovo-
rov, vklju¢no z religiozno dimenzijo, je potrebno prenesti v celotni vz-
gojno-izobrazevalni proces, kjer je najve¢ja moznost in priloZnost za
vzgojo v komunikaciji med univerzalnim in partikularnim. Samo zdrava
samozavest, ki zna ceniti lastno kulturno in duhovno dedi$¢ino, lahko
vstopa v suveren dialog v globalnem prostoru. Dobro poznavanje sebe,
lastne zgodovine in kulture ter duhovne dediS¢ine, ki je zapustila traj-
ne sledove v zavesti slovenskega cloveka, je pogoj za to, da smo in
bomo komurkoli lahko dar. Gospodarska, politi¢na, §portna, tehnoloska
in znanstvena komunikacija s svetom je v veliki meri vzpostavljena in
se zanjo ni potrebno posebej bati, da bi ne bila uspe$na. Prioriteto si
zasluzi kultura medc¢loveskih odnosov in kultura, skozi katero se je
izrazal slovenski genij v preteklosti in se izraza tudi v sedanjosti.

Na koncu dokumenta Plenarnega zbora Cerkve na Slovenskem
beremo: »Nikakor ne gre spregledati, da je skladno s ¢lovekovim do-
stojanstvom in z njegovo naravo potrebno skrbeti ne le za njegov
gmotni polozaj, temvec tudi za njegovo duhovnost. Na teh temeljih si
moramo kristjani prizadevati, da bo evropska druzba tudi solidarna
druzba; da bodo institucije, ki nastajajo z evropskim zdruZevanjem,
dejansko sluzile ljudem in da bo evropska kultura $e naprej ohranjala
svojo krs¢ansko in moralno vsebino«.? V duhu te misli in klju¢nih poj-
mov PZCS, ki so odlocitev za ¢loveka, dialog in obcestvenost, predla-
gam v razmislek pristojnim v Cerkvi in v drZavi, da se Slovenija na
globalizacijo odzove s projektom »globalne solidarnosti izmenjave
darov«. Kaj zelim s tem povedati?

Katoliske dobrodelne ustanove v Avstriji in Nemciji, kot so Adve-
niat, Caritas international, Misereor, Renovabis ter missio Aachen in
Miinchen, so Ze pred leti izdelale svoj pogled na svetovno gospodarstvo
in socialno etiko v njem.?! Nase dobrodelne ustanove bi tako morale
vlogo prosilca zamenjati z vlogo soudelezenca, soorganizatorja in soiz-
vajalca. Z vkljuc¢evanjem Slovenije v Nato se postopoma ukinja vojas-
ka obveznost za moske, ker se uvaja poklicna vojska. To je vprasSanje,

» Sklepni dokument Plenarnega zbora Cerkve na Slovenskem, Druzina, Ljubljana 2002,
186.
" Prim.V. Zsifkovits, n. d., 138,
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ki zadeva vse clanice zveze Nato. S tem bo postavljeno pod vprasaj
tudi dosedanje civilno sluzenje vojaske obveznosti. Vprasanje je, ali bi
ne veljalo na mesto vojasSke obveznosti uvesti neko novo obliko obvez-
nosti, sluzenja ubogim, doma in v tujini. Priprava tak$nega projekta bi
morala potekati na evropski ravni. Cilj tega pa bi bil, da se mlade ljudi,
ki odrascajo v druzbi blagostanja, sooci z revs¢ino in socialnimi proble-
mi sveta, da se jih za to naredi obcutljive in da sami s konkretnim de-
lom leto ali dve svojega Zivljenje posvetijo ljudem v stiskah. Taks$na
obveznost bi bila dobrodosla za oba spola. Mednarodni kontekst bi
mladim tudi omogocil premagovanje jezikovnih in kulturnih pregrad,
navezovanje stikov in s tem pripravo na kasnejSe poklicne stike in
povezave. Pozitivni certifikati, ki bi jih morali mladi po odsluzenem
obdobju dobiti, bi lahko imeli pomembno vlogo tudi pri iskanju zaposli-
tve. To bi lahko bil konkreten, sistemati¢en in institucionaliziran odgo-
vor razvitega zahodnega sveta na pojav revscine in socialne izlo¢eno-
sti doma in po svetu. Zakaj izgubljati ¢as in energijo s protesti proti
globalizaciji, zakaj ne raje za odpravo socialnih, kulturnih, gospodar-
skih in drugih razlik dati na razpolago svojih darov, hkrati pa vstopiti v
komunikacijo z darovi drugih, ki so v naSem zahodnem svetu poza-
bljeni in zanemarjeni. Globalne potrebe so tako velike, da je skrajni
¢as, da se zahodnjaki nehamo ukvarjati s svojo brezposelnostjo na na-
cionalni ravni, ampak jo umestimo tja, kjer se bo njen procent hitro
zmanjSal. Zgolj turisti¢na in avanturisti¢na globalizacija ne spreminja
nase miselnosti, ta se spremeni, ko vstopimo v komunikacijo na kon-
kreten, prakticen nacin.

In ¢e odgovorim na vprasanje v naslovu, ali je svetovni etos resitev
za globalizacijo, potem je moj odgovor, da je to ena, ne pa edina. Glo-
balizacija je celovita in kompleksna komunikacija, ki zahteva tudi de-
lovanje na razli¢nih ravneh. Zato je enako pomembna vloga OZN
kakor svetovni etos, svetovni medverski dialog in svetovna solidarnost.
Pomembno je tudi svetovno gospodarstvo, s pravnimi sredstvi postaviti
v tisti socialni okvir, ki so ga dosegle razvite dezele. Globalna revscina,
zapostavljenost, zasuznjenost in izkoris¢anje se konc¢a lahko samo v
globalni katastrofi. In to lahko preprecijo ljudje, ki so se pripravljeni
globalno darovati.

Povzetek: Ivan Janez Stuhec, Ali je svetovni etos resitev za globa-
lizacijo?

V c¢lanku avtor najprej predstavi razlicnost razumevanja pojma glo-
balizacija. Razvije tezo o globalizaciji kot napetosti med univerzalnim
in parcialnim pri ¢emer gre osrednje mesto komunikaciji kot soudelez-
bi, kot daru. Globalizacija zajema danes vse plasti ¢lovekovega delo-
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vanja in ni zgolj ekonomski proces. V drugem delu je predstavljena
slika sveta v njegovi paradoksalni razdeljenosti na bogate in revne, ki
je vzpodbudila tudi Hansa Kiinga k razmisleku o svetovnem etosu.
Dalje je s pomoc¢jo zgodovinskega pregleda nekaterih eti¢nih reSitev v
razli¢nih zgodovinskih obdobjih predstavljen proces globalizacije kot
zlitje razli¢nih nazorov, ki je prisotno, odkar ¢lovek oblikuje zgodovino.
Vprasanje globalizacije v katoliski Cerkvi kot globalni Cerkvi predsta-
vlja Ze pol stoletja eno izmed tem, na katero se odzivajo papezi v so-
cialnih okroznicah. Pod sedanjim papezem se razumevanje globaliza-
cije pribliza pojmovanju, ki je nakazano v zacetku: globalizacija kot
komunikacija med univerzalnim in partikularnim. V zadnjem delu je
izpostavljenih nekaj izzivov za Slovenijo, Se posebej predlog projekta
»globalne solidarnosti izmenjave darov«. Gre za idejo, da bi se uvedla
neka oblika civilnega sluzenja za moske in Zenske, ki bi del svoje mla-
dosti Zeleli posvetiti najbolj ubogim in prizadetim delom sveta in ¢lo-
vestva. Odgovor na zastavljeno vprasanje, ali je svetovni etos reSitev
za globalizacijo, se glasi; delno da, ne pa v celoti. Pri globalizaciji mo-
ramo upostevati njeno kompleksnost in jo tudi temu ustrezno usmerjati
na razli¢nih nivojih z razli¢nimi sredstvi.

Kljucne besede: globalizacija, komunikacija, univerzalno, partikular-
no, solidarnost, subsidiarnost, dar, etika, etos, religija, kultura

Summary: Ivan Janez Stuhec, Is the World Ethos a Solution to Glo-
balization?

In the article the author first shows how differently the concept of
globalization is understood. He develops the thesis about globalization
as a tension between the universal and the partial, the central role
being played by communication as participation and gift. Today globa-
lization extends to all layers of human activity and is not just an econo-
mic process. The second part of the article presents a picture of the
world paradoxically divided into the rich and the poor, which also
made Hans Kiing think about a world ethos. With the aid of a histori-
cal overview of some ethical solutions in various historical periods, the
globalization process is shown as a fusion of different world views pre-
sent since man has been shaping history. In the Catholic Church as a
global church, for half a century the question of globalization has been
one of the topics to which the popes have been reacting in social en-
cyclicals. Under the present pope the understanding of globalization
has been approaching the view indicated in the beginning: globaliza-
tion as a communication betweeen the universal and the particular. In
the last part of the article some challenges to Slovenia are brought out,
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especially a proposal of a project called »global solidarity of exchange
of gifts«. This is an idea to introduce some kind of community service
for men and women, who would want to dedicate a part of their youth
to the poorest parts of the world and of humanity. The answer to the
above question whether a world ethos is a solution to globalization is:
partially yes, but not completely. With globalization one must consider
its complexity and direct it with differents means at different levels.

Key words: globalization, communication, universal, particular, soli-
darity, subsidiarity, gift, ethics, ethos, religion, culture
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Vinko Avgustin Skafar

Globalizacija in eklezialna gibanja

Ze prve binkosti nakazujejo pozitivno in idealno globalizacijsko
razseznost kr§canstva: »V Jeruzalemu so tedaj prebivali Judje, po-
bozni moZje iz vseh narodov pod nebom. Ko se je razsiril glas o tem, se
je zbrala mnozica ljudi, ki so bili vsi iz sebe, ker jih je vsakdo slisal go-
voriti v svojem jeziku« (Apd 2,5-6). Tako ni ¢udno, da je Cerkev hitro
postala najvecja pozitivna globalizacijska sila v zgodovini ¢lovestva.
Presezna duhovna moc¢ krscanstva in kr§¢anskega oznanila je pre-
kvasila velicastno kulturo antike in se razsirila po vsem svetu.! Prav-
zaprav je vsa zgodovina Cerkve eno samo veliko pluralno karizmatic-
no gibanje, ki pozitivno spreminja ¢lovesko druzbo. Skozi vso zgodovi-
no Cerkve sta bili v njej dve stalnici: hierarhi¢ni in karizmati¢ni vidik,
ki sta komplementarna in delujeta v moci Svetega Duha. Obe razsez-
nosti Cerkve, institucionalna in karizmati¢na, sta ves ¢as tudi pospese-
vali pozitivno globalizacijo, seveda vsaka na svoj nac¢in. Obenem pa je
v zgodovini Cerkve bila znotraj cerkvenega zivljenja vedno neka zdra-
va, v¢asih tudi bolec¢a napetost med tistim vidikom Cerkve, ki bolj na-
glasa hierarhijo, strukturo, red, pravila, pravo, in karizmati¢nim vidi-
kom Cerkve; med institucionalno in karizmati¢no razseznostjo.”> »Poe-
nostavljeno rec¢eno, dinamika, ki je bila v Cerkvi med Petrom in Pa-
vlom, se nadaljuje Ze dva tiso¢ let.«* Vendar ¢e gledamo na skrivnost
Cerkve celostno, ne moremo postavljati karizmati¢ne kot nasprotje
institucionalni (hierarhi¢ni) razseznosti Cerkve. Tudi hierarhija, ki je v
sluzbi vsega bozjega ljudstva, je prav tako karizma, poseben dar Sve-
tega Duha v korist celotne Cerkve.

'J. Krasovec, Prerok ni v casti v svoji deZeli, TeoloSke postavke in celovita globalizacija,
v: Delo, Sobotna priloga (5. 4.2003), 22-23.

Prim. D. L. Schindler, Istituzione e carisma, v: Pontificium Consilium pro Laicis, I movi-
menti nella Chiesa, Atti del Congresso mondiale dei movimenti ecclesiali, Rim, 27-29
maggio 1998, Citta del Vaticano 1999, 53-76. David L. Schindler (r. 1943) je profesor
osnovnega bogoslovja na enoti Papeskega instituta »Giovanni Paolo I1« v Washing-
tonu in urednik ameriske izdaje revije Communio. Prim. G. Ghirlanda, S. J., Carisma e
statuto giuridico dei movimenti ecclesiali, v: Pontificium Consilium pro Laicis, I movimenti
nella Chiesa, 129-146. Jezuit Gianfranco Ghirlanda je dekan Pravne fakultete na Papeski
gregorijanski univerzi v Rimu.
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1. Karizmati¢na razseznost Cerkve

Od binkosti do danes je Cerkev veliko karizmati¢no gibanje, tako v
vesoljni kot krajevnih Cerkvah.* V Cerkvi Sveti Duh uresnic¢uje Bozje
delo odresenja. Sleherni ¢lan cerkvene skupnosti ima svoj dar Svetega
Duha, ki ga nima le v svojo korist, ampak v korist cerkvenega obce-
stva. Ta karizmati¢na razseznost Cerkve ni preprosta in potrebuje dar
razlo¢evanja. Ze ob koncu prvega stoletja je moral papez Klemen pi-
sati korintskim kristjanom, ker je nastal spor med zastopniki karizma-
ticne tendence in predstavniki redne hierarhije. Proti koncu drugega
stoletja se je pojavila montanisti¢na zmota.” Montan se je razglasil za
preroka Svetega Duha in ni priznaval rednega cerkvenega vodstva.
Po njem je Cerkev skupnost duhovnih ljudi, ki ne potrebuje $kofov.
Napovedoval je skoraj$nji drugi Kristusov prihod in zahteval od ver-
nikov pretirano strogo Zivljenje. Taki pojavi so Ze v prvih stoletjih kr-
$¢anstva zbudili neko nezaupanje zlasti do izrednih karizem v Cerkvi.

Skozi vso zgodovino so nastopali zastopniki karizmati¢nih tezenj, ki
so pogosto postali prenovitelji Cerkve, ¢e so seveda ostali skromni in se
podredili hierarhiji in daru razlocevanja. Tako poznamo S§tevilne svet-
nike, ki so svoje darove dali na razpolago Cerkvi in tako prispevali v
razliénih obdobjih Cerkve k njeni prenovi. Veckrat so postali ustanovi-
telji kleriSkih ali nekleriskih redov, ki so se jim pogosto pridruzevali tudi
laiki v svetu kot t.i. tretji redovi, sotrudniki itd., kar je odmevalo tudi na
Slovenskem.® V Cerkvi so vedno zivele velike osebnosti, ki so s svojimi
duhovnimi (eklezialnimi) gibanji bile kvas pri duhovnem prenavljanju in
pomlajevanju Cerkve.” Velika uciteljica zivljenja, zgodovina, in $e pose-
bej zgodovina Cerkve, nam pove, da so se nekatera gibanja izrodila ali
pa so se poleg zdravih konstruktivnih gibanj pojavljala tudi gibanja
dvomljive vrednosti, ki so begala ljudi in jih zavajala v ¢udne stranpoti
duhovnega zivljenja. V zadnjih desetletjih 20. stoletja so nastala po sve-
tu in tudi pri nas Stevilna »duhovna« gibanja, ¢eprav si izraz duhovna
gibanja, predvsem novodobska (new age),® po svoje in pogosto zelo sub-

1. Albreht, Ali so cerkvena gibanja lahko odgovor na potrebe nove evangelizacije?, v:
CSS 32 (1998), 214.

* Prim. A. Scola, La realta dei movimenti nella Chiesa universale e nella Chiesa locale, v:
Pontificium Consilium pro Laicis, I/ movimenti nella Chiesa, 105-127. Angelo Scola, bivsi
Skof v mestu Grosseto, je od I. 1995 veliki rektor Papeske lateranske univerze in pred-
§ednik Papeskega instituta »Giovanni Paolo Il«, Studi su Matrimonio e Famiglia.

"~ Prim. J. Daniélu - H. I. Marrou, Zgodovina Cerkve, zv. 1, Od zacetkov do Gregorja
Vehkega (I. - VL stoletje), Druzina, Ljubljana 1988, 120-130.

M Benedik, Redovnistvo v zgodovini Cerkve na Slovenskem, v: CSS 16 (1982), 38-40.

F Orazem, Vrednotenje duhovnih gibanj, v: CSS 15 (1981), 145-146.

* Prim. V. Skafar (ur.), Verstva, sekte in novodobska gibanja, MD, Celje 1998.
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jektivno, veckrat dualisti¢no, razlagajo. V krs¢anstvu je duhovno tisto in
samo tisto, kar prihaja od Svetega Duha. To pa vkljucuje vsega ¢loveka,
ne samo njegov razum, intelekt in srce, marvec vse plasti njegovega
Zivljenja, tudi materialne. V tej razpravi govorimo zgolj o gibanjih, ki jih
navdihuje Sveti Duh in jih imenujemo eklezialna (cerkvena, bolje cer-
kvenostna) gibanja. V njih gre namrec za avtenti¢ne karizme in so za to
podarjene vsej Cerkvi, ki jo lahko prenavljajo v vseh njenih sestavinah.
Zato prava duhovna, tj. eklezialna gibanja ¢loveka formirajo in spod-
bujajo, da se bolj velikodusno in odgovorno posveti sluzbi in poslanstvu
Cerkve. V preteklosti so eklezialna gibanja navadno zacenjali ustanovi-
telji redov in druzb posvecenega zivljenja,” v zadnjem casu, ki je cas
laikov, pa gre navadno za karizmati¢ne laike, ki se jim veckrat pridru-
zujejo kleriki in redovniki (pomislimo na Marijino delo, Neokatehume-
nat, Prenovo v Duhu, Skupnost Emanuel itd.). Ta nova gibanja se neka-
terim zdijo tako nekaj novega, da se celo sprasujejo, ali ne bo prislo v
prihodnosti v Cerkvi zaradi njih do nekega novega »stanu«.'
Karizmati¢na gibanja, ki so sicer lahko v zacetku imela vse prvine
resni¢nega eklezialnega gibanja, so, ¢e se niso podredila cerkveni hie-
rarhiji in daru razlocevanja, pogosto koncala v sektah, cetudi so se
sklicevala na posebna navdihnjenja Svetega Duha. Pozneje se je nam-
re¢ iz razliénih vzrokov gibanje izrodilo ali celo povzrocalo cerkvene
razkole. Pred leti je hrvaski teolog Tomislav Sagi-Buni¢ pripovedoval,
kako mu je ob nekem pogovoru dejal kardinal Albino Luciani, beneski
patriarh in poznejsi papez Janez Pavel 1., da bi bil tudi sv. Francisek
Asiski kot stevilni njegovi sodobniki lahko kon¢al v sekti, ¢e ne bi pro-
sil svojega asiSkega Skofa in pozneje papeza za blagoslov in potrditev
svoje karizme. Zagotovilo pristnosti konkretnega gibanja je edinost s
pastirji Cerkve in njihova potrditev, pa naj bo na $kofijski'! ali vesoljni

’J. Ratzinger, I movimenti ecclesiali e la loro collocazione teologica, movimenti apostolici
nella storia della Chiesa, v: Pontificium Consilium pro Laicis, I movimenti nella Chiesa, 36-
44; prim. F. G. Fernandez, Carismi e movimenti nella storia della Chiesa, v: Pontificium
Consilium pro Laicis, I movimenti ecclesiali nella sollecitudine pastorale dei vescovi, Citta
%el Vaticano 2000, 71-103.

Zanimivo, da je kardinal A. Simonis, nad$kof v Utrechtu, na mednarodnem seminar-
ju za skofe in kardinale o eklezialnih gibanjih vprasal kardinala J. Ratzingerja, ali ne bo
k trem »stanovom« v Cerkvi (duhovniki, redovniki in laiki) dodan $e ¢etrti, ki bi ga
sestavljala eklezialna gibanja. Seveda je bil Ratzingerjev odgovor negativen. Prim. Dia-
logo con il cardinale Joseph Ratzinger, v: Pontificium Consilium pro Laicis, I movimenti
ecclesali nella sollecitudine nella storia della Chiesa,226-2217.

Zanimivo, da je Papeski svet za laike zacutil potrebo, da je leto dni po mednarodnem
kongresu eklezialnih gibanj v Rimu (od 27. do 29. maja 1998) sklical predstavnike §ko-
fov vsega sveta in nekatere kardinale, da bi jih na posebnem seminarju (od 16. do 18.
junija 1999) podrobneje seznanil z novim pojavom eklezialnih gibanj v Cerkvi. Prim.
Pontificium Consilium pro Laicis, I movimenti ecclesiali nella sollecitudine pastorale dei
vescovi, Citta del Vaticano 2000.
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ravni. Potrebnost sodbe o pristnosti gibanja zahteva tudi dogmati¢na
konstitucija o Cerkvi: »Razen tega isti Sveti Duh ne le z zakramenti in
sluzbami posvecuje in vodi BoZzje ljudstvo ter ga krasi s krepostmi,
marvec¢ ‘dele¢’ svoje darove ‘slehernemu, kakor hoc¢e’ (1 Kor 12,11),
razdeljuje med vernike vsakega stanu tudi posebne milosti, s katerimi
jih usposablja in pripravlja, da prevzamejo razlicna dela in naloge,
koristne za prenovitev in obseznej$o graditev Cerkve, po besedah sv.
Pavla: ‘Slehernemu se razodetje Duha daje v korist’ (1 Kor 12,7). Ker
so te karizme, bodisi izredne bodisi tudi preprostejSe in bolj razsirjene,
potrebam Cerkve nadvse primerne in koristne, jih je treba sprejemati
z zahvaljevanjem in duhovnim veseljem. Za izrednimi darovi pa ne
smemo lahkomiselno teziti in tudi ne smemo od njih drzno pricakovati
sadov apostolskih prizadevanj. Sodba o njihovi pristnosti in urejeni
uporabi pa gre tistim, ki so v Cerkvi predstojniki in jim gre posebej
naloga, da ne ugasajo Duha, ampak vse preskusajo, in kar je dobro,
ohranijo (prim. 1 Tes 5,12. 19-21)« (C 12).

Prav nekdanja eklezialna, predvsem apostolska gibanja, ki so pogo-
sto presla v red, druzbo ali kongregacijo, so skozi vso zgodovino izjem-
no pozitivno vplivala na globalizacijo ¢lovestva, saj so hitro postala
mednarodna in obenem zelo dinami¢na. Pomislimo na hitro Sirjenje in
apostolsko gore¢nost benediktincev, cistercijanov, manjsih bratov, do-
minikanceyv, jezuitov, kapucinov, lazaristov, salezijancev in drugih. Vsi
so zaceli s karizmati¢nimi tendencami in jih lahko pojmujemo kot ekle-
zialna gibanja. Danes, ko je ¢as laikov, so eklezialna gibanja v vecini
primerov laiska, obenem pa se pogosto v njih rojevajo novi duhovni
(duhovniski, misijonarski, redovniski, katehetski) poklici.

2. Pojav danasnjih eklezialnih gibanj in njihovo ovrednotenje

Tudi tisti kristjani in nekristjani, ki se s papezem Janezom Pavlom
II. ne strinjajo glede urejanja problemov znotraj Cerkve, ne morejo
mimo tega, da ne bi priznali velikega papezevega prispevka k pozitivni
globalizaciji sveta, ki vkljucuje zavzemanje za ¢lovekove pravice, svo-
bodo, pravi¢nost, mir med narodi in splo$ni napredek vsega ¢lovestva.
Papez je dana$njim ljudem, kristjanom in nekristjanom, izjemna moral-
na avtoriteta in tako daje svoj prispevek k pozitivni in celoviti globali-
zaciji ¢lovestva. Ze prejinji papezi, sedanji pa na poseben nacin, so
zaznali, da je sicer vsa Cerkev od binkosti do danes veliko karizmatic-
no gibanje, v katerem imajo svoje mesto tako njena institucionalna kot
karizmati¢na razseznost, hierarhija kot karizmati¢na gibanja, institu-
cija kot karizma. Ko papeZ kot Petrov naslednik z ene strani skrbi za
hierarhi¢no edinost v katoliski Cerkvi in so¢asno zelo ceni in spostuje
Skofovstvo v pravoslavnih Cerkvah, ker ima apostolsko nasledstvo, z
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druge strani kaze izjemno razvit ¢ut za karizme in nova eklezialna gi-
banja, ki jih Bozji Duh podarja'?> danasnji Cerkvi. Z darom razloce-
vanja sprejema razli¢nost eklezialnih gibanj in jih po papeskih kongre-
gacijah in svetih spremlja in potrjuje pristnost karizem in nacin aposto-
latskega Zivljenja.

2.1 Svetovni kongres eklezialnih gibanj v Rimu

O binkostih 1998 sta bila v Rimu tridnevni svetovni kongres za-
stopnikov eklezialinih gibanj in nato veliko srec¢anje eklezialnih gibanj
iz vsega sveta.!

Predstavniki petinSestdesetih eklezialnih gibanj, zdruzenj in skupno-
sti so imeli najprej tridnevni svetovni mednarodni kongres »Eklezialna
gibanja: skupnost in poslanstvo na pragu tretjega tisocletja, od 27. do
29. maja 199§, ki ga je organiziral Papeski svet za laike, ki je tudi izdal
vsa predavanja kongresa'*s papezevo poslanico kongresu in papeze-
vim nagovorom na srecanju z eklezialnimi gibanji in novimi skupnost-
mi.'* Leto pozneje, od 16. do 18. junija 1999, je Papeski svet za laike v
sodelovanju s Kongregacijo za Skofe in Kongregacijo za verski nauk v
Rimu organiziral seminar z naslovom »Eklezialna gibanja in nove
skupnosti v pastoralni skrbi §kofov«. Predavanja na seminarju, ki so
bila namenjena $kofom in predstavnikom uradov Rimske kurije, ki jih
je povabil Papeski svet za laike, so prav tako pozneje iz8la v zborni-
ku.'” Naslove predavanj in avtorje predavanj obeh zbornikov bom
predstavil v opombah, da bi zainteresirani lazje spoznali pomen ekle-
zialnih gibanj v lu¢i danasnjega vodstva katoliske Cerkve.

V uvodu zbornika »Gibanja v Cerkvik, ki vsebuje vsa predavanja
na mednarodnem kongresa eklezialnih gibanj L. 1998, je kardinal Ja-
mes Francis Stafford,'”® predsednik Papeskega sveta za laike, ponovil

" Prim. P. Coda, I movimenti ecclesiali, dono dello Spirito. Una riflessione teologica, v:
Pont1f1c1um Consilium pro Laicis, I movimenti nella Chiesa, 77-103.

* Prim. L. Bahovec, Praznovanje Svetega Duha, Cerkvena gibanja: skupnost in poslan-
$tvo na pragu tretjega tisocletja, v: Druzina 47 (1998), st. 24, 10.

Pontificium Consilium pro Laicis, I movimenti nella Chiesa, Atti del Congresso mon-
dlale dei movimenti ecclesiali (Rim, 27.-29. 5. 1998), Citta del Vaticano 1999.

Messagg1o di Sua Santita Giovanni Paolo II, (27. 5. 1998), v: Pontificium Consilium

1o Laicis, I movimenti nella Chiesa, 13-19.

* Discorso di Sua Santita Giovanni Paolo II in occasione dell’Incontro con i Movi-
menti Ecclesiali e le Nuove Comunita (30. 5. 1998), v: Pontificium Consilium pro Laicis,
1Imowmem‘l nella Chiesa, 217-224.

Pontificium Consilium pro Laicis, I movimenti ecclesiali nella sollecitudine pastorale dei
vescovz Citta del Vaticano 2000.

* Prim. J. F. Stafford, Prefazione, v: Pontificium Consilium pro Laicis, I movimenti nella
Chiesa, 7-8.
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papezevo misel, da med institucionalno in karizmati¢no razseznostjo
Cerkve, katere poseben izraz so gibanja, ni izklju¢evanja ali nasprotja,
saj obe razseznosti spadata k nujnemu sestavnemu delu Cerkve, ki jo
je ustanovil Jezus Kristus. Omenil je tudi papezevo ugotovitev, da je
priSel za eklezialna gibanja cas »eklezialne zrelosti«.

Najdalj$o razpravo »Eklezialna duhovna gibanja in njihovo teolosko
mesto« je na tridnevnem kongresu imel kardinal Joseph Ratzinger,
prefekt Kongregacije za verski nauk. Kardinal Ratzinger zacenja z
navedkom iz misijonske okroznice Odresenikovo poslanstvo (Redemp-
toris Missio), v kateri papez piSe: »Znotraj Cerkve se pojavljajo razlic-
ne vrste sluzenja, opravil, sluzb in oblik ozivljanja krScanskega Zivljen-
ja. Omenjam novost, ki se je v zadnjem casu uveljavila v nekaterih
Cerkvah, namrec velik razvoj ‘eklezialnih gibanj’, obdarjenih z misijon-
sko razgibanostjo. Kadar se poniZzno v¢lenijo v Zivljenje krajevnih
Cerkva in jih §kofje in duhovniki prisréno sprejmejo v §kofijske in Zup-
nijske strukture, so ta gibanja pravi BoZzji dar za novo evangelizacijo in
misijonsko dejavnost v oZjem pomenu. Priporo¢am torej, da jih - v plu-
ralisticnem gledanju na nacine zdruzevanja in izrazanja - Sirite in upo-
rabljate, da bi spet okrepili zivljenje, predvsem med mladimi.«"

Nato Ratzinger navaja svoje srecanje z novimi eklezialnimi gibanji
in pravi: »Za mene osebno je bil cudezen dogodek, ko sem v zacetku
sedemdesetih let priSel v stik z gibanji, kot so Neokatehumenat, Obce-
stvo in osvoboditev (Communione e liberazione) in Marijino delo, in
sem pri tem doZzivel zanos in navdu$enje, s katerima so Ziveli vero, in
so v moci veselja svoje vere morali razlagati tudi drugim, kar jim je
bilo podarjeno. To je bil ¢as, ko so Karl Rahner in nekateri drugi govo-
rili o zimskem obdobju v Cerkvi; zares se je zdelo, da se po napovedi
velikega gibanja na cerkvenem zboru namesto pomladi za¢enja zima,
namesto dinamike iz¢érpanost. Videti je bilo, da je dinamika drugje,
tam, kjer se je poskuSalo z lastnimi mo¢mi, brez Bozje pomoc¢i, obliko-
vati boljsi prihodnji svet. Vsakemu, ki je imel odprte o¢i, je bilo jasno,
da svet brez Boga ne more biti dober, ¢ manj smemo govoriti o
nekem boljSem svetu. Toda kje je bil Bog? Ali ni bila Cerkev po Stevil-
nih razpravah in zaradi naporov pri iskanju novih struktur zares
utrujena in brez duha v sebi (nem. geistleer)? Rahnerjeve besede je
bilo mogoce razumeti v vsakem primeru: izrazale so izku$njo, ki so jo
vsi dozivljali. Toda nenadoma je prislo do necesa, ¢esar nih¢e ni nacr-
toval. Takrat se je tako reko¢ sam Sveti Duh priglasil k besedi. Prav v
mladih ljudeh se je vera ponovno razvnela, brez »Ce« in »ko«, brez
izgovorov in opravic¢evanj, doZiveta v svoji polnosti kot dar in dragoce-
no darilo, ki daje zivljenje. Seveda je to motilo $tevilne, ki so razumsko

Y Janez Pavel 1., Odresenikovo poslanstvo, CD 46, Ljubljana 1991, 72.
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razpravljali ali ustvarjali modele neke popolnoma drugac¢ne Cerkve,
po svoji zamisli. Kako bi drugace sploh lahko bilo? Kjerkoli za¢ne de-
lovati Sveti Duh, vedno moti ¢loveske nacrte. Bile so in $e obstajajo
Stevilne resne tezave. Ta gibanja so namrec¢ imela simptome otro$kih
bolezni. V njih se je sicer ¢utila mo¢ Duha, toda on deluje po ljudeh in
jih njihovih slabosti ne more resiti. Obstajale so teznje po izoliranosti
in enostranskem dajanju poudarkov, kar je onemogocalo vkljucevanje
v Zivljenje krajevnih Cerkva. V svojem mladostnem zagonu so bila ta
gibanja prepricana, da se mora krajevna Cerkev dvigniti do njihovih
oblik in viSin, in ne nasprotno, tj. da bi se oni morali vkljuciti v v€asih
zares delno okorelo strukturo. Prihajalo je do napetosti, za katere sta
bili na razli¢ne nacine krivi obe strani. Bilo je potrebno razmisliti, kako
naj poisceta pravo sozitje ti dve resnic¢nosti: novo, prebujeno v novih
razmerah, in ustaljene oblike cerkvenega Zivljenja, Zupnija in $kofija.
Tu gre za popolnoma prakti¢na vprasanja, ki jih ni treba preve¢ dviga-
ti na teolo$ko raven. Z druge strani pa gre za pojav, ki se periodi¢no
ponavlja v razliénih obdobjih zgodovine Cerkve. Imamo neko trajno
temeljno obliko cerkvenega zivljenja, ki jo izraza kontinuiteta njenih
zgodovinskih struktur. Prav tako pa imamo vedno nove posege Svete-
ga Dubha, ki to strukturo vedno znova pozivljajo in obnavljajo, ¢eprav
se to obnavljanje komaj kdaj lahko zgodi popolnoma brez bolecin in
trpljenja. Zato ne smemo obiti temeljnega vprasanja: kako dolociti
teolosko mesto teh ‘gibanj’ v kontinuiteti cerkvenih struktur«.?

Sam kongres je bil sestavljen iz treh sklopov. Teoloske refleksije
kardinala Ratzingerja in drugih so bile osredoto¢ene predvsem na vse-
bine, kot so: cerkvena gibanja, dar Svetega Duha in upanje za Cerkev
in vse ljudi, odnos med karizmati¢no in institucionalno stvarnostjo Cer-
kve, odnos med vesoljno in krajevno Cerkvijo, odnos med karizmo in
kanonskim pravom, gibanja kot priloznost osebnega preoblikovanja
moskega in Zenske, oblikovanje nove kulture. Drugi del so sestavljali
uvodni referati in delo po skupinah iz tehle vsebin: nova misijonska
vnema (gorec¢nost), odgovornost za formacijo (vzgojo), sodelovanje
gibanj pri graditvi bolj ¢loveskega sveta; kultura in delo v sooc¢enju s
¢loveskimi potrebami; karitas in delo za pravi¢nost, ekumenizem in
vprasanje dialoga z ljudmi dobre volje in drugimi verstvi. V tretjem
delu so predstavniki razli¢nih gibanj pric¢evali o svoji osebni izku$nji.
»ODb tem naj navedem misel, ki se je pojavljala tako pri predavateljih
kakor pri delu v skupinah: ¢e je gibanje poenoteno s poslanstvom, gre-
do vse druge stvari dobro. Duhovna gibanja posamezniku niso omo-
gocila le novega, pristnega odnosa do Boga. Mimogrede, nemalo jih je

20 . . . - . . o
J. Ratzinger, I movimenti ecclesiali e la loro collocazione teologica, v: Pontificium Con-
silium pro Laicis, I movimenti nella Chiesa, 23-25.
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reklo, da, preden so se pridruzili gibanju, dejansko niso bili kristjani,
¢eprav so imeli kr§¢ansko vzgojo v Zupniji, druzini in so celo obiskovali
katoliske Sole. Duhovnost, kot se izraza v razli¢nih gibanjih, posamez-
nika usmerja k priznanju drugega in osebnemu odnosu do drugega.
Drugega, ki je sozakonec, druzinski ¢lan, drugega, ki je obroben, zna-
nec in neznanec, tujec, pomoci potreben; drugega kot tistega, ki je
ustvarjen po BoZzji podobi - torej vsakega ¢loveka. Seveda niso vsi po-
samezniki pri priznavanju pomena drugega odprti do najSirSe raz-
seznosti in treba je priznati, da je ena izmed najve¢jih sku$njav gibanj
prevelika zaverovanost v notranje Zivljenje in premajhna pozornost za
potrebe sveta, Cerkve, naroda. Vendar za vse to ne moremo obdolze-
vati gibanj; smo namrec v kulturi, v kateri je subjektivnost prevladujo¢
vzorec, ki ga je moc prerasti le pocasi in z veliko napora. Menim, da
smo lahko hvalezni za prvi korak, ki je vedno v iskanju osebne vere in
osebnega odnosa s soclovekom, s katerim prezivljamo vsakdanjik ter
iS¢emo nacine in poti, da iz pristnosti manjSe skupnosti prinaSamo ve-
selo oznanilo, kulturo ljubezni, §ir$i skupnosti.«*!

Na drugem srecanju, ki je bilo namenjeno kardinalom in $kofom,
sicer J. Ratzinger ni imel predavanja, je pa z njim ob koncu zbornika
objavljen pogovor udelezencev seminarja o gibanjih, Cerkvi in svetu.
Vprasanja so mu postavljali ugledni udelezenci: nadskof Stanistaw
Rytko, tajnik Papeskega sveta za laike; kardinal Adrianus Simonis,
nadskof v Utrechtu (Nizozemska); kardinal Miloslav VIk, nadskof v
Pragi (Ceska); kardinal Georg Maximilian Sterzinsky, nadskof v Ber-
linu (Nemcija); kardinal Bernard Francis Law, nadskof v Bostonu
(ZDA); Marcelo Pinto Carvalheira, nadskof v Paraibi (Brazilija);
Thomas Menamparampil, nadskof v Guwahatiju (Indija); Henry Teis-
sier, nadskof v Alziru (Alzirija); Angelo Scola, veliki rektor Papeske
lateranske univerze, in kardinal Nicolds de Jesus Lopez Rodriguez,
nadskof v Santo Domingu (Dominikanska republika).?> Poimensko jih

kve, kar pomeni, da Cerkev od eklezialnih gibanj veliko pricakuje.

2.2 Svetovno srecanje eklezialnih gibanj s papeZem Janezom
Pavlom II.

Kljub majhnemu Stevilu udelezencev na tridnevnem kongresu se je
na binkostno vigilijo . 1998 zbrala na Trgu svetega Petra in v bliznji
Via della Conciliazione vecstotiso¢glava mnozica. Cutilo se je binko-

21

1. Bahovec, n. d., 10.

Prim. Dialogo con il cardinale Joseph Ratzinger, v: Pontificium Consilium pro Laicis,
I movimenti ecclesiali nella sollecitudine pastorale dei vescovi, 223-255.
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$tno vzdus§je, obogateno z glasbo in branjem odlomkov Janeza Pavla II.
o gibanjih, ki se je stopnjevalo. Visek je bilo srec¢anje s papezem. Pred
njim so $tirje ustanovitelji gibanj pricevali o tistem, kar je Sveti Duh po
njih napravil. Zacela je Chiara Lubich, ki je povzela izkusnjo Gibanja
fokolarov in pri tem posebej poudarila kljug, ki vodi k edinosti: »Pogled
vseh, ki so v¢lanjeni v gibanje, je vedno usmerjen na krizanega Jezusa,
njihov vzor, v njegovem kriku zapuscenosti. Najbolj korenita ljubezen
je prav tam, kjer je vrhunec njegove boli. In v njem, ki - zapu$¢en od
Oceta se prepusti Ocetu, ko se ¢uti od Oceta zapuscenega, se z njim
zedini - je naSa skrivnost, s katero znova povezemo v edinost sleherno
locitev, sleherno razdeljenost, vsepovsod.«** Njej je sledil Kiko Ar-
guello: »Mi smo orodje, ki pomaga prinasati koncilsko prenovo v Zup-
nije. Neokatehumenska pot Zeli pomagati pri oblikovanju kr$¢anskih
skupnosti, ki bodo ljudem pokazale Kristusovo ljubezen.«** Jean Va-
nier je napravil velik vtis s svojim pricevanjem, ko je pokazal, da te
ubogi, ki ga sprejmes, privede k Bogu ljubezni, ker »evangelij ni ozna-
nilo tistim, ki sluzijo ubogim, ampak samim ubogim, ker je v zakramen-
tu ubogega skrivnost, ki nas vodi v nase lastno ubostvo.«* Luigi Gius-
sani je sklenil pri¢evanja ustanoviteljev gibanj: »Zivljenje se izraza kot
beracenje. Pravi protagonist zgodovine je ubozec: Kristus, ki beraci za
¢lovesko srce, in ¢lovesko srce, ki beraci za Kristusa.«*

Papezeva beseda, ki je sledila odlomku o binkos$tnem dogodku iz
Apostolskih del, je odzvanjala v binko§tni dvorani Trga svetega Petra
in bila namenjena vsem gibanjem. Prav njim je rekel, da »tisto, kar se
je bilo zgodilo Ze pred dva tiso¢ leti v Jeuzalemu, kakor bi se obnovilo
na tem trgu .. Ta dogodek je ¢isto nekaj novega: nova gibanja in cer-
kvene skupnosti se prvi¢ srecujejo s papezem. To je veliko ‘skupno
pricevanje’.., ko se gibanja, ki jih je cerkvena oblast uradno priznala,
predstavljajo kot samouresnicitve in odsevi edine Cerkve«.”’

* Prim. B. Ravbar, Cerkvena gibanja - sadovi pomladi, ki jo je napovedal koncil, v: CSS
%2 (1998), 5t. 9-10, 201.

2 Prim. B. Ravbar, n. d., 201.

e Prim. B. Ravbar, n. d., 201.

” Prim. B. Ravbar, n. d., 201.

Prim. B. Ravbar, n. d., 201. Gornjim §tirim ustanoviteljem eklezialnih gibanj, Chiari
Lubich (Gibanje fokolarov), Kiku Arguellu (Neokatehumenska pot), Jeanu Vanieru
(Vera in lu¢, Barka) in Luigiju Giussaniju (Ob¢estvo in osvoboditev), so se s svojim
pricevanjem 1. 1999 na seminarju za $kofe in kardinale pridruzili §e: Gérald Arbola
(Skupnost Emanuel), Andrea Riccardi (Skupnost sv. Egidija) in Salvatore Martinez
(Prenova v Duhu). Prim. Testimonianze da movimenti e comunita, v: Pontificium Con-
silium pro Laicis, I movimenti ecclesiali nella sollecitudine pastorale dei vescovi, 139-181.
Na svetovnem kongresu (1998) so pri okrogli mizi o poslanstvu eklezialnih gibanj sode-
lovali: Brian Smith, Giancarlo Cesana, Luis Fernando Figari, Andrea Riccardi in Gab-
riella Fallacara.
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Papez je tudi tukaj ponovil, kar je zapisal v poslanici kongresu:
»Veckrat sem imel priloZznost podértati, da v Cerkvi ni nasprotja med
institucionalno in karizmati¢no razseznostjo, katere znacilen izraz so
prav gibanja. Obe sta sobistveni (co-essenziali) bozji ustanovitvi Cer-
kve, ki jo je ustanovil Kristus, ker skupaj sodelujeta v prinasanju Kri-
stusove skrivnosti in njegovega odresenjskega dela v svetu. Skupaj se
tudi po svojih moceh trudita pri obnovi samozavesti Cerkve.«*® Tako
je papez spodbudil vsa gibanja, da naj sprejemajo vse karizme, ki jih
Duh ne preneha razlivati zato, da bi bile koristne skupnemu dobremu,
to je v korist vse Cerkve.

2.3 Eklezialna gibanja v »Izberi Zivljenje«

Tudi plenarni zbor Cerkve na Slovenskem je govoril o eklezialnih
gibanjih? in do njih zavzel svoje stalis¢e in dal nacelne smernice, ki so
za slovenskega kristjana zelo pomembne. Med drugim pravi: »Cerkev
je vedno sprejemala razlicne oblike duhovnosti, ki so se porajale v
njenem obmocju. Dana$nja duhovna gibanja in skupnosti so v narocju
Cerkve - Bozjega ljudstva ena izmed znacilnosti pokoncilske Cerkve.
So izraz mnogovrstnega delovanja in dar Svetega Duha, ki jih prebuja,
da pozivlja zivljenje v Cerkvi (prim. 1 Kor 12,11). Po besedah papeza
Janeza Pavla II. je Cerkev v bistvu hkrati ustanova in karizma; oboje
pa prispeva, vsako na svoj nacin, k njenemu Zivljenju, prenovi in po-
svecenju Bozjega ljudstva.®

Ceprav imajo vsa priznana cerkvena gibanja in skupnosti izvir v
istem Svetem Duhu in Zelijo povezovati ljudi, ki bi radi globlje zZiveli
svoje krScanstvo, so vendar razlicna glede na karizmo, nastanek in
duhovne poudarke ter liturgi¢ne in kulturne izraze; razli¢na so tudi
glede na oznanjevanje, pristope in poslanstvo. Krajevna Cerkev ima
povezovalno vlogo, gibanja pa morajo v Cerkvi to vlogo spostovati.

® Messaggio di Sua Santita Giovanni Paolo II, v: Pontificium Consilium pro Laicis, /
movimenti nella Chiesa, 18-19.

V Cerkvi na Slovenskem so navzoca eklezialna gibanja: Barka, Delavnice molitve in
zivljenja, Franciskov svetni red (Nekdanji tretji red sv. Franciska Asiskega, ki je sicer
cerkvenopravno red, ima $tevilne prvine eklezialnega gibanja in ga zato nekateri avtor-
ji omenjajo med eklezialnimi gibanji.), Gibanje Emanuel, Gibanje Pot (slovensko ekle-
zialno gibanje, ki ga je ustanovil Vinko Kobal), Krs¢ansko bratstvo bolnikov in invali-
dov, Marijina legija, Marijino delo (Focolari), Najina pot, Neokatehumenatska pot, Pre-
nova v Duhu, Salezijanska mladinska pastorala (Il movimento giovanile Salesiano),
Schonstatsko gibanje, skavti (niso sicer eklezialno gibanje v strogem pomenu besede,
kljub temu jih nekateri avtorji omenjajo med sklezialnimi gibanji), Skupnost kri¢an-
§(}<ega zivljenja (nekdanja Marijina kongregacija) in Vera in luc.
~ Prim. Evropska $kofovska sinoda, Veselo pricujmo za evangelij, v.: Communio 9
(1999), 301.
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Zupnija naj bo odprta za gibanja, gibanja pa za potrebe Zupnije, in si-
cer tako, da sprejemajo konkretne naloge znotraj Zupnijskega obcest-
va. Eklezialno in socialno sluzenje duhovnih gibanj mora biti vedno na-
menjeno tudi Zivljenju delnih Cerkva. Druga¢na oziroma njim lastna
duhovnost ne odveze ne gibanj kot celote ne njihovih posameznih ¢la-
nov od dolznosti do celotne Cerkve. Ob tem pa je potrebno v Cerkvi
presegati miSljenje, da se celotno poslanstvo gibanj omeji na tradicio-
nalne prostore oznanjevanja in drugega delovanja Cerkve. Cerkvena
gibanja in duhovne skupnosti so namre¢ poseben instrument Svetega
Duha, da lahko prihaja oznanilo o odreSenju tudi v dezele in druzbena
okolja, kjer je tradicionalna pastorala nemoc¢na in odsotna.
Razumljivo je, da je med institucijo in karizmo vedno pozitivna in
zato rodovitna napetost. Velja tudi upostevati, da so na eni strani vsa
velika sodobna gibanja mlada, zato so $e vedno v intenzivhem procesu
razvoja, in da na drugi strani cerkvenim institucijam $e ni uspelo s po-
trebno dobrohotnostjo sprejeti njihove vloge. Potreben je napor tako
Zupnije kot gibanja za medsebojno razumevanje in sprejemanje.
Zlasti zupnije naj bodo v skladu s §kofovimi navodili odprte za gi-
banja. Clani gibanja pa naj sprejemajo razli¢ne pastoralne naloge zno-
traj cerkvenih struktur: katehezo za otroke, mlade in odrasle; stalno
duhovno oblikovanje; liturgi¢no animiranje; pastoralo poklicev; karita-
tivne in socialne dejavnosti ipd. Zato je potrebno gojiti duha zaupanja
med ¢lani gibanj in duhovniki ter drugimi ¢lani obcestva in razvijati
zavest komplementarnosti. Zaupanje je v veliki meri odvisno tudi od
tega, ali so vsa gibanja v Zupniji enakovredno sprejeta. Apostolska gi-
banja in nova duhovna gibanja so nosilci velikega upanja, ¢e le osta-
nejo zvesta cerkvenemu ob¢estvu in ¢e obcestvo sprejme njihovo ka-
rizmo. Posebno znamenje ¢asa je povezovanje duhovnih gibanj z na-
menom, da bi bilo njihovo sluzenje krajevni Cerkvi $e u¢inkovitejse.«*
Plenarni zbor Cerkve na Slovenskem vidi pristnost eklezialnih gi-
banj v sprejemanju in upostevanju teh meril:
- zdrav katoliski nauk;
- priznanje in sprejetje legitimne avtoritete papeza, Skofov in drugih
pastirjev ter pripravljenost sodelovati z njimi pri pastoralnih nacrtih;
- priznanje in upos$tevanje cerkvene skupnosti, $kofije in Zupnije;
- presojanje pastirjev glede delovanja gibanj mora sloneti na molitvi,
poslusnosti Svetemu Duhu, iskreni presoji resni¢nih potreb Cerkve pri
evangelizaciji, cerkvenih dokumentih in na dejstvu, da ima dolo¢eno gi-
banje Ze podporo ali priznanje papeZa oziroma pristojne cerkvene oblasti;
- zaupanje Skofom, duhovnikom, redovnikom in redovnicam ter
drugim pastoralnim sodelavcem:;

ot Prim. Janez Pavel 11, Odresenikovo poslanstvo, 512.
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- razloc¢evanje gibanj mora biti pozorno predvsem na sadove sveto-
sti, obcestvenosti in evangelizacije;*

- skrb za povezanost in sodelovanje z drugimi gibanji in pastoralni-
mi pobudami.®*

3. Cerkvena gibanja in nova evangelizacija v ¢asu globalizacije

Papez Janez Pavel II. je 1. 1998 v poslanici tridnevnemu kongresu
eklezialnih gibanj dejal, da vidi v eklezialnih gibanjih odgovor Svetega
Duha na dramaticen izziv ob koncu prej$njega stoletja, saj so gibanja
eden od »najznacilnejsih sadov tiste pomladi, ki jo je napovedal kon-
cil.«** Papez tudi vidi v eklezialnih gibanjih veliko moznost za nov
zven in novo dinamiko v oznanjevanju evangelija. Opozarja pa tudi na
nevarnost fideizma, »ki spregleduje pomembnost razumskega dela ne
le za razumevanje vere, temve¢ celo za sam del vere.«*

Kljub temu pa lahko trdimo, da bodo v prihodnosti Cerkve imela
razna eklezialna gibanja vedno vecjo vlogo in bo tako omogoceno, »da
se kristjan osredotoci na bistveno, na odresSenje in zazivi ob¢estveno v
malih obcestvih, vklju¢enih v eno Cerkev.«’’ Novo evangelizacijo v
casu globalizacije si tezko predstavljamo brez cerkvenih gibanj, ki so
izjemno dinami¢na in mobilna.

1. Iz cerkvenih gibanj prihaja vedno ve¢ duhovnih poklicev. 1z
njihovih vrst je iz§lo Ze precej duhovnikov in $kofov, ki delujejo po
zupnijah in $kofijah. Gibanja so lahko mo¢na opora duhovnikom pri
njihovi duhovni rasti in pri zavzetosti pri pastoralnem delu. Treba pa je
skrbno paziti, da je pastoralno delo v Zupniji tako oblikovano, da je v
soglasju s sosednjimi Zupnijami in da ga lahko enakovredno nadaljuje
duhovnik, ki ni v kak§nem eklezialnem gibanju.

2. Predvsem v diaspori in v misijonih®*® imajo ze sedaj eklezialna
gibanja lahko nenadomestljivo vlogo v ekumenizmu, medverstvenem
dialogu® in pri novi evangelizaciji v ¢asu globalizacije. Kaze, da bodo

* Plenarni zbor Cerkve na Slovenskem, Izberi Zivljenje, Druzina, Ljubljana 2002, 436-
439

Pr1m Janez Pavel 11., O krscanskih laikih, CD 41, Ljubljana 1989, 30.
N * Prim. Plenarni zbor Cerkve na Slovenskem, Izberi Zivijenje, 440.

Messaggio di Sua Santita Giovanni Paolo II, v: Pontificium Consilium pro Laicis, /
mowmem‘l nella Chiesa, 16.

Prlm Prenova 10 (1999), st. 1, 21.

F Perko, Vizija prihodnosti Kristusove Cerkve, v: CSS 32(1998), 172.

* Prim. B. Smith, Un nuovo slancio missionario, v: Pontificium Consilium pro Laicis, /
movzmentl nella Chiesa, 165-167.

’ Prim. G. Fallacara, Ecumenismo: dialogo e incontro, v: Ponitificium Consilium pro
Laicis, I movimenti nella Chiesa, 191-195. Gabriella Fallacara je tajnica sekcije za eku-
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imela v prihodnosti $e vec¢jo. Kakor da so zaradi svoje mobilnosti za to
Se posebej primerna. Pomislimo na Stevilne ekumenske in dialoSke
prvine Marijinega dela, na elasti¢cnost Gibanja Emanuel in na zdrav-
ljenje duhovnih ran v Prenovi v Duhu. Tudi stara kr§c¢anska obcestva
bodo zaradi njihove svezosti in sloga lahko dobila nov zagon.

3. Eklezialna gibanja so tudi veliko upanje pri graditvi bolj humane-
ga* in bolj pravicnega*' sveta, saj so posamezna gibanja izrecno nara-
vnana prav v te smeri. Omenimo prispevek gibanja Skupnosti sv. Egi-
dija (Comunita di sant’Egidio) pri uveljavljanju clovekovih pravic.

4. Vsa eklezialna gibanja Zelijo vzgajati ¢loveka v ¢asu globaliza-
cije, nekatera pa imajo za svojo posebno nalogo vzgojo.*

5. Eklezialna gibanja so kraji, v katerih Sveti Duh spreminja ¢love-
§tvo.

6. Eklezialna gibanja so lahko tudi odgovor na izzive sekt in novo-
dobskih (new age) gibanj, saj je prav v eklezialnih gibanjih vsak posa-
meznik ovrednoten kot oseba s svojimi posebnostmi in s svojimi daro-
vi in se tako, vsaj nekateri kristjani, v eklezialnih gibanjih lazje ure-
snicijo, kot bi se brez njih.* Zdi namre¢, da so se nekateri »kristjani«
zato zatekli v sekte in v new age, ker se niso srecali z dovolj Zivim kr-
$¢anskim obcestvom ali s primernim eklezialnim gibanjem.

Tako upamo, da bodo v prihodnosti prav eklezialna gibanja odigrala
pomembno vlogo pozitivne globalizacije sveta in ¢lovestva.

Sklep

Vse kaze, da bodo nova eklezialna gibanja v prihodnosti odigrala
pomembno vlogo evangelizacije v procesu pozitivne globalizacije tako
na ravni vesoljne Cerkve kot v krajevnih Cerkvah in tudi pri uvelja-
vljanju osnovnih ¢lovekovih pravic, kot so svoboda, pravi¢nost, demo-
kracija, mir in napredek clovestva, kar bo prispevalo k ¢loveka dostoj-

menizem v gibanju Marijino delo, ¢lanica tajniStva za ekumenizem in dialog Italijanske
Skofovske konference in soodgovorna za Center »UNO«.

L. F. Figari, La costruzione di un mondo piii umano: cultura e lavoro, v: Pontificium
Consilium pro Laicis, I movimenti nella Chiesa, 175-182. Luis Fernando Figari je ustano-
vitelj gibanja Movimiento di Vida Cristiana e del Sodalitium Christianae Vitae.

A. Riccardi, Carita e giustizia: sfide per i movimenti, v: Pontificium Consilium pro La-
icis, I movimenti nella Chiesa, 183-190. Andrea Riccardi je ustanovitelj gibanja Comunita
gi Sant’ Egidio.

Prim. G. Cesana, I/ compito di educare, v: Pontificium Consilium pro laicis, I movi-
rgenti nella Chiesa, 169-173.
~ A.-M de Monléon, O. P., I movimenti come luogo di una umanita trasfigurata, v: Pon-
t}ficium Cogsilium pro Laicis, I movimenti nella Chiesa, 147-161.

Prim. V. Skafar, Nova verska gibanja, v: BV 59(1999), 365-385; predvsem 378-380.
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nejSemu Zivljenju. Zdi se, da so danas$nja eklezialna gibanja prav kot
dar Svetega Duha odgovor na nekatere potrebe sveta v ¢asu globali-
zacije, ¢eprav ne zanikamo, da imajo nekatera zaradi svoje mladosti
obcasno e otroske bolezni, kar je normalno na poti njihovega zorenja.
Zato lahko recemo, da dajejo eklezialna gibanja upanje, da bo novo
stoletje bolj ¢lovesko.

Povzetek: Vinko Skafar, Globalizacija in eklezialna gibanja

Razprava poudarja, da sta institucionalna in karizmati¢na razsez-
nost Cerkve sobistveni (co-essenziali) in komplementarni. Duhovna
eklezialna gibanja so v vsej zgodovini Cerkve imela globalizacijski
naboj, saj so se zelo hitro §irila po vsem svetu in svet pozitivno globa-
lizirala. Novejs$a eklezialna gibanja, ki so dar danas$nji Cerkvi in dana-
$njemu ¢lovestvu, bi naj odigrala v sodobnem svetu pomembno evan-
gelizacijsko, ekumensko, dialosko in humanizirajoco vlogo pri graditvi
civilizacije ljubezni. Plenarni zbor Cerkve na Slovenskem je eklezialna
gibanja ovrednotil in nakazal merila, ki jih morajo upostevati, ¢e zZelijo
prispevati svoj delez k poslanstvu Cerkve. Danasnja eklezialna giban-
ja, ki so povecini laiska, so upanje za Cerkev v zacetku novega tisoc-
letja. Kakor so nekdanja eklezialna gibanja v zgodovini Cerkve in ¢lo-
vestva odigrala pozitivno globalizacijsko vlogo, tako pomenijo sedanja,
stara in nova, eklezialna gibanja, ki so dar Svetega Duha za Cerkev in
vse Clovestvo, novo upanje za Cerkev in ¢lovestvo.

Kljucne besede: Cerkev, institucija, karizma, eklezialna gibanja, glo-
balizacija

Summary: Vinko Skafar, Globalization and Ecclesiastical Move-
ments

The article emphasizes that the institutional and the charismatic
dimensions of the Church are co-essential and complementary. During
the whole history of the Church, spiritual ecclesiastical movements
have contained a globalisation charge since they very quickly spread
all over the world and globalized it in a positive manner. More recent
ecclesistical movements, which are a gift to the present Church and the
present humanity, should play an important role in the modern world
concerning evangelization, ecumenism, dialogue and humanization and
help to build a civilization of love. The Plenary Council of the Church
in Slovenia evaluated the ecclesiastical movements and indicated the
criteria they must consider if they want to contribute to the mission of
the Church. Recent ecclesiastical movements, mostly encompassing the
laity, are a hope for the Church at the beginning of the new millen-
nium. In the same way as the former ecclesiastical movements played
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a positive globalization role in the history of the Church and of the
humanity, the present, old and new, ecclesiastical movements, which
are a gift of the Holy Spirit to the Church and to the whole humanity,
mean a new hope for the Church and the humanity.

Key words: Church, institution, charisma, ecclesiastical movements,
globalization
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Joze KraSovec
Ontoloske osnove globalizacije in etike

Pricujoci oris je poskus primerjalne sinteti¢ne presoje postavk jud-
ovsko-kr§canske civilizacije, ki predstavlja najbolj celovito duhovno
globalizacijsko silo. Za svetopisemske in veéino drugih judovsko-kr-
$¢anskih virov je znacilno, da predstavljajo teznjo po sistemati¢ni orga-
nizaciji racionalnih argumentov glede vprasanja Boga, ¢loveka in ve-
solja. Judovski in kr$¢anski teologi so v prvi vrsti pripovedovalci, pe-
sniki in preroki. Govorijo o vseh vidikih resni¢nosti materialnega in du-
hovnega sveta v njihovih znacilnih pojavnih oblikah. Namesto sodob-
nih abstraktnih filozofskih razpravljanj o »stvari sami na sebi« in o
»poslednji resnici« v antiki zasledimo pricevanja o izku$njah, ki so jih
pridobili ob opazovanju pojavov materialnega in duhovnega sveta pod
vtisom najglobljih vzgibov ¢lovekove duse, kot so cut za glas vesti, po-
sluh za skrivnostnost, lepoto, pravi¢nost in zvestobo. Opazovanje in
dojemanje velicastne skladnosti vesoljnega reda in skrivnostnega po-
teka zgodovinskih dogodkov do kon¢ne razsodbe pri piscih preroskega
navdiha nikoli ni nevtralno, avtonomno ali svojevoljno. Vedno odseva
zavest o ¢lovekovi dolZznosti, da uposteva celoto vesoljnih danosti in
notranji moralni imperativ, ki dolo¢a smisel naSega Zivljenja in delo-
vanja.

Zaznavanje vesoljnih danosti v njihovi fizi¢ni, metafizi¢ni in metae-
ticni zakonitosti pomeni najvecji razpon globalizacije ¢loveskega duha.
Za vse iskalce in razlagalce smisla vesoljnega reda in skrivnostnega
Bozjega delovanja v svetu je ta razpon globalizacije tudi najvecji izziv.
Nekateri so dogodke presojali predvsem v lu¢i duhovne kakovosti ¢lo-
vekovega ravnanja. Tako so prisli do optimisti¢ne razlage, da v svetu
vlada absolutna Bozja pravi¢nost, ki po notranji nujnosti kakovosti
motivov in dejanj vsakemu doloc¢a ustrezno usodo. Bog v svoji suvere-
nosti lahko dolgo ¢aka s sodbo, ali pa preseneti z nenadno razsodbo.
Drugi so dozivljali predvsem nespremenljivost zakonov prostora in
¢asa (prim. Prd 3,1-9) in omejenost ¢loveskega spoznanja, zato so bo-
lece obcutili o¢itno nemo¢ ¢lovekovega vplivanja na dogajanje v vesolj-
nem svetu in na potek njegovega lastnega zivljenja. Pisali so pod vti-
som nic¢nosti ¢lovekovih prizadevanj, ¢e§ da je ve¢ni Bog dale¢ od
konkretnega zgodovinskega dogajanja, ki je Zivljenjsko okolje nasega
bitja. Pesimizma jih je reSevalo prepric¢anje, da kljub temu obstaja ¢lo-
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vekova svoboda, moZnost spoznanja »pravega casa« za njegove od-
locitve in prednost modrosti pred norostjo.

V tem je temeljna razlika med anti¢nimi opazovalci vesoljne Sirine
Bozjega reda in sodobnimi deterministi, ki iz egocentri¢nih, antigloba-
lizacijskih nagibov spodkopavajo temelje nasega lastnega bivanja in
sodobnike pehajo v ozki prepad pesimizma, cinizma in anarhizma. Antic-
ni deterministi so bili konstruktivni, ker so verjeli, da je Bozje delo stvar-
stva dobro, da je Bog vsakemu delu vesoljne celote dolo¢il »pravi cas«.
Njihova stiska je posledica obcutka, da ¢lovek v svoji omejenosti tezko
odkrije »svoj Cas« in zato tezko uresni¢i ideal modrosti v odkrivanju
ontoloskega in moralnega reda stvarstva. Kljub temu nikoli, niti v najbolj
tesnobnih okolis¢inah, niso podvomili o odgovornosti ¢loveka za njegove
odlocitve in dejanja. Vtis o sedanji skladnosti vesoljnega reda jim je na-
rekoval sinteti¢ni sklep, da je vesoljni red ocitna sled Bozje modrosti, ki
se je razlila v stvarstvo na samem zacetku stvarjenja. Ta sinteti¢ni sklep
jim je dajal osnovo za upanje, da ima vse stvarstvo obljubo prihodnje
slave v okviru celotnega Bozjega okolja vesoljnega reda.!

1. Razmerje med poetiko, idejnimi postavkami in etiko

Poseben car svetopisemskih besedil je v tem, da se pisci sicer
ustavljajo pri najbolj elementarnih problemih vsakdanjega Zivljenja in

! K razli¢nim vidikom zaznavanja sinteticnega misljenja v starem
Izraelu gl. zlasti: M. Noth in D. W. Thomas (ur.), Wisdom in Israel and
in the Ancient Near East: Presented to Professor Harold Henry Rowley,
VT.S 3, E. J. Brill, Leiden 1969; G. von Rad, Weisheit in Israel, Neukir-
chener Verlag, Neukirchen-Vluyn 1970; isti, Gottes Wirken in Israel:
Vortrige zum Alten Testament, (ur. O. H. Steck), Neukirchener Verlag,
Neukirchen-Vluyn 1974; G. L. Prato, Il problema della teodicea in Ben
Sira, Analecta Biblica 65, Biblical Institute Press, Rim 1975; J. L. Cren-
shaw, Studies in Ancien Israelite Wisdom, Ktav, New York 1976; B. S.
Childs, Biblical Theology of the Old and New Testaments: Theological
Reflection on the Christian Bible, SCM Press, London 1992; M. A.
Meeks, The Origins of Christian Morality, Yale University Press, New
Haven / London 1993; R. P. Gordon (ur.), »The Place Is Too Small for
Us« v: The Israelite Prophets in Recent Scholarship, Eisenbrauns,
Winona Lake, Ind. 1995; J. Barton, Ethics and the Old Testament, SCM
Press, London 1998; J. KraSovec, Nagrada, kazen in odpuscanje, Dela
/ Opera 53, SAZU / Svetopisemska druzba Slovenije, Ljubljana 1999;
isti, Reward, Punishment, and Forgiveness, VI.S 78, J. E. Brill, Leiden
- Boston - Koln 1999; P. Hofmann, Goethes Theologie, F. Schoningh,
Paderborn - Miinchen - Wien - Ziirich 2001.
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banalnih zgodovinskih okolis¢in, a vse presojajo v luci vecnosti in v edi-
nosti z vesoljnim redom. Zanima jih ¢lovek v svojih Zivljenjskih razme-
rah, njegov polozaj v vesolju in njegov odnos do preseznih danosti, ki
se kazejo v toku zgodovine. V ozadju zgodovinskih analiz so temeljna
vpraSanja: BoZje védenje in dejavno vodenje sedanjega sveta; nacin
Bozjega vodstva sveta v sodbi in milosti; zakaj obstajajo krivi¢ni, ki
pogosto bolje uspevajo kakor praviéni; svoboda eti¢nega odlocanja;
vloga greha, kesanja in odpuscanja; motivi strahu Bozjega v razmerju
do retributivne pravi¢nosti in v razmerju do metaeti¢ne, absolutne
norme Bozjega delovanja; razmerje med osebno religioznostjo, ki jo
doloca strah, in tisto, ki jo motivira ljubezen; pravi¢ni odnosi med naro-
di; pravi¢ni odnosi med ¢lani druzine; usoda pravi¢nih in krivi¢nih po
smrti; bistvo ¢lovekove duse. Odgovori na razli¢éna vprasanja so pogo-
sto bolj pragmati¢ne kot dogmati¢ne narave, vendar nikoli zunaj vesolj-
nega globalizacijskega loka Bozje stvarnosti. Najbolj temeljno eti¢no
pravilo vsega Svetega pisma je aksiom, da se je treba izogibati slabe-
mu ravnanju do Sibkih. Obramba Sibkih in ubogih ima absolutno priori-
teto v ravnanju Boga in ljudi. Na tem preprostem aksiomu stoji ali
pade vsa svetopisemska religija.

Eti¢ne norme niso definirane kot abstraktna nacela, temvec so vpe-
te v neposredno Zivljenjsko okolje in v zaznavne sposobnosti nasega
bitja. Zato je ustrezna ¢lovekova drza lahko le skromnost, odgovornost
in zavzetost za dobro. V tem smislu pravi prerok Jeremija v 9,22-23:

Modri naj se ne hvali s svojo modrostjo, mo¢ni naj se ne hvali s svojo mocjo,
bogati naj se ne hvali s svojim bogastvom. Kdor se marvec¢ hoce hvaliti, naj se
hvali s tem, da je razumen in pozna mene, da sem jaz Gospod, ki delam dobro,
prav in pravi¢no na zemlji. To mi je namrec v$e¢, govori Gospod.

Postavke etike so sinteticno izrazene v Stevilnih drugih besedilih.
Znacilen je odlomek v Ezk 18,5-9:

Ce je clovek pravi¢en in ravna po pravu in pravi¢nosti, ne pojeda na gorah, ne
vzdiguje o¢i k malikom Izraelove hiSe, ne oskrunja zZene svojega bliznjega, se ne
priblizuje Zeni, ko je obredno necista, nikogar ne izkori$¢a, temvec vraca, kar mu
je bilo zastavljeno za dolg; ¢e ne ropa, ¢e daje svoj kruh la¢nemu, oblaci nagega,
ne posoja na obresti in ne odira, odvraca roko od krivice, posteno razsoja med
mozem in mozem, zivi po mojih zakonih, se drzi mojih odlokov in jih v resnici
izpolnjuje - tak je pravic¢en in bo zagotovo zivel, govori Gospod Bog.

Posebno pozornost zasluzi Ps 15, ki se glasi:

Gospod, kdo sme biti gost v tvojem Sotoru,
kdo sme prebivati na tvoji sveti gori?
Kdor hodi v popolnosti,
ravna pravicno
in govori resnico v svojem srcu.
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Ne obrekuje s svojim jezikom,

ne poc¢ne bliznjemu ni¢ slabega,

ne klice zasramovanja proti svojemu bliznjemu.
Zavrzeni je v njegovih oc¢eh vreden prezira,

a izkazuje cast tistim, ki se bojijo Gospoda.

Ce je prisegel v svojo skodo, tega ne preklicuje.
Svojega denarja ne daje za obresti,

zoper nedolznega ne sprejema podkupnine.
Kdor tako dela,

ne bo omahnil na veke.

2. Osrednje mesto etike in metaetike v Svetem pismu

Podobne ideale srecamo tudi v drugih verstvih starega BliZznjega
vzhoda. V vseh verstvih so priznavali bozanski red in bozansko avtori-
teto. Toda drugod so eti¢ne zahteve na robu kulturnega in religiozne-
ga sistema, v Svetem pismu so v samem sredi$¢u, zato navdihnjeni pi-
sci nikoli in nikjer niso videli nevtralnega delovanja. Svetopisemska
zahteva po eticnem ravnanju je absolutna in ne dopusc¢a nikakr$nega
kompromisa. Ce kje, gre ob tem vprasanju za zivljenje in smrt. Te-
meljno vodilo je priznanje absolutne Bozje avtoritete in ravnanje po
nacelu absolutne zvestobe v iskanju stika z Bozjim duhom. Osnovna
motivacija je globinska, osebnostna in metaeti¢na. Metaeti¢na osnova
judovske misli ostaja eti¢na in nikoli ne vodi v pasivni pesimizem.
Zahteva po pravicnosti se postavlja kot preizkusni kamen bozansko-
sti najvisjega Bitja. Abraham, ki poskusa resiti Sodomo pred unicen-
jem, poziva Boga (1 Mz 18,25): »Ali ne bo sodnik vse zemlje ravnal
pravicno?«

Izjemna eti¢na obcutljivost razlozi, zakaj je svetopisemski pogled
na svet in na zakonitosti, ki ga sestavljajo, preroski. Preroki v zavesti
absolutne zavezanosti Bogu, ki se jim razodeva v duhovnem sredi$cu
njihovega bitja in jih notranje doloc¢a za iskanje Izvora in Zakonodajal-
ca vesolja, nikoli niso nevtralni. Vse dogodke brez izjeme presojajo v
njihovem razmerju do boZzanskega reda, ki jih povezuje v §ir§a obzorja
in najvis§jo metaeti¢no globalizacijsko sintezo. Zato vsi svetopisemski
in drugi judovsko-kr$¢anski viri zrcalijo teleolosko zgodovinsko vizijo
sveta. Izraelski preroki se niso strinjali z determinizmom in cikli¢nostjo
starega Bliznjega vzhoda, temvec so s svojo absolutno eti¢no zaveza-
nostjo v vsakem konkretnem trenutku in v vsakem konkretnem polo-
7aju za vse Case risali os zgodovine med zacetkom in koncem, ki pome-
ni dopolnitev zacetka. 1z sedanjih eksistencialnih slutenj in iz notranje
zavezanosti bozanskim zakonom so zrli v preteklost in v prihodnost. V
preteklosti so videli dramo ¢lovekovega prestopanja Bozjega reda,
Bozje sankcije in preseganje ¢lovekove krivde s prebujanjem novih
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iskalcev Bozjega reda. Po analogiji sedanje in pretekle izku$nje so
optimisti¢no zrli v prihodnost, v prepricanju, da bo Bog, ki je Stvarnik
sveta in je doslej vodil svetovno zgodovino prek vseh ¢eri, tudi v priho-
dnosti obujal ljudi, ki bodo sodelovali z Bozjim navdihom in bodo zma-
govali nad vsemi silami samovoljnih, egocentri¢nih in torej protigloba-
lizacijskih podvigov narcisoidnih posameznikov in skupin.

3. Globalizacija v preseganju egocentri¢ne avtonomnosti

Polarnost med poeti¢nim slikanjem pojavnega in duhovnega sveta v
konkretnem ¢€asu in prostoru ter sinteti¢no zgodovinsko vizijo celote se
zrcali v vseh glavnih zvrsteh svetopisemskega slovstva. Vse zgodovin-
ske pripovedi zrcalijo moralno zavezanost v presoji motivov posamez-
nih oseb, ki nastopajo v doloceni Zivljenjski drami. Pripovedi o svetopi-
semski prazgodovini posredujejo prepric¢anje, da je Bog svet ustvaril
na temelju vesoljnega reda, ki se ne more sesuti, zato so vsi poskusi
svojevoljnih ¢loveskih ali nad¢loveskih bitij, da bi delovali avtonomno
po nagibu svojih slepih strasti, obsojeni na propad. Vse pripovedi o
zgodovinskih dogodkih temeljijo na izkus$nji, da si samooklicani in sa-
movoljni junaki sami pisejo sodbo, ker bodo propadli na temelju svojih
zgreSenih motivov in nacrtov. Toliko bolj sije slava tistih, ki onkraj
neposrednih dogodkov vidijo na delu skrivnostni Bozji zakon in osta-
nejo zavezani absolutnemu dobremu predvsem v hudih casih. Tako sta
Jozef in David postala simbol oseb, ki niso iskale kratkoro¢nih material-
nih razlag dogodkov, temvec so se popolnoma predali navdihu duha, ki
je bil v nenehnem Zzivljenjskem dialogu s skrivnostnim Bogom na
vsakem koraku zivljenja. Njihovo osnovno vodilo je bilo, da ni¢esar ne
smejo storiti zgolj v svojem imenu, iz nagibov sku$njave po avtonomno-
sti in iz svojih vnaprej dolocenih ciljev. Vsak trenutek njihovega ziv-
ljenja mora biti sestavni del celote vesoljnega moralnega reda, vesolj-
ne duhovne globalizacije pod varstvom BoZje avtoritete.

Isto velja za prerosko slovstvo. Preroki so bili vidci v najglobljem
pomenu besede, saj so bili v vseh konkretnih primerih ¢loveskih tvorcev
zgodovine sposobni videti, kdo dela skladno z navdihom absolutne
Bozje avtoritete in kdo podlega kratkoro¢nim potrebam svoje gresne
narave. Zato so lahko z matemati¢no natan¢nostjo Ze na zacetku na-
povedali, katera oseba bo kon¢no splavala na povrsje prosojnega ob-
zorja in katera se bo potopila v mreZi svojih lastnih zgre$enih motivov
in ciljev. Najbolj natan¢na je analiza usodnosti ¢loveske prevzetnosti.
Prevzetnost ¢loveka pozicije zamrezi in ga popolnoma onesposobi za
vkljuc¢evanje v vesoljni Bozji zakon, ki ostane na veke.

V tem kontekstu lahko vidimo nad¢asovni, ve¢ni pomen zgodbe o
babilonskem stolpu (1 Mz 11,1-9) in sodbe nad prevzetnim babilon-
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skim kraljem (Iz 14,3-21). Kot protiutez tem negativnim modelom zgo-
dovine so nastale mesijanske napovedi prihodnjih ¢asov, ko bo Bog
sam obudil osebe, ki bodo delovale skladno z Bozjim navdihom in se-
vanjem vesoljne harmonije. Se bolj sinteti¢ne so napovedi eshatoloskih
casov, tj. poslednje sodbe nad vsemi silami zla in dokon¢ne zmage pra-
vi¢nih, ki sodelujejo v vesoljnem nacrtu BoZjega stvarstva.

Polarnost med skus$njavo clovekove egocentricne omejenosti in
dejavnega vkljucevanja v vesoljno globalizacijsko obzorje teleolosko
naravnane svetovne zgodovine se na razli¢ne nacine kaze v svetopi-
semskem modrostnem slovstvu. Vsa izraelska modrost temelji na po-
stavki stvarjenja. Prepri¢anje, da je Bozja modrost ustvarila svet in ga
modro dopolnjuje, je osnova Stevilnih modrostnih rekov, da je Bozjo
modrost mogoce spoznati po ustroju vesoljstva, da je naravni red
stvarstva treba spoStovati in da je treba delovati skladno s »pravim
casom«. V takSnem budnem in odgovornem ravnanju se kaze ¢loveko-
va modrost. Bozja modrost se je s stvarjenjem zapisala v stvarstvo, ki
je v zivem dialogu z Bogom in ¢lovekom. V tem pogledu je posebno
zgovoren odlomek iz knjige Pregovorov (Prg 8,22-36):

Gospod me je imel v zac¢etku svojih poti,
pred svojimi pradavnimi deli.
Bila sem zasnovana od vekomaj,
od zacetka, preden je bila zemlja.
Bila sem spoceta, ko $e ni bilo pravodovija,
ko $e ni bilo zbiralnikov, polnih voda.
Preden so bile utrjene gore,
pred hribi sem bila spoceta,
ko $e ni naredil zemlje in pokrajin,
ne prvine prahu sveta.
Ko je pripravljal nebo, sem bila tam,
ko je zarisoval obzorje nad pravodovjem,
ko je zgoraj krepil oblake
in utrjeval zbiralnike pravodovja,
ko je postavljal morju njegovo mejo,
da vode ne prestopijo njegovega obrezja,
ko je zarisoval temelje zemlje,
sem kot njegov ljubljencek bila ob njem,
se veselila dan za dnem,
se ves cas igrala pred njim.
Igrala sem se na njegovem zemeljskem krogu
in moje veselje je bilo pri ¢loveskih otrocih.

Zdaj torej, otroci, poslusajte me!
Blagor tem, ki se drze mojih poti.

Poslusajte vzgojo in bodite modri,
nikar je ne zametujte.
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Blagor ¢loveku, ki me poslusa,
bedi dan za dnem pri mojih vratih
in ¢aka na pragu mojih duri.

Kajti kdor me najde, najde zivljenje
in prejme milost od Gospoda.

Kdor pa me zgresi, rani svojo duso,
vsi, ki me sovrazijo, ljubijo smrt.

Ta pesniski opis govori o modrosti na skrajno pretanjen nacin, na
robu zmogljivosti hebrejskega pesnistva. Vsebina pesnitve izraza to,
kar je zaobsezeno v kratkem vzkliku v Ps 104,24: »Kako veliko je
tvojih del, o Gospod! Vsa si naredil z modrostjo.« Podobna je izjava v
Prg 3,19-20:

Gospod je z modrostjo postavil zemljo,
z razumnostjo utrdil nebo,

z njegovim znanjem se odpirajo pravodovja
in oblaki spuscajo roso.

4. Modrost je znamenje BoZje postave v notranji strukturi stvarstva

Modrost, ki predstavlja red v stvarstvu, je bila ustvarjena skupaj s
svetom in deluje v svetu kot notranja veli¢ina in harmonija. Modrost je
Bozje delo, ki je nad vsemi drugimi deli stvarjenja. Modrost je s
stvarjenjem postala temeljna lastnost sveta. S tem je hkrati sama po-
stala predmet refleksije. Modrost izraza edinost vseh posameznih izku-
Senj, ki jih zazna dejavna ¢loveska oseba. Stvarstvo je z Bozjim delom
povzdignjeno v dostojanstvo modrosti oziroma razumnosti. Modri Si-
rah na zacetku svoje knjige pravi (Sir 1,1.8-10):

Vsa modrost je od Gospoda,
ob njem je na veke.

Le eden je moder, silno je strasen,
on, ki sedi na svojem prestolu.

Gospod sam jo je ustvaril,
pregledal jo je in premeril
in razlil po vseh svojih delih,

po vsem mesu iz svoje radodarnosti
in jo podelil tistim, ki ga ljubijo.

Razlitje modrosti ob stvarjenju ne more biti le pesniSka prispodoba.
Tu gre za prepricanje, da je ob stvarjenju dejansko prislo do razlitja
BoZzje modrosti v ustvarjene stvari; modrost je torej notranji konstituti-
vni del vsega stvarstva. Ta predstava je najjasnejs$i odraz obcutka za
celoto in smiselnost vesoljnega reda. Stvarstvo s svojo participacijo na
Bozji modrosti stopa v dialog s ¢lovekom, ¢loveka nagovarja in z mocjo
svoje prosojnosti in urejenosti tudi popravlja njegovo dejavnost. Svetov-
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ni red je predstavljen kot oseba, ki se neposredno obraca na ¢loveka, ga
vabi in spodbuja k razumnosti. Vse pa temelji na veri v Boga kot stvar-
nika in torej izvora modrosti. Modrost, ki je pojavna oblika stvarstva, bi
lahko imenovali prared, skrivnost notranjega reda, razumnost sveta,
smisel ali veli¢astnost stvarstva. Na mesto slepe determiniranosti antic-
nih politeisti¢nih sistemov stopa poosebljena modrost, ki ima vse znaci-
Inosti osebe. Svetovna razumnost, ki obstaja od prvega trenutka
stvarjenja, je predstavljena kot otrok, ki se igra s ¢loveskimi otroki. Od
tu je samo korak do zavesti, da je Bozje delo stvarjenja s svojo skladno-
stjo pripoveduje o Bozji slavi, toda ta govorica je kon¢no namenjena
¢loveku, da jo slisi, poslusa in ustrezno ukrepa. V Ps 19,2-5 beremo:
Nebesa pripovedujejo o Bozji slavi,
nebesni svod sporoca o delu njegovih rok.
Dan izreka dnevu govor,
noc razglasa noci znanje.
To ni govor, to niso besede,
njihov glas je neslisen;
po vsej zemlji gre njihov val,
do konca sveta njihove besede.

S. Modrost ¢loveka nagovarja k ustreznemu ravnanju

Namen skrivnostnega govora stvarstva je pouk za ¢loveka. Kdor
zazna ta glas, se odziva s priznanjem in ¢ascenjem avtoritete najvis-
jega zakonodajalca. TakSen odziv vklju€uje pripravljenost, da se da
voditi napotkom, ki so razvidni v redu stvarstva, v vseh Zivljenjskih
odloc¢itvah. Moralni red je Ze od prvega trenutka stvarjenja zasidran v
redu stvarstva. Govorica modrosti, ki napolnjuje stvarstvo, je v za-
dnjem bistvu glas Stvarnika. Ker vsa dela vesoljstva odsevajo Bozje
velicastvo, tega ni mogoce spregledati, govorice tega velicastva pa ni
mogoce presliSati. V tem smislu Job v svojem ¢etrtem govoru pravi, da
vsa dela stvarstva pricujejo, da so Bozje delo (Job 12,7-9):

Vprasaj vendar zivali, da te poucijo,

in ptice pod nebom, da ti oznanijo.
Poprosi zemljo, da te pouci,

in ribe v morju ti bodo povedale.
Katera izmed vseh teh ne ve,

da je to naredila Gospodova roka?

To pricevanje Ze nakazuje vsebino BoZzjih govorov v Jobovi knjigi
(Job 38-42). V teh govorih Gospod stvarstvu prepusti besedo, da Joba
pouci o nedoumljivosti celovite zakonitosti vesoljnega reda. Ko Job
ugotovi, da ne more doumeti razlogov in zakonitosti delovanja danosti
vesoljstva, se osvobodi ozkega obzorja svojega neposrednega okolja in
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zacne obcudovati modrost BoZjega zakona, ki vsemu vesolju omogoca
skladno delovanje.

Modrost, ki utemeljuje red stvarstva, deluje enako kot logos sveta v
prostranem stvarstvu - onkraj ¢lovekovega dometa, pa vendar doloca
tudi potek ¢loveskega zasebnega in druzbenega Zivljenja. Modrost ni
zgolj ideja, nacelo ali razumnost sveta. Tudi modrost je ustvarjena in
ima vse znacilnosti ustvarjenih danosti. Smisel njenega obstoja pa je
nagovor ¢loveka. Svetopisemski modrostni pisatelji so prepri¢ani, da je
govorico modrosti mogoce zaznati; toda skrivnost ¢lovekove svobode
je, da jo je mogoce sprejeti ali zavreci. Modrost ¢loveka, ki jo isce,
obvaruje razli¢nih §kodljivih vplivov, prinasa ¢ast in mir dusi, zagotavlja
prihodnost in polnost Zivljenja. Zaznavanje modrosti ne more biti zgolj
ugotavljanje notranje zakonitosti celote stvarstva. Nagovor modrosti in
¢lovekov odgovor pomenita dejavno vkljucevanje v samo dogajanje, ki
omogoca celostno Zivljenjsko izkus$njo o njeni Zivljenjski moci. To je
bistvo tistega, kar imenujemo dobrine odresenja v ontoloskem smislu.
Zaznavanje, iskanje in vrednotenje teh dobrin je dale¢ od iskanja
uspeha v konkretnih zadevah in od Zelje po obvladovanju Zivljenja.

Dobrine modrosti niso sredstvo do nekega vi§jega cilja, one same so
postale najvisji cilj Zivljenja, zato zahtevajo odlocitev celotne ¢loveko-
ve biti. Tak$no ontolosko razumevanje modrosti je najbolj ocitna po-
sebnost Izraela v celotnem razponu svetovnih civilizacij. Zaznavanje
nagovora modrosti je mogoce le v religiji absolutnega monoteizma, ki
po notranji logiki postulira zacetek in konec vsega bivajocega in dina-
micni naboj zivljenja med obema. Nagovor modrosti je mogoc¢ le zno-
traj vesoljstva, ki ga je Zacetnik Zivljenja otel mehanskega determiniz-
ma in ga napolnil z zivljenjskim elanom, s tkivom zakonov in obljubo
izpolnitve, vse to pa sestavlja vsebino nenehnega nagovora ¢loveske
duse, ki hrepeni po celostni izpolnitvi. Modrost, ki je bila ustvarjena
skupaj s stvarstvom kot njeno vezno tkivo, je tako postala ¢lovekova
dotiku z modrostjo in njenimi darovi postaja ¢lovek delezen Bozje sla-
ve v ve¢ni domovini.

6. Zahteva modrosti je ultimativna

Tako vzvisena predstava poosebljene modrosti pa ne more biti ra-
vnodus$na do tistih, ki jo spregledajo, jo zasmehujejo in se nocejo podre-
diti njenim nespremenljivim zakonom. Za ¢loveka je glas modrosti
nekaj ultimativnega, saj zadeva odloc¢itev med Zivljenjem in smrtjo. V
Prg 8,35-36 (prim. 9,6; Sir 4,12) modrost govori ultimativno o zadevi, ki
dopusca le dve izbiri: Zivljenje ali smrt. O zZivljenju in smrti je govor v
absolutnem smislu. O Zivljenju ali smrti ne odlo¢ajo posamezni trenutki
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v konkretnih Zivljenjskih okolis¢inah, temvec¢ temeljni ¢clovekov odnos
do same zakonitosti stvarstva. Zivljenje je nagrada za iskanje modrosti
v predanosti in odgovornosti:

Kajti kdor me najde, najde zivljenje
in prejme milost od Gospoda.

Kdor pa me zgresi, rani svojo duso,
vsi, ki me sovrazijo, ljubijo smrt.

Clovek lahko modrost odkloni, takrat se modrost zavije v molk, kar
bo imelo katastrofalne posledice za ¢loveka. Nad ljudi upornosti in sa-
movsecnosti bo prisla groza in vse vrste stisk. Ljudje, ki se bodo odpo-
vedali modrosti, bodo prepusceni svojim lastnim nacrtom, ti pa jih
bodo ugonobili. To bo poslednja cena avtonomije ¢loveske razumnosti,
ki se postavlja nad konstitutivni red stvarstva. Cloveska samozavest je
dogodek v toku zgodovine, ki na paradoksen nacin govori za veljavo
modrosti. V Prg 1,20-29 beremo:

Modrost se oglasa zunaj,
na trgih povzdiguje svoj glas,
na stekali$¢u ulic klice,
na vhodu, pri mestnih vratih izreka svoje izreke:
»Doklej boste, prostaki, ljubili prostastvo?
Posmehljivci ljubijo posmeh,
norci sovrazijo spoznanje!
Obrnite se k mojemu opominu,
glejte, tocila vam bom svojega duha,
razodevala vam bom svoje besede.
Ker sem klicala, pa ste se branili,
iztezala svojo roko, pa se nihée ni zmenil,
in ste zavrgli vse moje nasvete
in niste sprejeli mojega opomina,
se bom tudi jaz smejala vasi pogubi,
se posmehovala, ko pride vas strah,
ko pride vas strah kakor ujma,
in pridrvi vasa poguba kakor vihar,
ko prideta nad vas stiska in nadloga.
Tedaj me bodo klicali, pa ne bom odgovorila,
koprneli bodo po meni, pa me ne bodo nasli.
Zato, ker so sovrazili spoznanje
in niso marali strahu Gospodovega ...«

Modrost, notranja forma stvarjenja, cloveka ne nagovarja v svetiscu,
temve¢ na vseh profanih mestih vsakdanjega Zivljenja. Njen glas
prihaja iz notranje zakonitosti sveta in ¢loveka nagovarja v najbolj
osebnem jedru zavesti in razumnosti. Svetovni red je torej utemeljitev
in izvor vsega etiénega Zivljenja cloveske osebe. Kdor je odprt temu
skrivnostnemu glasu modrosti, bo resil svoje Zivljenje; tisti, ki jo za-
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vracajo, si pisejo smrtno obsodbo. Zivljenje ali smrt ne prihajata od
zunaj, temvec iz jedra ¢lovekove biti glede na temeljni odnos do celot-
ne zakonitosti stvarstva. V Prg 2, 9-22 pesnik pripoveduje, kaj ¢lovek
lahko pricakuje, ¢e se oklene modrosti:

Tedaj bos razumel pravi¢nost in pravico,
postenost in sleherno dobro pot.
Kajti modrost pride v tvoje srce,
spoznanje bo vsec¢ tvoji dusi.
Preudarnost te bo varovala,
razumnost te bo ohranjala.
Obvarovala te bo slabe poti,
ljudi, ki govore varljivo,
ki zapusc¢ajo prave poti,
da hodijo po temacnih poteh,
ki se veselijo zlih dejanj,
se radujejo zlobnih prevar,
ki so njihove poti izkrivljene
in blodijo po svojih stezah. ...

Pavel seze prav v to bistvo ¢lovekove odgovornosti za svojo usodo,
ko pravi, da pogani, ki delajo v nasprotju z BoZjo postavo, za to nimajo
nobenega opravicila. V Rim 1,18-21 pravi:

Bozja jeza se namrec razodeva iz nebes nad vsakr$no brezboznostjo in krivic-
nostjo ljudi, ki s svojo krivi¢nostjo dusijo resnico. Saj jim je to, kar je mogoce spoz-
nati o Bogu, ocitno: sam Bog jim je namrec to razodel. Kajti od stvarjenja sveta
naprej je mogoce to, kar je v njem nevidno, z umom zreti po ustvarjenih bitjih:
njegovo veéno mogocnost in bozanskost. Zato so ti ljudje neopravicljivi. Ceprav
so namre¢ Boga spoznali, ga niso kot Boga slavili ali se mu zahvaljevali, marvec
so postali v svojih mislih prazni in nespametno srce jim je otemnelo.

7. Delovanje modrosti v zasebnem in druzbenem Zivljenju

Glas modrosti, ki preZzema stvarstvo, klice po redu v zasebnem in
druzbenem Zivljenju. Stvarstvo nima samo svoje biti, temve¢ vsebuje
tudi resnico o Stvarniku, o njegovi modrosti, darezljivosti in ljubezni. V
Prg 8,15-21 se predstavi kot odlocilna osnova vsega druzbenega Ziv-
ljenja:

Po meni kraljujejo kralji,
oblastniki doloc¢ajo pravico.
Po meni poveljujejo veljaki,
po meni so imenitni vsi pravi¢ni sodniki.
Ljubim te, ki me ljubijo,
kateri me i$¢ejo, me najdejo.
Pri meni so bogastvo in cast,
trajno imetje in pravic¢nost.
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Moj sad je boljsi kot zlato in kot ¢isto zlato,
moj pridelek je boljsi kot izbrano srebro.

Hodim po poti pravi¢nosti,
po sredi steza pravice,

da oskrbujem svoje ljubljence z imetjem
in polnim njihove zakladnice.

Modrost, ki je razlita v red stvarstva, je edina globalizacijska eti¢na
sila, ki sestavlja temelje vsega svetovnega reda: Modrost je izvor is-
kanja resnice pri vseh narodih sveta. Tu ni nobene podlage za duali-
zem med redom stvarstva in druzbenim redom svetovne cloveske
druzine. Red stvarstva je navzo¢ tako v naravi kot v moralnih zako-
nih, ki veljajo za osebno ¢lovekovo odlo¢anje. Nagovor modrosti ne
dopusca niti obcutka avtonomnosti niti brezbrizne nevtralnosti. Ta
nagovor meri na celoto ¢loveske osebnosti in hoc¢e posredovati popol-
no gotovost in zaupanje. Brez zaupanja ni Zivljenja v pravem pomenu
besede. V razponu celote stvarstva gre za reSitev ali izgubo Zivljenja.
Osnova zaupanja je zaznavanje notranje zakonitosti, ki vesoljstvo po-
vezuje v velicastno celoto. Kolikor bolj se ¢lovek zapleta v posamezne
dogodke in se v njih izgublja, toliko bolj ga resuje in zdravi vizija celo-
te, ki ne dopusca obcutka, da je kar koli v svetu nakljucje. Verodostoj-
nost izkusnje so preverjale generacije, iz narodne kulture izbrale vse
najboljSe in izjave uveljavile kot ve¢noveljavne maksime. Govorica
organizma vesolja prinasa obcutek varnosti zlasti, ko ¢lovek zazna, na
Bozji duh veje ne le nad vodami, temvec¢ nad celoto stvarstva. Modri
Sirah v patosu opisuje delovanje modrosti (Sir 24,3-7):

Jaz sem iz§la iz ust Najvi§jega
in kakor megla prekrila zemljo.
Jaz sem na nebeskih visavah postavila svoj Sotor,
moj prestol je stal na oblacnem stebru.
Sama sem prehodila nebesni obok,
sprehodila sem se po globinah brezen.
Nad valove morja, nad vse kopno,
nad vsa ljudstva in narode je segala moja oblast.
Pri vseh teh sem iskala pocitek,
na ¢igavi dedis¢ini bi se utaborila.

Stvarjenje je najbolj tipi¢no svetopisemsko razumevanje izvora mo-
drosti. Izjava, da je modrost »iz§la iz ust Najvi§jega«, spominja na po-
rocilo o stvarjenju na zacetku; po tem porocilu je dogodek stvarjenja
uresnicitev Bozje volje in besede. Modrost napolnjuje vse stvarstvo in
spreminja vse razseznosti v razponu med nebom in podzemljem. Toliko
bolj ji je zagotovljena vecénost (Sir 24,9):

Pred vekom, od zacetka, me je ustvaril
in na veke ne bom nehala biti.
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8. Naravna in pisana postava polje nasprotij

Globinska izkusnja delovanja naravnega reda je vodila do sklepa, da
je razodeta postava zapis postave, ki deluje v redu stvarstva. V mo-
drostnem izrocilu je tako priSlo do presojanja Postave v lu¢i modrosti.
Ker je postava pri¢evanje o delovanju zakonitosti v stvarstvu, ¢loveku
pomaga na poti k modrosti. Ker nagovarja ¢loveka, ki ima svobodno
voljo, naravna in zapisana postava hoce$ noce$ v svetu odlo¢anja po-
stajata polje nasprotij. Ker je ¢lovek del velike celote vesoljstva, polo-
7aj svojega Zivljenja dozivlja kot polarno nasprotje, ki je onkraj njego-
vih moznosti vplivanja. K temu dodaja $e svoje odlocitve v dobrem ali
slabem. Modri Sirah pravi (33,14-15):

Nasproti zlu je dobro,

nasproti smrti zivljenje,

tako je nasproti poboznemu gres$nik.
Tako glej na vsa dela Najvisjega:

po dve in dve, eno nasproti drugemu.

Sirah vidi to temeljno nasprotje predvsem kot odsev ¢lovekove svobo-
dne volje. V tem smislu pravi v 15:11-20:

Ne reci: »Po Gospodovi krivdi sem odpadel.«
Saj vendar ne bo storil tega, kar sovrazi.
Ne reci: »On me je zavedel.«
Saj vendar ne potrebuje gre$nika.
Gospod sovrazi vsako gnusobo
in tisti, ki se ga bojijo, je ne marajo.
On je na zacetku ustvaril ¢loveka
in ga pustil oblasti lastne odlocitve.
Ce hoces, bos izpolnjeval zapoved,
in zvestobo ohraniti je stvar tvoje dobre volje.
Predte je polozil ogenj in vodo,
roko bos iztegnil, po cemer bos hotel.
Pred ljudmi sta zivljenje in smrt
in kar bo komu po volji, mu bo dano.
Zakaj velika je modrost Gospodova,
silen je v mogoc¢nosti in vidi vse.
Njegove oci zrejo na tiste, ki se ga bojijo,
in pozna vsako ¢lovekovo dejanje.
Nikomur ni ukazal, naj bo brezbozen,
nikomur ni dovolil gresiti.

Zahtevnost eti¢nega izziva vesoljnih danosti je v tem, da se dogod-
ki in razliéne okoli$¢ine prikazujejo v brezmejnem vrednostnem raz-
ponu, a je pravilna v konkretnem ¢asu in prostoru le ena odlocitev.
Delati dobro je najvecja zahteva Zivljenja, saj predpostavlja najvi§jo
mozno stopnjo spoznanja in popolno zavezanost resnici. Toliko vecje je
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zaupanje modrosti, ki je razlita v stvarstvo in pomeni neomejeno paso
za o¢i in duha. Ravnati modro in torej dobro najveckrat pomeni, zadeti
»pravi ¢as«. Pridigar poudarja, da ima vse »svoj ¢as« (Prg 3), vendar
vidi v tem tudi najvecjo tezavo ¢lovekovega iskanja modrosti, saj ugo-
tavlja:

Videl sem opravilo, ki ga Bog daje ljudem, da se ubadajo z njim: dela vse
lepo ob svojem ¢asu, tudi vec¢nost jim je polozil v srce, da clovek dela, ki ga je Bog
naredil, ne more doumeti od zacetka do konca. Spoznal sem, da ni dobrega v njih,
razen da se veselijo in delajo dobro v svojem zivljenju. Tudi to, da ¢lovek je in
pije in se veseli dobrega pri vsem svojem trudu, je Bozji dar. Spoznal sem, da vse,
kar Bog dela, ostane na veke. Ni¢ se temu ne more dodati, ni¢ od tega odvzeti.
Bog dela tako, da bi se ga bali. Kar je, je Ze od davnaj, kar bo, je bilo Ze davno:
Bog isce, kar je preteklo.

Sirah v nasprotju s Pridigarjem verjame, da ¢lovek lahko spozna
»pravi Cas« (prim. 4,20.23; 6,8; 10,4; 12,16; 18,26; 19,9; 22.,6; 29,2-5;
31,28; 38,13) in se ustrezno odziva na izzive ozjega in $irSega okolja.
V 10,4 pravi Sirah:

Oblast nad svetom je v Gospodovi roki,
on mu bo v pravem trenutku obudil pravega ¢loveka.

V 18,26 pravi:

Od jutra do vecera se spreminja cas,
vse tece naglo pred Gospodom.

V 4,20 pa opominja:

Pazi na pravi ¢as in varuj se hudega,
da se ti ne bo treba sramovati samega sebe.

Najbolj izérpno pa o skrivnosti »pravega ¢asa« govori v 39,16-35:

Kako silno lepa so vsa Gospodova dela!
Vsako njegovo povelje se ob pravem casu izvrsi.
Nih¢e ne sme reci: »Kaj pa to? Cemu to?«
Vsako stvar se bo namrec¢ poiskalo ob svojem casu.
Na njegovo besedo se je vodovje postavilo kakor nasip,
na zapoved ust zbiraliS¢e voda.
Na njegov ukaz se zgodi vse, kar mu je po volji,
nikogar ni, ki bi zmanjsal njegovo resitev.
Dejanja vsega mesa so pred njim,
nih¢e se ne more skriti pred njegovimi o¢mi.
Od ene vecnosti do druge sega njegov pogled,
ni¢ ni ¢udnega pred njim.
Nih¢e ne sme reci: »Kaj pa to? Cemu to?«
Vsaka stvar je namrec ustvarjena za dolo¢en namen. ...
O tem sem bil Ze od zacetka preprican,
a sem stvari $e enkrat premislil; in jih izro¢il spisu:



Joze Krasovec, Ontoloske osnove globalizacije in etike 493

Gospodova dela so vsa dobra,

on bo vsako stisko resil tedaj, ko se bo pojavila.
Nihce ne sme reci: »To je slabse kot ono.«

Vsaka rec se bo namre¢ ob svojem ¢asu izkazala za dobro.
In zdaj z vsem srcem in vsemi usti hvalite

in slavite Gospodovo ime.

Ponavljanje stalis¢a »Nihc¢e ne sme reci« kaze, da Sirah polemizira
s tak$nimi, ki imajo drugacno stalis¢e glede kakovosti BozZjega delo-
vanja v svetu in smisla vsega dogajanja za ¢loveka. V ospredje posta-
vlja problem teodiceje, tj. Bozje pravi¢nosti. Jobovi prijatelji ta pro-
blem razlagajo s stali§¢a norme, tj. doktrine, da Bog ravna skladno s
¢lovekovim ravnanjem. Sirahovo razumevanje dogajanja v vesolju
presega to miselno obzorje, ker izhaja iz prepri¢anja, da je vse dobro
ob »svojem casu«. Izravnava je torej mozna le ob soo¢anju prijetnih in
neprijetnih, Zelenih in nezazelenih dogodkov. Njegovo dojemanje da-
nosti vesolja je dialekti¢no in eksistencialno. Clovek se mora dobro
odlocati v konkretnih zivljenjskih okolis¢inah, ki pogosto pomenijo
nepremagljivo oviro. V luci celote je kljub temu mogoce najti neko
resitev in se pomiriti ob ugotovitvi, da je vse dobro ob »svojem ¢asu«.
Kriviénost, grabezljivost in nemir so posledica neurejenega stanja ¢lo-
vekovega duha. Taks$no je bilo ¢lovekovo stanje Ze na zacetku. V 40,1-
11 Sirah pravi:

Za vsakega ¢loveka so ustvarjene velike nadloge,
tezak jarem muci Adamove sinove
vse od dneva izhoda iz materinega telesa
tja do vrnitve k materi vsega.
Njihovo razglabljanje in sréna tesnoba
se iz¢rpavata v pricakujoc¢i misli o dnevu smrti.
Od tistega, ki sedi na sijajnem prestolu,
do tistega, ki je ponizan v prah in pepel,
od tistega, ki se oblaci v §krlat in nosi venec,
do tistega, ki se ogrinja z surovim platnom:
ena sama jeza in nevoscljivost in zmes$njava in nemir
in strah pred smrtjo in srd in prepir!
Celo tedaj, ko se odpravi v posteljo pocivat,
noc¢ni sen spreminja njegovo spoznanje.
Pocitka je malo, skoraj nic.
Poleg tega ga v snu kakor pri belem dnevu
vznemirjajo prividi njegovega srca,
kakor bi bil usel pred obli¢jem vojne.
Ko pa se jih resi in se zbudi,
se ¢udi praznemu strahu.
Vse meso, od ¢loveka do zivine,
gre$nike pa Se sedemkrat huje, spremljajo
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smrt in kri in prepir in mec,
nesrece, lakota in stiska in kuga.

Vse to je bilo ustvarjeno za nepostavne;
in zaradi njih je nastal potop.

Vse, kar je iz prsti, se vraca v prst,
in kar je iz vode, se vraca v morje.

Izvor ¢lovekove stiske niso predvsem zunanje dejavnosti, kot so bo-
lezen, ubostvo in zatiranje s strani mogoc¢nih. Zares boleca stiska ima
svoj izvor v duhovnem stanju ¢lovekovega bitja: neurejena Custva in
nerealna pricakovanja. Tu je izvor ¢lovekovega nemira in strahu, ki
poraja no¢no moro in neustavljivo groznjo prividov.

9. Zgodovinske izkusnje o blagoslovu Zivljenja, ki ga navdihuje
modrost

Toliko bolj velja, da je zadetek modrosti »strah Bozji«. Clovek mora
priti v pravo razmerje do izvora Modrosti in do njenih pojavnih oblik v
danostih vesolja. Po tej poti lahko pride do pomiritve, ko utihnejo vsi
viharji. To ni neuresnicljiva Zelja po izkus$nji brodoloma, temve¢ posne-
tek zgodovinske izku$nje Stevilnih modrih, ki so nasli duhovni mir in so
trajno zaznamovali ¢lovesko skupnost. V 44,1-15 Sirah pravi:

Izkazimo ¢ast slavnim mozem,
nasim o¢akom po njihovih rodbinah.
Veliko slavo je ustvaril Gospod,
to svoje velicastje - od davnine.
Bili so vladarji v svojih kraljestvih,
zaradi svoje moci znameniti mozje,
svetovalci zaradi svoje pameti,
oznanjevalci prerokb;
voditelji ljudstva s svojimi nasveti
in zaradi razumnosti v poucevanju ljudstva;
v njihovi vzgoji so bile modre besede.
Bili so taksni, ki so za pesmi iznasli napeve
in pisali pripovedne pesnitve.
Bogati mozje so bili, obdani z mogjo,
v miru so ziveli po svojih domovih.
Vse te so slavili njihovi sodobniki,
bili so ponos v svojih dneh.
Med njimi so taki, ki so zapustili ime,
tako da Se odmeva njihova slava.
So pa tudi taki, za katerimi ni spomina;
izginili so, kakor da jih sploh ne bi bilo.
Postali so, kakor da bi se ne bili rodili,
in tako tudi njihovi otroci za njimi.
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Ti pa so mozje usmiljenja,
katerih pravi¢na dejanja niso utonila v pozabo.
Z njihovimi potomci bo ostala
dobra dedisc¢ina, njihovi vnuki.
Njihovi otroci so ostali zvesti zavezam,
in po njihovi zaslugi tudi njihovi otroci.
Na veke bo ostal njihov rod,
njihova slava ne bo zbledela.
Njihova telesa so pokopali v miru
in njihovo ime zivi iz roda v rod.
Ljudstva bodo pripovedovala o njihovi modrosti,
obcestvo bo oznanjalo njihovo slavo.

jav sveta, v smislu Sirahovega slavospeva Aronu (45,12):

Z zlato krono na pokrivalu,
z napisom o svetosti kakor na pecatu,
znamenje dostojanstva, delo moci,
okras, ki si ga zazelijo oci.

Estetski ucinek eti¢ne veli¢ine skritih duhovnih globin Zivi na ob-
zorju brezmejnih prostranstev vesoljnega reda. Tu ne gre samo za
odnos med ¢lovekom in Bogom, ki utemeljuje ontoloski in eti¢ni red
vesolja. Tu se odpirajo poslednja ¢lovekova spoznanja. Iz postavke, da
je svet velicasten, ker je delo Bozje modrosti, izhaja postulat ¢loveko-
vega iskanja pravega ¢asa v polarnosti med dobrim in zlim in slutnja
prihodnje slave, ki ne mine. Vsako ¢lovesko bitje se sooca z neresljivi-
mi problemi, kljub temu velja kot krona stvarstva, ker odraza nedoum-
ljivo skrivnost na obzorju vesoljnega BoZjega reda, ki je onkraj dobre-
ga in slabega. Clovek se preizkusa v antinomijah sveta v lugi ve¢nosti,
zato eticni izzivi v nobenem obsegu globalizacije ne bodo utihnili. Po-
stulat dobrega ¢loveka ne pusti mirovati, dokler se ne pomiri pred oce-
anom Bozje modrosti, ki je postala vse glasnej$a govorica vesoljstva.
Kolikor bolj to spoznanje temelji na uresni¢evanju v pretekli zgodovi-
ni, toliko bolj postaja preroski program ali ideal za prihodnost. V 39,1-
11 Sirah pravi:

Drugace je s tistim, ki izroci svojo duso
in razmislja o postavi Najvisjega.
Raziskoval bo modrost vseh starodavnih,
¢as bo posvecal prerokbam.
Skrbno bo varoval izroc¢ilo o slavnih mozeh
in skusal prodreti v zamotanost prilik.
Raziskoval bo skriti pomen pregovorov
in razvozlaval uganke prilik.
Med velikasi bo v sluzbi,
videli ga bodo v druzbi knezov,
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potoval bo po dezelah tujih narodov,
kajti preizkusil je, kaj je v ljudeh dobrega in hudega.
Potrudil se bo, da bo zgodaj vstajal
in stopal pred Gospoda, svojega Stvarnika,
da bi prosil pred Najvisjim;
odprl bo usta v molitvi in prosil odpuscanja za svoje grehe.
Ce bo hotel veliki Gospod,
ga bo napolnil zduhom pameti.
Sam bo potem razlival besede modrosti
in v molitvi hvalil Gospoda.
Sam bo uravnaval svoj svet in znanje
in razmisljal o njegovih skrivnostih.
Sam bo razodeval vzgojo, ki mu je bila dana,
in ponosen bo na postavo Gospodove zaveze.
Mnogi bodo hvalili njegovo pamet,
ki na veke ne bo pozabljena.
Njegov spomin ne bo izginil,
njegovo ime bo zivelo iz roda v rod.
Narodi bodo govorili o njegovi modrosti,
obcestvo mu bo pelo hvalo.
Ce bo dolgo zivel, bo zapustil vecje ime kakor tiso¢ drugih,
¢e pa bo legel k pocitku, mu bo ostalo slavno ime.

10. Povzetek in sklep

Literarna in poeti¢na besedila Svetega pisma v razli¢nih literarnih
oblikah posredujejo spoznanja in izku$nje o dogajanju v svetu in v zgo-
dovini ¢lovestva po skritih zakonih fiziénega in metafiziénega, mate-
rialnega in duhovnega sveta. Besedila so napisana pod vtisom sintetic-
nega uvida, da je vse stvarstvo v gibanju in je usmerjeno v neki cilj
(telos). Preroki so v svojem sinteticnem razlaganju gibljivosti zgodovin-
skih dogodkov podali temelje za pojmovanje c¢asa in zgodovine v
razponu med zacetkom in koncem, ki pomeni dopolnitev. To razume-
vanje vesoljne zgodovine pomeni najsir§o mozno globalizacijsko sinte-
zo izku$nje o dogajanju v svetu, o skrivnostih ¢loveske narave in o
nedoumljivosti Bozjega delovanja v svetu.

Predstavniki starozaveznega modrostnega slovstva so globaliza-
cijsko sintezo prerokov dopolnjevali s pretanjeno refleksijo o zakonito-
sti, ki dolo¢a dogajanje v vseh domenah vesoljstva. Izrocilo in ugotovi-
tve iz svojega lastnega opazovanja so povezali pod vtisom veli¢astno-
sti notranjega reda, ki prica, da se je modrost ob stvarjenju razlila v vse
danosti vesoljstva, skrivnostno deluje v njem in osebno nagovarja ¢lo-
veka k odgovornemu ravnanju v zavzemanju za dobro in zavracanju
slabega. Ontoloska osnova spoznavoslovne globalizacije v razponu
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celotnega vesolja torej v izhodi$¢u in v naravnanosti na smotrno delo-
vanje vesolja vkljucuje ontoloske osnove globalizacije. 1z reda stvarstva
sledi ultimativna zahteva za ¢loveka, da razodetje BoZje modrosti zaz-
nava v naravni in pisani postavi. Vidci (preroki) in razlagalci modrosti
so vedeli, da Bozji red na zacetku klice po dopolnitvi na koncu. V tem
razponu vesoljnega reda clovek ne stoji pred neStetimi opcijami. V
ozadju je slutnja, da je Bog Ze na zacetku svet utemeljil na zakonitosti,
ki kljub neskon¢nemu S$tevilu variacij meri na eno samo alternativo:
odresenje in sodba, zZivljenje ali smrt.

Clovek je ze na zacetku pokazal teznjo po prestopanju Bozje zapo-
vedi, zato je pomenljiv spomin na padec na zacetku (prim. Sir 25,24).
Toliko bolj velja, da je Bog z izvolitvijo Abrahama nakazal pot zgodo-
vine pod znamenjem obljube izpolnitve na koncu. Zato nobeno Ziv-
ljenje v okolju vesoljnega reda, ki ga je utemeljila ve¢na Bozja mo-
drost, ne more biti nevtralno. V spopadu s silami kaosa se v vsakem
zgodovinskem trenutku znova potrjuje mo¢ Bozjega reda, ki deluje v
vesoljstvu. Stvarnik vesoljnega reda »naznanja, kar je preslo in kar
pride, in odkriva sledi skrivnosti« (Sir 42,19).

Povzetek: Joze KraSovec, Ontoloske osnove globalizacije in etike

Vera Stare zaveze ima svoj izvor v dejstvu, da je Bog ustvaril ve-
solje in se je srecal z Izraelom v zgodovini. Modrostni spisi omejujejo in
dopolnjujejo teologije zgodovine s tem, ko odpirajo razlicna temeljna
vpraSanja v okviru izrecne teologije stvarjenja in splo$ne vere v red
stvarstva, ki ga je utemeljil Bog od vsega zacetka. Vesoljno obzorje
vrste modrostnih pojmov kaze, da kon¢no vse modrostno vedenje o
svetu hoce pokazati, kako morajo ¢loveska bitja dojeti notranji pomen
reda v svetu in usmeriti vse svoje Zivljenje, vkljuéno najbolj notranja,
najbolj osebna Custva, v skladu z ontoloskimi osnovami Bozjega zako-
na. Opazovanje, poslusanje in sprasevanje mora vedno biti sestavni del
njihovega polja medc¢loveskih odnosov, reda postenosti in nepostenosti
in notranje napetosti med resnico in lazjo. Ljudstvo zaveze, ki pozna
Stvarnika, pozna Bozji strah, ker razume, da vse, kar se dogaja, prihaja
iz odloc¢itve Stvarnika, ki vedno deluje svobodno in ob pravem ¢asu.
Glavna znacilnost svetopisemske modrosti je vera, da je resni¢nost, do
katere ima ¢lovesko spoznanje dostop, vedno podvrzena volji Boga, ki
edini lahko odmerja in razpolaga s ¢asom.

Kljucne besede: modrost v razmerju do zgodovine, teologija stvar-
jenja, svet reda, Bozja volja, Bozja svoboda, poosebljena modrost, re-
snica in laz, pravi ¢as
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Summary: Joze Krasovec, Ontological Foundations of Globalisation
and Ethics

The faith of the Old Testament have its origin in the fact that God
created the Universe and encountered Israel in the midst of history.
The writings of Wisdom limit and fulfil the theology of history by ope-
ning various fundamental questions within the framework of an expli-
cit theology of creation and of a comprehensive faith of a world of
order established by God from the beginning. The world-wide horizon
of sapiential series of words shows that ultimately all sapiential know-
ledge of the world aims at showing how human beings should com-
prehend the inner meaning of the order of the world and direct the
whole of their life, including their most inward, most personal emotions,
in accordance with the ontological foundations of the divine law. The
attitude of observing, hearing and asking must always form part of
their field of interhuman relations, the order of honesty and dishone-
sty, and the inner tension of truth and falsehood. The people of the
Covenant who know the Creator know the fear of God because they
understand that all that happens comes from the decision of the Crea-
tor, who always acts in freedom in due time. The main peculiarity of
biblical Wisdom is the belief that the reality to which human knowled-
ge has access is always subordinate to the will of God, who alone has
power to allot and to dispose of the times.

Key Words: Wisdom in relation to the history, theology of creation,
a world of order, the will of God, the freedom of God, the personified
Wisdom, truth and falsehood, proper time
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Pregledni znanstveni ¢lanek (1.02) UDK 232:316.7(100)

Maksimilijan Matjaz

Kristusova enkratnost in univerzalnost -
temelj globalizacije

Beseda globalizacija se je v zadnjih letih pririnila v sam vrh sodob-
nega besednjaka. Uporabljajo jo politiki, ekonomisti, gospodarstveniki,
sociologi, kulturniki in nenazadnje tudi teologi. In kakor se obicajno
dogaja z modernimi pojavi in izrazi, ki jih vsi uporabljajo, postaja tudi
pomen besede globalizacija vedno manj jasen in dolo¢ljiv. Miinchenski
sociolog Urlich Beck jo v svoji knjigi »Kaj je globalizacija? Stranpoti
globalizma« oznacuje kot »najpogosteje uporabljeno in zlorabljeno
geslo, kot redko definirano in verjetno najbolj napa¢no razumljeno in
nejasno, a politi¢no zelo u¢inkovito krilatico zadnjih in prihodnjih let«.!
Gotovo gre pri pojavu globalizacije za enega velikih premikov v zgo-
dovini civilizacije. Spremembe v gospodarskih sistemih in druzbi se
dotikajo samih temeljev ¢loveske eksistence, njegovih vrednot, smisla
in prihodnosti. Zato je nujno, da v preci§cevanje idej in konceptov tega
novega stanja v druzbi aktivno sodelujejo vse humanisti¢ne znanosti.
Teologija se ¢uti v ta proces e na poseben nacin vkljucena, saj se za-
veda, da morajo biti bibli¢no-teoloske in eti¢ne postavke kot univerzal-
ne vrednote temelj pozitivnega globalizacijskega povezovanja.? Sveto
pismo, ki je prvi vir kr§¢anskega oznanila in teologije, je namrec¢ v svoji
celoti model celostnega, torej globalizacijskega razumevanja ¢loveka
in njegove stvarnosti. V osnovnem bibliécnem konceptu namrec¢ obstaja
neka trajna napetost med bozjim in ¢loveskim, med ve¢nim in ¢asov-
nim. Univerzalno boZzje razodetje se v intenzivnem dialogu s ¢lovekom

" Was ist Globalisierung? Irrtiimmer des Globalismus - Antwort auf Globalisierung,
2Suhrkamp, Frankfurt 1997, 16.

Prim. R. Coppola, Processo di globalizzazione e indebitamento estero nella posizione
della Santa Sede, v: lus Ecclesiae 12 (2000), 163-172; J. Moltmann, Gott im Projekt der
modernen Welt. Beitrige zur dffentlichen Relevanz der Theologie, Kaiser, Giitersloh
1997; S. Vil-Nkomo, Leadership for development in a globalised environment, v: Verbum
et Ecclesia 23 (2002), 762 - 775. Tudi Papeska akademija znanosti je v letih 2001-2003 na
kar Sestih zasedanjih obravnavala razli¢na vprasanja globalizacije; prim. Dimensioni
culturali della globalizzazione: una sfida all umanesimo cristiano, Citta del Vaticano (8.
11. 2001, glej: http://www.vatican.va/roman-curia/pontifical-councils/cultr/documents/
10.04.03).
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uresnicuje v konkretnem c¢asu in prostoru. Zgodovinski proces prepoz-
navanje te univerzalnosti poteka vzporedno z zorenjem c¢loveske indi-
vidualnosti. To je proces precisc¢evanja razlicnih motivov ¢lovekovega
delovanja, ki temelji na absolutni zavezanosti BoZzji avtoriteti in je
usmerjen h globalni etiéni odgovornosti.

1. Osvoboditev ali odtujitev

Prvi vidik globalnosti Svetega pisma je njegova govorica.> Sveto
pismo ne uporablja abstraktnih pojmov in sistemov, ne uporablja dok-
trinarne govorice, temve¢ nagovarja ¢loveka kot celoto s konkretnimi
zgledi Zivljenjskih dogajanj. Tak$no narativno predajanje univerzal-
nega sporocila ne daje hitrih in abstraktnih odgovorov na ¢lovekova
in druzbena vprasanja, ohranja pa vsakokratno individualnost, ker in-
tegrira razlicne smeri ¢loveskega tipanja, tavanja in iskanja. V tak$ni
globalni govorici je podana pripoved o stvarjenju sveta in ¢loveka
(prim. 1 Mz 1-3). Na slikovit mitski nacin razkriva temeljno bibli¢no
sporocilo, da je namre¢ Bog absolutni zacetek stvarstva in ¢loveka. On
je Stvarnik vsega, ki povezuje posamezna ustvarjena bitja in daje
vsakemu smisel. Njegov odnos do ¢loveka je trajen in obojestransko
zavezujoc€. Je onkraj sveta, pa vendar v svetu vedno navzoc¢. Prav ne-
posredno, osebno razmerje med Bogom in ¢lovekom je vodilo k odkri-
tju monoteizma.* »Bog je ustvaril ¢loveka po svoji podobi, po Bozji
podobi ga je ustvaril, moskega in zensko je ustvaril« (1 Mz 1,27). Sveto
pismo vse od tega prvega porocila o stvarjenju ¢loveka na razli¢ne
nacine poudarja, da je ¢lovek, neodvisno od vsake narodnostne in kul-
turne pripadnosti, podoba Boga in ima svoje enkratno dostojanstvo in
smisel. Bog sam je porok ¢lovekove individualnosti, avtonomije in do-
stojanstva, zato ¢lovek le v intenzivnem odnosu z njim uspeva ohranja-
ti to individualnost pred destruktivno moc¢jo avtonomisti¢nih teZen;.
Porocilo o grehu prvega ¢loveka na dramati¢en nacin opisuje to te-
meljno napetost in ranljivost ¢loveske eksistence. Clovekova Zelja, biti
kakor Bog, prestopiti mejo svoje ustvarjenosti, se kon¢no vedno
sprevrze v svoje tragi¢no nasprotje’ O tem prica slovita bibli¢na
zgodba o babilonskem stolpu (1 Mz 11,1-9). Ljudstvo si je hotelo samo

* Prim. D. L. Block, The role of language in ancient Israelite perceptions of national iden-
tity, v: Journal of biblical literature 103 (1984), 321-340; K. Koch, Spuren des hebriischen
Denkens: Beitrige zur alttestamentlichen Theologie, Gesammelte Aufsitze, zv. 1, Neu-
kirchen-Vluyn 1991; J. Krasovec, Med krivdo in spravo, Ljubljana 2000, 380.

~Prim. J. KraSovec, n. d., 373.

* Prim. A. Ganoczy, Schopfungslehre, v: W. Beinert, (ur.), Glaubenszugdnge: Lehrbuch
der katholischen Dogmatik, zv. 1, Paderborn - Wien 1995, 365-495.
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zgraditi stolp, »katerega vrh naj sega do neba«. Zeleli so si postaviti
lastni temelj svoje eksistence, zgraditi svoj lastni globalizacijski sistem,
ki jih bo povezoval, delal uspesne. Upali so, da bodo v neodvisnosti od
Boga zaziveli svojo svobodo. Doziveli pa so totalno bivanjsko odtujitev.
Bibli¢ni pisatelj na svoj antropomorfni nac¢in opiSe posledice te ¢love-
Ske avtonomisti¢ne globalizacije: »Dajmo, stopimo dol in tam zme$ajmo
njihov jezik, da ne bodo ve¢ razumeli govorice drug drugega!« In Go-
spod jih je razkropil od tam po vsej zemlji in nehali so zidati mesto« (1
Mz 11,7sl.). Univerzalno sporocilo pripovedi je, »da je Bog ustvaril eno
samo vesoljno ¢lovestvo, ki naj bi zivelo skladno z vesoljno globaliza-
cijo, toda ¢lovestvo je zlorabilo svojo edinost v jeziku in organizaciji in
je hotelo prodreti onkraj zakonitosti sveta v presezno obmocje nezna-
nega in skrivnostnega bozanskega reda«.® Posledica gresnih namer pa
ni toliko razliénost jezikov in s tem pluralnost narodov in kultur, tem-
ve¢ zmesnjava, razkropljenost, nezmoznost sozitja in komunikacije.
Izkaze se, da Bozji poseg ni toliko kazen za storjena dejanja kakor
preventiva, ki naj onemogoci ¢lovekova gres$na destruktivna tezenja,
postati kakor Bog.

Podobne avtonomisti¢ne silnice lahko razberemo tudi v prevladu-
jocem sodobnem pojavu globalizacije. Globalno pomeni danes predv-
sem brezmejno. Globalizacija predstavlja proces svetovnega povezo-
vanja in prepletanja, proces kréenja prostora in casa, v katerem iz-
ginjajo meje in omejitve. Posamezniki in skupnosti postajajo med seboj
vedno bolj povezani, a tudi vedno bolj odvisni. Ze zdavnaj ne pou-
darjajo nujnosti povezovanja ve¢ samo gospodarstveniki in politiki, ki
si zelijo priti do ¢im bolj uspe$nega gospodarskega razvoja, do ¢im bolj
razvite znanosti in tehnologije, do ¢im trdnejSega varnostnega sistema.
Dinamika povezovanja je vedno hitrejSa. Preko izredne popularizacije
medijev so tudi povprecno izobrazenemu ¢loveku v trenutku dostopne
informacije z vsega sveta. Sodobne prometne povezave omogocajo
vecini prebivalcem razvitega dela sveta, da gredo kamorkoli Zelijo.
Obzorja se Sirijo in meje padajo. Vsako podiranje mej dozivlja ¢lovek
spontano kot osvoboditev in izvor neslutenih energij. Zal pa sodoben
svet kljub temu v tem procesu globalizacije ne postaja bolj miren in
bolj svoboden. Prej nasprotno. Globalizacija nove odvisnosti in krivice,
ustvarja nove privilegije, nove strahove, nova sovrastva in nasilja.
Ustvarja se nova ideologija radikalnega pluralizma in pragmatizma.’
Maksima prvega je odprava vseh absolutnih kategorij in sistemov vre-

° J. Krasovec, Prerok ni v casti v svoji deZeli, v: Delo, Sobotna priloga, S. april 2003, 22.

Prim. P. L. Berger, Der Zwang zur Hdiresie. Religion in der pluralistischen Gesellschaft,
Freiburg 1992; P. L. Berger in Th. Luckmann, Modernitdt, Pluralismus und Sinnkrise,
Giitersloh 1995.
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dnot. O resnici, razumu, ¢loveskosti in pravi¢nosti ni ve¢ mogoce govo-
riti v ednini, temvec le §e v mnozini. Vsi koncepti resnic so enakovre-
dni, vendar hkrati kratkoro¢ni, odvisni od posamezne situacije. Maksi-
ma pragmatizma pa je ¢im vecja koristnost in uspe$nost. Ni¢ ve¢ ni
vrednota samo na sebi, ampak je vredno le toliko, kolikor koristi. Prav
je tisto, kar mi sluzi. Pomemben je uspeh. Etika sodobne globaliza-
cijske ideologija je pragmati¢na in egoisti¢na in zato za posameznika
in druzbo usodno destruktivna.

2. Med BozZjo univerzalnostjo in ¢lovesko individualnostjo

Teologija ima zato danes nenadomestljivo nalogo, da osvetli sodob-
ne globalizacijske pojave s principi Bozjega kraljestva in tako omogoci
¢loveku locevanje med destruktivno pragmati¢no in konstruktivno
etiéno globalizacijo. Tako starozavezna kot novozavezna zgodovina
odresenja zaznava napetost med Bozjo univerzalnostjo kot temeljem
cloveske eksistence ter ¢lovesko in narodnostno partikularnostjo. Judje
so se globoko zavedali svoje izvoljenosti in posebne naloge v zgodovi-
ni, da ohranjajo vero v edinega Boga, ki je Stvarnik in Odre$enik. Ob
tem so odigrali odlocilno vlogo preroki, ko so opozarjali na stranpoti in
nevarnosti raznih oblik avtonomistiénega nacionalizma. Judovski na-
cionalizem je namre¢ zasnovan na izrazito religioznih osnovah. Njiho-
va narodna pomembnost ni sad kake naravne ali znac¢ajske obdarova-
nosti, temvec je zastonjski, milostni dar BoZje izvolitve. Njihovo po-
slanstvo, da postanejo »lu¢ narodom« (Iz 42,6.23; 49,6; 51,4), ni posle-
dica nobene njihove posebne zasluge - njihove hrabrosti ali posebne
zvestobe, njihove Stevilénosti, moc¢i ali bogastva, temvec¢ je nezasluzeni
dar: »Jaz, Gospod, sem te poklical po pravici in te prijel za roko, varu-
jem te in te postavljam za zavezo ljudstvu in za lu¢ narodom« (Iz 42,6).
Preroki so morali vedno znova opozarjati na nelocljivost zavesti izvo-
litve in poslanstva z zavestjo odgovornosti in lastne nevrednosti. Narod
bo lahko igral to svoje edinstveno poslanstvo samo dokler se bo zave-
dal, da je njihova lu¢ Bog: »Gospod je moja lu¢ in moja resitev, koga bi
se moral bati? Gospod je trdnjava mojega zivljenja, pred kom bi moral
trepetati?« (Ps 27,1; prim. 1z 10,17; 60,1.3.19-20; Mih 7,8).

Z novo zavezo je vzpostavljen popolnoma nov odnos med Bozjo
univerzalnostjo in ¢lovesko partikularnostjo. »Velikokrat in na veliko
nacinov je Bog neko¢ govoril o¢etom po prerokih v teh dneh posle-
dnjega ¢asa pa nam je spregovoril po Sinu« (Heb 1,1). Z uclove¢enjem
Bozjega Sina doseZe polarnost med bozjim in ¢loveskim zadnji ontolo-
$ki temelj.® Transcendentni Bog se ¢loveku ne le pribliza v globinah

* Prim. J. Krasovec, Med krivdo in spravo, 357.
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duhovnega dialoga, temvec¢ sam postane ¢lovek, se vélenja v dolocen
narod in sprejme konkretne kulturne, zgodovinske in ¢asovne znacilno-
sti in omejitve. Narodnost postane vstopno mesto preseznega v ¢love-
$ko. Vendar je Jezus iz Nazareta novi Adam in zacetnik novega ¢lo-
vestva. Po tej svoji razseznosti presega vse narodnostne in kulturne
omejitve. Ker ohranja svoj edinstveni odnos do Oceta, ker se zaveda,
da ga je Oce poslal (Jn 5,36), da je on v Ocetu in Oc¢e v njem (Jn
17,21), da sta z o¢etom eno (Jn 10,30), da je njegova jed, izpolnjevati
Ocetovo voljo (Jn 5,19), da govori Ocetove besede (Jn 12,50), ga
njegova ljubezen do svojega naroda ne ovira pri njegovem vesoljnem
poslanstvu, a ga tudi ne dela slepega za njegove pomanjkljivosti.’

3. Model prve Cerkve

Dogodek prvih binkosti pomeni dokonéno potrditev narodnostne,
kulturne in jezikovne razli¢nosti in njihovo idealno globalizacijo na
temelju daru Duha od zgoraj: »Vsi so bili napolnjeni s Svetim Duhom
in zaceli govoriti v tujih jezikih ... Vsakdo jih je sliSal govoriti v svojem
jeziku« (Apd 2,4.6). Univerzalno Bozje sporocilo se lahko vrasca v
vsako kulturo in v vsak narod, ki se ne zapira pred delovanjem Duha.
To delovanje pa narod in kulturo nujno preciscéuje vsega, kar naspro-
tuje zahtevam BoZje enosti, absolutnosti in svetosti. Poseg BoZzjega
Duha ne odpravlja razli¢nosti kultur, jezikov in narodov, temvec¢ ust-
varja prostor nastajanja nove edinosti - novega Bozjega ljudstva. Po-
larnost med edinostjo in razli¢nostjo se ne izkljucuje, temvec¢ ustvarja
rodovitno obcutljivost za vzgibe Duha, ki deluje po odnosih. Apostol
Pavel podaja najbolj radikalno videnje edinosti in novih odnosov v
Bozjem ljudstvu: »Ni ne Juda ne Grka, ni ne suznja ne svobodnjaka, ni
ne moskega ne zenske: kajti vsi ste eden v Kristusu Jezusu« (Gal
3,28). Nedvomno gre za relativizacijo antropoloskih razlik, ki pa ne
odpravlja razli¢nosti, temve¢ dokazuje, da nobena teh razli¢nosti ali
drugac¢nosti ne more biti ovira za pripadnost Bozjemu ljudstvu.'’ Ta
Pavlov zakljucek je logi¢na posledica absolutnega postulata, da je Bog
edini izvor vsega in da torej tudi odre$enje ne prihaja po ¢loveskem
prizadevanju - torej po delih postave -, temvec¢ po veri v absolutno
Bozjo svetost. Edina ovira, ki razdvaja in locuje, je greh. To obleko, ki
razdvaja, je potrebno slec¢i. V Pismu Kolo$anom zato poziva: »Zdaj pa
tudi vi odvrzite vse to: jezo, vzkipljivost, hudobnost, obrekovanje, ne-
sramno govorjenje svojih ust. Ne lazite drug drugemu, saj ste slekli

’ Prim. A. Stres, Krsc¢anstvo in narodnost, v.: Dom in svet 1888-1988. Zbornik ob stolet-
{%ici, MD, Celje 1988, 147-160.
Prim. A. Stres, n. d., 155.
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starega ¢loveka z njegovimi deli vred in oblekli novega, ki se prena-
vlja za spoznanje, po podobi svojega Stvarnika. Kjer je to, ni ve¢ ne
Grka ne Juda, ne obrezanega ne neobrezanega, ne barbara ne Skita,
ne suznja ne svobodnega, ampak vse in v vseh je Kristus« (3,8-11).

Temeljna zahteva globalizacije tako ne more biti v odpravljanju
razli¢nosti ne v relativiziranju edinosti vrednot in resnice, temvec¢ v
odpovedi vsakemu malikovanju in v gradnji pristnih odnosov, ki so
zavezani enemu Bogu in temeljnemu eticnemu principu. Prva Cerkey,
ki se je rodila in zZivela iz binko§tnega dogodka, je stopila v prostor
mnozice razli¢nih narodov in cvetoc¢ih kultur s pogumno in brezkom-
promisno izjavo, da »v nikomer drugem ni odreSenja« kakor le v ime-
nu Jezusa Kristusa Nazare¢ana; »zakaj pod nebom ljudem ni dano no-
beno drugo ime, po katerem naj bi se mi resili« (Apd 4,12). Vendar
tudi ta absolutno postavljena izpoved ne izkljucuje, temve¢ povezuje.
V zavesti univerzalnosti in preseznosti tega oznanila je mlada Cerkev
vstopila v svoje misijonsko poslanstvo, ki ga je razumela kot trajni im-
perativ: »Pojdite torej in naredite vse narode za moje ucence. Krscujte
jih v ime Oceta in Sina in Svetega Duha« (Mt 28,19; Mr 16,15; Lk
24,27). Pri tem ni izpostavljena samo absolutna veljavnost oznanila,
temvec¢ tudi celostna zavezanost temu oznanilu. Oznanjevalci morajo
biti predvsem pricevalci, »pri¢e« enkratnosti in univerzalnosti Jezuso-
vega imena »do skrajnih meja sveta« (Apd 1,8). Izpovedi vere v enega
in edinega Boga ni mogoce razumeti zgolj v nekem preprostem kvan-
titativnem, temve¢ v kvalitativnem in bivanjskem smislu.!! Ne gre
zgolj za trditev, da je samo en Bog in eno ime in nista dva ali trije, tem-
vec je to izpoved potrebno razumeti v kontekstu evangeljske zahteve
po radikalni in celostni odlocitvi, ljubiti »Gospoda, svojega Boga, iz
vsega srca, iz vse duse, z vsem misljenjem in z vso moc¢jo« (Mr 12,30).
Nemogoce je sluziti dvema gospodoma (Mt 6,2). Bog mora pric¢evalca
v celoti osvojiti in izpolniti.

Povzetek: Maksimilijan Matjaz, Kristusova enkratnost in univerzal-
nost - temelj globalizacije

Sveto pismo, ki je prvi vir kr§¢anskega oznanila in teologije, je v
svoji celoti model celostnega, torej globalnega razumevanja ¢loveka in
njegove stvarnosti. Cloveka nagovarja kot celoto, zato ohranja vsako-
kratno individualnost in ga hkrati odpira za univerzalnost. Obstaja
neka trajna napetost med bozjim in ¢loveskim, med ve¢nim in ¢asov-
nim. Binko$tni dogodek ne odpravlja razli¢nosti kultur, jezikov in naro-

" Prim. W. Kasper, Einzigkeit und Universalitdt Jesu Christi, v: K. Kramer - A. Paus (ur.),
Die Weite des Mysteriums. Christliche Identitat im Dialogs, Freiburg 2000, 146-157, pos.
154.
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dov, temvec¢ ustvarja prostor nastajanja nove edinosti - novega Boz-
jega ljudstva. OdreSenje ne prihaja po ¢loveskem prizadevanju - torej
po delih postave - temvec po veri v absolutno Bozjo svetost. Absolutna
vrednota, ki jo kr§¢anstvo oznanja s Kristusovo enkratnostjo in univer-
zalnostjo, je lahko tudi danes najmocnejsa globalizacijska sila, ki prese-
ga delitve in preras¢a meje, ¢loveku in druzbi pa omogoca zorenje v
pristni individualnosti.

Kljucne besede: Globalizacija, stvarjenje, univerzalizem, vrednote,
etika, narodnost, kristologija

Summary: Maksimilijan Matjaz, Jesus’ Uniqueness and Universality
- Basis of Globalization

The Bible, the first source of Christian preaching and theology, as a
whole is a model of an integral i.e. global understanding of man and his
reality. It addresses the man as a whole, therefore it maintains his in-
dividuality and at the same time opens him to unversality. A perma-
nent tension exists between the Divine and the human, between the
eternal and the temporal. The pentecostal event does not abolish the
variety of cultures, languages and nations, but makes space for the
development of a new unity - the new people of God. The salvation
does not come through human endeavors i.e. by the works of law, but
by faith in God’s absolute sanctity. The absolute value preached by
christianity with Christ’s uniqueness and universality can also today be
the strongest globalization power, which will overcome all divisions and
overgrow all boundaries and enable man and society to mature in a
genuine individuality.

Key words: globalization, creation, unversalism, values, ethics, natio-
nality, christology
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Silvester Fabijan

Globalizacijske zahteve v liturgicnih
obredih

Pricujoci prispevek je poizkus orisa globalizacijske razseznosti litur-
gi¢ne obrednosti, predvsem skozi prikaz dejavnikov, ki so v razli¢nih
zgodovinskih obdobjih vplivali na globalizacijo liturgi¢nih obredov.
Vsakr$na obrednost ima lastno razvojno zakonitost, ki je pogojena z
zgodovinskimi danostmi, iz katerih vznikne, nanjo pa vplivajo tudi
konkretne okolis¢ine. Tako se je kr§¢anska obrednost oblikovala na
anti¢no-judovskem izrocilu, temeljni pecat ji je dal Jezus s svojim
naukom, razvijala pa se je pod vplivom konkretnih zgodovinskih raz-
mer, kjer so se porajale razli¢ne globalizacijske zahteve liturgi¢nih ob-
redov. Najprej se bomo dotaknili duhovno-liturgi¢nih zahtev globali-
zacije, to je notranjih integracijskih dejavnikov liturgi¢ne obrednosti, v
drugem delu pa presoje tako imenovanih zunanjih dejavnikov, kot so
zahteve po poenotenju v liturgi¢ni obrednosti s strani papezev in ce-
sarjev (gregorijanska reforma in romanizacija), kratko pa bomo pred-
stavili tudi nekatere antiglobalizacijske teznje in njihove posledice na
podrocju obrednosti.

1. Duhovno-liturgicne zahteve globalizacije pri oblikovanju obredov
1.1 Svetopisemski vidik globalizacije v bogosluzju

Starozavezni teksti razodevajo teoloski temelj obredne globalnosti,
ki je v prepric¢anju, da je Bog zacetek in konec vse vesoljne stvarnosti.
Vse vesolje je bivanjsko odvisno od Stvarnika, ki mu doloc¢a smisel v
dopolnitvi vsega stvarstva,' kar razodevajo obredi in liturgija judov-
skega ljudstva. Kljub teoloski podlagi univezalnosti pa v judovski obre-
dnosti odseva napetost med izvoljenostjo Izraela za »lu¢ v razsvet-
ljenje poganov« in skrbnim varovanjem lastne identitete. Prav slednje
so ohranjali z absolutnim monoteizmom, ki se izraza v doloc¢eni obred-
nosti na dolo¢enem kraju, to je v templju in z branjem ter razlaganjem

' Prim. J. Krasovec, Prerok ni v casti v svoji deZeli, v: Delo, sobotna priloga (5. april
2003), 22.
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Bozje besede v sinagogah. Kljub podobnosti z obredi sosednjih pogan-
skih ljudstev gre za prehod od kozmiéno-naturalisticnih kultov k zgo-
dovinsko-odresenjskemu obredju.

Jezus v skladu s svojim nadnacionalnim in vsestransko univerzalnim
naukom, ki postane najvecja globalizacijska sila, poseze tudi na po-
drocje obrednosti. V pogovoru s Samarijanko na primer pove, da pride
¢as, ko cascenje ne bo vec vezano na doloc¢en kraj, temvec bo v »duhu
in resnici« (prim. Jn 4, 20-24). Jezus je sicer imel pozitivni odnos do
judovske obrednosti saj se je udelezeval bogosluzja v templju (Mr 11,
11) in sinagogi (Lk 4, 16), kriti¢en pa je do hinavs¢ine, ki je zdruzena z
obredi in bogocastjem.? Jezus ne postavlja na prvo mesto obredov,
temvec notranji odnos do bogosluzja, saj ¢loveka ne odreSujejo obredi,
ampak je ¢lovek odreSen samo, ¢e sprejema Zivljenje od Boga in Zivi
po Bozji volji. Bogosluzju da duhovno razseznost, ki presega prostor in
¢as in tako postane bogosluzje najmocnejSe globalizacijsko sredstvo.

Cescenje v »duhu in resnici« je nakazano Ze pri preroku Malahiju,
ki napove, da bo »od son¢nega vzhoda do zahoda veliko Gospodovo
ime in se bo med vsemi narodi in na vseh krajih zazigalo kadilo in se
bo darovala ¢ista daritev« (Mal 1, 11). Novozavezno bogosluzje ni
vezano na doloc¢en kraj. Prvi kristjani so se zbirali k bogosluzju po hisah
(prim. Apd 2, 42). Jezus sam je novi tempelj, kraj, kjer se srecujeta Bog
in clovek. Se veg, vsak, ki je v Kristusu, je tempelj Svetega Duha, kot
zapise apostol Pavel (prim. 1 Kor 6, 19) in vabi vernike k duhovni da-
ritvi z besedami: »Darujte svoja telesa v Zivo, sveto in Bogu vs§e¢no
daritev! Tako bo vase bogosluzje duhovno« (Rim 12, 1).

V novozavezni obrednosti je v ospredju obcestvena razseznost bo-
gocastja, ki je pred individualno. Obcestvena molitev pa potrebuje
dolo¢eno molitev in dolo¢en (sveti) kraj, kjer je zbrano obc¢estvo bogo-
sluzni zbor, in ne vsota posameznikov.

Globalnost novozaveznega bogosluzja pa je obsezena tudi v dej-
stvu, da bogosluzje posedanja pretekle dogodke in nas pripravlja na
»novo nebo in novo zemljo«. »Pri zemeljskem bogosluzju v naprej oku-
Samo tisto nebesko, ki se obhaja v svetem mestu Jeruzalemu, h kate-
remu romamo in kjer na bozji desnici sedi Kristus, sluzabnik sveti$¢a in
pravega Sotora. Z vso mnozico nebeske vojske pojemo hvalospev Go-
spodu; ko ¢astimo spomin svetnikov, upamo na delez in druzbo z njimi;
pricakujemo Odre$enika, nasega gospoda Jezusa Kristusa, dokler se
ne prikaze on, nase zivljenje in se mi z njim prikazemo v slavi« (B 8).
Bogosluzje obsega preteklost, sedanjost in prihodnost.

Presezna duhovna moc¢ evangelija je prekvasila vso veli¢astno for-
malno kulturo antike in ji vdahnila tretjo, globinsko razseznost: dimen-

* Prim: Mt 9,13; Mr 12,33; Mt 21,12-17; Mr 7; Mt 9,10-13.
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zijo duha, ki se odraza prav v bogosluzju, ki je »v duhu in resnici« in kot
tako nezadrzna globalizacijska sila.

1.2 Notranji odnos do bogosluzja nad obrednostjo
1.2.1 Cas improvizacije

Prvi vir za raziskovanje oblikovanja obrednosti prve kr§canske
skupnosti so novozavezni spisi. Pri prebiranju Apostolskih del, Paviovih
pisem in Razodetja ugotovimo, da ne podajajo sistemati¢nih opisov li-
turgi¢nih obhajanj. Navedeni spisi omenjajo le liturgi¢éne navade kri-
stjanov iz judovstva in poganstva, in sicer: bratska in molitvena
srecanja (prim. Apd 2, 46), obhajanje evharistije (prim. 1 Kor 10, 16-
11, 34), obhajanje zakramenta svetega krsta ter zavest, da je Jezus
zapustil Cerkvi oblast odpuscati grehe (prim. Mt 16, 19; 18, 15-18).
Nekaj vec¢ informacij o liturgi¢nih obhajanjih najdemo v starokr$¢an-
skem spisu z naslovom Didache (7. do 11. poglavje), v Prvi Apologiji
mucenca sv. Justina (+165), kjer so omenjeni vsi deli obhajanja evha-
ristije in v Hipolitovem apostolskem izrocilu (cca. 215), ki govori o kr-
stu, evharistiji, treh stopnjah svetega reda, o blagoslovih in molitvah.
Slednji vir vsebuje tudi Evharisti¢éno molitev, ki jo poznamo danes kot
»drugo« v Rimskem misalu.

Na podlagi raziskave novozaveznih besedil in prvih pisnih virov, ki
vsaj delno opisujejo ali omenjajo liturgi¢na obhajanja, moremo ugoto-
viti, da gre na podrocju obrednosti za dobo improvizacije, ker je vsak
apostol in njegov naslednik ali poznejsi voditelj obcestva na svoj nacin
vodil bogosluzje s tistimi, ki so se zbrali okrog njega, imeli pa so vsi
zavest, da delajo tisto, kar jim je Kristus izro¢il in naroc¢il.’> Enake so
bile povsod glavne sestavine obredov: branje Bozje besede, petje psal-
mov, molitev o¢enasa, preprosta izpoved vere.*

O improvizaciji tako lahko govorimo predvsem v zvezi z molitveni-
mi obrazci, izbiro svetopisemskih besedil in glede liturgi¢nega prostora.
V prvih stoletjih liturgi¢ni teksti niso bili dolo¢eni. Oblikovanje moli-
tvenih obrazcev je bilo prepuséeno iznajdljivosti voditelja bogosluzja,
kot tudi izbira svetopisemskih odlomkov. Glede BoZzje besede je bilo
doloceno le, da se bere odlomek iz Stare zaveze, iz pisem apostolov,
evangelij in poje psalm. Prav tako ni bilo skupnih liturgi¢nih prostorov.
Verniki so se zbirali k bogosluzju sprva v zasebnih hisah, kristjani iz
judovstva tudi v shodnicah (za molitev in branje Svetega pisma), so pa
Ze tudi prvi poskusi zidanja posebnih bogosluznih stavb.

j Prim. M. Smolik, Liturgika, Celje 1995, 20.
Prim. J. Danielou, Zgodovina Cerkve, Ljubljana 1988, 39.
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V tem casu dajejo kristjani vecji poudarek notranjemu odnosu do
bogosluzja, manj pa zunanji obrednosti.

1.2.2 Prvi poizkusi ustalitve bogosluznih obrednosti

Z novimi razmerami, ki nastanejo za kristjane pod cesarjem Kon-
stantinom, ki je po zmagi nad Maksencijem zacel kazati ocitno
naklonjenost kr$¢anstvu in je leta 313 podelil kristjanom svobodo ve-
roizpovedi in jih priznal kot zakonito versko skupnost, leta 321 je raz-
glasil nedeljo za vse obvezen dan pocitka, v letu 380 pa sledi $e prepo-
ved vseh poganskih kultov, dobi tudi krs¢ansko bogosluzje novo podo-
bo. Na eni strani so mnozice, ki sprejemajo kr§¢anstvo, na drugi strani
pa je vse manj taksnih voditeljev bogosluzja, ki bi ga bili sposobni vo-
diti z improvizacijo. Molitve, ki so jih prej sestavljali sproti, so zaceli
zapisovati, med seboj so si jih sposojali in jih prepisovali. Tako so na-
stale zbirke molitev. Veliko liturgi¢nih besedil v tej dobi ustvarijo ce-
rkveni ocetje, Skofje in papezi.’

Na razvoj liturgi¢nih obrazcev so seveda vplivali razli¢ni dejavniki,
odtod velike razlike v obredju od skofije do Skofije, od samostana do
samostana. Tudi prve liturgi¢ne knjige, ki so jih zaceli pisati in prepiso-
vati za uporabo v doloceni cerkvi, so med seboj zelo razli¢ne. Pri pre-
pisovanjih se je z vnaSanjem domacih izrocil v predloge razli¢nost Se
vecala.

Nedvomno moramo ugotoviti, da je v prvih stoletjih kr§¢anske
obrednosti v ospredju notranji odnos do bogosluzja in ne obrednost kot
taka. Enake so bile glavne sestavine obredov, temeljna enotnost pa je
bila v izvrSevanju Gospodovega narocila »To delajte v moj spomin«.
Sicer je prepoznavna velika obredna ustvarjalnost, ki je bila povezana
v veliki meri, in to dolgo obdobje, z improvizacijo.

1.3 Globalizacijske zahteve liturgi¢ne duhovnosti
1.3.1 Liturgi¢na duhovnost

Liturgi¢na duhovnost je popolna uresnicitev kr§¢anskega zivljenja,
ko ¢lovek, prerojen v krstu, obdarjen z darovi Svetega Duha pri birmi,
in z udelezbo pri sveti evharistiji, prezema svoje Zivljenje s temi zakra-
menti, da bi napredoval v svetosti in postajal podoben krizanemu in
vstalemu Gospodu, pricakujo¢ zadnjo eshatolosko izpopolnitev v Bozjo
slavo. Posameznik to zivi v okviru cerkvenega leta, v molitvi (posebej

’ Npr. Leon Veliki, Gelazij I, Vigilij, Gregorij Veliki, Ambroz v Milanu; na vzhodu pa
Bazilij, Janez Zlatousti, Ciril Jeruzalemski, Ciril Aleksandrijski.
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molitvenem bogosluzju Cerkve) in v dejavnosti vsakdanjega zivljen-
ja.° Zadnji koncil je tako zapisal: »Liturgija po pravici velja za izvrse-
vanje duhovniske sluzbe Jezusa Kristusa; vidna znamenja v bogosluzju
oznacujejo in vsako na svoj nacin povzroca posvecenje cloveka in tako
skrivnostno telo Jezusa Kristusa, namrec glava in udje, izvr$ujejo celot-
no javno bosluzje« (B 7). V bogosluzju Jezus Kristus podarja svoje
zivljenje ( Svetega Duha) ¢loveku, ki ta Dar sprejme. Ze leta 1903 je
papez Pij X. zapisal, da je liturgija prvenstveni in nepogresljivi vir re-
sni¢nega krsc¢anskega duha.” Papez Pij XII. pa je v okroznici Mediator
Dei leta 1947 poudaril, da je bogosluzje »naucinkovitej$e sredstvo za
dosego svetosti«. Po opredelitvi drugega vatikanskega koncila je bo-
gosluzje »vrhunec, h kateremu tezi delovanje Cerkve, in hkrati vir, iz
katerega izvira vsa njena moc« (B 10).

1.3.2 Globalni vpliv zakonitosti liturgi¢ne duhovnosti
1.3.2.1 Liturgi¢na duhovnost je Cerkvi lastna in je kristocentri¢na

Liturgi¢na duhovnost ni ena izmed duhovnosti v Cerkvi, kot pozna-
mo razne smerti ali $ole duhovnosti, je duhovnost Cerkve. Najve¢ posa-
meznih smeri duhovnosti je nastalo prav proti koncu srednjega veka,
ko liturgija ni hranila kr§canskega zivljenja vernikov.® Obstaja samo
ena liturgi¢na duhovnost, ki je duhovnost Cerkve, kot je samo eno Je-
zusovo duhovnistvo, ki se uresnicuje prav v Cerkvi, in sicer po liturgiji.

Prva stopnja zgodovine odresenja, uresni¢evanja Bozjega nacrta, je
oznanilo ali ¢as prerokov, druga stopnja je uclovecenje ali uresnicenje
oznanila in tretja stopnja je ¢as Cerkve, po kateri Kristus nadaljuje
delo v ¢asu in sicer po liturgiji. Liturgija je torej odresenjski dogodek, v
katerem najde dopolnitev oznanilo, ki je naznanjalo Kristusa, hkrati pa
je liturgija trenutek posedanjanja vseh dogodkov zgodovine odresenja,
saj obsega oznanilo in dopolnitev, Staro in Novo zavezo, zato »velja
bogosluzje za izvrSevanje duhovniske sluzbe Jezusa Kristusa; vidna
znamenja v bogosluzju oznacujejo in vsaka na svoj nacin povzrocajo
posvecenje ¢loveka in tako skrivnostno telo Jezusa Kristusa, namrec
glava in udje, izvrsujejo celotno javno bogosluzje« (B 7). Na litugijo ne
moremo gledati drugace kot v tesni povezanosti s Kristusom in njego-
vo Cerkvijo, v Kristocentri¢ni in eklezijalni razseznosti’ Kristus je
srediSce razodetja, stoZer vse zgodovine odreSenja, Cerkev pa posre-

Prim. B. Neunheuser, Nuovo Dizionario liturgico, Paoline, Rim 1984, 1420).
Prim. Pij X, Tra le sollecitudini, 22. november 1903.

Prim. L. Likar, Izkustvena duhovnost v liturgiji, v: CSS 1988, §t. 9-10, 134.

Prim. E. H. Schillebeeckx, Krist, sakramenat susreta s Bogom, Zagreb 1975, 139.
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duje Kristusovo delo odresenja z liturgi¢nim slavjem, ki velja za »vir in
vrhunec zivljenja Cerkve« (B 10). Zato zapise Konstitucija o svetem
bogosluzju: »1z bogosluzja, zlasti iz evharistije, torej kakor iz studenca
svecenje ljudi in tisto povelicevanje Boga, za katerim kot za svojim
ciljem teze vse druge dejavnosti Cerkve« (B 10). In iz povedanega
logi¢no sledi sklep, ki ga Ze navedena konstitucija zapiSe kot sredis¢no
ugotovitev, da je »bogosluzje vrhunec, h kateremu tezi delovanje Cer-
kve, in hkrati vir, iz katere izvira vsa njena moc¢« (B 10). Namre¢, med
Kristusom, Cerkvijo in bogosluzjem obstaja notranja povezanost. Kri-
stus nadaljuje svoje delo odresenja v Cerkvi in po Cerkvi, Cerkev pa
deluje v bogosluzju in po bogosluzju, po vidnih liturgi¢nih znamenjih ali
dejanjih, ki jih je postavil Kristus sam ali njegova Cerkev, da se z njimi
posvecuje, odresuje in casti Boga. To so zakramenti, oznanjevanje in
poslusanje Bozje besede, opravljanje molitvenega bogosluzja ipd.
Bogosluzje je torej delo Kristusa in Cerkve.!” Je eklezialno in kristolo-
$ko; Cerkev kot skrivnostno Kristusovo telo sodeluje v bogosluzju s
Kristusom pri posvecevanju in ¢escenju. Ker je Cerkev duhovnisko
ljudstvo, ki s Kristusom izvr§uje bogocastje, »je zato vsako bogosluzno
opravilo kot dejanje Kristusa duhovnika in njegovega telesa, ki je
Cerkev, na najodli¢nejsi nacin sveto dejanje; ucinkovitost tega dejanja
v istem redu in v isti stopnji ne doseze nobeno drugo cerkveno de-
janje« (B 7).

1.3.2.2 Liturgi¢na duhovnost je nad drugimi duhovnostmi

Liturgi¢na duhovnost je veljavna za vse, v vsakem casu in kraju. Je
enako veljavna za meniha iz 4. stoletja kakor za prebivalca Ljubljane
sedanjega ¢asa. Ceprav se druzbene, kulturne in zgodovinske razmere
spreminjajo, so nacela liturgi¢cne duhovnosti nespremenljiva.

Medtem ko duhovne $ole ali posebne duhovnosti poudarjajo posa-
mezne razseznosti evangelija, pa liturgi¢cna duhovnost obsega vso re-
sni¢nost Kristusovega odresenja, ki se izraza preko vidnih in u¢inkovi-
tih znamen;j.

1.3.2.3 Bibli¢ni znacaj liturgi¢ne duhovnosti

Sveto pismo ima v liturgiji najpomembnejSe mesto, ko jo pripravlja
in razlaga, zlasti ko kaze njen pomen in njeno vrednost znotraj odre-
Senja. Ko v liturgiji beremo in premisljujemo svetopisemska besedila,
vstopamo v novo duhovno razseznost, v kateri vidimo sami sebe v Kri-

1 Prim. Z. Bezi¢, Krscansko savrsenstvo. Asketika, Split 1973, 248.
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stusovi perspektivi. Sveto pismo v liturgiji ozivi, mrtva ¢rka postane
Ziva beseda, tukaj Bog »iz preobilja svoje ljubezni nagovarja ljudi
kakor prijatelje« (prim. 2 Mz 33, 11; Jn 15, 14.15).

1.3.2.4 Zakramentalna razseznost liturgicne duhovnosti

Liturgi¢na duhovnost je v jedru zakramentalna. V ospredju ni aske-
za in posnemanje Kristusa, v smislu moralnega napora, temvec¢ nepo-
sreden, bivanjski (ontologi¢ni) vstop v Kristusov misterij, da bi se tako
pocasi spreminjali Vanj. Preoblikovanje v redu »biti« prinasa s seboj
preoblikovanje v redu »delovanjag, saj delovanje izhaja iz biti. V tem
smislu je liturgi¢na duhovnost vedno tudi misti¢na duhovnost.

1.3.2.5 Liturgi¢na duhovnost je cikli¢na in velikono¢na

Sole klasi¢ne duhovnosti poznajo navadno tri duhovne stopnje:
ociS¢evanje, razsvetljenje, zdruzenje. Liturgicna duhovnost ne pozna
teh duhovnih stopenj in ¢lovekovega razvoja znotraj njih. Za liturgijo
obstaja samo Kristusova skrivnost, ki ni ni¢ drugega kakor ponav-
zocenje velikonoc¢ne skrivnosti v prostoru in ¢asu. Liturgi¢na duhov-
nost temelji na zakramentalni objektivnosti in ne na psiholoski subjek-
tivnosti kakor druge duhovnosti.

Kristusova skrivnost se obhaja cikli¢no in se »ponovi« v teku enega
cerkvenega leta. Gre za ponavljanje v smislu rasti in dviganja v sveto-
pisemski spirali do tocke Omega.

Liturgi¢na duhovnost je velikono¢na, v srediScu je velikono¢na skri-
vnost, ki je navzoc¢nost Kristusovega trpljenja, smrti in vstajenja. Na
zakramentalen nacin naredi Kristus tukaj in sedaj po Svetem Duhu
isto, kar je naredil neko¢ na zgodovinski nacin. Velikono¢na skrivnost
ne ostaja le v Svetem pismu na zgodovinski nacin, ampak je navzoca v
liturgiji, ki je sinteza prav te skrivnosti.

Liturgi¢na duhovnost je pomemben globalizacijski element kr§¢an-
stva, ker je Cerkvi lastna in zanjo nepogresljiva; ker je kot duhovnost
Cerkve nad drugimi duhovnostmi; ker je njeno sredi$¢e Kristus in ve-
likono¢na skrivnost; ker izhaja iz Svetega pisma in iz zakramentov in
ker se po nacelu svetopisemskega pojmovanja ¢asa v cerkvenem letu
neprestano obhaja.

1.3.3 Bogosluzje vir in vrhunec duhovnega Zivljenja
Konstitucija o svetem bogosluzju poudarja, da je bogosluzje vir in

vrhunec dejavnosti Cerkve, ker se v njem uresnicuje posvecenje in
¢escenje (prim. B 10). Vsako duhovno zivljenje kristjana se rodi ob
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poslusanju Bozje besede, ki vabi k spreobrnjenju in prerojenju v krstu,
kjer se za¢ne duhovno Zivljenje. To Zivljenje se potem hrani predvsem
v evharistiji in obnavlja v zakramentu sprave. Vsako duhovno Zivljenje
raste in zori v povezanosti s Kristusom, v katerega smo se vcepili pri
krstu, z njim pa smo povezani zlasti po obhajanju bogosluzja: daritvi
svete mase, duhovnikovi osebi, po zakramentih, po njegovi besedi in ko
smo zbrani v njegovem imenu in molimo ali pojemo (prim. B 7).

Bogosluzje pa je tudi vrhunec duhovnega Zivljenja. Cilj duhovnega
Zivljenja je, da ¢lovek z vsem Zivljenjem odgovarja na Bozji dar. Ta
odgovor se uresnicuje tako, da si ¢lovek vedno bolj pridobiva tisto no-
tranjo uglasenost in razpolozenje, naravnanost in misljenje, ki je v
Jezusu Kristusu. To pa si ¢lovek pridobiva postopoma, ko v luci vere,
ki deluje po ljubezni, zvesto opravlja poklicne dolznosti, naloge in po-
slanstva, ki jih ima v Cerkvi. Tak$no notranje razpolozenje, tak$na
izroc¢itev Bogu, kar smo in kar imamo, pa dozoreva v bogosluzju, po-
sebno pri evharisti¢ni daritvi, kjer nas Kristus vkljucuje v svojo daritev
Bogu Ocetu.!!

Koncilska misel, da je bogosluzje »vrhunec, h kateremu tezi delo-
vanje Cerkve, in hkrati vir, iz katerega izvira vsa njena moc¢« (B 10),
najjasneje izraza globalizacijski vidik bogosluzja.

2. Cesarjeve in papeZeve zahteve po poenotenju (globalizaciji)
bogosluzja

2.1 Liturgi¢no-globalizacijske zahteve patriarhalnih sredis¢

Pomemben korak poenotenja liturgije je povezan z nastankom pa-
triarhalnih sredisc, kot so: Jeruzalem, Antiohija, Aleksandrija, Rim in
Carigrad."? Omenjena sredis$c¢a so imela usmerjevalno in nadzorovalno
vlogo tudi na liturgi¢cnem podroc¢ju. Njihova prvotno lokalna liturgija je
postajala liturgija celotnih pokrajin. Razvijejo se obredi, ki jih poime-
nujemo po upravnih sredi§¢ih prvih kr§¢anskih pokrajin, patriarhatov,
in sicer: aleksandrijski, antiohijski in jeruzalemski obred na Vzhodu ter
rimski na Zahodu.

Aleksandrijski obred (liturgija sv. Marka v gr$kem jeziku) se je iz
Aleksandrije razsiril po vsem Egiptu, in sicer v obliki koptskega obre-
da s koptskim liturgi¢nim jezikom. Iz Egipta se je omenjeni obred raz-
Siril Se v Etiopijo in je tu prepoznaven kot etiopski obred z etiopskim
liturgi¢nim jezikom.

ii Prim. A. Cuva, La presenza di Cristo nella Liturgia, Rim 1973, 150.
O samem nastanku patriarhalnih sredis$¢ in o oddaljevanju med Rimom in Carigra-
dom glej v: Zgodovina Cerkve, zv. 1, Ljubljana 1988, 374-376.
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Jeruzalemski obred (liturgija sv. Jakoba v gr§c¢ini, na dezeli tudi v
aramej$cini) se je razsiril v Antiohijo, ki je sicer ze imela lastne litur-
gicne obicaje, a je kljub temu prevzela jeruzalemski obred.

Antiohijski (sirski) obred delimo v vzhodnosirskega in zahodnosirske-
ga. Vzhodnosirski ali kaldejski obred se je razvil predvsem pri nesto-
rijancih in se razsiril v Sirijo, Iran, Ciper in Indijo. V 15. stoletju so se
vzhodnosirci zdruzili z Rimom in dobili ime Kaldejci. S tem so sprejeli
tudi razne rimske obredne primesi. Znotraj zahodnosirskega obreda je
ve¢ razli¢nih obredov, in sicer: jakobitski, maronitski, malankarski, ar-
menski in bizantinski. Bizantinskega obreda se drzijo vse slovanske pra-
voslavne cerkve. Bizantinski obred imenujemo tudi vzhodni obred, ker je
na vzhodu najbolj razsirjen. Razvil se je v Carigradu (Bizancu) in se
raz8iril po vsem bizantinskem cesarstvu. Velik vpliv nanj je imel sv.
Bazilij, zato je prevzel njegovo bogosluzje, ki ga imenujemo »liturgija sv.
Bazilija« in jo $§e danes obhajajo ob posebnih praznikih. Sicer pa se bi-
zantinski obred liturgije pripisuje sv. Janezu Zlatoustemu.

Tudi na zahodu lahko govorimo o precej$nji obredni pestrosti. Za
severnoafrisko liturgijo vemo le iz opisov sv. Avgustina. Vemo, da se
je opravljala v latinskem jeziku za razliko od rimske, ki je bila v gr-
Skem. Rimska liturgija je izpri¢ana v mnogih liturgi¢nih dokumentih.
Najstarejsi viri so: Veronski ali Leonov zakramentar (imenovan po
papezu Leonu 1. (440-461)), Gelazijev zakramentar (Gelazij 1. (492-
496)) in Gregorijev (Gregorij Veliki (590-604). Znan je $e milanski ali
ambrozijanski obred, v Franciji galikanski, v Spaniji mozarabski, potem
keltski (Skoti in Irci) ter oglejski obred.

2.1.1 Vpliv liturgi¢nih rokopisnih knjig na poenotenje obrednosti

Od 8. do 12. stoletja so posamezne molitve in obredne dolo¢be zbi-
rali v ve¢je zbornike ali liturgi¢ne rokopisne knjige. Gre za pomemben
korak na poti ustalitve liturgi¢cnih obrazcev in poenotenja v obrednosti.
Kar je molil voditelj, je bilo zapisano v zakramentarjih; lekcionar je v
zacetku vseboval le sezname svetopisemskih besedil, ki so jih brali na
dolo¢ene dneve, pozneje vsebuje tudi besedila beril in evangelijev;
knjigo beril so imenovali epistolar, evangeljskih odlomkov pa evange-
liar; pevska besedila, pozneje tudi note, so bila zbrana v antifonarjih in
gradualu; opisi obredov so bili zbrani v knjigi, ki jo imenujejo ordo;
obstajala pa je Se knjiga razlag svetih opravil.

2.2 Cesarjeve zahteve za poenotenje bogosluznih obredov

V 8. stoletju nastopijo nekateri papezi, $kofje in vladarji, ki si za¢no
prizadevati za vecjo enotnost v bogosluzni praksi.
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Frankovski vladar Karel Veliki (768-814), ki je imel osebno izku-
$njo rimske liturgije, udelezeval se je namrec¢ papezevih obredov ve-
likega tedna, si je prizadeval, da bi v vseh njegovih dezelah sprejeli
enotno rimsko liturgijo. Pravzaprav je nadaljeval romanizacijo liturgije,
s katero je pricel kralj Pipin (752-768). Karel Veliki je bil preprican,
da bo liturgi¢na enakost zunanji izraz verske in drZzavne enotnosti.
Leta 781 je v Italiji srec¢al meniha Alkuina (+804), ki ga je postavil za
dvornega svetovalca in mu zaupal liturgi¢éno prenovo masnega obre-
da.® Alkuin je najprej sestavil lekcionar, najverjetneje med leti 781-
782, vsekakor pa pred prihodom Hadrijanovega zakramentarja. Prou-
c¢evanje omenjenega dela pripelje do ugotovitve, da so Ze pred tem
uporabljali rimski zakramentar, najverjetneje Gelazijev'* iz 8. stolet-
ja.’® Ko je Alkuin raziskoval liturgi¢no stanje v Galiji, je ugotovil, da so
Gelazijevi zakramentarji,'® ki so jih uporabljali, med seboj razli¢ni. S
cesarjem sta se odlocila za poenotenje, in sicer na podlagi rimskega
obreda. Karel Veliki se je obrnil na papeza Hadrijana 1. (772-795) in ta
mu je okoli leta 785 poslal Gregorijev zakramentar (narejen po na-
rocilu papeza Gregorja Velikega), ki je bil podlaga za romanizacijo
liturgije v frankovski drzavi. Poslani zakramentar ni bil ¢isti Gregorjev
zakramentar, vseboval je dodatke iz 7. in 8. stoletja; po rimski praksi ni
imel masnih besedil za vse nedelje v letu niti ne za razliéne druge
priloznosti, ki so jih bili navajeni v frankovskih cerkvah."” Alkuinu niso
bili v§e¢ nekateri izrazi, ki so bili dodani iz pastoralnih potreb. Tako je
Alkuin okrog leta 795 sestavil votivne mase. Kasneje je opat Benedikt
iz Aniana sestavil §e masne obrazce za vsak dan in svetniSske godove
in ti so postali sestavni del tako imenovanega Hadrijanovega zakra-
mentarja. TakSen zakramentar je postal uporaben za vse cerkve, hitro
se je razSirila njegova uporaba po vsem Zahodu in kon¢no moramo
poudariti, da je kot tak bil podlaga za nastanek rimskega misala.'®

Karlu Velikemu je uspelo poenotiti liturgijo Zahoda z uvedbo enot-
nega rimskega obreda, kar predstavlja enega najvecjih mejnikov zno-

Pr1m E. Cattaneo, I/ culto cristiano in occidente, Rim 1984, 166.

" Zakramentar nosi ime po papezu Gelaziju 1. (492-496) in je obsegal rimsko liturgijo
iz dobe pred papezem Gregorjem Velikim. Gelazij je zbral liturgi¢ne tekste svoje dobe
in jih dopolnil s svojimi molitvami. Najverjetneje je prisel zakramentar v 6. stoletju v
Galijo kjer so mu dodajali svoje molitve (prim. F. useni¢nik, n. d., 21).

Pr1m E. Cattaneo, n. d., 166.

Ko je kralj Pipin zacel v Galiji uvajati rimsko liturgijo, so v Gelazijev zakramentar
dodajali rimske obrede po Gregorjevem zakramentarju. Tako so nastali Gelazijevi
zakramentarji 8. stoletja. Od starega Gelazijevega zakramentarja se lo¢ijo po razporedu
masmh obrazcev (prim. F. Usenic¢nik, n. d., 21).

Pr1m F. USeni¢nik, Katoliska liturgika, Ljubljana 1945, 22.

" Prim. E. Cattaneo, n. d., 169.
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traj liturgi¢ne glabalizacije. Ob politi¢nih motivih, ne moremo zanikati
tudi verskih. Vladar je Zelel, da so duhovniki sodelavci kraljestva, ven-
dar je to kraljestvo Kristusovo kraljestvo, ki ga vodita papez in cesar in
oba tezita k oblikovanju mesc¢anov Bozjega mesta. Karlova politicna
vizija je bila kr§canska, saj so morali tako predstavniki svetne kakor
tudi cerkvene oblasti sodelovati pri oblikovanju Kristusovega skrivno-
stnega telesa. Liturgija je bila tedaj tudi najbolj ziv izraz zdruzevanja
duhovnega in svetnega, saj se je vsako pomembnejse svetno dejanje
zacelo ali koncalo z liturgijo. Karel Veliki je vedel, da lahko enotna
liturgija pripomore h graditvi njegovega velikega kraljestva. Za podla-
go prenove liturgije je izbral rimske papeske knjige. Skofom je naro¢il,
da naj bodo varuhi njegovih odredb. S svojimi zakoni je konkretno
posegal v liturgi¢no Zivljenje. Tako npr. proti koncu svojega kralje-
vanja dolo¢i, da ima vsako mesto in vsaka vaska zupnija le po eno kr-
stilnico. Krscuje se lahko le za veliko no¢ in binkosti itd."”

Na poenotenje liturgije je na svojevrsten nacin vplival tudi cesar
Oton I, ki je na kronanje v Rim v letu 962 prinesel §kofovski priro¢nik,
ki je nastal konec desetega stoletja v Porenju. S seboj na kronanje je
pripeljal tudi svoje $kofe, ki so v Mainzu na podlagi starih rimskih »or-
dines« ustvarili rimsko-germanski pontifikal.

2.3 Romanizacija bogosluzja v zahtevah papezZev in beraskih redov

Med zahtevami papezev po poenotenju liturgije omenimo na prvem
mestu papeza Gregorja II. (zac. 8. stol.), ki je narocil bavarskim $ko-
fom, naj se pri liturgiji ravnajo ¢im bolj po rimskih obi¢ajih.

Za poenotenje liturgi¢nih obicajev, ki je potekalo vzporedno z
utrjevanjem papezevega vpliva na zivljenje Cerkve, se je posebej za-
vzemal papez Gregor VII. (1073-1085).* V skladu s svojim prepri-
¢anjem o vseobsegajoci Cerkvi, Bozjem kraljestvu v svetu, o prevla-
dujoc¢i duhovni oblasti nad svetno in papezu kot najvi§jem nosilcu
duhovne oblasti, je tudi na liturgicnem podrocju zagovarjal popolno
avtoriteto papeza.?! Opiral se je na razlagalca liturgije Bernolda iz
Konstance (+1100), ki je rimsko liturgijo postavil za edini vzor. Papez
Gregor VII. je tako uvedel rimski obred kot jamstvo za pravovernost.
Odloc¢no je zagovarjal prevlado Rima in si prizadeval za odstranitev
vseh nemskih vplivov v litugiji. Prepovedal je mozarabski obred,?

:z Prim. E. Cattaneo, n. d., 171.
" Prim. E. Cattaneo, n. d., 200.

Prim. M. Benedik, PapeZi, Ljubljana 1996, 134.

Mozarabski obred se je, tako kot rimski, oblikoval Ze v poapostolski dobi in mu je bil
v zacetku zelo podoben. Po prepovedi papeza Gregorja VIL. se je ohranil le v pokraji-
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dopuscal pa je menisko liturgijo (npr. v Clunyju), ki je bila priljubljena
zaradi bogatega petja. Uvedel je praznike svetih papezev in dolocil, da
se sme samo papeZzu poljubljati noge. Dolo¢i tudi, da se sme v masnem
kanonu omenjati le papeza in ne $kofa, ter, da mora kandidat za Skofo-
vstvo pri posvecenju obljubiti zvestobo in pokors¢ino papezu.”

Papez se je zavzemal za vrnitev k staremu redu. V nasprotju s
teznjami po skrajSevanju molitvenega bogosluzja je zahteval za duho-
vnike molitev celotenega psalterija. Obnovil je post v soboto, uvedel
tri predpostne nedelje. Obnovil je stari red za postni ¢as in binkosti.
Njegove reforme so bile v skladu z askezo prvotne Cerkve, h kateri
naj bi se vrnila celotna Cerkev.?

Papez zahteva redno liturgi¢no Zivljenje vernikov, kar je po njego-
vem mnenju najbolj$a vzgoja in jamstvo za Zivljenje po BoZji volji.
Kdor je redno sodeloval pri liturgiji, je imel zagotovljeno sluzbo.

Poudariti moramo, da gregorijanska liturgi¢na reforma ni imela za
cilj zblizevanja med kleriki in laiki (obhajilne mize pomenijo npr. $e
vidnejso lo¢itev med stanoma), niti ni v ospredju vzgoja za lazje razu-
mevanje liturgije. Verniki so bili pri bogosluzju predvsem navzoci in ne
sodelujoci; liturgije niso razumeli, predvsem zaradi pomanjkljivega
poucevanja in slabega pridiganja.”> Namene reforme lahko strnemo v
tri tocke: ohranjati spostovanje do klerikov, od katerih se zahteva mak-
simalno nravno in duhovno Zivljenje, gojiti ¢ut za skrivnostnost pri li-
turgi¢nih dejanjih, gojitev poboZznosti. Je pa gregorijanska reforma
maksimalno globalizirala liturgi¢no Zivljenje in posredno vse ostale
prvine Zivljenja.

V 13. stoletju je bila doba ustvarjanja in zbiranja liturgi¢nih ob-
razcev koncana. Rimska liturgija je s cesarsko pomocjo postala litur-
gija celotne Evrope. Omenimo naj $e, da je Skofovske obrede, ki so bili
zbrani v pontifikalu, uredil in poenotil papez Inocenc III. (1198-1216)
na prelomu iz 12. v 13. stoletje. Se ve¢je poenotenje $kofovskih obre-
dov pa je dosegel skof iz mesta Mende Gulielmus Durandus (1286) s
svojim pontifikalom, ki so ga Skofje pri¢eli mnozi¢no prostovoljno upo-
rabljati.?® Ko je bil leta 1485 tiskan prvi rimski pontifikal, je bil skoraj
v celoti Durandov, kot tudi pontifikal, ki ga je leta 1595 izdala Kongre-
gacija svetih obredov in je postal obvezen za vse $kofe rimskega obre-
da, pozneje celo za Skofe vzhodnih obredov, zedinjene z Rimom.

nah, ki so bile pod muslimansko oblastjo (leta 711 so podjarmili del Spanije in kristjane
Pmmenovah mozarabe).
" Prim. E. Cattaneo, n. d., 201.
’ Prim. E. Cattaneo, n. d., 203.
" Prim. E. Cattaneo, n. d., 204.
Prim. M. Smolik, n. d., 25
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2.3.1 Globalizacijski vpliv beraskih redov

Na poenotenje liturgi¢nega Zivljenja so bistveno vplivali tudi be-
raski redovi 13. stoletja. Ker ni noben red ni vezan na doloceno ce-
rkveno pokrajino, ampak je razsirjen po mnogih pokrajinah ali razli¢-
nih narodih, je Ze s svojo navzoc¢nostjo $iril obred, ki ga je red izbral za
svojega in tako prispeval k poenotenju liturgije.

Tako je beraski red sv. Franciska v skladu s svojo osnovno usmeri-
tvijo sprejel preprost rimski masni obred (secundum ordinem sanctae
romanae ecclesiae) in ga predpisal za vse brate, ne glede na kraj delo-
vanja. Njihov misal je postal najbolj razSirjena masna knjiga. Papez
Nikolaj III. (1277-1280) je leta 1277 uvedel »franciskovski misal« v
rimske bazilike. S prepisovanjem in tiskanjem se je ta misal razsiril po
celotnem zahodnem svetu in tako prispeval k poenotenju masnega
obreda.”” Misal papeza Pija V. (1566-1572) je leta 1570 z manj$imi po-
pravki uzakonil srednjeveski franc¢iskanski misal. Prav tako so Fran-
¢iskovi bratje po vsem svetu razsirili s svojimi misali ma$ni obred za
masnika, ki masuje brez vseh sodelavcev, navzoc je le streznik, in je v
glavnih delih (saj je bil prevzet v misal Pija V.) veljal vse do zadnje
koncilske reforme.?

Ob locitvi romanskih jezikov od latin§¢ine je bila liturgija vedno
manj razumljiva. Vanjo in namesto nje so uvajali nove oblike poboz-
nosti (¢esc¢enje Najsvetejsega), nova znamenja in kretnje (premikanje,
prikloni, poljubi, liturgi¢éne barve), enotno knjigo za molitveno bogo-
sluzje (brevir). Posebej omenimo nastanek masne knjige iz katere je
masnik sam bral maso (missal plenum) in je vsebovala molitve, berila,
speve in navodila za masevanje. Ta misal je podlaga za klerisko litur-
gijo, pri kateri verniki ne sodelujejo vec¢. Nastanejo novi Gospodovi,
Marijini in svetniski prazniki. Prejemanje obhajila postane prava red-
kost, ukinejo obhajilo na roko in pod obema podobama in uvedejo izpo-
stavitev NajsvetejSega med maso.

2.4 Globalne zahteve tridentinskega koncila

Pred tridentinskim koncilom je bilo nekaj posameznih poskusov li-
turgi¢ne prenove. Leta 1523 je Castellani izdal priro¢nik z obredi za
duhovnike ob delitvi zakramentov (Liber sacerdotalis). Leta 1535 pa
je kardinal Quignonez izdal prenovljen brevir.

Tridentinski koncil je v letih 1562-63 mnogo razpravljal o liturgiji, in
to predvsem o dogmati¢nih in disciplinskih vprasanjih, manj pa o samih

j; Prim. M. Smolik, . d., 108.
Prim. M. Smolik, n. d., 106.
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obredih. Na koncilu je prevladala teznja, da je liturgija papezeva do-
mena, zmagala je centralisticna smer v nasprotju z dotedanjo prakso, ki
je urejanje liturgije prepuscala krajevnim Cerkvam.” Papeza Pija V.
so Skofje pooblastili, naj prevzame reformo liturgi¢nih knjig v svoje
roke. Tako so v njegovem casu in po njem izSle nove liturgi¢ne knjige,
ki so jih pripravili tako, da so iz dotedanjih knjig izloc¢ili skoraj vse, kar
je bilo dodanega v zadnjih 5 stoletjih; oprli so se na rimsko-frankovsko-
germansko izrocilo in natan¢no popisali vse, kar mora pri posameznem
opravilu narediti $kof, duhovnik in nizji sluzabnik. Ze leta 1566 je izsel
novi katekizem (Catechismus romanus), leta 1568 je izsel rimski bre-
vir (Breviarium Romanum), leta 1570 rimski misal (Missale Roma-
num) in papez Pij V. je dolo¢il, da sta obvezna za vse, ki niso vsaj 200
let imeli svojih posebnih liturgi¢nih knjig.

Pomemben mejnik je tudi reforma cerkvenega koledarja (1582) in
prenova uradnega seznama svetnis§kih godov in zivljenjepisov (1584).
Leta 1588 papez Sikst V. ustanovi prvo centralno liturgi¢no oblast,
kongregacijo svetih obredov. Leta 1595 je izSel prenovljen Skofovski
obrednik (Pontificale Romanum), leta 1600 pa podroben opis §kofo-
vskih opravil (Caeremoniale episcoporum). Oboje je bilo po ukazu
papeza Klemena VII. obvezno za vse §kofije rimskega obreda brez
izjeme. Leta 1614 je papez Pavel V. izdal Se zadnjo potridentinsko li-
turgi¢no knjigo, in sicer obrednik za duhovnike (Rituale Romanum), ki
je veljal za vzorec, po katerem naj bi Skofije prenovile svoje Skofijske
obrednike.

Od 17. do 19. stoletja je obdobje rubricisti¢cne stalnosti. Po $kofijah
so sprejemali nove liturgi¢ne knjige, kongregacija svetih obredov pa je
usmerjala liturgi¢no zivljenje tudi z odgovori na vprasanja, ki so se
obicajno glasili tako, da je treba ravnati po »rubrikah« v novih liturgic-
nih knjigah in povsod ¢im bolj enotno. Nastajala je bolj ali manj enotna
liturgi¢na praksa in govorimo o obdobju rubricisti¢ne stalnosti in hkrati
o obdobju najvecjega poenotenja obrednosti, kar je posledica tridentin-
ske liturgi¢ne zakonodaje in enotnih liturgi¢nih knjig.*"

2.5 Globalizacijski vpliv martirologija in liturgi¢nega koledarja

Med prve oblike martirologija (seznam svetnikov, ki so jih ¢astili
tudi drugod) spada tako imenovani sirski brevir (411-412), ki je bil
prvenstveno koledar doloc¢ene Cerkve in je vseboval imena svetnikov
po dnevih v letu, in to brez ozira na velikono¢no praznovanje.? Prvi

jz Prim. E. Cattaneo, n. d. 308.
;1 Prim. M. Smolik, n. d., 30.
~ Prim. M. Smolik, Liturgika, Celje 1995, 211.
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pravi martirologij s podatki za vse leto pa je iz sredine 4. stoletja, to je
tako imenovani Hieronimov martirologij, ki je bil sestavljen na podlagi
koledarja rimske cerkve Furija Dionizija Filokala iz leta 336.% Knjiga
je vsebovala ime, kraj in datum trpljenja posameznega mucenca. Hie-
ronimov martirologij so v 8. in 9. stoletju dopolnjevali z novimi imeni in
Zivljenjepisi, tako so nastajali »histori¢ni martirologiji«, ki so vsebovali
veliko nezgodovinskih podatkov. Leta 1584 je izSel potridentinski mar-
tirologij, ki je bil obvezni uradni seznam svetniskih godov in Zivljenjepi-
sov. Prenovljeni martirologij je veljal za vso zahodno Cerkev rimskega
obreda. Drugi vatikanski koncil je narocil martirologij prenoviti; neka-
teri narodi so ob pripravljanju pokrajinskih koledarjev izdali lastne
sezname s kratkimi Zivljenjepisi svetnikov.

Posebno globalizacijsko poslanstvo v Cerkvi opravlja bogosluzni
koledar, to je seznam tistih dni v letu, na katere so spomini Gospoda,
Marije, angelov in svetnikov. Najstarejsi koledar rimske Cerkve je iz
leta 354. Papez Gregor XIII. je leta 1582 reformiral julijanski koledar.
Koledar, prenovljen po narocilu drugega vatikanskega koncila, je izsel
leta 1969.

Koledar je sad postopnega oblikovanja, glede na praznovanje ve-
likonoc¢ne skrivnosti v posameznih obdobjih. Velikono¢no skrivnost so
kristjani najprej praznovali le ob nedeljah, med prvim in drugim sto-
letjem jo pri¢nejo praznovati Se na poseben dan, in sicer na veliko no¢.
Kasneje pri¢ne liturgicno praznovanje priénejo poudarjati posebne
vidike Kristusove skrivnosti, od uclovec¢enja do povelic¢anja in izobli-
kujejo se novi prazniki. Med Gospodove praznike za¢no vpletati Se
spomin na BoZjo Mater ter spomin na tiste, ki so s Kristusom trpeli in
so z njim poveli¢ani. V srednjem veku nastanejo mnogi prazniki, ki
imajo v ospredju eno od verskih resnic ali svojstveno ime, ki ga pripi-
sujejo Gospodu, njegovi materi ali svetniku. Tridentinski koncil je praz-
nike razdelil na praznike prvega in drugega reda, navadne praznike
ter godove. Drugi vatikanski koncil je praznovanja poenostavil in jih
razdelil na slovesne praznike in praznike in godove, ki so lahko obvez-
ni ali neobvezni.

Glede na dolocila drugega vatikanskega koncila je koledar splosen,
¢e velja za celoten rimski obred in poseben, ¢e velja za doloc¢eno delno
Cerkev ali redovno druzbo. V splo$nem koledarju je vpisan celotni
krog svetih opravil: tistih, ki v svetih ¢asih obhajajo skrivnost odre-
Senja, in tistih svetnikov, ki so vseob¢ega pomena in jih zato obvezno
vsi obhajajo, pa tudi drugih, ki izrazajo vesoljnost in stalnost svetosti v
bozjem ljudstvu. Posebni koledarji pa vsebujejo posebna opravila, ki so
na primeren nacin usklajena s splo$nim koledarjem. Posamezne Cer-

* Prim. F. Useni¢nik, n. d., 33.
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kve in redovne druzbe morajo namrec¢ posebej Castiti tiste svetnike, ki
so jim na kak nacin lastni (RMu-1970,49)..

Pregled koledarjev do tridentinskega koncila razodeva dotedanjo
decentralizirano liturgijo. Najve¢ enotnosti in tako najvecji povezovalni
in zedinjajoci ucinek je prepoznati v koledarjih redovnih druzin. K po-
polni enotnosti je tezila potridentinska liturgi¢na zakonodaja, a so kljub
temu krajevne Cerkve ohranile pravico do ¢eScenja svojih svetnikov.

2.6 Globalizacijski vpliv veljavne liturgicne zakonodaje

Zakonik cerkvenega prava iz leta 1917% je v kanonu 1257 dolocal,
da je edina liturgi¢na zakonodajna oblast apostolski sedez, $kofje so
imeli nalogo le paziti (kanon 1261), da se predpisi v bogosluzju vestno
izpolnjujejo. Zakonik iz leta 1983* pa v kanonu 838 doloc¢i: »Samo
cerkvena oblast sme urejati sveto bogosluzje; to oblast ima apostolski
sedez in v skladu s pravnimi dolocili krajevni §kof.« Tako je apostolski
sedez pristojen, da ureja bogosluzje vesoljne Cerkve, izdaja bogo-
sluzne knjige in potrjuje njihove prevode v domace jezike ter skrbi, da
se liturgi¢na dolocila povsod zvesto izpolnjujejo. Skofovske konference
pa so pristojne, da v mejah, ki so dolo¢ene v liturgi¢nih knjigah, na pri-
meren nacin pripravljajo prevode bogosluznih knjig v domace jezike in
jih izdajo, ko jih je prej potrdil apostolski sedez.

Konstitucija o svetem bogosluzju drugega vatikanskega koncila
doloca, da bogosluzje ureja cerkvena oblast, in sicer: za vso Cerkev
apostolski sedez, $kof v svoji §kofiji, Skofovske konference pa za svojo
pokrajino (B 22). Kako $kofje v svojih $kofijah in zdruzeni v §kofovski
konferenci izvajajo svojo oblast na podrocju liturgije, je bilo dolo¢eno
leta 1964 v prvem navodilu za izvajanje konstitucije (1 Nv, 20-30).%
Skof je v Cerkvi, ki mu je izro¢ena, voditelj, spodbujevalec in varuh
celotnega bogosluznega Zivljenja. Njegova naloga je, da v mejah svoje
pristojnosti izdaja smernice, po katerih so se vsi dolZni ravnati. Skrbeti
mora, da bodo ljudske poboznosti v skladu s cerkvenimi predpisi.

Kongregacija za bogosluzje in disciplino zakramentov je v uvodu v
tretjo (zadnjo po vrsti) tipi¢no izdajo rimskega misala,*® in sicer v de-
vetem poglavju, objavila prilagoditve v zvezi z obredom mase, ki so v
domeni $kofov in §kofovskih konferenc.’” Navedeni dokument tako za

* Zakonik cerkvenega prava, (po narocilu papeza Pija X, razglasen z oblastjo papeza
genedikta XV.),Rim 1917.

© Zakonik cerkvenega prava, (izdal in razglasil papez Janez Pavel II. z apost. konst.
ES;acrae disciplinae leges, 25. januar 1983; slov. prevod: Ljubljana 1983).

; Navodilo o izvajanju konstitucije, v: Prenovljeno bogosluZje, Ljubljana 1981, 8-24.

~ Papez Janez Pavel 1. je 11. januarja 2000 odobril novo izdajo rimskega misala, ki ga je
Kongregacija za bogosluzje in disciplino zakramentov dne 20. aprila razglasila za tipi¢no.
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Skofa doloc¢i, da mora v svoji §kofiji spodbujati, urejati in nadzorovati
bogosluzno Zivljenje. Zaupano mu je urejanje somasevanja, delitev
obhajila pod obema podobama, graditev in urejanje cerkvenih stavb
(RMu-2000, 387). V nadaljevanju so nastete dolznosti in pravice §ko-
fovskih konferenc.

Poudariti je potrebno, da navedeni dokument ne daje vecjih poobla-
stil Skofom in $kofovskim konferencam glede prilagotitev, dosedanje
pravice le podrobneje nasteje in razlozi. Sicer vsebuje dokument na-
tan¢nej$e obredne dolocbe, katerih namen je poenotenje masnega
bogosluzja. Tako so podrobnejs$a navodila glede kretenj in drz telesa
(RMu-2000, 42-44), nove so nekatere prepovedi, npr. glede molitve
Slave (RMu-2000, 53), krasenja (RMu-2000, 305) itd. Obravnavani
dokument tako ponovno na nek nacin globalizira ma$ni obred.

3 Antiglobalizacijske zahteve na podrocju liturgije
3.1 Liturgic¢ni jezik in poslanstvo svetih bratov Cirila in Metoda

Jezik ni le komunikacijsko sredstvo, je tudi nosilec in izraz dolo¢ene
kulture, civilizacije in na¢ina misljenja. Gledano v luci globalizacije je
eno najmoc¢nej$ih povezovalnih in zdruZevalnih sredstev in prav tu ima
Cerkev bogato izku$njo z zelo pestrim zgodovinskim razvojem.

Kristus je postavil evharistijo v jeziku, ki ga je sam govoril, to je v
aramej$¢ini.*® Apostoli in njihovi prvi nasledniki so pri bogosluzju go-
vorili jezik, ki so ga ljudje razumeli. Prvotno je bil liturgi¢ni jezik jezik
vsakdanjega govora. Kristjani iz judovstva so bili iz sinagog navajeni
poslusati Bozjo besedo v hebrej$cini, vendar tako, da so po vsakem
hebrejskem stavku prebrali tudi aramejski prevod.* Grsko govoreci
Judje so prebirali Sveto pismo v gri¢ini. Kristjani v severni Afriki so
prvi uporabljali tudi latin$¢ino, v Egiptu pa koptsc¢ino. Azijski kristjani
so ve¢inoma uporabljali sir§¢ino. V Rimu je najprej prevladovala grici-
na, ki so jo govorili preprosti priseljenci in Judje, Sele v 4. stoletju pre-
vlada latin§¢ina. V Rimu so poznali tudi dvojezi¢no bogosluzje, pri
papeskih masah so npr. evangelij brali grsko in latinsko.*

Od 7. stol. dalje je vedno bolj prevladovala teznja, da se bogosluzje
poenoti tudi glede jezika. Na vzhodu so nestorijanci dajali prednost
sir§cini, v severni Afriki so ostali pri latins¢ini in prav tako v vsej Evro-
pi, kjer je karolinska renesansa spodbujala samo latins¢ino. Tako je

z; Splosna ureditev rimskega misala (CD 94), Ljubljana 2002.

;9 Prim. F. Useni¢nik, n. d., 45.

o Prim. A. Vivian, Liturgicni jezik,v: BV 37 (1977), 525-566.
Prim. M. Smolik, n. d., 52.
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latin§¢ina postala uradni liturgic¢ni jezik. Enoten latinski jezik, ki se je
uporabljal v liturgiji, je kazal na enotnost Cerkve in predvsem je s
svojo nespremenljivostjo varoval pravovernost (Zivi jeziki se nepresta-
no spreminjajo, nastajajo nove besede).

Zahteve po narodnem jeziku v bogosluzju so bile vse mocnejse in
dosegle so tudi tridentinski koncil. Skofje so sicer priznali, da bi bil
domac jezik zelo koristen, odlocili pa so se za ohranitev latin$¢ine, da
svetih stvari ne bi profanirali, da bi zavarovali spoStovanje svetih skri-
vnosti in ohranili pravovernost. Duhovnikom pa je koncil narocil, da
razlagajo liturgijo vernikom v domacem jeziku.

V 20. stol. so izjemna dovoljenja glede uporabe domacega jezika
dosegli najprej nekateri slovanski narodi: Slovenci*', Hrvati, Cehi in
Slovaki. Nasteti narodi so dobili dovoljenja zaradi zaslug sv. Cirila in
Metoda in tudi zaradi blizine pravoslavnih bratov. Tako je papezZ Be-
nedikt XV. (1914-1922) 17. aprila 1921 dovolil prevesti rimski obred-
nik v slovenski in hrvaski jezik in brati ter peti berilo in evangelij v do-
macem jeziku potem, ko ga masnik prebere latinsko.*

Napredujoce liturgi¢no gibanje je vse bolj poudarjalo pomen naro-
dnega jezika za dejavno sodelovanje vernikov pri bogosluzju. Papez Pij
XII. (1800-1823) je leta 1942 obnovil dovoljenje Kitajcem za uporabo
domacega jezika pri masi (razen kanon). Po letu 1945 pa so tudi neka-
teri evropski narodi dobili dovoljenja za prevod obrednikov v narodne
jezike (bistveni del je $e moral ostati latinski). V istem ¢asu je bilo
izdano tudi dovoljenje za branje BoZje besede pri masi v narodnem
jeziku, po predhodnem branju v latin$¢ini.

Na drugem vatikanskem koncilu (1962-1965) so potekale burne
razprave glede liturgi¢nega jezika. Konstitucija o svetem bogosluzju
daje le nacelno dovoljenje, da o uporabi domacega jezika odloc¢ijo $ko-
fovske konference, in sicer za dele, ki so namenjeni ljudem (prim. B
36, 54, 63 in 101). Z misalom, ki je izsel leta 1970 se je skoraj povsod
po svetu pricelo obhajanje bogosluzja v domacem jeziku. Ob izidu no-
vega brevirja je papez Pavel VI. (1963-1978) 1. novembra 1970 celo
mimo izre¢nega koncilskega sklepa (prim. B 101), da ga morajo kleriki
moliti v latin§¢ini, narocil, naj $kofovske konference poskrbijo za pre-
vod v domace jezike.*

Splosna ureditev rimskega misala iz leta 2000 govori o potrebi po
latinskem prepevanju stalnih masnih delov (RMu 2000, 41). Potreba

* Ve o slovenscini v obredih glej: M. Smolik, Zlati jubilej slovenskega obrednika,v: BV
444 (1984), 97-115 in M. Smolik, Liturgika, Celje 1995, 55-56.

Odlok st. L. 62/932 je objavljen v latin§¢ini, in sicer na tretji strani obrednika., ki je izSel
}gta 1932.
" Prim. M. Smolik, n. d., 55.
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izhaja iz dejstva shajanja vernikov razli¢nih narodov in jezikov, ki bi
lahko tako pri bogosluzju dejavno sodelovali.

Uradni, latinski, liturgicni jezik je imel veliko globalizacijsko moc¢:
bil je zagotovilo pravovernosti, med seboj je povezoval ljudi razli¢nih
narodnosti in jezikov, omogocal je skupno obhajanje bogosluzja in
hkrati je bil nosilec rimske kulture, kot »il genio romano«.

3.1.1 Daljnosezne posledice prizadevanj sv. Cirila in Metoda

Prizadevanje svetih bratov Cirila in Metoda za uporabo slovanske-
ga jezika v bogosluzju, in to v ¢asu uradnega latinskega bogosluznega
jezika, moremo uvrstiti med poizkus izpodkopavanja premoci rimske
kulture in jezika ter tako med antiglobalizacijske dejavnike. Njuno
delo je imelo prav na podroc¢ju uvajanja narodnih jezikov v bogosluzje
daljnosezne posledice, posebej ¢e pomislimo na dovoljenje papeza
Benedikta XV, ki je 17. aprila 1921 dovolil prevesti rimski obrednik v
slovenski in hrvaski jezik ter peti ali brati berilo in evangelij v narod-
nem jeziku, po prej prebranem v latins¢ini. To se je zgodilo prav na
podlagi pravic, ki sta jih stoletja prej pridobila sveta brata Ciril in
Metod in so se v primorskih in dalmatinskih Zupnijah ohranjale kot gla-
golsko bogosluzje.* Zaradi obojega moramo na tem mestu ve¢ pozor-
nosti posvetiti nastanku, obliki in razvoju slovanskega bogosluzja in
predvsem jezika.

Pri vzrokih za nastanek slovanskega bogosluzja lahko govorimo o
duhovno-pastoralnih razlogih. Sveta brata sta Zelela, da bi tudi Slovani
slavili Boga v svojem jeziku, kot tudi, da bi verniki bogosluzje razumeli
in pri njem dejavno sodelovali.* Ker je bil Ciril duhovnik gr§kega ob-
reda, je najverjetneje najprej prevedel maso grskega obreda, in sicer
liturgijo sv. Janeza Krizostoma. Ker je vedel, da bo na Moravskem in
v Panoniji moral upostevati rimski obred, je na Moravskem ali vsaj
pred odhodom v Panonijo in Rim (pred letom 867) prevedel v slovan-
ski jezik tudi rimski obred svete mase, in sicer na podlagi zakramentarja
sv. Gregorja Velikega.* Sveta brata sta se soocila z nasprotovanjem
nemskih duhovnikov na Moravskem, ki so okoli leta 865 trdili, da je
Bog za bogosluzje izbral samo hebrejski, grski in latinski jezik.

Liturgijo v slovanskem jeziku je za panonsko metropolijo dovolil
papez Hadrijan II. (867-872) leta 869. Istega leta je Ciril umrl, Metod
pa se je vrnil v Panonijo kot panonsko-moravski nadskof in papezev

. Prim. F. Grivec, Slovensko bogosluzje, v: Cas 13 (1919), 105-115.
" Prim. F. Grivec, n. d., 112.

Prim. F. Useni¢nik, Najstarejsi glagolski spomenik in liturgija sv. Cirila in Metoda, v:
BV 10 (1930), 235-253.
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legat.¥ Ko ga nemski $kofje tozijo krivoverstva, odide v Rim in pred
papezem Janezom VIII. (872-882) leta 880 doseze ponovno potrditev
slovanskega bogosluzja. Zaradi ponovnega nasprotovanja nemskih
skofov, pa tudi zaradi odpora ¢eskega kralja Svetopolka je papez Ste-
fan VI. (896-897) leta 885 dovoljenje papeza Janeza VIII. preklical in
uporabo slovanskega jezika v bogosluzju prepovedal.*® Slovanski litur-
gi¢ni jezik pa se je ohranil v Istri in Dalmaciji. Sinoda v Splitu je leta
1059 prepovedala uporabo slovanskega jezika v bogosluzju, sklep je
leta 1060 potrdil tudi papez Nikolaj II. (1058-1061) in ponovno papez
Aleksander II. (1061-1073) leta 1063. Papez Inocenc IV. (1243-1254)
je glagolico posredno odobril, ko je leta 1248 dovolil senjski in leta
1252 krski skofiji, da smejo duhovniki sveto maso opravljati v slovan-
skem jeziku in to v krajih, kjer vlada ta obicaj.* Papez Urban VIII.
(1623-1644) je leta 1631 odredil, da se glagolski misal popravi in v
vsem izenaci z rimskim misalom papeza Pija V. in Klemena VIIL
Papez tudi odredi, da se sme v krajih kjer so do tedaj opravljali liturgijo
v slovanskem jeziku uporabljati le prenovljeni misal ali latinski. Papez
Benedikt XIV. (1740-1758) je leta 1754 odobril novo izdajo glagolske-
ga misala kot avtenti¢no in odredil, da se pri masi lahko uporablja le
staroslovanski jezik in ne novi narodni (hrvatski) jezik. Leta 1927 je bil
v Rimu natisnjen glagolski misal z latinskimi ¢rkami.

Natan¢no sta uporabo slovanskega jezika v bogosluzju odredila
papeza Leon XIII. (1878-1903) leta 1898 in Pij X. (1903-1914) leta
1906. Dolocila sta, da se sme slovanski jezik v bogosluzju uporabljati v
tistih cerkvah goriske, zadarske in zagrebske nadskofije, v katerih je
izpri¢an od leta 1860. Privilegij je krajevne narave. Dovoljen je le staro-
slovanski in ne novejsi pogovorni jezik. Papeza dolocita, da je v zadevnih
cerkvah liturgi¢ni jezik staroslovanski in kjer je navada, naj verniki
masniku v tem jeziku tudi odgovarjajo. Za druge zakramente in zakra-
mentale je dolo¢eno, da se jih javno lahko deli tudi v latin$¢ini.®

Z razpadom avstro-ogrske monarhije so se med slovenskimi duho-
vniki in laiki okrepile teznje, da bi zaradi pravic, ki sta jih izborila sv.
Ciril in Metod in so se v primorskih in dalmatinskih Zupnijah ohranjale
kot glagolsko bogosluzje, razsirili omenjene pravice tudi na druge
kraje Slovenije in Hrvaske.”! Tako je Ivan Vrhovnik, trnovski zupnik v
Ljubljani in krajevni zgodovinar, leta 1905 izrocil skofu Jegli¢u poseb-

“ Prim. F. Grivec, Zitia Konstantina in Metodija, v: Cvetje iz domacih in tujih logov, 8
581936) 104-105.
o Prim. F. USeni¢nik, Katoliska liturgika, Ljubljana 1945, 46.
“ Prim. F. Kovaci¢, K 1100 letnici rojstva sv. Cirila, v: Cas 21(1926/27), 306-309.
o Prim. F. USeni¢nik, Katoliska liturgika, Ljubljana 1945, 48.
Prim. F. Grivec, n. d., 108.
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no vlogo s pro$njo, da bi avstrijski $kofje iz slovanskih pokrajin od pa-
peza izprosili dovoljenje za uvedbo staroslovanskega jezika v vsej ljub-
ljanski skofiji, v bogoslovju pa naj bi takoj zaceli s poucevanjem staro-
slovansc¢ine.” Jugoslovanski $kofje so res 29. novembra 1918 v Zagre-
bu sprejeli sklep, da prosijo papeza za razsiritev slovanskega bogosluz-
ja.*® Rezultat navedene prosnje in dolgotrajnih pogajanj** je bilo do-
voljenje papeza Benedikta XV, ki ga je izdal 17. aprila 1921, da se
sme Rimski obrednik prevesti v narodni jezik, kot tudi, da se sme pri
peti masi peti berilo in evangelij v narodnem jeziku, ko se prej prebere
v latinskem jeziku.® Ljubljanski in lavantinski §kof sta izdala razglas o
spremembi obrednega jezika sele leta 1933.5¢ Sele leta 1934 pa je lju-
bljanski $kof dovolil peti berilo in evangelij pri masi v slovenskem
jeziku, duhovnik pa ga je moral prebrati tudi v latinskem.”’

3.2 Liturgija in janzenizem; zahteve Pistojske sinode

Janzenisti¢na struja v Franciji je zelo moc¢no vplivala na tamkaj$njo
liturgijo. Povezava z galikanizmom je povzrocila, da so nekatere §ko-
fije odklonile tridentinske liturgi¢ne knjige in objavile svoje. Natisnili
so tudi vrsto poljudnih izdaj in razlag bogosluznih opravil.

V casu razsvetljenstva je Pistojska sinoda (1786) razpravljala o
bogosluzju in nanizala celo vrsto potrebnih sprememb. Ceprav je zah-
teve papez zavrnil, so bile velik prispevek k zavesti po obnovi liturgije.
Sinoda se je zavzela za dejavnejs$e sodelovanje vernikov pri bogosluz-
ju, k ¢emur naj bi pripomogla tudi uvedba domacega jezika v bogosluz-
je.”® Dalje zahteva sinoda, da naj bo obhajilo pri masi s hostijami po-
svecenimi pri isti masi, manj$i poudarek naj bi bil na privatnih masah,
na ¢escenju relikvij in veéji poudarek na liturgi¢ni molitvi in graditvi
Zupnijskega obcestva. Sinoda predlaga, da se odpravijo mnoge devetd-
nevnice in poboznosti, da se prenovi brevir (berila naj bi bila bolj zgo-
dovinsko verodostojna).

V zahtevah sinode prepoznamo zahteve kasnejSega liturgi¢nega
gibanja in postulate liturgi¢ne prenove Drugega vatikanskega koncila.
Sklepi Pistojske sinode so bili razsirjeni tudi v Avstriji.

Prlm 1. Vrhovnik, Za naso staro pravdo, v: Danica 3 (1905), 167-168.

Pr1m LiSL 1919, 1-4, 53-56.

Vec glej M. Smolik, Zlati jubilej slovenskega obrednika, v: BV 44 (1984), 103-106.

* Prim. Sacra Congregatio Rituum No. L. 62/932, 23. november 1932: Labacen. et aliar-
um Dioecesium Jugoslav1ae natisnjen v slovenski izdaji obrednika, Ljubljana 1932.

L]SL 1933 - IV-V, 35; OLS 1933, 56.

Pr1m LjiSL 1934,27.

* Prim. e. Cattaneo, n. d., 435-451.
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3.3 Zahteve liturgicnega gibanja

Tudi liturgi¢no gibanje, ki se je zacelo sredi 19. stoletja in potekalo
po treh tirih: znanstvenem (raziskovanje liturgi¢ne zgodovine, obja-
vljanje dotlej neznanih virov, zacetki $tudija teologije liturgije), prak-
ticnem (uvajanje ljudi v sodelovanje pri bogosluzju) in uradnem (cer-
kveno uciteljstvo), moremo v dolo¢enih segmentih prepoznati kot an-
tiglobalizacijsko, predvsem na podrocju liturgi¢ne prakse. Tako je na
primer p. Pius Parsch (1884-1954) v Avstriji uvajal tako imenovane
obcestvene mase s sodelovanjem vernikov, uvedel je liturgi¢no praz-
novanje svetega Re$njega telesa itd. Med prvimi je obhajal maso z
dejavnim sodelovanjem vernikov, po vzoru stare kr$¢anske cerkve:
verniki so prepevali v narodnem jeziku, pri masi so imeli 4 procesije
(vstopna, evangeljska, darovanjska in obhajilna). Liturgi¢no je obhajal
tudi druge praznike: sve¢nico, cvetno nedeljo, veliki teden itd. Omenili
bi lahko $e mnoge druge primere iz obdobja lit. gibanja.’* Med mnogi-
mi, ki so Ze pred uradnim zacetkom liturgi¢nega gibanja in v okviru
njega odlocilno posegali v litugijo in jo na nek nacin deglobalizirali,
omenimo najprej Antona Martina Slomska (1800-1862), ki je sesta-
vljal in prevajal molitve, pesmi, litanije in govore in z njimi obogatil
obrede zakramentov in zakramentalov in sad njegovega dela sta dva
obrednika (Mnemosynon slavicum in Manuale liturgicum).® Posebne
omembe pa je vreden tudi Karel Jas (1901-1999), ki se je za lit. gi-
banje navdusil pri zgoraj omenjenem p. Parchu. Ko je bil kaplan pri sv.
Urbanu pri Ptuju, je zacel izdajati priro¢nike s skupnim naslovom Be-
sedila za ljudsko liturgijo, ki so bila pripomoc¢ek duhovnikom in ka-
tehetom pri liturgi¢ni vzgoji in neke vrste dopolnilo uradnih liturgi¢nih
knjig.®® Pod navedenim naslovom so izsle naslednje knjizice: Sveta
masa prvoobhajancev (1932), Sveta masa solske mladine (1932), Krst in
krstna obnova (1933), Trplenje Gospodovo in KriZev pot (1936), Molite
maso (1935), Cerkvene molitve pri bolnikih (1934) idr.

V zvezku Sveta masa prvoobhajancev je predvidel molitev prvega
molivca, ki otroke z nagovori uvaja v posamezne dele mase. Po pridigi
je predvidena obnovitev krstnih obljub, predvideno je tudi skupno petje
otrok. Navedeno potrjuje, da je bilo mogoce poseci celo v potek svete
mase.

¥ Vee o liturgi¢nem gibanju: J. Solar, Liturgicno gibanje v praksi, v: Kriz 2 (1929), 129-133;
C. Potoc¢nik, Liturgija in liturgicno gibanje, v: BV 16 (1936), 1-26; S. Fabijan, Slovensko
liturgicno gibanje kot priprava na sprejem in izvajanje liturgicne reforme drugega vati-
kanskega koncila, doktorska naloga, Ljubljana 2001.

* Prim. S. Krajnc, Slomskov odnos do bogosluzja, v: Skof Anton Martin Slomsek, Mari-
E)or 1996, 25.

Prim. S. Krajnc, Karel Jas, Liturgik (1901-1999), v: BV 61 (2001), 207.
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Sklep

Na podlagi zgodovinske in vsebinske analize razvoja liturgi¢ne
obrednosti, temeljece na judovskem izrocilu in novozavezni dopolnitvi
ter nadgradnji, ter razc¢lenitvi liturgi¢cne duhovnosti pod vidikom inte-
gracijsko-globalnih teZenj, lahko zaklju¢imo, da imajo liturgi¢ni obredi
svojo notranjo integracijsko (globalno) naravnanost. Liturgija je globa-
lizacijski dejavnik v svojem bistvu, saj je »vir in viSek krScanskega
zivljenja« (B 10), njeno poslanstvo je vedno in povsod isto: ¢escenje
Boga in posvecenje ¢loveka. Liturgi¢na duhovnost je v svojem bistvu
eklezijalna in kristocentri¢na: Kristus nadaljuje svoje delo odresenja v
Cerkvi in po njej, Cerkev pa deluje v bogosluzju in po njem. Bogosluzje
ima najvecjo notranjo globalizacijsko mo¢, zanemarljiva pa ni tudi zu-
nanja komponenta: predpisana in poenotena obrednost, bogosluzni
jezik, koledar, molitveno bogosluzje, drze in kretnje itd. Vsi ti »zu-
nanji« dejavniki imajo svoj razvoj od velike decentralizacije do mo¢ne
centralizacije na katero so vplivale zahteve novih patriarhalnih sre-
dis¢, zahteve papezev in svetnih vladarjev po poenotenju obrednosti
po rimskem zgledu, posebej pa tridentinski cerkveni zbor s prenov-
ljenimi liturgi¢nimi knjigami in ustanovitev centralne liturgi¢ne oblasti,
kongregacije svetih obredov, ki je skrbela za poenotenje liturgi¢ne
obrednosti ter usmerjala (z razlago rubrik) in nadzorovala liturgi¢no
zivljenje Cerkve.

Kljub mo¢nim notranjim in zunanjim integracijskim teZnjam na po-
drocju liturgi¢éne obrednosti, obstajajo mnoga, med seboj razli¢na litur-
gi¢na izrocila. »Razli¢na liturgi¢na izrocila so se rodila prav zaradi
poslanstva Cerkve. Cerkve istega geografskega in kulturnega po-
drocja so zacele obhajati Kristusovo skrivnost na osnovi posebnih,
kulturno znacilnih izrazov: v izrocanju zaklada vere, v liturgi¢ni simbo-
liki, v organizaciji bratske skupnosti, v teoloSkem umevanju skrivnosti
in v znacilnostih svetosti. Tako se Kristus, lu¢ in odresenje vseh ljud-
stev, po liturgi¢nem zivljenju dolo¢ene Cerkve, razkriva ljudstvu in
kulturi, katerima je Cerkev poslana in v katerih je zakoreninjena. Ce-
rkev je katoliska: v svoji edinosti more povezati, ko jih ocisti, vsa re-
sni¢na bogastva kultur« (KKC 1202). Nedoumljivo bogastvo Kristuso-
ve skrivnosti je tak§no, da ga ne more iz¢érpno izraziti nobeno liturgic-
no izrocilo. Zgodovina vznikanja in razvoja teh obredov pricuje o ¢ud-
ovitem medsebojnem dopolnjevanju. Ko so Cerkve Zzivele ta liturgi¢na
izrocila v obc¢estvu v veri in v zakramentih vere, so se medsebojno
obogatile in rasle v zvestobi do izrocila in do poslanstva, ki je skupno
celotni Cerkvi (prim. KKC 1201).

Tudi na podro¢ju liturgije lahko ugotovimo, da ima Cerkev izkus$njo
globalizacije iz oznanjevanja evangelija celotnemu svetu in obhajanja
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liturgije v zelo razli¢nih okolis¢inah, obredih in bogosluznih jezikih. To
ni bila ovira za dosego temeljne enotnosti, ki je v oznanilu Jezusovega
evangelija in obhajanju velikono¢ne skrivnosti. Liturgi¢na razli¢nost je
lahko vir obogatitve, lahko pa povzroca tudi napetosti, medsebojna
nerazumevanja in celo razkole. Jasno je, da na tem podrocju razli¢nost
ne sme $kodovati edinosti. Edinost se more izrazati samo v zvestobi
do skupne vere, do zakramentalnih znamenj, ki jih je Cerkev prejela
od Kristusa, in do hierarhi¢nega obcestva. Prilagajanje kulturam zah-
teva spreobrnjenje srca in, ¢e je potrebno, prelom s pradavnimi nava-
dami, ki so nezdruzljive s katoli§ko vero.”

Drugi vatikanski koncil se je najprej lotil prenove bogosluzja in to je
bil pomemben ter mocan globalizacijski vzgib v Cerkvi. Ceprav more-
mo v liturgicnem pravu prepoznati mnoga decentralizacijska dejstva,
pa je vendarle prenova liturgi¢ne obrednosti in njeno poenotenje, na
novo globalizirala Cerkev. Lahko recemo, da ima vsaka prenova, ki
posega v nac¢in obhajanja bogosluzja, globalizacijsko razseznost.

Povzetek: Silvester Fabijan, Globalizacijske zahteve v liturgicnih
obredih

Globalizacijska razseznost liturgicne obrednosti je vecplastna. Na
eni strani prepoznavamo duhovno-liturgi¢éne zahteve globalizacije pri
oblikovanju obredov, ki so nakazane Ze v novozaveznih besedilih, pre-
dvsem v zahtevi ¢as$¢enja v »duhu in resnici« ter v samem bistvu litur-
gicne duhovnosti, ki je Cerkvi lastna in »vir in viSek« vsega kr§canske-
ga 7Zivljenja. Na drugi strani pa so na poenotenje in s tem na globaliza-
cijsko razseznost obrednosti vplivali tudi zunanji dejavniki, tako novo
nastala patriarhalna srediSca, zahteve papezev in cesarjev po poeno-
tenju, kar se je odrazalo v romanizaciji obredov in uvedbi uradnega
liturgi¢nega (latinskega) jezika, ter beraski redovi s svojo enotno litur-
gijo, ki so jo $irili zaradi nevezanosti na doloc¢en kraj. Krona globaliza-
cijskih zahtev so gotovo potridentinske liturgi¢ne knjige in ustanovitev
enotne centralne liturgi¢ne oblasti, to je kongregacije svetih obredov,
ki je usmerjala in nadzorovala liturgi¢no Zivljenje Cerkve. Zahteve
Pistojske sinode in liturgi¢nega gibanja, posebej pa zahteve po uva-
janju narodnih jezikov v obrednost, sicer uvr§¢amo med deglobaliza-
cijske zahteve, tudi liturgi¢na prenova drugega vatikanskega koncila
je v dolo¢enih segmentih antiglobalizacijska, zavedati pa se moramo,
da vsaka prenova na svoj nacin tudi globalizira, ko vpliva na nacin ob-
hajanja bogosluzja.

” Papez Janez Pavel II. ob petindvajsetletnici koncilske konstitucije o svetem
bogosluzju.
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Kljucne besede: globalizacija v liturgiji, liturgi¢na obrednost, liturgic-
na duhovnost, romanizacija bogosluzja, liturgic¢ni jezik

Summary: Silvester Fabijan, Globalization Demands in Liturgical
Rites

The globalization dimension of the liturgical ritual is multi-layered.
On the one hand, there can be seen the spiritual-liturgical demands of
globalization, which are already indicated in the texts of the New Te-
stament, especially in the demand to worship »in spirit in truth«, and in
the essence itself of liturigical spirituality, which is peculiar to the Chur-
ch and is the »source and peak« of all Christian life. On the other hand,
the unification and thereby the globalization dimension of the ritual
was also influenced by external factors, thus by the newly established
patriarchal centres, by the demands of the popes and the emperors for
unification, which was reflected in the romanization of the rites and in
the introduction of the official liturgical (Latin) language, and by the
mendicant orders with their uniform liturgy that they spread because
they were not bound to a certain place. The peak of globalization de-
mands are certainly the post-Tridentine liturgical books and the esta-
blishing of a uniform central liturgical authority i.e. the Sacred Congre-
gation of Rites that has been directing and controlling the liturgical life
of the Church. Though the demands of the Synod of Pistoia and of the
liturgical movement, expecially the demand to introduce national lan-
guages into the liturgy, are deglobalization demands and also the litur-
gical renewal of the Second Vatican Council is antiglobalizational in
certain segments, we have to be aware that every renewal also globa-
lizes in its own way when it influences the manner of celebrating the
liturgy.

Key words: globalization in liturgy, liturgical ritual, litugical spiritua-
lity, romanization of liturgy, liturgical language
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Kratki znanstveni ¢lanek (1.03) UDK 276:316.7(100)

Miran Speli¢ OFM

Ali so cerkveni ocetje vedeli
za globalizacijo?

»In omnem terram exivit sonus eorum.«' To je 5. vrstica 19. psalma,
ki so jo cerkveni ocetje takoj v prvih stoletjih Cerkve prenesli iz
stvarjenjskega konteksta, v katerem je bila napisana, v oznanjevalski
kontekst. Kdo so tisti »oni«, katerih glas se §iri? V izvirnem kontekstu
so to deli Bozjega stvarstva, nebesni svod, sonce, ocetje pa so kmalu v
»njih« videli apostole in njihovo oznanilo,> pa tudi evangelij kot tak® ali
na primer molitev o¢enasa.*

Konec cetrtega stoletja je vladalo splo$no prepricanje, da je krs¢an-
sko oznanilo Ze doseglo ves svet. To je sicer cas, ko so poznali Azijo tja
do Indije, Afriko do Sahare, evropski sever pa do Rena, Donave in le
malo ¢ez ter do britanskega oto¢ja.> Omnis terra, to je ves svet, je bila
za poznoanti¢nega ¢loveka v bistvu sredozemski bazen. Skoraj bi jim
smeli ocitati »mediteranocentrizem«, zaverovanost vase in nekaksno
samozadostnost. Prvi »veliki« na¢rtovani misijonski podvig Cerkve, ki
je odrinil na obrobje tega sveta, je poslanstvo meniha Avgustina med
Angle, kar je storil Sele papez Gregorij Veliki okrog leta 600. Poslan-
stvo apostola Tomaza v Indijo ter drugih apostolov med druge narode

i »Po vsej zemlji se razlega njihovo zvenenje.«

Kromacij Oglejski, Sermo 26: »In omnem enim terram, sicut propheta in psalmo de
ipsis ait, exivit sonus eorum, et in fines orbis terrae verba eorum. Exivit plane sonus
apostolorum per omnem patriam, .. cum constituti in corpore Christum mundo

raedicarunt.«

"~ Avgustin, Sermo 113A: »Sicut praedixit: non sunt sermones, neque verba, quorum
non audiantur voces eorum; per omnem terram exivit sonus eorum, et in fines orbis
terrae verba eorum. Quomodo dixit, sic misit: evangelium per omnes terras scribitur.«

Avgustin, Sermo 59: »Oratio autem quam hodie accepistis tenendam, et ad octo dies

reddendam, sicut audistis cum evangelium legeretur, ab ipso domino tradita est dis-
cipulis ipsius, et ab ipsis pervenit ad nos; quoniam in omnem terram exivit sonus
eorum. Ergo nolite inhaerere terrenis, qui patrem invuenistis in coelis. Dicturi enim es-
gis, pater noster, qui es in coelis.«
" Prim. Hieronim, Epistulae 60,4: »Ubi tunc totius orbis homines ab India usque ad
Britanniam, a rigida septentrionis plaga usque ad fervores Atlantici oceani? ... Nunc
uero passionem Christi et resurrectionem eius cunctarum gentium voces et litterae
sonant.«
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pa sega po eni strani v legendo,® po drugi pa se je njihovo delo kar
nekako izgubilo in se ni vkljucilo v splo$ni tok anti¢ne Cerkve. Obrobni
narodi so bili nekako pusceni ob strani.

In to praznino so znale zapolniti razne heterodoksne skupine, ki so
se »ponizale« in nastopile v »obrobnih« jezikih. Tako so montanisti
imeli uspeh v Frigiji, saj se je to hiperkarizmati¢no gibanje odlocilo za
pristop v domaci govorici. Pa tudi kasneje so se nestorijanci, ki so se
morali umakniti iz cesarstva, oprijeli govorice raznih ljudstev, kamor so
prisli. To pa je bilo od Perzije in tja do Kitajske.”

Globalizacija je bila namre¢ v dobi poznega cesarstva tako reko¢
dejstvo, ¢eprav ni bilo ravno ozaves$ceno in izraZzeno. Elementi globa-
lizacije so razvidni v vojaSkem varovanju in $irjenju meja, enotnem
trgovinskem in denarnem obmocgju, cestnem sistemu, upravnem apara-
tu, v veliki meri pa tudi v jeziku. Latin$¢ina in gric¢ina sta bili pomem-
ben povezovalni dejavnik v cesarstvu. Zanimiva je tudi delitev med
jezikoma: latin§cina je bila jezik uprave in prava, gricina je bila jezik
inteligence, filozofije in kulture. Dvojezi¢nost marsikje ni bila ni¢
izjemnega. Tudi kr§¢anstvo je moralo ob Siritvi vstopiti v ta jezika, Ze
s prvimi koraki v gric¢ino, ki je postala jezik prvega zapisanega apo-
stolskega in evangeljskega oznanila, konec 2. stol. pa Se v latin§¢ino,
ko je dospelo do obmocij, kjer gr§¢ina ni bila nikoli kaj dosti znana.®

Ze omenjena vrstica iz psalma je torej bila za mnoge tedanje avtorje
nekaks$na potrditev, da je kr§c¢ansko oznanilo Ze doseglo skrajne meje
sveta, da je torej izkoristilo moznosti tedanje globalne druzbe. In ker se
ta druzba $e ni sprasevala o problemati¢nosti svoje globalnosti, tudi kr-
$¢anski avtorji niso odprli te teme in so nehote padli v »globalno« past.
Seveda ¢e smemo to poimenovati past. Ce ni bila to predvsem moznost.

1z skoraj dvatisocletne razdalje moremo danes morda malce objek-
tivneje presojati tedanje razmere in se po nacelu Historia magistra
vitae iz tega tudi kaj nauciti pri soocanju z danas$njo evangelizacijo.

Neovrgljivo dejstvo je, da je globalna struktura rimskega cesarstva
s svojo infrastrukturo omogocila hitro Siritev kr§¢anstva. Ceste in ve-
lika mobilnost prebivalstva sta prispevali k temu, da so v dobrih sto
letih pognale krsc¢anske skupnosti po vsem ozemlju imperija.’ Pred
mladim verstvom s starodavnimi koreninami pa se je pojavil prvi veliki
izziv globalne druzbe. Ta je namre¢ zahtevala ideolosko podreditev in
integracijo v religiozni sistem, ki je bil zanjo obvladljiv in neogrozajoc.

° Ambrozij, Explanatio Psalmorum XII 45,21,3: »1llis quidem etiam interclusa barbaricis
motlbus regna patuerunt, ut Thomae India, Matthaeo Persia.«

L Padovese, Uvod v patristicno teologijo, Ljubljana 1994, 181-192.

L Padovese, Uvod v patristicno teologijo, 192-194.

I Daniélou, H.I. Marrou, Zgodovina Cerkve I, Ljubljana 1988, 121.152.
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Za predstavnike velike vecine religij in kultov pristanek na drzavno
religijo, ki je bil lahko tudi zgolj formalen, sploh ni bil sporen; za kri-
stjana pa c¢eScenje drzavnih simbolnih bozanstev preprosto ni bilo
sprejemljivo. Od tod tudi mo¢no nasprotovanje drzavnega aparata tej
novi religiji, ki jo je razumel kot groZznjo za enotnost. Zato so sledila
kruta in krvava preganjanja, ob katerih pa je Stevilo kristjanov le Se
raslo. Za svojski napad so poskrbeli tudi drzavni ideologi, ki so z inte-
lektualnimi napadi in klevetami mlado verstvo obtozevali tako kaniba-
lizma kot promiskuitete.

Konstantinova odlocitev je prinesla preobrat tudi v »globaliza-
cijsko« pojmovanje Cerkve. Dejavnikom, ki so pospesevali Sirjenje
krs¢anstva, se je pridruzilo Se favoriziranje s strani drzave. Vrsta zako-
nov je vse bolj postavljala poganstvo oz. vsa druga verstva v podrejen
polozaj in prenasala privilegije od nekdanjega kapitolinskega na novi
krscanski kler. Cerkev je od rimskega cesarstva postopoma prevzela
kar nekaj prvin globalizacije."” Navezala je tudi stik z anti¢no filozo-
fijo in jo s pridom uporabila pri svoji prvi teoloski refleksiji. Cudimo pa
se lahko, da ni vstopila v anti¢ni Solski sistem, ki je Se dolgo ostajal
nosilec poganskih vsebin.

Ob tem se je seveda pojavila tudi nevarnost poseganja drzavnih inte-
resov v verske zadeve. Naj mi bo ob tem dovoljeno spomniti na epizodo,
ki jasno kaze, da se je kr§¢anstvo zavedalo, da ne sme sprejeti privile-
gijev za ceno pristnosti. Milanski §kof Ambrozij je zelo ostro nastopil
zoper cesarja Teodozija,"! ki je bil odgovoren za pokol v Tesaloniki, ga
izob¢il in sprejel v Cerkev Sele po priznanju krivde in opravljeni pokori.

Ni pa bilo lahko zaobiti Ze nakazane pasti »mediteranocentrizma
oziroma omejenosti na dva velika jezika. Ceprav je kricanstvo odloci-
Ino prispevalo k oblikovanju prve literature v mnogih tedanjih jezikih
(sir$¢ina, koptsc¢ina), pa le ni izkoristilo vseh moznosti za oznanjanje.
Vedno so namre¢ predstavniki t.i. manj$ih jezikov, ki so znali gr§ko ali
latinsko, izhajajo¢ iz bogate knjizevne produkcije, zaceli pisati Se v
svojem jeziku; niso pa se avtorji oz. oznanjevalci iz gr§ko-latinskega
sveta §li ucit drugih jezikov, da bi na ta nacin posredovali oznanilo."?

a Zgolj kot ilustracijo navedimo moznost brezpla¢ne uporabe cesarske poste za prevoz
§kofov na koncile.

Prav cesar Teodozij Veliki je ob koncu 4. stoletja zakljucil konstantinovski preobrat
s pr1znan]em krscanstva kot drzavne religije.

*Se ena ilustracija: prvi celotni prevod Svetega pisma v kitajs¢ino je nastal Sele pred
leti in je delo sicilskega franc¢iSkana Gabriela Allegra. Prvo prevajanje svetopisemskih
besedil (Nova zaveza in psalmi ter misal) v tatar§¢ino, ki je bila jezik vladajoce struk-
ture na Kitajskem v 13. in 14. stoletju (dinastija Yuan), pa je tudi delo manjsega brata
Janeza Montekorvinskega. Cf. P. Sella, Aspetti storici della missione di Giovanni da
Montecorvino nel Cathay, v: Antonianum 77 (2002), 492.
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Irenej Lyonski sicer omenja, a bolj mimogrede, da mora govoriti tudi
keltsko, a je pisal samo grsko, saj govorica Galcev v tisti dobi sploh Se
ni bila knjizni jezik.!* Prvi, ki pa so se sistemati¢no lotili u¢enja jezikov
in oznanjevanju v njih, so bili Sele potomci Keltov, ki so z irskega otoka
prisli v zgodnjem srednjem veku evangelizirat Evropo.' Ciril in Metod
sta bila tu svetli izjemi.

Kako lahko za sklep odgovorimo na vprasanje, ki smo si ga zastavili
v naslovu? Ocetje so vsekakor vstopili v omejeno globaliziran svet in
izkoristili njegove prednosti, zaobsli kar nekaj pasti, obenem pa tudi
prezrli nekatere nevarnosti, ki jih je podtaknila globalna miselnost.

V tem kontekstu lahko spremljamo postopno uveljavljanje Rima
kot sredis¢a. Od apostolskega policentrizma z Rimom kot sklicno tocko
pridemo v 2. stoletju do papeza Viktorja I, ki odlo¢no poseze v pro-
bleme s kvartodecimani, v 5. stol. pa Se do Leona Velikega, ki jasno
pove, da ne more sprejeti Carigrada kot drugega, takoj za Rimom,
kajti Rim ne dopusca nobenega zaporedja za seboj.

Prav tako v ta kontekst sodi uveljavljanje latinskega svetopisemske-
ga besedila v pretezno Hieronimovem prevodu oz. predelavi, ki si po
nekaj stoletjih pridobi naziv Vulgata. Gr§ko besedilo je namrec¢ zZe
imelo svojo referen¢no izdajo v prevodu sedemdeseterice (LXX).

Cerkev si je v ¢asu, ko so civilne ustanove usihale, nalozila tudi skrb
za socialne zadeve (dobava hrane za mesta, prehrana ubogih ipd.).
Poskrbela pa je tudi za ohranjanje kulturnih dobrin in njihovo predajo
naslednjim dobam.

Ko se danes zaziramo v preteklost in je pred nami $e dosti bolj glo-
baliziran in zapleten svet, nas zgled in nauk ocetov spodbujata, da tudi
v globalizacijskih tokovih sodobnega sveta pois¢emo tiste elemente, ki
lahko spodbudijo $irjenje evangelija, obenem pa prepoznamo tiste ele-
mente, ki bi mogli okrniti sporo¢ilo ali ki bi zaradi presirokega obzorja
lahko pripeljali do zanemarjanja dragocenih partikularnosti; in se tem
stranpotem izognemo. Tudi dana$nji svet si je namre¢ izoblikoval
zastavlja vpraSanje, ali se kristjan sme podrediti duhu tega globalnega
sveta. Tudi tu so nam lahko drze o¢etov v pomoc¢ pri orientaciji.

Se vedno pa velja narocilo: »Pojdite po vsem svetu oznanjat evan-
gelijl« Kajti ne smemo se varati, da je Ze ves svet sliSal za Kristusovo
veselo oznanilo. Morda so bele lise celo v nasi neposredni soses¢ini.

: Irenej Lyonski, Adversus haereses, 1, predg., 3.
M.D. Knowles, D. Obolensky, Zgodovina Cerkve, zv. 11, Ljubljana 1991, 14-19. V ta
kontekst lahko umestimo tudi Brizinske spomenike.
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Bogdan Dolenc

Zakaj je islam Se posebej dovzeten
za fundamentalizem?

1. Kaj je fundamentalizem?

Fundamentalizem sam na sebi ni specifi¢no islamski problem, ce-
prav bi se po dogodkih 11. septembra 2001 tako zdelo. Ta pojav tudi ni
nastal najprej v islamskem svetu. Pojem »fundamentalizem« izvira iz
krscanskega konteksta 19. in 20. stoletja. Problem se je prvi¢ pokazal
v vsej svoji ostrini znotraj kr$¢anskih skupnosti v Severni Ameriki.
Privrzenci te miselnosti so s svojim nepopustljivim nasprotovanjem
darvinisti¢ni razvojni teoriji potegnili jasno ¢rto lo¢nico do zunanjega
sveta in do modernega sveta nasploh in se pred njim zaprli. Fundamen-
talizem je prepricanje, ki ga srecujemo v vseh religijah in svetovnih
nazorih, predvsem prepric¢anje doloc¢ene skupine, da ima celotno resni-
co tako reko¢ v zakupu. Ta sku$njava se pojavlja v vseh verstvih in sve-
tovnih nazorih; je praskusnjava religioznega ¢loveka, ki iS¢e odgovore
na svoja poslednja vprasanja in si poisce povsem poenostavljene odgo-
vore. Tak$no reSevanje vprasanj je nevarno, ker prinasa le navidezno
resitev.!

»Pojem >fundamentalizem< oznacuje zelo razli¢na in razsirjena po-
liti¢éna, druzbena in verska stali§¢a in usmerjenosti. Njihova skupna
poteza je poudarjanje absolutne resni¢nosti tega, kar trdijo in s tem
povezano odklanjanje modernih nacel pluralizma, strpnosti, relativizma
in sekularizacije.«’

Za ponazorilo vzemimo dve tezi iz kr§¢anskega konteksta. Tipi¢na
protestantska varianta kr$¢anskega fundamentalizma bi bila izrazena

" Odli¢no predstavitev fundamentalizma v njegovih pojavnih oblikah znotraj kr§¢an-
stva in zunaj njega dajeta naslednji dve deli: S. H. Pfiirtner, Fundamentalismus. Die
Flucht ins Radikale. Freiburg 1991 in J. Niewiadomski (Hg.), Eindeutige Antworten?
Fundamentalistische Versuchung in Religion und Gesellschaft, Osterreichischer Kultur-
verlag, Thaur 1989. O modernih oblikah fundamentalizma prim. D. Ocvirk, Clovekove
pravice, religijske utemeljitve dostojanstva in fundamentalizem, v: BV 62 (2002), 187-209,
zlasti 205 sl.

J. Niewiadomski, Fundamentalismus, v: Lexikon der Sekten, Sondergruppen und

Weltanschauungen, Herder, Freiburg - Basel - Wien 1991, 330.
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v stavku: Dolocena trditev je resni¢na, ker je tako zapisano v Svetem
pismu in pika! Tipi¢no katoliska razli¢ica pa bi bila: To in to je resnic-
no, ker je tako rekel papez. Vsako razpravljanje je izklju¢eno. V obeh
primerih se verska resnica ali resnica nasploh opira izklju¢no na do-
lo¢eno tradicijo, ali to¢neje, na dolo¢eno avtoriteto. Kriticen premislek
0 njej ni moZen. Za kritiko, to je za ¢loveSko sposobnost kriticnega
preverjanja v verskih oziroma svetovnonazorskih vprasanjih ni mesta.
Ni mesta za ¢loveski razum.

Vera - v tem primeru vera v dolo¢eno avtoriteto - se zapre in ogra-
di pred slehernim vplivom razuma. Do tak§ne duhovne usmerjenosti
navadno prihaja v manjsih skupnostih. Religija vodi v zapiranje in po-
stavljanje zidu pred ostalim svetom in pred druzbo. Taks$no prilascanje
resnice dobi praviloma tudi misijonarske poteze in kmalu postane
agresivno in nasilno. Fundamentalizem ne nastopa nujno nasilno na-
vzven. Lahko ostaja v nekakem notranjem eksilu, v zapiranju navzno-
ter, a v tem primeru ni ni¢ manj razdiralen.

Klasi¢no krs¢ansko in e zlasti katoliSko staliS¢e v pravkar omenjeni
konstelaciji se ne glasi: To in to je resni¢no, ker je papez tako rekel,
ampak: Papez (ali tudi Sveto pismo) tako uci, ker je to pac res. To se
pravi, da se mora verska resnica preverjati in se izkazati pred ¢love-
$kim razumom in pred druzbo. To se mora zgoditi na nacin in s sred-
stvi, ki so dostopna vsem ljudem, torej s pomocjo razumskih razlogov in
s prakti¢nim pricevanjem Zzivljenja v skladu z doloc¢eno resnico. To
nacelo velja za kristjane, jude in muslimane in sploh za vsako versko
in svetovnonazorsko prepricanje.

Zakaj je torej prav islam med vsemi velikimi svetovnimi verstvi e
posebej dovzeten za fundamentalizem? Navedemo lahko vec¢ razlo-
gov. V nadaljevanju bom govoril o kulturno-druzbenih in specifi¢no
teolosko-filozofskih motivih, ¢eprav enih in drugih ni mogoce povsem
lociti med seboj.

2. Kulturno-druzbeni polozZaj islama

Islamska skupnost (umma) je kljub svetovni razsirjenosti med
razli¢nimi kulturami in dezelami v jezikovnem in kulturnem pogledu
moc¢no vezana na svoje arabske korenine. Islamska religija in $e pose-
bej islamsko pravo ohranjata in naprej izrocata prvobitne arabske
druzbene in druzinske strukture. Med drugim se to kaze v dejstvu, da
se sme Koran, ki je napisan v arabs¢ini, znotraj islama avtenti¢no upo-
rabljati izklju¢no v izvirnem arabskem jeziku, da se ne bi kakor koli
popacil. Poleg tega je islam verstvo, ki $e ni §lo skozi proces raz-
svetljenstva. To pomeni, da tiste daljnosezne duhovnozgodovinske in
druzbenopoliticne spremembe, ki jih je dozivljal svet v 18. in 19. sto-
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letju, zlasti novovesko odkritje in poudarjanje svobode posameznika,
ostajajo zunaj islama kot verske in pravne tvorbe. Hkrati pa se islam-
ska druzba danes nenehno in neizogibno soo¢a z moderno, s svetom
znanosti, tehnike in svetovnimi gospodarskimi strukturami, torej s po-
sledicami tega razsvetljenstva.

Svet znanosti, tehnike in modernega gospodarstva je vdrl v islamski
duhovni prostor in ga od njega ni ve¢ mogoce odmisliti. Muslimani
uporabljajo mobilne telefone in internet z enako samoumevnostjo kot
kristjani oziroma kot ljudje kr§¢anskega zahodnega kulturnega prosto-
ra. S tem pa se je v islamskem svetu pojavila usodna teznja, da moder-
no tako reko¢ delijo in razcepijo na dvoje.? Islam od Zahoda sprejema
tehniko in gospodarstvo, vse drugo - razsvetljenstvo, lo¢itev drzave in
religije, svobodo posameznika, demokracijo, enakopravnost med mo-
$kim in Zensko itd. - pa odklanja in razglasa za stvari, ki so islamu le v
Skodo.

Prihod tehni¢nega in gospodarskega razuma iz zahodnega sveta v
islamski svet pa hkrati pomeni vdiranje zahodnega duhovnega obzorja.
Islam to dogajanje dozivlja kot duhovno-kulturno odtujevanje in neke
vrste »potujcevanje«. Posledica je obupni poskus zapiranja in zavaro-
vanja religije pred vplivi zahodne moderne. Povedano drugace: reli-
giozni razum muslimana mora na neki nacin odstraniti sekularno
(svetno) polovico zahodne moderne, ki je Ze postala del njegovega
sveta. S tem pa temu razumu grozi usodna shizofrenija: delitev resnic-
nosti na religiozno-kulturno in tehni¢no-gospodarsko. To pa je Ze pod-
leganje fundamentalisti¢ni sku$njavi, zelji, da se vera osami in lo¢i od
razmisljanja.

3. Specificno teolosko-filozofski razlogi za islamski fundamentalizem
3.1 Razumevanje razodetja (verbalna inspiracija)

Islam je za razliko od krS¢anstva v posebnem pomenu »religija knji-
ge« (»religija svetih spisov«) v ozjem smislu te besede. Koran je dobe-
sedno »vknjizena Bozja beseda«, oblika javljanja Boga na zemlji ali
»vknjizenje Boga«.

Za kristjane velja drugace: uclovecena BoZja beseda je za nas ose-
ba Jezusa iz Nazareta. Sveto pismo stoji na drugem mestu. Za kr$¢an-
stvo je odlocilnega pomena doloc¢en zgodovinski dogodek, namrec

’ Prim. Bassam Tibi, Islamischer Fundamentalismus, moderne Wissenschaft und Tech-
nologie, Frankfurt 1992, 12-27; Isti, Die neue Weltunordnung. Westliche Dominanz und
islamischer Fundamentalismus, Berlin 1999, 154-164. Bassam Tibi je musliman in najbolj
znan poznavalec islama v Nem¢iji.
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Jezusovo zivljenje, ki je tudi prvenstveni predmet Svetega pisma Nove
zaveze. Kr§¢anska teologija je od prvih zacetkov nastajanja spisov
Nove zaveze usmerjena v to, da s ¢loveSkimi sredstvi ubesedi zgodo-
vinski dogodek uclovecenja Boga in ta dogodek potem vedno na novo
izraza in razlaga.

Za muslimane pa je Bog v Koranu sam spregovoril o sebi, brez ¢lo-
vekovega sodelovanja. Zato v islamu ne more biti nikakr$nega razliko-
vanja med cloveskim in Bozjim »delezem« pri razodetju. Islamska te-
ologija si zato nikoli ni prizadevala, da bi razlikovala to, kar je bistveno
Bozje, od tega, kar je ¢lovesko in s tem ¢asovno pogojeno. Zato je is-
lamska teologija vse od svojih zacetkov in po svojem samorazume-
vanju pozitivisticna. To pomeni, da se orientira po ¢rki, ne po duhu
Korana in je komaj kaj inovativna. Pri njih se je izoblikovala izrazita
pravna znanost in - v primerjavi z judovskim in kr§¢anskim razmi-
Sljanjem - zelo preprosta teologija, ki prinasa malo izvirnih tem.*

Seveda morajo kristjani vzeti na znanje, da je tudi kr$¢anska, na-
tan¢neje katoliska Cerkev $e pred nekaj vec¢ kot sto leti zagovarjala
stalisce, ki je zelo blizu temu, kar danes oznac¢ujemo kot fundamenta-
listicno. V mislih imamo trditev, da je Sveti Duh svetopisemskim pi-
scem direktno narekoval evangelije in pisma in da zato v Svetem pismu
per definitionem ni nobenega ustvarjalnega ¢loveskega sodelovanja in
s tem tudi nobene ¢loveske napake.’

3.2 Razmerje med filozofijo in teologijo

V obdobju med 9. in 12. stoletjem je islam dozivljal kulturni razcvet.
Znanost, filozofija in medicina so cvetele po vsem islamskem svetu.
Zasluga islamskih mislecev je bila, da je postal Aristotel spet poznan in
dostopen znotraj kr§canske teologije, $e posebej sv. Tomazu Akvinske-
mu. A tudi v tem casu islamski teologiji ni uspelo, da bi v svoj miselni
sistem v resnici integrirala filozofsko razmisljanje. Razlog za ta ne-

* Prim. Karl-Heinz Ohlig, Weltreligion Islam. Eine Einfiihrung, Mit einem Beitrag von
ylrike Stolting, Mainz - Luzern 2000, 299-302.

“ »Tradicionalna eksegeza je izhajala iz prepricanja, da je v Svetem pismu vse navdih-
njeno in zato tudi vse resni¢no. Zgodovinske podatke so eksegeti sprejemali nekriti¢no.
Z novim vekom pa se porajajo razlogi za dvom o natanc¢nosti zgodovinskih opisov in
podatkov v Svetem pismu. Vse verjetneje se zdi, da je pri presojanju besedil treba upo-
Stevati tudi vlogo simboli¢nega jezika ter literarne, govorne in pesniske zakonitosti. To
pomeni, da ne kaze vsega razumeti dobesedno. (...) Nesporno je postalo, da so temeljni
zgodovinski podatki Svetega pisma resni¢ni. Vendar prvenstveni namen piscev ni v
tem, da bi prikazovali natan¢no zgodovino preteklih dogodkov, temve¢ v teoloski inter-
pretaciji zgodovine« (Sveto pismo Stare in Nove zaveze, Slovenski standardni prevod,
Splosni uvod v Sveto pismo, 34-35). Prim. tudi: Papeska biblicna komisija, Interpretacija
Svetega pisma v Cerkvi, Cerkveni dokumenti 87, Ljubljana 2000.
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uspeh je bil v teoloski premisi, da je Koran nastal brez ¢loveskega so-
delovanja in da ga zato ¢lovek ne more raziskovati in razlagati po ra-
zumski poti.

Po tem gledanju filozofija nima navsezadnje ni¢ opraviti s teologijo,
razum ni¢ z vero, kajti eno je ¢lovesko pocetje, drugo pa izkljuéno
Bozja stvar. Bog je o sebi razodel vse. MozZno je samo s sklepanjem po
analogiji iz ¢rke Korana razjasnjevati nova pravna vprasSanja, ki
urejajo skupno zivljenje v islamski skupnosti (umma) (npr. sklepanje
na podlagi izre¢ne prepovedi uzivanja vina na prepoved alkohola na-
sploh).t

3.3 Teoloska vezanost na arabsko kulturo

Krscanstvo si je od vsega zacCetka prizadevalo povezati v sintezo
judovsko-starozavezne korenine in gr§ko-helenisti¢cno misel; semitsko
vero je moralo prenesti v svet gr$kega duha. Za razliko od kr$¢anstva
pa je bil islam Ze nacelno najtesneje povezan izklju¢no z arabsko kul-
turo in jezikom. Zato islamska teologija vse do danes ni doZivela
nikakr$ne inkulturacije. Njihove predstave o Bogu, ¢loveku in svetu Se
niso bile prevedene iz arabskega v kaksen drug kulturni vzorec. V is-
lamu $e vedno ni priSlo do kaks$nega kreativnega teoloskega spoprije-
ma s »tujstvom« in drugac¢nostjo drugih kultur in nacinov zivljenja.’

4. Pluralizem kot netivo fundamentalizma

V islamu smo odkrili kulturne in specifi¢no teoloske vidike, ki podpi-
rajo fundamentalisti¢ne teznje znotraj te pomembne in Stevil¢no ra-
stoce religije. Fundamentalisti¢no skus$njavo pa krepijo tudi nekatere
posebne znacilnosti zahodne moderne, to pomeni v mnogih pogledih
tudi globalne moderne. V mislih imam zelo raz$irjen relativizem, ki je
znacilen za na§ cas.

Religiozna in svetovnonazorska scena se dandanes podrejata neki
temeljni »dogmi« radikalnega individualizma in subjektivizma. Resnica
je danes nekaj, kar - tako se zdi - sreCujemo samo $e v pluralu. Vsak
ima svojo resnico, podobno kakor ima vsak svoje prepri¢anje. Smisel ni
nekaj splo$nega in vnaprej danega, ampak mora vsak sam poskrbeti za
smisel svojega Zivljenja in ga nekako »ustvariti.

V tak$nem duhovnem razpoloZenju se mora verska trditev islama in
enako tudi kr§canstva, da zadnji smisel sveta in ¢loveka, vsakega ¢lo-

° Zgodovinski pregled razmerja med filozofijo, teologijo in pravom v islamu daje Karl-
;—Ieinz Ohlig, Weltreligion Islam. Eine Einfiihrung, 267-299.
Prim. Karl-Heinz Ohlig, n. d., 301 sl.
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veka, najdemo v Bogu, zdeti naravnost nesmiselna. Ce re¢emo neko-
liko priostreno: duhovni poloZaj naSega casa je takSen, da se islam cuti
naravnost porinjenega v fundamentalizem, ¢e no¢e sam sebe razpustiti
in se odreci svojemu bistvu. Na fundamentalizem in pluralizem more-
mo po besedah H. Verweyena, gledati kot na »neenaka dvojckag, kot
na dve plati iste medalje.® V dobi vsenavzocega pluralizma zaide reli-
gija, ki razglasa resnico in za katero ni vse enako (ne)pomembno, sko-
raj nujno v vode fundamentalizma.

Povzetek: Bogdan Dolenc, Zakaj je islam Se posebej dovzeten za
fundamentalizem?

Skusnjava fundamentalizma je navzoca v vseh verstvih, svetovnih
nazorih in politicnih usmeritvah. Gre za prepricanje o izkljuc¢ni posesti
resnice in za odklanjanje modernih nacel pluralizma, strpnosti, relati-
vizma in sekularizacije. Med vzroki za to, da je islam §e posebej dovze-
ten za fundamentalizem, navajam specifi¢en kulturno-druzbeni polozaj
islama (odsotnost procesa razsvetljenstva). Med teolosko-filozofski
motivi pa so: razumevanje razodetje (verbalna inspiracija; poudarjanje
»Crke« Korana) ter odklanjanje kriticnega filozofskega premisleka
(teologija je v jedru skréena na pravno znanost). Islam ostaja najte-
sneje povezan izkljuéno z arabsko kulturo in jezikom. Zato islamska
teologija vse do danes ni dozivela nikakr$ne inkulturacije. Netivo fun-
damentalizma je tudi zahodna temeljna in vsesplo$na »dogma« ra-
dikalnega individualizma in subjektivizma v dojemanju resnice.

Kljucne besede: religija, islam, fundamentalizem, razum, filozofija,
inkulturacija, pluralizem, relativizem, sekularizacija

Summary: Bogdan Dolenc, Why is Islam Specially Susceptible to
Fundamentalism?

The temptation of fundamentalism is present in all religions, world
views and political orientations. It is the conviction to be in exclusive
possession of truth and the rejection of modern principles of pluralism,
tolerance, relativism and secularisation. Among the reasons for the
special susceptibility of islam to fundamentalism, the author states the
specific cultural-social situation of islam (there has been no process of
enlightenment). Among the theological-philosophical motives are: the
understanding of the revelation (verbal inspiration; the emphasis on
the »letter« of the Koran) and the refusal of any critical philosophical

’ Hansjiirgen Verweyen, Der Weltkatechismus. Therapie oder Symptom einer kranken
Kirche?, Diisseldorf 1993, 106. O diagnozi nasega ¢asa in o razmerju med fundamenta-
lizmom in pluralizmom gl. zlasti str. 104-113.
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reflection (in its core the theology shrinks to legal science). Islam re-
mains closely and exclusively connected to Arabic culture and langua-
ge. Therefore islamic theology has not experienced any inculturation.
Fundamentalism is also inflamed by the western fundamental and ge-
neral »dogmac« of radical individualism and subjectivism in the concep-
tion of truth.

Key words: religion, islam, fundamentalism, reason, philosophy, in-
culturation, pluralism, relativism, secularisation
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Pregledni znanstveni ¢lanek (1.02) UDK 231/233:316.7(100)

Avgustin Lah

Kaksen prispevek k globalizaciji nudi
krS¢ansko pojmovanje Boga in ¢loveka

Globalizacijo je ocitno mogoce opazovati in o njej razpravljati na
najrazli¢nejSe nacine, glede na to, iz kak$nega zornega kota pristopa-
mo k njej. To pa predpostavlja dejstvo, da je globalizacija pojav, ki
doloca vse razseznosti ¢lovekovega osebnega Zivljenja in vse oblike
njegove druzbene dejavnosti. Se najbolj zadenemo vsebino pojma, ce
ga vezemo na njegovo etimologijo. »Globalen« pomeni univerzalen,
vse obsegajoc¢, svetoven, splosen in tudi celosten!. Na tem izhodiscu je
mogoce podati skrajno pozitivne kakor tudi skrajno negativne defini-
cije tega, kar imenujemo globalizacija, pa¢ glede na to, kako Zelimo
vrednoti ta pojav. V zelo splo§nem je globalizacija proces poenotenja
in povezovanja vsega z vsem in vsakega z vsakim. V temeljih gre ven-
dar za vzpostavljanje razmerij, povezav in odnosov. Globalizacija je pro-
ces, ki ga pogojuje komunikacja in katere cilj naj bi bila komunikacija.

Nastaja pa vprasanje, ki ga tukaj ni mogoce obdelati, kaj vse je pri-
peljalo ¢lovestvo do tega danaS$njega procesa in v zvezi s tem, ali ta
globalizacijski proces ne obstaja Ze vse od zacetka ¢lovestva, morda od
zacetka stvarjenja. Ali se ¢lovestvo z razsirjanjem (ekstenzijo) ni tudi
povezovalo ali vsaj tezilo k povezovanju; ali ob mnoZenju posamez-
nikov in posameznosti ni hkrati rasla splosnost, skupnost, torej poveza-
nost posameznikov in posameznosti v celoto? In Se, ali posameznost
(individualnost) in univerzalnost, torej oseba in ob¢estvo ali skupnost
nimata istega temelja?

V logiki kozmi¢nega in naravnega razvoja je, ¢e upostevamo do-
lo¢en pogled dana$nje znanosti na razvoj vesolja, da se s Sirjenjem
vesolja razteza mnostvo vesoljskih pojavov (zvezd in planetov), ki jih
vezejo iste kozmicne sile in vse skupaj tvori isto neizmerno kozmi¢no
celoto, globalno vesolje.

Ce ostanemo pri pogledu na ¢lovestvo v njegovi celoti, potem se
nam pokaze v vsej svoji horizontalni in vertikalni Stevilénosti, mnoS$tve-
nosti, pestrosti in drugacnosti vedno kot eno samo c¢lovestvo. Tisto, kar
je Clovestvo ali dele ¢lovestva od zacetka vezalo med seboj so bili v

! Prim. »Globalen« v: Veliki slovar tujk, CZ, Ljubljana 200, 401.
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prvi vrsti jezik, kultura, religija in gospodarstvo. Do nedavnega so bile
te komponente tudi dejavniki relativne izoliranosti med posameznimi
deli ¢lovestva, danes pa je prav ta izoliranost in zaprtost spro$¢ena in
tako nastaja globalni svet ¢loveskega. Ta sprostitev pa je prinesla v
¢lovestvo in v njene dele krizo identitete. In zdi se, da se prav danes
nahajamo v posebni intenzivnosti tega pojava. Najverjetneje zato, ker
se danes dogaja neke vrste renesansa, »¢lovek ponovno i§¢e zaokro-
Zeno sliko sveta, ki jo je do zacetka novega veka imel, a jo je v novej-
Sem casu izgubil. Kaoti¢na izgubljenost danasnjega ¢loveka kaze na to,
da druzbeni podsistemi odpovedujejo in da jih je treba obnoviti«.? Prav
gotovo sodi v ta podsistem tudi religija, za nas predvsem kr§¢anstvo.
Kaj ima povedati kr§¢anstvo ¢loveku tega ¢asa, bomo pogledali z vi-
dika razumevanja Boga in ¢loveka.

Preden bom podal nekaj kr§canskih vsebin kot moZen prispevek za
poclovecujoco globalizacijo, bi rad izpostavil par bolj ali manj znanih
pozitivnih in nekaj vprasljivih in negativnih dogajanj in trendov v se-
danjem poteku globalizacijskega procesa.

1. Nekateri pozitivni vidiki globalizacije

Sodobni globalni procesi podpirajo moznost dostopa vseh do skoraj
vseh materialnih dobrin na vseh koncih sveta socasno. Kar je proizve-
deno na enem kraju, se prodaja povsod. To je tako imenovana povoso-
dnost partikularnega.> To omogoca deleznost pri sredstvih za rese-
vanje materialnih pogojev Zivljenja kakor tudi njihov razvoj. Globalni
procesi nudijo moznost za pretok delovne sila (kapital ljudi).* Dajejo
moznost hitrega dostopa in izmenjave vseh mogoc¢ih (pomembnih in
nepomembnih) informacij iz vseh delov sveta. Moderna komunika-
cijska sredstva, predvsem iternet, omogocajo virtualno udelezbo delo-
vanje na daljavo. Vzpostavljanje stikov med razli¢nimi kulturami in
verstvi in njihovimi vrednotami ostri vedenje in zavest o narodih, ver-
stvih, eti¢nih vrednotah in tradicijah. Globalizacijski proces razkriva
njihove individualne posebnosti ter njihovo mnostvo.’ Globalizacija de-
luje v smeri poenotenja vsega ¢lovestva; s tem lahko spodbuja iznajd-
ljivost in terja spodbujanje zavesti o samobitnosti. Globalizacija lahko

B Novak, Sola med nacionalnimi in globalnimi tendencami, v. Anthropos 33 (2001), 136.
* Prim. U. Beck, Was ist Globalisierung? Irrtiimer des Globalismus und Antworten auf
Globallsterung, Frankfurt 1999, 452.

Prim. V. Merhar, Globalizacija gospodarstva in ¢lovekove pravice, v: Anthropos 33
2001), 65.
igPrim. U. Beck, n. d., 452; prim. tudi www.amazon.com/exec/obidos/ ASNIN/3418409441
(13.3.2003).
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pomeni vecjo solidarnost do vseh ljudi in skrb za naravo in prezivetje
planeta Zemlja.b

2. Nekateri negativni vidiki globalizacije

Ob teh pozitivnih ugotovitvah pa ni malo takih, ki opozarjajo na
negativnosti, pomanjkljivosti ter nevarnosti, ki jih razkriva dosedanji
globalizacijski proces. Globalizacija je posledica tehnolosko-gospodar-
skega razvoja, ki je povzrocil prehod iz nacionalnega gospodarstva v
globalno in je zasnovan na neoliberalisticnem kapitalizmu. Znacilnost
tega gospodarstva je svobodni trg, ki se izmika nacionalnemu nadzoru
in vplivu politike. So€asno pa ljudje izgubljajo nadzor nad dogajanjem
tega, kar tvori neposredne zivljenjske pogoje.” Tako je postal nekak-
$na lastni logiki sledeca sila, ki grozi z unicenjem nacionalnega gospo-
darstva in majhnih trgov. Svobodni trg podpira multinacionalke, ki in-
vestirajo vsepovsod z opravicilom, da investicije omogocajo vecjo za-
poslitev, v resnici pa dolgoro¢no zmanjSujejo moznost zaposlovanja.
Likvidnosti ne reSujejo z investiranjem, marve¢ prav nasprotno: z
odpuscanjem delavcev.®

Osnovni cilj, ki ga zasleduje globalna liberalna ekonomija in svobo-
dni trg, je dobicek in kopic¢enje kapitala v rokah pescice ljudi.’ Tako
globalizacija, liberalizacija in privatizacija poglablja prepad ne le med
bogatimi in revnimi v drzavi in med drzavami, ampak tudi med ¢lo-
vekom in stvarstvom. S tem ko vse podreja hlastanju za dobi¢kom vse
in vsakogar na tej zemlji jemlje le kot blago. Vse je blago tudi ¢lovek,
ki naj sluzi stopnjevanemu kopic¢enju kapitala.'” Prepad med tistimi, ki
imajo korist in tistimi, ki zaradi nje izgubljajo je v tretjem svetu Se
vecji. Za mnoge je globalizacija enostavno ogrozenost Zivljenja. Ta
gospodarska logika unicuje specifi¢no proizvodnjo na posameznih po-
droc¢jih sveta, ker jo izpodrivajo mulitnacionalke s svojo skoraj neo-

° Prim. L. Stuhec, Oblikovati druzbo ali nasedati tokovom?, v Dialog v sluzbi cloveka,
7Celovec 2001, 167.

»Globalizacija v sedanjih pogojih pomeni novo intenzivno in ekstenzivno fazo global-
nega kapitalizma, globalizacijo trznega individualizma in egoizma ter neizprosne
konkurenc¢nosti, selektivnosti in profitnosti. Pri tem se protagonisti globalizacije ne
obremenjujejo z vprasanjem za kaksno ¢lovesko in ekolosko ceno se uveljavlja taksen
»napredek«. A.. Kirn, Okoljska in globalna razseznost globalizacije,v: Anthropos 33
52001), 92.

Prim. M. Mies, Globalisierung von unten. Widerstand und neue Perspektiven, v:
Xvww.globalisierung/arce/osce.843921 (29.2.2003).

Prim. T. Okure, Globalisierung und der Verlust kultureller Identitdt in Afrika, v: Con-
1cﬂilium 37 (2001), 591-593.

Prim.M. Mies, Globalisierung von unten, Widerstand und neue Perspektiven, v:
www.globalisierung/arce/osce.843921 (13.3.2003).
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mejeno konkurenco. S tem so prisiljeni, da proizvajajo le tisto, kar terja
svobodni svetovni trg, ki ga podpira prefinjena manipulacija reklame.
Obenem pa tako izginjajo Stevilni nacini ¢loveske ustvarjalnosti pa tudi
mnoge rastlinske in zivalske vrste v naravi, ker jih spodrivajo monokul-
ture. »Ekonomski globalizaciji je tuja skrb za ohranjevanje raznovr-
stnosti ... Globalna ekonomska zavest objema svet kot homogen pro-
stor, ki je svobodno dostopen in si ga prilas¢a po mili volji, kot da tukaj
ni nobenih razli¢nih prostorov, skupnosti, narodov«.! Clovek in nara-
va sta osiromasena, ker sta oropana bogastva pestrosti, s tem pa je
ogrozeno zivljenje samo."”

Logika po kateri se ravna globalno gospodarstvo neoliberalnega
tipa s svobodno trgovino, brezobzirno konkurenco in reklamirano po-
nudbo, pod pokrovom gole pragmati¢nosti in s konénim ciljem, ki je
vecanje kapitala, vodi le navidez v povezovanje ¢loveStva. V resnici
ustvarja pogoje za to, da je med ljudmi (narodi, drzavami, skupinami)
vse vec napetosti, nekakSen boj vseh proti vsem, bogatenje enih na
racun drugih, prakti¢no izkljucevanje enih od dobrin drugih. Taks$na
logika vsiljuje razvr§¢anje ljudi na uspesne in neuspesne, na zmagoval-
ce in porazence. Prevladujoci stil zivljenja, ki je zasnovan na teh prin-
cipih, je kultura uc¢inkovitosti za vsako ceno, kultura trosenja (konzu-
ma) in uzivanja. S tem globalizacija votli ¢lovesko skupnost od zno-
traj.® Enako pa votli ¢loveka, ker ga razoseblja in popredmeti ter ga
porablja kot sredstvo interesov. Tako zgublja lastno identiteto. Clovek
vse bolj postaja funkcija in ¢e ne funkcionira, je nekoristen. Clovek
postaja izdelek, ki izdeluje druge izdelke. Globalizacija reducira c¢lo-
veka na »homo economicus«.'* Kaj storiti?

Upiranje globalizaciji bi bilo nekoristno in kontraproduktivno. Glo-
balizacija nima v sebi niti usodnosti niti vsenavzocénosti; »postala bo
tisto, kar bodo iz nje napravile skupine ljudi in njihovi predstavniki.
Namesto da ji pritikamo peklenske lastnosti, je bolje, da jo skusamo
napraviti bolj ¢lovesko«.!> Globalizacija postaja izziv tako teologiji kot
Cerkvi. Vprasanje je, kaj ima kr§c¢anstvo ponuditi kot korekcijo ali kot

A Kirn, Okoljska in globalna razseznost globalizacije, v: Anthropos 33 (2001), 84.

Upravmk ene najvecjih nadnacionalnih firm ABB, Percy N. Barnevik pravi: »Global-
izacijo bi opredelil kot svobodo za moje podjetje, da investira, tam kjer zeli in kadar zeli,
da proizvaja, kar hoce, da kupuje in prodaja, kjer hoce in da podpira najnizje mozne
omejitve, ki sledijo iz zakonov o delu in socialnih pogodb«. v: Tagesanzeiger (15. 1.
2001)

Prim. F. Wilfred, Religionen in Angesicht der Globalisierung, v: Concilum 37 (2001),
564

V Grmic¢, Globalizacija in globalni etos, v: Anthropos 33 (2001), 26.

" Rehabilitirati politiko.zjava socialne komisije francoskih skofov, CD 90, Ljubljana
2001, 25.
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alternativo tem procesom. Gre za vprasanje globalnega v kr§canski
teoloski misli in v verskem sporocilu, s katerim bi kr§¢anstvo moglo
narediti sedanjo globalizacijo tako, da bi postala resni¢no poclo-
vecujoca. Gre za vpraSanje, kaj in kako naj kr§canstvo v ¢asu globali-
zacije svoje evangeljsko oznanilo, s katerim je sooblikovalo in sou-
stvarjalo svetovno zgodovino (ponekod bolj ponekod manj), posreduje,
da bo sooblikovalo prihodnost globaliziranega ¢lovestva. Kje ima kr-
§¢ansko sporocilo svoje moznosti? Na kratko nas zanima vsebina.
Vprasanja o nacinu pus¢amo ob strani.

3. Troedini Bog temelj in mozni vzor strahu osvobojenega clovestva

Povezovanje, zdruzevanje ustvarjanje povezav in odnosov med
osebami, raznimi skupnostmi in narodi v ¢lovestvu ima svoje globoke
teoloske in antropoloske temelje. Osnovni teoloski temelj je skrivnost
troedinega Boga. Edini Bog, kakor ga razume kr$canska teologija na
osnovi svetopisemskega izrocila, je obéestvo razli¢nih in enakovrednih
oseb, ki so vse istega bozanskega bistva in po specificnosti medsebojnih
odnosov ustvarjajo popolno edinost tako, da ohranjajo svojo drugac¢nost
in enkratnost, svojo svobodnost in samostojnost ob hkratni absolutni
prevzetosti vsake osebe z drugac¢nostjo druge in lastnim prebivanjem
v drugi. Osebe Svete Trojice so popoln dar druge drugi in vzor obdaro-
vanosti z drugac¢nostjo drugega, ne da bi s tem katera izgubila svojo
edinstvenost in popolnost.

Trojica kot uresni¢enje popolne komunikacije in odnosov je simbol
popolnega ljubecega obcestva oseb in uresnicene identitete osebe v
ustvarjalni komunikaciji. Trojica je tisto, kar lahko imenujemo teoloski
temelj harmonije sveta, predvsem pa ¢lovestva tako v njegovi zgodo-
vinski, torej relativni in delno uspes$ni uresnicitvi, kakor v njegovi esha-
toloski dokon¢nosti.

Iz trinitaricnega temelja, ki je razseznost stvarstva in cloveskega
rodu, izhaja skrivnost Bozje ekonomije, odresenja. Vesoljno stvarstvo,
ki je delo suverene, svobodne Bozje ustvarjalne ljubezni Oceta, je po
uclovecenju, delovanju, smrti in vstajenju Jezusa Kristusa, Bozjega
Sina pritegnjeno v proces sprave z Bogom - in Boga s svetom - ter se
po delovanju Svetega Duha prenavlja in posvecuje za tisto popolnoma
transparentno obcestva z Bogom, za katerega bo veljalo, da »bo Bog
vse v vsem« (1 Kor 15,28).

In ¢e gledamo z vidika Svetega Dubha, ki je odnos ljubezni in edinosti
v perihoreti¢nem trinitaricnem obcestvu, je On oseba, po katerem je
Bozja ljubezen izlita v nasa srca, ki nas dela Bozje otroke in nagiba, da
gradimo obcestvo odreSenih Bozjih otrok, v katerem klicemo »Aba,
Oce« (Rim, 8,15). Bog je uresni¢enje obcestva odnosov v sebi in z nami.
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V Sveti Trojici kot popolnem obcestvu je izvor vsakega obcestva in
skupnosti ljudi. Zato kr§c¢anskega Boga ni mogoce misliti mimo obce-
stva oseb, posledi¢no pa ni ¢loveskega obcestva brez oseb ne ¢love-
Skega obcestva brez obcestva z Bogom. Boga kot popolno osebno ob-
¢estvo je mogoce v procesu povezovanja ¢lovestva razumeti kot mo-
del, ki vkljuéuje naslednje postavke ali kategorije: 1.) bistvena enakost
vseh ljudi sveta ne glede na njihove specifi¢ne lastnosti; 2.) deleznost
vseh oseb pri vsem dogajanju v ob¢estvu; 3.) spostovanje razli¢nosti
oseb v smislu edinosti v razli¢nosti; 4.) priznavanje in spostovanje
enakega dostojanstva vsake osebe; 5.) solidarnost vseh z vsemi; 6.)
enake pravice vseh ob spoStovanju razlicnosti oseb in skupin.

Poglejmo, kako je s temi kategorijami v sedanji fazi globalizacije.
Nobeno povezovanje ¢lovestva, ¢e naj bo poclovecujoce, ne more za-
obiti vgrajevanja teh komponent v odnose in povezave. In nobena
oblika povezayv, ki ne bi upostevala tega modela kot svoj trajni korek-
tiv, ne more sluziti ne skupnosti in ne osebam. Neolibralisti¢na globa-
lizacija, ki ji je prvenstveni cilj kapital, in ne skupnost in ne ¢lovek, ceni
vse le skozi prizmo dobicka in uporabe. Tisti, ki so bolj donosni in sto-
rilni, so bolj cenjeni. TakSen proces grozi z uni¢enjem drugacnosti dru-
gih, specifi¢nosti narodov in kultur ter pestrosti narave, ko jim vsiljuje
svoj nacin proizvajanja in proizvode. Globalizacija ali univerzalizacija
v kr§¢anskem smislu bi bila v poplemenitenju obstojecega, in ne v od-
stranjevanju in ne v poenotenju; je izpopolnjevanje tega, kar je ustvar-
jeno in tega, ker so ustvarili ljudje v kulturah in verstvih. Je ustvarjanje
novega s spostovanjem in upoStevanjem prejetega.

Ker je trend globalizacije nivelizirati vse in uveljaviti samo eno, ko
iztreblja drugac¢no in posamiéno, je naloga teologije in delovanja Ce-
rkve, da na vzoru trinitari¢nega pojmovanja Boga brani, ohranja in
razvija drugac¢nost v edinosti.

Globalizacija gradi na mo¢nih in utrjuje njihovo mo¢ (kapitalkso,
podjetnisko, politicno), ob tem marginalizira majhne in slabotne, tlac¢i
uboge na zelo prefinjene nacine. Kr$¢anstvo je in po Jezusovem vzgle-
du mora biti na strani ubogih. Ne le da jim pomaga do znosnega ziv-
ljenja, ampak da jih dvigne skupaj z dostojanstvom tudi v materialnem
pogledu.

Neoliberalisti¢na globalizacija ustvarja interesne skupnosti, skup-
nost proizvajalcev in skupnosti potro$nikov teh proizvodov, ki si slej ko
prej nasprotujejo. Tako se vgrajuje konkuren¢ni boj, ki mnoge vodi v
propad.' Pravo skupnost oseb je mogoce graditi le na principu solidar-
nosti in sodelovanja ter zaupanja in ljubezni.

**J. Sobrino - F. Wilfred, Die Globalisierung und ihre Opfer, v: Concilium 37 (2001),
538.
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Le tista globalizacija, ki uposteva pravilo udelezbe in odlo¢anja
vseh pri vsem, utrjuje demokrati¢nost in vzpostavlja strukture dialoga
na vseh ravneh. Spodbuja samoiniciativo in pospeSuje zavzetost za
skupno in odgovorno sodelovanje. V nasprotnem primeru postajajo
posamezniki in lobiji prevladujoci element, ki odpravlja demokracijo in
izkljucuje vecino ljudi iz vzvodov odlocanja.

V obcestvu Svete Trojice velja v osebnih odnosih ali komunikaciji
princip zastonjskega darovanja in sprejemanja, podarjanja in obdaro-
vanja drugega in odprtost za obdarjenost z drugim. Neoliberalisti¢ni
globalizaciji je tuja zastonjskost in podarjanje iz dobrohotne naklon-
jenosti, saj temelji na trzenju in posojanju za obresti, kar povzroca
zadolZenost drugega,. V tej klimi je vse, tudi ¢lovek trzno blago. Celo
ljubezen, ki je najvisja oblika zastonjskosti, postane trgovina. V vzvode
svobodnega trga je potrebno vgraditi ne le pravila korektnosti, temvec
razseznost darovanja in svobo$¢inam postaviti meje, da bi bil trg v
sluzbi ¢loveka. Clovek in Bog ne smeta postati blago. Bog je osebni
dar, in to absolutni dar, je zastonjska ljubezen, ki se podarja. Tudi ¢lo-
vek ni blago in ga ni dovoljeno in dopustno spremeniti v trzni artikel,
tudi takrat ne, ¢e bi to sam hotel. Tudi ¢e se ho¢e sam prodajati, se mu
tega ne sme dopustiti. Clovek je ¢loveku lahko samo dar.

4. Clovekova bogopodobnost in BoZje otrostvo v procesu globali-
zacije

Vedno so bili ljudje pretezno prepricani, danes pa e prav posebno,
da je vse, kar biva na zemlji, treba naravnati na ¢loveka (CS 12). Obe-
nem pa Se nikoli ni bilo tako oc¢itno kot danes, da je ¢lovek naravnan
na stvari in na svoj lastni svet, ki ga gradi in mu sluzi. Kdo je torej da-
nasnji ¢lovek, in kak$no mnenje goji o sebi? Teh mnenj je zelo veliko
in so si nasprotujoca. Ali se povelicuje kot avtonomno in neodvisno
merilo samega sebe in vsega ali pa se poniZuje in razvrednoti do obu-
pa (prim. CS 12). Zdi se da na splo$no prevladuje avtonomisti¢na mi-
selnost in drza, ki pa vodi tudi v razvrednotenje in razoc¢aranje, ¢e od-
pravi absolutnost Drugac¢nega.

Krs¢ansko umevanje ¢loveka je povezano z dvema dopolnujo¢ima
se predstavama. Clovek je Bozja podoba in je Bozji otrok.

Ustvarjen je kot dar Stvarnika kot njegova podoba in je od njega
tudi absolutno odvisen, ko je nanj naravnan. V osebnem odnosu z njim,
v veri, se razodeva in uresnic¢uje najgloblja skrivnost njegovega bitja.
V tem odnosu sta utemeljena njegovo dostojanstvo in svoboda. Odnos
in obcestvo z Bogom, v katero je poklican od vsega zacetka, ga uspo-
sablja za nalogo, ki mu je zaupana, da kot Bozji sodelavec v svetu in v
obcestvu z drugimi izpopolnjuje stvarstvo. Ustvarjen je po Bozji podo-
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bi, ki je dejansko Kristus (prim. Kol 1,15). Po Kristusu, ki je Bozja lju-
bezen, je tudi odresen in tako preustvarjen v Bozjega otroka (prim. 1
Jn 3,1) in poklican, da po vstajenju pride v ve¢no obcestvo z Bogom.

1z tega izhaja neodtujljivo dostojanstvo vsakega ¢loveka in njegova
neprecenljiva vrednost glede na katero koli ustvarjeno ali proizvedeno
stvar (prim. CS 12).

Ker je ¢clovek Bozja podoba, mu gre spostovanje in ¢ast. In ga ni
dovoljeno imeti in uporabljati in izrabljati kot sredstvo za nikakr$ne
interese. Se najmanj za ekonomske, politi¢ne in individualne ali kolek-
tivno egoisti¢ne projekte. Ker je ustvarjen in po ljubezni poklican v
svobodo Bozjih otrok, je povabljen, da se upodablja po Kristusu do vse
polnosti Bozje (Ef 3,19). Da torej kot dar Bozje ljubezni svobodno ra-
ste kot oseba v obc¢estvu z drugimi in zivi v Bozji blizini kot tempelj
Svetega Duha (1 Kor 6,19). Clovek je torej poklican, da v svobodi in s
svobodo razvija in uporablja darove (talente), ki jih odkriva v sebi in
mu jih navdihuje Bozji Duh, da bi z njimi sluzil v ljubezni bliznjim in
Bogu. Tako ¢lovek ni funkcija ni¢esar. Ne sme sluziti stvarem, kapitalu,
sistemom, organizacijam, institucijam, te morajo sluziti njemu. Clovek
je dar, ki se lahko le svobodno podarja. Kot dar je poklican, da Zivi za
nekoga, za druge. To je docela osebnostna kategorija.

Prav v tem pa je velika - globalna - okrnjenost in rana nase dobe.
Zdi se, da teoloska kategorija sluzenja nima prostora v globaliza-
cijskem procesu. Clovek v tem procesu ne sluzi drugim, ampak je v
sluzbi stvari in lastnih potreb. Toda, ¢e ne sluzi drugemu, ¢e ne Zivi
»za« drugega, je »za« nikogar, torej »za« ni¢, ker je le za-se. TakSna
drza pa v njem izdolbe brezno nesmisla, odpre polje frustracije, ki jo
mora po refleksu zapolniti. Za zapolnjevanje te vrste frustracije se ¢lo-
vek navadno obracajo k stvarem, k objektom, k uzivanju. V ta namen
popredmeti druge in tudi osebe. Odnos z drugimi ni ve¢ oseben, am-
pak predmeten. S tem seveda frustracija deluje naprej, dokler ne pride
do katastrofe. Samo pristna osebna komunikacija z osebami in Bogom
v smislu sluzenja je lahko za ¢loveka poclovecujoca in odresujoca. V
globalizacijske procese bo torej potrebno vgraditi kategorijo sluzenja
in pristna osebna srecanja ljudi med seboj in Bogom.

Clovek je po gledanju teoloske antropologija enota duse in telesa,
tako da je telo simbol duha, duhovne osebe, zaradi cesar je ves ¢lovek
dialoski partner Boga, hkrati pa ga ta naravnanost na Boga kot posledi-
ca Bozje poklicanosti (izvolitve) razkriva kot bitje, ki »sam sebe nima le
za del narave ali za brezimno prvino v ¢loveskem druzbenem Zivljenju«
(CS 14). Zaradi te bistvene enotnosti dveh dimenzij je ¢lovek kot oseba
tudi po telesu dolo¢en za dokonéno ob¢estvo z Bogom. Obenem pa to
stanje zahteva, da se do sebe in do drugega ne vede kot do golega nara-
vnega pojava, temvec kot do osebe z bogastvom notranjega zivljenja.
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Globalizacija, kakr$na se uveljavlja danes, gleda na ¢loveka od zu-
naj in ga instrumentalizira ter na ta nacin reducira na telo, torej na
skupek bioloskih, kemic¢nih in drugih funkcij, ki naj bi bile posledica
brezciljne evolucije. Na ta nacin zgresi njegovo bistvo, saj ga razvred-
noti.”” V gledanju na ¢loveka nudi kri¢anstvo boljso vizijo. Clovek je
vec kot to, kar je empiri¢no dosegljivo; je to, kar simbolizira telo. S tako
dopolnitvijo gledanja na ¢loveka bi globalizacija lahko postala poclo-
vecujoca.

Sklep

Na prvi pogled je potek dosedanje globalizacije in izhodi$¢na za-
snova tega procesa zunaj dosega kr$¢anskega sporocila, ¢eprav najbrz
brez kr§¢anstva do njega sploh ne bi moglo priti. Ob vsem pozitivnem,
kar globalizacija prinasa in pomeni, je veliko takega, kar Ze na sedanji
stopnji njenega razvoja raz¢lovecuje ¢loveka in unic¢uje ucinke za na-
ravo, od katere je ¢lovestvo bivanjsko odvisno. Vse to pa prica o tem,
da globalizacija ni sama v sebi proces odreSenja in §e ni odre$en pro-
ces, temvec vpije po odresenju in po odresSenju tistih, ki so njene Zrtve.
Nerealno bi bilo pricakovati, da bodo akterji globalizacije sprejeli kr-
S¢ansko odresenjsko vizijo. Vendar to Se ne pomeni, da kr§cansko spo-
roc¢ilo nima perspektive. To namre¢ lahko deluje po logiki Bozjega
kraljestva kot kvas (prim. Mt 13,33), kot zrno, vrzeno v zemljo (prim.
Lk 13,19), se pravi tako, da tisti - osebe in obcestva -, ki stopajo v
Bozje kraljestvo, vnaSajo v ta proces globalizacije kali druga¢nega in
novega. Tisti, ki jim je pri srcu ¢lovek v njegovi celovitosti in tisti, ki jih
boli nasilje nad Bozjim stvarstvom, ne bodo izstopili iz globalizacijske-
ga procesa, temvec ga bodo spreminjali od znotraj. Ob tem sicer lahko
dozivijo, da so le »glas vpijocega v puscavi« (Mr 1,3), »sveti ostanek«
(Iz 4,3), »mala ¢reda« (Lk 12,32), a jim vseeno velja: »Bodite pogum-
ni: jaz sem svet premagall« (Jn 16,33). Mo¢ krs¢anskega upanja tudi v
tem pogledu ohranja svojo veljavo. Kr§¢ansko pojmovanje Boga in
¢loveka tako ohranja vrednost nepogresljivega prispevka za nadaljnji
proces globalizacije. Le da bodo njegove sadove Zeli drugi, in ne mi.

7 Prim. F. Akashe-Bohme, Zahodno razumevanje telesa kot globalna perspektiva, v:
Znamenje 32 (2002), 15-16.
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Povzetek: Avgustin Lah, Kaksen prispevek k globalizaciji nudi kr-
Sc¢ansko pojmovanje Boga in ¢loveka

Globalizacija zajema vse ravni ¢loveskega zivljenja in delovanja. Je
proces, ki je v doloc¢eni obliki vedno obstajal. Danes je to nacin pove-
zave med ljudmi vsega sveta, ki temelji na principih neoliberalnega
kapitalizma s svobodnim trgom in reklamo, katerega cilj je ustvarjanje
in kopicenje kapitala. Negativnih posledic za ¢loveka in naravo je ve-
liko. Da bi proces globalizacije postal poc¢lovecujo¢, lahko kr§¢anstvo
prispeva s svojim trinitari¢nim pojmovanjem Boga, ki je v popolnosti
uresnic¢eno obcestvo oseb ter s pogledom na ¢loveka, ki je BoZja podo-
ba in Bozji otrok, kar je temelj dostojanstva in varovalka pred eko-
nomsko redukcijo ¢loveka. Moznost uveljavljanja takih pogledov je
zaupana skupinam in posameznikom, ki sami Zivijo iz te resni¢nosti in
jih vgrajujejo v strukture sveta. Uspeh je potem bolj v gotovosti upanja,
kakor v hitrem obiranju sadov.

Kljucne besede: globalizacijski proces, trinitati¢no obcestvo, Bozja
podoba, popredmetenje ¢cloveka, odresiti globalizacijo

Summary: Avgustin Lah, What Kind of Contribution Can the Chri-
stian Conception of God and Man Offer to Globalization?

Globalization encompasses all levels of human life and activity. It is
a process that has always existed in a certain form. Today it is a man-
ner of connecting people all over the world based on the principles of
neoliberal capitalism with a free market and advertising, whose aim is
to create and accumulate capital. It results in numerous negative con-
sequences for man and nature. Christianity can contribute to the hu-
manization of the globalization process by its trinitarian conception of
God, who is a community of persons realized to perfection, and by its
view of man as God’s image and God’s child, which is the basis of
man’s dignity and the safeguard against his economical reduction. Such
views can be carried through by groups and individuals, who themsel-
ves live this reality and incorporate them into the structures of the
world. And the success lies more in the certainty of hope than in a
quick fruition.

Key words: globalization process, trinitarian community, God’s ima-
ge, objectification of man, salvation of globalization
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Pregledni znanstveni ¢lanek (1.02) UDK 159.922.8:37:282:316.7(100)

Stanko Gerjolj

Psihologija religiozne vzgoje
in oznanjevanja v globalnem svetu

Globalizacija postavlja oznanjevalce v nove okolis¢ine. Ze nacelno
je pomembno, da jih ne dozivljamo in sprejemamo kot nevarnosti,
marvec¢ kot izzive, ki i§¢ejo ustrezne odgovore.

Ena izmed temeljnih znacilnosti globalizacije je dejstvo, da pri njej
ne moremo govoriti o stanju, marve¢ gre za neprestano dinamiko in
aktivnost. Globalizacija je dogajanje in ne prenese pasivnosti. Aktiv-
nost je torej tisti odgovor, ki ga globalizacija najprej zahteva in daje
Cerkvi nove moznosti, ki jih je v sodobnem svetu vsekakor sposobna
uresniciti. Ne nazadnje je Cerkev Ze od Jezusovega narocila »Pojdite
in ucite vse narode!« naprej globalna ustanova. Cerkev ima torej tra-
dicijo in obilo izkuSen,;.

Ce uporabim znano prispodobo, da je tradicija podobna uli¢nim sve-
tilkam, ki nam razsvetljuje pot vse do danes, potem pomeni uposte-
vanje z njo povezanih izku$enj iskanje prostora, kam bomo postavili
naslednjo svetilko, da se pot ne bo ponavljala, marve¢ nadaljevala.
Prav v tem kontekstu je Cerkev izzvana, da s svojo dejavnostjo in re-
levantnimi stali§¢i oblikuje orientacijske tocke, ki bodo osvetljevale
zivljenjske odlocitve za prihodnost.

1. Skrb za osebno in kolektivno identiteto

Z izgubo ustaljenih vlog in pravil se z globalizacijo vse bolj zame-
gljuje obcutek lastne in kolektivne identitete. Pritiski, ki so povezani s
propagando o enakopravnosti, potiskajo dosedanje jasne vloge na
obrobje. Zlasti pri spolni identiteti gre marsikdaj za nejasno razliko-
vanje med enakopravnostjo in enakostjo. Sodobne ideologije e vedno
namesto enakopravnosti med moskimi in Zenskami vsiljujejo pojem
enakosti med njimi. Ne le, da nista vec jasni vlogi moZa in Zene, oceta
in matere, marve¢ pogosto izginja celo moskost in Zenskost. V mnogih
primerih se moski skusa uresniciti kot Zenska in obratno.! Srecujemo

Pri tem ne mislim le na pojav transvestitov in travestitov, ki imajo pogosto globlje
razloge za svoja dejanja, temvec¢ na marketinsko izkori§¢anje menjanja vlog. Zgovoren
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se torej s tako imenovanim plavajo¢im pojmovanjem identitete, kjer se
osebnost kot oblika biti in komunikacije izgublja.

Na tem podrocju je Cerkev vsekakor poklicana, naj - kljub kritikam
- oznanja, da enakopravnost ne zahteva odpoved lastni identiteti,
marvec¢ ima vsakdo pravico biti enakopraven skladno z osebno identi-
teto in integriteto.

Oznanjevalni izziv za Cerkev je v prizadevanju, da imajo pravico
biti moski in Zenske enakopravni kot moski in Zenske. Medtem ko ima
verska vzgoja in oznanjevanje v drzavah z daljSo demokrati¢no tradi-
cijo na tem podrocju Ze kar nekaj izku$enj, pa Zelja, da bi Sel ta kelih
mimo Cerkve v Sloveniji, zagotovo ne bo uresnic¢ena. Globalizacija
namre¢ na §iroko odpira komunikacijske poti, po katerih se bodo infor-
macije vse hitreje pretakale. Tako je veliko pomembneje, da se pripra-
vimo na iskanje spolne identitete v okviru verske vzgoje in oznan-
jevanja v Cerkvi ter oblikujemo ustrezne in prepricljive odgovore. Ce
namrec Zelimo, da bodo moski in Zenske sprejemali versko dimenzijo
Zivljenja v skladu s svojo spolno identiteto, jo morajo biti delezni tudi pri
formalnem poslanstvu za vzgojo in oznanjevanje. Vecplastno ute-
meljena razli¢nost vlog oznanjevalk in oznanjevalcev je v tem kontek-
stu dobrodosla, saj moremo le tako graditi lastno identiteto ter si priza-
devati za enakopravnost oz. enakovrednost pri opravljanju skupnega
poslanstva.

Senzibilizacija verske vzgoje za razlicnost v enakopravnosti pod
vidikom spolne identifikacije je za Cerkev tako zunaj kot znotraj sebe
prav gotovo velik izziv v kontekstu globalizacije. Naj ob tem pripom-
nim, da ta izziv ne i§¢e povr$ne in pavsalne agitacije za en ali drug
spol, saj je oblikovanje spolne identitete vecplasten in kompleksen pro-
ces, ki presega biolosko razlikovanje in upostevanje razli¢nosti spolov.
Gotovo Cerkev pozna obdobja, ki zasluzijo problematiziranje stalis¢,
praks in strategij v odnosu do vloge razli¢nosti spolov, hkrati pa ima
prav kot globalna ustanova, tako v zgodovini kot danes, veliko zgledov
bibli¢no-kr§canske interpretacije enakopravnosti spolov, moskega in
zenske, ki so pomembni za evropsko kulturo in civilizacijo.

Pod vidikom oblikovanja osebne identitete, ki je zaznamovana s
spolnostjo, izziv za sodobno versko vzgojo in oznanjevanje ni niti v
opravi¢evanju niti v zavracanju preteklosti, marve¢ v transformaciji in
aktualizaciji izkusenj, na podlagi katerih bo mogoce graditi »novo«
prihodnost.?

primer za take poteze je zmaga glasbene skupine Sestre na slovenskem glasbenem tek-
gnovanju Ema 2000 za nastop na evrovizijski prireditvi leta 2001.

Prim. U. Riegel, H. G. Ziebertz, Mddchen und Jungen in der Schule, v: G. Hilger, S.
Leimgruber, H. G. Ziebertz, Religionsdidaktik, Miinchen 2001, 369-372.
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Prizadevanje brez dvoma posega na podrocje druzinske politike,
kjer je v realnosti Zenska vloga marsikdaj manj spoStovana, uposteva-
na in ovrednotena od moske. Ovrednotenje materinstva je npr. velik
izziv in priloZznost za oznanjevanje v Cerkvi.

Podoben izziv za oznanjevanje v globalnem svetu je prizadevanje
za gojitev kolektivne identitete. Cerkev je po svoji strukturi in tradiciji
globalna ustanova, ki gradi na spoStovanju in upoS$tevanju narodne
kulturne identitete.

V Svetem pismu odkrijemo, kako pomembno vlogo je v zgodovini
izraelskega ljudstva igral simbol skrinje zaveze. Kot »prostor« oziroma
zavest, kjer je »shranjena« kolektivna in individualna zgodovinska,
kulturna in verska identiteta, nam taka skrinja zaveze daje orientacijo
in mo¢ pri soo€anju z vsem, kar ogroza nase Zivljenje. Zavest o uspe-
$no prehojeni poti ter odkrivanje nosilnih osebnosti in orientacijskih
tock odrasle in mlade generacije opogumlja, da se bolj zdravo, samo-
zavestno in odgovorno, hkrati pa brez histericne agresivnosti soocajo
7 1zzivi ¢asa, saj ob jasnem in neobremenjenem pogledu v preteklost
prav tako jasno in neobremenjeno gledamo tudi v prihodnost.

Kot oznanjevalci smo poklicani, da je v srediS¢u naSega oznan-
jevanja stalno navzoca svetopisemska podoba »skrinje zaveze«. Skrin-
jo zaveze, se pravi: identiteto, zavest, kdo sem in od kod prihajam, kaj
zelim in kdo me spremlja, potrebuje vsaka skupnost in vsak posamez-
nik. Brez zgodovine in skupnih podob, brez simbolov in vrednot ni
skupnosti.> Prav to »skrinjo kulture«, ki ni ropotarnica brezstevilnih in
nepomembnih informacij, marve¢ skupek izbranih (osebnih in skupnih)
spominov, pomeni tisto orientacijo, ki vsaki, tudi narodni in drzavni
skupnosti pomaga presegati krize identitete, katerim smo v informa-
cijski druzbi moc¢no izpostavljeni. Kriza identitete se namre¢ vedno
sprevrze v krizo odnosov, kar povzroca konflikte in agresivnost. Ték-
$no oznanjevanje lahko veliko stori za to, da ne bomo Ziveli drug mimo
drugega kot »ptice roparice«, ki pozabljajo svoja dejanja, da jih lahko
ponavljajo. Ropanje namre¢ ne ustvarja zgodovine in tudi odnosov ne.*

Seveda v tej »skrinji zaveze« je in mora biti dovolj prostora za plu-
ralnost pogledov in stalis¢. V postmoderni pluralnost je in bo vedno
bolj postajala vrednota, v luc¢i katere bomo lahko odkrivali, prepozna-
vali in dojemali zares skupne vrednote. Na tej stopnji pluralnost pre-
raS¢a raven strpnosti in zaenja prehajati v pozitivho medsebojno ko-

*Prim. P. Schellenbaum, Gottesbilder - Religion, Psychoalalyse, Tiefenpsychologie,
Munchen 1993, 131.

Roparje povezujeta skupen cilj in pragmati¢nost. Ko je cilj dosezen, je pozabljeno
dejanje (zgodovina) in so pozabljeni odnosi (prim. M. Buber, Das Dialogische Prinzip,
Heidelberg 1979, 251).
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municiranje, kjer se med seboj ne bomo zgolj »trpeli in prenasali,
ampak v sozitju medsebojno sprejemali, razumevali in bogatili.

Tudi ta komunikacija seveda ne bo prinesla »raja na zemlji«. Ko-
munizem kot najbolj ¢ist poskus uveljavljanja nekonfliktne druzbe in s
tem »zemeljskega raja« se je sprevrgel v pekel in s tem druzbo vsaj za
nekaj casa takih poskusov verjetno obvaroval. Ko v globalizaciji hre-
penimo po sozitju v razliénosti, Ze vnaprej ¢utimo in se zavedamo, da
tudi prihodnost ne bo brez konfliktov. Upamo pa in se za to tudi vz-
gajamo, da bomo v prihodnosti znali konflikte bolje in tudi strpneje
reSevati ter jih po potrebi tudi prenasati.

Cerkev kot oznanjevalka ima v globalizaciji vlogo »multinacional-
ke«, ki ne razdira nacionalnih identitet, marve¢ jih goji, spoStuje in
uposteva.

2. Poucevanje brez etiketiranja in proizvajanja »sovraznikov«

Dejstvo, da sta pretekla in sedanja verska vzgoja in oznanjevanje
obremenjeni s politicnimi pritiski in getoizacijo Cerkve v Sloveniji, nas
oznanjevalce in vzgojitelje izziva, da s svojimi dejanji to vlogo prese-
gamo. Drugi vatikanski cerkveni zbor pojmovanje resnice osvobaja
institucionalnih vezi in jo postavlja v sluzbo nadinstitucionalni ljubezni.
To vedenje postaja srz oznanjevalne teologije in verske vzgoje. Z glo-
balizacijo se bo ta izziv $e poveceval.

Verska vzgoja in oznanjevanje brez etiketiranja in zavracanja
»drugacnih« je seveda zahteven proces, saj v teh primerih neprimerno
bolj izstopa lastna kakovost. Veliko preprosteje je namrec krepiti la-
stno identiteto v zavracanju drugacnosti, kot postaviti lastno kvaliteto
na »trzi§¢e« drugih prav tako kakovostnih idej in dejanj. V tem kon-
tekstu se mi zdijo prero$ka dejanja papeza Janeza Pavla II., ki narav-
nost i8¢e priloznosti za stike z ljudmi razli¢nih kultur in prepricanj,
hkrati pa izpostavi temeljno razseznost kr§¢anskega veselega oznanila,
ki se vedno znova artikulira prav po dimenziji ljubezni. Njegovo iskan-
je skupnega jezika s protestanti v Nemciji, s pravoslavnimi v vzhodnih
drzavah ter z vsemi vernimi v ekumenskih in medreligijskih srecanjih
v Assisiju brez dvoma nosijo v sebi prero§ko mo¢ oznanjevanja in ver-
ske vzgoje v globaliziranem svetu. S kristolosko mocjo sprejema nase
mnoge grehe zgodovine in sveta ter pri tem vedno znova izstopa kot
mocan v gre$nosti in Sibkosti (prim. 2 Kor 12,10).

Uc¢ni proces do pravega sozitja v razli¢nosti bo brez dvoma $e dol-
gotrajen in naporen, pa tudi bole¢. Ucenje, ki presega obdelovalno-
faktografski pristop in posega na podrocja osebne in kolektivne reflek-
sije, sprejemanja in razumevanja sebe in drugacnih, je v oc¢eh psiholo-
Ske in teoloske dimenzije odresenja vedno povezano s spravo.
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Brez sovraznikov lahko sicer zivimo na dva nacina. Ce se med se-
boj ignoriramo in Zivimo drug mimo drugega, nas ne bo nih¢e »sovra-
zZil«, vendar nas v takih povr$nih odnosih tudi »razumel« ne bo nihce.

Drugi nacin Zivljenja brez »sovraznikov« je ustvarjanje intenzivnih
odnosov v sozitju, v katerih nas razli¢nost izziva in bogati.

Ce vzamemo za primer starozavezno pripoved o bratih Ezavu in
Jakobu, ki sta bila »na smrt sprta« (prim.: 1 Mz 12,41), razberemo, ka-
ko dolgotrajen in bole¢, hkrati pa tudi osvobajajo¢ je bil njun proces
sprave. Preden se je Jakob lahko vrnil k svojemu bratu, je moral sam
sebe sprejeti v vsej svoji resni¢nosti in spoznanju, da je za konflikt so-
odgovoren tudi sam. Ta proces spoznavanja in sprejemanja sebe kot
sokrivega in gre$nega, ki ga Sveto pismo opisuje kot »boj z Bogom«
(prim.: 1 Mz 32,23-33), Jakoba po eni strani rani, po drugi pa mu spre-
meni ime. Tu Bog Jakoba, »prevaranta«, spremeni v Izraela, ki simbo-
lizira obcestvo. Tako se Jakob vrne k bratu kot »novi« ¢lovek in Sele z
njim se je Ezav pripravljen in sposoben spraviti. Ceprav gre za prepro-
sto ¢lovesko spravo, je pri njej stalno navzo¢ Bog. Tako v spravnem
objemu Jakoba in Ezava ne jokata le brata, ampak skupaj z njima tudi
Bog - vsi seveda od globokega veselja in srece (prim. 1 Mz 33,5). Za-
nimivo, kako Sveto pismo izredno globokoumno poudarja, da sprava,
ki prerasca v sozitje, vkljucuje tudi obdarovanje ali medsebojno boga-
tenje, hkrati pa tudi suverenost, samostojnost, zdravje in poStenost
(1IMz 33,11-20).°

Zakonitosti vzgoje za soZitje se v vectisocletni zgodovini niso bistve-
no spremenile. Tudi danes se u¢imo najprej sprejemati sebe - vklju¢no
s svojo gre$no preteklostjo - in »spreminjati« ime. Tudi danes je spra-
va in sozitje mozno samo ob spostovanju in sprejemanju medsebojne
razli¢nosti, samostojnosti in suverenosti, hkrati pa tudi v zaupanju v
postenost drugega.

Ta izziv katarze je v nasih vzgojnih prizadevanjih vse bolj navzoc.
Ne le pri nas, temve¢ tudi drugod v Evropi, kjer se z njim ukvarjajo Ze
desetletja, ugotavljamo, da je ta ucni proces $e veliko bolj potreben
odraslim kot pa mladim generacijam. Mlade generacije Ze danes mno-
gokdaj ne zanima, kaj odrasli vemo, temvec¢ kaj o stvareh, o katerih so
mladi pogosto informirani bolje od odraslih, mislimo in kako jih vredno-
timo.* V tem kontekstu samovzgoja in vzgoja, ki prezemata vsa vzgoj-
na in izobrazevalna podrocja, potujeta z roko v roki.

* Prim. A. Hofer, Von der Hoffnung der Liebenden - Beziehungskrisen und biblische
6Therapie, DBV, Miinchen 2001, 59.
Prim. T. Shachtman, The Inarticulate Society, New York 1995, 77.
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3. Celostno ucenje

Z zatonom moderne, ki je na pedagoskem podrocju uveljavljala
predvsem razum ter z njim povezano kognitivno in faktografsko ucenje
in poucevanje, stopa vse bolj v ospredje celostno ucenje. S tem, ko je
zlasti ameriski psiholog in pedagog H. Gardner v teorijo ucenja uvedel
pojem sedmih ali celo ve¢ inteligentnosti in s tem mnos§tvo poti ucenja,
je celotnemu kompleksu vzgoje in izobrazevanja dal nove razseznosti.
Po njem in mnogih njegovih sodelavcih je vzgoja, ki oblikuje in spre-
minja ¢loveka, sestavni in celo bistveni del u¢enja. Odslej strokovnost
ni ve¢ omejena zgolj na faktografsko in tudi ne le na morebitno posle-
di¢no vedenje in iznajdljivost, ampak vkljucuje tudi splo$ne ¢loveske
lastnosti, ki jim v kr§¢anskem svetu tradicionalno pravimo »kreposti,
od postenosti do sposobnosti v soZitju prenasati in reSevati konfliktne
situacije.” Tako ucenje pa je redno podvrzeno svojevrstnemu »preci-
$¢evanju« preteklosti (zgodovine), sedanjosti (dejanj) in prihodnosti
(namenov). Ker konflikti navadno redno izvirajo iz nepredelane pre-
teklosti, nas prav preteklost oz. zgodovina najbol;j »sili« v to katarzo.

Katarza kot osebni in kolektivni (skupnostni) u¢ni proces gradi
namrec na osebni in kolektivni zgodovini, zlasti na osebnem in kolek-
tivnem spominu. Prepoznavanje, sprejemanje in ¢iS€enje osebne in
kolektivne zgodovine so splo$ne in temeljne poteze celostnega ucenja.®

Upostevajoc dejstvo, da v vecini primerov zgodovino pisejo »zma-
govalci, ki skuSajo svojo skupino z raznimi interpretacijami prikazo-
vati ¢im bolj ¢isto, sovraznike pa ¢im bolj »¢rno«, spomin v sluzbi celo-
stnega oznanjevanja in vzgoje, ki spreminja ¢loveka in odnose, postaja
Se bolj pomemben. Varuje nas pred idealiziranjem preteklosti in s tem
preprecuje, da bi se zgodovina ponavljala. Predvsem pa udeleZzencem
tega brez dvoma zahtevnega srecevanja z lastnim spominom omo-
goca, da zivljenjsko energijo, ki jo brez osvobajajocega procesa »katar-
Ze« namenjajo obtoZevanju in zagovarjanju »svojih resnic«, uporabijo
za ustvarjalno sooblikovanje sedanjosti in prihodnosti.

Druga znacilnost celostnega uc¢enja je ponovno upostevanje in upo-
raba emocionalnosti pri vzgoji in oznanjevanju.’ »Srce, roke in razum«
je nekaks$na »formula« celostnega ucenja, k ¢emur nenazadnje spod-
buja Ze znani $vicarski pedagog Heinrich Pestalozzi."

" Prim. D. Lazear, Seven Ways of Knowing, lllinois 1991, 149 - 150.
9Pr1m G. Fatzer, Ganzheitliches Lernen, Paderborn 1993, 155.
1Pr1m D. Goleman, Emotionale Intelligenz, Miinchen 1997, 61.

Prim. M. Liedke, Johann Heinrich Pestalozzi,v: H. Scheuerl (izd.), Klassiker der Pida-
gogik I, Miinchen 1991, 181.
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Ena od udarnih potez vzgoje in izobrazevanja v moderni dobi je
bilo tudi velikokrat nasilno uvajanje laicistiénega fundamentalizma.
Marsikje so na vernost gledali zgolj kot na mote¢ dejavnik pri ucenju.
Tako »osvobajanje od Bogax, ki je produciralo »znanost brez etike in
moralne odgovornosti«, je modernega »vsemogocnega« ¢loveka pri-
peljalo na rob samounicenja. V prihodnosti bo za ¢lovestvo veliko bolj
pomembno premagati »kompleks vsemogocnega ¢loveka« kot kom-
pleks odvisnosti od Boga. Zato zlasti zagovorniki celostne vzgoje, ki v
vzgojnem procesu nagovarjajo ¢loveka v njegovem konkretnem in kar
najbolj celovitem Zivljenjskem kontekstu, vabijo k ponovni refleksiji
¢lovekove religiozne razseznosti in njegovega odnosa do Boga.!!

Ponekod - v Sloveniji prav gotovo - je pritiske laicisticnega funda-
mentalizma $e vedno cutiti. Gardner in mnogi njegovi sodelavci in
nasledniki s svojo izpeljavo celostnega ucenja sicer pri u¢nih procesih
religioznosti posebej ne poudarjajo, e manj jo prejudicirajo, pac pa jo
upostevajo in vkljucujejo, zlasti, ko govorijo o t. i. intrapersonalni inte-
ligenci, kjer se ¢lovek v ucenju srecuje sam s seboj. Vsekakor je reli-
giozna inteligenca dejavnik, ki uénega procesa ne hromi, marvec¢ ga
lahko bogati in izpopolnjuje.

V informacijski ali medijski druzbi, ki je znacilnost globalizacije,
torej ni najbolj pomembna koli¢ina informacij. Z malo spretnosti se
lahko dokopljem do vseh informacij, ki jih potrebujem. Zivljenjsko po-
membno pa je, da mi ponudba in vsiljivost informatorjev ne zastreta
poti do informacij, ki me pozitivno oblikujejo, mi odpirajo vedno novo
in lepSo perspektivo ter me hranijo za prihodnost. Tu lahko opravi
svojo nalogo edino vzgoja za vrednote, ki je dolZznost in izziv, zlasti pa
poslanstvo vseh vzgojnih dejavnikov in institucij - od druzine, $ole in
Cerkve do neformalnih prijateljskih skupin in drustev.

V informacijski druzbi igrajo posebno pomembno vlogo mediji, saj
prav oni v veliki meri dolo¢ajo meje veljavnosti in krojijo lestvico vre-
dnot. V tej druzbi zlasti z vzgojnega vidika ni najpomembnejsi dostop
do informacij, tega bomo imeli prej ali slej vsi, ampak so bolj pomembni
vzvodi in poti posredovanja informacij. Posebej na podrocju senzibili-
ziranja za vrednote lahko Cerkev veliko stori in je kot taka posta-
vljena pred zahtevne izzive.'?

V tem kontekstu se tradicionalni didakti¢ni trikotnik dopolnjujoce
transformira v didakti¢ni kvadrat, ki presega dosedanjo populisti¢no
mnenje, da je pri ucenju ucenec najpomembnejsi dejavnik. Pri didaktic-
nem kvadratu kot najpomembnejsi dejavnik izstopa ucitelj, ki je nosilec

 Prim. O. A. Burow, Gestalipidagogik, Paderborn 1993, 511-512.
Prim. T. Shachtman, The Inarticulate Society, New York 1995, 115 - 116.
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ucnega postopka. Ko ima ucitelj izoblikovane temelje svoje osebnosti,
bo tudi uéenec od njega lahko v vzgoji prejel »znanje«, ki ga pricakuje
od ucitelja. Znanje, ki ga ucenec i§¢e pri ucitelju, je namrec¢ vedno bolj
povezano z utemeljenimi mnenji in stali$¢i kot z informacijami, zlasti na
moralnem, vrednotnem in verskem podroc¢ju.

4. Psihoterapevtska razseznost verske vzgoje in oznanjevanja

Pogled na ¢loveka se neprestano spreminja in poglablja. Temu se
prilagajajo tudi psiholoski in pedagoski poudarki religiozne vzgoje in
oznanjevanja.

Poleg nastetih izzivov prinasa globalizacija s seboj veliko negotovo-
sti. Mnoge skupnosti in posamezniki so nanjo slabo pripravljeni. »Dik-
tatura trga« neredko poleg moznosti posreduje tudi obcutke strahu, ki
jih marsikdo le tezko premaguje.

Znani psiholog Fritz Rieman je v svojem delu Grundformen der
Angst ze pred leti analiziral nekatere temeljne poteze razli¢nih tipov
osebnosti, ko se soo¢ajo z zahtevnimi izzivi v Zivljenju. Znacilno za
njegovo karakterno razvrstitev tipov osebnosti je, da lahko pri vseh
prepoznamo temeljno hrepenenje po celostnem, tudi psihi¢nem in zla-
sti emocionalnem odreSenju.

Rieman prepozna Stiri skupine ljudi, ki predstavljajo Stiri tipe »neo-
dresenih« osebnosti.® V konkretnih primerih seveda skoraj ne more-
mo govoriti o Cistih tipih osebnosti, saj se karakterne reakcije preple-
tajo, kar je hkrati tudi ze znamenje, da hrepenimo po odresenju.'*

V prvo skupino spadajo ljudje s pretezno shizoidnimi lastnostmi. Za
te je znacilno, da v vsakdanjem Zivljenju uspejo svoje osebno custveno
Zivljenje zelo dobro prikriti in obvladati. Radi se pogovarjajo o splo$nih
zadevah, zmanjka pa jim besed v osebnih pogovorih. Izogibljejo se dol-
gotrajnim odgovornim osebnim odnosom. Pogosto imajo veliko znancev
in prijateljev, tezje pa stopajo v dolgotrajne osebne, zlasti partnerske in

" Riemanova analiza osebnosti pod vidikom temeljnih oblik strahu je Siroka in zahtev-
na tematika in jo omenjam le kot enega od izzivov za versko vzgojo in oznanjevanje v
globaliziranem svetu. Zato so te znacilnosti tu predstavljene v skrajSani in poenostav-
}'eni obliki.

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

" Z vsem spostovanjem tu omenjam brata Michaela in Ralfa Schumacherja. Ko jima je
letos neposredno pred avtomobilskem tekmovanjem formule ena v Imoli umrla mama,
sta brez resnega oklevanja obljubila svojima podjetjema, da bosta tekmovala. Njuna
direktorja sta ju na tiskovnih konferencah upravi¢eno hvalila in izpostavljala njuni
moc¢ni osebnosti, kar brez dvoma tudi sta. Kljub temu pa je to eklatanten primer, ki v
vsej grobosti pokaze, kako shizoidno neusmiljena je logika trga, ki brez zadrzkov povo-
zi ¢loveka v stiski.
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osebnostno obvezujoce odnose. Po svoji strukturi $e najbolj ustrezajo
zahtevam trznih pricakovanj in norm, saj so vedno sposobni in priprav-
ljeni zasebne zadeve potisniti v ozadje in jih »potlaciti«.® Zato je njiho-
va komunikacija navadno uglajena, suverena in prilagojena vlogi, ki jo
igrajo v javnosti.

Drugo skupino sestavljajo ljudje z depresivnimi znacilnostmi. Ti
hrepenijo po dolgotrajnih, zaupnih in gotovih odnosih ter naravnost
is¢ejo clovesko blizino. Zato radi govorijo o sebi in svojih tezavah.
Hitro se pocutijo prizadete in i§¢ejo priloznosti, da bi se jih kdo »usmi-
lil« in se jim priblizal. Ceprav si zelijo stalne in dolgotrajne blizine, so
neredko v tem prizadevanju neuspesni, saj se jih skupine in posamez-
niki kmalu navelicajo poslusati in jih »izlo¢ijo«. Zato depresivni ljudje
sorazmerno hitro menjajo skupine in mesta komunikacije.

Tretjo skupino sestavljajo anankasti¢ni ljudje, ki se tudi ¢ustveno
stalno pocutijo pod najrazli¢nej$imi notranjimi in zunanjimi pritiski.
Tudi skrupuloznost jim ni tuja, saj Boga najpogosteje dozivljajo kot
strogega sodnika.'® Od okolice se pocutijo tako odvisne, da se ji ne
morejo upreti. Bojijo se tvegati in izpostaviti, ljubijo ustaljenost in
tezko prenasajo zivljenjske spremembe. Znani so po tem, da pedantno
izpolnjujejo zadane obveznosti in so zelo disciplinirani. Kljub temu se
vedno bojijo »usodnih« napak.!’

V cetrti skupini so »umetniki«, ki neprestano pospravljajo svoje stal-
no razmetano stanovanje. Iz leta v leto govorijo, kako se bodo zaceli
drzati reda in discipline, a navadno vse Zivljenje ostanejo le pri dobrih
sklepih in obljubah. Ti imajo veliko histeri¢nih znacilnosti.'®

Vse te znacilnosti so prezete in v veliki meri celo usmerjane na
podlagi custvenega naboja, ki je v ¢loveku. Vsaka od teh skupin hrepe-
ni po odre$enju, ki ga najpogosteje isce v svojem nasprotju. Vcasih ga
za nekaj ¢asa celo najde, a kmalu zopet pade v prvotno drzo.

Globalizacija torej nudi ljudem obilna bogastvo, vendar jih tudi
emocionalno »hendikepira«. S tem Cerkev izziva in vabi, da v svojo
versko vzgojo in oznanjevanje vsaj v najSirSem smislu integrira tudi
terapevtsko dimenzijo. Jezus, ki osvobaja, ozdravlja in uci, je v globali-

* Prim. B. Grom, Religionspsychologie, Miinchen 1992, 128.

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

18 . . . . . P

Dejansko res ne poznam umetnika, npr. slikarja, ki bi imel natanéno dolo¢en
delavnik; ne poznam pisatelja, ki bi svoj roman pisal od osmih do dvanajstih, $el na
kosilo in svoje delo nadaljeval ob dveh popoldne ter ga za tisti dan koncal ob sedmih
zvecer. Tudi takih pesnikov ne poznam. Pa¢ pa poznam skladatelja, ki je pred zacetkom
svojega dela napolnil hladilnik v kletnih prostorih. Ko je delo koncal, ni zgresil le ure
ampak tudi datum.
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zirani druzbi vsekakor aktualnej$i kot v homogenih ter normativno
urejenih in ustaljenih okoljih. Naj ob tem poudarim, da vzgojitelji in oz-
nanjevalci nismo poklicni terapevti. Prav zavestna drza, da to ne Zelimo
biti, nam bo omogocala, da bo naSe oznanjevanje tudi terapevtsko.

Povzetek: Stanko Gerjolj, Psihologija religiozne vzgoje in oznanje-
vanja v globalnem svetu

Globalizacija prinasa poleg mnogovrstnih priloznosti tudi preneka-
tere izzive, ki so relevantni za vzgojno in oznanjevalno poslanstvo
Cerkve v Sloveniji. Po eni strani je poklicana, da v skladu s svojo tradi-
cijo vzgojno in oznanjevalno delovanje povezuje s cutom za osebno in
narodno identiteto, hkrati pa tudi k prizadevanju, da presega pritiske,
ki jo silijo v getoizacijo in ustvarjanje »sovraznikov«. Opuscanje mora-
liziranja in graditve lastne identitete brez apologeticnega zavracanja
drugacnosti je tudi splos$ni trend oznanjevanja v sodobne svetu, ki ga
vodi papez Janez Pavel 1L

Naslednja dva izziva s psiholoSko dimenzijo sta celostno ucenje in iz
njega izhajajoca terapevtska razseznost delovanja, ki je ucinkovita
zlasti posredno, se pravi takrat, ko stopi v ospredje odresenjsko sporo-
¢ilo, ki v veri in upanju zdravi samo po sebi.

Kljucne besede: Cerkev, verska vzgoja, oznanjevanje, identiteta,
osebnost, strah, odresenje, terapija

Summary: Stanko Gerjolj, Psychology of Religious Education and
Preaching in the Global World

In addition to various possibilities globalization also brings nume-
rous challenges relevant for the educational and preaching missions of
the Church in Slovenia. On the one hand, the Church is called, in con-
formance with its tradition, to combine its educational and preaching
activity with a sense of personal and national identity, on the other
hand, it should endeavor to transcend the pressures pushing it into
ghettoization and creation of »enemies«. Renunciation of moralizing
and the building of one’s own identity without apologetically rejecting
everyone and everything that is different also represents the general
trend of preaching in the modern world as led by the pope John Paul
II. Two further challenges with a psychological dimension are integral
learning and the therapeutical dimension of activity issuing from it,
which is especially effective in an indirect manner i.e. when the salva-
tion message, which heals by itself in faith and hope, comes to the fore.

Key words: Church, religious education, preaching, identity, perso-
nality, fear, salvation, therapy
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Strasti v ekonomiji, politiki in medijih
in kr$¢anska teologija

Konferenca COV&R (Innsbruck, 18.-21. junij 2003)

V Innsbrucku je od 18. do 21. junija 2003 potekala konferenca z na-
slovom Passions in Economy, Politics, and the Media in Discussion with
Christian Theology, ki jo je pripravila Katoliska teoloska fakulteta Uni-
verze v Innsbrucku v sodelovanju s Colloquium on Violence and Reli-
gion (COV&R). COV&R je mednarodno zdruzenje strokovnjakov, ki
je bilo ustanovljeno leta 1990 in se posveca raziskovanju, kritiki in
razvoju mimeticnega modela Renéja Girarda. V njem sodelujejo ra-
ziskovalci z razli¢nih podrocij in teoreti¢nih usmeritev, ki obravnavajo
odnos med nasiljem in religijo in vpliv le-tega na razvoj in ohranjanje
kulture. Razlicne poglede na pomen Girardove mimeti¢ne teorije v
politiki, ekonomiji in medijih je predstavilo deset predavateljev, poleg
skupnih predavanj pa smo udelezenci konference (glede na zani-
manja) vsak dan lahko izbirali med $estimi sklopi predavanj, ki so po-
tekala istocasno.

Izhodisce razmisljanj, ki so bila predstavljena na letos$nji konferenci
COV&R, je mimetic¢na teorija Réneja Girarda, zato bom najprej pre-
dstavila nekaj njenih klju¢nih poudarkov.

René Girard (roj. 1923), profesor francos¢ine na Stanford Univer-
sity, trdi, da nasilje izvira iz mimeti¢nosti ¢loveske Zelje: ¢lovek si ne-
kaj zeli le zato, ker isti predmet Zeli nekdo drug. Tekmeca, ki si zelita
posedovati isti predmet, si ga torej ne Zelita zaradi njega samega,
ampak zato, da ga ne bi dobil tekmec. Mimeti¢na Zelja je razlog stalne
konkurence med ljudmi in neprestanega nasilja, ki vlada v njihovih
medosebnih odnosih in ne odneha, dokler vsega ne unici. Po Girardu
¢loveska druzba v krizi ne more preziveti, ¢e ne regulira reciproc¢nega
nasilja tako, da nasilje med tekmeci preusmeri v nasilje nad nedolZno
obsojeno Zrtvijo, ki pomiri razvnete strasti. Vendar Girard ni pesimist.
Zrtvovanjska shema ni neizogibna. Obstaja kultura, ki priznava ne-
dolznost Zrtev, namesto da bi si zatiskala o¢i, da je njihova smrt za
druzbo logi¢na ali dobra. To je judovsko-kr§¢anska kultura, ki razkriva
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igro nasilja. Girard poudarja, da je prisla ura, ko moramo po Kristuso-
vem zgledu priceti odpuscati, sicer bo prepozno.!

Mimeti¢nost ¢loveske Zelje obvladuje vsa podrocja ¢loveskih odno-
sov, zato ne preseneca, da je bil leto$nji program konference COV&R
zasnovan tematsko zelo $iroko in je obravnaval podrocja politike, eko-
nomije, medijev in teologije.

O temi Passions in Politics sta spregovorila Jean Pierre Dupuy in
Graham Ward. Jean Pierre Dupuy, profesor druzbene in politi¢ne filo-
zofije na Ecole Polytechnique, je v predavanju Panic and Politics pre-
dstavil trojno pojmovanje panike: 1. panika kot mit, 2. panika kot
obred in 3. znanost panike. Dupuy opaza, da moderni sociologi zanikajo
obstoj panike in trdijo, da je panika mit. Neutemeljenost teh trditev
Dupuy dokazuje na osnovi povezave panike in obreda. Obredno poj-
movanje panike dobro predstavlja gr§ka trojica Pan, Eho in Narcis.
Pan kot inkarnacija Zelje ljubi Eho, ki pooseblja mimesis. Eho se zanj
ne zanima, saj je zaljubljena v Narcisa, ki paradoksno ljubi samega
sebe. Zelo zgovorna je Dupuyeva predstavitev obredne panike na
primeru da Mattove analize brazilskega karnevala. Karneval s svojo
negacijo obi¢ajnega Zivljenja v Braziliji, kjer je druzbena diferencia-
cija zelo pomembna, predstavlja razpuscene in brutalne posameznike,
uni¢enje druzbenih vezi in zmedo. Ce je za vsakdanje zivljenje v Bra-
ziliji po da Mattu znacilen holizem, pa izredna dogajanja, kot je npr.
karneval, zaznamuje proces nasilne individualizacije. Karneval je
praznik panike. V tretjem delu svojega razmisljanja Dupuy predstavi
Freudovo pojmovanje panike. Po Freudu se ¢lani mnozice identifici-
rajo drug z drugim, zatrejo svoje osebne interese, obenem pa ljubijo
isto osebo - voditelja. Voditelj daje vtis, da ljubi le samega sebe, kar je
iluzija, vendar je to prepricanje mozno le zato, ker ga vsi ljubijo. Ko
voditelj izgine, pride po Freudu do vrnitve narcizma v polni moci.

Drugo temo konference, Passions in Economy, so predstavili Eric
Gans, Paul Dumouchel, Simon Gichter in Wolfgang Palaver, profesor
katoliskega druzbenega nauka na Leopold-Franzens Universitédt Inn-
sbruck. Zadnji v predavanju Envy or Emulation: A Christian Under-
standing of Economic Passions poudarja, kako pomembno vlogo v eko-
nomiji igra zavist, strast, ki vodi v moderni feti§izem udobja in s tem
prispeva k preobrazbi kapitalizma v obliko religije. Zavist je izgubila
svoj tradicionalno slabsalen prizvok in postaja vedno bolj zazelena.
Italijanska druzba Gucci je izdelala parfum z imenov zavist, ki zagota-
vlja, da osebi, ki ga uporablja, ne bodo zavidali le zaradi nekih zunanjih
predmetov, ki jih ima, ampak zaradi nje same, uteleSene zapeljivosti. V
sodobnem svetu je izginilo razlikovanje med »slabo« zavistjo in »do-

' Prim. R. Girard, Le bouc émmisaire, Bernard Grasset, Paris 1982, 1-2.
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brim« tekmovanjem. Ze Adam Smith je zaslutil, da je moderno eko-
nomsko razmisljanje podpisalo mirovni sporazum z zavistjo. Toda Smi-
th je zivel v druzbi, v kateri so bile socialne razlike naravne meje pred
popolnim sprejetjem zavistnega tekmovanja. Ko je druzba postajala
vedno bogatejsa in se je vedno vec ljudi pridruzilo tekmi za dobrine
druzbenega polozaja, se je hierarhija porusila. Palaver zato s Hir-
schem povzema: Bogatej$a kot je druzba, bolj nevarna je zavist.

In kakSen pomen ima mimeti¢no razumevanje zavisti in tekmo-
vanja? Tradicionalno razlikovanje med slabo zavistjo in dobrim tek-
movanjem je vsaj tako staro kot Aristotelova Retorika. Moralna razli-
ka med obema strastema je ocitna. Ce tekmovanje tezi k temu, da sku-
Samo dobrine pridobiti zase, nas zavist sili, da prepre¢imo drugim, da
bi jih posedovali. Mimeti¢na teorija gre $e dlje. Zavist in tekmovanje
sta strasti, ki izvirata iz mimeti¢ne Zelje in ju oznacuje trikotna struktu-
ra ¢loveskih bitij, ki si Zelijo predmete, ker si jih obenem Zelijo tudi
drugi. Kljub temu mimeti¢na teorija ni pesimisti¢na antropologija,
ampak ima mimeti¢no Zeljo za nekaj dobrega in bistveno ¢loveskega.
Girard po Palaverju tako ne ignorira nevarnosti, ki so povezane z za-
vistjo, ampak svojo teorijo razume v povezavi s svetopisemsko zavrni-
tvijo zavisti, ki se Se posebno ocitno izraza v desetih zapovedih. To
svetopisemsko staliS¢e Se zdale¢ ne ostane na stopnji prepovedi, gre
preprosto za izbiro med resni¢nim Bogom in laznimi bogovi. V Novi
zavezi je odnos med prvo in zadnjo zapovedjo izraZzen v povezanosti
ljubezni do Boga, sebe in bliznjega. Hrepenenje po Bogu ni za cerkve-
ne ocete ni¢ drugega, kot posnemanje Kristusa in ne hudi¢a. Prvo
namre¢ vodi k Bogu, drugo v zavist. Tudi Tomaz Akvinski trdi, da je
gorecnost ali tekmovanje dobro, ¢e gre za prizadevanje za dosego
duhovnih dobrin, lahko pa je gresno ali brezgresno, ¢e gre za cCasne
dobrine.?

O temi Passions in the Media so spregovorili Diana Culbertson,
Rafael Capurro, Jozef Niewiadomski in Raymund Schwager. Jozef
Niewiadomski, profesor dogmatike na Leopold-Franzens Universitét
Innsbruck, je predstavil temo Extra Media Nulla Salus? Attempt at a
Theological Synthesis. Niewiadomski meni, da je vpraSanje, kdo bo
vodil posameznike in skupine ter usmerjal cloveske strasti, eno izmed
najpomembnejsih vprasanj akademskih in javnih razprav. Gre za vpra-
Sanje, ki predstavlja izziv tudi Cerkvi. Ob razli¢nih podobah Cerkve
kot Kristusovega telesa, Bozjega ljudstva in obc¢estva ne smemo poza-
biti, da imajo vse te podobe nekaj skupnega. Odnose med osebami

? Prim. W. Palaver, Envy or Emulation: A Christian Understanding of Economic Pas-
sions (conference paper), URL=»http://theol.uibk.ac.at/cover/events/innsbruck2003_
Palaver_paper.rtf« (24. 6. 2003).
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Svete Trojice in Bozjo odresenjsko voljo lahko opiSemo kot »strastne«
(passionate) odnose, ki pa po Niewiadomskem ne izvirajo iz mimeti¢no
strukturirane Zelje. Bog komunikacije omogoca komunikacijo med lju-
dmi. Univerzalna odreSenjska BoZja volja se »materializira« v Stevilnih
konfliktnih ¢loveskih biografijah, e posebno v zgodovini Bozjega lju-
dstva, dokonéno pa se inkarnira v Bozjem Sinu. Beseda postane meso.
Po svojem uclovecenju se je Bozji Sin »na neki nacin zdruzil 7 vsakim
clovekom« (CS 22).3 Ta zdruzitev ne tezi k izni¢enju strasti, ampak k
njihovi preobrazbi v resni¢no strast (passion), ki nastane $ele, ko zelja
izgine. Tu postane izjava »posrednik (medium) je sporocilo« brezpogoj-
no veljavna.

Konkretni ¢lovek Jezus iz Nazareta v svoji Zelji po posredovanju
Boga in ljubezni do vseh ¢loveskih bitij postane uteleSenje »dobre no-
vice«. Njegova zemeljska biografija se konca v slepi ulici strastnega
zbiranja zoper njega. Vendar ta povzetek jeze in sovrastva, zavisti in
duha mimeti¢nega rivalstva proti prevladujoci odresenjski Bozji volji
ne postavlja pod vprasaj ne posrednika ne sporocila. Jezus v svojem
umiranju ravna tako, kot je ravnal v Zivljenju. Ljudi dojema kot Zrtve
mimeti¢ne Zelje, zrtve svojih lastnih strasti in strasti drugih, Zrtve
greha. Z zavestno identifikacijo z vsemi Zrtvami preobraza unicenje, ki
je usmerjeno proti njemu, v samodarovanje Bogu in drugim. Ko ¢lani
Cerkve komunicirajo med seboj in v to komunikacijo vkljuc¢ujejo vse
razseznosti zivljenja, vsa druzbena podrocja, vse ljudi vseh ver in kul-
tur, sluzijo Bozji odreSenjski volji. Obenem se Cerkev zaveda, da
lahko upanje po univerzalni komunikaciji, ki izvira iz Bozje ljubezni do
¢loveka in njegove odreSenjske volje, zapade v greh in malikovanje,
¢e prestopa posebnosti in vodi v druzbeni mehanizem izkljucevanja.
Medijska druzba se danes predstavlja kot »electronica et oeconomica
Quasi-Catholica«. RacunalniS$ka komunikacija spodbuja zavist in ri-
valstvo ter obenem ustvarja najdrazji produkt ¢lovestva: pozornost.
Elektronska religija je postala nacin redukcije kompleksnosti in
¢asc¢enja unicujocih strasti. Medtem ko je globalna druzba, ki so jo
ustvarili mnozi¢ni mediji, privedla do skupne zgodovine ¢lovestva, je
obenem atomizirala njene ¢lane in jih osamila. Naloga teologa v tej si-
tuaciji je, da skupaj z Jobom izpove: »Jaz vem, da je moj Odkupitelj
Ziv« (Job 19, 25).# To spoznanje razkrinkava unic¢ujoée utopije odre-
Senja in moderne medije kot prazne prostore komunikacije, v katerih
se zrcalijo ¢loveske skrbi in upanja, njihove strasti in dela, ki se mime-
ticno mnozijo in ki se vracajo k osvobajajo¢emu ali ponizujo¢emu

j Koncilski odloki, Druzina, Ljubljana 1995.
Sveto pismo Stare in Nove zaveze. Slovenski standardni prevod, Svetopisemska
druzba Slovenije, Ljubljana 1996.
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izvajanju moci nad ljudmi. S tem lahko teologi prispevajo k demitologi-
zaciji medijev. Samo svoboden ¢lovek je sposoben ob vstopu v racunal-
nisko kumunikacijo srecati tam druge ¢loveske osebe. Samo oseba, ki
je del skupnosti, je sposobna dojeti besede in podobe, pa tudi dramatic-
ne opise medcloveskih odnosov kot simbole, ki oznacujejo ¢loveske
osebe iz mesa in krvi in skusa z njimi stopiti v resni¢no srecanje.’

Na nevarnost medijskega izkrivljanja stvarnosti je opozorila tudi
Diana Culbertson, profesorica angle$¢ine in primerjalne literature na
Kent State University. Culbertsonova v svojem razmisljanju, z naslo-
vom Sacrificing Reality: Arthur Miller’s Resurrection Blues, obravnava
problem osredotocenosti na spektakel, ki gledalca dela neobcutljivega
za stvarnost. Informacija tako ne ohranja vec niti statusa informacije,
ampak preprosto postane to, kar ljudje Zelijo sliSati oz. videti. Po bese-
dah Susan Sontag stvarnost, ki postaja spektakel, predpostavlja, da je
vsakdo gledalec in da v svetu ni vec resni¢nega trpljenja. Mediji na
splosno, Se posebno pa televizija, lahko unic¢ijo na$ ¢ut za stvarnost.
Elektronske razli¢ice sveta so oblikovane tako, da zadovoljijo in vz-
bujajo nase zelje. Gledalci tega sveta so opazovalci brez prisotnosti, ki
ne cutijo odgovornosti za to, kaj gledajo in ¢esa ne. Parodijo takSnega
dojemanja stvarnosti na izviren nacin prikaze Arthur Miller v delu
Resurrection Blues. Dostojevski pravi, da Kristus prinasa svobodo, ki jo
ljudje zavracajo, Miller pa trdi, da Mesija prinasa stvarnost, ki je ljudje
prav tako ne sprejemajo. Trpljenje postane neresni¢no, zvestoba nepo-
membna in so¢utje nemogoce. Culbertsonova meni, da nas kr§¢ansko
branje Millerjevega dela lahko prepri¢a, da ima spomin odreSenjski
pomen in da nas lahko le Zivi spomin na resni¢no kriZanje in vstajenje
resi neresni¢nosti svetega nasilja, nepomembnosti politike in moralne
izgubljenosti sodobne kulture. Brez spomina na preobrazbo nasilja v
ljubezen, bomo nadaljevali s spreminjanjem nasilja v dobicek, resni¢no-
sti v mit in ¢loveskih zrtev v zabavo. Ta spomin seveda ni le spomin na
miti¢no pripoved o tem, kaj naj bi se zgodilo, ampak izku$nja resni¢ne
prisotnosti in Zelje po tej resni¢ni prisotnosti. Po Culbertsonovi se kri-
stjani zbiramo okrog telesa Zrtve, Jezusa Kristusa, ne da bi vanj strme-
li in uzivali, ampak, da bi skupaj jokali in se zahvaljevali. Kristjani
moramo biti skupnost, ki se je s samodarovanjem in odpusSc¢anjem
spremenila v ecclesiam, zbor pric.°

* Prim. J. Niewiadomski, Extra Media Nulla Salus? Attempt at a Theological Synthesis (con-
ference paper), URL=»http://theol.uibk.ac.at/cover/events/innsbruck2003_ Niewiadomski_
g’aper.doc« (24. 6.2003).

Prim. D. Culbertson, Sacrificing Reality: Arthur Miller’s Resurrection Blues (conference
paper), URL=x»http://theol.uibk.ac.at/cover/events/innsbruck2003_Culbertson_Paper.doc«
(24. 6.2003).



570 Bogoslovni vestnik 63 (2003) 3

René Girard, avtor mimeti¢ne teorije, je v predavanju Shakespeare
on Passions opozoril na kompleksnost medcloveskih odnosov, ki jo je
Shakespeare odlicno prikazal v tragediji Romeo in Julija. Klasi¢na in-
terpretacija tega dela po Girardu ne presega romanti¢nega okvira
zgodbe, v kateri pa Shakespeare razkriva veliko ve¢, kot so od nje
pricakovali njegovi sodobniki. Ljubezen med Romeom in Julijo ni le
romanti¢na ljubezen, mit, ki ga Girard imenuje »jeunisme« ali »youthi-
sm« in po katerem mladi ne delajo napak. Ljubezen med Romeom in
Julijo bi morala biti po pricakovanju bralcev brez sence vsakega ma-
deza. Toda Shakespeare izvirno pokaze, da medcloveski odnosi niso
tako preprosti. Njegov prikaz ljubezni med Romeom in Julijo po Gi-
rardu razkriva ujetost glavnih junakov v mimeti¢no zeljo. Ta privede v
mimeti¢en konec njune zgodbe - mimeti¢no smrt, ki ni ni¢ drugega kot
mimesis, ponovitev ali posnetek sovrastva obeh druZzin in njegovih po-
sledic. Zgodba o Romeu in Juliji je s tem zaklju¢ena. Za nas zgodba ni
koncana. Iz nje se moramo nauciti, da mimeti¢na Zelja ustvarja zZrtve,
ki jim moramo priznati status zZrtve, sicer se bomo med seboj unicili.
Vse, kar po Girardu §teje, je resnica, resnica o nedolZznosti Zrtev mime-
ticnega nasilja.

Ann Astell, profesorica angles¢ine na Purdue University, v svojem
izbirnem predavanju Maternal Compassion in the Thought of René
Girard, Emil Fackenheim and Emanuel Levinas, vidi sredis¢e Girardo-
vega razkrivanja Zrtvovanjskega mehanizma v materinskem socutju.
NedolZznost vsake zZrtve je podoba nedolznosti otroka. Po Astellovi
Girard v svetopisemski zgodbi o Salomonovi sodbi odliéno predstavi
trikotnik zelje, rivalstvo dvojnikov, mimeti¢no krizo in moznost Zrtvo-
vanja. Dve Zeni trdita, da sta materi enega otroka, za katerega se bo-
rita. Simetrija, ki predstavlja samo bistvo ¢loveskega konflikta, je na
dlani. Modri kralj ju preizkusi s predlogom Zrtvovanjske resitve, ki pre-
dstavlja parodijo distributivne pravice. Odloci se presekati otroka na
dvoje in dati obema Zenama enak delez. Ta ukaz razkrije temeljno
razliko med Zenama. Ena izmed njiju je pripravljena izgubiti otroka, ¢e
bo njena tekmica prikrajsana na enak nacin. »Ne bo ne moj, ne tvoj,
presekajte gal« (1 Kr 3, 26). Vse, kar je zanjo pomembno, je njena
obsedenost z osovrazeno tekmico. Druga se razodene kot resni¢na
mati, ki se svojim materinskim pravicam odpove s presunljivo pro$njo:
»0, moj gospod, dajte njej Zivega otrocicka in nikar ga ne umorite!« (1
Kr 3, 26)". Njena izbira je umreti, da bo otrok zivel. Astellova vzpo-
stavlja zanimivo povezavo zgodbe s Fackenheimovo predstavitvijo trp-
ljenja judovskih mater med holokavstom. Ko so nacisti mucili matere z
mucenjem otrok, so kaznovali dva zlo¢ina obenem: judovsko rojstvo in

7 . . . .
Sveto pismo Stare in Nove zaveze. Slovenski standardni prevod.
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judovsko rojevanje. Fackenheim se spraSuje, zakaj so se judovske no-
secnice upirale splavu, ¢eprav jih je judovska pravovernost dovoljeva-
la glede na izjemne okolis¢ine med holokavstom. Obstajata dva odgo-
vora teh mater: prvi je ne nacistom, drugi je da Zivljenju. Judovske
matere so posnemale Zeljo svojih otrok: Ziveti. Pripravljene so bile dati
same sebe, da bi njihovi otroci zZiveli. Po Astellovi je Levinas naredil Se
korak naprej od Girarda in Eckenheima. Levinas namre¢ materinsko
socutje razsirja celo na odgovornost do preganjalca in ubijalca, na vi-
dik zadoscevanja za drugega in prevzemanja njegove krivde.®

Prakti¢no aplikacijo Girardove teorije v sodobno druzbeno situacijo
je v izbirnem predavanju Mercy’s Fire: Concern for the Victim predsta-
vila Rita Brocke. Brockova trdi, da lahko postane zavzemanje za
zrtve s kr$¢anskega zornega kota povod za spremembe sistemov, v
katerih Zivimo. Vstali Kristus vabi k svoji mizi vse ljudi, tudi ljudi z ob-
robja in najmanj zaZelene. Brockova se v svojem razmisljanju sklicuje
na Girardovo teorijo mimeti¢nega nasilja. Po Girardu Jezusovo umi-
ranje na krizu predstavlja klju¢ni preobrat v ¢loveski zgodovini. Z Je-
zusovo smrtjo na krizu je zrtev dobila ime. Konéno smo spoznali ne-
dolznost Zrtve in krivdo preganjalca. Ker smo po Brockovi vsi na nek
nacin zrtve notranjih in zunanjih sil, ki obvladujejo nase Zivljenje, mo-
ramo Zrtev postaviti v sredi§¢e druzbenih analiz in sistemskih spre-
memb. To seveda vklju€uje spreobrnjenje institucij in sistemov, ki ga
lahko omogoc¢i samo kriticna skupina ljudi, ki delujejo v razli¢nih vlo-
gah na vseh podrogjih zivljenja.’

Kot je razvidno iz pri¢ujoc¢ega porocila, so predavatelji na leto$nji
COV&R konferenci obravnavali zelo razlicne teme. Obzorje aplikati-
vnosti Girardove teorije postaja vedno Sirse, kar ne preseneca, ¢e upo-
Stevamo njeno antropolosko izhodisce. To dokazuje, da ima Girardova
teorija za sodobni svet zelo pomembno sporocilo, ki ne ostaja le na
ravni teorije, ampak dobiva vedno vecje prakti¢ne razseznosti.

* Prim. A. Astell, Maternal Compassion in the Thought of Rene Girard, Emil Fackenheim
and Emanuel Levinas (conference paper), URL=»http://theol.uibk.ac.at/cover/events/
(i)nnsbruck2003_Astell_paper.doc« (24. 6.2003).

Prim. R. Brocke, Mercy’s Fire: Concern for the Victim (conference paper), URL=
»http://theol.uibk.ac.at/cover/events/innsbruck2003_Brocke_Paper.doc« (24. 6. 2003).
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Pripombe k ¢lanku Nadje Furlan,
Zenska v razli¢nih religijah: poloZaj Zenske
v japonskih verstvih, v: BV 63 (2003), 127.

Ceprav v prvem stavku beremo: »O japonskih verstvih pred budiz-
mom je zelo malo znanegax, Ze tretji stavek trdi: »V zgodnjih japonskih
verstvih so vse Zenske, ne samo $Samani, veljale za globoka duhovna bi-
tja.« Problem je v izrazu »vse Zenske«. Pod ¢rto je naveden zgodovinski
vir za to trditev; toda ne gre za 2. stol. po Kr., ampak za 3. stol. po Kr.
Kaj vemo o tem dokumentu? »Da je Japonska postala ena sama deZela
Sele zgodovinsko pozno, potrjujejo anali kitajske dinastije Han. BelezZijo
namrec trgovino in diplomatske zveze z japonskimi otoki tja do leta 246
in omenjajo vrste lokalnih kraljev nad otoki. Kar zadeva japonsko pisa-
no ‘zgodovino (Japonske)’, ... si lahko prilastimo D. C. Holtomov zaklju-
¢ek': ‘(Japonski knjigi) Kojiki in Nihdngi sta prepojeni s politiénimi gi-
banji, ki so obvladovala ¢as njunega sestavljanja; to velja prav posebno
za dinasti¢no centralizacijo (t.i.) Taika Reforme (640-701), ki je politi¢-
no poudarjala boZzji izvor cesarstva, upravno pa se je naslanjala na ki-
tajsko upravljanje.’«? Isti avtor svari: Umevanje primitivnega Sinto je
problemati¢no, ker ni dosti zgodovinskih virov, a kar jih je, so bili izdani
s Cisto posebnim namenom.«* Zgoraj omenjena kronika dinastije Han
nosi naslov Wei-Chih. O njej ugotavlja Haruko Okano v nems§ko pisani
razpravi: »Wei-Chih sicer poro¢ajo Himiko ($amanki-vladarici), toda
Kojiki in Nihongi o njej ni¢esar ne vesta. ... Se danes ni jasno, kdo je ta
Himiko ... tudi dezela Jamatai (o kateri kronika govori v zvezi z Japon-
sko) je bila lahko tako otok Kjushu kot tudi pokrajina Yamato.«* »Po
Wei-Chih je bilo v tisti dobi na Japonskem razsirjeno mnogozenstvo. To-
rej ni zena uzivala od moza visji socialni polozaj.«® Ista japonska avtori-
ca zapiSe tudi to: »Naj opomnim, da so v Sintoisticnem panteonu - ce-

D C. Holtom, The National Faith of Japan, Kegan Paul, London 1938, 19.

’G.C. Ring, Religion of the Far East. Their History to the Present Day, The Bruce Publ. Co.,
Mllwaukee 1950, 77 sl.

‘G.C. Ring, n. d., 81.

H. K. Okano, Die Stellung der Frau im Schinto. Eine religionsphdnomenologische und
sozzologlsche Untersuchung (inavguralna dis.), Rhein F. W. U,, Bonn 1975, 264, op. 154.

H. K. Okano, . d., 265, op. 155.
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prav ljudje drugace menijo - bozanstva tako moskega kot Zenskega spo-
la: v enakem S§tevilu ... Ena in ista funkcija bozanstva je Cesto izraz tako
moskega kot zenskega bozanstva.«® O vlogi japonske zene nasploh
ugotavlja naslednje: »Zene, ki so v japonskem verskem zivljenju igrale
izredno vlogo kot svecenice, vedezevalke, ¢arovnice, Samanke ipd., so
se imenovale Miko. Najprej so pisali to besedo s kitajskim ideogramom
.. ki pomeni ‘bozjega otroka’. ... Sele v 9. stoletju najdemo ob prvotnem
ideogramu $e enega, ki pomeni ¢loveka, ki s plesom kli¢e boZzanstvo na
zemljo. To se pravi, da je tak ¢lovek medij med bozanstvom in ¢love-
Stvom. A beseda Miko Se danes ni pojmovno jasna; razli¢ni uc¢enjaki jo
razli¢no tolmacijo. Po mojem lahko razlocujemo tri kategorije: 1. Miko v
sluzbi hrama, 2. Miko izven sluzbe v hramu; 3. Zene, podobne Miko ...
Miko v sluzbi hrama je bila prvotno glavna svecenica za hramove obre-
de, toda z reorganizacijo hramov na koncu 7. odnosno v zacetku 8. sto-
letja po Kr. je polagoma stopila v ozadje, vec¢ ali manj vidno. Lahko pa je
ostala pomoc¢nica glavnemu sveceniku.«’ »Ni mogoce ugotoviti, katera
oblika Miko je izvirna.«® »Zene podobne Miko, ze od zgodnje zgodovine
(torej pred pojavom hramskega Sinto) pa do danes izvajajo velike ver-
ske obrede - na podlagi svoje karizmati¢ne narave .. Veckrat primerjajo
Miko s Samanko, ker ju druzi ‘tehnika ekstaze’, v katero ju spravljajo z
obsedenostjo ali bozanstva ali duhovi .. Dosti ucenjakov se peca s
Samaizmom, toda njihovi pogledi nanj se razlikujejo. Zato ni mogoce
reci, da je bil neko¢ na Japonskem Samaizem doma ..«° »Japonske inaci-
ce z Miko: Itako, Ichiko, lahko primerjamo s sorodnimi mongolskimi
besedami Idogan, Itigan ..« In $e nekaj znacilnega: Zena v znanih ja-
ponskih legendah nastopa le kot medij.«!' »Se zmeraj ni nedvomno ugo-
tovljeno, ali je bil starojaponski druzinski sistem matriarhat.«'? »Ali in
kdaj in kako je bila Zenska v starodavni japonski druzbi odlocilno sre-
disce vsega, tega trenutno ne moremo znanstveno resiti.«'* »Ustanovi-
telji novih verskih sekt so ¢esto Zenske,ki so podobne karizmati¢nim vo-
diteljicam v pra-Sinto, in sicer po tem, kako ob¢ujejo z bozanstvom. Ja-
sno se to vidi pri ... Nakayama Miki (+1887), .. Deguchi Nao (+ 1918), ...
Kitamura Sayo, .. Kotani Kimi, .. Naganuma Masa ... Po svojem sinkre-
tizmu so te vere na zunaj nekaj novega, v svojem bistvu pa so dejansko
tesno povezane s tradicijo in 0 s svojimi magi¢nimi sestavinami in s tem,

H. K. Okano, n. d.,293.
H. K. Okano, n. d., 22 sl.
H. K. Okano, n. d., 24.
10H. K. Okano, n. d., 24-25.247.
; H. K. Okano, n. d., 248.
i H. K. Okano, n. d., 31.
s H. K. Okano, n. d., 46.
H. K. Okano, n. d., 52 sl.

6
7
8
9



575

da se sklicujejo na avtoriteto v smislu klasi¢nega verovanja (v bozanst-
va).«'* In tudi to je zanimivo, da se de danes »srecujemo v japonskem
ljudskem verovanju z razli¢nimi demoni po imenu Oni in Yokai. Oni je
ponavadi modkega spola, vendar so Yomotsu Sh?kome, ki sluzijo boginji
Izanami v cesarstvu smrti - Zenskega spola. .. Tudi demon Ytukionna je
Zenskega spola in v snegu ponoci ubija popotnike ... Japonska boginja
predstavlja analogno vse, kar oznacuje Zensko, se pravi dekle, devico,
zeno, dostojanstveno gospo, starko, sluzabnico, ali pa vladarico.«® Po
vsem tem se mi zdi pretirano trditi, da so v zgodnjih japonskih verstvih
vse zZenske veljale za globoka duhovna bitja.

Tudi izraz »zgodnja japonska verstva« kli¢ejo po obrazlozitvi. Kot
nedvomno zgodnjejaponsko verstvo nam je znan §intoizem. Za Sintoistic-
ni panteon je znacilno, da so ga »nenehoma bogatila pobozanstvenja lju-
di. Pobozanstvena bitja lahko delimo v $tiri razli¢ne skupine: 1.) vsi umr-
li; 2.) karizmati¢no obdarjeni cesarji in cesarice, heroji in uc¢enjaki; 3.)
nesre¢no umrli; 4.) karizmati¢ne device, ki so po misti¢ni zdruzitvi s kak-
$nim bozanstvom postale matere bozjih otrok.«!® Ta panteon so lahko
bogatila tudi ljudstva ki so se bila priselila na Japonsko ali pa so tu bivala
od vsega zacetka, a tozadevnih virov ni. S hipotezo, da je t. i. japonsko
verovanje zZe pod vplivom konfucianizma ali budizma, si tu ne moremo
pomagati. »Budizem in konfucianizem sta sicer kot sistema na visji stop-
nji kot Sintoizem, toda slednjega nista mogla izriniti s poloZaja narodne
vere. Etos moderne Japonske se zdi na videz predanost zahodnjaskemu
materialnemu napredku, v resnici pa je to $intoizem visje stopnje.«!’
»Dejstvo, da je Sinto vera, ki harmonizira vsako drugo vero, ne da bi sle-
dnji odvzel njeno enkratnost, lahko razumemo tako, da je Sinto lahko
gonilna sila za harmonijo med seboj si nasprotujocih in pritisk izvajajocih
razli¢nih verskih prepri¢anj Japoncev. Zdi se verjetno, da bo Sinto tako
vplival tudi na prihodnost.«'®

Tudi naslednja trditev je dvomljiva: »Danes obstaja na Japonskem
preko sto novih sekt, katerih ustanovitelji so povecini Zenske.« Ze sama
trditev »nova (sekta)« je dvomljiva. Po japonskem Ministrstvu za kultu-
ro razlikujemo danes Sinto »v stirih glavnih oblikah: cesarski sinto
Koshitsu shinto; hramski Sinto Jinja shinto; sektadki dinto Kyoha shinto
in ljudski dinto M?kanshinto.«" »Sektaski Sinto se nanasa na trinajst

1HKOkanond 92.
; H. K. Okano, n. d., 232 sl.
H. K. Okano, n. d., 234.
8G C.Ring, n. d., 81.
An Outline of Shinto Teacings. Compiled by Shinto Committee for the 1X" International
Congress for the History of Religions, Jinja Honcho, Kokugakuin U., Tokyo 1958, 6.
Japanese Religion. A Survey by the Agency for Cultural Affairs, Kondasha Internat. To-
kyo and Palo Alto 1972, 29.
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verskih skupin, ki nastopajo v zadnjih letih dobe Edo in v zgodnjih letih
dobe Meiji ... z izjemo Taikyo Shinto so vse ustanovljene po karizmatic-
nih osebnostih ... Te sekte temeljijo na globinskih strukturah poljedelskih
obcestev.«? Sektaski Sinto lahko delimo v tradicionalne sekte, sekte -
castilke gora in sekte, ki se sklicujejo na razodetje.«*!

Na straneh 174-178 omenjenega dela se vrstijo tradicionalne sekte s
svojimi ustanovitelji, ki so vsi moski: Sénge Takatomi, Nita Kunitéru,
Hirajdma Shosai, Yoshimura Masamoéchi, Sano Tsuméhiko. Sekta
Taikyo Shinto je brez formalnega ustanovetelja.

Od strani 178-181 se vrstijo sekte - castilke gora s tremi ustanovi-
telji, ki so vsi mogki: Shimoyama Osuke, Shinshino Nékaba in Hase-
negawa Kakugyo.

Od str. 182-190 so razvricene sekte, ki temeljijo na razodetju. K tej
skupini priSteva Ministrstvo $e 29 skupin na str. 230, ki izjavljajo, da je
njihovo poslanstvo splo$no ¢lovecanske narave; iz te skupine Ministrstvo
imenoma navaja 7 sekt, ki vsaka $teje nad 200.000 pripadnikov. V tako
razvriceni tabeli je moskih ustanoviteljev 13 oziroma 18, ¢e priStejemo
ustanovitelje sekt, ki kot taksni veljajo skupaj s svojimi Zenami odnosno
sorodnicami. Imena moskih ustanoviteljev so: Kurézumi Munetdda,
Kéawate Bunjiro, Inéue Masakane, Nakano Yonoésuke, Ogura Ryogen,
Kubo Kékutaro, Tanigtichi Masaharu, Okdda Mokichi, Kdnada Tokumit-
su, Miki Tokuchika, Fukada fchi, Rikihisa Tatsusaburo in Rikihisa Tatsu-
sai. Ustanovitelji skupno z Zenami ali sorodnicami so: Onishi Afjiro, Okéno
Shodo, It6 Sh?nj6, Kot?ni Yasukichi in Niwano Nikkyo. Imena samostojnih
ustanoviteljic sekt so: Déguchi Ndo, Nakaydma Miki in Kitamura Sayo.
Ustanoviteljice skupaj s svojimi mozmi odnosno sorodniki so: Okdno Ki-
miko, Ito Yashi, Kotini Kuimi in Naganoma Myoko.

Po tej statistiki so moski kot ustanovitelji novih sekt v vecini. Zakaj
ministrstvo ne navaja podrobno $e ostalih 22 novih sekt? Porocilo pravi,
da je prenekatera Ze prenehala obstajati, druge med njimi pa so tako
malostevilne, da jih Ministrstvo trenutno ne jemlje resno.

»Se vedno pa je prisotno prepri¢anje, da je zenska necista ..« Cez tri
leta bo 50 let, kar zivim na Japonskem, v tesnem stiku tudi z navadnimi
ljudmi, pa Se nisem nikdar slisal od kak$nega japonskega moskega, da je
Zenska nekaj necistega. Morda pa je bilo drugace v zgodnji zgodovini
Japonske? Na vpraSanje odgovarja zgoraj navedena Haruko Okano:
»Da predstavlja Zzenska nekaj necistega, ni e jasno izre¢eno v zgodovin-
skih virih Kéjiki, Nihdngi in drugod. Pozneje pa o tej necistosti izrecno
pisejo.«** Toda »pozneje« pomeni japonski §intoizem zmeraj bolj pod

j Japanese Religion, 30 sl.
\ Japanese Religion, 174 .
H. K. Okano, n. d., 269.
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vplivom konfucianizma in budizma. Vendar v kolikor poznam slednja,
nisem nikjer zasledil trditve o necistosti Zenske. Tudi beseda »necistost«
je problemati¢na: je to fizi¢na ali moralna necistost ali oboje?

Naj na koncu dodam $e nekaj o boginji Amaterasu. »Ce bi se bolj
osredotocili na (t. i. obred) Déioo-sdi, bi se nam razblinila marsikatera
napacna predstava o (Sinto) verstvu, ki jo vsebuje kar precej pisanja
zahodnjakov. Cudno, da ta obred (»slovesnega zauzivanja hrane«) tako
malo poznajo.«* Zgodnjejaponski dokument »Yégoto prica, da je staro-
davna Japonska verovala v cesarjev izvor iz lune, ne sonca«.?* »Ddio-
sai sploh ne omenja Amaterasu .. Dvorni obred (ustoli¢enja) pravza-
prav ni pod vplivom Amaterasu kot son¢nega bozanstva.«*

“R.S. Ellwood, The Feast of Kingship. Accession Ceremonies in Ancient Japan, Sophia U.,
;Eokyo 1973, 153.
» R. S. Ellwood, . d., 60.

R. S. Ellwood, n. d., 65 sl.
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Ahmed Pasié, Islam in musli-
mani v Sloveniji, Emanet, Sara-
jevo, 2002, ISBN 117610240.

Delo Islam in muslimani v Slo-
veniji je spisal Ahmed Pasi¢, diplo-
mirani komunikolog. Studiral je na
ljubljanski FDV in, kot je razvidno
iz Predgovora je tudi musliman.
Knjiga tako obeta, da bo po eni
strani strokovna, po drugi strani pa
angazirana in bo podala pogled na
islam tudi od znotraj. In prav to je
po mojem prepric¢anju glavna kva-
liteta PaSi¢evega dela. V uvodnem
poglavju avtor zapiSe: »Namen
knjige ni analiza razvoja dogodkov
s stalis¢a zgodovine, ampak poskus
prikazati islam in muslimane slo-
venski javnosti na drugacen, eno-
staven in prakti¢en nacin« (17). V
tem smislu ima delo tudi apologe-
ticno, obrambno razseznost, kar je
povsem sprejemljivo, Se zlasti, ker
je ta namera napovedana in ker je
povedana v zgodovinskem, druz-
benem in kulturnem okolju, ki iz
razli¢nih razlogov nima ravno roz-
nate podobe o islamu.

Delo ima S§tiri poglavja, z za-
kljuckom ter literaturo in viri in je
obogateno s fotografijami. Vsebu-
je tudi recenzijo mag. Nedzada
Grabusa s Fakultete za islamske
znanosti v Sarajevu. Ta med dru-
gim poudari pomen Pasicevega
dela za sozitje: »Zdi se mi, da bo
to delo v ¢asu, ko se vse vec govo-
ri o spopadu civilizacij, vsaj malo
pripomoglo k ureditvi skupne, uni-
verzalne vrednosti za vse ljudi
Upam, da bo knjiga prav tako do-
ber izvor tistim, ki imajo predsod-

ke o islamu in bi se tako lahko s
pogledom muslimana srecali z do-
lo¢enimi temami, ki se najpogostje
napacno interpretirajo in uporab-
ljajo v propagandne namene« (192).

Drugo poglavje predstavi islam,
in to najprej zgodovinsko, od nje-
govih zacetkov, prek prvih $tirih
kalifov, nadaljnjega Sirjenja vse do
danes, ko se na Zahodu srecuje z
lai¢no ali sekularno miselnostjo in
strukturami. Temu sledi podrobna
predstavitev petih stebrov islama
(rukn) in temeljev vere (iman).
Poglavje sklene oris Korana in
Mohamedov Zivljenjepis.

Kljub avtorjevim naporom pa si
pozoren bralec v tem poglavju ka-
kor tudi v vsej knjigi ne pride na
jasno, kaj vse obsega pojem isla-
ma, oz. kaj je v njem religijska
vera in praksa, kaj pa civilizacijski
sistem. Veckrat najdemo podobno
misel: »Pojem islama je zelo splo-
Sen, saj islam ne predstavlja samo
religije, ampak celovit nacin Ziv-
ljenja za skoraj tretjino svetovne-
ga prebivalstva. Je celota, ki hkra-
ti vkljucuje vero, ekonomijo, poli-
tiko, pravo, izobrazevanje, druzbo
itd. Vse skupaj se zdruzi v islamski
drzavi imenovali hilafet (kalifat),
ki je bil uni¢en leta 1924 v Tur¢iji s
strani Kemala Ataturka« (18). Je
sploh mogoce lociti oz. priznati do-
loc¢eno samostojnost teh razli¢nih
vidikov islama, ali pa se tako pre-
pletajo, da bi se porusila celota, ¢e
bi podobno osamosvojili posamez-
na podrocja, kot jih je zahodna ci-
vilizacija? Ce prav razumem av-
torja, se nagiba k mnenju, da to ni
mogoce. »Lociti vero od politike je
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dejstvo, ki ga skusa sodobna Evro-
pa ohraniti. V islamu je stvar dru-
gacna. V islamu se sekularizacija
Se ni zgodila. Edina poskusa sta se
zgodila v Tur¢iji in v Libanonu; v
Turciji imajo zaradi tega velike
tezave, polozaj v Libanonu pa je
zelo specificen, saj v tej drzavi
zivijo skupaj muslimani (suniti), $iiti
in kristjani. Islam je skupek vere in
politike, ekonomije in kulture,
druzbe in vojske. Islamska drzava
obstaja na teh temeljih« (28). Ce-
prav nekateri zahodni avtorji (B.
Etienne, O. Roy, A. Meddeb idr.)
mislijo prav nasprotno, stoji Pasi¢
na vecinskem (muslimanskem) sta-
liS¢u. V zvezi z Mohamedovo dza-
mijo v Medini Pasi¢ zapiSe: »Prva
stvar, ki jo je naredil ob prihodu v
Medino, je bila gradnja moseje
(dzamije), ki ni bila le prostor za
molitev. Bila je tudi Sola, prostor,
kjer so se zbirala razli¢na plemena
in reSevala medsebojne probleme,
ter posvetovalnica« (46).

To celovitost in prepletenost
posameznih vidikov islama vidimo
tudi, ko avtor govori o temeljih
islama in vere: »Temelji islama
(erkam) so splo$ni temelji in obse-
gajo vse aspekte zivljenja. Kdor
ne veruje v ta nacela, ne more biti
musliman« (29). »Temelji vere so
del temeljev islama« (37). Pri te-
meljih vere pa bi rad opozoril Se
na, recimo temu, teolosko vpra-
sanje. Ze ko govori o pojavu isla-
ma, avtor pravi: »Islam se je obno-
vil in ponovno pojavil v 7. stoletju
nasega Stetja, in sicer na ozemlju
danasnje Savdske Arabije« (19).
Nepoucen bralec se bo gotovo

vprasal, ali je obstajal islam ze
pred 7. stoletjem po Kr. Po islam-
skem nauku se je Bog razodel ze
prej judom in kristjanom, a so oboji
zmalicili razodetje, zato se je Se
enkrat in zadnji¢ razodel Arab-
cem prek Mohameda. Gre pa ved-
no za isto razodetje in isto vero:
islam. Po tem razodetju je Bog en
sam in je povsem kompakten.
»Islam kot tak ne pozna posredni-
Stva, trojstva ..« (30). To pomeni,
da med ljudmi in Bogom ni nobe-
nega Srednika-Odresenika, torej
Jezus ne more biti pravi Bog in
pravi ¢lovek, ampak je le ¢lovek, in
potemtakem tudi Bog ni Sveta
Trojica, troje cistih odnosov, mar-
vec le kompaktna enota. V pojmo-
vanju Boga se muslimani in kristja-
ni tako mo¢no razlikujemo, da mo-
remo le priznati svojo razlicnost in
se zavedati, da je ni mo¢ ukiniti.
Tretje poglavje obravnava zgo-
dovino islama in muslimanov v Slo-
veniji, zacne pa s $irSimi juznoslo-
vanskim prostorom. V prvih pod-
poglavjih avtor nekoliko hitro in
nekritiéno postavi Slovence na
Balkan in potopi v juznoslovanski,
celo slovanski svet. »Balkan je bil
skupaj z Bosno in Hercegovino kot
centralnim podroc¢jem Ze od nek-
daj povezan z islamskimi dezelami,
zlasti z Bliznjim Vzhodom. K temu
podrogju je bil usmerjen naravno,
politiéno in ekonomsko in obrat-
no« (49). Tak$nemu otomanskemu
pogledu ne bi ugovarjali le Sloven-
ci, ampak verjetno tudi Hrvati in Se
zlasti Srbi. Tudi se Slovencev prav
ni¢ ne tice prvi poskus islamizacije
Slovanov leta 896, ko so musliman-
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ski misijonarji dvorili knezu Vladi-
mirju v Kijevu (prim. 53), saj smo
takrat zZe bili v »evropskih poveza-
vah« in kristjani.

V nadaljevanju avtor predstavi
»slovensko ozemlje in islam v letih
1408-1878.« To so casi turSkih
vpadov, ki »so zagotovo eno naj-
bolj mrac¢nih obdobij v slovenski
zgodovini,« (59) ugotavlja Pasié.
Branje je nadvse zanimivo in - kot
laik menim - zgodovinsko to¢no.
Vprasljivo se mi zdi le preveliko
locevanje med temi vpadi in vero:
»T1 vpadi so imeli z vero zelo malo
sti¢cnih tock« (59). Tezko je reci, da
ni bil namen poleg Sirjenja oto-
manskega cesarstva razsiriti tudi
islam, ¢e je v islamu vse povezano,
kot je bilo Ze receno. Poleg tega pa
imamo primere, ki kazejo na izra-
zito verska protikr§¢anska dejanja.
F. Maglaj npr. poroca, kako so
Turki, potem ko so poZzgali Lasko,
oskrunili cerkev Marije Snezne na
Svetini. »Kljub junaski obrambi
prodrejo Turki skozi mo¢na vrata
v cerkev, kjer je posiljalo ubogo
ljudstvo gorece molitve proti nebu.
Sam turSki poveljnik zajase k ol-
tarju, s katerega je pustil zobati
svojemu konju oves.« Oltar, ki sim-
bolizira Kristusa in na katerem se
daruje On sam za vse v odpuscan-
je grehov, kot verujejo katoli¢ani,
je turski poveljnik spremenil v jasli
za hrano konjem. Tezko je trditi,
da ni vedel, kaj dela! B. Kolar, ki
navaja F. Maglaja doda: »V Topo-
grafiji, ki jo je za lasko nadZupnijo
pripravil Zupnik Janez Krstnik
Gajsnik, je zapisano, da je morala
biti cerkev na Svetini ponovno po-

svecena na nedeljo pred praz-
nikom sv. Jakoba, ker so jo turski
vojaki v letu 1487 onecastili.«!

V tem zgodovinskem poglavju
Se zvemo zanimivo zgodbo, kako
so Turjaski financirali gradnjo zna-
menite moSeje Ferhadije v Banja-
luki, pa o ¢rncu v skofjeloskem gr-
bu; kaj so zapisali o muslimanih
Trubar, Dalmatin, PreSeren, AS-
kerc, Jurcic; tu je Se Miklova Zala
in Ivana Kobilica. Govor je $e o
islamu pri nas od berlinskega kon-
gresa do konca prve svetovne voj-
ne (1878-1918) z mosejo v Logu
pod Mangrtom. Ta zanimiv zgodo-
vinski oris se konca s prikazom
prihoda muslimanov v Slovenijo v
¢asu komunisti¢ne Jugoslavije.

V cetrtem poglavju je govor o
statusu muslimanov v RS. Potem
ko avtor na kratko predstavi Is-
lamsko skupnost pri nas in problem
gradnje mosSeje, posveti vecji del
tega poglavja odnosu slovenskih
medijev do islama kot vere. Tu
zvemo, da pojmuje islam kot vero
v okviru tega, kar je predstavil kot
»temelje islama in vere« v drugem
poglavju (115). V medijih zasledi
sedem kategorij predsodkov: »1.
globalni strah pred islamom in
‘islamskim fundamentalizmom’; 2.
Sirjenje vere z ognjem in mecem
ter podpiranje terorizma; 3. zme-
$njava z izrazom musliman in ‘mo-
hamedanec’; 4. status Isaa a. s. in
Muhammeda a. s.; 5. zatiranje
Zensk; 6. gradnja dZzamije v Ljub-
ljani; 7. sekte in islam« (123-124).

Te analize so zanimive in pouc-
ne, vredne pozornega branja, obe-
nem pa bi zasluzile $e dodatna
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vprasanja in pojasnila. Naj se usta-
vim le pri razlikovanju med sekto
in islamom. Kakor druga svetovna
verstva je tudi islam galaksija in
kot tak$no jo obravnavajo veroslo-
vci, ki ne razlikujejo med pravo in
krivo vero. Nas$ avtor se tu odloc¢-
no postavi na sunitsko stalis¢e, da
je le sunizem pravi islam, vse dru-
go so sekte. »Islam je vera, ki ima
osnovo v Kur’anu in Sunni. Mnoge
sekte imajo osnovo le v Kur’anu ali
Sunni, ali pa Se tega ne. Kot take
so pomanjkljive in jih ne smemo
oznaciti kot islamske« (140). S su-
nitskega zornega kota je mogoce
ocitati novinarjem, ki porocajo
npr. o Siitskem nasilju ali revoluciji,
da nasilje napacno pripisujejo mu-
slimanom. Toda novinarji lai¢nih
medijev ne sprejemajo sunitskih
kriterijev (niti ne vedo zanje!),
ampak religioloske, po katerih sodi
Stizem v islamsko galaksijo. Ta pri-
mer kaze, da nima islam tezav le
pri komuniciranju navzen, ampak
tudi navznoter, v lastnih vrstah.
Nekak islamski »ekumenizem« bi
muslimanom povecal verodostoj-
nost glede pripravljenosti za dialog
z drugovercl.

To poglavje si Se zastavi vpra-
Sanje, »zakaj slovenski mediji o
islamu piSejo na taksen nacin« in
ga konca s podpoglavjem »Prime-
rjava dogodkov po napadu v Ok-
lahomi leta 1995 in napadih 11.
septembra 2001« (180). Bralec bo
tu izvedel marsikaj o komunikolo-
giji in analizah, ki kaZejo na po-
lozaj islama v zahodnih medijih.
Te strani so nastale v okviru di-
plomskega dela in so zanimive za

¢loveka, ki se prvi¢ srecuje s ko-
munikologijo. Sam bi pa rad videl,
¢e bi avtor za to knjigo vkljucil v
te analize ve¢ slovenskih avtorjev
in naredil e dodatno primerjavo,
kako isti mediji obravnavajo po eni
strani npr. njej Steviléno primerlji-
vo Srbsko pravoslavno Cerkev, po
drugi strani pa vecinsko katolisko
Cerkev. V tem primeru bi ugotovil
vsaj dvoje. Da je odnos slovenskih
medijev do muslimanov veliko bolj
prizanesljiv kot zahodni in da je
kriti¢na in predvsem ideoloska ost
(kulturni boj) medijev naperjena
proti katoliski Cerkvi, kar je bilo
vec kot enkrat temeljito strokovno
analizirano? Avtor ima $e kako
prav, ko pravi za Normanom Fair-
cloughom, da so mediji »del glo-
balnega sistema in niso neodvisni«
(122). Panike med slovensko poli-
ticno in kulturno retencijsko elito
pa ne povzroca islam, marvec ka-
toliska Cerkev. Zato mediji, preno-
sniki te panike na mnozice, obde-
lujejo Cerkev in ne islama. Ta v
zaznavah retencijske elite zanjo Se
dolgo ne bo nevaren, zato ga bo Se
naprej obravnavala pravno in ad-
ministrativno, kakor sicer poskusa
tudi Cerkev, kadar je nima v me-
dijski obdelavi. Nenazadnje to
ugotavlja tudi Pasi¢: »Poroc¢anje o
muslimanih v Sloveniji je margi-
nalnega pomena« (186).

Zadnja, a zelo pomembna so
vpraSanja v zvezi s slovens$¢ino.
Imel sem priloznost, da sem avtor-
ju osebno omenil slab jezik v knji-
gi. S temeljitim lektoriranjem bi ta
zanimiva knjiga samo pridobila na
privla¢nosti in ¢e bo iz§la v drugi
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izdaji, naj ne gre mimo lektorja.
Poglejmo: »Odgovor papeza Niko-
laja L. implicira na delovanje mu-
slimanskih misijonarjev v juzno-
slovanskih dezelah v prvi polovici
9. stoletja« (54). »Petkrat na dan
se molijo tudi muslimani« (57).
»Oljna gora« (99) je Oljska gora.
Drugo pomembno vprasanje pa je
versko izrazje. V slovens$cini pra-
vimo: Koran, ne Kur’an, Jezus ne
Isaa, Alah, ne Allah, Mohamed, ne
Muhammed, Mojzes ne Musa itd.
Ustrezno bo potrebno odgovoriti
tudi na vpraSanje, kako se bodo
pisali islamski izrazi, ki jih doslej v
nasem jeziku ni. Bo: Sarija ali
Serija, tavhid ali tewhid, Abu Bekr
ali Ebu Bekr ... Vodstvo Islamske
skupnosti bo napravilo sebi in na-
Semu jeziku uslugo, ¢e bo verske
izraze slovenilo in se bo pri tem
posvetovalo z dobrimi slavisti.
Upam, da se tega vprasanja zave-
dajo tudi pri prevajanju Korana, ki
bo kot prvi prevod zagotovo po-
stavil dolgoro¢ne standarde v is-
lamskem izrazoslovju in tako na-
redil jezik Korana domac ali tuj in
s tem privlacen ali odbijajoc.

Drago K. Ocvirk

! B. Kolar, Pod varstvom Marije SneZne
in svetega Lovrenca. Ob 600-letnici prve
omembe kraja sv. Lovrenc in Svetina,
Zupnijski urad Sv. Lovrenc nad Storami,
Store, 2003, 81.

Nazadnje je tak$ne analize objavila revi-
ja Dignitas, Medijska konstrukcija sloven-
ske realnosti, 13-14.

Bruno Etienne, Islam, les que-
stions qui fdchent, Bayard, Pariz,
2003, 177, ISBN 2-227-47090-9

Bruno Etienne vodi Observa-
teur du religieux na Institutu za
politi¢ne $tudije v Aix-en-Proven-
ce. Njegovo raziskovanje obsega
religijski pojav v Franciji v pove-
zavi s §irSo druzbo in politiko. Na-
pisal je najvec Studij v zvezi z isla-
mom v Franciji, njegova bogata
bibliografija pa obsega tudi dela, v
katerih obravnava budizem in sek-
te. Prav to dvoje je skupaj z isla-
mom najbolj viden in vroc¢ del reli-
gijske navzocnosti v Franciji.

Delo Islam, vprasanja, ki sprav-
ljajo v slabo voljo, izdala ga je ka-
toliska zalozba Bayard, Zeli osvet-
liti nekaj vprasSanj, ki se v zadnjem
¢asu pojavljajo v zvezi z islamom
in temeljijo v glavnem na nezave-
dnih predsodkih. Ceprav ima delo
tudi pedagoski namen, je zastav-
ljeno temeljito in zahteva od bral-
ca precej$nje predznanje. Delo je
sestavljeno 1z Uvoda, Stirih pogla-
vij in Sklepa. V Dodatku sledijo
najprej koranski citati o dzihadu,
nato mali leksikon, ki je zelo kori-
sten za ne preve¢ uvedenega
bralca. Sledi e mala kronologija
islama in nazadnje $¢ pomembnej-
$a dela, ki so na to témo iz8la v za-
dnjem casu.

Islam je v Uvodu postavljen v
Sirsi evropski in svetovni kontekst
zadnjih 30-tih let. Po koncu kolo-
nialne dobe se muslimani napotijo
v nekdanje kolonialne prestolnice s
trebuhom za kruhom, tam ostanejo
in zahtevajo manjSinske pravice.
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Koncana je tudi hladna vojna, v
spominu je Se zalivska vojna, odpr-
to ostaja palestinsko vprasanje, tu
je islamisti¢ni domaci in mednaro-
dni terorizem. Negativna podoba
islama v Franciji in SirSe v Evropi
se je izoblikovala v tem svetovnem
kontekstu, zgodovinsko gledano
pa se oblikuje vse od krizarskih
pohodov dalje. Legitimnost islama
so porusili trije dogodki: afera Ru-
shdie, vprasanje polozaja Zensk
(simbol tega vprasanja je obvezna
no$nja rute) in 11. september
2001. Na islam zato ne moremo
gledati le kot na religijo v zahod-
nem pomenu besede, marve¢ kot
na izjemno kompleksen civiliza-
cijski, kulturni in religijski sistem.
Etienne ga zato obravnava s treh
vidikov: 1. Kaj o njem pravijo te-
meljna besedila; 2. Kaj je razvila
poznejsa zakonodaja v sooc¢anju z
resni¢nostjo; 3. Kaj dejansko poc-
nejo muslimani danes tu in drugod.
Tako zastavljena problematika je
osvetljena v $tirth poglavjih.

Prvo poglavje - Islam in religija/
e - predstavi pestrost islama, nje-
govo arabsko zakoreninjenost in
razlicnost razlaganja Korana. Kaj
je pravzaprav vera ali religija v
tem sistemu? Ta ni lahko dolo¢lji-
va in je predvsem dolo¢ena prak-
sa, ne pa razmisljanje. Sredisce re-
ligije je vera v enega Boga, ki je
doloc¢il Mohameda za svojega po-
slanca: en Bog, ena sama nedelje-
na islamska skupnost (uma). Mu-
sliman je dolzan izpolnjevati »pet
stebrov« in se drzati 70-tih predpi-
sov. »Ni mogoc¢e zanikati, da je
‘trdo jedro’ islamske vere tudi v

moci zakona. Predpisi so zadnja in-
stanca, na katero se lahko clovek
sklicuje. To ustvarja kulturo pokor-
§¢ine, celo podrejenosti. (...) Islam
se predstavlja kot razodeta resnica
enkrat za vselej! To daje izjemno
mo¢ muslimanski veri« (42). V raz-
merju do drugih verstev se ima
islam za superiornega, kot zadnje
in dokon¢no bozje razodetje.

Drugo poglavje obravnava od-
nos med islamom in zgodovino.
Islam je zgodovinska religija, ven-
dar se postavlja na ve¢nostno ra-
ven, tako da je njegovo razmerje
do dogodkov zelo zapleteno. Ce
judje in kristjani danes brez tezav
sprejemajo zgodovinsko kritiko in
druge kritike svojih svetih knjig, jo
islam zaenkrat odlo¢no zavraca. V
svojih prvih treh stoletjih je bil
islam odprt za novo in za kritiko, v
10. in 11. stoletju po Kr. pa se je
zaprl in okostenel. »S¢asoma je
sholastika zamenjala razmisljanje:
teologi so se odtlej zadovoljili s
suzenjskim posnemanjem, sleden-
jem (taqlid). Ponavljali so stare
razprave, kot da bi imele magi¢no
moc¢. Muslimani imenujejo ta pre-
lom ‘zaprtje vrat idztihada’, t. j.
osebnega napora pri razlaganju«
(64). Ta vrata poskusajo spet od-
preti nekateri islamski misleci v
Evropi, npr. Souheib Bencheikh,
Tarig Ramadan, Abdelwahab
Meddeb, vendar jih zaenkrat drugi
ne sprejemajo.

Gotovo je danes najbolj perece
vprasanje odnosa med islamom in
politiko. O tem govori Etienne v
tretjem poglavju, kjer dokazuje,
da je tudi v islamu mogoce loc¢eva-
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ti med verskim in politiénim in da
je islam kot vera sposoben Ziveti v
lai¢ni drzavi. Ni edini avtor, ki za-
govarja tezo, da je v islamu prav
vera ves cas vse od Omajadov
(661) dalje podrejena politiki in ne
obratno. »Imam, razen v $iizmu, je
samo voditelj molitve in se ni vme-
Sal v politiko, ne da bi bil delezen
jeze oblastnikov. Najbolj znameni-
ti mislec, na katerega se sklicujejo
islamisti, Ibn Taymiyya, je prav
zato prezdel polovico svojega Ziv-
ljenja v zaporu« (77-78).

Islam ne loc¢uje med zasebnim
in javnim, tako da bi v prvem
veljala Sarija, v drugem pa drzav-
no pravo. »Islamsko pravo inter-
venira v¢asih prav dramati¢no le v
druzinskih zadevah, pri polozaju
zenske in otroka, rodnosti, bioetiki.
Toda tudi tu so velike razlike med
drzavami in glede na konkretne
okolis¢ine. Danes zelo malo drzav
aplicira klasi¢ne kazni zaradi pre-
stopanja meja (al-hudud) v kazen-
skem pravu, kot so sekanje rok ta-
tovom (V, 38) in kamenjanje pre-
Sustnic ..« (71). Islam vsaj v vecin-
ski sunitski izvedbi nima vrhovne
verske avtoritete, ki bi mogla pre-
tendirati na duhovno oblast in jo
postavljati nad svetno. »Gotovo,
obstajajo ‘mozje religije’, ulemi, fu-
kahi, muftiji, talibani, imami, mu-
jezini, $iuhi itd. Vendar so relativno
samostojni v tem smislu, da niso
odvisni od kak$ne osrednje oblasti,
razen pri $iitih, kjer je hierarhija
bolj trdno postavljena« (74).

Etienne se zaveda, da so zade-
ve, ki smo jih pravkar omenili, bolj
teoreticne kot prakti¢ne. Danes

prevladuje namrec v praksi politi-
zacija islama, islamizem, ki ima
islam v svoji verski razseznosti za
podlago vsega druzbeno-politi¢ne-
ga delovanja. Tak$no branje isla-
ma seveda ni edino mozno, je pa
danes najbolj glasno in tudi najbolj
razirjeno. »Sodobni islamizem je
nastal iz naslednje teoreti¢ne po-
stavke: “Transcendentalni red stva-
11 je: religija, svet, politi¢na oblast;
religija (din) ima premo¢ nad po-
svetnim svetom (dunja) in vrsta
politi¢ne oblasti (davlat) je drugot-
na’« (79). Toda islamizem ni edino
mozno branje islama in tudi ne
izhaja neogibno iz njega, tako »kot
dez iz oblaka« (87-88 in 112).
Etienne polemizira ob tem vpra-
Sanju s tistimi evropskimi analitiki,
ki so nasprotnega mnenja in ne
upostevajo dovolj zgodovinske in
socioloske perspektive.

Kljub vsemu pa dejstva prisilijo
B. Etienna, da v zadnjem poglavju
Islam in modernost vendarle priz-
na, kako je sodobna politizacija
islama dejstvo, ki ga ni mo¢ utajiti.
Med razlogi, ki so privedli do te
politizacije, nasSteva: nacionaliza-
cijo verskega premozenja v Stevil-
nih arabskih dezelah, sekulariza-
cijo, ukinitev Sarije in uvajanje
drzavne (¢loveske) zakonodaje,
dostop do tujih televizijskih kana-
lov (satelitsko anteno, kroznik,
imenujejo ‘paradiaboli¢na’ name-
sto paraboli¢na) in inteligenco, ki
je sprejela te in druge »novota-
rije«. »Pojav politi¢nega islama se
da v veliki meri razloziti z vdorom
evropskega in tehnoloskega Zaho-
da na Bliznji in Srednji vzhod in s
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kolonizacijo nekaterih arabskih
dezel. Muslimanski kler se je na
to situacijo odzval najprej negati-
vno. Drugi arabski intelektualci in
preprosti muslimani pa so hitro
uvideli, da jim lahko tuje moderne
pridobitne tudi koristijo. Razpra-
va in boj o tem Se vedno poteka«
(114-115).

V zvezi z nasiljem na§ avtor
meni, da je po eni strani bistvena
sestavina islama, kolikor je islam
vecna resnica, ki jo treba povsod
razsiriti, po drugi strani pa ne sodi
vanj, ker je Mohamed vedno dajal
prednost dogovarjanju pred spopa-
danjem. Razkorak med idealom in
resni¢nostjo je velik tudi pri Zen-
skem vpraSanju. Sploh ko gre za
vprasanje odnosov med islamom
in modernostjo, nam Etienne ne
da zadovoljivega in prepricljivega
odgovora. Ko po eni strani zavra-
¢a substancialni pogled na islam,
mu sam podlega, ko hoce islam
oprati krivde za nasilje ali zaposta-
vljanje Zensk, ¢e§ da v Koranu in
Suni ni tako. Islam postavlja Evro-
po pred nove izzive, a je pred nji-
mi tudi islam sam. Med drugim se
bo moral odpovedati klasi¢ni teo-
riji delitve sveta, po kateri je is-
lamski svet »hi$a miru in podvrze-
nosti« (dar al-islam), ki jo obdajajo
(mozni) sovrazniki. V prvem kro-
gu so »dezele sprave ali pregovo-
rov« (dar al-suhl), se dalje pa je
»svet vojne« (dar al-habr). Se bo v
novih okolis¢inah uveljavil nov
pogled na neislamski svet, kjer so
muslimani manj$ina? Tariq Rama-
dan si je pri katolicanih sposodil
pojem »hiSa pricevanja« (dar al-

Sahada), kar pomeni, da manjsinj-
ska skupnost zivi versko-eti¢no
tako zgledno, da se drugi zacenjajo
zanimati zanjo in stopati vanjo
(prim. 138).

Sklep knjige z naslovom Islam
na Zahodu je, da so Arabci in z
njimi islam doma na Zahodu, ¢e
drzi Levinasova misel, da je Zahod
»Biblija in Grki« Islam namre¢
povzema oz. reinterpretira Biblijo,
Arabci pa so prevedli grske filozo-
fe in jih prinesli v kr§¢anski svet.
»Za vsako ceno je treba prenehati
postavljati Zahod in islam drugega
proti drugemu: imata namrec
skupne vire in njuni usodi sta po-
vezani. V tem smislu so Arabci
zahodnjaki, kajti njihov miselni si-
stem je grsko-biblicen. Muslimani
so dobro razumeli kapitalisti¢ni
sistem v nekaksni islamski ‘prote-
stantski etiki’, kar dokazuje njiho-
vo upravljanje naftne rente! (...)
Osebno mislim, da Zahod ni v voj-
ni proti islamu, ampak proti stran-
potem tistih, ki s petrodolarji izko-
riS¢ajo ljudstva, pri tem pa se ode-
vajo v islamske vrednote, pred-
stavljene v duhu neo-fundamenta-
listov. (...) Pri¢e smo vedno trdnej-
§i zavezi med ameriSkimi in sa-
vdskimi puritanci« (142-143). Vo-
dilno misel tega dela ponovi avtor
Se ¢isto na koncu: »Ne bi se smelo
zgoditi, da bi bil sam islam, brez
konkretnih muslimanov, razglasili
za glavnega sovraznika in zlo. In
to zato, ker so milijoni muslimanov
¢loveska bitja, ki so tako kakor mi
sami v sebi polni nasprotij« (148).

Delo Islam, vprasanja, ki spra-
vijajo v slabo voljo, je koristno $tu-
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dijsko branje za vsakogar, ki hoce
kaj razumeti v zvezi s tezavami,
ki jih ima islam sam s seboj in z
Zahodom. Bruno Etienne je ne-
koliko bolj sibek predvsem v teo-
loskih, ¢isto verskih vprasanjih, ko
npr. primerja tri monoteisti¢ne re-
ligije: judovstvo, kr§¢anstvo in is-
lam. Pusti se zapeljati skupnemu
imenovalcu: monoteizmu in zato
prezre, po mojem prepricanju, bi-
stvene poteze judovsko-kr§can-
skega Boga. Ce 7e govorimo o
monoteizmu, ko gre za judovsko-
krsc¢anskega Boga, potem ga mo-
ramo nujno opredeliti kot rela-
cijski, odnosni monoteizem, kar
pa islam gotovo ni in to izrecno
zavraca. Medtem ko je odnosnost
»temelj«  kr$¢ansko-judovskega
Boga, pa je islamski Bog monoli-
ten, enoten, neodnosen (tavhid!).
Na teoloski ravni so to pomemb-
ne razlike, ki imajo tudi prakti¢ne,
antropoloske, socioloske in polito-
loske razseznosti. Tu je Etienne
prevzel islamski doktrinalni po-
gled, po katerem islam sam pre-
prosto Se enkrat poda prvotno ra-
zodetje, ki sta ga judovstvo in kr-
S¢anstvo zmalic¢ila. Zato tudi ta
dva nista bila v zacetku, dokler se
nista spridila, ni¢ drugega kot
islam, in tudi Bog je vedno isti,
islamski Bog. Mislim, da si bomo
morali onstran nekega dobrikave-
ga ekumenizma priznati, da se ju-
dovsko-kr§¢anska podoba Boga in
islamska bistveno razlikujeta in
da ni to ni¢ narobe. Nauciti se
bomo morali Ziveti tudi s to raz-
liko, ne pa poskusati drugega za
vsako ceno zreducirati na sebe v

smislu: drugi so »anonimni kristja-
ni« ali drugi so »anonimni musli-
mani«.

Drago K. Ocvirk

Holderegger Adrian - Wills
Jean-Pierre (ur.), Intedisziplindre
Ethik. Grundlagen, Methoden, Be-
reiche, slavnostni zbornik ob 60-
letnici Dietmarja Mietha (89. zv.
serije  Studien zur theologischen
Ethik), Universitdtsverlag, Frei-
burg/Svica 2001, 490 str., ISBN 3-
7278-1323-7

Med avtorji, ki izraziteje poose-
bljajo specificno nihanje zahodne
eticne misli med izro¢ilom in se-
danjostjo, je gotovo tudi Dietmar
Mieth, moralni teolog in etik in
Tiibingena. Najbrz prav tako ni
veliko avtorjev, ki bi bili za svojo
60-letnico Zivljenja delezni toliko
pozornosti kolegov in prijateljev
kot Dietmar Mieth, in prav tako ne
zbornikov, ki bi zdruzevali tako
mnogovrstno plejado avtorjev. To
je treba povedati Ze zaradi naslo-
va zbornika.

Dietmar Mieth ni enostavno
predstavnik kontinuitete tiibinske
teoloske Sole, pa tudi ne njene
diskontinuitete, tudi ni zmes enega
in drugega. Morda je zanj znacilna
poteza, da misli sam in da ga rav-
no ta znacilnost doloca, ko je ra-
doveden in ne toliko drugacen od
drugih, da bi prozil dileme in netil
polemiko. Ko gre za kontinuiteto,
se uvrsca na crto, ki jo je zarisal
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Theodor Steinbiichel in sta jo vsak
na svoj nacin nadaljevala Ber-
nhard Hiéring in Alfonz Auer.
Znacilni telos misli, ki jo Mieth
razvija, je sila preprost: spremem-
bo je lahko zaznati le na necem,
kar se ne spreminja. Kolegi ga
imajo za neprofesionalnega profe-
sorja in za mojstra ironi¢ne distan-
ce, za plesalca in ljubitelja druzab-
nosti. To je tisti tip moralnega teo-
pristojnosti preprost in ljubezniv
ter razorozujo¢. Adrian Holdereg-
ger in Jean-Pierre Vills v predgo-
voru zbornika piseta, da je to na
Miethovi osebi izraz zanesljivega
in nepodkupljivega ¢uta pravicno-
sti in zmernosti, ki se v konfliktnem
primeru skoraj instinktivho na-
tan¢no in brez sledu necimrnosti
postavi v bran stvari, ki zasluzi
obrambo. To je dedi$¢ina, ki jo je
prejel, in verjeti je, da njegovi de-
di¢i, ¢e bodo le hoteli, ne bodo na
slabsem.

Ce znacaja in zahtev temeljnih
kreposti ni tezko prepoznati, jih je
tezje sintetizirati, preprosto pove-
zati z vsakdanjim Zivljenjem in
uresni¢iti v dinami¢nem smislu.
Dietmar Mieth je v tem pogledu
»pokoncilski« teolog, ki nacelno ne
verjame tistemu tipu »posvecene«
moralne teologije, ki se boji neteo-
loskih elementov in soo¢enja z dru-
gimi oblikami eti¢nega razmisljan-
ja. Teoloska etika - ta izraz se je
zacel najprej uprabljati v Tiibinge-
nu - se je postopoma razvila v di-
sciplino eti¢ne refleksije in discipli-
nirano refleksijo, ki je ni bilo mo-
goce spregledati. Kot taka je po-

stala dialoski partner podobnih di-
sciplin in je pomembno prispevala
k razumevanju svobode v sekulari-
ziranem svetu. Iz zgodovinskega
zornega kota morda bode v oci
podatek, da se je tako imenovana
»avtonomna etika« razvijala pre-
ve¢ po svoje zlasti tam, kjer se je
pretirano ukvarjala z racionaliza-
cijo eti¢nih dilem in skoraj prezrla
element razodetja. Toda resonanc-
no ozadje avtonomne etike je bilo
krscanstvo. Posebnost tiibinske
Sole je bila, naj bi teologija etiki
pustila pojasniti, da moralna teolo-
gija ni le orodje teologije oziroma
njena priloZznostna predstavnica ali
priznica. Osnovna znacilnost avto-
nomne teoloske etike je razvoj na
novo odkritega Tomaza Akvinske-
ga in sholastike nasploh. Se ve¢:
pokazalo se je, da je sledi tega ne-
navadno rodovitnega samostojne-
ga obravnavanja eti¢nih vprasanj
v zgodovini ve¢, kot se zdi na prvi
pogled. V nemskem prostoru je
odmevala zlasti misti¢éno obarvana
hermenevticna metoda Mojstra
Ekharta, in sicer kako moralna
vpraSanja odkriti, jih opisati in ra-
zumeti, in kako se etike sploh uciti.
Visoka sholastika je nenadoma
postala zelo sodobna, ker je v ¢lo-
veku odkrila znac¢aj u¢enca in ra-
ziskovalca. Na isti ¢rti je odkrila
pomen besed in izkuSenj. S¢asoma
je maksima, da je teoloska etika
brez pojmov slepa, brez izkustva
pa prazna, odprla neizmerno $te-
vilo novih podroc¢ij. Mnogi so ob-
zalovali minule ¢ase. Pojavilo se je
nesteto podrocij specializacij in
mnoge od njih so bile podobne od-
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krivanju kontinentov. Dietmar
Mieth je pravzaprav zacel svojo
pot v tej eksplozivni dobi, ki se je
tudi na teolosko etiko zgrnila kot
nevihta nalog. Med kolegi se je
zato - tako pocez - ustalilo prepri-
¢anje o pomenu petminutnega kin-
kanja (dremeza) pred pomembnim
predavanjem ali pomembno temo,
kot da bi §lo za ustvarjalni pocitek.
Res je mogoce reci, da je novo ob-
dobje pred moralne teologe stopilo
z zahtevo, da so tudi kot ucitelji
najprej in predvsem ustvarjalni
ucenci. Ce si smem ob tem sposo-
diti podobo, da je razmerje med
telesom in duso podobno razmerju
med konjem in jezdecem, je za
Dietmarja Mietha mogoce reci, da
so bile njegov konj dileme prak-
tiénega Zivljenja in da je bil veliko-
krat res podoben jezdecu, saj si
skoraj ni mogoce predstavljati, da
bi to pot napravil »pes«. To do-
kazuje zbornik o interdisciplinarni
etiki.

Vsebina dokaj obseznega zbor-
nika je razdeljena na tri dele, na
temelje (11-147), na metode (149-
308) in na podrocja (309-457); sle-
di 30 strani dolga Miethova biblio-
grafija (459-488) in seznam avtor-
jev, ki so sodelovali pri zborniku -
vseh je bilo 21 (489-490). Na kon-
cu je seznam vseh $e dosegljivih
del, ki so izsla v seriji Studije teolo-
Ske etike od leta 1979 naprej. Naj
omenim, da je to znanstveno se-
rijo, ki jo izdaja Institut za moralno
teologijo Univerze v Freiburgu v
Svici, tako reko¢ zacel Dietmar
Mieth, in sicer z delom Morala in
izkustvo (2. zvezek serije, 1979).

Ker skoraj ni mogoc¢e navajati
podrobnosti iz tako obseznega
zbornika, naj na kratko predsta-
vim vsebinsko zasnovo posamez-
nih delov. Sest temeljnih razprav v
prvem delu so kot mejniki Mietho-
ve teoloSke etike: moralna episte-
mologija in hermenevtika (Jean
Pierre Wils), odnos med antropolo-
gijo in etiko (Reiner Wimmer),
razprava o moralni avtonomiji
(Eric Gaziaux), kr§¢anska druzbe-
na etika (Christoph Hubenthal),
Kantov osnutek moralne filozofije
(Klaus Steigleder) ter razmerje
med moralno teologijo in koralno
filozofijo, ki ga Christof Mandry
predstavi kot razmerje med zapo-
vedjo ljubezni in zlatim pravilom.
Drugi del - metode - obsega se-
dem tekstov: Elisabeth Schiissler
Fiorenza se vprasuje o teoloski re-
toriki in etiki interpretacije, skra-
tka, o duhu razlikovanja, Marcus
Diiwell predstavi tako imenovano
aplikativno oziroma »prakti¢no«
etiko, in sicer kot skico ali profil
znanstvenega delavca. Tudi Mau-
reen Junker-Kenny obravnava
podobno témo (Etika in praksa).
Hille Haker se vprasuje, kaksna je
ljubezen in spolnost v dobi repro-
duktivnih tehnik. Walter Haug
predstavi narativno etiko. Tudi
Regina Ammicht-Quinn govori o
narativni etiki, in sicer na primeru
Saramagovega romana Mesto sle-
pih. Paul van Tangeren pa pred-
stavi milenijsko témo odpuscanja
in »pokopa« preteklosti. V tret-
jem delu - podro¢ja - je osem raz-
prav. Edward Schillebeeckx go-
vori o ponovnem odkrivanju kr-
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S¢anskih zakramentov. Walter
Lesch predstavlja (napeto) raz-
merje med ekologijo in ekono-
mijo, Eve-Marie Engels poskusa
dolociti, kje je bioetika »domax,
Lisa Sowle Cahill preddtavi zna-
¢ilno ameriSko pojmovanje raz-
merja med individualizmom in
skupnim blagrom, in sicer z vidika
genetike. Alebrto Bondolfi gleda
na medicinsko etiko s druzbeno-
etiéne perspektive, in sicer zlasti
pod vidikom invasivnih ukrepov
na duSevno bolnih ljudeh. Warren
Thomas Reich govori o tako ime-
novani etiki skrbi, ki ni etika
zaskrbljenosti. Adrian Holdereg-
ger razmislja o dejanskih in Se vir-
tualnih problemih presaditev.
Giinter Virt pa se vprasuje, ¢e bi
lahko teolosko etiko videli v vlogi
politiénega svetovalca.

Komur so imena sodelujocih
avtoric in avtorjev znana, zbor-
nika ni potrebno posebej pripo-
roc¢ati. Gre za odli¢ne avtorje in
tudi pomembne vsebine na meji
med antropologijo in etiko. Po-
membno se mi zdi zlasti vse tisto,
kar odpira vrata narativni etiki,
izku$nji in pricevanju. Mislim
predvsem na razpravo Christopha
Mandryja, ki primerja med seboj
zapoved ljubezni in zlato pravilo.
Obe pravili presegata druzbeno
diferenciacijo ter zaradi svoje pre-
proste in neposredne povezave z
ravnanjem predstavljata »kruh«
kakr$nekoli globalne etike. Zelo
pomembno je razmisljati o herme-
nevtiki v etiki in hermenevti¢ni
etiki. Ceprav je ve¢ sodelujocih, ki
niso Nemci oziroma NemKe, sta le

dve besedili v nenems$kem jeziku.
V nasem okolju bi lahko zato sk-
lepali, da je verjetnost, da bo
zbornik dobil bralce, manjsa. Naj-
brz pa je v zborniku nekaj stvari,
ki mu bodo dajale trajnejso vred-
nost: mislim predvsem na nekak-
Sen milenijski pecat, ki ga poleg
narativnih elementov - oziroma
sredi njih - predstavlja zlasti be-
sedilo Paula van Tangerena O
(ne)moznosti odpuscanja (288-
308). Avtor odpuscanje predstavi
kot naporno pot etike, ki se uci, ki
ni negotova glede lastne vednosti,
celo nasprotno, ki je postala u¢en-
ka zaradi gotovosti, ki ji ga ponuja
izkustvo odpuscanja. Na prelomu
tisocletja je bilo organiziranih tudi
nekaj mednarodnih kongresov, ki
so govorili o odpuscanju kot naci-
nu ucenja zgodovine. V ¢asu »po-
teme, ko je roZljanje oroZja gla-
snejse, je to morda iluzija. Toda
na drugi strani ni mogoce spregle-
dati tistih, ki so pripravljali in pri-
pravljajo tudi danes teren za to,
da bi lahko skozi ¢as in prostor
potegnili rde¢o nit - nit - in na
¢loveka zares zaceli gledati kot
na zgodovinsko bitje, bitje zgod-
be.

Anton Mlinar
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Mieth Dietmar (izd.), Erzdhlen
und Moral, Narrativitit im Span-
nungsfeld von Ethik und Asthetik,
Attemto, Tiibingen 2000, 286 str.,
ISBN 3-89308-328-6

Glede na to, da postaja ime
Paula Ricoeurja bolj znano tudi v
slovenskem jeziku, bodo vedno bolj
dobrodosli tudi komentarji njegove
filozofije oziroma njegovega pio-
nirskega dela v iskanju sledi etike
v literaturi. Delo, ki ga namera-
vam predstaviti tukaj, je zbirka
razprav, v katerih avtorji upora-
bljajo Ricoeurjevo metodo iskanja
narativne etike, se pravi etike
izkusnje. Delo, ki ga je uredil Diet-
mar Mieth, sodi med znacilne pri-
mere postpersonalisticne filozofije
in etike. Knjiga je na eni strani
rezultat vrste interdisciplinarnih
dogodkov in srec¢anj, ki jih je Uni-
verza v Tiibingenu organizirala
na témo literatura in etika, na dru-
gi pa povabilo raziskovalcem, naj
se ne prestrasijo nekonvencional-
ne govorice umetnikov besede.
Morda je potrebno posebej pouda-
riti, da pobudniku ni $lo za instru-
mentalizacijo literature oziroma za
obup nad tradicionalnimi viri etike
in morale, pa¢ pa za postpersonali-
sti¢no streznitev, da personalizem
kot filozofsko-eti¢ni pojav kljub
svoji vzviSenosti ni mogel ustvariti
pogojev za vsestransko in uc¢inko-
vito eti¢no razpravo, ker se ni znal
osvoboditi apriorizmov. Toda ¢etu-
di je personalizem nastal in ob-
stajal predvsem kot opozicija tota-
litarnim ideologijam in sistemom
20. stoletja, je ponujal nekaj, kar je

znacilno za danes morda modni
izraz interdisciplinarnega dialoga.
Ce gre na eni strani za ugotovitev
o nujnosti interdisciplinarnega dia-
loga, je na drugi strani mogoce z
veliko verjetnostjo trditi, da je za-
vest o tem pognala najgloblje ko-
renine v literaturi. Eticna angazi-
ranost literature sicer ni od vceraj,
nedvomno pa je interes sodobnika,
da odkrije moralo/etiko v zgodbi in
zgodovini, postal danes bolj dife-
renciran in subtilen kot v preteklo-
sti. Paul Ricoeur je eden tistih so-
dobnih mislecev, ki je iskanju etic-
nih/modrostnih vsebin v literaturi
posvetil svoje Zivljenje.

Dietmar Mieth, ki je v Erzdh-
len und Moral (Pripoved in mora-
la) uredil aktualizirane prispevke s
tega podrocja, se s tem ukvarja ze
ve¢ kot dvajset let. Prvi zvezek
njegovega obseznega dela Morala
in izkustvo je iz8lo ze leta 1979. D.
Mieth, ki je eden od urednikov in
izdajateljev znanstvene serije Efti-
ka v znanostih (od 1991), meni, da
je estetski element v etiki nekaj
podobnega, kot je eti¢ni element v
spoznanju, in da se je s tem zahod-
na eticna misel odlo¢no osredo-
tocila na moralni dejavnik, ne da
bi se s tem kakorkoli oddaljila od
deontoloskih, teleoloskih, teleo-
nomnih in drugih tradicionalnih
moralnih vzorcev, ki tako ali dru-
gace temeljijo na »moras« oziro-
ma »treba je«. Estetski vidik, ki ga
v jezikovni analizi predstavlja mo-
ralni glagol »smemy, integrira ele-
mente dejanja in ciljev v dejavni
osebi in jih ne nadomesti. Pripoved
ni le zbiralka znanja. Na podrocju
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etike /morale je to skoraj edinstve-
na tocka, ko ugotavljamo, da se
¢lovek z etiko in moralo ne le raz-
likuje od preostalega sveta, tem-
vec¢ je zgodovinsko bitje, in sicer v
smislu notranjega procesa dozore-
vanja. Ce povem $e drugace: ne
vprasujemo po formalni razliki
med ¢lovekom in zivaljo, moralo in
nemoralo in podobno, pa¢ pa vpra-
Sujem kot tisti, ki sem bil spoznan
kot ¢lovek (prim. 1 Kor 13,12).
Tako imenovana narativna etika,
ki je etika zgodbe, zgodovine, pri-
povedi in izkus$nje, hoce o etiki po-
vedati, da je ratio cognoscendi sve-
ta (tudi sebe): ¢lovek je dolzan
svet ne le spoznati kot »svet«,
marve¢ v njem dopustiti subjektiv-
nost oziroma intelegibilnost sveta,
vsekakor nekaj, s ¢imer bo svet (in
sebe) »resil« nemilosti dualizma. V
knjigi Pripoved in morala o tem
govori/piSe enajst avtorjev.
Zanemarljivo ni niti dejstvo, da
je zbirka besedil orientirana »bio-
eticno«. Nekateri avtorji, zlasti
Warren Thomas Reich, sicer ured-
nik Enciklopedije bioetike, to ne-
dvomno dokazujejo. To D. Mieth
omenja ze v uvodu, ko na kratko
predstavi avtorje in njihove prispe-
vke (str. 7-10). Z izrazom »bioetic-
na orientacija«x nameravam naj-
prej izraziti nenavadno preplete-
nost med ¢lovekovim spoznanjem
in ravnanjem - ¢lovek je »v stanju
rojevanja«, nepopoln, nedokonc¢an
in podobno -, nato pa tudi, da etika
ni zgolj normativna, ampak da je
»vabilo« in izku$nja. Bioetike se-
veda ne razumem kot etike, am-
pak kot filozofijo zivljenja, kot

»Ziveto« Zivljenje, ki poraja mo-
drost. Podnaslov dela Pripoved in
morala - namre¢ Narativnost na
meji med etiko in estetiko - pravi,
da normativni model morale, ki ga
seveda lepota dejanja ne zanima,
ni le brezéasen (absoluten), ampak
zunaj ¢asa in prostora, nezgodovin-
ski. Pripovedovana etika namre¢
nekako naroca razdreti determini-
zem normativnih modelov, v kate-
rih ¢lovek le pogojno nastopa kot
¢lovek.

Marcus Diiwell je napisal raz-
pravo o estetskem dozivljanju in
morali (Asthetische Erfahrung und
Moral, 11-35). S tega podrocja je
objavil zZe nekaj samostojnih del.
Poudarja, da estetski vidik v mo-
rali preseze golo moralo potreb
(vase zagledana morala) in jo od-
pre za druge. Hille Haker (Narati-
vna in moralna identiteta, 37-65) si
je - kot tudi drugi - postavila
vprasanje o vlogi literature pri ¢lo-
vekovem soocenju z resni¢nostjo,
in ugotovila, da lahko refleksija o
literarnih modelih temeljito obli-
kuje tudi eti¢ni ¢ut osebe. Dietmar
Mieth, sicer urednik, je analiziral
roman Milana Kundere, Identiteta
(Identiteta - kako jo pripove-
dujemo?, 68-82). Jirgen Brim-
mark (... ravnanje je dusa sveta,
83-109) je analiziral Lenzove
Vojake. Christian Schenk (Estetika
in morala pri Friedrichu Schillerju,
111-141) je analiziral »prihodnost
v preteklosti« (sedanjost) z litera-
turo kot moralnim instrumentom.
Warren Thomas Reich (Skrb v
Gothejevem Faustu: Goethe kot
moralist, 143-165) je v analizi Goe-
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thejevega Fausta predstavil morda
najbolj znacilno »novost« v sodob-
ni etiki, tako imenovano etiko skr-
bi (care ethics). Dominik Pfaff je s
podobnega zornega kota ob-
ravnaval Heinricha Heineja (Hein-
rich Heine v ogledalu poetike Mar-
tina Deutingerja, 167-184). Hub
Zwart si je z vpraSanjem, Kaj je
kit? (What is a Whale?, 185-214)
dal nalogo predstaviti epistemolo-
gijo samoizpostavljanja versus epi-
stemologiji samocenzure. Moby-
Dick je metafora, kako ¢lovek po-
stane filozof: kit je sesalec in po-
temtakem tako podoben cloveku,
da si ¢lovek lahko ob njem postavi
vprasanje o lastni identiteti. Regi-
na Ammicht-Quinn (Etika, odpr-
tost in zavezanost, 215-236) je ob-
delala Franza Kafko (V kazenski
koloniji) in Aleksandra Tisme
(Sola brezboznosti), in sicer pod
vidikom vprasanja, koliko c¢asa je
potrebno, da ¢lovek/¢lovestvo zaz-
na resni¢nost neke (nove) zgodo-
vine, na primer zgodovine izkljuce-
vanja. Karl-Josef Kuschel pa je v
razpravi »Moj Bog, ljudje ...« Pro-
blemi vzgoje za humanost pri Tho-
masu Mannu ob noveli o Mojzesu
»Postava« (237-257) govor Tho-
masa Manna o Nietzschejevi filo-
zofiji v luci izku$nje ljudi, ki so
doziveli vojno. Avtor zadnje raz-
prave (Modrost, umetnost in umet-
nost Zivljenja, 259-281) je Chri-
stoph Gellner. V svoji razpravi je

predstavil Hermanna Hesseja in
Bertolda Brechta, in sicer pri nju-
nem (edinem) sre¢anju v Monta-
gnoli (1933).

E. Levinas je v delu Od sakral-
nega k svetemu zapisal, da ¢lovek
kako stvar razume Sele takrat, ko
jo lahko pove naprej s svojimi be-
sedami. To je bil njegov klju¢ k
tako imenovani inspiraciji svetopi-
semskih avtorjev. Veli¢ina pripo-
vedi je v tem, da jo je nekdo pove-
dal na koncu, ne na zacetku, in v
njej prebral in zajel vse dogodke.
Ker se ob besedah »morala« in
»etika« $e vedno najprej spomni-
mo na apriorne trditve (normativ-
na etika) in pricakovanje rezulta-
tov (konsekvencialisti¢na etika), je
s tem Ze sama po sebi izrazena
najvecja ovira, da bi etiko pripove-
dovali, namre¢ neuc¢akanost in za-
meglitev razmerja med cilji in sre-
dstvi, in hkrati tudi najvecja ovira
interdisciplinarnosti, namrec¢ dej-
stvo, da potrpezljivo poslusanje ne
gre s tokom, temve¢ k izviru.
Branje literature z vidika etike
predstavlja ne-naivno in tezko na-
logo, ki spremlja pripovedovalca k
eticno pomembnim virom - proti
toku. To spoznanje, da gre pripo-
ved proti toku - k izviru - in ne s
tokom, daje posebno barvo za-
vezujocosti tako reko¢ nezavezu-
jocega »zivetega« zivljenja.

Anton Mlinar






Navodila sodelavcem

Bogoslovni vestnik je znanstvena revija z recenzijo. Je glasilo Teoloske fakulte-
te Univerze v Ljubljani. Objavlja izvirne in pregledne znanstvene ¢lanke in pri-
spevke s podrocja teologije in drugih ved, ki so sorodne teologiji in imajo zanjo
normativni pomen. Dobrodosli so zlasti ¢lanki, ki obravnavajo teologijo in teologiji
sorodne vede v naSem druzbenem in kulturnem prostoru. Objavlja tudi referate na
znanstvenem srecanju, predhodne objave, strokovne ¢lanke, porocila z znanstvenih
srecanj in tudi recenzije pomembnih del s podrocja teologije. Bogoslovni vestnik
objavlja izvirne ali pregledne znanstvene ¢lanke tudi v angleskem, francoskem,
nemskem in italijanskem jeziku.

Rokopis, ki ga sodelavec poslje na naslov Bogoslovnega vestnika, je besedilo, ki
istocasno ali prej ni bilo poslano na noben drug naslov in bo v njem objavljeno prvic.
Priporocljivo je, da sodelavec to izrecno potrdi oziroma da pove, ¢e je bilo besedilo
morda pred tem Ze objavljeno drugje v kak$ni drugi obliki.

Vsak rokopis je treba poslati v pisni in v elektronski obliki (ali na disketi).
Elektronska verzija naj obsega le osnovne programske definicije (urejevalnik
besedila Word, pisava Times New Roman). Na vsakem rokopisu naj sodelavec na
prvi (posebni) strani navede naslov ¢lanka svoje ime in priimek ter kljué¢ne biograf-
ske podatke (akademski naziv, podro¢je dela, poslovni naslov in/oziroma natan¢en
naslov, na katerem prejema posto, ter elektronski naslov). Tudi povzetek je na po-
sebni strani.

Uporabljene literature v ¢lankih praviloma ne navajamo posebej, pac¢ pa v
sprotnih opombah (pod ¢érto). Ko navajamo uporabljeno literaturo, obsega opomba
naslednje: (okrajsano) ime in priimek avtorja, naslov dela, zalozbo, mesto in letni-
co izida ter stran. Ce se opomba nanasa na ¢lanek v periodi¢ni publikaciji, obsega
naslednje: (okraj$ano) ime in priimek avtorja, naslov c¢lanka, v: ime in letnik (volu-
men) revije, letnico volumna, $tevilko zvezka (Ce se vsaka Stevilka revije $tevilci
na novo), stran; ¢e se nanasa na geslo v leksikonu ali na ¢lanek v zbirki, obsega na-
slednje: (skrajsano) ime in priimek avtorja gesla, geslo, v:, urednika in naslov lek-
sikona/zbirke, zalozbo, mesto in letnico izida, §tevilko volumna (rimske $tevilke),
stran. Uporaba kratic znanih ¢asopisov, periodi¢nih publikacij, najbolj citiranih del,
leksikonov in zbirk mora ustrezati mednarodnemu seznamu (za teologijo: Interna-
tionales Abkiirzungsverzeichnis fiir Theologie und Grenzgebiete, W. de Gruyter,
Berlin 1992); kratice domacih del, zbirk in leksikonov se uporabljajo, ¢e so znane
in priznane.

Rokopis izvirnega znanstvenega ¢lanka naj ne presega ene avtorske pole (30.000
znakov); pregledni ¢lanki in predhodne objave ne obsegajo vec¢ kot 10 strani (20.000
znakov), porocila ne ve¢ kot 5 strani (10.000 znakov), ocene knjig ne ve¢ kot §tiri
strani (8.000 znakov).

Objave v Bogoslovnem vestniku se ne honorirajo.

V nacdrtu je »online« verzija Bogoslovnega vestnika, na kateri bo mogoce obja-
viti tudi ¢lanke/dokumente, ki jih ne bo mogoce v celoti objaviti v tiskani razli¢ici,
¢e bodo na primer besedila predolga. Objave na spletni strani bodo sledile s ¢a-
sovnim zamikom ene $tevilke. Elektronska verzija ne bo nadomescala tiskane, pac¢
pa bo mogoce v dogovorjenem casu uporabljati elektronske pripomocke in si na-
praviti separate za osebno rabo.

Vse rokopise in knjige, ki se priporoc¢ajo za recenzijo, je treba poslati na naslov:
Bogoslovni vestnik, Poljanska 4, 1000 Ljubljana, v elektronski obliki pa na naslov:
anton.mlinar@guest.arnes.si



