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Razprava (1.01) UDK 348.58:260.322.33 (045)

Borut Kosir

Pravica vernikov do ucinkovitega
nastopanja pred cerkvenimi sodisci

Uvod

Novi Zakonik cerkvenega prava iz leta 1983 je po mnenju poznaval-
cev zadnji dokument 2. vatikanskega cerkvenega zbora. saj v pravni jezik
prenasa obsirne dokumente, ki jih je izdelal omenjeni koncil. Uposteva
sodobna gibanja v druzbi. v kateri danes Zivijo verniki, prav tako pa tudi
izsledke civilnopravne znanosti.

Posebej v obdobju po 2. svetovni vojni so v ospredju t.i. ¢lovekove pra-
vice, ki jih je mednarodna skupnost utrdila v $tevilnih dokumentih. Seveda
so bile tudi v Cerkvi pravice vernikov vedno izraZene in to na razli¢ne
nacine, pa tudi v skladu s ¢asi. v Katerih je Cerkev delovala. Ze stari zakonik
je vsaj posredno promoviral $tevilne pravice vernikov, tako laikov kot
klerikov, ceprav ne tako ocitno, kot se je to zgodilo v novem zakoniku, ki
tej problematiki posveca kar tri bloke kanonov. Posebnost kanonsko-
pravne zakonodaje je v tem, da ne govori samo o pravicah, pa¢ pa tudi o
dolznostih vernikov, brez katerih, tako smo prepric¢ani. iz same narave
stvari ne more biti pravic. Mnogi ugledni kanonisti so prepricani, da gre
pravzaprav za nekaksno binomnost med dolZnostmi in pravicami. Vsaka
dolZznost povzroci pripadajoco pravico in brez izpolnitve neke dolznosti
nimamo pravice zahtevati dolo¢ene ugodnosti. Da bi bila omenjena raz-
seznost dovolj poudarjena, zakonik ne govori o pravicah in dolznostih, pa¢
pa v naslovu postavlja dolznosti pred pravice. Govori torej o dolznostih in
pravicah vseh vernikov (kann. 208-223 ZCP) in posebej o dolznostih in
pravicah vernikov laikov (kann. 224-231 ZCP). prav tako pa tudi posebej
o dolznostih in pravicah klerikov (kann. 273- 289 ZCP).

V tej razpravi se bomo posvetili ozkemu segmentu dolznosti in pravic
vseh vernikov, ki jih prinasajo kann. 208-223 ZCP. in sicer o pravici uvel-
javljati svoje interese pred cerkvenimi sodis¢i (kan. 221, §§1-3 ZCP), v tej
zvezi pa posebej o pravici imeti zastopnike in odvetnike, ki pred sodis-
¢em zastopajo interese strank v postopku. Morda je prav o teh (vsaj v
sodni praksi sodis¢ pri nas) premalo govora, tudi zaradi objektivnih raz-
mer, ki so jim izpostavljene delne Cerkve, ki jim pripadamo.
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Tako bomo najprej predstavili dolznosti in pravice vernikov na splo-
$no, se posebej posvetili pravici nastopati pred cerkvenimi sodis¢i in na
teh uveljavljati lastne zastopnike in odvetnike.

1. DolZnosti in pravice vseh vernikov

Sklop sestnajstih kanonov (kann. 208-223 ZCP), ki obravnavajo dolz-
nosti in pravice vernikov v Cerkvi, predstavlja eno najvecjih novosti Za-
konika cerkvenega prava iz leta 1983. Omenjeni kanoni so skoraj dobe-
sedno povzeti iz teksta Lex Ecclesiae fundamentalis, Ki pa kot nekaksna
“ustava” katoliske Cerkve ni bil nikdar objavljen.

Omenjeni kanoni so posledica eklezioloskega razvoja pojma Bozjega
ljudstva 2. vat. koncila, predvsem kot posledica polozaja, ki ga clovek v
njem pridobi s krstom. Na podlagi krsta je vernikom v Cerkvi priznana
temeljna enakost. Ta je sad dostojanstva polozaja, ki ga kristjan pridobi
prav s tem temeljnim zakramentom, zato so vse nadaljnje delitve znotraj
Bozjega ljudstva, kot recimo delitev vernikov na klerike in laike, z ozirom
na omenjeno dostojanstvo drugotne, ¢eprav tudi te nimajo samo funkci-
onalnega znacaja. pa¢ pa tudi vsebinsko-teolo3ki. V tej zvezi beremo v
Dogmaticni konstituciji o Cerkvi 2. vat. koncila naslednji tekst. Ki je izraz
samorazumevanja Cerkve, kakor si ga je pridobila na koncilu: “Eno je
torej izvoljeno bozje ljudstvo: ‘en Gospod, ena vera, en krst” (Ef 4, 5);
skupno je dostojanstvo udov po njihovem prerojenju v Kristusu, skupna
je milost bozZjega otrostva, skupna poklicanost k popolnosti, eno zvelicanje,
eno upanje in nedeljena ljubezen. V Kristusu in Cerkvi torej ni nikakrsne
neenakosti, kar zadeva rod ali narodnost, socialni polozaj ali spol. kajti ‘ni
ve¢ Juda, tudi ne Grka; ni ve¢ suznja, tudi ne svobodnega; ni ve¢ moskega
in Zenske; kajti vsi vi ste eden v Kristusu Jezusu’ (Gal 3, 28; prim. Kol 3,
11> (C32.2).

Enakost vseh vernikov je predvsem enakost na podrocju casti, svobode
in odgovornosti. Ta temelji na kristopodobnosti. Cerkev tudi na ta nacin
kaze svojo skrb, da zas¢iti temeljne pravice vernikov.!

Tej slovesni proglasitvi pravic vernikov, ki jo povzema kan. 208 ZCP?,
sledijo v sledecih kanonih prakti¢ne izpeljave kot seznam temeljnih dolz-
nosti in pravic v Cerkvi. Seznam ni zakljucen. je odprt. kot je odprta tudi
lista clovekovih pravic, ki jo je oblikovala Organizacija zdruzenih naro-

' Prim. J. Viladrich. La distinzione essenziale Sacerdozio comune - Sacerdozio mini-
steriale e i principi e diversita nel diritto costituzionale canonico moderno, v: Il diritto
Feclesiastico 83 (1972), 127.

2 “Med vsemi verniki vlada zaradi njihovega prerojenja v Kristusu resnicna enakost
glede dostojanstva in dejavnosti. v kateri vsi skupaj in vsak po svoji zmoznosti in nalogi
sodelujejo pri graditvi Kristusovega telesa”. (kan. 208 ZCP).
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dov.’ Seveda je vsebina nastetih dolznosti in pravic, ki jih objavlja Cerkev,
drugacna od tistih, ki so razglasene v civilnopravnem obmoc¢ju. Vsebino
je mo¢ deducirati iz koncilskih dokumentov.?

V Zakoniku so nastete takole:

Verniki so dolzni s samim na¢inom delovanja ohranjati obcestvo s
Cerkvijo (kan. 209 ZCP).

Dolznost svetega zivljenja in tudi prispevati k rasti svetosti vse Cerkve
(kan. 210 ZCP).

Dolznost in pravica sodelovati v misijonski dejavnosti Cerkve (kan. 211
ZEF).

Dolznost izkazovanja pokorscine posvecenim pastirjem; prav tako
pravica razodevati pastirjem Cerkve svoje, predvsem duhovne potrebe in
zelje in v skladu s svojim znanjem véasih celo dolznost povedati pastir-
jem svoje mnenje (kan. 212 ZCP).

Pravica do duhovnih dobrin (kan. 213 ZCP).

Pravica do bogocastja v lastnem obredu in do lastnega nacina duhov-
nega zivljenja (kan. 214 ZCP).

Pravica do ustanavljanja in vodenja zdruzenj, katerih namen je kr$can-
ska dobrodelnost ali poboznost (kan. 215 ZCP).

Pravica sodelovanja pri poslanstvu Cerkve, tudi na lastno pobudo (kan.
216 ZCP);

Pravica do krscanske vzgoje (kan.217 ZCP).

Pravica do svobode pri znanstvenem raziskovanju na teoloskem pod-
rocju in do izrazanja svojega mnenja z dolznim spostovanjem do cerkve-
nega uciteljstva (kan. 218 ZCP).

Pravica do svobodne izbire zivljenjskega stanu (kan. 219 ZCP).

Pravica do dobrega imena (kan. 220 ZCP).

Pravica do uveljavitve pravic na cerkvenem sodiscu, do sojenja po
dolo¢ilih procesnega kanonskega prava in da jih cerkvene kazni ne zade-
nejo, razen po dolo¢bi zakona (kan. 221 ZCP).

Dolznost. da tudi v materialnih stvareh podpirajo Cerkev in da pospe-
Sujejo socialno pravic¢nost (kan. 222 ZCP).

Dolznost. da se pri izvr$evanju svojih pravic ozirajo tudi na skupni
blagor Cerkve. pravice drugih in svoje dolznosti do drugih (kan. 223 ZCP).

Vse omenjene pravice, kot smo ze poudarili, imajo svoj temelj v kon-
cilskih dokumentih. Kanon 208 ZCP predstavlja pravni polozaj christi-
fideles, ki pripadajo Bozjemu ljudstvu. Gre za slovesno proglasitev ena-
kosti in za prvi poizkus urejenega prikaza dolznosti in pravic vernikov v

Prim. G. Dalla Torre. [ diritti umani nell’ ordinamento della Chiesa, v Il diritto Eccle-
siastico 83(1972), 127.
+ Prim. T. Bertone, Persona e struttura nella Chiesa. 1 diritti fondamental del fedele,
v: Problemi e prospettive di Diritto Canonico, Brescia 1977, 84-95.
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Cerkvi do sedaj. Seveda je to posledica modernih kulturnih, civilizacijskih
in pravnih tokov v druzbi, sredi katere Cerkev v sodobnem ¢asu uresni-
Cuje svoje poslanstvo. Ta je zaznamovana s Stevilnimi mednarodnimi
dokumenti. ki se posvecajo isti temi’ Vendar pa bloka kanonov ZCP, ki
govori o dolznostih in pravicah vernikov ne moremo preprosto enaciti z
omenjenimi mednarodnimi dokumenti, saj se posamezni kanoni od teh
razlikujejo po duhu, vsebini in namenu. Predvsem je bistvena razlika gle-
de na izvor. Pravice drzavljanov, ki so jih opredelile moderne drzave, so
po svojem izvoru splo$ne. neodtujljive, izhajajoce iz same narave cloveske
osebe. Po svojem izvoru so z ozirom na drzavo prvobitnejse in po svoji
vsebini niso odvisne od volje posameznih drzavnih skupnosti in njihove
pozitivne zakonodaje. Nasprotno pa pravice kristjanov niso prvobitnejse
glede na osebo. Cerkev jih naklanja vernikom po krstu. Te pravice torej
pripadajo le krs¢enim in za doloceno osebo zacno obstajati v trenutku
prejema tega zakramenta.

Druga velika razlika obstoji v samem konceptu pravic in dolznosti in
njihovem medsebojnem odnosu. V drzavnih ustavah, ki vsaj v osnovi
hocejo svojim drzavljanom zagotoviti ¢im vecjo avtonomijo. ki naj ne bi
bila obtezena s prehudimi Zrtvami, so zato omenjene pravice pred dol-
znostmi. V kanonskopravnem redu pa so dolznosti pred pravicami. Kris-
tjani smo namre¢ v moci osnovnega zakona ljubezni poklicani k veliko-
dusni zrtvi, kadar je to potrebno, k temu torej, da smo bolj pripravljeni
dajati kot prejemati; pripravljeni moramo biti Zrtvovati osebno dobro za
dobro skupnosti.

Nekateri avtorji so predlagali, da bi bile nadtete $e druge dolZnosti in
pravice, tako na osebnem podroc¢ju, kot npr. pojem krs¢anske svobode in
na socialnem podroc¢ju. kot npr. nacelo subsidiarnosti. Prav tako. da bodo
opredeljene vsaj nekatere osnovne pravice posebnih slojev v Cerkvi.

V seznamu dolznosti in pravic, ki jih vsebuje zakonik. gre vec¢ ali manj
za dolznosti in pravice, ki so cerkvenopravnega izvora, te se pridobi z
vstopom v Cerkev, Ki je Kristusovo skrivnostno telo. Nekatere pa je mo¢
deducirati tudi iz naravnega prava® in so bile pozneje vkljucene v ka-
nonskopravno zakonodajo. V tem primeru gre za temeljne pravice in
dolznosti, ki izhajajo iz dostojanstva ¢lovekove osebe. kakor tudi iz njene
nadnaravne osebnosti, pridobljene ratione baptismi.’

Primerjaj razlicne mednarodne deklaracije s podro¢ja ¢lovekovih pravic, kot npr:
Splosna deklaracija o ¢lovekovih pravicah, potrjena 10. decembra 1948 v Generalni
skupséini OZN; Evropska konvencija o ¢lovekovih pravicah. ki so jo podpisale drzave
¢lanice Evropskega sveta v Rimu. 4. novembra 1950; Helsinska deklaracija: zakljucni
dokument konference o varnosti in sodelovanju v Evropi, ki jo je dne 30. julija 1975
podpisalo 35 drzav.

5 Prim. kann. 219; 220; 221, §3; 222, §2 ZCP.
7 Prim. Communicationes 6 (1974). 51.
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Ceprav gre za prvi tovrstni seznam dolznosti in pravic, gre v tem pri-
meru bolj za formalno kot esencialno novost. Taksne dolZnosti in pravice
so bile v kanonskem pravu - vsaj nekatere - nakazane tudi Ze prej, ven-
dar razprsene v razli¢nih delih, npr. Pij-Benediktovega zakonika iz leta
19178

Bilo je tudi nekaj predlogov za druga¢no formulacijo posameznih kano-
nov, vendar se ti predlogi ne dotikajo same vsebine.” Prav tako je dokon-
¢no besedilo kan. 223 ZCP odpravilo tako imenovani obrambni refleks
na strani oblasti, ¢eprav ostaja vedno veljavno nacelo, da mora SirSa druz-
bena skupnost bdeti nad prakti¢nim izvr§evanjem temeljnih dolznosti in
pravic svojih ¢lanov. K temu je $e posebej poklicana zakonita oblast. To
nadvse vazno in obcutljivo podro¢je mora biti zavarovano pred ¢lovesko
samovoljo in agresivnostjo.

2. Pravica do uveljavitve pravic na cerkvenem sodis¢u

Enake pravice vseh vernikov pred cerkvenimi sodisci in odprava sta-
rih privilegijev temelji na nacelni enakosti, ki vlada med vsemi verniki
zaradi njihovega prerojenja v Kristusu (kan. 208 ZCP).

Najprej bomo na kratko razlozili pravico. ki jo opredeli kan. 221 ZCP.
potem pa se bomo osredotocili na poseben primer obrambe lastnih pravic
pred cerkvenimi sodi$¢i, ki se nana$a na pravdne zastopnike in odvetnike.
Njihovo vlogo na cerkvenih sodiscih opredeljujejo kann. 1481-1490 ZCP.
Problem vidimo predvsem v dejstvu, da odvetnikov in zastopnikov navad-
no ni dovolj na razpolago, saj civilni odvetniki in drugi pravniki najveckrat
nimajo potrebne izobrazbe, ki jo zahteva zakonik, da bi mogli stranke
predstavljati tudi pred cerkvenimi sodiS¢i.

Kan. 221 ZCP torej uvaja pravico vernikov nastopati pred cerkvenim
sodis¢em." Kanon opredeli tri vazna nacela za pravno varnost vernikov:

1. Zakonita obramba lastnih pravic pred cerkvenimi sodisci, tako v
sodnem kot v administrativnem postopku.

* S krstom postane ¢lovek v Kristusovi Cerkvi oseba z vsemi pravicami in dolznostmi
kristjanov. ¢e glede pravic ne nasprotuje ovira, ki preprecuje vez cerkvenega obéestva,
ali cenzura, ki jo Cerkev nalozi (kan. 87 ZCP 1917).

*  Prim. J. Bernhard, Les droits fondamentaux dans la perspective de la " Lex fundamen-
talis” et de la revision du Code de Droit Canonique, v: [ diritti fondamentali del Christi-
ano nella Chiesa e nella societa, 367-395.

" =Verniki lahko pravice, ki jih imajo v Cerkvi, pred pristojnim cerkvenim sodis¢em
po doloc¢hi prava zakonito uveljavljajo ali branijo.

Ce vernike pristojna oblast poklice na sodisée. imajo tudi pravico, da se jim sodi po pra-
vnih predpisih. ki jih je treba pravi¢no uporabljati.

Verniki imajo pravico, da jih ne zadenejo cerkvene kazni, razen po dolo¢bi zakona™
(kan. 221 ZCP).
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2. Pravica do zakonitega in pravi¢nega postopka s strani pristojnih
oblasti:

- zakonit postopek predpostavlja upostevanje zakonskih dolo¢il;

- pravi¢nost v postopku predpostavlja upostevanje naravnih kanonsko-
pravnih nacel pravicnosti (aequitas canonica).

Pravica ne biti kaznovan razen po dolo¢bah zakona.

Gre za tako imenovano zakonitost kazni. po kateri nobena sankcija ne
more biti uporabljena s strani zakonite oblasti, ¢e ta glede na primere,
nacine in vsebino ni predvidena z zakonom: Nullum crimen, nulla poena
sine praevia lege. Pojem kaznovanja v Cerkvi je v kazenskem pravu Cer-
kve opredeljen takole: “Nihé¢e ne more biti kaznovan, razen ce je za zu-
nanjo Krsitev zakona ali ukaza, Ki jo je zagresil iz naklepa ali malomar-
nosti. tezko odgovoren™ (kan. 1321, §1 ZCP). Za podrocje kazenskega
prava ne velja sicer drugod uporabno nacelo, da je za primere. kjer ni
natan¢nih predpisov. mogoce uporabiti tiste, ki se nanasajo na podobne
stvari (prim. kan. 19 ZCP).

Nacelo zakonitosti kazni je uveljavljeno ze v rimskem pravu.' v sred-
njem veku ga je vkljucevala Magna carta libertatum angleskega kralja
Ivana iz leta 1215, natan¢neje pa je bilo izdelano v Deklaracijah o pravi-
cah Virginije iz leta 1776 (prim. art. 9) in v Deklaraciji o pravicah cloveka
in drzavljana, Ki jo je izdala Francoska narodna skupicina leta 1789 (prim.
art. 7). Omenjeno nacelo upostevajo skoraj vse civilne zakonodaje. V
Cerkvi pa moramo poleg tega upostevati tudi dobro dus. ki je vrhovni
zakon. od katerega ne more biti odstopanja (prim. kan. 1752 ZCP).

Aplikacija nacela o zakonitosti kazni pa v Cerkvi v sami aplikaciji ni
tako ozka. kot je v civilnopravnih sistemih. Kadar gre za posebej hud
prekrsek in kadar je treba popraviti pohujSanje. more biti nalozena Kazen
tudi v primerih, ki z zakonom niso posebej opredeljeni (prim. kan. 1399
ZCP). Pri tem pa vedno velja tudi nacelo kanoni¢ne pravsnosti. ki pred-
videva predhodno opominjanje, posledi¢no pa tudi, da prestopnika ni
mogoce kaznovati, ¢e se je po tem poboljsa in pohujSanje in njegove po-
sledice odpravi.

3. Pravdni zastopniki in odvetniki

a) Pojem

Ceprav se véasih zdi. da v zakoniku pojma pravdnega zastopnika in
odvetnika nista dobro lo¢ena, je iz same izpeljave pravnih dolocil po-

polnoma jasno. da je pravdni zastopnik tisto, kar pove besed pro-curator
sama, namre¢ nekoga pred sodis¢em zastopa, odvetnik pa tisti. ki skrbi za

"' Digesto 50, 16, 131 L.
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obrambo klienta pred sodis¢em."”? Pred cerkvenimi sodis¢i sta eden in
drugi navadno ista oseba.”

Navedeni kanon daje naslednja izhodisca:

a) Stranka je svobodna, da si pridobi ali ne pridobi zastopnika ali od-
vetnika.

b) V nekaterih primerih je prisotnost pravdnega zastopnika ali odvet-
nika obvezna. bodisi zato, Ker jo zahteva zakon ali ker jo zahteva sodnik.

d) Ce gre za sporne zadeve, ki zadevajo javni blagor ali mladoletnike,
mora sodnik po uradni dolZnosti dodeliti stranki branilca.

V zvezi z zgoraj nastetim moramo upostevati doloc¢ilo kan. 1478, §1
ZCP. ki pravi, da morejo mladoletni in tisti, ki ne morejo razumno rav-
nati, pred sodis¢em nastopati samo po svojih starsih, varuhih ali skrbni-
kih. upostevajo¢ izjemo, ki jo prinasa §3 istega kanona: “Toda v duhovnih
in z duhovnimi povezanih zadevah morejo mladoletniki, ¢e morejo ra-
zumno ravnati, nastopati in odgovarjati brez privolitve starSev ali skrb-
nika in sicer sami osebno. ¢e so dopolnili §tirinajst let starosti; sicer pa po
skrbniku. ki ga postavi sodnik”. Prav tako je zanimiva dikcija kan. 1481.
§3: exceptis causis matrimonialibus, ki predpostavlja izjemo na podrocju
zakonskih pravd. Tudi te zadevajo javni blagor. pa se ne zahteva obvezna
prisotnost branilca, ker stranko v postopku $¢iti zbornost sodisca in pr-
isotnost branilca vezi. O teh stvareh namrec lahko odloc¢a le zbor treh
sodnikov (prim. kan. 1425, §1, t¢. 1, b)." Konkretno pa velja. da naj bi tako
toznik kot tozenec imela svojega zagovornika pred sodis¢em. ki jima po-

12 “Stranka si more svobodno dolo¢iti odvetnika in zastopnika; toda razen v §§2 in 3
doloéenih primerih more tudi sama nastopati kot toznik in toZena stranka, razen ce
sodnik meni. da je sodelovanje zastopnika ali odvetnika potrebno.

V kazenski zadevi mora obtozenec vedno imeti odvetnika, ki ga postavi sam ali pa
mu ga da sodnik.

Ce gre v sporni zadevi za mladoletnike ali za javni blagor. izvzemsi zakonske prav-
de. naj sodnik po uradni dolznosti dodeli branilca stranki, ki ga nima”. Kan. 1481, §§1-
37ZCP.

' Prim. C. Gullo, I diritto di difesa nelle varie fasi del processo matrimoniale, v: Atti del
XIX Cogresso dell' Associazione Canonistica [taliana. Gallipoli-Nardo 1987: A.M.
Arena, La figura dell’ Avvocato nel M.P. “Causas matrimoniales”, v: Studi di diritto
Canonico in onore di M. Maglioccherti, 1. Roma 1974, 45-56: A. Jullien. Juges et
Avocats, Roma 1970: 1. Gordon. De nimia processuwm matrimonialium duratione, De
dilationibus ex parte Advocatorum, v: Periodica 58(1969), 539-551: I. Lipski. De
mandato procuratoris in lure Canonico, V. Ephemerides Iuris Canoniei 13 (1957). 71-
101.

"V omenjeni zadevi niso bili vsi izvedenci enotnega mnenja. Tako je npr. kardinal
Corrado Bafile zahteval umaknitev besed “exceptis causis matrimonialibus™, da bi bile
tako bolje zas¢itene pravice strank tudi v postopkih. ki jih predstavljajo nicnostne za-
konske pravde. Komisija za revizijo zakonika je odgovorila “Non admititur - Non
potest simile onus Ecclesiae imponi. Proposito non habet rationem realis conditionis
maioris partis dioecesium praesertim ad capacitatem oeconomicam quod attinet”.
(Relatio 1981, 315, can. 1433, §3: glej tudi: Communicationes 1984, str. 61, can. 1433,
§3.
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maga v teku pravde. O obveznosti prisotnosti zagovornikov v ni¢nostnih
zakonskih pravdah je razpravljala tudi Komisija za revizijo zakonika.”

b) Stevilo in pogoji

Zakonik dalje doloc¢a, koliko zastopnikov in odvetnikov ima lahko
stranka v isti zadevi."

V podro¢ju zascite lastnih pravic, zakonik verniku dovoli polno svo-
bodo pri dolocitvi zastopnika ali odvetnika. Zakonik pa postane natan-
¢nejsi in mogli bi reci tudi previdnejsi, ko opredeli nacine, na katere lahko
kdo postaviti zastopnika ali odvetnika.

a) Najprej opazimo prav v teh kanonih vecje razlikovanje med zastop-
niki in odvetniki. Zastopnik stranko pred sodis¢em predstavlja, zato si brez
izrecno dane pravice ne more postaviti namestnika. Ce je ta pravica dana,
morajo biti namestniki postavljeni tako, da je precedencni red natan¢no
razviden. V zvezi z odvetniki ni nobene omejitve, lahko jih je ve¢ in na-
stopati morejo isto¢asno. Ponovno naj poudarimo. da sta v praksi skoraj
vedno obe figuri zdruzeni v eni osebi. Pri tem pa mora ostati jasno, da je
zagovornik v vlogi zastopnika alter ego tistega, ki ga pred sodiS¢em pred-
stavlja. Zato zastopnik, Ki prej za¢ne, ipso iure izKljuci vse ostale. Zakonik
iz leta 1917 v kan. 1656, §4 naravnost doloca: “Ista oseba more tudi v isti
pravdi in za isto stranko opravljati obojno sluzbo, zastopnika in odve-
tnika”. V novem zakoniku se zdi taksna doloc¢ba odvec.”

b) Tudi med pogoji, ki jih morata izpolnjevati zastopnik in advokat.
obstaja za obe vlogi neka razlika. Oba morata biti polnoletna in na do-
brem glasu, vendar se za odvetnika zahteva $e, da mora biti katoli¢an, razen
ce krajevni $kof v posameznem primeru dolo¢i drugace. Odvetnik mora
biti tudi doktor ali vsaj resni¢no izveden na podrocju cerkvenega prava;
potrditi ga mora skof.™

V skladu z zelo starim privilegijem smejo rotalni in konzistorialni ad-
vokati vernike braniti ubique terrarum, kar pomeni. da ne potrebujejo

15 Prim. Communicationes 10 (1978), 268, can. 87, §2; in tudi: prav tam, 16 (1984), 61,
can. 1433, §3.

" “Vsakdo more postaviti samo enega zastopnika, ki pa si ne more postaviti namest-
nika, razen ¢e je bila ta pravica izre¢no dana.

Ce pa upravicen razlog svetuje, naj jih postavi veé, in sicer tako. da tisti. ki prej zaéne,
izkljuéi druge.

Mogoce pa je postaviti ve¢ odvetnikov hkrati. Kan. 1482, §§1-3 ZCP.

"7 Prim. Communicationes 10 (1978). 269, can. 88, §4: “Superflua videtur cum nullibi
prohibeatur comulatio muneris procuratoris et advocati”.

' “Zastopnik in odvetnik morata biti polnoletna in na dobre glasu: odvetnik mora
poleg tega biti katolican, razen ¢e krajevni $kof doloéi drugace. in doktor cerkvenega
prava ali drugace resni¢no izveden in potrjen od istega skofa™ (Kan. 1483.)
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nobene posebne potrditve ne s strani $kofa ne s strani predstojnika sodisca.

Novi zakonik odpravlja tudi dolocilo kan. 1657, §3 zakonika iz leta 1917,
ki redovnikom prepoveduje obrambo pred sodis¢i, razen ¢e gre za koristi
njihovega reda, in $e to s predstojnikovim dovoljenjem. razen ¢e v
konstitucijah ni dolo¢eno drugace."

Ce gre za pravdo, ki tece pred sodnikom. ki ga je za ta primer dolo¢il
Apostolski sedez, more odvetnik pred sodis¢em nastopiti le, ¢e ga je za
to potrdil isti sodnik, ¢e seveda ne gre za rotalnega ali konzistorialnega
odvetnika.

c) Pooblastila

Zastopnik ali odvetnik morata, preden prevzameta nalogo, pri sodi§¢u
vloziti verodostojno pooblastilo ali narocilo.”” Verodostojno pooblastilo
je temeljnega pomena, da se izognemo nepopravljivo ni¢ni sodbi po dolo-
¢ilih kan. 1620, t¢. 6 ZCP.*' Taksno pooblastilo se mora nanasati na to¢no
dolocen postopek pred sodis¢em in ne more biti splo$no za vse zadeve,
ki bi jih pooblastitelj utegnil imeti pred sodis¢em. Zakonik iz leta 1917 je
v tej zvezi dajal $e bolj natan¢na dolocila, tako glede nastopanja v razli¢nih
vrstah pravd kakor tudi za primer odstopa od tozbe.”

Norma kan. 1484, §2 ZCP je nova in se nanasa na nevarnost ugasnitve
pravice. Sodniku daje pravico aplikacije zastopnika, ¢eprav ta ni predlozil
potrebnega pooblastila, lahko pa zahteva primerno var$c¢ino. V nepo-
daljsljivem roku pa mora zastopnik predloziti zahtevano pooblastilo. V
nasprotnem primeru so sodna dejanja brez moci.

' “Redovniki se morejo pripustiti. ¢e ni v konstitucijah drugace doloc¢eno. le v prav-
dah. kjer gre za koristi njegovega reda, toda s predstojnikovim dovoljenjem™ (kan.
1657, §3 ZCP 1917).

*" “Preden zastopnik ali odvetnik prevzameta nalogo, morata pri sodis¢u vloziti vero-
dostojno pooblastilo oziroma naroéilo.

Da pa se prepreci ugasnitev pravice, more sodnik dopustiti zastopnika, ¢etudi ni
predlozil pooblastila, da je le. ¢e stvar to zahteva, dana primerna varicina: sodno de-
janje pa nima nobene modéi, ¢e zastopnik v nepodaljsljivem roku, ki ga mora dolo¢iti
sodnik, pooblastila ne predlozi pravilno™ (kan. 1484, §§1-2 ZCP).

*! *Sodba je nepopravljivo ni¢na, ¢e je kdo brez zakonitega pooblastila oziroma naro-
¢ila nastopal v imenu drugega™ (kan. 1620, t&. 6 ZCP).

2 “Sodnik ne more pripustiti zastopnika. dokler ta ne predlozi sodis¢u posebnega pis-
menega pooblastila za pravdo: pooblastilo more biti tudi na koncu vabila; biti mora
podpisano od pooblastitelja. in dodati se mora kraj. dan. mesec in leto” (kan. 1659, §1
ZCP 1917).

“Zastopnik se brez posebnega pooblastila ne more odreéi tozbi, postopanju ali sod-
nim dejanjem, ne more se poravnati. ne pogoditi, skleniti pogodbe na razsodnike, ponu-
diti ali dobiti prisego. vobce ne storiti dejanj. za katera pravo zahteva posebno poobla-
stilo™ (Kan. 1662 ZCP 1917).
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Kan. 1485 ZCP zahteva $e nadaljnje pooblastilo®, ki mora biti pred-
loZeno na samem zac¢etku postopka ali prilozeno sodnim spisom. Kan. 1485
ZCP je izpeljava kan. 1662 ZCP 1917. Posebno pooblastilo se torej zahteva
za naslednje primere:

a) Za veljavno odpoved tozbi, postopku ali sodnim dejanjem.

b) Za izvedbo poravnave, ¢e se odvetnik ali zastopnik hoce pogoditi
in se dogovoriti o primernih razsodnikih.

¢) Posebno pooblastilo se zahteva za vse primere. ki jih pravo posebe;]
opredeli.

d) Omenimo naj tudi, ¢eprav kanon tega posebej ne omenja, da se
zastopnik brez posebnega pooblastila ne more odpovedati pritozbi na visje
stopenjsko sodis¢e. To izhaja iz zahteve istega kanona, da se zastopnik brez
posebnega pooblastila ne more odpovedati postopku.

Zastopnika ali odvetnika je mogoce tudi odstraniti* To je pravica
strank pred sodis¢em. Ki jo je mo¢ vedno izvesti, da so le vse vpletene strani
o tem obvescene. Po tem, ko je bil postopek vzpostavljen, mora biti o tem
obvescen tudi sodnik in nasprotna stran. Nasprotna stran lahko zahteva
tudi odstranitev zastopnikov ali odvetnikov, sodnikov. branilca vezi ali
pravdnika. ¢e ima za to razlog. ki ima lahko vzrok v sorodstvenih vezeh, v
svastvu ali tesnem prijateljstvu.

Zastopnik in odvetnik v normalnih okolis¢inah svoje poslanstvo ohra-
njata do konca postopka. ¢e pa pride do novega na visji instanci, pa tudi
na tej.

Iz zgoraj omenjenih razlogov je zastopnik ali odvetnik lahko odstran-
jen tudi po posredovanju sodnika, ki mu je dolo¢ena zadeva zaupana. V
tem primeru mora biti vzrok za odstranitev tezak: v tem primeru ne za-
dostuje vzrok, ki bi ga mogli oznaciti z besedami iusta de causa, pac pa
mora iti za vzrok. ki ga opredelimo z besedami gravi de causa’*

“Zastopnik se brez posebnega pooblastila ne more veljavno odpovedati tozbi, po-
stopku ali sodnim dejanjem in ne izvesti poravnavo. se pogoditi. se dogovoriti o raz-
sodnikih in na splosno opraviti dejanj, za katera pravo zahteva posebno pooblastilo™
(kan. 1485 ZCP).
> “Da odstranitev zastopnika ali odvetnika postane u¢inkovita, se jima mora sporociti,
in ¢e se je ugotovitev pravdnega spora ze izvriila, naj se o odstranitvi obvestita tudi
sodnik in nasprotna stranka.

Ko je izdana konéna sodba. ima zastopnik pravico in dolznost vloziti priziv. ¢e po-
oblastitelj tega ne odkloni” (kan. 1486. §§1-2 ZCP).

“Sodnik pa more. vendar iz tehtnega razloga, po uradni dolznosti ali na zahtevo
stranke z odlocbo zavrniti tako zastopnika kakor odvetnika™ (kan. 1487).

3 Prim. Communicationes 10 (1978), 269, can. 89. §3.
** Prim. Communicationes 10 (1978), 271, can. 97.
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d) Prepovedi in kazni

Zakonik brani stranke tudi pred morebitnimi zlorabami njihovih za-
stopnikov ali odvetnikov. Zato prinasa kan. 1488 ZCP doloc¢ene prepo-
vedi in kazni, ki se v tem primeru nanasajo na zastopnike ali odvetnike.”

V omenjenem kanonu se prepovedi in kazni nanasajo predvsem na
odnos, ki mora vladati med zastopnikom. odvetnikom in stranko v po-
stopku. Temu je najprej prepovedano kupovati pravdo. Emere litem po-
meni kupcijo. v kateri bi za dolo¢en denar odkupili pravice, ki so predmet
postopka. Prav tako je prepovedano pogoditi se o ¢ezmerni Koristi. Pri tem
so misljeni honorarji, ki jih pridobe za svoje usluge. Spostovati morajo tiste,
ki jih dolo¢i sodisc¢e.™ Kaznivo je tudi podkupovanje v obliki daril ali
obljub.?” Zastopnikom in odvetnikom je tudi prepovedano, v primeru da
se postopek konca v Korist stranke, zahtevati del vrednosti spornega
predmeta, ki je bil pridobljen. Zastopnike in odvetnike pa je mogoce
kaznovati tudi v primeru. ¢e poskusajo z razlicnimi $pekulacijami pridobiti
korist za svojo stranko, npr. tudi tako, da z izigravanjem umaknejo pravdo
na dolo¢enem sodisc¢u in jo prenesejo na drugo. ¢e menijo. da jo bo to
ugodneje resilo. Drugi paragraf kan. 1488 ZCP je nov in je posledica
dolo¢enih konkretnih in tudi $kandaloznih primerov, ki so se dogajali s
strani nekaterih odvetnikov, tudi rotalnih, do te mere, da je o tem
spregovoril tudi papez Pavel VI. v govoru rotalnim sodnikom.™

Proti tem zlorabam, so zato, ker povzroc¢ajo pohujsanje in Cerkev pri-
kazejo v slabi lu¢i. zagrozene stroge kazni. O teh mora odlociti sodnik.,
upostevajoé tezo dejanja, ne izklju¢ujo¢ odstranitev s funkcije. Ce gre za
povratnike, predvsem odvetnike. jih lahko §kof zbriSe s seznama tistih
odvetnikov, ki smejo nastopiti pred njegovim sodis¢em.

a7

=7 “Vsakemu od obeh je prepovedano odkupiti pravdo ali se pogoditi o ¢ezmerni ko-
risti ali o delu spornega predmeta. Ce sta to storila, je pogodba ni¢na in sodnik ju more
kaznovalti z denarno kaznijo. Odvetnika je poleg tega mogoce razresiti sluzbe in, ¢e je
povratnik, ga more 8kof. ki predseduje sodis¢u, izbrisati iz seznama odvetnikov.

Na isti nacin je mogoc¢e kaznovati odvetnike in zastopnike. Ki z izigravanjem zakona
umaknejo pravde pri pristojnih sodis¢ih, da bi jih druga ugodneje resila™ (kan. 1488,
§§1-2 ZCP).

¥ «Skof, katerega dolznost je voditi sodisce. naj izda dolocbe:

2. o nagradah zastopnikov, odvetnikov, izvedencev in prevajalcev in o odskodnini pri-
cam:..”.

** =Odvetniki in zastopniki. ki bi se zaradi daril, obljub ali iz kak$nega drugega razloga
1zneverili svoji sluzbi, naj se razresijo izvrSevanja zastopstva in kaznujejo z denarno
kaznijo ali drugimi primernimi kaznimi” (kan. 1489 ZCP).

*' Prim. Pavel VL., Nel ricevervi, z dne 28. 1. 1978, v: AAS 70 (1978), 181-186.
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e) Stalni zagovorniki pri dolocenem sodiscu

Tudi kan. 1490 ZCP uvaja novo normo,. Ki se nanasa na stalne zago-
vornike. ki naj se postavijo pri dolo¢enem sodis¢u. Tak$na norma izraza
pastoralno obcutljivost, ki jo je treba vnesti tudi na podroc¢je sodstva.
Predvsem v ni¢nostnih zakonskih pravdah bo rodila posebe) zazelene
uspehe. Sicer velja, kot smo povedali zgoraj. da v skladu s kan. 1481, §3
ZCP sodnik v primeru zakonskih pravd po uradni dolznosti ne postavi
stranki branilca, ker jo v tem primeru brani sodni zbor treh sodnikov in
prisotnost branilca vezi (excepiis causis matrimonialibus). vendar smo kljub
temu mnenja, da bo odvetnik posebej v teh pravdah nadvse dobrodosel.
Sodis¢e res brani stranko v postopku. vendar je brez interesa. Interes
stranke pa je izprican in tega na poseben nacin brani njen branilec. Tako
je torej predvideno, naj bi vsako sodisc¢e vzpostavilo stalne zagovornike
in te tudi pla¢alo. Zanimivo pa je. da se v tem kanonu izrecno omenjajo
samo zakonske pravde, v katerih naj bi ti predvsem sodelovali. V tem
primeru ne govorimo o “pravici ubogih™, ki jo omenja kan. 1464 ZCP. ki
jo skof obi¢ajno nakloni, preden je pravda vzpostavljena, in sicer tistim,
ki bi ne mogli placati sodnih strodkov.”

Sklep

Pravica imeti svojega zastopnika ali odvetnika, je tudi pred cerkvenimi
sodis¢i uveljavljena pravica. O tem govorijo kann. 1481-1490 ZCP. V pri-
¢ujo¢i razpravi smo primerjali sedaj veljavne kanone s tistimi, ki jih o isti
stvari prinasa stari zakonik in opazili v marsicem napredek v skladu z
dognaniji sodobne civilne in cerkvene pravne stroke. Clovek se navadno
obrne na sodis¢e takrat, ko je iz¢érpal vse ostale, manj naporne moznosti,
da bi resil dolo¢en problem. v katerem se nahaja. Zato je potrebno, da ga
pri tem §¢iti tudi sam sistem, ki mu véasih dopusti, drugi¢ pa celo doloci
zagovornika. ki bo §¢itil njegove pravice, posebej takrat, ko so v nevar-
nosti njegovi vitalni interesi, kot npr. v kazenskih postopkih.

Najveckrat se verniki laiki obrnejo po pomoc¢ na cerkvena sodisca
takrat, ko urejujejo svoje zakonske (matrimonialne) zadeve. v primerih
t.i. ni¢nostnih zakonskih pravd. Mnenja smo. da ker je zakon (matrimo-
nium) pod posebnim varstvom prava, kar pomeni. da velja za veljavnega.
dokler se ne dokaze nasprotno (prim. kan. 1060 ZCP), v primeru ni¢nostne

1 “Vprasanje o polozitvi var§¢ine za sodne stroske ali o podelitvi pravice ubogih. ki je
bila takoj na zac¢etku zaprosena. in druga podobna je treba praviloma odlociti pred ugo-
tavljanjem pravdnega spora” (kan. 1464 ZCP).

“Skof. katerega dolznost je voditi sodisce. naj izda dolo¢be: 3. o pravici ubogih ali
dovoljenju znizati stroske...” (kan. 1649, §1. 1&. 3 ZCP).
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zakonske pravde pa ima tudi posebnega zagovornika. branilca vezi, ki
zoper toznika dokazuje njegovo veljavnost, da je posebej primerno, da ima
tudi stranka v postopku vedno svojega odvetnika, ki brani njene interese.
Tako smo prepricani zaradi prav$nosti stvari in enakosti vseh udeleZenih
strani v postopku. Zakonik sicer doloca, da se stranki zagovornika ne
doloc¢a po sluzbeni dolznosti (kan. 1481, §3 ZCP). kar pa je v vsaj ne-
kaksnem nasprotju s kan. 1490 ZCP. Ta namrec¢ doloca, naj se pri vsakem
sodis¢u postavijo stalni zagovorniki - te naj placuje sodisce - ki naj opra-
vljajo vlogo odvetnikov ali zastopnikov, in sicer predvsem v zakonskih
pravdah.

Na peticijo nekaterih strokovnjakov, ki so sodelovali pri nastajanju
novega zakonika, da je namre¢ primerno, da bi bila nujna obvezna pri-
sotnost zagovornika strankam v ni¢nostni zakonski pravdi, je komisija za
revizijo zakonika odgovorila, da tega ni mo¢ zahtevati, ker bi bilo prak-
tiéno tezko izvedljivo. Ob tem se navdihuje kan. 1481, §3 ZCP, kan. 1490
ZCP pa zahteva odvetnike in zastopnike, ki naj sodelujejo predvsem v
zakonskih pravdah. Res ti niso postavljeni s strani sodnikov po sluzbeni
dolznosti, pac pa je strankam dana moznost, da jih same izberejo. ¢e tako
zelijo. Nacelno velja, da je temeljni interes strank zavarovan z dejstvom,
da se o veljavnosti zakona odlo¢a pred zbornim sodi$¢em in da v postopku
sodeluje tudi branilec vezi. Ta sicer brani zakonsko vez, vendar pa mora
le skrbeti. da je postopek objektivno pravilno voden in s tem posredno
skrbi tudi za dobro stranke, ki v dolo¢enem primeru izpodbija veljavnost
svojega zakona.

Lahko torej zaklju¢imo. da zakonik v dolo¢enem delu ohranja staro in
preskuseno prakso v zvezi s prisotnostjo zastopnikov in odvetnikov pred
cerkvenimi sodisci, kakor se je izoblikovala v kanonskopravni tradiciji. po
drugi strani pa odpira vrata novim pogledom. ki so skladni z spoznanji o
neodtujljivih dolznostih in pravicah vsakega ¢loveka. torej tudi vernega.
Med te spada tudi obramba lastnih interesov pred sodis¢i, pri cemer pa,
zaradi zamotanosti postopkov. sami ne bi mogli tako u¢inkovito nastopiti,
kot to morejo, ¢e jim pri tem pomaga strokovnjak, ki se spozna predvsem
na mehanizme. po katerih delujejo sodis¢a in sredstva, ki pomagajo ugo-
toviti resnico po sodni poti.
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Povzetek: Borut Kosir, Pravica vernikov do u¢inkovitega nastopanja
pred cerkvenimi sodisci

Novi zakonik cerkvenega prava za razliko od prej$njih pravnih zbirk
povzema dolznosti in pravice vseh vernikov v treh strnjenih blokih kano-
nov. Med temi je tudi pravica, ki vernikom na poseben nacin zagotovi
moznost predstaviti se pred cerkvenim sodi$¢em in tam po pravni poti
braniti svoje interese. Da bodo pravice vernikov pred cerkvenimi sodisci
¢im bolj zascitene, jim je zagotovljena pomoc zastopnikov in odvetnikov.
katerih vloga je z zakonikom posebej dolo¢ena. Najve¢ primerov, v kate-
rih se verniki obracajo na cerkvena sodi$¢a, spada med t.i. ni¢nostne za-
konske pravde, v katerih verniki dokazujejo neveljavno sklenitev svojega
zakona. Sicer v teh primerih sodnik ni dolzan stranki postaviti odvetnika
po sluzbeni dolznosti. zakonik pa posebej naroca, naj bi pri vsakem so-
discu postavili stalne zagovornike, ki naj prejmejo nagrado od samega
sodisca. Ti naj opravljajo nalogo odvetnika ali zastopnika predvsem v
nicnostnih zakonskih pravdah za stranke, ki jih Zelijo izbrati.

Summary: Borut KoSir, Right of the Faithful to Effectively Appear
before Church Courts

Unlike earlier legal compendiums. the new Code of Church Law sum-
marizes the duties and rights of the faithful in three compact blocks of
canons. Among them is also the right guaranteeing to the faithful the
possibility to appear before a church court and to defend their interests
by legal action. In order to have the rights of the faithful before church
courts protected in the best possible manner, they are guaranted the aid
of representatives and lawyers. whose role is specifically determined by
the Code. The faithful mostly turn to church courts in suits for the annul-
ment of marriage. where the faithful try to prove that their marriage was
not validly concluded. In such cases the judge is not obliged to appoint a
lawyer ex officio, but the Code gives specific instructions that each court
should appoint permanent defence lawyers who are to be remunerated
by the court. They should act as lawyers or representatives for parties in
suits for the annulment of marriage if they want to choose them.
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Razprava (1.01) UDK 221.231.07 (045)

Snezna Vecko OSU

Savel - preganjalec ali preganjani?’

Zgodovina Davidove dinastije verjetno nikoli ni povsem ubeZzala senci
prvega Izraelovega kralja, ki mu ni bilo dano vzpostaviti dinastije. Zakaj je
prvi Izraelov kralj Savel izgubil kraljestvo in zakaj je na njegovo mesto prisel
David? Pisci (izvirno ene) Samuelove knjige so se soo¢ili s tem vprasanjem
in skusali nanj odgovoriti. Je njihov pristop vodila teznja. da opravicijo
vladajo¢o Davidovo dinastijo in zato pokazejo na Savlove napake? Ce so
te tako odlocilne, koliko potem Bog vodi zgodovino narodov? Ali pa je
morda vse odvisno od Bozje odlocitve in je tako ¢lovekova usoda Ze vnaprej
doloc¢ena? Je potemtakem Bog vnaprej zavrgel Savla? Koliko je Savel mogel
vplivati na svojo usodo?

Potem ko je po uskladitvi nasprotujocih si pogledov Samuela in ljudstva
po Bozji volji izbran prvi izraelski kralj Savel, je prihodnost pod njegovim
vodstvom videti obetavna. In vendar je kmalu zatem Savel zavrZen in
nadaljnja pripoved o njem hoce prikazati, da ga je zavrgel Gospod sam, ki
ga je tudi izvolil. Skrivnostna usoda prvega izraelskega kralja je tako
oddavnaj burila domisljijo. Pripovedi. ki razlagajo, zakaj je bil Savel kot kralj
zavrzen.so v 1 Sam 13; 15;28; 1 Krn 10,13—14.

1. Savlovo kraljestvo ne bo obstalo (13,7-15)

Prva pripoved o odklonitvi Savla je postavljena v porocilo o zmagi Savla
in Jonatana nad Filistejci (1 Sam 13-14). Prizor se navezuje na Samuelovo
napoved o dogodkih po Savlovem maziljenju za kneza (nagid), ki vsebuje
ukaz za novoizvoljenega Savla:

“In navdal te bo Gospodov duh ... Potem pojdi pred mano v Gilgal. Glej.
pridem k tebi, da darujem Zgalne daritve in zakoljem mirovne Zrtve. Pocakaj
sedem dni. dokler ne pridem k tebi in ti naznanim, kaj ti je storiti” (10.6-8).

Savel je ¢cakal sedem dni in v tem ¢asu se mu je vecina vojske razbezala
(prim. 13,6-8). Toda Samuel do dolo¢enega ¢asa ni prisel (v. 8). Ker je Savlu

' Prispevek je izSel v anglescini pod naslovom Saul — the Persecutor or the Persecuted
One?, v: Interpretation of the Bible, uredil J. Krasovec. Ljubljana — Sheffield 1998,
201-214.

Mnenje. da je morda vsaj neizrecna razlaga zavrzenja tudi 14.24—46, ker ni izvrsil
zakletve nad Jonatanom. se ne da opraviciti ne iz pripovedi same ne iz celotnega sve-
topisemskega sporocila. Pisec pripovedi jasno zagovarja Jonatanovo resitev.
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grozilo. da se mu bo razbezala vsa vojska, je daroval, da bi mogel kon¢no
zaceti boj. Samuelov ukor, da je ravnal nespametno (v. 13). zveni strogo:

“Nespametno si ravnal, da nisi ohranil zapovedi (miswat) Gospoda,
svojega Boga, ki ti jo je bil zapovedal (siwwak). Kajti zdaj bi Gospod za
vedno potrdil tvoje kraljestvo nad Izraelom. Zdaj pa tvoje kraljestvo ne bo
obstalo. Gospod si je poiskal moza po svojem srcu in tega je Gospod postavil
(wayesawweéhf) za kneza ez svoje ljudstvo. ker nisi ohranil. kar ti je Gospod
zapovedal (siwweka) (13,13-14).°

V ¢em se je Savel pregresil? Samuel mu ocita, da je ravnal “nespametno”
(skl). To v Svetem pismu oznacuje vec kot le pomanjkanje razuma. Pomeni,
da nekdo nima Bozjega spoznanja, zato se s svojim ravnanjem odvraca od
Boga.! Savel je tako ocenjen, ker “ni ohranil zapovedi Gospoda™ (I’ smr’t
mswt YHWH). Katere zapovedi Savel ni ohranil? Da so pred bitko darovali
daritve (prim. 7.9) in vprasali Boga za dovoljenje za boj (prim. Sod 20.23.27;
1 Sam 14.8-10.37; 232.4.9-12; 28 6 itd), je bil hvalevreden obicaj. Da je daritev
opravil Savel kot laik. v tem obdobju verjetno ni pomenilo vdora v du-
hovnisko obmocje (prim. 2 Sam 6,17-18; 1 Kr 8.5). Zato se mnenja raz-
lagalcev glede Savlove krivde razhajajo. Nekateri v tem odlomku vidijo
besedilo, ki je Savlu naklonjeno in v bistvu ni pripoved o zavrzenju.” Drugi
pa so prepricani. da odlomek poudarja Savlovo krivdo. tako npr. da se je
pregresil proti kompromisu, s katerim je pristal na svoje kraljevsko poslan-
stvo. da bodo namre¢ v novem redu odgovornosti dotedanjega karizma-
ti¢nega voditelja pripadale kralju. ki bo vodil ljudstvo v boj. ter preroku. ki
bo posredoval kralju Jahvejevo voljo glede vojne. Z ozirom na to razdelitev
polnomocij kralja in preroka v zgodnjem monarhi¢nem obdobju naj bi Savel
prestopil pravila svete vojne, ne ravno duhovniskih pravic.” Razlagalci, ki

* Besedilo je zgrajeno na besedni igri z izrazom swh “zapovedati. zapoved™. V Slo-
venskem standardnem prevodu je ohranjena. Le v primeru “postavil™ ni bilo mogoce
uporabiti istega 1zraza, temvec¢ njegov sinonim.

1 Zistim izrazom je oznaceno tudi ljudstvo, ker stalno odpada od Gospoda (prim. Jer
521). Judov kralj Asa. ker se je zanaSal na aramskega kralja (prim. 2 Krn 16.9), enako
Davidovo ljudsko stetje (prim. 2 Sam 24,10) itd. Ocitek torej kaze, da gre za resen pre-
stopek.

* Tako npr. H. W. Hertzberg, Die Samuelbiicher, ATD 10, Géttingen 1973, 83, ki trdi, da
je dogodek predstavljen tako. da se zdi prej Savlovo opravicenje kol njegova obtozba.
Sele iz celotne Savliove zgodovine dobi svojo razjasnitev. K. Gutbrod. Das Buch vom
Konig: Das erste Buch Samuel, BAT 11, L, Stuttgart, 4. izd. 1975, 94-96, Savlovo dejanje
predstavi kot povscm ra’xumnu in ho;:o\dano H. J Stoebe, Dm erste Bmh '?amueh'\ KAT

ObSOJcl Savlow. osebe. temvec napovc da njegovo Lr'l])c%tvo ne bo 1mt,10 011%10)3 Na-
miguje na njegovo nepotrpezljivost: ce bi ¢akal dalj ¢asa. bi njegovo kraljestvo bilo
dolgotrajnejse.

Navaja R. W. Klein. 1 Samuel, WBC, Waco, Tex. 1983, 127. Podobno F. Stolz, Das
erste und zweite Buch Samuel, ZBK: AT 9. Ziirich 1981, 85, ki pravi. da besedilo izraza
prepric¢anje, da je bila preroska sluzba nadrejena kraljevski.
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ocenjujejo Savlovo dejanje kot krivdo, na¢eloma vidijo v njem pomanjkanje
vere.” Drugi naglasajo bolj vidik nepokori¢ine.® Ali nasprotno. da je bil Savel
pokoren napacno izbrani zapovedi’ Tisti, ki v Savlovem dejanju ne vidijo
tako tezkega prestopka, da bi zaradi njega izgubil kraljevsko nasledstvo.
razumejo besedilo kot piscevo zeljo, da povelicuje Gospodovo vrhovno
voljo. ki odklanja in izbira po svoji mili volji."" Nenazadnje obstaja med
razlagalci tudi prepric¢anje, da tukaj ni jasno izrazeno, v ¢em je bila Savlova
krivda.!

Raznolikost razlag kaze, da je besedilo izmed teze umljivih sveto-
pisemskih mest. Savlova krivda se razkrije $ele ¢e gledamo nanj v luci
celotnega svetopisemkega sporocila. Katere zapovedi Savel ni izpolnil, je
mozno razbrati iz njegovega nadaljnjega Zivljenja. Le-to se je izérpavalo v
preganjanju Davida, v katerem je zaslutil svojega tekmeca. ker je bil
“Gospod z njim, od Savla pa se je odmaknil” (18.12; prim. 18.28-29).
Upiranje Bozjim odloc¢itvam kaZe na nevero in ta se je razkrila Zze v tem

Tako P. R. Ackrovd. The First Book of Samuel/The Second Book of Samuel. CBC,
Cambridge 1971/1977, 106: A. Schultz, Die Biicher Samuel: Das erste Buch Samuel,
EHBAT 8. Munster 1919. 188—189; 1. Krasovec, Punishment and Forgiveness in the First
Book of Samuel, v: Bogoslovni vestnik 54 (1994), 13—14.

% Tako npr. P. K. McCarter, [ Samuel, AB 8, Garden City, N. Y. 1980, 229-230: “On
the surface this is the story of a broken appointment: for failling to keep the terms of the
meeting precisely as stipulated Saul is judged blameworthy. He has disobeyed Yahweh's
prophet. Thus he had violated the terms of his appointnient as king. Kingship requires obe-
dience. The appointment of the prince or king-designate (nagid), therefore, will go not to
Saul’s son, but to ‘a man of (Yahweh’s) own choosing’.” Podobno S. Schroer. Die
Samuelbiicher. NSKAT 7, Stuttgart 1992, 72. A. Arndt, Die Heilige Schrift des Alten und
neuen Testamentes: Aus der Vulgata mit Riicksichtnahme auf den Grundtext iibersetzt und
nit Anmerkungen erliutert: Erster Band, Regensburg — Rom — New York — Cincinnati
1907, 484, izre¢no naglasa, da bi prav zaradi stiske, v kateri se je znasel, moral s
pokorscino Bozjemu povelju pokazati Bogu svoje zaupanje. Da je pokorscina boljsa od
daritev (prim. 1522), velja tudi v tem primeru. Tudi W. Hertzberg, n. d.. 83, vidi v dejanju
Savlovo nepokorscino. povezano z nevero. D. G. Bressan, Samuele, SB. Torino — Roma
1954, 205, trdi, da je ta, sicer ne velika nepokorséina, Savla vodila v najtezjo
nepokorséino.

Y Tako npr. P. Miscall, I Samuel: A Literary Reading, ISBL. Bloomington 1986, 84—88,
zagovarja mnenje, da bi Savel moral izpolniti ne zapovedi o ¢akanju na Samuela (10.8),
temvec zapoved o resitvi Izraela v moci svojega poslanstva: “.. stori vse, kar zmore tvoja
roka. kajti Gospod je s teboj” (10.7). Kaj naj bi storil, pa je Gospod razodel Samuelu:
“Mazili ga za kneza ¢ez moje ljudstvo Izraela. On bo odresil moje ljudstvo iz roke
Filistejcev ..” (9,16). Savlova krivda naj bi bila v tem. da je zaradi zmote v razumevanju
zapovedi ¢akal na Samuela, namesto da bi podvzel boj. in se je tako izkazal za
nesposobnega voditelja.

s according to his own good plesure™ — gl. H. P. Smith, A Critical and Exegetical
Commentary on the Books of Samuel, 1CC, Edinburgh 1899, ponatis 1969, 98.

""" Daritev je vendar sodila v cas vojne stiske, obsoditi Savla, da si je drznil darovati, pa
bi bilo vnasanje mlajSega pojmovanja v starejSe besedilo — tako H. J. Stoebe, n. d.. 252.
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prizoru, kar so ugotovili nekateri razlagalci."” Bog je za vzpostavitev nove
oblike vladanja svojemu ljudstvu potreboval ¢loveka, ki se popolnoma
zanese nanj in s tem izpricuje, da je Jahve Izraelov kralj."” Tega Savel ni
premogel ne na zacetku ne kasneje.

Za pisce Samuelovih knjig je nesporno, da je Savla izvolil Gospod in da
ga je Gospod tudi zavrgel. Prizor v Gilgalu je prva izre¢na napoved o
odklonitvi. Ta kazen se ne nanasa na Savlovo osebo, temvec¢ izraza le, da
ne bo ustanovitelj kraljevske dinastije. Sam ostane Se vedno kralj. Sele v drugi
napovedi. v poglavju 15, je Savel kot kralj zavrzen. Med obe pa je vstavljena
pripoved, ki soo¢a Savla in njegovega sina Jonatana v odlo¢ilnem trenutku.
V njem je Savel zopet zelo dejaven na sakralnem podrocju. In zopet ne prav
razumno.

2. Savel se ponovno pregresi (14,24-45)

V odlo¢ilnem boju s Filistejci je Savel Ze iz¢rpane vojscake zaprisegel K
postu. To je njegovega sina Jonatana - po naslednjem nepremisljenem
Savlovem dejanju - pripeljalo na rob smrti, vendar je bil na zahtevo ljudstva
resen.™

Jonatan je ta dan v popolnem zaupanju v Boga, kot prili¢i znacaju “svete
vojne”. in nasprotno od Savlove nestrpnosti v pricakovanju prerokovih
navodil izvedel veliko zmago nad filistejsko posadko (v. 1-14). Zatem pa je
nevede prestopil ocetovo prisego in izrazil pomislek o razumnosti ocetove
odlocitve (v.27-30). Ta prisega je uganka za razlagalce.” Po mnenju nekaterih
se je Savel z njo izkazal kot sicer pogumen. vendar vihrav in ne prav razsoden.
Nekateri pa ga celo hvalijo: s prepovedjo zauzitja hrane do konca boja je Zelel
prepreciti, da bi ljudje vzeli od plena, preden bi Gospodu darovali prvine plena

12 Tako J. Krasovec. n. d.. 13, ki naglasa, da je Savel zgalno daritev. ki ni edini izraz
¢lovekove vdanosti Bogu, razumel in napravil za edino in magi¢no sredstvo, da bi dosegel
Bozjo naklonjenost.

13 Kot pravilno ugotavlja V. P. Long, The Reign and Rejection of King Saul: A Case for
Literary and Theological Coherence, SBL 118, Atlanta. Ga. 1989, 90: “Ideologically,
monarchy in Israel was acceptable only insofar as it was not ‘like (that of) all the other
nations’. that is. only insofar as the king was willing to acknowledge his subordination to
the Great King and his designated spokesman. The command of 10:8. that Saul should
await Samuel’s arrival in order to consecrate battle and receive instructions, was de-
signed to safeguard this theocratic authority structure, and Saul’s failure, or refusal. to
recognize that point formed the basis for the announcement of judgement.”

4 Pripoved je dokaj zapletena, kar razodevajo razlicna mnenja razlagalcev o
posameznih elementih — gl. H. J. Stoebe. n. d., 270—-275. Nasplosno je med razlagalci
sprejeto. da je redaktor pripoved izbral iz obstojecega izrocila o Savlu, ker mu je
pristajala v sklop pripovedi o Savlovem zavrzenju.

IS Nekateri, npr. H. J. Stoebe. n. d., 273—274, trdijo. da besedilo ne daje odgovora, ali se
je Savel z njo pregresil ali ne.
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- on je namre¢ Gospod boja. Jonatan pa v tem oziru izraza svetno gledanje
(v.29-30)." Septuaginta ga, nasprotno, s svojim prevodom ostreje sodi: “Savel
je napravil veliko napako ta dan.” ' 'V ¢em je bila Savlova napaka? Verjetno
je zelel s spokornim dejanjem pripraviti Boga, da bi mu naklonil zmago, v
tem pa je Ze lahko prisotna teznja po podreditvi Boga njegovim namenom.™
Pripeljala pa je $e do enega prestopka. Ljudstvo se je po bitki. ko jih prisega
ni ve¢ vezala, vrglo na plen in prestopilo predpis o klanju in uzivanju zivali."
Ceprav je Savel s tem ko je postavil oltar (v. 35), popravil prestopek ljudstva,
mu Bog ni odgovoril. ko ga je vprasal za svet (v. 37). Iz tega je takoj sklepal
na neko krivdo, vendar presenetljivo - na krivdo kogarkoli. razen na svojo
(v. 39).2 Porocilo o Gospodovem molku pa je vstavljeno v besedilo, potem
ko je Jonatan nevede prekrsil prisego in ko je Savel postavil oltar. Tako vodi
bralca v tesnobno vprasanje, ali ni vendarle Bog kaznoval Jonatanov nehoteni
prestopek? Izid zrebanja. ki naj pokaze krivea, pripelje napetost do vrhunca,
kajti zadet je - Jonatan (v. 40-42).

Razplet je kratek in odkrije ne le znacaje posameznih protagonistov,
temve¢ Bozjo razsodbo (v. 43-45). Ta pomeni za Jonatana resitev iz smrtne
zanke. ki je nastala po ¢loveski krivdi, na $iroko polje Bozje svobode. Ta je
v bistvu njegova odresenjska ljubezen. On se ozira le na ¢lovekovo svobodno
izrazeno ljubezen ali sovrastvo. Jonatanova resitev kaze. da Sveto pismo
odklanja samodejno pojmovanje Krivde in kazni. Zgradba pripovedi in njena
napetost razodevata, da si v Izraelu niso bili na jasnem glede nehotene
prekrsitve zapovedi. Savel razodeva togo pojmovanje (materialne) krivde
brez upostevanja osebne (formalne) krivde. Jonatan se vda neizogibnosti
sakralnega reda. ¢eprav ga ne doume. Tretji protagonist, ljudstvo, Ki velja
kot najbolj konzervativen nosilec izrocila, je Sele razvezalo zadrgo smrti. Z
nicemer drugim kot z najbolj tradicionalnim in univerzalnim religioznim
argumentom:

“Jonatan naj umre. ki je izvrsil to veliko resitev v Izraelu? Bog ne daj!
Kakor zivi Gospod, ¢e pade en sam las njegove glave na zemljo ...! Kajti z

" Tako H. P. Smith. n. d.. 114: prim. tudi K. Gutbrod. n. d.. 104; F. Stolz. n. d.. 93.

17 P. K. McCarter, n. d.. 245, na podlagi LXX prevoda namesto MT w'ys ysr'l ngs bywm
hhw' predlaga popravek ws'wl sgh (ali 5gg) sggh gdwlh bywm hhw'.

¥ P. K. McCarter. n. d.. 251, v tem dejanju ocenjuje Savla kot “rash and presumptuous in
his relationship to Yahweh and that he tried to manipulate the divine will through ritual
formality (14:24; cf. 13:12; 15:15) ™.

1"V gem se je ljudstvo pregresilo. med razlagalcei ni enotnosti. Morda so uzivali meso s
krvjo. ki je bila pridrzana le Bogu in ljudem strogo prepovedana (prim. 1 Mz 9.4: 3 Mz
17.11; 5 Mz 12.23-27 itd). Ali pa so prekrsili predpis, da morajo biti tudi zivali za jed
zaklane na oltarju. Tako je namrec kri stekla po kamnu, s ¢imer je bil preprecen stik z
demoni. ki da se je zgodil. ¢e se je kri prelila na zemljo.

" Kot sklepa J. Krasovec. n. d.. 17, je bil prav on sam v svoji samo-pravi¢nosti vzrok
Gospodovega molka.
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Bogom je danes delal!” Tako je ljudstvo resilo Jonatana, da ni umrl (14.45).”!

Pripoved s tem predstavlja “napredno” pojmovanje krivde in Kazni,
ki pa je v resnici najbolj arhai¢no, najbolj prvinsko. Bozje. Hkrati pa poglobi
tezko vprasanje, ali je Savel $e kralj po BoZjem srcu ali ne.”* V naslednjem
poglavju se prevesi odgovor proti Savlu.

3. Savel kot kralj zavrZen (15,1-35)

Ta kazen je Savla zadela, ker je prekrsil Gospodovo povelje o zakletvi
Amalecanov (15.1-3).* Le-ta se veze na staro izrocilo o njihovem sovraznem
zadrzanju do Izraelcev (prim.2 Mz 17.8-16; 5 Mz 25.17-19; Sod 3,13; 6.3; 7.12;
prim. tudi Est 3; 6-7; 9). Presenetljiva je sorodnost med 5 Mz 25,191n 1 Sam
14.47-48. Primerjava med besediloma kaze. da je napovedani ¢as, ko bo
Izrael unic¢il Amalecane. napocil zdaj. In Savel kot maziljeni kralj Bozjega
ljudstva je tisti, po katerem bo Bog izpolnil ta namen. 1 Sam 14.48 pravi, da
je Savel “udaril Amaleka” in “resil Izraela iz roke njegovih plenilcev.”
Preostane samo $e, da izpolni obveznost iz 5 Mz 25.19:

Zdaj torej pojdi in udari Amaleka! Pokoncajte z zakletvijo vse, kar je
njegovega! Ne prizana$aj mu, temvec¢ usmrti moza in Zeno, otroka in
dojencka, vola in ovco, kamelo in osla (15.3)!*

Uporabljeni glagoli in seznam podvrzenih zakletvi izrazajo zahtevo po
popolnem uni¢enju Amalec¢anov brez izjeme (prim. Joz 6.21; 1 Sam 22,19).
Savel pa je skupaj z ljudstvom napravil izjemo: unicil je vse ljudstvo, a
prizanesel kralju Agagu, izvzel je najboljse Zivali za daritev. le slabe je izrocil
zakletvi (prim. 15,7-9). Kaj to pomeni? Z zakletvijo, ki je pomenila
posvecenje stvari Bogu, mu je izrocil, kar je bilo “ni¢vrednega in zanic”.

' Prim. podobno sklepanje Jn 931-33. S tem ko je Jonatan reSen. pisec izjavlja, da je
brez krivde. Nerazumljivo je. da nekateri razlagalci trdijo. da besedilo obsoja Jonatanov
nehoten prestopek, npr. H. P. Smith. n. d.. 120: “The older commentators were much ex-
ercised by the question whether Jonathan was really bound by an adjuration of which he
was ignorant. In the sense of the Biblical writer, he was so bound. Nor can we seriously
question that, to the Biblical writer. the reason for Yahweh's refusal to answer Saul was
his anger at Jonathan’s transgression — though the commentators have ingeniously
avoided this conclusion, and have tried to shift the guilt from Jonathan to Saul.”
Nasprotno W. Hertzberg. n. d., 93. dobro ugotavlja, da se neodlocenost boja s Filistejei (v,
46) razodeva kot znamenje negotovosti. pri ¢em je Savel v odnosu z Bogom.

** Prim. W. Hertzberg, n. d., 93.

** O¢itno gre tukaj za drugi dogodek kot v poglavju 13, zato poglavje 15 ne predstavlja
macice poglavju 13. Gl. literarno—zgodovinsko predstavitev pripovedi in njeno zgradbo
s kriti¢no predstavitvijo mnenj v J. H. Gronback. Die Geschichte vom Aufstieg Davids (1
Sam.15—2 Sam.5): Tradition und Komposition, Acta Theologica Danica X, Copenhagen
1971. 37—68: gl. tudi H. J. Stoebe, n. d.. 278—283: G. Hentschel, 7 Samuel, NEB 33,
Wiirzburg 1994, 99—-101.

O zakletvi (hrm) gl. S, Yonick. Rejection of Saul as King of Israel: An Extract from a
Doctoral Dissertation, Jerusalem 1970, 39—-48.
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“Najboljso™ zivino pa je pridrzal za klavno daritev (zbh). ki je vkljucevala
tudi daritveni obed. Poskus prevare je o¢iten. Samuel imenuje Savlov greh
s pravim imenom:

“Zakaj torej nisi poslusal Gospodovega glasu, ampak si se lotil plena in
storil hudo v Gospodovih oceh™ (15.19)?

Samuel oznaci Savlovo dejanje zelo negativno. Taksna je tudi obtozba
iz Bozjih ust: s tem dejanjem se je Savel odvrnil (swb) od Gospoda in ni
izpolnil (gwm) njegovih besed (v. 11). Toda Savel ob srecanju s Samuelom
pravi: “Izpolnil sem (hagimaoti) Gospodovo besedo™ (v. 13). Savel se oceni
ravno narobe, kot ga je ocenil Bog: “.. niizpolnil (/6" h'gim) mojih besed™
(v.11). Ko pa mora Samuelu dati odgovor o Zivalih. ki so e Zive kljub njegovi
“izpolnitvi” Gospodove besede, razkrije pomanjkanje plemenitosti in se
nikakor ne more prepustiti odresilnemu priznanju krivde, k cemur ga z
izprasevanjem vabi Samuel. Spremenitev zakletve povsem preloZi na
ljudstvo. pri izpolnitvi ukaza vklju¢i tudi sebe. Dejanje predstavi kot
boguvsecno daritev; ni¢vredne zivali, odbrane za Boga (v. 9). spremeni v
indiferentno “preostalo” (v. 15).

Samuel sprevidi njegovo laz in ga ne zeli dalje poslusati. Spomni ga na
njegovo kraljevsko poslanstvo. ki ga je prejel zato. da izvrsi zakletev nad
Amalecani. v globljem pomenu pa. da pred ljudstvom izkaze pokors¢ino
Bogu. ¢esar ni storil (v. 17-19). Savlu ni treba drugega. kot samo priznal naj
bi: “Gresil sem™, kot bo nekega dne storil David (2 Sam 12.13). Toda Savel
na vpraSanje: “Zakaj torej nisi poslusal Gospodovega glasu .7 (v.19)
odgovori: “Sajsem poslusal Gospodov glas ..”" (v. 20). In tako ne pusti, da
bi odpuscanje uveljavilo v njem svoj odresenjski ucinek. njegovo ponovno
vzpostavitev.” Izgubljeni priloZnosti sledi razsodba. Samuel mu razodene
Bozjo odlocitev, da ne bo vec kralj:

So 7zgalne in klavne daritve Gospodu vsec

bolj kakor poslusnost Gospodovemu glasu?

Glej. poslusnost je boljsa od klavne daritve,

pokorscina boljsa od mascobe ovnov.

Zakaj upor je kakor greh vrazevanja.

samovolja kakor zlo malikovanja.

Ker si zavrgel (ma’'asta) Gospodovo besedo.

te je zavrgel (wayyim’aska) kot kralja™ (15.22-23).

Savlova krivda je oznac¢ena z najtezjimi izrazi ht’' in ‘wn. Nakopal si jo je

3 Gl. razlago M. Sternberg, The Bible's Art of Persuasion: Ideology, Rhetoric, and Poetics
in Saul's Fall, v: HUCA 54 (1983), 73 = The Poetics of Biblical Narrative, ISBL,
Bloomington 1987. 506: “Although actually invited to make a moral response — a full
confession of guilt being the only gesture that might save him — Saul delivers a factual
report. Having misinterpreted the present state of affairs, Saul now misinterprets the past
and thus leaves himself no future.”



26 Bogoslovni vestnik 59 (1999) 1

z neposlusnostjo Gospodovemu glasu. Poslusnost (sm°) je merilo, ali je
nekdo primeren, da opravlja od Gospoda zaupano poslanstvo. Za Savla se
je izkazalo - kljub njegovemu nasprotnemu dokazovanju - da ni “izpolnil”
Gospodove besede ne “poslusal” njegovega glasu. Zato sledi kazen po lex
talionis, ki je zgrajen na besedni igri z m’s “zavreci”. Z njim se prizor
povezuje z 8. poglavjem, Kjer je z istim izrazom opisano zadrzanje ljudstva
do Boga, ko so zahtevali kralja (v. 7; prim. 10,19). S tem se paradoksalno
sklene pripoved o Savlovi izvolitvi za kralja, ki se je zacela z zavrzenjem
Gospoda in se konca z zavrzenjem Savla. Savel zdaj konéno prizna, da je
gresil:

Gresil sem, ker sem prestopil (‘abarti) Gospodov ukaz in tvoje besede.
kajti bal sem se (yareri) ljudstva in poslusal (wa'esma®) njihov glas (15,24).

Savel se obtozi z istim izrazom, s Katerim ga je tudi Samuel (v. 23).
Obtozujejo ga tudi ostali izbrani izrazi. Le-ti priklicejo v zavest zacetek
kraljestva. Takrat je Samuel po BoZjem ukazu moral “poslusati” glas
ljudstva in jim postaviti kralja (prim. 8.7.9.22). Tokrat je kralj proti Bozjemu
ukazu “poslusal” glas ljudstva in je izgubil kraljestvo. Namesto da bi “se
bal” Gospoda. kot je Samuel zabic¢eval ljudstvu (prim. 12.14), se je “bal”
nasprotovati ljudstvu, ki mu je kraljeval. ni pa se “bal” prestopiti Go-
spodovega ukaza* Zato se bo odslej vedno “bal” svojega tekmeca Davida,
s katerim bo Gospod. ki je Savla “zavrgel™”

Toda medtem ko sta zavrzena Gospod in Savel, ljudstvo in kraljevska
ustanova nista zavrzeni. Pripetljaj, ko Savel odtrga konec Samuelovega
plasc¢a. ko hoce le-tega zadrzati. sluzi Samuelu kot podoba njegovega
zavrzenja in izvolitve drugega. kraljevska ustanova pa ni prizadeta:

“Danes je Gospod odtrgal od tebe Izraelovo kraljestvo in ga dal tvojemu
bliznjemu, Ki je boljsi od tebe™ (15,28).%

Savel tudi ni izpolnil zakletve nad amale¢anskim kraljem Agagom.® To
je izvrsil Samuel, reko¢, da gre pri tem za enakovredno povracilo (prim.
15:33).

> Prim. M. Sternberg, The Bible’s Art of Persuasion. 80—81 = The Poetics of Biblical
Narative, 513, ki v tem vidi razlog za izgubo zadnjega dvoma o upravic¢enosti Savlovega
zavrZenja, najsi je to izgovarjanje laz ali resnica. Ce je resnica, potem je to najmoénejsi
dokaz, da ni primeren za kraljevsko sluzbo, saj se boji ljudstva bolj kot Boga.

*7 ¥V prevodu je ohranjena besedna igra z naStetimi izrazi.

% P.Miscall. n. d., 110—111. opozarja na vsebinsko povezanost prizora o odtrganju plasca
z drugimi prizori: ko David drzi v roki konec Savlovega plasca. ki mu ga je odrezal. Savel
iz tega spozna. da se bo Izraclovo kraljestvo utrdilo v Davidovi roki (prim. 24.5.12.21);
Jonatan, kraljev sin, izro¢i svoj plas¢ in bojno opremo Davidu, kar simboli¢no napoveduje
izrocitev kraljevske oblasti (prim. 18.4): Savel v zamaknjenju slece svoja oblacila, kar
simbolizira, da bo izgubil kraljestvo (prim. 19.23—24): ko Filistejei mrtvemu Savlu
odsekajo glavo in mu odvzamejo oblacilo in bojno opremo (prim. 31.11—13). simboli¢no
pokazejo, da je izgubil vse.

Y Po mnenju nekaterih ta opustitev nima tolike teze kot ravnanje s plenom — tako A.
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Kazen nad Savlom $e enkrat potrdi Samuel iz groba (prim. 28,17-19). ko
se Savel obupan zaradi Bozjega molka na predvecer svoje smrti zatece k
zarotovalki duhov. Pisec Prve Kroniske knjige to dejanje pristeva med
razloge za Savlovo zavrzenje:

“Tako je umrl Savel zaradi svoje nezvestobe, Ki jo je zagresil proti
Gospodu, ker se ni drzal Gospodove besede. pa tudi zato, Ker je za svPt
vprasal duha mrtvih, namesto da bi vprasal za svét Gospoda. Zato je ta
poskrbel, da je umrl. in je kraljestvo prepustil Jesejevemu sinu Davidu™ (1
Krn 10,13).

3. Savlov zaton in Davidov vzpon (1 Sam 16 - 2 Sam 10)

Savel kljub napovedanemu zavrzenju ni hic et nunc ob kraljevsko sluzbo.
Opravlja jo do smrti. ki $ele dovrii napovedano kazen. Cas do tega trenutka
pa. glede na izbor pripovedi v 1 Sam 1631, prezivlja v preganjanju Davida,
v katerem je zaslutil od Gospoda napovedanega novega kralja. Sele ta
razvoj dogodkov razjasni dogodka, s katerima je Savel priklical nase
zavrzenje: dejanji. ki sta oznac¢eni kot Savlova nepokori¢ina Gospodovi
besedi, nista bili sluc¢ajen spodrsljaj ali nepremisljeni gesti kralja, ki se ni
dobro znasel zdaj v stiski pred napadom zdaj v navdusenju po zmagi.
Savlovo vztrajno iskanje prilike, da bi ubil Davida (prim. 18.11.17.21;
19.1.10sl; 20.31 itd). razkriva nepokors¢ino Bogu, ki je morala izvirati iz
nevere. Pisec Prve Samuelove knjige toliksno kljubovanje Bozji odlo¢itvi
pripisuje “Gospodovemu’” oziroma “Bozjemu zlemu duhu” (prim. 16.14-
16; 18.10; 19.9). S tem pove, da Savlova bolezen ni bila dusevna, temve¢
duhovna - izvirala je iz porusenega odnosa do Boga in ljudi.* Zato je
nasproti razlagam. ki se ¢udijo, zakaj je bil Savel kot kralj zavrzen, ali za to
obtozujejo Boga.’' mogoce trditi, da Gospod ni ravnal krivi¢no do Savla.

Weiser. [ Samuel. v. ZAW 48 (1936). 6. Toda. ker 1zvira iz iste samovolje kot
predrugacenje ukaza o plenu. obtozuje Savla. Razlagalci razlicno odgovarjajo, zakaj je
Savel prizanesel amalecanskemu kralju: zaradi politiéne koristi (prim. 1 Kr 20.27sl.) —
tako npr. H. J. Stoebe, n. d.. 287, ali pa je hotel imeti kralja kot vojno trofejo — tako R. W.
Klein, n. d.. 150. Drugace G. Hentschel, n. d.. 99—100. ki v. 8.32—33 priSteva v najstarejso
pripoved. ki govori o Savlovi zmagi nad Amalecani (v. 4—8) in ima v njej Savel pozitivno
vlogo. Ko Samuel v Gilgalu. kamor se je prisel Savel po zmagi zahvalit (v. 31b), razseka
Agaga (v. 32—33), sam lastnoro¢no dokonca “sveto vojno™.

* Tako J. Krasovec, n. d., 22: ... Saul was plagued not by illness of body or psyche but by
a malaise of the soul. The “evil spirit’ resulted from a fundamentally distorted attitude to
God and man.”

' Kot npr. D. M. Gunn, The Fate of King Saul: An Interpretation of a Biblical Story, ISOT
14, Sheffield 1980. 115, 129, 131. kjer obtozuje Boga. da je od vsega zacetka napeljeval
usodo proti Savlu. ki je bil Bozja “zrtev” in David njegov “ljubljenec”. Tako je moral
Savel proti Davidu bojevati “neenako bitko”. V Bozjem “ljubosumnem preganjanju
Savla” naj bi se razodevala “temna stran Boga™.
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S tem ko je Bog Davida i1zvolil za kralja, je pokazal, da se njegova
svobodna odlocitev ozira tudi na c¢lovekovo pripravljenost ali
nepripravljenost na sodelovanje z njim.*? “Nasprotje med znacajema obeh
moz in med njunima razlicnima usodama je klasi¢en primer dvojne
vzroc¢nosti v hebrejski Bibliji”.** Jasno je mogoce opaziti, da se je Savlovo
ravnanje proti Davidu obrnilo Davidu v prid in nasproti Savlu. S tem Prva
in Druga Samuelova knjiga predstavita srecanje med Bozjo voljo in
¢lovekovo svobodo. med grehom in njegovimi posledicami. Zgodovina
Savlovega zatona in Davidovega vzpona (prim. 1 Sam 16sl.) je sestavljena
tako, da se v spletu najrazli¢nejsih ¢loveskih dejavnikov in Kljub njim izpolni
Bozji nacrt. Ta je vzpostavitev Davidove kraljevske dinastije v Jeruzalemu.
Nasprotna igralca se predstavita na podlagi svojih dejanj tako, da bralec
lahko uvidi, da Savel ni bil primeren za ustanovitelja kraljevske hise, kar je
David bil. Davida odlikujejo lastnosti, ki jih ¢lovek spontano povezuje s
podobo vladarja: junastvo, velikodusnost. pravi¢nost, pripravljenost
odpuscati, prijateljstvo, boguvdanost ...

Davidov lik zablesti zlasti v dveh skrbno ohranjenih pripovedih. v katerih
se David vzdrzi, da ne umori Savla, ko ga ima v rokah (poglavji 24 in 26).
David se znajde pred priloznostjo. da umori svojega preganjalca, kar mu z
religioznimi razlogi svetujejo njegovi najblizji:

“Glej, to je dan, o katerem ti je govoril Gospod: ‘Glej. dajem ti tvojega
sovraznika v tvojo roko, da mu storis, kakor je dobro v tvojih oceh™ (24.5).%

“Danes ti je Bog izrocil tvojega sovraznika v roko. Dovoli zdaj. da ga
enkrat s sulico pribijem k zemlji - drugi¢ ga ne bo treba™ (26.8)!%

David je zavrnil skusnjavo prav tako iz verskega razloga:

“Nikar ga ne ubij! Kajti kdo bi mogel iztegniti svojo roko zoper
Gospodovega maziljenca in ostati nekaznovan? .. Gospod me obvaruj, da
biiztegnil svojo roko zoper Gospodovega maziljenca™ (26.9.11; prim. 24.7)!%

Davidovi razlogi proti uboju so globlji kot razlogi njegovih ljudi zanj: ker
je kralj postavljen od Gospoda, bi bil njegov umor nepokorscina njegovi volji.

*2 Zato se ne moremo strinjati z mnenjem P. K. McCarter, n. d.. 314, po katerem ne
Savlova ne Davidova dejanja niso ne prispevala ne preprecila izvolitve oziroma
zavrzenja: “... both men were caught up in something larger than themselves, in events in
which they must participate but cannot finally control.”

** Gl J. Krasovec. n. d.. 24. Gl. tudi n. d.. 22: “Their response to various challenges always
makes it clear in the end that the ways of God’s rule are hidden but perfectly righteous.
Since God is not acting alone but uses both the rebellious and obediant characters of his
human agents, his judgment is usually more in accordance with the verities of the human
situation than foreground happenings indicate.”

** Dejansko ne obstaja pricevanje za taksno Gospodovo besedo Davidu.

35 =, s sulico pribijem k zemlji” spominja na 18.11: 19.10. kjer je Savel hotel s sulico
pribosti Davida k steni. Isti glagol, ohranjen tudi v prevodu. nakaze lex ralionis.

** Dinamika tega sklopa gradi tudi na frazah “dati v roko™ in “iztegniti roko”. Zato sta
v prevodu ohranjeni.
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David prepusca Bogu, da bo sam izvrsil praviéno sodbo. Davida torej pred
umorom obvaruje vera v Bozjo izvolitev kralja. V poglavju 25 nima te
varsc¢ine: ¢lovek, ki ga je zalil, Nabal, je bogat in surov posestnik, in David
se brez pomislekov odpravi, da se mu mascuje za zalitev (prim. 25,13.20-22).
Tokrat ga pred “krvno krivdo™ obvaruje modra beseda lepe Zene samega
Davidovega zaljivea. Kljub priznanju Nabalove krivde (v. 25) Abigajila izjavi,
da bi David “prelil kri brez vzroka™ (v.31). Pred postavo David dejansko
ni imel opravicila za Nabalov umor in bi bil torej pred postavo kriv.”’

S tem ko je bil David pripravljen, da poslusa prosnjo za odpuscanje
slabega dejanja. predstavlja nasprotje Savlu, ki je zavrgel utemeljen zagovor
in prelil obilo nedolzne krvi (prim. 22.12-19). Ta prizor, v katerem je David
prepustil Bogu, da on uredi stvari, kaze na moc¢ njegove vere. ki bo
oznacevala njegova dejanja tudi tedaj. ko bo sedel na prestolu v Jeruzalemu.
Zaradi nje bo mogel priznati greh. ko bo potrebno (prim. 2 Sam 12,13). V
moci vere bo tudi sprejel kazen za greh in jo vdano prenasal (prim. 2 Sam
12-20).* Vera. ki jo je David imel. medtem ko je Savel ni premogel. je po
pricevanju Prve in Druge Samuelove knjige zadosten razlog, da je bilo Saviu
kraljestvo odvzeto in dano Davidu.””

Sklep

Ocitno je, da Prva in Druga Samuelova knjiga zavrzenje prvega
Izraclovega Kralja Savla razlagata v luc¢i nauka o krivdi, odpus¢anju in kazni.
Savel ne doseze odpusc¢anja. Ali njegova usoda izpodbija upanje. ki ga
vzbuja Davidova, kateremu je odpusceno? Razprava je pokazala, da ne. Na
temelju obravnavanih odlomkov je mogoce videti, da se BoZji nacrt uresnici.
ko so ¢lovekovi nacrti v skladu z njegovimi, in tudi, ko so v nasprotju z njimi.
Le ¢lovekova usoda je v obeh primerih razli¢cna. Ko deluje po Bozji volji,
se dogodki odvijajo v njegov blagor. Ko deluje proti Bozji zamisli, propada,
in to. za ¢imer se Zene. mu uhaja iz rok. Nazadnje ostane prazen, medtem
ko bogovdani doseze blagoslov. Da bi se pa izkazalo, da je Gospodar vsega
dogajanja Bog, pisci uporabijo smelo trditev, da je Bog prvega izvolil in
drugega zavrgel. V tem odgovoru je izziv: ni vedno o¢itno, kaksen je odnos
med ¢lovekovimi dejanji in Bozjo izbiro. Zato se sprasujemo, koliko more
¢lovek izbirati, ¢e ga je Bog Ze vnaprej izvolil ali zavrgel?

‘7 GI. to¢éna navodila o razliénih kaznih v 2 Mz 21.12sl.: 3 Mz 17—-22: 5 Mz 19sl., glede na
katera David ni imel pravice ubiti Nabala.

Gl razliéne prizore, tako npr. 2 Sam 1525-26: 16,5—14: 24,10—-17 itd. Kot prepricljivo
trdi G. Keys. The Wages of Sin: A Reappraisal of the *Succesion Narrative', ISOT.SS 221,
Sheffield 1996, 179, “the chief concern of chs. 10—12 is theological: the Sin and Punish-
ment of David ... chs. 13—20 are in fact the outworking of this punishment.”

¥ Razprava izhaja iz koncnega besedila in predpostavlja. da sta tako David kot Savel ob
dolo¢enem idealiziranju Davida predstavljena z zadostno zgodovinsko verodostojostjo.
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Odzivov na ta izziv je takorekoc¢ brez stevila. Tudi skrajnih, ki naravnost
neprizadeto pristajajo na Bozjo vnaprej$njo dolocitev Savla za zavrZenje.
Nekateri pa obtozujejo Boga, da je pristransko in samovoljno ravnal proti
Savlu, ki je v neenaki borbi moral propasti. Pricujoca raziskava je skusala
odkriti, koliko je Savel kot tisti, ki ga je doletelo zavrzenje, osebno prispeval
k svoji usodi. Skusala je torej uvideti. ali je propadel s svojim sodelovanjem
ali brez njega, preprosto zato. ker je Bog tako dolocil.

Raziskava je pokazala. da literarni sklop o Savlu ne opravi¢uje mnenja,
da je bil Savel zrtev Bozjega preganjanja. V pripovedih o njem je videti
napredujoci proces njegovega propadanja. vendar je sam pospeseval svojo
pogubo, medtem ko ga je Bog reseval pred njo. Na Savlu od samega zacetka,
ko je bil izvoljen na zahtevo ljudstva. lezi slutnja, da se bo slabo koncalo.*
Vendar v teh prizorih ni najmanj$ega namiga na Bozjo nenaklonjenost do
njega. Prva razpoka v odnosu med Bogom in Savlom se pojavi Sele, ko je
mimo Samuelovega izre¢nega ukaza opravil daritev (prim. 1 Sam 10.8; 13.8-
14). To prvo dejanje nosi v sebi olajsevalno okolis¢ino, zaradi katere Savel
7anje podporo pri §tevilnih bralcih in razlagalcih. Savel je namrec¢ to storil
v stiski. Toda, ali se ne znajde vsak ¢lovek kdaj v Zivljenju v polozaju, ko
mu vse okolis¢ine govorijo, da je edina pametna resitev, da prestopi Bozjo
zapoved oziroma zrtvuje neko veliko vrednoto? Toda zakaj le tisti. ki tudi
za ceno zivljenja ne Zrtvujejo vrednote, ki jo varuje dolo¢ena zapoved,
zapustijo v zgodovini neizbrisno sled? Mar se ne ravno v taksnih mejnih
situacijah preverja in potrjuje kakovost zivljenja v “normalnih™ ¢asih? V
Savlovem ravnanju v 13.8-14 je Ze opazno pomanjkanje celovitosti. Verain
pokors¢ina Bogu, ki ju v tem dejanju ni zmogel, predstavljata temeljno drzo,
ki jo Sveto pismo pricakuje od ¢lana Bozjega ljudstva. Koliko bolj od
njegovega kralja. Zato Samuelova graja in napoved. da ne bo ustanovitelj
dinastije (v. 13-14). v kontekstu svetopisemskih norm ne delujeta pretrdo.

Da Savlovo pomanjkanje vere in nepokors¢ina nista bili nezaveden
spodrsljaj. pokaze poglavie 15. Ce je v 13. poglavju odpovedal pokors¢ino
Bogu iz strahu v stiski pred bitko, jo je v poglavju 15 brez zunanje prisile in
iz toliko manj plemenitih nagibov. Kazno je. da je to¢no izrazeno Bozjo
zapoved (v. 3, 8-9) spremenil iz pozelenja po dobri pojedini in iz Zelje, da bi
ugajal ljudstvu (v. 15,20-21,24). Tisti, ki je bil v tej racunici ocenjen za najmanyj
pomembnega in mu je bil zato odmerjen najslabsi delez je bil - Bog (v. 9b).
Ali je potem Samuelov ocitek, da je “storil hido v Gospodovih oceh™ (v.
19), prestrog?

Posebej tragi¢no je. da Savel v Samuelovem zasliSevanju ni videl
ponujene priloznosti. da greh prizna in doseZe odpuscanje. Njegovo neslavno

40P, D. Miscall, n. d.. 61—62.64.67. opozarja na nekatere indikatorje, tako npr. na Savlovo
izvolitev z zrebanjem (prim. 1 Sam 10.20—21), ki se sicer uporablja v sodbah (prim.
14.37sl.; Joz 7: Est 3.7sl.)
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1izmikanje (v. 13.15.20-21. 24. 30) razodeva. da ni zmogel in ne hotel priznati
resnice o sebi, resnice, ki bi ga osvobodila. Sele po tem vecplastnem dejaniju,
v katerem Savel ni prispel do priznanja krivde in pro$nje za odpusc¢anje.
pisec zacenja omenjati. da se je “Gospodov duh umaknil od Savla in zacel
ga je muciti zli duh od Gospoda™ (16.14; 18,10 itd.). Ta trditev, kakorkoli
nenavadno zveni, je tukaj na mestu. Slabo dejanje, od katerega se ¢lovek s
priznanjem njegove zlobe noce lociti. ostane v njegovi zavesti kot tuja sila,
kirazdiralno deluje na ostale dusevne dejavnosti. Takorekoc vse. kar ¢lovek
dela, je na neki nacin zaznamovano s tem netivom zla v njegovem srcu. Da
ga pisec imenuje “Bozji oziroma Gospodov zli duh™, izraza prepric¢anje
starozaveznega vernika, da ima Gospod vrhovno oblast nad vsem
obstojec¢im. Kaksen odnos ima do zla, je bilo jasno izrazeno v Samuelovem
zasliSevanju Savla.

Trditev.da se je “Gospodov duh umaknil od Savla™ (16.14), pomeni tudi.
da Savel svojih nadaljnjih podvigov ni opravljal pod navdihom Bozjega duha.
Kar pisec predstavi v poglavijih 18—31, to o¢itno dokazuje. Savel je naklepno
preganjal tistega, v katerem je slutil BoZjega izvoljenca (prim. 18.12). s tem
pa se je boril proti Bogu. Tudi ta poglavja pric¢ujejo za $tevilne poskuse. s
katerimi je Bog Zelel Savla odvrniti od njegovega pocetja. To odvracanje
ima znacaj mehkobe. Izvrsuje ga po ljudeh, ki so Savlu najblizji, ga cenijo
in priznavajo njegovo kraljevsko oblast: njegov sin Jonatan (prim. 19-20).
duhovnik Ahiméleh (prim. 22,11-19), Savlovi sluZabniki (prim. 22,17b), David
sam (prim. 24; 26). Nenazadnje mu je Bog spregovoril po skrivnostnih
dogodkih (prim. 19.18-24) in nenavadnih naklju¢jih (prim. 23.24-27), ki bi
jih mogel razumeti. Vendar Savel ni sprejel nobenega od nastetih opominov.
V tej gluhoti je vztrajal do konca zivljenja. Na predvecer svoje smrti je
preslisal opomin iz BoZjega molka in izsilil odgovor od mrtvega Samuela
(prim. 28.4—25). Celo v smrti je uveljavil svojo voljo proti Bozji: ni maral
umreti zadet od sovraznika, temvec si je zadal smrt s svojo roko (prim. 31.3-
4). Njegova volja je zavracala vsako ponujeno moznost, da se odvrne od zla.
V tem je bila njegova poguba. Na njem se je uresnicilo, kar je rekel Pavel o
zakrknjenosti Judov.da “‘so zadeli ob kamen spotike” (Rim 9.33), in kar je
njemu samemu rekel Gospod na poti v Damask: “Tezko ti je. da se upiras
ostnu” (Apd 26.14). Dejansko je bila vsa njegova gonja proti Davidu zaman:
Davidu ni preprecil vzpona na prestol, sebi je nakopal krivdo, trpljenje in
propad.

Kon¢ni odgovor na “zakaj” zavrzenje in “zakaj” izvolitev ostane
vendarle zastrt s tancico Bozje skrivnosti. Njegove teoloSke razseznosti je
z govorico, ki spominja na patristicno eksegezo, izrazil K. Barth. On je v Savlu,
ki je bil kljub zahtevi ljudstva vendarle izvoljen od Boga in kmalu zavrzen,
videl tudi “Davidovo stran™. In v Davidu, ki je bil izvoljen od Boga v
najskromnejsih razmerah in je kKot kralj stalno zadeval na svoje meje. je tudi
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“Savlova stran”. Toda resni¢no popoln ¢lovek in kralj ni bil nobeden od njiju
in tudi nihée od kraljev. ki so prisli za njima. Vsi so le ¢uvali mesto za pravega
Kralja, ki bo prisel za njimi. V Kristusovem krizu je kon¢no Bog prevzel
nase Savlovo zavrzenje in obracunal s “Savlovo stranjo” kraljestva; v
Kristusovem vstajenju je privedel do izpolnitve “Davidovo stran™ kraljestva.
Ker pa je izraelska zgodovina predzgodovina Jezusa Kristusa, je Ze v njej
izvolitev zmagala nad zavrzenjem in milost nad sodbo.*

Povzetek: Snezna Vecko OSU, Savel - preganjalec ali preganjani?

Razprava je pokazala, da v besedilih, ki govorijo o zavrZenju Savla (1 Sam
13,13-14; 15.23.26; 28.16-19). pisci uporabljajo nacelo o dvojni vzro¢nosti. S
skrbno izbranim besedis¢em predstavijo glavna protagonista Savla in Davida
v njunih dejanjih, ki govorijo sama po sebi. Tako je vidno. da je Savel zgresil
osnovno drzo. ki jo Bog pri¢akuje od ¢loveka - vero in pokors¢ino Bogu.
David se je, nasprotno. izkazal v obojem. Bralec lahko na podlagi opisa obeh
protagonistov spozna, da Savel ni bil primeren. da vzpostavi kraljevsko
dinastijo. medtem ko je David bil. Trditve piscev, da je Bog zavrgel Savla
in izvolil Davida. izrazajo vero, da vse dogajanje vodi Bog. ki pa nadvse resno
uposteva svobodno sodelovanje posameznega ¢loveka.

Summary: Snezna Vecko OSU, Saul - the Persecutor or the Persecuted
one?

The analysis has shown that in the texts speaking about rejection (1 Sam
13:13-14; 15:23.26; 28:16-19) the writers use the principle of double causality.
They present the two principal protagonists, Saul and David, in their acts.
So it is obvious that Saul has lost the fundamental attitude that God expects
of human being - faith and submission to God. David. on the contrary. has
distinguished himself in both. On the basis of the description of both. the
reader may come to see that Saul was not suitable to establish a royal dynasty.
whereas David was. The statement that God rejected Saul and appointed
David demonstrates the belief that all events are guided by God. who takes
individual's free cooperation into most serious consideration.

Y1 Prim. Kirchliche Dogmatik 1112, Ziirich 1959, 404—434.
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Razprava (1.01) UDK 23222 (045)

Mira Stare

‘““Jaz sem pot in resnica in Zivljenje”
Jezusova samooznacitev v Jn 14, 6

Uvod
Jezusove besede ‘jaz’ (£y®) in ‘jaz sem’ (¢yo elut)
v Janezovem evangeliju

Pomembna znacilnost Janezovega evangelija so Jezusove besede ‘jaz’
(éyd) in ‘jaz sem” (¢yd elut). Pogostost teh besed je v njem bistveno vecja
kot v sinopti¢nih evangelijih. Pri branju Janezovega evangelija najdemo
osebni zaimek ‘jaz’ (£y®) v razli¢nih sklonih 494-krat in 30-krat v besedni
zvezi ‘in jaz' (x&yo). V Matejevem evangeliju se pojavi ‘jaz’ (éyd) 221-
krat in besedna zveza ‘in jaz’ (xdya) 9-krat; v Lukovem evangeliju se
pojavi 219-krat ‘jaz’ (¢y®) in 6-Krat ‘in jaz' (xGy®); v Markovem evangeliju
pa se ‘jaz’ (¢y®) pojavile 107 krat.! Ker griki glagol za izrazanje osebe
praviloma ob sebi ne zahteva osebnega zaimka, saj jo vsebuje in izraza ze
glagolska oblika sama, lahko visoko pogostost besed ‘jaz’ (¢y®) in ‘jaz sem’
(éy® elwt) Stejemo za eno od jezikovnih znacilnosti Janezovega evangelija.

Ta jezikovna znacilnost ima moc¢an pomenski vpliv na prikaz Jezusove
osebe oz. kristologije v Janezovem evangeliju. Med $tevilnimi pojavnimi
oblikami Jezusovih besed ‘jaz’ (¢yd) in ‘jaz sem’ (¢y® eiut) so pomembne
zlasti tri s svojimi pomenskimi razseznostmi’:

1. Pudarjeni ali emfati¢ni ‘jaz’ (£yo) poudarja izjavo osebka. Z emfa-
ti¢nim ‘jaz’ (£y®) Jezus poudari. da je le on tisti, po katerem so vanj
verujoc¢im dani Bozji darovi, kot so ve¢no zivljenje (prim. Jn 4,14; 6.40),
duh in zivljenje (prim. Jn 6,63) ter zmaga nad svetom (prim. Jn 16.33).

2. Absolutni ‘jaz sem’ (¢yo el) nastopa samostojno, brez povedkovega
dolocila. To obliko najdemo v Jn 6.20; 8.24.28.58; 13,19; 18.5-6. Jezusov ‘jaz’
(¢yo), predvsem pa njegov absolutni ‘jaz sem’ (¢ye eiut), spominja na

I Steviléni podatki so podani na osnovi konkordanc: K. Aland (Hg.), Vollstindige
Konkordanz zum griechischen Newen Testament unter Zugrundelegung aller modernen
kritischen Textausgaben und des Textus Receptus, 2 Binde (ANTT 1V/1-2), Berlin
1988, 1978.

Prim. M. Hasitschka, Christologie. 33-34, 40-41: in tudi H. Thyen, Ich bin, 19-32.
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veli¢astne besede Jahvejevega samorazodevanja v Stari zavezi. predvsem
v PeteroknjiZju in v Preroskih knjigah ($e posebno pogosto v ‘Drugem
Izaiju’; prim. 1z 41.4.9-10; 43,10-12.24-25; 44.6; 45.8.19.22 i.d.). Na ta nacin
se je Jahve razodel tudi Mojzesu iz gorecega grma: “Jaz sem (*21X) Bog
tvojega o¢eta, Bog Abrahamov, Bog Izakov in Bog Jakobov™ (2 Mz 3.6).
Ko ga je Mojzes vprasal po imenu, mu je odgovoril: “Jaz sem. ki sem (711N
WK mR)” (2 Mz 3,14). Jezusove besede ‘jaz’ (§y®) in ‘jaz sem’ (£yo eiju)
niso le rekognacijska oblika oz. obrazec,’ prek katere(ga) nam je dano
prepoznati, da je Jezus res Jezus. Na osnovi sorodnosti z Jahvejevimi
besedami pri njegovem razodetju beremo te besede predvsem kot epi-
fanijsko obliko, kot izraz Jezusovega Bozjega velicastva. Bog se razodeva
po in v Jezusu, pa tudi po njegovih besedah.’

3. S podobami/pojmi povezani ‘jaz sem’ (£yo eiut)

Podobe in pojmi. ki so v teh povezavah uporabljeni. predstavljajo tisto,
kar je za zivljenje nujno potrebno (npr. kruh, luc...). Ceniti jih znajo
posebno tisti. ki so v zivljenju izkusili njihovo pomanjkanje (npr. lalgoto).
Hkrati so te podobe in pojmi mo¢no zakoreninjeni v Stari zavezi®. Ce jih
obravnavamo glede na sobesedilo. spoznamo, da so prav vse povezane z
‘resni¢nim/veé¢nim zivljenjem’ in da so v bistvu variacije na temo, da je
Jezus prisel zato, “da bi imeli Zivljenje in ga imeli v obilju” (Jn 10.10). V
Janezovem evangeliju najdemo simboli¢no $tevilo Jezusovih izjav ‘jaz sem’
(¢y®d eipe). ki so povezane z razli¢nimi podobami in pojmi, in sicer sedem
izjav. Te se glasijo:

“Jaz sem kruh zivljenja” (Jn 6,35; prim. tudi Jn 6.41.48.51).
“Jaz sem lu¢ sveta” (Jn 8.12; prim. tudi Jn 9.5).

“Jaz sem vrata k ovcam™ (Jn 10.7; prim. tudi Jn 10.9).
“Jaz sem dobri pastir” (Jn 10.11; prim. tudi Jn 10.14).
“Jaz sem vstajenje in Zivljenje” (Jn 11.25).

Prim. M. Hasitschka, n. d., 33-34.
# Nazoren primer najdemo v Jn 18,5-6. Jezus pred prijetjem s svojim odgovorom ‘jaz
sem’ (¢y® eiut) ¢eti moz in sluzabnikom velikih duhovnikov in farizejev, ki so prish k
njemu skupaj z Judom. ne prizna samo to, da je on Jezus Nazarecan (rekognacijski
vidik). temveé razodene Bozjo mo¢ in velicastvo (epifanijski vidik): “Ko jim je rekel:
‘Jaz sem’ (£ya el ), so stopili nazaj in padli na tla” (Jn 18.5). Padec kohorte in slu-
zabnikov pred Jezusom spominja na odziv Mojzesa na Bozje razodetje v 2 Mz 3.6
“Tedaj si je Mojzes zakril obraz. kajti bal se je gledati v Boga™.
# Na mocno starozavezno ozadje teh podob in pojmov pokaze tudi H. Thyen. Ich bin,
32-46: ob tem navaja Se druge sodobne eksegete. Zakljucki danasnjih raziskav v zvezi
s to problematiko so precej drugaéni kot pred leti, npr. v Sestdesetih letih, kamor sodi
tudi naslednja trditev: "Podobe. ki spadajo k jaz-sem-obrazcu: luc. kruh. vinska trta,
zivljenje itd., niso starozavezne. Mogoce imajo svoj temelj v gnosti¢énih predstavah.”
(A. Baum, Jaz-sem-obrazec. v: Biblicni leksikon. 350).
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“Jaz sem pot in resnica in zivljenje™ (Jn 14,6).
“Jaz sem resni¢na vinska trta in moj o¢e je vinogradnik"(Jn 15.1;
prim. Jn 15.5).

V tem prispevku bom poskusala predstaviti Jezusov ‘jaz sem’ (ecywn
eigue) v JIn 14.6, ki je povezan tako s podobo kot s pojmoma. Najprej bo ta
Jezusova samooznacitev opisana kot samostojna (brez sobesedila). nato
v povezavi z njenim starozaveznim ozadjem ter nazadnje v njenem SirSem
(Jn 13-17) in oZjem (Jn 14.1-14) sobesedilu.

Jezusova samooznacitev v Jn 14,6
Jezusova izjava v Jn 14,6 se v gricini® glasi:

6b "Eyo et 1) 060¢ xat 1 aAdideia xat 1) (ot

¢ ovdelg €oyetal mEOC TOV TaTéQa el wN Ot Epod.
Ena od moznosti dobesednega prevoda je:

6b Jaz sem pot in resnica in Zivljenje;
c nih¢e ne pride k Ocetu, ¢e ne po meni.

Jezusovo samooznacitev v v. 6b lahko ponazorimo grafi¢no:

T aAidela
resnica

podoba
epifanijski obrazec pojem
|
veznika

pojem

[z graficnega prikaza je jasno razvidno, da je obrazec ‘jaz sem’” (£y®
elut) povezan kar s tremi povedkovimi dolo¢ili: s podobo (‘pot’) in z
dvema pojmoma (‘resnica’ in ‘zivljenje’). Samo na tem mestu je v Jane-
zovem evangeliju obrazec ‘jaz sem’ (¢€y® €iut) povezan s tremi poved-
kovimi dolo¢ili in samo tukaj se ta dolocila pojavijo v kombinaciji: podoba -
pojem.”

®  Tekst vzet iz: E. Nestle - K. Aland, Novum Testamentum Graece, 27. izdaja.
7 Dva pojma (‘vstajenje’ in ‘Zivljenje’) se pojavita kot povedkovi dolocili $e v Jezusovi
samooznacitvi v Jn 11.25, vendar v druga¢ni kombinaciji (brez podobe): pojem - pojem.
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Ob tem se nam zastavi vprasanje. v kak$nih medsebojnih razmerjih so
ta tri povedkova dolocila. Kot nam kaze grafi¢ni prikaz, dvakrat stoji med
njimi veznik kai;, ki na jezikovni ravni bistveno vpliva na razmerja med
povedkovimi dolo¢ili. Veznik kaiv je eden izmed prirednih veznikov. ki v
stavéni zgradbi uvajajo enakovreden polozaj besed ali stavkov.” Veznik
kaiv v Jn 14.6 lahko razumemo na eni strani kot priredni veznik z vezal-
nim pomenom ‘in".” na drugi strani pa kot obliko ‘kaiv... kalv’ s pomenom
‘tako... kot tudi’. Tako se nam Ze glede na veznik kaiv odpirata dve
moznosti prevoda: “Jaz sem pot in resnica in Zivljenje;” in “Jaz sem pot,
tako resnica kot tudi Zivljenje”. Pri prvi je poudarek na vezalni funkciji
veznika xoun. pri drugi pa na pojasnjevalni. Pri drugi moznosti je nevarnost,
da vlogo ‘resnice’ in ‘Zivljenja’ omejimo le na pojasnjevalno funkcijo, torej
na pojasnjevanje ‘poti’. S tem je povedkovo dolo¢ilo ‘pot” postavljeno v
ospredje. ‘resnica’ in “Zivljenje’ pa sta kot povedkovi dolo¢ili potisnjeni v
ozadje. Da bi se izognili tej nevarnosti, bomo v nadaljevanju sledili prvi
moznosti prevoda: “Jaz sem pot in resnica in Zivljenje”.

Jezusova samooznacitev v Jn 14,6 ima preprosto, a hkrati tédko stavéno
strukturo. da bralca in prevajalca postavlja pred izbiro med razlicnimi
moznostmi prevoda in razlage pomena. Jn 14,6 nam nazorno kaze, kako
je ze od izbire na jezikovni ravni odvisna nadaljna razlaga besedila in
njegovega pomena.

Jn 14,6 in njegovo starozavezno ozadje

Da je Jezusov ‘jaz sem’ (¢yo &iput) mocéno zakoreninjen v Stari zavezi,
je bilo prikazano Ze v uvodnem delu. Ali velja to tudi za vsa tri povedkova
dolo¢ila (‘pot’, ‘resnico’ in ‘Zivljenje’). bo prikazano v tem delu.

‘Pot’ (777) derekh

Gr. besedi 000¢ ustreza v vecini primerov hebr. beseda 777. Kot
samostalnik najdemo 17 v Stari zavezi kar 706-krat."’ Beseda 777 se
pojavlja v prostorsko- geografskem pomenu kot “pot’, ‘steza’ ali pa v
prenesenem pomentu Kot ‘celotno ¢lovekovo Zivljenje' (prim. Iz 40.27; Job
3.23; Ps 37.5) in kot ‘¢lovekovo vedénje” (prim. 2 Mz 18.20; 5 Mz 5,32-33;
Jer4.18;Job 21.31."

Tudi Bog naroca ¢loveku oz. svojemu ljudstvu, po kaksni poti naj hodi;

Vse ostale s povedkovim dolo¢ilom povezane Jezusove ‘jaz sem’ (€y@ €ipt) samo-
oznacitve pa vsebujejo le eno samo povedkovo dolocilo. in sicer vedno kot podobo
(kruh, lug, vrata, pastir in vinska trta).

% Prim. F. Blass - A. Debrunner - F. Rehkopf, Grammatik, § 438.

Prim. n. d.. § 442.

""" Prim. G. Sauer, 977, v: THAT I, 456.
1 Prim. n. d., 456; J. B. Bauer. Weg, v: BThW, 585.
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v teh primerih izraza beseda 777 ‘Bozje zapovedi’ oz. ‘postavo’ (prim. Jer
7.23; Ps 119,15; Job 34.27).

‘Resnica’ (N12R) emet

Beseda emet (hp;;_;) je izpeljana iz glagola N in se v Stari zavezi pojavi
132. krat. a8 pomeni v Stari zavezi predvsem ‘trdnost’. ‘¢vrstost’. ‘stalnost’,
‘zanesljivost:. ‘trajnost’. “Resni¢no in pravo je le tisto, kar ima obstanek.
kar ne izgine v naslednjem trenutku”.

Na vec¢ kot polovici mest se pojavi beseda NN kot lastnost Boga oz.
njegove postave. Z NN oznacena ‘pot’ (prim. 1 Mz 24.48). ‘znamenje’
(prim. Joz 2,12). ‘Bog (prim. 2 Kr 15.3; Jer 10,10) so nasprotja napacne,
varljive ‘poti’, ‘znamenja’, ‘bogov’."” Na nekaterih mestih beseda NN
izraza ‘Bozjo postavo’ in ‘Bozjo voljo™: “Uc¢i me, Gospod. svojo pot. da
bom hodil v tvoji NaR ™ (Ps 86,11).

Omembe vredni pa so zlasti judovski rabinski in kumranski spisi. v
katerih beseda resnica (N1%28) nastopi kot povedkovo dolocilo za Boga.
“*Kot si ti. Bog, NN, tako je tudi tvoja beseda NaN™ (Ex-Midr 29.1). Bog
je ‘resnica sama’ (CD 2,10 [2,11-12]) on je ‘Bog resnice’ (1 QH 1525)". 15

‘2ivljenje’ (*m, ©»n) haiyim

Beseda “Zivljenje’ se uporablja v Stari zavezi v povezavi z Bogom. ljudmi
in zivalmi, nikoli pa v povezavi z rastlinami, saj te niso upostevane kot ziva
bitja.'* o»n ‘Zivljenje’ pomeni ‘Zivljenjsko dobo’, ‘navzoc¢nost’, ‘bivanje’,
tisto. kar je nasprotje umiranju in smrti.'’.

_ Bog je pogosto. Se posebej pa v obrazcih prisege, ozna¢en kot ‘zivi Bog'.
“Zivljenje’ se nikoli ne pojavi kot povedkovo dolocilo za Boga. ampak zelo
pogosto kot posledica odresenjskega delovanja Boga.'®. Za ¢loveka je
pokorsc¢ina Bozji postavi in zapovedim povezana z obljubo Zivljenja (prim.
5 Mz 30,15-20: 2 Mz 20.12)."". V nasprotju z &5 je "0 v prvi vrsti dar Boga
in nobena samoumevna lastnost ¢loveka.”” Pricakovanje splosnega vsta-
jenja od mrtvih pride do izraza Sele v apokaliptic¢ni literaturi. Medtem ko
govori Izaijeva apokalipsa o vstajenju poboznih (prim. 1z 26.19), pricakuje

= J. B. Bauer. Wahrheit, v: BThW, 381.
5 Prim. n. d. 5382.

4 Prim. n. d. 582.

15 N. d. 583.

" G. Gerleman, m'n, v THAT I, 532.

' Prim. n. d., 553.

' Prim. n. d., 554.
" Prim. n. d., 556.
* Prim. n. d., 555.
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Dan 12.1-3 vstajenje vseh. enih k ve¢nemu Zivljenju, drugih pa k sramoti
in ve¢ni gnusobi?'.

Na podlagi narejene analize posameznih besed lahko sklepamo: Besede
‘pot’, ‘resnica’ in ‘Zivljenje’ so mo¢no zakoreninjene v Stari zavezi. Ceprav
niso neposredno uporabljene kot povedkova dolocila za Boga, so z njim
in njegovo postavo vseeno zelo mocno povezane v drugih oblikah. Opazne
so tudi povezave med dvema od opazovanih besed: med ‘potjo’ in ‘resnico’,
npr. v Ps 86,11: “Uci me, Gospod. svojo ‘pot” (777). da bom hodil v tvoji
‘resnici’ (NPR)”; med ‘resnico’ (B%) in ‘Zivljenjem’ (20), npr. v Jer 10,10

sta oba pojma v zelo tesnem odnosu do Boga: “Gospod je resni¢ni Bog,
zivi Bog in vecni Kralj (85 75m1 ovn obr-xn nk ovoR mmm)”.
Povezave med vsemi tremi pojmi v enem stavku (kot v Jn 14,6) v Stari
zavezi ne najdemo.

In 146 je domac s starozavezno tradicijo. Izbor besed, obrazcev, podob
in pojmov na tem mestu ni nakljucen. temve¢ zakoreninjen v staro-
zaveznem izroc¢ilu. Vendar tudi tukaj prihaja do novosti glede na staroza-
vezno izro¢ilo: tako kot je v Janezovem evangeliju staro v ‘novi zapovedi’
(zapovedi ljubezni) povzdignjeno. obvarovano in na novo postavljeno,
tako je tudi s ‘potjo’, ‘resnico’ in ‘Zivljenjem’ v Jn 14.6, saj se Jezus sam
poimenuje s temi besedami.

Jn 14,6 v SirSem in oZjem kontektsu Jezusovih poslovilnih govorov
(Jn13-17)

Jn 14.6 je znotraj ene od ve¢jih enot Janezovega evangelija (Jn 13-17).
ki vsebuje predvsem Jezusove poslovilne govore od ucencev. Jn 13-17
lahko raz¢lenimo v 5 delov:*

1. del: Jn 13.1-3: Uvod

2. del: Jn 13.4-35: Dve Jezusovi simboli¢ni dejanji (umivanje nog ucen-
cem ter pomakanje in podajanje grizljaja Judu) in njuna obrazlozitev.

V vrsticah 31-35 spregovori Jezus u¢encem o pomembnih vsebinah: o
‘povelicanju Sina ¢lovekovega’, o njegovem ‘skorajsnjem odhodu’in o
‘novi zapovedi ljubezni’.

V tem delu v Jn 13,19 uporabi Jezus absolutni ‘jaz sem’ (€yo el ), ko
ucencem napove, da bo izdan: “Ze zdaj vam povem, preden se zgodi, da
boste. ko se bo zgodilo, verovali. da jaz sem (éyo eiut)”.

' Prim. n. d., 557.
22 Prim. M. Hasitschka, Christologie. 69-70.
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3.del: Jn 13,36-16.16: Jezusov dialog z ucenci in njihovo nerazumevanje
Jezusovih besed

Ucenci vprasajo Jezusa po potiin cilju (Peter. Tomaz). po Ocetu (Filip)
in po njegovem razodetju (Juda, ne I8karijot). Ko Jezus odgovori Judu,
nadaljuje svoj govor, s katerim se ponovno obrne k vsem uc¢encem. Jezus
obljubi, da uc¢enci po njegovem odhodu ne bodo zapusceni. Zakaj? Ker
bo Duh Tolaznik prisel k njim in kasneje ponovno tudi on sam. Pomembne
teme so: povezanost z Jezusom, ki ne mine; tudi u¢enci bodo tako kot Jezus
izpostavljeni sovrastvu sveta; Tolaznik, Duh resnice, bo priceval o Jezusu
in tudi u¢enci bodo s pomocjo Tolaznika Jezusove price.

V tem delu najdemo dve s podobami/pojmi povezani Jezusovi ‘jaz sem’
(8yd elpt) izjavi: v IJn 14.6 (“Jaz sem pot in resnica in Zivljenje™™) in v Jn
15.1 (“Jaz sem resni¢na vinska trta in moj O¢e je vinogradnik™) s po-
novitvijo v Jn 15,5 (“Jaz sem trta, vi mladike™).

4. del: In 16,16-33: Jezusov dialog z ucenci in njihovo postopno razu-
mevanje Jezusovih besed.

V tem delu so pomembne teme Jezusovih besed: njegov odhod v
neposredni ¢asovni blizini (“$e malo™); zalost in veselje u¢encev; ponovni
Jezusov prihod in srec¢anje z u¢enci; zagotovilo. da bo Oce uslisal prosnje
u¢encev v Jezusovem imenu. '

V zadnji vrstici tega dela (v. 33) najdemo poudarjeni ali emfati¢ni ‘jaz’
(¢yw): “To sem vam povedal. da bi imeli mir v meni. Na svetu imate stisko,
toda bodite pogumni: jaz (¢y®) sem svet premagal.”

5.del: Jn 17.1-26: Jezusova molitev

V tem zadnjem delu se Jezus s svojimi besedami obrne neposredno k
Ocetu. Tako kot na zacetku njegovih poslovilnih govorov je tudi na zacetku
te molitve v ospredju ista tema: ‘povelicanje’. V njej se izmenjujeta zlasti
dva elementa: Jezusovo pripovedovanje (‘pogled nazaj’ na njegovo
zemeljsko zivljenje in delovanje) in njegova pro$nja (zlasti za vse. ki
verujejo vanj oz. ki bodo vanj verovali).

Glede na naso temo lahko povzamemo iz narejene razdelitve ugoto-
vitev, da je vJn 13-17 pet Jezusovih izjav tipa ‘jaz’ (¢y®) in ‘jaz sem’ (€y®
elut): enkrat nastopi ‘jaz sem’ (¢y® &iut) v absolutni obliki (v Jn 13.19),
enkrat kot poudarjeni ali emfati¢ni ‘jaz’ (é€y®) (v Jn 1633) in trikrat je
‘jaz sem’ (£yo eip) povezan s podobami/pojmi (v Jn 14.6 in v Jn 15.1.5).
Jn 14,6 pripada k tretjemu delu, ki ima dialogi¢no strukturo in predstavlja
Jezusov odgovor na TomaZevo vprasenje o poti.

Beseda ‘pot’ (1} 666c) v In 14.6 je ozko povezana z neposrednim
sobesedilom. Besedo ‘pot™ (1} 086¢) najdemo v celotnem Janezovem
evangeliju samo Stirikrat. Razen v Jn 1,23, ko Janez Krstnik navaja bese-
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de preroka Izaija (prim. Iz 40.3). se pojavi beseda ‘pot’ (1] 6566¢) samo v
14. poglavju: dvakrat kot objekt (v v. 4-5) in enkrat kot subjekt oz. kot
povedkovo doloéilo (v v. 6). Kljub tako redki rabi besede ‘pot’ (} 086¢)
v Janezovem evangeliju je ‘tematika poti’ v celotnem Janezovem evan-
geliju v ospredju. $e posebno v poslovilnem delu (Jn 13-17). Jezus vedno
znova govorl, da je izSel in prisel od Oceta, da gre k Oc¢etu in da bo
ponovno prisel. Govori tudi o prihodu Duha Tolaznika. Tudi uc¢enci so
‘na poti’. To gibanje oz. ‘tematika poti’ je pogosto opisano tudi z glagoli,
kot mogevopat, DIAY® in ETEoMaL.

V nasprotju z besedo ‘pot” (1} 686¢) se besedi ‘resnica’ (1} dAideia) in
‘zivljenje” (1) Lwi) ne pojavita v ozjem sobesedilu od Jn 14,6, pa¢ pa v Sirsem
kontekstu. Obe besedi spadata k znacilnim terminom Janezovega
evangelija.

Besedo ‘resnica’ (1) aAdeia) najdemo v Janezovem evangeliju 25-krat:
13-krat v poglavjih 1 - 12, 9-krat v poglavjih 13 - 17 in 3-krat v 18. poglavju.
Prvi¢ je uporabljena Ze v slovesnem uvodu, prologu, v Jn 1,14 v povezavi
z inkarnacijo ‘Besede’ (0 Adyoc). Na koncu poslovilnega dela v Jezusovi
velikoduhovniski molitvi (v Jn 17.17) je ‘beseda’ (0 Adyoc) identificirana
z ‘resnico’ (1) GAtdela). Jezus prosi Oceta, naj njegove ucence posveti v
resnici. Jezusovo posvecenje je pomembno za posve¢enje u¢encev v resnici,
kakor moli Jezus v Jn 17.18: “..in zanje se posvecujem, da bi bili tudi oni
posveceni v resnici”. Samo enkrat se v Janezovem evangeliju (v Jn 14.6)
pojavi ‘resnica’ (1] aAideia) kot Jezusova samooznacitev. Pred svojim
odhodom k Oc¢etu obljubi Jezus u¢encem drugega Tolaznika. Duha
resnice (v Jn 14.17; 15.26; 16.13). Ta bo priceval o Jezusu (prim. Jn 15.26)
in ga poveli¢al (prim. Jn 16,14), u¢ence pa bo uvedel v vso resnico (prim.
Jn 16.13).

Beseda ‘zivljenje’ (1 (wi) se pojavi v Janezovem evangeliju 36-krat:
28-krat v poglavjih 1 - 12, 3-krat v poglavjih 13 - 17 in enkrat v 20. poglavju.
Zol pomeni Zivljenje v globljem smisu. ve¢no Zivljenje. Znacilnosti
‘zivljenja’ (1) Cwi) so tudi: kristocentri¢nost, poosebljenost. univerzalnost
in njegova Ze tukajsna navzocnost® Prav tako kot beseda ‘resnica’ (1}
d\idelaa) se tudi beseda ‘zivljenje” (1) (wt) pojavi ze v Janezovem prologu
(vIn 1.4) v povezaviz ‘Besedo’ (6 Adyoc). in sicer kot ‘lu¢ ljudem’. Beseda
‘zivljenje” (1] Cwt) se pojavi vedno v povezavi z Jezusom oz. z Besedo; 32-
krat izgovori to besedo Jezus sam. Jezus ni le posrednik zivljenja; on
utelesa ‘zivljenje’ (1 {wt) v svoji osebi - on je ‘Zivljenje’ (Jn 14.6). Vse
podobe in pojmi v Jezusovih ‘jaz sem’” (¢y® eiut) izjavah so neposredno
ali posredno prek konteksta povezane s pojmom ‘Zivljenje” (1 (wi). V Jn
** Prim. J. Marbock. Leben. vi BThW, 393,
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11.25 in v Jn 14.6 uporabi Jezus pojem ‘Zivljenje’ (1] Cw() za svojo samo-
oznacitev. V svoji velikoduhovniski molitvi prosi Oceta, naj ga le-ta
poveli¢a (prim. Jn 17.1). Potem bo tudi Jezus poveli¢al Oceta in dal vsem.,
ki mu jih je Oce dal. ve¢no Zivljenje (prim. Jn 17.2). In v ¢em je ve¢no
zivljenje? “Vecno zivljenje pa je v tem, da spoznajo tebe, edinega res-
ni¢nega Boga. in njega, ki si ga poslal, Jezusa Kristusa™ (Jn 17.3).

V nadaljevanju bomo presli k eksegezi ozjega sobesedila (Jn 14.1-14),
znotraj katerega je Jn 14,6, da bi mogli vlogo in sporocilo Jezusove
samooznacitve v Jn 14.6 Se globlje razumeti. Jn 14.1-14 predstavlja le del
dialoga med Jezusom in ucenci. ki se za¢ne Ze v Jn 13.36 in se nadaljuje z
Jezusovim govorom tudi po Jn 14.14. Razlaga besedila se nanas$a na izvirno
besedilo in na spodaj zapisani delovni prevod, ki je raz¢lenjen na osnovi
dialoske zgradbe besedila.

p—
]

Vase srce naj se ne vznemirja!

Verujte v Boga in vame verujte!

V hisi mojega oceta je veliko bivalisc.
Ce bi ne bilo tako. ali bi vam rekel:
Odhajam, da vam pripravim prostor?
In ko odidem in vam pripravim prostor,
pridem spet in vas bom k sebi vzel,

da boste tam, kjer sem jaz. tudi vi.

In kamor jaz grem. poznate pot.

[Se]

[958
mO oo g g

.

5a Tomaz mu rece:
b Gospod, ne vemo, kam gres.

c Kako bi mogli poznati pot?
6a Jezus mu rece:
b Jaz sem pot in resnica in Zivljenje;
c nih¢e ne pride k Ocetu, ¢e ne po meni.
7a Ce ste spoznali mene. boste spoznali tudi mojega Oceta.

b In od zdaj ga poznate in videli ste ga.

8a Filip mu rece:
b Gospod. pokazi nam Oceta, in zadosti nam bo.

9a Jezus mu rece:
b Toliko ¢asa sem med vami in me nisi spoznal, Filip?
c Kdor je videl (gledajo¢) mene, je videl Oceta.
d Kako mores ti reci: “Pokazi nam Oceta™?

10a  Aline verujes, da (sem) jaz v Oc¢etu in Oc¢e v meni?
b Besede. ki vam jih govorim, ne govorim sam od sebe;
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C ampak Oce. ki ostaja (ostajajo¢) v meni, opravlja svoja dela.
I11a  Verujte mi. da sem jaz v Oc¢etu in O¢e v meni;
b ¢e pa ne. verujte zaradi del samih!
12a  Resni¢no, resni¢no, povem vam:
b Kdor veruje (verujo¢) vame, bo dela, ki jih jaz opravljam. tudi
opravljal,
C in Se vecja kot ta bo opravljal.
d ker grem jaz k Ocetu;
13a in karkoli boste prosili v mojem imenu, to bom storil.
b da bo Oc¢e povelican v Sinu.
14a  Ce me boste kaj prosili v mojem imenu, bom jaz (to) storil.

Drugi del Jezusovega odgovora Petru (v. 1-4)

v. 1

V v. 1 so “Jezusovi neposredni sogovorniki™ ! vsi njegovi u¢enci in ne
samo Peter kot neposredno pred tem (prim. Jn 13.36-38). Jezus. ki pozna
svoje ucence, pozna tudi njihovo stisko v tej poslovilni uri: “vznemirje-
nost srca, strah pred zapu$cenostjo”.*

Jezus pride u¢encem v tem stanju naproti: najprej s spodbudnimi
besedami (“Vase srce naj se ne vznemirja!”) in potem tudi s pozivom k
veri’® (“Verujte v Boga in vame verujte!”). V hiasti¢ni obliki je povezana
vera v Boga z vero v Jezusa. Po Janezovem evangeliju obstaja samo ena
vera, v Boga in v Jezusa hkrati”” V smislu Jezusovih besed morejo u¢enci
njegov odhod prenesti z optimizmom, prav zaradi vere v Boga in v Jezusa.

v.2-4

V v.2 za¢ne Jezus govoriti v podobah (‘hisa’, ‘bivalisca’, ‘prostor’). Tudi
te podobe so blizu starozaveznemu razumevanju. Jezus utemelji svoj
odhod: odhaja v hi$o svojega Oceta, v kateri je mnogo bivalis¢,”® da

3 Ch. Koch. Der Abschied. 133.

** Ch. Dietzfelbinger. Der Abschied, 29.

** Ch. K. Barrett. Das Evangelium. 446, pise o moznih nacinih obeh glagolov *verovat’
v v. Ib. Omenja ve¢ moznosti: oba glagola sta lahko v velelnem naklonu ali pa oba v
povednem: potem je lahko prvi glagol v povednem naklonu in drugi v velelnem ali pa
nasprotno. Po njegovem mnenju nobena od teh moznosti ne nasprotuje pomenu celot-
nega odstavka. vendar pa na osnovi velelnika parassevsqw sklepa. da so tudi ostali
glagoli v velelnem naklou: tako so bili razumljeni tudi v skoraj vseh starih latinskih
rokopisih ter pri cerkvenih ocetih.

*7 Prim. R. Schnackenburg, Joh I11. 65.

*% “Beseda o bivalis¢ih v Ocetovi hisi je dala povod za razliéne razlage. Za vecino
razlagalcev so z njimi misljena nebeska bivalis¢a, ki jih veckrat omenjajo judovski in
tudi gnosti¢ni teksti” (R. Schnackenburg, Joh 111,67).
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pripravi®’ prostor® u¢encem. “Jezusov cilj je tudi cilj verujocih, in njegov
odhod ima pomen le v tem, da jim omogo¢i dosego tega cilja”.’' Njegov
odhod je torej pomemben za njegove ucence. V v. 3 jim obljubi, da bo
potem zopet prisel in jih vzel k sebi. “Edini Jezusov namen je, da ucence
ponovno zbere ob sebi (prim. v. 3 ‘da boste tam, kjer sem jaz, tudi vi’)”.*?
Na ta nacin utemelji Jezus svojo optimisti¢no in upanje zbujajoc¢o drzo do
uéencev v zvezi s svojim odhodom. V tem optimisti¢énem tonu zveni tudi
njegovo prepri¢anje v v. 4, da uc¢enci poznajo pot, kamor odhaja.

TomazZevo vprasanje in Jezusov odgovor (v. 5-7)

V.5

V v. § se Tomaz ne strinja z Jezusovim prepricanjem (v v.4). Trdi ravno
nasprotno, namre¢, da ucenci ne poznajo niti cilja (“Gospod, ne vemo, kam
gres” v v. 5b) niti poti do njega (“Kako bi mogli poznati pot?” v v.5¢c). S
temi besedami pa ne odkrije samo svojega lastnega nerazumevanja
Jezusovih besed, temve¢ tudi nerazumevanje vseh drugih ucencev (saj
spregovori v 1. osebi mnozine. in ne v 1. osebi ednine). “Tomazevo
vprasanje kaze. da se ucenci $e ne morejo lo¢iti od svojega omejenega
nac¢ina gledanja in da je njihovo misljenje $e naprej omejeno na zemeljsko-
predmetne strukture™.*

v.6

V v. 6 odgovori Jezus na Tomazevo vprasanje: “Jaz sem pot in resnica
in Zivljenje; nihée ne pride k Ocetu, ¢e ne po meni.”

Za uc¢ence in tudi za bralce evangelija je na tem mestu Jezusov odgo-
vor v obliki epifanijskega obrazca ‘jaz sem’ oz. Jezusove samooznacitve
presenetljiv in nepri¢akovan. Objekt njihovega iskanja (‘pot’ v v. 4-5)
postane v v. 6 subjekt oz. Jezus sam. Jezus, ki se odpravi na pot k Ocetu,
postane sam ta pot. Tako se za uc¢ence prestavi tezis¢e od njim nepoznane
poti na Jezusovo osebo, ki stoji pred njimi in Ki jo poznajo. Jezusova trditev,
da uc¢enci poznajo pot (prim. v. 4). je s tem utemeljena.

24

2 Glagol crotpante “je v Novi zavezi veckrat uporabljen za napoved, da je prihodnje
odresenje ze “pripravljeno’ ali da §e bo ‘pripravljeno’ (Mt 25,34.41: 1 Kor 2.9: Heb
11,16; 1 Pt 1.4-5; Raz 12.6; 21.2) in ze v Iz 40.3 se pojavi naro¢ilo ‘pripravite pot
Gospodu’' v povezavi z eshatolosko napovedjo odresenja™ (Ch. Dietzfelbinger, Der
Abschied, 30).

' povny je samostalnik. ki ustreza glagolu pepvery. Torej oznacuje ‘ostajajoce’ in ne
‘mimoido¢e’ (“cine bleibende. nicht eine voriibergehende Bleibe”). V: Ch. K. Barrett,
Das Evangelium, 447.

' R. Schnackenburg, Joh 111, 66.

2 N.d., 68.

** Ch. Koch, Der Abschied, 257.
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Povedkovo dolocilo ‘pot’ je ozko povezano z neposrednim sobesedi-
lom. Zaradi tega postavljajo mnogi eksegeti* tezisce na to povedkovo
dolocilo in pripisujejo ostalima dvema (‘resnici’ in ‘Zivljenju’) le epekse-
geticno funkcijo za prvo dolocilo. Obstaja pa $e druga skupina eksegetov.
ki pripisuje vsakemu od treh dolocil poseben pomen. To smer zasledimo
Ze pri eksegezi mnogih cerkvenih ocetov.*® Po mojem mnenju razlaga prva
skupina povedkovi dolo¢ili (‘resnico” in “Zivljenje’) mocno Kristocentri¢no
in druga skupina mocno teocentri¢no. S tem obstaja pri prvi skupini
nevarnost, da omeji ‘resnico’ in ‘Zivljenje’ le na njuno epeksegeticno vlogo;
pri drugi skupini pa obstaja nevarnost. da so ‘pot’. ‘resnica’ in ‘Zivljenje’
obravnavani prevec lo¢eno drug od drugega. V obeh smereh zadenemo
ob tezave.

Ob tem pa se nam v povezavi z Jezusovo samooznacitvijo v v. 6 po-
stavlja vprasanje: Zveni Jahvejev ‘jaz sem’ (£y® eiut) samo v Jezusovem
‘jazsem’ (€y® eipe) ali pa tudi v vseh treh njegovih povedkovih dolo¢ilih
(v ‘poti’, ‘resnici’ in ‘zivljenju’)? Ce se ta nanasa na celotno Jezusovo
samooznacitev (to pomeni, da tudi na povedkova dolocila). potem ta
dolo¢ila ne morejo biti ve¢ obravnavana popolnoma lo¢eno drug od
drugega in prav tako ne morejo biti ve¢ omejena samo na epeksegeti¢no
vlogo. Potem lahko vidimo samo skupaj ‘pot’ in “cilj’, Jezusa in Oceta. To
pa pomeni, da je Jezusova samooznacitev tudi izraz mocne recipro¢ne
imanence med Jezusom in Ocetom.

V v. 6¢ je razloZzena Jezusova samooznacitev iz v. 6b: “Nihce ne pride
k Ocetu, ¢e ne po meni.” Ta formulacija nam razlaga nekatera nacela. ki
veljajo za notranji Bozji red ali ekonomijo®®: Verujoc¢i ne morejo priti k
Jezusu po Ocetu, temvec¢ nasprotno, po Jezusu k Ocetu. V v. 6¢ je podano
tudi merilo izkljuc¢evalnosti ali ekskluzivnosti. Jezus je edina pot, edini
dostop do Oceta. Izkljucevalnost je podana z Jezusom kot edinim sred-
nikom odresenja.”’. Brez njega ne more nih¢e priti k O¢etu, a po njem vsak.
Izkljucevalnost srednika odresenja dopusca univerzalnost prejemnika
odresenja. (Sporocilo. da je Jezus dostop k Ocetu in k Zivljenju, srecamo
tudi v povezavi z Jezusovo ‘jaz sem’ izjavo o vratih [v Jn 10,7-9]. Merilo
izkljucevalnosti pride do izraza §e v povezavi z Jezusovo ‘jaz sem’ 1zjavo
o vinski trti [v Jn 15.5]).

Primerjava vrstic v. 2-5 z v. 6 nam pokaze bistveno razliko med njimi:

** Prim. R. Schnackenburg, Joh 111, 72; H. Thyen, Ich bin, 42: Ch. K. Barrett, Das
Evangelium, 448.
35 Prim. R. Schnackenburg, Joh I11. 73.
* Prim. B. Schwank, Evangelium, 363-364.

Po R. Schnackenburg, Joh I1I. 74, predstavlja v. 6¢ enega od vrhov Janezove teo-
logije: povzetek nauka o odresenju, popolnoma utemeljenem na Jezusu Kristusu.
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Prostorski elementi oziroma podobe (‘pot’, ‘hisa’, ‘bivalisca’) vv.2-5so v
v. 6 nadomesceni in obrazloZeni z osebami (Jezus. Oce. nih¢e).* To nam
kaze tudi grafiéni prikaz. V v. 6¢ pa pride ponovno do izraza tudi logika
odnosov med temi osebami: Verujocemu je po Jezusu (‘poti’) Oce (‘cilj’)
dosegljiv. To pomeni, da obstaja imanenca cilja v poti oziroma Oceta v
Jezusu, ki je za verujoce po Jezusu dosegljiva.

v.7
Tudi v v. 7 pride do izraza logika imanence v odnosu med Jezusom in

Ocetom: ‘Poznati™® Jezusa je predpogoj za ‘poznati’ in ‘videti™” Oceta.
Jezus izrazi z gotovostjo. da ucenci poznajo Oceta*' in da so ga ze videli.

Filipovo vprasanje in prvi del Jezusovega odgovora (v. 8-14)

mnoga bivalis¢a Oce
Oc¢etova hisa
Jezus
pot nihée/vsak
recipro¢na imanenca
Raven podob Raven oseb in odnosov med njimi

* Prim. Ch. Dietzfelbinger, 38.

* Glagol ‘poznati’ (yiveoxerv) pomeni mnogo vec kot zunanje poznavanje osebe,
namre¢ ‘biti v skupnosti’ z njo (prim. R. Schnackenburg, Joh 111, 76). TakSno pozna-
vanje ni le intelektualno dejanje do osebe ali predmeta. Mnogo bolj gre pri tem za
odnos, ki zaobjame partnerja v celoti. Pri tem pa je intelektualni moment zavestno
zaobjet in reflektiran (prim. Ch. Dietzfelbinger. Der Abschied. 39).

i Zv. 7 se dotaknemo samega sredisca Janezove kristologije: Oce je navzoc v Jezusu.
Iz tega sredisca je prezet ves Janezov evangelij od zacetka do konca. Jezus v taksni
meri zastopa Oceta, da se v ‘poznavanju’ njega zgodi tudi ‘poznavanje’ Oceta. (Prim.
Ch. Dietzfelbinger, Der Abschied. 39).

‘1 Upostevanja vredne so tudi ¢asovne oblike glagola ‘poznati’. Dietzfelbinger, Der
Abschied, 39, jih razlaga takole: “Medtem ko je v v. 7 uéencem obljubljeno poznanje
Oceta (prihodnjik yivaoxete), se v v. 7b prihodnjik spremeni v sedanjik (yivooxete): vi
poznate ze. vi ste ze videli, kar se da videti (videti in poznati se tukaj pomensko
ujemata tako kot v v. 9). Obljubljeno prihodnje spoznanje je navzoce ze v trenutku, v
katerem Jezus zagotovi to spoznanje: in zagotovi ga v tem, ko se u¢encem predstavi
kot pot k Ocetu... Vendar, ali niso ucenci ze prej poznali Jezusa in torej v njem tudi
Oceta (prim. 1.41-51: 2.11: 6,66-71)7 Preteklik “videli ste ga’ upravi¢eno zagotavlja, da
¢e so ucenci Jezusa resni¢no poznali in videli, so v njem ze videli tudi Oceta.”
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v. 8

Jezusova trditev v v. 7, da je v njem mogoce spoznati in videti Oceta,
je povod za Filipovo zahtevo po posebnem razodetju Boga: “Gospod,
pokazi nam Oceta, in zadosti nam bo!™ (v. 8). S tem Filip izrazi “uni-
verzalno hrepenenje religioznega ¢loveka™,* “hrepenenje vseh religij:*
gledanje Boga. Po ni¢ ve¢jem ne more hrepeneti clovek, kot je to. da bi
gledal resni¢nega Boga.

v.9

In kako odgovori Jezus na Filipovo zahtevo? Jezus ne pokaze Filipu
Oceta preko posebne teofanije, ampak mu razodene njegovo slepoto.
Obenem pa izrazi tudi razocaranje nad Filipom: “Toliko ¢asa sem med
vami in me nisi spoznal, Filip?”(v. 9b). Te Jezusove besede so nam nera-
zumljive, saj Filip sprasuje po Oc¢etu. in ne po Jezusu. Razumljive pa
postanejo. ¢e upostevamo logiko imanence v odnosu med Jezusom in
Ocetom. ki je bila omenjena Ze v v. 6-7, ko Jezus razlozi, kako je mogoce
‘priti” k Ocetu in ga ‘spoznati’. Ista logika kot za “spoznati’ velja tudi za
‘videti™*:

Jezusa spoznati = = Oceta spoznati (prim. v. 7)

Jezusa videti = Oceta videti (prim.v.9)

Jezus ostane vseskozi dosledno pri tej logiki. Prizadeva si, da bi tudi
ucenci umeli recipro¢no imanenco v odnosu med njim in Oc¢etom.

v. 10-11

V v. 10-11 izrazi Jezus povezanost med seboj in O¢etom $e mocneje
prek posebnega obrazca recipro¢ne imanence®: “jaz v Ocetu in Oce v
meni”. V v. 10 je obrazec recipro¢ne imanence postavljen kot vprasanje
Filipu in v v. 11 se pojavi kot objekt vere. Jezusov poziv k veri. da je on v
Ocetu in Oce v njem, je tukaj namenjen vsem u¢encem. Samo z ‘o¢mi
vere™® morejo ucenci doumeti povezanost oz. reciproéno imanenco med
Jezusom in Oc¢etom. Ta vera ima torej za njih temeljni pomen in ostaja
Jezusova radikalna zahteva do njih. In ¢e ne morejo verovati na osnovi

** Ch. K. Barrett, Das Evangelium, 449.

** B. Schneke, Johannes, 285.

 “Posebno gledanje Boga ni potrebno, ker je Jezus tisti kraj. na katerem je mogoce
gledati Boga.” (Ch. Dietzfelbinger, Der Abschied. 44).

45 “Obrazec reciproéne imanence je izrazno jezikovno sredstvo, katerega namen je, da
opise popolno enost med Jezusom in O¢etom: vendar $e vedno nejasno, saj vsaka ana-
logija v tem primeru odpove” (R. Schnackenburg, Joh I11. 76).

# R. Schnackenburg, Joh III, 76.

7 Prim. n. d., 78-79.
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Jezusovih besed, potem naj verujejo zaradi del samih*’ (prim. v. 11b). To
pomeni, da je mogoce logiko recipro¢ne imanence med Jezusom in
Oc¢etom prepoznati tako v Jezusovih besedah kot tudi v njegovih delih.*®

v.12-14

Verujo¢i pa ne bodo le pasivni ‘gledalci’ recipro¢ne imanence med
Jezusom in Oc¢etom, temve¢ bodo tudi sami opravljali dela, ki jih Jezus
opravlja. in $e celo ve¢ja®, ker gre Jezus k Oc¢etu (prim. v. 12). Njihova
vera po eni strani in Jezusov odhod k Oc¢etu po drugi strani sta pogoja za
njihovo delovanje. Vrstici 13-14 jasno kazeta, da bo njihovo delovanje v
bistvu nadaljevanje Jezusovega delovanja. Tako pride ponovno do izraza
logika recipro¢ne imanence, ki tukaj zaobjame tudi odnose med Jezusom
in njegovimi uéenci oz. verujo¢imi. Za to delovanje naj ucenci prosijo v
Jezusovem imenu in njihove prosnje bodo gotovo uslisane. Vse to se bo
zgodilo, da bo O¢e poveli¢an v Sinu.”.

#* = Jezusove besede niso le ¢loveske besede, temvee ‘Duh in Zivljenje’ (6.63.68). ‘Bozje
besede’ (3.34: 12.49-50). Kdor je iz Boga, jih more kot taksne identificirati (prim. 7.17;
8.47). kajti ‘Se nikoli ni nihc¢e tako govoril’ (7.46 10.21). Isto velja za dela, ki jih je
opravil Jezus (8.28): V resnici so to Bozja dela. V njih delujeta Jezus in Oce skupaj
(5.17.19-20). ... Iz Jezusovega delovanja se vidi, da je on v Ocetu in Oce v njem.” (L.
Schenke. Johannes, 286).

* Verujoéi bodo opravljali celo ve¢ja dela, “ker gre Jezus k Ocetu in bo deloval naprej
po ucencih. Sele po svojem poveli¢anju zmore prinesti poln sad svojega zivljenja in
umiranja (prim. 12.24.32: 17.2). ‘Ve¢ja’ ne pomeni zunanje razsiritve in Stevilnih uspe-
hov, ampak moéno pritekanje Bozjih zivljenjskih moci v cloveski svet (17.2), zbiranje
razkropljenih Bozjih otrok (11.52) in dokonéno soocenje z nevernim svetom (16.8-11).
To pa bo mogoce sele po Jezusovem povzdignjenju z zemlje (12.31-32). po njegovem
odhodu k Oc¢etu in po delovanju njegovih uc¢encev” (R. Schnackenburg, Joh III, 81).
50 =Po Jezusovem odhodu je cilj njegovega delovanja po u¢encih enak kot v ¢asu nje-
govega zemeljskega delovanja: Povelicanje Boga v Sinu (13.31: 11.4: 12.28: 17.4)" (L.
Schenke. Johannes, 287).
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Zakljucek

Ob koncu povzemam $e enkrat na kratko najpomembnejse ugotovitve
v povezavi z Jezusovo samooznacitvijo v Jn 14.6:

* Jn 14,6 ima sicer preprosto stavéno strukturo, ki pa bralca in preva-
jalca postavlja pred izbiro med razli¢nimi moznostmi prevoda in razlage
pomena (npr. veznik ‘in’ [xai]). Izbire na jezikovni ravni vplivajo in
dolocajo razlago besedila in njegovega pomena.

* Jn 14.6 je domac s starozavezno tradicijo. Izbor besed. obrazcev.
podob in pojmov (to so: ‘jaz sem’, ‘pot’, ‘resnica’, ‘zivljenje’) na tem mestu
ni nakljucen, temve¢ zakoreninjen v starozaveznem izro¢ilu.

Kot se Bog v Stari zavezi ve¢krat razodene z besedami ‘jaz sem’
(predvsem v Peteroknjizju in v Preroskih knjigah). tako tudi Jezus upo-
rabi obrazec ‘jaz sem’ (£y® €iut) za svojo oznacitev. Na osnovi te sorod-
nosti je Jezusov ‘jaz sem” (¢y® eipt) ne le rekognacijski ali prepoznavni
obrazec. temvec predvsem epifanijski obrazec. izraz Jezusovega Bozjega
velicastva: Bog se razodeva po Jezusu in v njem, pa tudi po njegovih be-
sedah.

Tudi podoba ‘pot’ ter pojma ‘resnica’ in ‘Zivljenje’ so zakoreninjeni v
Stari zavezi. Tam so z Bogom in njegovo postavo tesno povezani, vendar
pa ne v obliki povedkovega dolocila, kot v Jn 14.6. Opazimo tudi pove-
zave med dvema od njiju. npr. med ‘potjo’ in ‘resnico’ (prim. Ps 86.11),
med ‘resnico’ in ‘Zivljenjem’ (prim. Jer 10,10). Vseh treh besed v enem
stavku, kot v Jn 14,6, v Stari zavezi ne najdemo. Novost v Jn 14.6 pa je
predvsem ta, da se Jezus sam oznaci s temi besedami: on sam je ‘pot’,
‘resnica’ in ‘Zivljenje’. Tako je tudi tukaj starozavezno izrocilo obvarovano,
povzdignjeno in na novo postavljeno.

* Jn 14,6 je znotraj ene od veéjih enot v Janezovem evangeliju (Jn 13-
17). ki zajema predvsem tematiko Jezusovega slovesa od uc¢encev. Jn 14.6
predstavlja Jezusov odgovor na TomaZevo vprasanje o poti. Pojavi se sredi
napetosti zaradi Jezusovega odhoda med Jezusovim optimizmom (ko
opogumlja ucence in jih poziva Kk veri) in nerazumevanjem ucencev.

* Jezusov odgovor v obliki njegove samooznacitve je na tem mestu
presenetljiv in nepricakovan. Objekt iskanja (*pot’) postane subjekt oz.
Jezus sam. Tezisce se prestavi od u¢encem nepoznane poti na Jezusovo
osebo. ki stoji pred njimi in ki jo poznajo. Izrazen je premik k Jezusovi
osebi. Prostorski elementi oziroma podobe (‘pot’. hisa’, ‘bivalii¢a’) so
nadomesceni in obrazloZeni z osebami (Jezus. Oce, nihce).

* Jezus je edina pot, edini dostop do Oceta. Izkljucevalnost se pojavi z
Jezusom, edinim srednikom odresenja. Brez njega ne more nihce priti k
Ocetu. po njem vsak. Izklju¢evalnost srednika odresenja pa dopusca
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univerzalnost prejemnika odresenja.

*Jaz sem” (£yo el ) Boga je zaznati v celotni Jezusovi samooznacitvi
v In 14,6, tako v njegovem ‘jaz sem’ (€yd eipt) kot tudi v vseh treh
povedkovih dolo¢ilih (v ‘poti’, ‘resnici” in ‘Zivljenju’). Tako lahko vidimo
‘pot’in ‘cilj’, Jezusa in Oc¢eta samo skupaj. To nas je vodilo do glavnega
zakljuc¢ka v tem prispevku:

Jezusova samooznacitev je izraz mocne reciprocne imanence med
Jezusom in Ocetom.

Ta zakljucek potrjuje tudi neposredno sobesedilo Jezusove samo-
oznacitve v Jn 14.,6a, v katerem je logika recipro¢ne imanence mocno v
ospredju. Jezus ostaja vseskozi dosledno pri njej in si prizadeva, da bi jo
tudi uc¢enci umeli. Jezus jo izrazi zelo neposredno zlasti z obrazcem
recipro¢ne imanence: “jaz v Ocetu in Oc¢e v meni”. Verujoci pa ne bodo
le pasivni ‘gledalci’ recipro¢ne imanence med Jezusom in Oc¢etom, tem-
ve¢ je bodo tudi sami delezni. Po Jezusovem odhodu bo njihovo delovanje
nadaljevanje njegovega delovanja. Za to delovanje pa morajo prositi v
Jezusovem imenu in njihove prosnje bodo gotovo uslisane. Tako bo Oce
povelican v Sinu.
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Povzetek: Mira Stare, “Jaz sem pot, resnica in Zivljenje”. Jezusova

samooznacitev v Jn 14,6

Jezusove besede ‘jaz’ (£y®) in besedne zveze ‘jaz sem’ (£yo® €ipt)
predstavljajo posebno jezikovno znacilnost Janezovega evangelija. Med
njimi stopajo v ospredje zlasti tri pojavne oblike s svojimi pomenskimi
razseznostmi: poudarjeni ali emfati¢ni ‘jaz’ (¢y), absolutni ‘jaz sem’ (£y®
eipt) in s podobami/pojmi povezani ‘jaz sem’ (£y® eipt). Njihova zako-
reninjenost v starozaveznem izrocilu ter vpliv na prikaz Jezusove osebe
oziroma Kristologijo v Janezovem evangeliju sta v razpravi prikazana na
primeru Jezusove samooznacitve v Jn 14.6. Na osnovi sobesedila je v tem
primeru jasno razvidno, da je Jezusova samooznacitev izraz mocne reci-
pro¢ne imanence med njim in O¢etom.

Summary: Mira Stare, “I am the way, and the truth, and the life.” Jesus’
Self-Description in Jn 14.6

Jesus® words “I"” (¢yw) and phrases “I am™ (¢y® elpt) represent a spe-
cial linguistic feature of the gospel according to John. Among them espe-
cially three manifestations and the dimensions of their meanings stand out:
the stressed or emphatic “I” (éyw), the absolute “I am”™ (éy® eiut) and the
“ITam” (¢yo eip) connected to images/concepts. The author uses the ex-
ample of Jesus’ self-description in Jn 14.6 to show how they are rooted in
the Old Testament tradition and how they influence the presentation of
Jesus’ personality and the christology in the gospel according to John. On
the basis of the context it is clearly evident that Jesus’ self-description is
an expression of a strong reciprocal immanence between him and his
Father.
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Razprava (1,01) UDK 261.6(045)

Libero Pelaschiar

Inculturazione della fede
e evangelizzazione delle culture

La proposta di discutere alcune idee concernenti il tema fede e cultura,
oggl, riveste una urgenza sulla quale ritengo che nessuno possa nutrire
dubbi. Premetto che in queste righe vengono delineate alcune riflessioni
introduttive che dovrebbero essere riprese nell’ambito di un lavoro che
impegnerebbe tutto il corpo docente in un percorso di confronti e
collaborazioni di carattere interdisciplinare.

Rottura tra Vangelo e cultura

Come punto di partenza mi sembra necessario ricordare le affermazioni
di Paolo VI contenute nella esortazione apostolica Evangelii nuntiandi
(1975). 11 pontefice rileva fin dall’inizio che la Chiesa ha il dovere di
preservare il messaggio nella sua purezza intangibile, ma anche di
presentarlo agli uomini del nostro tempo, per quanto possibile, in modo
comprensibile e persuasivo. Insiste poi lungamente sulla necessita di
lavorare per il rinnovamento dell’'umanita cercando di convertire la
coscienza personale ed insieme collettiva degli uomini, I'attivita nella quale
sono impegnati, la vita e I'ambiente loro proprio. Soprattutto ribadisce la
necessita di evangelizzare le culture, perché “la rottura tra Vangelo e
cultura ¢ senza dubbio il dramma della nostra epoca”.

E sulle ragioni di questa rottura che vorrei anzitutto soffermarmi, per
poi esporre alcuni problemi che riguardano differenti proposte che sono
state fatte sui rapporti tra fede e cultura nell’ambito cattolico in questi
ultimi decenni.

C’¢ una esigenza preliminare di essere precisi circa il significato dei ter-
mini che verranno usati. In primo luogo va chiarito il significato del termine
cultura che in queste righe non fa riferimento tanto al suo aspetto
aristocratico e scientifico quanto al suo contenuto antropologico pil vasto
e generale. In modo piu preciso, il termine cultura sembra voler significare
meno un determinato tipo di attivita quanto cio che conferisce alle attivita
dell’'uomo la qualita peculiarmente umana, cio che conferisce loro un
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significato, cio che inserisce queste attivitd in una rete generale di
interrelazioni e. attraverso la mediazione di queste, in un orizzonte
universale dal quale in definitiva ricevono la loro specificazione, il loro
orientamento ed il loro valore. In altre parole, la cultura ¢ I'insieme delle
mediazioni attraverso le quali I'esistenza umana nei suoi interventi concreti
riceve la possibilita di iscriversi in universo di senso. La cultura, ciog, si
configura, in fondo, come niente altro che il modo con cui 'uomo o un
gruppo umano si comprende e si esprime. Questa autocomprensione include
sistemi concettuali e simbolici nei quali si raccolgono rappresentazioni
popolari prescientifiche, sistemi filosofici, le diverse teologie pit 0 meno
rigorose, 'immenso universo delle rappresentazioni scientifiche. A cio si
aggiunge il complesso dei sistemi normativi che comprendono. da un lato,
cio che deriva dai valori. sulla base dei quali sono giudicate le azioni e le
situazioni e, dall'altro, cio che deriva dalle regole particolari per mezzo delle
quali sono organizzati i vari sistemi di azione. Da ultimo la cultura include
un sistema espressivo che comprende tutte le mediazioni che permettono
di far circolare i significati: il linguaggio parlato e scritto, le forme di
espressione artistiche, il mondo dei simboli e della simbolizzazione.

C’¢ un altro punto da mettere in evidenza a proposito della dimensione
culturale della vita umana. Essa non consiste soltanto nelle numerose
tematiche di ordine sociale e politico da trattare a diversi livelli (educativo,
scolastico, scientifico), per una esigenza di aggiornamento, ma consiste
nell’essere un autentico esistenziale ossia una dimensione che qualifica
I'umanita dell'uvomo in quanto tale, cosicché essa ¢ presente ed interferisce
in qualsiasi tematica anche in quella piii spirituale e trascendente.

Inoltre cerchero di attenermi ai principali procedimenti speculativi che
riguardano la cultura in modo preminente. Essi sono: l'ideologia, intesa
come una radiografia della cultura vista al presente; /'utopia, che ¢ una
anticipazione o prefigurazione della cultura di domani; l'archeologia o
tradizione, che & una esplicitazione delle radici della cultura. Mi soffermero
sugli aspetti archeologici ed ideologici della cultura contemporanea.’
L aspetto utopico costituisce invece I'oggetto dell'impegno per un nuovo
progetto culturale le cui coordinate sono quasi tutte da inventare, anche se
esso deve tener conto e del passato e del presente per evitare illusioni ed
evasioni.

Per fede intendo la totalita indivisa di fides qua e di fides quae ossia
come scelta personale e come contenuto quale si configura nella
prospettiva cattolica. E una fede quindi che cerca la propria
autocomprensione nei diversi livelli di riflessione teologica.

Tra la fede e la cultura il Concilio Vaticano II afferma che ci sono
molteplici rapporti. Dio. infatti, rivelandosi al suo popolo fino alla piena

' B. Mondin. Filosofia della cultura, Massimo, Milano 1994, 51-74.
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manifestazione di sé nel Figlio incarnato, ha parlato al suo popolo secondo
il tipo di cultura proprio delle diverse epoche storiche. Ed anche la Chiesa
si ¢ servita delle diverse culture per diffondere e spiegare il messaggio
cristiano. per studiarlo ed approfondirlo, per meglio esprimerlo nella vita
liturgica e nella vita della multiforme comunita dei fedeli. Ma, nello stesso
tempo, la Chiesa non si lega in modo esclusivo ed indissolubile a nessun
particolare modo di vivere. a nessuna consuetudine antica o recente.
Fedele alla propria tradizione e cosciente della propria missione universale
puo entrare in comunione con le diverse forme di cultura; tale comunione
arricchisce tanto la Chiesa stessa quanto le varie culture. Sempre secondo
il Concilio. il contributo che la fede offre alla cultura ¢ finalizzato a
combattere e rimuovere gli errori e i mali derivanti dalla sempre
minacciosa seduzione del peccato. a purificare ed elevare la moralita dei
popoli, a fecondare dall’interno. a fortificare, completare e restaurare in
Cristo le qualita spirituali e le doti di ciascun popolo in vista di una cultura
umana integrale. Percio I'accordo tra formazione cristiana e cultura anche
se non si realizza senza difficolta, tuttavia, concorre a stimolare lo spirito
dell'uomo ad una pit accurata e profonda intelligenza della fede.
Questi orientamenti del Concilio indubbiamente esprimono una
certezza che ¢ aperta ad una visione ottimistica dei rapporti tra cultura e
fede. Gli anni del concilio. infatti, sono pervasi da una sicura speranza nei
confronti del progresso dell'umanita derivanti anche da un allentamento
delle tensioni tra mondo occidentale e paesi dell’est comunista.
Nell'immediato periodo del postconcilio fino al 1968 Paolo VI si fece
interprete di queste speranze con la ripresa, fin dai suoi primi discorsi,
dell'idea di una cultura cristiana come luogo di incontro tra la coscienza
religiosa e la vita sociale. Con lo stesso impegno ripropose anche la sua
idea di dottrina sociale cristiana come complesso ideale alternativo nei
confronti delle ideologie laiciste ed atee. Secondo il pontefice, la dottrina
sociale della Chiesa pone in chiaro il fondamento di ogni costruzione della
comunita umana: cioé I'uomo nella sua verita totale e perenne quale
condizione di possibilita di un progetto concreto di rinnovamento della
societa in modo non conflittuale, ma armonico e sanamente progressivo.
Questo stato di cose venne perturbato dalla contestazione
antiautoritaria ispirata da una vulgata marxleninista che, a partire dal 1968,
contribuisce a segnare una nuova fase nell’atteggiamento del papa il quale,
nella lettura dell’evoluzione storica degli ultimi secoli. adotta lo schema
interpretativo antimoderno: dalla negazione di Dio si ¢ giunti alla
negazione dell'uomo; l'errore filosofico iniziale. I'umanesimo
antropocentrico. si ¢ tradotto in teorie e forme sociali che vanno dal
liberalismo al marxismo. La secolarizzazione. che era iniziata col
rivendicare ai valori umani la consistenza e il loro legittimo sviluppo. si €
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trasformata in secolarismo ed ha prodotto una separazione tra la cultura
della societa e la fede cristiana. La radice dell'intero processo ¢ interiore
all'intelligenza dell'uomo e consiste nell’affermazione della prevalenza
esclusiva della mentalita scientista e tecnocratica che ottunde la naturale
aspirazione religiosa.?

In questo contesto si colloca I'esortazione apostolica Evangelii
nuntiandi nella quale si sostiene la necessita di evangelizzare le culture
perché “la rottura tra Vangelo e cultura ¢ senza dubbio il dramma della
nostra epoca’”. Questo ¢ anche il contesto entro il quale si configura una
sempre maggiore polarizzazione dell'impegno pastorale della Chiesa
italiana attorno al problema della inculturazione della fede e della
evangelizzazione della cultura durante gli anni ottanta fino ai nostri giorni.

Caratteristiche della cultura moderna

Perché nella nostra epoca si ¢ verificata una rottura tra fede e cultura
nel mondo occidentale? Per comprenderne le ragioni ¢ necessario
delineare le caratteristiche complessive della cultura moderna dell’Europa
occidentale da un punto di vista storico. In altre parole per una
comprensione meno schematica e settoriale, si deve determinare I'insieme
degli elementi che costituiscono I'idea di cultura maturata attraverso il
processo di autocomprensione che gli europei hanno della loro identita
culturale. Il filosofo che maggiormente si ¢ impegnato su questo versante
¢ stato Hegel che nelle sue Lezioni sulla filosofia della storia descrive la
storia del mondo attraverso tre stadi:

1. Il mondo orientale. nel quale uno solo ¢ libero, il despota, ma che
non essendo limitato da nessuno. ¢ schiavo delle sue passioni.

2. Il mondo greco-romano, nel quale alcuni sono liberi mentre gli altri
sono schiavi.

3. Infine Il mondo cristiano germanico nel quale 'uomo in quanto tale &
libero, cioe tutti sono liberi, se non davanti agli uomini, certamente davanti a
Dio.

Come si puo constatare, il criterio di questa classificazione ¢ la liberta
considerata non solo nel suo significato politico ma principalmente nel suo
senso spirituale perché ¢ sinonimo di autocoscienza e quindi di spiritualita.

Per Hegel il mondo cristiano germanico costituisce la vera civilta
europea, risultante dalla cristianizzazione del mondo greco-romano e dalla
sua fusione con 1 popoli germanici e slavi.

Questo mondo é la sintesi di tre elementi:

1. Quello classico. cioe greco-romano. che ¢ costituito dalla liberta. vale

> Crf. A. Acerbi, Chiesa, cultura e societa, Ed. Vita e Pensiero, Milano 1988,
228.
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a dire dalla razionalita: infatti senza razionalita, come capacita di
conoscere I'universale. non esiste liberta.

2. Quello cristiano, che con I'idea di creazione stabilisce una radicale
diversita tra I'uomo e la natura. Cio permette all'uomo di porre la natura
al suo servizio. Inoltre 'uomo ¢ immagine di Dio, esistente come fine in
se stesso, per di piu figlio adottivo di Dio in virtu della incarnazione del
Logos divino.

3. Il terzo elemento quello germanico (meglio slavo-germanico) che ¢
caratterizzato, secondo Hegel. dall'individualismo. ossia dal soggettivismo
che sul piano dell’agire permette il dominio dell'uomo sulla natura
attraverso la scienza e la tecnica.’

Proprio quest’ultima caratteristica segna I'avvento della modernita in
Europa con I'affermarsi ed il diffondersi degli effetti della rivoluzione
scientifica iniziata da Galileo. Contestualmente alla rivoluzione scientifica,
si fa strada un nuovo tipo di razionalita, promosso da Bacone e Cartesio,
che si estende. nel nostro continente, a tutto il campo della riflessione
filosofica in polemica con la cultura medievale. Questo nuovo tipo di
razionalita consiste nel sostenere il fine pratico del sapere. Tutti 1 filosofi
moderni sono egualmente persuasi che il vero scopo della filosofia sia
quello di assicurare all'uomo il dominio della realta. La riscoperta della
cultura antica. attuata nel Rinascimento, permise ai pensatori moderni di
ricuperare l'ideale propriamente greco della filosofia come conoscenza
assoluta vale a dire autonoma, non dipendente da altre forme di
conoscenza. a differenza della filosofia medievale che era invece ancilla
theologiae; e al tempo stesso rese possibile la conoscenza della matematica
greca. per lo piu ignorata dal medioevo, la quale aveva raggiunto gia
nell’antichita un elevato grado di perfezione. Presso i greci filosofia e
matematica erano considerate nettamente distinte poiché la matematica
era ritenuta. per il suo metodo rigorosamente deduttivo, una scienza
perfetta ma limitata al settore quantitativo della realta nell’ambito del
quale essa attuava una conoscenza esaustiva e, in questo senso, assoluta.
Mentre la filosofia era scienza dell’intera realta o meglio del suo
fondamento. ma, non fornita di metodo deduttivo. non poteva ricavare
dalla conoscenza di questo fondamento la conoscenza esaustiva dell’intera
realta e, in questo senso. non era un sapere assoluto. Invece i moderni
identificarono I'assolutezza, come autosufficienza propria della filosofia.
con l'assolutezza come esaustivita, propria della matematica e concepirono
il progetto di attuare una conoscenza universale. onnicomprensiva, capace
di far conoscere matematicamente, cio¢ deduttivamente tutta la realta. Con
il tentativo di raggiungere questo ideale di sapere, essi si prefiggevano di

' E. Berti, Radici filosofiche dell'idea di Europa, in: Filosofia e cultura
nell’ Europa di domani, Citta Nuova, Roma 1993, 45-48.
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garantire all'uomo il dominio sulla realta. Infatti questo tipo di sapere
assoluto ¢ lo sviluppo estremo del disegno di instaurare il regno dell'uomo,
finalizzato a procurargli quella forma suprema di dominio che consiste
nella capacita di produrre la realta imitando esattamente 1'azione creatrice
di Dio ed anzi sostituendo ad essa la propria. Attraverso la costituzione
di questo sapere assoluto il disegno del regnum hominis viene ad assumere
I'ambizioso significato di una vera e propria sostituzione del regno di Dio.*

Questo tipo di razionalita con finalita “pratica’™ ha investito tutti 1 settori
della cultura occidentale mediante la prevalente applicazione del metodo
empirico e matematico a tutto il sapere: osservare e descrivere rigoro-
samente la realta, misurare, sperimentare e verificare le ipotesi concernenti
le possibili connessioni causali tra i fenomeni prendendo in considerazione
solo gli aspetti quantificabili.

La visione di fondo che sta dietro alla espansione di questo tipo di
sapere ¢ che il cosmo ed il mondo dell'uomo sono delle realta autonome.
Non si devono. percio. nella ricerca delle spiegazioni causali. fare
intervenire ragioni che vadano oltre i fenomeni osservabili e
matematizzabili. Questo tipo di razionalita si estende progressivamente
all’economia, alla politica, al diritto ed a tutte le scienze umane.

Tutto cio ha una enorme conseguenza. Nella misura in cui si afferma
questa forma di razionalita nella spiegazione e nella organizzazione del
mondo e della vita dell'uomo, nasce una cultura nella quale non interviene
il fattore religioso. Cosi si giunge a quella rottura tra cultura e religione
che caratterizza la storia del mondo moderno occidentale.

Certamente non si puo dire che nel mondo occidentale sia solo presente
questo tipo di razionalita e nemmeno che nella cultura soggettiva delle
persone sussista solo questo genere di atteggiamento. Tuttavia questa
mentalita diventa cosi pervasiva che le espressioni della cultura non
scientifica vengono confinate nel soggettivo e nell’'emozionale.

La cultura /aica

Questi tratti della cultura occidentale sono propri dell'illuminismo del
settecento e del positivismo dell’ottocento e contribuiscono a delineare le
strutture fondamentali della mentalita laica. Questa infatti si fonda sulla
netta separazione tra fede e ragione, fino all'esclusione della fede religiosa.
0. quanto meno, ad una sua riduzione nell’'ambito del privato. Tutto cio
perché I'uomo laico nella sua pil intima natura ¢ il contrario dell'uomo di
fede. E I'uomo che si fa da sé, che si fida solo della propria esperienza e
della propria ragione, che rifugge da ogni dogma e da qualsiasi legge a lui

* Cfr. E. Berti, Ragione scientifica e ragione filosofica nel pensiero moderno,
La Goliardica ed., Roma 1977, 17.
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superiore ed esteriore, perché, sulla base della propria autosufficienza,
sarebbe capace di guidare se stesso e il mondo con la forza della ragione e
della volonta verso il bene senza bisogno di ricorrere ad alcun aiuto
trascendente. Sicché, quando non ¢ dannoso, il ricorso al trascendente ¢ per
lo meno 0zioso e non necessario per il progresso dell'uomo. Questo dipende
solo dall'uomo che viene dalla storia, vive nella storia e finisce nella storia
e il cui impegno storico ¢ quello di costruire una societa di uomini liberti,
senza dogmi, amanti del progresso e della scienza, tolleranti e sensibili ai
valori di uguaglianza e di giustizia.

Lo stato secolare e democratico

Una caratteristica ulteriore della cultura moderna concerne il tramonto
dello stato teocratico e il graduale affermarsi dello stato democratico e laico.
Si diffonde sempre di pit la persuasione dell’autonomia dello stato e della
societa civile nel senso che il loro fondamento non ¢ la fede cristiana o
qualche altra religione ma sono gli stessi cittadini indipendentemente dalla
loro fede religiosa. Lo stato laico e democratico & per definizione pluralista,
si propone come fine un bene comune fondato e giustificato dalla razionalita
pratica e si riferisce a tutte le conoscenze e capacita operative che sono
indispensabili per 'organizzazione e il funzionamento della societa. Viene
escluso percio ogni riferimento a principi o verita assolute e trascendenti,
poiché I'esigenza di garantire la liberta, sia personale che politica, sembra
implicare necessariamente un relativismo filosofico. morale e religioso. In
questa prospettiva si puo parlare di secolarizzazione dello stato, mentre la
Chiesa viene considerata una delle tante organizzazioni private che hanno
uno statuto giuridico di fronte allo stato e come tale viene riconosciuta e
rispettata.’

La secolarizzazione

Questo concetto richiama il grande fenomeno multiforme e complesso
della modernita che consiste nella progressiva invasione della
razionalizzazione nella vita individuale e sociale. Lo sviluppo delle scienze
sperimentali e, con esse, la crescita di un rapporto nuovo della ragione
umana con la realta (rapporto strumentale. di sperimentazione. di
efficienza. di calcolo) diventano lo specifico della societa moderna. Si
potrebbe cosi affermare che una societa tradizionale entra nella modernita
quando accetta che questa invasione della ragione strumentale tocchi tutti
1 settori che la compongono.

* Cfr. G. Lazzati, Laicita ed impegno cristiano nelle realta temporali, AVE,
Roma 1985, 103.
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L’etica secolarizzata

Nell’'ambito di siffatto contesto cresce la certezza che, percorrendo la
strada delle nuove scienze. si sarebbe potuto realizzare una migliore
organizzazione della societa e quindi ottenere condizioni di vita pitl giuste
per tutti. Ben presto questa certezza ha prodotto una fiducia quasi assoluta
nel progresso scientifico e tecnico che. poi. per quasi due secoli ¢ rimasta
una bandiera della cultura moderna, particolarmente nell’illuminismo, nel
positivismo e nel marxismo. Molti infatti hanno pensato che la finalita
etico-umanista di un mondo fraterno e libero. nella giustizia e nella pace,
era raggiungibile attraverso la razionalita scientifica. la tecnologia.
I'economia, e la politica.’

Crisi della ragione moderna e il postmoderno

Questa visione ottimistica e progressiva della razionalita scientifica entra
in crisi, per molteplici ragioni. tra gli anni sessanta e settanta. Gia con la
scuola di Francoforte viene denunciata l'insufficienza della ragione
scientifica ad affrontare e risolvere 1 grandi conflitti sociali del primo
novecento. Per questa scuola la ragione illuminista ¢ essenzialmente una
ragione strumentale incapace di proporre e fondare valori, mentre si ¢
prestata a divenire un potente mezzo di oppressione a disposizione delle
ideologie totalitarie contemporanee.

Inoltre in questo periodo. che coincide con la cosiddetta crisi delle
ideologie. inizia a manifestarsi anche la decadenza della razionalita classica
quale visione generale della realta elaborata dall'uomo europeo all’inizio
dell'eta moderna e rimasta sostanzialmente alla base del modo di pensare
comune sino ai nostri giorni. Ad essa si accompagna l'insofferenza per ogni
codice precostituito sia sul piano intellettuale che su quello della prassi;
prevale il bisogno di novita. di creativita. di costruire nuovi valori e nuovi
codici di comportamento pitt aderenti alla vita, all'esperienza personale. Alle
ragioni esibite dalla razionalita classica (identificata con quella moderna sia
essa matematica del periodo Descartes - Newton, sia quella dialettica del
periodo Hegel - Marx) si sarebbe sostituita o dovrebbe sostituirsi. la
decisione, I'energia, I'esperienza. Significative per delineare alcuni tratti della
crisi della ragione sono le conclusioni cui perviene Gianni Vattimo in Le
avventure della differenza (1980). Alla nozione classico-cristiana di persona
identificata nell'individuo borghese cristiano cio¢ nel soggetto autocosciente,
egli contrappone I'uomo come dividuum. ossia come insieme di pulsioni
sempre in lotta tra loro e sempre in precario equilibrio. Riflettendo del tema

® Cfr. J. Gevaert, Catechesi e cultura contemporanea, ElleDiCi, Leumann
(Torino) 1993, 50 ss.
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heideggeriano della differenza ontologica tra essere ed ente, Vattimo lascia
cadere completamente I'essere per sostenere nietzscheanamente la semplice
differenza tra ente ed ente inteso ciascuno come puro evento. Ne deriva, di
conseguenza, la rinuncia alla ricerca del fondamento della realta; anzi cid
che ¢ importante ¢ lo “sfondamento™, I'abbandono della stessa logica come
ricerca di un perché, di un logos. Infatti “tutte le categorie metafisiche
(I'essere e isuoi attributi, la causa prima. I'uomo come responsabile) sono
categorie violente, esse vanno indebolite o depotenziate™. Lo stesso autore
continua rilevando che, “proprio la dove sembra che I'oblio della differenza
sia piu completo, nell’'esperienza dell'uomo metropolitano, I'essere, forse,
parla di nuovo nella sua modalita debole, che comporta anche una
dissoluzione del soggetto con tutte le caratteristiche violente che la
tradizione metafisica gli ha attribuito™.

Ma gia nel corso degli anni sessanta e settanta, con la diffusione della
contestazione antiautoritaria dei sistemi sociali dei paesi occidentali, si
diffonde in maniera sempre pill pervasiva una mentalita o cultura
“radicale”, la cui idea forza sta nell'istanza dell’appagamento immediato
dei desideri. accompagnata da un tendenziale nichilismo etico. Le
fondamentali strutture intellettuali di questa mentalita sono gia delineate
nel tipo ideale del “sessantotto-pensiero™ riassumibili nella seguente
tipologia. Si enfatizza:

1. Il tema della fine della filosofia che si riassume nella convinzione
che occorre farla finita con la tradizione filosofica, sviluppata ed esaurita
con e da Platone fino ad Hegel.

2.1l paradigma della genealogia. e cio¢, di fronte ad un discorso
qualsiasi, non si tratta pit di determinare i contorni del suo contenuto e
del suo significato, quanto piuttosto di interrogarlo sulle sue condizioni
esterne di produzione.

3. Viene dato per certo il dissolvimento del concetto di verita in
quanto la pratica del paradigma della genealogia impone una diversa
concezione della verita: esiste cioé nel soggetto qualche cosa di estraneo
alla sua coscienza che anima il suo discorso a sua insaputa.

4. Si da per acquisita la storicizzazione delle categorie della ragione
e la fine di ogni riferimento all'universale: questo ¢ in effetti I'orizzonte
stesso della genealogia come sforzo per collegare dei discorsi alle loro
condizioni concrete, sempre storiche, di produzione. Secondo Foucault “la
genealogia non si contrappone alla storia... si contrappone invece al
dispiegamento metafisico dei significati ideali”.’

Da cio ¢ derivata una triplice conseguenza: sul piano culturale, la
dissoluzione delle componenti costitutive della soggettivita umana (liberta
come assunzione di responsabilita. dovere, progettualita); sotto il profilo

7 L. Ferry-A. Renaut, [/l 68 pensiero, Rizzoli, Milano 1987, 24-33.
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psicologico, 11 tendenziale arresto dello sviluppo della personalita ad uno
stadio ancora immaturo (carattere narcisistico dei comportamenti
individuali); sotto il profilo storico, il superamento del sistema sociale che
ha caratterizzato nelle sue varie fasi la societa industriale (sussiste una
sostanziale indisponibilita ad un impegno costante, umile, quotidiano ad una
causa). Di conseguenza decadono le costanti antropologiche tipiche del
mondo e della cultura moderni: concezione dell’'uomo individuale e
collettivo radicalmente orientato verso il futuro e operante secondo lo
schema mezzo-fine (che ¢ la razionalita del progetto); qualificazione
dell’esistenza sulla base del differimento delle gratificazioni e della
interiorizzazione dei valori e delle norme istituzionali. Si vanno invece
consolidando, nella mentalita comune. le tendenze a far prevalere gli
interessi individuali su quelli comuni, ad ispirare i comportamenti soggettivi
al principio dell’'edonismo spontaneistico, per cui il piacere e la felicita dei
singoli sono assunte ad unica norma valida. e dell’antropocentrismo
libertario secondo il quale ogni norma. in quanto norma (quindi ogni regola
civile, morale, giuridica), € oppressiva e repressiva e pertanto da rifiutare.

Infatti non ¢ difficile oggi constatare il prevalere di atteggiamenti
dominati dal rifiuto di impegni che non siano reversibili e provvisori.
Inoltre ¢ diffuso il criterio di porre nel presente I'elemento qualificante
delle scelte e delle decisioni con I'ovvia conseguenza di rendere sempre
pilinoperante la capacita di una progettualita seria e responsabile. Con
queste premesse viene quindi a mancare quel complesso di punti di
riferimento certi a sicuri nei confronti della vita individuale e collettiva
che permettono ai singoli un efficace e soddisfacente orientamento della
propria vita. Questa situazione risulta appesantita dal fatto che la societa
attuale ¢ enormemente complessa cosi da rendere estremamente difficile
la conoscenza ed il controllo dei suoi dinamismi che sono sempre pit
determinati da coloro che detengono il potere e sempre meno dalla
maggior parte delle persone costrette a subire condizionamenti e pressioni
che mettono in serio pericolo la loro liberta ed autonomia.

Per queste ragioni alcuni hanno caratterizzato la cultura attuale
come cultura dell'indifferenza. Cio perché le societa moderne si sono ori-
entate ad assumere ed a codificare un atteggiamento di neutralita nei
confronti di una serie di scelte che coinvolgono valori accettati dagli uni e
rifiutati dagli altri. Di qui 'orientamento ad abbassare la soglia del minimo
etico, cioé del complesso dei valori irrinunciabili per una societa, per elevare
contemporaneamente il limite dei comportamenti rimessi alla valutazione
dei singoli. E evidente il rischio che si corre con il diffondersi di questa
mentalita di indifferenza e di permissivismo di fronte alle proposte di valore
nel senso che essa porta non gia a sceglierne alcune ma a non scegliere
nessuna.
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Di fronte a questi tratti della cultura, che sembra esser la piu diffusa
nell’ambito della nostra societa occidentale, sorge per il cristiano I'urgente
interrogativo sugli atteggiamenti da assumere e sulle proposte da fare.

L'impegno e la responsabilita in questa direzione appaiono formidabili,
tanto da richiedere uno sforzo dal quale nessuno si senta esonerato od
escluso. Viviamo infatti in un tempo di grandi rivolgimenti culturali e di
grandi implicazioni per la condizione dei credenti e per le sorti della fede.
E un momento decisivo della storia in cui si chiude una stagione e se ne
apre un’altra. Percio non ci si puo fermare a semplici aggiustamenti, ma
occorre il coraggio di ridefinire I'identita ultima, verificare i principi ispiratori,
rivedere il senso e il modo della propria missione. A questo impegno ha fatto
riferimento il card. Ruini nella sua prolusione, con la quale ha aperto ilavori
della 41. assemblea generale della Conferenza episcopale italiana,
proponendo un progetto o prospettiva culturale come impresa comune,
necessariamente di lungo periodo, finalizzata all’evangelizzazione della
cultura e all'inculturazione della fede, per uscire finalmente da quella
sindrome di subalternita o di semplice gioco di difesa e reazione che non
di rado caratterizza la cultura d’ispirazione cristiana nell’epoca moderna.

Temi e problemi di un progetto culturale di ispirazione cristiana

La proposta di un progetto finalizzato alla evangelizzazione della cultura
ed alla inculturazione della fede richiede delle precisazioni alcune delle
quali possono essere le seguenti:

1. La proposta di un progetto culturale deve tener presente la difficolta
connessa con le componenti della mentalita odierna ampiamente diffusa
(e pit sopra in qualche modo descritta) che consiste nella decadenza o
eclissi delle coordinate antropologiche tipiche del mondo e della cultura
moderni che permettevano di intraprendere con le principali ideologie un
rapporto ad un tempo concorrenziale e dialogante sulla base dell’istanza
dell’autonomia del soggetto individuale e collettivo. della concezione della
storia come processo tendenzialmente progressivo (che rendeva, ad
esempio. molto serio il progetto storico della maritainiana nuova
cristianita).

2. E necessario precisare. per quanto & possibile, il senso delle
espressioni “evangelizzazione della cultura™ ed “inculturazione della
fede”. Poiché I'inculturazione consiste nel “piantare il germe della fede
in una cultura e farlo sviluppare ed esprimersi secondo le risorse e il genio
di quella cultura™, allora di fronte a questo irrinunciabile impegno,
emergono sostanzialmente tre significati o finalita da considerare.

a) Un primo significato risulta dalla copiosa letteratura
sull'inculturazione ed insiste sul termine germe o seme. Con ci0 si intende
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sottolineare un particolare aspetto della evangelizzazione: il seme ricava dal
suolo e dall'ambiente, dove viene seminato, quanto ¢ necessario per la
crescita e lo sviluppo fino alla maturita. Analogamente il Vangelo deve
ricavare dalle culture. dove viene annunciato, quanto & necessario per
esprimersi. svilupparsi e illuminare le diverse situazioni di vita.®

b) Un secondo significato ¢ dato da un tipo di formazione cristiana che
mira a permeare 'intera soggettivita umana: si tratta di una evangelizzazione
in profondita che si riferisce anzitutto alle persone e non direttamente alla
cultura oggettiva. Infatti moltissimi battezzati si considerano
sociologicamente cristiani ma nel profondo della loro coscienza, nei giudizi
di valore. nelle situazioni di vita concreta, agiscono in una prospettiva non
cristiana. Questo tipo di inculturazione richiede che si entri in dialogo con
visioni ed interpretazioni dell’esistenza non cristiane: visioni del mondo.
finalita ultime perseguite delle diverse attivita umane; la ricerca della felicita,
le scale di valori che sono in gioco; gli umanesimi che sono come il tessuto
connettivo che ricollegano le diverse azioni e ne esprimono il particolare
orientamento. A questo riguardo, & opportuno riflettere sul fatto che alcuni
gruppi o comunita cristiane cercano una evangelizzazione in profondita
isolandosi dalla cultura o negando la problematica culturale a livello
individuale e collettivo. In questo caso sussiste il rischio del
fondamentalismo che rifiuta il dialogo con la cultura filosofica e scientifica
di oggi per finire facilmente nell'indottrinamento.

¢) Un terzo significato & quello dell'inculturazione intesa come
trasformazione o evangelizzazione delle culture oggettive. Quando si parla
della evangelizzazione della cultura. in qualche modo, ci si riferisce al dato
storico della cristianita medievale. In analogia con questo dato di fatto si
pensa oggi ad una strategia attiva di trasformazione della cultura oggettiva.
La fede deve essere attivamente presente nella societa non soltanto con
iniziative di carita, di impegno sociale ed educativo, ma anche con
interventi capaci di incidere nel pensiero filosofico, nel diritto, nelle scale
di valori. nella pratica etica. Questo concetto viene assunto dalla Gaudium
et spes (nn. 52-63). dalla Evangelii nuntiandi, dal Simposio dei Vescovi
d’Europa (1985). “Il principio fondamentale sempre valido ¢ che
I'inculturazione significa incarnazione della vita e del messaggio cristiano
in una concreta area culturale, in modo tale che questa esperienza non
solo riesca ad esprimersi con gli elementi propri della cultura in questione
(il che sarebbe un’ adattamento superficiale), ma diventi il principio
ispiratore, normativo e unificante. che trasforma e ricrea questa cultura,
dando origine ad una nuova creatura.””

8 1. Gevaert, op. cit., 35 ss.
¥ Cfr. P. Arrupe, Lettera a tutti i gesuit. Sull'inculturazione, in: Aggiornamenti
sociali, 1978.
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Limiti dell’inculturazione della fede

Se per inculturazione della fede si intende ribadire che il cristianesimo
deve accogliere dalle diverse culture gli elementi che sono conciliabili con
la sua dottrina e con il suo stile di vita, ¢ evidente che si tratta di una
esigenza irrinunciabile.

Tuttavia per quanto suggestiva possa essere la similitudine del seme
evangelico. bisogna riconoscere che questo seme allo stato puro non esiste
da nessuna parte. Nella Bibbia c’¢ una ineludibile dimensione culturale
di cui misuriamo la difficolta di interpretazione e la distanza leggendo
questi venerabili testi. La stessa cosa vale per il simbolo della fede e per
le formulazioni dogmatiche.

A ci0 si aggiunge il fatto che la diffusione del Vangelo ¢ sempre
condizionata dalle persone che offrono la loro testimonianza e che sono
espressione del grande patrimonio culturale cristiano. Di conseguenza il
non cristiano incontra, in ogni caso, una incarnazione culturale del Vangelo
ed ¢ inevitabile percio una esperienza di estraneita verso una persona che
rappresenta un diverso universo culturale.

La storia del mondo occidentale insegna infatti come certi aspetti della
inculturazione possono ostacolare 1’'evangelizzazione, come accadde nel
medioevo allorché la cristianita occidentale era talmente fusa con strutture
sociali ed elementi culturali di allora da compromettere, in taluni casi,
I'originalita e la purezza del messaggio evangelico. Il sistema feudale, la
religione di stato. le crociate indicano questi limiti dell'inculturazione.

E notevole che il Vaticano II nella Gaudium et spes (n. 58) abbia affermato
con chiarezza che la fede non si identifica e non si lega in modo definitivo
con nessuna cultura. Percio non ¢ accettabile il progetto di attuare un certo
tipo di inculturazione della fede. in cui la strutturale tensione tra Vangelo e
cultura potrebbe cessare di esistere. Immaginare una fede cristiana che facesse
corpo unico ed indivisibile con le culture alla stregua di molte religioni non
cristiane, significherebbe rinunciare a cio che la fede ha di piu specifico: la
non identificazione con alcuna cultura e la tensione liberatoria nei confronti
di ogni umana esperienza per quanto ricca ed appagante.

Tuttavia la fede cristiana, affermando la sua distanza critica nei
confronti di molte realizzazioni culturali. rimane nella logica della cultura.
La tensione con diversi aspetti della cultura e I'atteggiamento critico nei
loro confronti sono. in linea di massima, un fattore di umanizzazione e di
liberazione. Per il Vangelo la tensione con la cultura, anche se scomoda,
aiuta spesso a scoprire ed evidenziare meglio I'autenticita del messaggio
cristiano.

Non va dimenticato. ancora. che alcuni temono che, in un’epoca in cui
tutte le culture e religioni tradizionali sono profondamente scosse dal
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diffondersi della cultura scientifica e dal pluralismo di opzioni morali e
filosofiche. I'inculturazione finisca per trasformarsi in una operazione di
restaurazione archeologica.

Alcuni orientamenti circa i rapporti tra fede e cultura

Di fronte ai problemi posti dalla inculturazione della fede e dalla
evangelizzazione della cultura. ¢ innegabile che i cattolici italiani si sono
trovati e si trovano divisi nel delineare le possibili risposte. Mi limito a
descrivere quelle che sembrano le piu significative.'”

Un primo punto di vista concepisce il rapporto tra fede e cultura come
un legame tra autonomie pur respingendo qualsiasi forma di separazione.
La radicale trascendenza della fede (si tratta della fides quae) esclude ogni
possibile cattura da parte delle diverse forme culturali. La ragione umana
¢ chiamata a confrontarsi con la rivelazione divina in »un aggirarsi insonne
ed aperto« che esclude ogni pretesa di ridurre il mistero alle categorie
concettuali del soggetto umano. Si tratta della logica del confronto che
non fara mai cristiana la cultura, come non si morde nel granito, ma
perennemente la riferira al cristianesimo come questo riferisce a quella.
Le rive lealmente si guardano. misurano le distanze e indicano i territori
del comune convergere, ma nessun territorio sara fatto preda dell’altroz.
Non si vuole in nessun modo estraniare la fede dal faticoso impegno
dell'umano nella promozione della civilta. Infatti Dio stesso si ¢ scelto una
cultura quando ha voluto rivelarsi all'uomo, cultura che nella sua
determinatezza spazio-temporale rimane il punto di riferimento
privilegiato per ogni riflessione teologica.

Ma ogni altra traduzione non puo attuarsi che sotto il segno
dell'ideologia cio¢ una sorta di schema simbolico che guida ed organizza
1 processi sociali di un gruppo in un determinato momento storico e che
gli fornisce una identita rispetto ad altri gruppi. Il modello o lo statuto
ideologico permette alla fede di prendere la carne culturale e alla cultura
di lasciarsi investire dalla fede nel segno precario del progetto e della
relativizzazione storica senza che si duri o nella logica integralistica della
fusione dei due mondi o in quella fanatica della totale eteronomicita. Nella
rinuncia a vedere nelle proprie elaborazioni intellettuali un intrinseco
nesso con la fede. il credente si affida ad “autonome analisi” per assumersi
la responsabilita di scegliere tra le diverse ideologie. quelle cio¢ “aperte
e progressive™.!! In questa prospettiva il compito del credente non ¢ piu

""" G. Savagnone. Fondamenti di una cultura cristiana, in: »Per la filosofia«,
Massimo. Milano 1986. n. 6. 47 ss.

""" I. Mancini. Fede e cultura. L'ideologia come mediazione. in: 1. Mancini-G.
Ruggeri, Fede e cultura, Marietti, Genova 1979.
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quello di elaborare un suo progetto. ma di rispondere quotidianamente
alla sfida degli avvenimenti “sulla base di una coerente visione etica e di
solide competenze™.

Un diverso approccio ¢ quello di chi senza negare la distinzione tra la
sfera della fede e quella della cultura, ne mette in evidenza la reciproca
compenetrazione. Infatti. proprio della cultura far emergere nella
coscienza umana i problemi di fondo che riguardano il senso ultimo della
realta ed il valore della vita umana. Questo senso ¢ svelato una volta per
tutte nell’evento Gesu Cristo. Percio “nel cristianesimo si rivela la
possibilita storica della cultura autentica™ in cui trovano il loro vero
significato tutti gli sforzi e contributi degli stessi non credenti. “Viene cosi
definitivamente superata I'immagine del problema ‘fede - cultura’ come
un problema di nesso o di rapporto tra due ambiti della realta estranei
I'uno all’altro.” Percio cade I'esigenza di una mediazione tra le due sfere
in quanto la mediazione € gia avvenuta una volta per tutte in Gesu Cristo.

Al credente incombe la responsabilita, non di sovrapporre a questo
evento irrepetibile questa o quella ideologia, ma piuttosto di liberare tutto
il ricchissimo contenuto di verita che I'evento racchiude. Invece di cercare
mediazioni possibili bisogna rivivere un’esperienza che, proprio perché
profondamente umana, puo essere autenticamente cristiana. Oggi emerge
una ricerca che vuole partire dalla propria esperienza che non ¢ qualche
cosa di individualistico ma viene sempre vissuta nell’'ambito di un popolo
che, per il credente ¢ la Chiesa. Percio il credente opera nel mondo come
soggetto ecclesiale, portatore, nella sua azione culturale, sociale e politica,
di una concezione dell'uomo che non lo chiude agli altri, che definisce la
sua identita in modo totale, senza artificiosi dualismi tra impegno spirituale
ed impegno temporale. Il che non significa che il cristiano debba
pretendere di dedurre dal Vangelo le risposte ai singoli problemi
dell’esistenza. ma che l'uso degli strumenti umani ai quali ricorre deve
inserirsi nell’orizzonte di una visione globale che & quella della fede.'

Entrambi questi approcci, nella loro radicalita, servono a mettere
meglio a fuoco il tema dei rapporti tra fede e cultura. Il primo, che fa
evidentemente riferimento al clima di secolarizzazione, intende offrire al
cristiano la prospettiva di un nuovo modo di essere presente nella sfera
temporale senza privilegi o recinti riservati, ma fianco a fianco con gli altri
uomini. nella lealta di una collaborazione senza progetti precostituiti da
difendere. Tuttavia ¢ lecito affermare che in questo modo sembra che si
finisca, in ultima analisi, con il legittimare la scissione tra fede e cultura
della societa secolarizzata. In questo contesto. il concetto di mediazione

12 Cfr. L. Negri, L'uomo e la cultura nel magistero di Giovanni Paolo 11,
Bologna 1983: R. Bu ttiglione. [l dibattito sulla ricomposizione dell’area
cattolica in Italia, Citta Nuova. Roma 1981.
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ha piu il compito di tenere aperta la loro distanza che non quello di
garantirne la comunicazione. Siamo ben lontani da quell'ideale di
penetrazione del Vangelo in una cultura “in modo vitale. in profondita,
fino alle radici” cosi da portarvi la forza trasformatrice e rigeneratrice di
cui parlano Paolo VI nella Evangelii nuntiandi e Giovanni Paolo II nella
Cathechesi tradendae.

Non potrebbe essere diversamente dal momento che la mediazione ¢
affidata all'ideologia con tutto cio che essa contiene di strumentale e di
funzionale ad obiettivi contingenti. Consequenziale, a questo modo di
intendere la mediazione culturale, ¢ quella politica la quale non fa che
consacrare una scissione che proviene dalla divaricazione tra I'esasperata
trascendenza della riserva escatologica e 'immanenza della coerente
visione etica e di solide competenze senza un intimo nesso tra la qualita
dell’azione politica e la vita di fede.

Anche il secondo approccio, che si colloca nell’ambito delle crisi delle
ideologie nella societa contemporanea e rivendica la inscindibile
compenetrazione tra Vangelo e cultura, vista come un dato originario da
riscoprire nell’esperienza del popolo cristiano. non sembra idoneo a
fondare un efficace e solido rapporto tra fede e cultura. C’¢. in questa
prospettiva, il rischio di non rispettare adeguatamente la trascendenza della
fede nei confronti della cultura. In altre parole la gratuita del dono della
fede ¢ inconcepibilmente piu generosa ed imprevedibile, pitt misteriosa
di quanto la ricerca culturale possa per sua natura esigere. Per questo la
fede mantiene una inesauribile liberta che le consente di calarsi in cul-
ture diverse. Quanto pil se ne attenua la trascendenza tanto meno se ne
puo comprendere I'immanenza, salvo a concepire quest'ultima come una
pura e semplice identificazione tra Vangelo ed una cultura ad esclusione
delle altre. Ma anche la cultura rischia da parte sua di essere mortificata
da una continuita troppo immediata con la fede. Esiste un autentico valore,
anche se relativo. della sfera creaturale rispetto al Creatore. della natura
rispetto alla grazia. che non dice dualismo ma esprime I'infinita generosita
ed il profondo rispetto di Dio per I'uvomo. Su questa relativa autonomia
si fonda il pluralismo delle forme culturali che la fede ha assunto nel corso
della storia del cristianesimo.

Anche il richiamarsi, in quest’ultima prospettiva, all’antropologia
cristiana, alla quale fa riferimento il magistero per ricordare che nella
rivelazione vi ¢ un nucleo di verita sull'uomo che nessun cristiano puo
dimenticare nelle sue riflessioni e costruzioni culturali, ha certo una sua
fondamentale importanza in quanto ¢ la condizione perché una o piu
antropologie possano dirsi cristiane, ma essa non ¢ propriamente una
antropologia in senso proprio.

Questo breve esame mi sembra mostri che nei rapporti tra fede e
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cultura la ricerca di un fondamento nella mediazione ideologica rischia
di estraniare e scindere la cultura dalla fede da una parte; dall’altra, la
collocazione del fondamento del rapporto tra fede e cultura nella
immediatezza dell’esperienza cristiana, esalta la fede ma perde consistenza
la cultura.

La mediazione filosofica

A mio parere & possibile uscire dalla suddetta alternativa superando
il misconoscimento della ragione da parte di entrambe le posizioni
esaminate. ragione intesa nella sua accezione classica di facolta della
conoscenza teoretica della realta nella sua totalita, non riducibile a quello
strumento di calcolo con cui viene identificata da una notevole parte del
pensiero moderno. In altre parole si intende sostenere che la filosofia,
intesa come metafisica. & richiesta quale mediatrice piu adatta tra I'ambito
della fede e quello della cultura. La filosofia alla quale ci si riferisce in-
clude come suo compito fondamentale la fenomenologia dell’'uomo. del
suo rapporto con il mondo, dei rapporti interpersonali. del problema della
morte e del senso della storia. I risultati di questa indagine accurata, che
richiede la collaborazione di diverse scienze umane (fenomenologia,
antropologia culturale, linguistica, ermeneutica, storia, sociologia, politica),
vanno esaminati nell’intento di determinare le loro ultime condizioni di
possibilita. Cio ¢ possibile, a parere di chi scrive, solo mediante il metodo
trascendentale nell’ambito di una filosofia dell’'essere come actus essendi
che garantisce I'apertura, senza pregiudizi, nei confronti di tutta la realta.

Infatti la condizione della filosofia, legata certamente alla cultura di cui
condivide la relativita e la contingenza. possiede con la fede una certa
trascendenza rispetto alla storia. Si puo dire che tanto la fede quanto la
filosofia, pur in modo diverso. comprendono in s¢ sia una dimensione
culturale che una metaculturale. La fede, in quanto viene dall’alto. si
incarna nel tempo degli uomini assumendo le loro forme di pensiero e di
espressione; la filosofia, in quanto origina dall'uomo nella sua ricerca
dell’assoluto, si carica, pur nel vaso di creta delle varie culture. di un
contenuto prezioso di validita metastorica. Percio dire che la filosofia si
fa mediatrice tra la fede e la cultura significa affermare che la fede si puo
incarnare in una cultura perché tra le due sussiste una certa
commensurabilita, cioé un comune riferimento al senso ultimo della realta
nella sua interezza. In altri termini, la fede si incultura perché la cultura &
anche filosofia. possiede cio¢ una dimensione filosofica che la apre al tutto
e a cid che non passa. E questa una osservazione che ¢ stata fatta dal
cardinale Daneels nel VI simposio dei vescovi d'Europa. “Per
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evangelizzare I'Europa - si chiedeva - di che cosa ha bisogno la Chiesa?”
E rispondeva: “In primo luogo di una riflessione filosofica forte e sana:
Molti problemi e confusioni nel mondo, ai nostri giorni, dipendono dal fatto
che la riflessione filosofica ¢ esplosa in una galassia di sistemi e di modi
di pensare spesso molto parziali e in ogni caso incoerenti e contraddittori.
Il mondo attuale ha bisogno di una rivalutazione e di una disciplina nella
ricerca filosofica della verita. Perché i problemi attuali, anche quelli che
a prima vista sono teologici, quasi sempre sono anche dei problemi
filosofici.”!?

Tutto cio significa non “filosoficizzare™ la fede. ma anzi contribuire ad
irrobustire la riflessione razionale chiamata a misurarsi su un terreno
culturale devastato che sembra non avere pil i requisiti, anche
semplicemente umani, per accostarsi alla rivelazione divina.

Quindi la metafisica non ¢ né inutile né dannosa per la fede. Ma ¢ vero
anche il 'opposto. e cio¢ che la fede non solo non ¢ dannosa per la filosofia
(e per la cultura) ma la puo aiutare a realizzare meglio la propria funzione.

Proprio la situazione culturale pitt sopra descritta ¢ una evidente
testimonianza che il distacco dalla fede. voluto in nome dell’autonomia della
ragione. ha avuto come esito lo smarrimento di quest’ultima con I'avvento
del nichilismo e dell'irrazionalismo. Per andare al di la della situazione di
vuoto che essa evidenzia, un contributo significativo potrebbe venire da una
riflessione. pur nel rispetto dello statuto epistemologico della filosofia, che
accolga le ispirazioni della fede come punto di riferimento con cui
confrontarsi.

Questa reciproca collaborazione tra fede e filosofia potra anche
contribuire ad evitare il pericolo di un certo positivismo teologico che
vorrebbe un faccia a faccia tra la fede e le scienze e di cui si ¢ delineata
I'insufficienza a proposito del rapporto tra fede e cultura in generale.

Purtroppo. penso. esistano indizi i quali portano a ritenere che la
formazione filosofica ricevuta dagli studenti dei centri teologici sia molto
debole e come non poche volte I'unificazione in uno stesso programma
delle discipline teologiche e filosofiche abbia sacrificato le esigenze e il
metodo stesso della filosofia, tanto da far correre qualche rischio nel senso
di uno strisciante biblicismo e di un larvato fideismo.

E necessaria invece una mediazione filosofica in quanto la rivelazione
e la fede presuppongono, implicano e richiedono (come condizione
permanente) 'essere spirituale-finito dell'uomo quale soggetto cosciente
e libero capace di pensare e possedere se stesso secondo le strutture
costitutive della sua spiritualita finita. La rivelazione e la grazia esigono
ed implicano I'autonomia dello spirito umano in nome della loro stessa

3 G. Daneels, Evangelizzare I’ Europa secolarizzata. in: Il Regno-Documenti.
1985, n. 30.
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trascendenza ed immanenza. Quanto ¢ permanentemente e insosti-
tuibilmente umano costituisce la condizione di possibilita della divini-
zzazione dell'uomo.

Percio. al fine di realizzare un dialogo efficace tra fede e cultura ¢
indispensabile proporre una argomentata antropologia filosofica ed una
antropoontologia per essere fedeli ad una piu adeguata visione dell'uomo
che proviene anche dalla rivelazione, senza operare al riguardo alcun
riduzionismo né di tipo integralistico né di tipo immanentistico e senza
cedere a tentazioni di tipo estrinsecistico; sbocchi inevitabili quando si
separano, si oppongono, si sovrappongono fede e ragione, fede e cultura.

Sara possibile cosi rendere intelligibile il modo di porsi della fede come
compimento autentico dell’essere uomo e come realizzazione del messaggio
cristiano in sintonia con quanto I'uomo porta e vive nel pitt profondo di se
stesso. E questa la svolta antropologica di K. Rahner. non come riduzione del
messaggio cristiano all’autocomprensione dell'uomo. ma come tentativo di
comprendere la rivelazione cristiana nella sua non derivabile originalita
(trascendenza) e sua corrispondenza a quanto I'uomo vive e conosce di se
stesso. Ed ¢ anche la direzione di ricerca indicata da Giovanni Paolo II nel
discorso del 1. novembre 1982 a Salamanca: “Se la teologia ha sempre avuto
bisogno della filosofia, oggigiorno questa filosofia dovra essere antropologica.
vale a dire, dovra cercare nelle strutture essenziali dell’esistenza umana le
dimensioni trascendenti che costituiscono la capacita radicale dell’'uomo di
essere interpellato dal messaggio cristiano per comprenderlo come salvifico,
cioeé come risposta di pienezza gratuita alle questioni fondamentali della vita
umana.

L’articolazione del discorso filosofico nei suoi rapporti con la teologia

Questa stretta connessione della riflessione filosofica con
I'autocomprensione della fede richiede qualche ulteriore precisazione allo
scopo di evitare atteggiamenti unilaterali ma anche di proporre qualche
ipotesi di lavoro interdisciplinare. finalizzata a promuovere un
discernimento intellettuale cristiano nei confronti della cultura entro la
quale viviamo.

Questo discernimento, dal punto di vista filosofico. dovrebbe far
riferimento alle principali correnti del pensiero le quali nel loro complesso
adottano tre percorsi principali :

1. Il percorso cosmologico, ancorato al duplice mondo della natura e
della storia e preoccupato di rendere ragione della totalita del reale in
funzione di questa prospettiva.

2. 1l percorso antropologico, che assume il dinamismo della liberta
umana con l'impegno volto a comprendere la realta a partire



72 Bogoslovni vestnik 59 (1999) 1

dell’'esperienza della coscienza.

3. Il percorso metafisico, centrato sull’assoluto che trascende sia
I'ambiente cosmico e storico dell'uomo, sia I'intimita pit profonda della
coscienza, della sua soggettivita e preoccupato di mostrare che sia la natura
che lo spirito hanno la loro origine ed il loro fondamento nella pienezza
del mistero ontologico."

A causa della parzialita della loro prospettiva, i due primi itinerari o vie,
danno sovente luogo ad interpretazioni riduttive della realta. La via
metafisica ¢ meno soggetta a un questo pericolo perché il punto di vista nel
quale si colloca, quello dell’essere. ¢ il pitt universale ed inglobante ed ¢
percio il pitt adatto ad integrare gli altri due. Tuttavia questa integrazione
puo essere autentica a condizione di salvaguardare la inalienabile verita della
via cosmologica e di quella antropologica. Diversamente essa pure puo
assumere una prospettiva parziale ed unilaterale. Come si puo agevolmente
constatare, le tre vie sono complementari anche se ¢ la terza quella che
assicura 'armonia dell’insieme.

La riflessione teologica, nella misura in cui si sforza di chiarire il mistero
della fede con I'aiuto della ragione, verra influenzata, nel bene e nel male,
dal pensiero filosofico esistente. E quindi potra accentuare ora gli aspetti
storici, ora quelli antropologici, ora quelli metafisici della intelligenza fede.
Infatti tutte queste tre dimensioni sono presenti nella Rivelazione. Il
rischio ¢ quello di mettere in evidenza un aspetto, dimenticando o
sottovalutando gli altri. Cosi vedere nel Cristo il coronamento del cosmo
ed il fine della storia universale ha un grande significato ma a condizione
che la verita del Cristo non sia ridotta a questa funzione cosmologica. Pure
considerare il Cristo quale catalizzatore delle nostre liberta come via
privilegiata di accesso al suo mistero, ¢ ugualmente un itinerario
indispensabile e fecondo, purché la bonta di Cristo non sia concepita e
misurata sul modello delle attese e degli ideali del cuore umano. In
teologia, come in filosofia, ¢ la terza dimensione quella meno esposta alle
deviazioni riduttrici. E la dimensione teologale quella che assicura al meglio
le due altre per la sua capacita di integrare la verita, che ¢ il cuore della
prima dimensione. la bonta. che ¢ l'anima della seconda. nella
contemplazione e nella riflessione sulla gloria eterna di Dio come Amore.

Tuttavia questa terza dimensione non pud considerarsi come un
sistema compiuto che assorbe ed esaurisce il contenuto degli altri due
aspetti. E ci0 non solo perché il mistero di Dio trascende le possibilita di
qualsiasi riflessione umana, ma anche per la ragione che essa mantiene il
suo valore attraverso un costante riferimento ai punti di vista specifici
delle altre due dimensioni che risultano cosi tra di loro vicendevolmente
complementari.

" A. Léonard, Foi et philosophies, Ed. culture et vérité, Namur 1991, 303.
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Sono queste alcune idee che sul tema dei rapporti tra fede e cultura
sono riuscito a raccogliere fino ad oggi. Sono intuizioni, argomentazioni
proposte che privilegiano, nell’ambito della cultura, la dimensione
filosofica e che richiedono ulteriori ricerche ed approfondimenti. Lo scopo
¢ stato quello di contribuire in maniera molto modesta a ripensare le
tematiche ed i problemi che si riferiscono alle complesse relazioni tra la
fede. le teologie e alcune tra le diverse filosofie contemporanee: Si tratta
di un piccolo contributo, spero utile, per dare, assieme ad altri, una
percettibile spinta a quel progetto culturale di cui si & fatto cenno piu
sopra.
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Povzetek: Libero Pelaschiar, Inkulturacija vere
in evangelizacija kulture

Avtor najprej opredeli izrazje (kulturo in vero...), poda kratko analizo
preloma med evangelijem in Kulturo, nato pa predstavi poglavitne lastnosti
sodobne kulture. Po letu 1968, ko so se tudi v zahodni Evropi o¢itneje
kazale antropoloSke posledice dekadence racionalnosti ter rasti
individualizma in sekularizma, postaja inkulturacija vere ter evangelizacija
kulture vse bolj nujna. da bi sporocilo vere (p)ostalo prepricljivo in
razumljivo. Zanemarjanje temelja resni¢nosti in logi¢ne vzrocnosti ter
antiavtoritarno oporecnistvo poraja radikalno druga¢no kulturo. Gre za
spremenjeno miselno paradigmo. Ki se zoperstavlja metafizicnemu nacinu
misljenja. Posledice so ocitne na podro¢ju kulture na splosno, psihologije
in zgodovine: razvodenitev bistvenih sestavin ¢loveske subjektivnosti
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(svoboda. odgovornost...), zaustavitev osebnostnega dozorevanja $e na
nedozoreli stopnji (individualni narcisizem...) in okrnitev socialne
naravnanosti, ki je bila lastna industrijski druzbi, v smeri temeljne
nepripravljenosti za sprejem trajnejsih obveznosti. Se silovitejse je njihovo
nevidno delovanje. Nekateri zato danasnjo kulturo imenujejo kulturo
ravnodusnosti.

Zivimo v ¢asu kulturnega obrata. ki terja ponovno opredelitev nacel
in vrednot. kar pa je skupna naloga za daljsi ¢as. da bi mogli uresniciti
evangelizacijo kulture in inkulturacijo vere. Obnovitev dialoga med
evangelijem in kulturo je ena prednostnih nalog. Evangelizacija pa se
nanasa tudi na dialog z nekrscanskim. »druga¢nim« pogledom na svet.
Inkulturacija ne pomeni le navzo¢nost vere v Karitativnem delovanju,
vzgoji in sociali. ampak tudi v filozofski misli. pravu, lestvici vrednot,
eti¢cnem ravnanju; inkulturacija je inkarnacija krscanskega oznanila, da se
lahko izrazi s sestavinami kulture, a jo tudi navdihuje, preoblikuje in
preustvarja. Potrebno pa je tudi premostiti ovire za inkulturacijo vere in
vzpostaviti nacela glede razmerja med vero in kulturo. Slednje je mogoce
uresni¢evati po treh zamislih: prva zamisel tvega. da lo¢uje kulturo od vere,
druga pa v kr§c¢anski izkusnji poudarja vero na racun kulture. Avtor
predlaga tretjo zamisel: do uravnotezenega razmerja med vero in Kulturo
je mogoce priti s pomocjo filozofije. pojmovane kot metafizike. Tej
pripisuje srednisko vlogo med podroc¢jema vere in Kulture: vera se more
utelesiti v posamezni kulturi. ker med obema obstaja dolo¢ena sorodnost,
povezujejo ju namrec tista vprasanja. ki jih obravnava metafizika. Potrebno
je raziskovati sodobne miselne tokove. okrepiti Studij filozofije na teoloSkih
Solah in tako §iriti prostor za evangelizacijo kulture ter inkulturirano
teolosko refleksijo vere.
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Razprava (1.01) UDK 17.02:141.31:929 Tomaz Akvinski (045)

Lenart Skof

Vprasanje eti¢ne zavesti in prakticna filozofija
sv. Tomaza Akvinskega

Uvod

Ko se srecujemo s filozofijo Tomaza Akvinskega, seveda ne moremo
mimo dejstva, da je imel Aristotel pri filozofskem razvoju Tomaza prav
posebno vlogo. Tomaz je v svoj sistem nasploh prevzel mnogo pojmov iz
Aristotelove filozofije.! Enako kot za metafiziko in logiko ter spoznavno
teorijo velja tudi za Aristotelovo etiko: njene temeljne pojme Tomaz
postavi v specificno kricanski okvir in nadgradi z nekaterimi klju¢nimi
elementi svoje misli. V tem smislu lahko Ze na zacetku ugotovimo, da je
Tomaz velik del Aristotelove psihologije in metafizike uporabil za svoj
prikaz etike ter prakti¢ne filozofije nasploh. Tomaz v svoji obravnavi
vprasanj ¢lovekovih dejanj (prakti¢ne filozofije oziroma prakti¢nega
razuma/uma) in pojmov. kot so ‘dobro’, ‘premislek’, ‘izbira’, Ze govori v
smislu povezave Aristotelove in kr¢anske misli. Vprasanje je torej odprto,
ko nas zanima specifi¢no kricanski zna¢aj Tomazeve etike ter vpliv
Aristotelove Nikomahove etike na sistem praktic¢ne filozofije, kakor je
podan v Tomazevih delih. Odnos med njima lahko seveda ocenjujemo v
lu¢i njunih tekstov ali pa njune medsebojne odvisnosti - kakor so to poceli
mnogi kritiki Aristotela in Tomaza, ki so zeleli pokazati na tezave, Ki jih
uporaba Aristotelove terminologije lahko povzro¢a kri¢anskemu okviru
Tomaza Akvinskega. Odgovore na ta vpradanja je dal Tomaz sam, saj je
jasno, da se njegova prakti¢na filozofija gradi ob nekaterih pomembnih
razlikah, ki lahko posredno tudi pojasnjujejo tiste sorodnosti, ki jih ima
njegova filozofija z Aristotelovo (kot bomo videli v nadaljevanju, imamo
tu v mislih pojem prudentia). Razlike so, ¢e samo nastejemo naj-

I Seveda je bilo pri tem odlo¢ilno dejstvo, da je v ¢asu Tomaza Akvinskega narascalo
splosno zanimanje za Aristotelovo filozofijo in s tem so nastajali tudi prevodi njegovih
del (prvi sploh je njegova dela prevajal Boetij, potem pa vse do 12. stoletja ni novih
prevodov). Prvi prevod Nikemahove etike je v celoti izsel Sele 1250. leta (prevedel
Robert Grosseteste skupaj z grikimi komentarji), pred tem pa so bile poznane samo
nekatere knjige Nikomahove etike in branje ter interpretacija sta bila temu ustrezna.
Tomaz je bil nasploh prvi, ki je uvidel bistvo vrline phrénesis ter zanikal njeno
umestitev v neposrednost kontemplativnega zivljenja. Iz tega uvida izhaja ves pomen,
ki ga imata zanj prudentia in prakticna filozofija nasploh.
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pomembnejsa dejstva iz Tomazeve prakti¢ne filozofije,* naslednje:
¢lovekova sre¢a ni samo stvar tega Zivljenja;

interpretacija ¢clovekovega iskanja srece je vpeta v okvir splosne teorije
dobrega;

pojem ¢loveske narave, ki pojasnjuje nase stremljenje po sreci, je
vklju¢en v univerzalno teleologijo narave (naravni zakon, ve¢ni zakon);

vprasanje volje, ki je odgovorna za moralno vrednost, je tisto gibalo,
ki vodi od premisleka k dejanju.

Ko vstopamo v prakti¢no filozofijo sv. Tomaza Akvinskega, si
poskusimo najprej predstavljati okolis¢ine, Ki so izvrstnega interpreta
Tomazeve filozofije J. Maritaina’ napeljale k temu, da je Tomaza oznacil
kot najbolj izvirnega in pravega eksistencialista. Kako to tezo razumeti?
Clovek zanj ni ideja, temve¢ oseba.* Ta oseba je vselej v konkretni, lastni
in hkrati interpersonalni situaciji. Tukaj Maritain seveda posebej poudari
problem eksistence kot bistveni polozaj ¢loveka. Moramo pa se priblizati
etiki, natan¢neje. prakti¢ni filozofiji Tomaza Akvinskega, ¢e zelimo
nakazati obzorje, pod katerim je tak$no naziranje mogoce. To so vprasanja
eti¢ne zavesti, razvoja ¢lovekovega moralnega presojanja in delovanja. S
tem lahko razumemo tako splo$en razvoj ¢lovekove moralnosti (¢as
otro$tva, vzgoja, razvoj posameznikove moralne obc¢utljivosti), kakor tudi
tisto notranje v tem razvoju, kar dobi pri razli¢nih filozofijah in s tem tudi
v zgodovini etike, razli¢éne opredelitve. Tomazeva filozofija se v tej
opredelitvi zbira okrog naravnega zakona (lex naturalis) kot tistega, kar
ni ¢loveku le vrojeno, temvec je pristno ¢lovesko tudi v smislu, da ¢lovek
vselej tezi k dobremu. Tudi po izvirnem grehu namre¢ ostaja v nas nek
habitus ki se imenuje synderesis. Pri Tomazu je synderesis “habitus
principiorum rationis practicae”’ kar obenem tudi do neke mere zameji
polje prakti¢ne filozofije in problemov eti¢ne zavesti. Synderesis je srce
prakti¢nega razuma, preko njega se Sele odpre pot do kreposti, ki potem
vzpostavlja ustroj ¢loveske eti¢nosti in moznosti celovite sinteze moralnosti
v ¢loveku. Kajti prav vsak ¢lovek, posameznik in - kar se bo izkazalo za
odloc¢ilno pri Tomazevi prakti¢ni filozofiji - subjekt, je sposoben spoznati
naravne zakone. Le-ti so v nas kot del Bozjega ve¢nega zakona (/ex

Prim. R.-A. Gauthier in J. Y. Jolif, Aristoteles: L' Ethique a Nicomagque, Louvain 1970,
275; D. Westberga, Right Practical Reason, Clarendon Press, Oxford 1994, 28-30.
* Prim. J. Maritain. La Philosophie morale (Ocuvres Complétes XI), Fribourg 1991.
I Maritain, L'Humanisme de Saint Thomas d’Aquin. v: Medieval Studies 3 (1941),
174-184; citirano po nemskem prevodu: Thomas von Aguin (hrsg. von K. Bernath), Bd.
2: Philosophische Fragen, Wiss. Buchgesellschaft, Darmstadt 1981, 24.
* Summa Theologiae I 79. 12 (v nadaljevanju STh). Citiramo po dveh izdajah: vprasa-
nja (Secunda Pars ) 90-105 po dvojeziéni nemski izdaji - Die Deutsche Thomas Ausga-
be (DThA - Summa Theologica). Verlag Styria. Graz-Wien-Koln, 1977, Bd. 13 (Das
Gesetz); ko gre za ostale dele, pa navajamo po angleski dvojezi¢ni izdaji - Summa
Theologiae, London 1974 (Vol. 11, 17, 18, 23, 36).
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aeternae) in kot subjekt ima posameznik spoznanje, s katerim se preko
norm, pravil, odpravi na pot vrednot. To je ravno filozofsko in prakti¢no
v pravem pomenu besede. V filozofiji kot etiki ne moremo zaceti z
vrednotami, kajti eksistenca, v pomenu, ki ga bomo $e pojasnili, ni ni¢
drugega kot izku$nja in hrepenenje po tistem. Kar je Ze v nas in kar po
Akvinskem tudi govori nekje v nas kot vest: “Delaj dobro, izogibaj se
slabega™, toda le tisti (in tukaj zopet sli$imo odmev Maritainovega glasu),
ki je sam uspel v eksistenci, ve, kaj sploh pomeni ta notranji glas, in tudi
ravna v skladu z njegovimi namigi in zapovedmi. V tem smislu se pojmi
naravnega in ve¢nega zakona, synderesis ter eti¢ne zavesti, postavljajo na
drugacen nacin in na$ namen je z interpretacijo dela Tomazeve prakti¢ne
filozofije pokazati ter sliSati zven tega (notranjega) glasu.

V domeni prakti¢nega se dejanje zgodi oziroma izvrsi zaradi nekega
smotra. Usmeritev k smotru vodi prakti¢ni razum. Ker dobi vse ustvarjeno
del Bozjega zakona, ima vsako bivajoce v sebi Ze stremljenje, naprezanje
k izpolnitvi svojega bistva. Vsaki stvari je stvarnik ‘vtisnil’ dolo¢en namen.
smoter, h kateremu tezi. Temeljni princip naravnega zakona pa je: “Treba
je delati dobro in se izogibati slabemu.” Seveda se s stavkom, ki izraza
naravni zakon (njegovo prvo in najpomembnejse dolocilo), §e ne da priti
do podroc¢ja etike in $e manj kar uporabiti njegovo vsebino v praksi, v
medc¢loveskih odnosih. Stavek v svoji dani in neposredni obliki je tav-
tologija, seveda skupaj z dejstvom. da je ¢lovek subjektivno in po pre-
pri¢anju o svoji naravi usmerjen v (lastno) dobro, ki je hkrati tudi njegov
smoter pri delovanju. Primerov za tak$no prepri¢anje in ravnanje ni treba
iskati, saj spada v samo bistvo ¢lovekove narave, da si Zeli dobro (bodisi
kot ugodje bodisi kot uspeh. sreco v Zivljenju in podobno). Poiskati tisto
mesto, ko se naravni zakon aplicira na konkretno dejanje, pa je Ze tezja
naloga. Vsak ¢lovek je kot subjekt dejanja (kakor je razvidno iz druge
premise) namrec¢ Ze vselej ¢lovek situacije, svojega najbolj lastnega in
individualnega polozaja. je torej mnogo vec kot le izvrevalec oziroma tisti,
ki aplicira dolo¢ena splosna pravila (zbrana v vsem skupnem imetju
synderesis) na svoje dejanje. Kajti aplikacija, ¢e jo tukaj razumemo v
pomenu prakti¢nega in hermenevti¢nega, kot ju je razvil Gadamer, je
vprasanje delovanja v etiki, je vprasanje eticnega (kot prakti¢nega) znanja,
namrec tistega, kar ¢loveka zadeva. kar je njegova najbolj lastna domena.
Ce to imenujemo izkusnja. je to natancno tisto, kar pravi Gadamer - da
se morale ne uci (kakor se uci téchne). kajti morala je uporaba.’

Ce je ze filozofija pri Tomazu tisto raziskovanje, ki primarno ne prihaja
iz razodetja, temvec iz razumskega raziskovanja vsega ustvarjenega. potem
je analogno problem etike v filozofiji Tomaza Akvinskega problem osebe

® SThI-II 94. 2.
7 H. G. Gadamer, Wahrheit und Methode, J. C. B. Mohr, Tiibingen 1990, 322.
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kot individualnosti. S tem Ze govorimo o osebi ter njenem praktiénem
ravnanju v privlacnosti* in ne dolznosti (kot pri Kantu). To pa pomeni
doloc¢eno nevarnost - zmanjsati legalizem (tudi na ra¢un naravnega za-
kona) v prid razumski odlocitvi. Kakor vidimo, je nevarnost v tem, da s
tem oslabimo pomembno podro¢je naravnega zakona v nas.” Nakazali smo
ze. kaksno vlogo ima ta zakon za ¢loveka, zato nas Se toliko bolj zanima,
¢e je mogoce njegove vsebine interpretirati na filozofski nacin - kot
legitimne eti¢ne zadeve, ki vzpostavljajo in ohranjajo celotno polje eti-
¢nega v nas. Toda sistem Tomaza Akvinskega po D. Westbergu' ni sistem
predpisov, pravil, obligacij, saj v analizi dejanja lahko sledimo zapleteno
strukturo, ki z lastno notranjo logiko temelji na razumski odlo¢itvi oziroma
na prudentia Kot “recta ratio agibilium™."" In ravno prudentia (Ki prihaja
neposredno iz Aristotelove phronesis kot razumnosti, preudarnosti, pa-
metnosti) je vodilo prakti¢nega razuma. Zato se mora nasa analiza ustaviti
ob problemu dejanja, odlocitve, se pravi tudi poteka, ki pripelje do
dolocenega dejanja.

1. Tomazeva etika v STh I-II: dedi$¢ina Aristotelove filozofije, temelji
eticnega - delovanje “‘sub ratione boni”,"” ve¢ni zakon in pot k vprasanju
naravnega zakona

Pri obravnavanju etike Tomaza Akvinskega, posebej vprasanj v zvezi
z dolo¢itvijo ¢lovekove (naravne) nagnjenosti k dobremu in s tem ze
temeljne poteze njegove etike, se bomo zaustavili zlasti pri delih, Ki jih v
Summi Tomaz posveti prakti¢cnemu razumu. To so vpraSanja vzpostavitve
clovekovega prakti¢nega cilja, ravnanja v skladu z vrlino ter seveda
dolocitev le-te, razmejitev prakticnega razuma od teoreti¢nega. nadalje
vprasanja volje ter smotrov nasega vsakodnevnega hotenja. Kaj si zelimo,
po ¢em hrepenimo, kam nas vodi nasa ¢loveska narava - vsa ta vprasanja
lahko z enako upravi¢enostjo postavimo znotraj teologije, saj je Tomazev
sistem najprej teoloska spekulacija o malodane vseh bistvenih vprasanjih
nasega bivanja. Zato je to toliko bolj obc¢utljiva tema, saj se ukvarja z
bistveno kontingentnimi stvarmi. stvarmi, ki so lahko tudi druga¢ne (kakor
so to pri Aristotelu stvari. ki so endechémenon allés échein), to je s
¢lovekovimi vsakdanjimi dejanji, kar pa je po drugi strani spet nepogresljiv
element nase eksistence. V tej dvojnosti se pri Tomazu vzpostavlja razmerje
med teoreti¢nim ali spekulativnim (ratio speculativa) ter prakti¢nim
razumom (ratio practica). Obe poti nasega moznega delovanja oziroma

* D. Westberg, n. d.. 4.

* Tukaj moramo vedeti, da gre pri nasem vprasanju za strogo prakti¢no podrocje.
" D. Westberg, n. d., 4.

' STh I-1T 57, 4.

12 SThI-II 1. 6.
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spoznavanja sta seveda nelocljivo povezani. Toda na$ problem. ¢e zelimo
- zadeva naSega najbolj lastnega, osebnega interesa, je, da najdemo
ustrezno ravnovesje med njima ter vsakokrat (ko izvajamo dejanja) Ze
anticipiramo morebitne posledice. To je polozaj ¢loveka v vsakdanjem de-
lovanju. Stanje tega ravnovesja se Ze od zac¢etkov ¢lovekovega ukvarjanja
z etiko imenuje vrlina ali krepost (areté, virtus). Tukaj je seveda pred-
postavljeno in takoj jasno. da se Tomaz v svojih eti¢nih prizadevanjih
srecuje s tradicijo. ki je vse od gr§kih modrecev pa preko Aristotela do
Avgustina in cerkvenih ocetov pripravljala tla, iz katerih je lahko zrasla
metoda sholasti¢ne filozofije (in hkrati seveda teologije). Seveda pa pri
tem ni noben filozof na bolj odli¢cnem mestu kakor Aristotel. Stevilni
komentarji, vse Ze tako znane TomazZeve interpretacije Aristotela, vkljuéno
s komentarjem Nikomahove etike," tvorijo sistem Tomazeve filozofije.
Ravno v tem odnosu pa je za etiko pomemben deleZz ki ga je k Aristotelovi
etiki dodal in razvil Tomaz Akvinski.

Tomaz vse svoje razpravljanje v Secunda pars podérta s temeljno
usmerjenostjo ¢loveka k dobremu. Opozorili smo Ze na tezave. ki jih ta
usmerjenost nosi s seboj. Ce je predmet moralne filozofije ¢lovekovo
dejanje, je vselej potreben premislek in potrebna je seveda odlocitev, se
pravi svobodna odlocitev v luc¢i nekega smotra. Smoter pa je vselej dobro,
saj ga ni ¢loveka, ki si zase ne bi Zelel samo dobrega. Ravno v tem pa je
Ze prva nevarnost, ki je znacilnost prakticnega razuma: v tej svoji na-
gnjenosti pride do napak. Predmetom speculabilia, katerih nedvoumno
naravo lahko prav tako gotovo spoznamo s spekulativnim delom nasega
razuma, so zdaj zoperstavljeni operabilia, se pravi tisti predmeti, ki tvori-
jo nasa dejanja, ta pa so vpeta v nujen polozZaj oziroma v stanje spre-
menljivosti, celo bistvene nestalnosti in dvoumnosti. V tem je zacetna tocka
Tomazeve etike. Vse, kar lahko spoznamo z razumom (cognitio naturalis),
je vpeto v dvojnost teoreticnega in prakti¢nega. Via cognitiva ter njena
nagnjenost k resni¢nemu, bistvenemu (verum, ens) ter via appetitiva v svoji
nagnjenosti k dobremu (bonum ter nagnjenost ratio boni) sta sredstvi za
doseganje ¢lovekove izpolnitve, srece, ki je pri Tomazu imenovana
blazenost (beatitudo). Vsi cilji. smotri, vse vrednote pa prihajajo od in
zavoljo Boga, ki je Sumum Bonum. V tem okviru $e lahko postavimo tudi
ersko misel in navezavo ¢loveka na prvi vzrok oziroma Boga, ¢etudi ta
(kot ideal, uresnicitev forme. misljenje misljenja) ostaja pri Aristotelu
zakrit." Toda tisto, kar je Tomaz razumel pod pojmi ve¢nega in naravnega
zakona, postane osnova za vsakrsno razumevanje Tomazevega pojmovanja
prakti¢nega razuma. V tem okviru si poglejmo, kako se v ¢loveku vzpostavi
prvotna nagnjenost k dobremu in kako si prakti¢ni razum zagotovi

3 In decem libros Ethicorum Aristotelis ad Nicomachum Expositio.
" To pac lahko razumemo kot izraz njegove nerazodete narave.



82 Bogoslovni vestnik 59 (1999) 1

legitimno mesto v sistemu Tomaza Akvinskega.

Ce si zelimo pozneje ogledati mozZnosti aplikacije principov. ki jih
¢lovek lahko spozna, na konkretne situacije ter s tem pravo domeno
prakti¢nega ravnanja. si moramo najprej ogledati naravni zakon in njegovo
mesto v Tomazevem sistemu. O naravnem zakonu govori vprasanje 94,
ki spada pod obravnavo zakona (Stare zaveze) v vprasanjih 90-105.

Za prakti¢ni razum je prvi princip in vodilo delovanja poslednji cilj. to
je Bog."

Bog je zunanji temelj, ki nagiblje k dobremu. Tomaz pa loci vec¢ vrst
zakonov - ve¢ni zakon. naravni zakon in ¢loveski (politi¢ni) zakon. Vse
stvari (kot ustvarjene), vsaka po svoji naravi, so delezne ve¢nega zakona.
S tem jim je dana moznost delovanja sploh. Ta udelezenost pri ve¢nem
zakonu je seveda naravni zakon, ki ga imajo tako bitja. ki niso obdarjena
z razumom. kakor seveda clovek (¢eprav po Tomazu pri nerazumskih bitjih
o naravnem zakonu kot participaciji na ve¢nem zakonu govorimo le po
podobnosti oziroma analogiji). Clovek je edini, ki mu je omogo¢eno
spoznanje temeljnih principov tako teoreti¢nega. kakor prakti¢nega
podro¢ja. In zmoznost. spoznati te principe, ima ¢loveski um. Ta zmoZznost
je prvi vzgib vsakrinega delovanja. je usmerjenost na razlicne predmete
ter tisto, kar nam omogoca. da po poti naravnega spoznanja dospemo do
resni¢nega oziroma dobrega. To spoznanje nam daje moznost spoznati
odsev ve¢nega zakona'® v nas ter delati tisto, kar zakon predpisuje. Od
teh dolocitev pa je le korak do naravnega zakona, Ki je predmet nasega
prakti¢nega spoznavanja.

Vprasanje naravnega zakona se tedaj postavlja kot vprasanje - kaj je
sploh ta zakon - ali je neka zmozZnost (potentia). nekaj. kar je v nas kot
habitus ali pa passio. To je Ze znana Aristotelova definicija oziroma
raz¢lenitev vsebin ¢loveske duse iz Nikomahove etike 11 4," ki sluzi tudi
Tomazu pri zacetni dolo¢itvi naravnega zakona. Ker (kljub temu. da je v
nas) naravni zakon ni vselej prisoten v zavesti (na primer otroci. tudi
brezskrbnezi in podobno). zakon ne more biti actus. Tako Tomaz naravni
zakon postavi v pomenljivo dvojnost: moznost. da delujemo (ki je seveda
7e v vsakomer. vendar ne na enak nac¢in), omogoc¢a nam. da ta zakon
razumemo kot nek habitus; po drugi strani pa v “lastnem in bistvenem™"
smislu to ne velja. Naravni zakon je s tem Ze postavljen v razmerje s
synderesis (kakor bomo videli kasneje s temeljnim v ¢loveku, ko gre za
spoznanja in delovanja prakticnega razuma) in le skozi nekaj drugega je
lahko razumljen tudi naravni zakon sam. Kajti zakoni. Ki sestavljajo lex

'S STh 90. 2: “Primum autem principium in operativis, quorum est ratio practica, est fi-
nis ultimus.”

'® 5Th q.93.

7 1105b 20. Aristotel tu govori o trojem v dusi: dvnamis, héxis, pdthe.

'8 STh 94. 1: “Proprie et essentialiter.”
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naturalis. so kot temeljni principi uma le usmerjeni na tisti habitus v dusi,
ki jih omogoca spoznati. Pri teoretiénem razumu je to naravna lu¢ razuma
(da lahko z njo spoznavamo/razumemo prva nacela) pri prakticnem pa
synderesis. Skupaj tvorita lu¢ duha (lumen mentis)."” ki omogoca tako
spoznanje na sebi kakor uresnicitev Zelenega.

Kakor so torej principi razvidni spekulativnemu razumu, tako je vsebina
naravnega zakona razvidna prakti¢nemu razumu. Stavki, ki jim lahko
pripisemo tolik$no razvidnost, da veljajo kot prvi principi. temeljijo na
nacelu neprotislovja, ko gre za prakti¢no podro¢je pa nacelu, da je dobro
tisto, za ¢emer vsi stremijo. Znamenita definicija prvega principa na-
ravnega zakona: “Bonum est quod omnia appetunt”™ in razsirjeno: “Treba
je delati dobro in se izogibati slabemu”, pomeni najprej dolocitev ¢loveske
narave ter obenem zacetek tezav pri filozofskem vprasanju eti¢nega
razvoja cloveka. Vse zapovedi, vsi predpisi temeljijo na tem stavku. Cel
naravni zakon, ¢loveski zakoni, vse se v delovanju poskusa usmerjati preko
izvornega principa ¢loveskega delovanja. Pomembno je. da je naravni
zakon bistveno in od vsega zacetka usmerjen na skupno dobro. ¢etudi so
seveda mnoga dejanja (ki jih oznac¢ujemo kot krepostna) lahko usmerjena
tudi v doseganje zgolj lastne srece. Da bi lahko spoznali temeljno na-
ravnanost ljudi k dobremu, se moramo torej gibati v smeri abstrahiranja.
iti moramo K prvim poc¢elom, pot dejanj pa poteka v obratni smeri. Tako
je teoreti¢ni razum bistveno naravnan K principom. prakti¢ni pa k de-
janjem. k vsakokratni uporabi vsebin naravnega zakona. V tej dvojnosti
(na eni strani splo$no nacelo. ki ga moramo poznati. na drugi samo z njim
ne moremo izvrsevati dejanj) na nek nacin raste napetost, ki vodi k odnosu
med naravnim zakonom in dejanji. Clovek je po naravi taksen, da je
usmerjen k dobremu. Toda ravno z dejanji se pojavijo napake (kot po-
sledice napac¢nih odlocitev). ista resnica, ki je veljala za vse (in ki je
nespremenljiva).”' se izkaZe za dvom, Ki se pojavi v posameznem ¢loveku,
saj so njegove odlocitve pogosto napac¢ne. Vse te odnose bo urejala druga
vrsta vprasanj, ki neposredno ne zadevajo vec bistva naravnega zakona
(katerega vsebine so, kakor Ze re¢eno vse zapovedi, predpisi), temvec se
premaknejo v smeri vsakokratnih pogojev delovanja.”

" Prim. C. Schroer. Praktische Vernunft bei Thomas von Aquin, Kohlhammer. Stuttgart
1995, 54-63.

" STh 94, 2.

*! Nacela so v nekem smislu spremenljiva - ob zapovedih iz Tore imamo zapovedi No-
ve zaveze. Ob tem Tomaz seveda zanika moznost, da bi nasprotno karkoli odvzeli temu
zakonu: zaradi slabih prepricanj, navad in drugih razlogov pa se vsebine naravnega
zakona lahko v veliki meri zakrijejo in pozabijo.

2 Filozofi, ki obravnavajo prakti¢no filozofijo Tomaza Akvinskega. se najbolj razha-
jajo ravno na tej tocki: kaksne naj bodo konsekvence obravnavanja naravnega zakona.
Tako npr. M. Rhonheimer (Natur als Grundlage der Moral, Innsbruck 1987) zagovarja
delovanje dosledno po naravnem zakonu, medtem ko na drugi strani omenjeni D.
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2. Synderesis, volja in dejavnost prakticnega razuma

Preden si lahko predoc¢imo potek dejanja, kakor ga predstavlja Tomaz.
si moramo v navezavi na vprasanje naravnega zakona predstaviti tisti
temeljni pojem pri Tomazu. ki zadeva posredovanje vsebin naravnega
zakona v zavest samo in Ki je s tem temeljni pogoj in izhodis¢e dejanj samih.
Synderesis kot habitus. ki je v ¢lovekovi dusi, je tisto, kar nenehno omogoca
razumevanje principov prakti¢nega razuma.

Pojem synderesis* je v zgodovino (sholasti¢ne) filozofije po vse]
verjetnosti prisel zaradi napake. Pojma namrec¢ ne zasledimo vse do
Hieronima, ki pa ga Ze uporablja v zvezi s tremi deli duse, ki skupaj s cetrtim
- ki je synderesis (razumljena v smislu conscientia, vesti) in je nad njimi,
tvorijo njeno naravo. Toda interpreti sredi dvanajstega stoletja Se ne
posvecajo toliko pozornosti besedi sami in njenemu pomenu vse do Petra
Lombardskega. ki pa v Sentencah (1157-1159) namesto synderesis raje govori
o scintilla rationis. Sam pojem se pri njem uporablja v navezavi na vi§jo
razumsko zmoznost (ratio superiora). ki v primerjavi z ratio inferiora
spoznava oziroma ze kar simbolizira duhovno sfero v primerjavi s cutnostjo.
Ta delitev seveda izvira iz platonizma in se izraza v Avgustinovi filozofiji.
Sele v tem smislu se zares prebudi zanimanje za synderesis in pomene. ki bi
jih utegnila nositi. Tako razume William iz Auxerra (okoli 1220-1225)
synderesis kot ratio superior. Sploh je znacilno, da se vsi veliki teologi tega
¢asa vsak na svoj nacin opredelijo do pomena, ki ga ima za ¢loveka synderesis.
Ta del ¢loveske duse je na svoj naéin v dvojnem smislu odlo¢ilen za eti¢no-
antropolosko problematiko: lahko govorimo o zmoZznosti, ki spoznava
nravstvene principe (¢e je le-ta stalna/neunicljiva. je s tem $e vedno lahko
prisotna tudi v najvecjih gre$nikih); ter na drugi strani kot moznost povezave
¢loveka z njegovim transcendentnim temeljem. In v tem okviru se sholasti¢na
filozofija giblje okrog synderesis, pojma z nejasnim izvorom, a pomembne, ¢e
ne odlo¢ilne funkcije za podro¢je ¢lovekovega (eti¢nega) delovanja.

Westberg razvije filozofsko interpretacijo. ki sloni na analizi prudentie kot temelja prak-
ticne filozofije ter na s tem povezani avtonomiji cloveskega delovanja. Sam zagovarjam
tezo, da pri omenjenem vprasanju ne gre toliko za nacelno prioriteto bodisi naravnega
zakona bodisi vrline (8¢ manj za neko sredino med njima - kajti v igri je clovek in ne
vprasanje prioritete nekega sistema etike). ampak za poudarek, ki ga je potrebno dati
delovanju/praksi. V tem pogledu je npr. knjiga R. Mc Inernya (Ethica Thomistica,
Washington, D. C. 1982) pa¢ primer pretirane aplikacije naravnega zakona, s ¢imer na
nek nacin zabrise Tomazevo intenco, Ki jo je posebej poudarjal J. Maritain.

23 Ali synteresis - verjetno gre za napako. ki je bila posledica napake pri prepisovanju
pojma syneidesis. Kakorkoli Ze. beseda ima od sholastike naprej svojo zgodovino in njen
pomen je treba iskati v tradiciji njene uporabe. Vprasanje synderesis obravnavajo
praktiéno vsi interpreti Tomazeve prakti¢ne filozofije, posebej o tej temi pa ¢lanka M.
B. Crowa, The Term Synderesis and the Scholastics ter St. Thomas and Synderesi”. v:
Irish Theological Quaterly 23 (1956). 152-164 ter 228-245. O tem tudi komentar v
DThA. Bd. 13, str. 489-492.
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Naslednji pomemben interpret v vrsti filozofov in teologov 13. stoletja
je bil Filip (Kancler Univerze v Parizu), ki je okoli 1233/34 pisal traktat o
synderesis. Spraseval se je. ali gre za nek habitus (zanj je synderesis nekoliko
dvoumno potentia habitualis, Kar je tudi temeljno vprasanje pri Tomazu)
ter o povezavi tega pojma z ratio superior. Pomembno pri Filipu je. da je
v nasprotju z Williamom iz Auxerra zagovarjal nezmotljivost synderesis.
Nadaljevalci razprav o synderesis, kakor je Alexander 1z Halesa in drugi.
so ve¢inoma ostajali v krogu dognanj, ki jih zasledimo Ze pri Filipu. Ce si
pred TomaZevim u¢enjem ogledamo $e Bonaventuro ter Alberta Velikega,
vidimo, da se Bonaventura* s synderesis ukvarja Ze znotraj distinkcije med
prakti¢nim in spekulativnim razumom. Zanj je synderesis povezana z
zmoznostjo razuma, ki je obdarjen s tako imenovanim ‘habitualnim’
znanjem o prvih principih. Albert Veliki pa je v razlikovanju dobrega in
slabega. kar je omogoc¢eno z delovanjem prakti¢nega razuma. videl pravo
mesto synderesis, Ki je zanj tam, kjer so principi naravnega zakona (syn-
deresis kot habitus), njen nosilec pa je intelekt.

Tomazevo obravnavanje je postavljeno, kakor smo Ze omenili. ne-
posredno v okvir naravnega zakona in posledic. ki jih ima njegovo po-
znavanje za Cloveska dejanja. Ravno v poznavanju principov je namrec
moznost delati dobro in izogibati se slabemu. V Prima pars - 197.12 je
vprasanje synderesis obravnavano Kot argument v prid njene habitualne
narave. Kot razlog za svojo trditev navaja Aristotela.” ki za dusevne
zmoznosti vselej predvideva nasprotje, Ki pa ga synderesis nima. Zatorej ne
more biti zmozZnost in je po svoji naravi neko stanje. Habitus pa je dejaven
ravno v tem, da ni zgolj (gola) zmoznost pridobivanja védenja oziroma
znanja. temvec to zmoznost nekako izpolnjuje. Nase znanje ima namrec
pocela v stvareh. ki so brez oziroma $e pred razumsko analizo™ - s tem tudi
prakti¢ni razum dobi potrebno identiteto, saj prav tako kakor spekulativni
spoznava temelje dejanj, principe, ki jih prinasa v nas naravni zakon. Kakor
so samo po sebi razvidni principi, ki jih lahko spozna spekulativni um, tako
je na podroc¢ju prakti¢énega uma habitus - ki je torej tisto, kar povzroci, da
zmoznosti boljse delujejo - ki daje razumu spoznanje principov dejanj.
Naravni zakon je tedaj tudi dejansko v nasi (razumski) moci.

V STh I-11 94, 1 pa je znotraj dolocitve naravnega zakona v svoji
(habitualni) naravi postavljena synderesis, ki je “zakon naSega uma, kolikor
je imetje, ki vsebuje zapovedi naravnega zakona, ki so prva pocela ¢lo-
veskih dejanj”.”” V tem smislu je mogoc¢e formalni izvor vsega ¢loveskega

** V drugi knjigi njegovega Komentarja k Sentencam Petra Lombardskega.

S Metafizika IX, 2 (1046b 4 in nadaljevanje 5-20). Tako Akvinski: “Dicendum quod
synderesis non est potentia sed habitus™ ( STh I 79, 12).

** STh 179, 12: “Absque investigatione rationis.”

*7 S§Th I-11 94, 1: “Synderesis dicitur lex intellectus nostri, inquantum est habitus
continens praeccepta legis naturalis, quae sunt prima principia operum humanorum.”
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delovanja uvideti kot odsev Bozjega razuma v ¢loveku ter obenem slediti
procesu tako imenovane ‘konkretizacije’, ki v nasprotju s tendenco
spekulativnega razuma (pot abstrakceije, univerzalizacije) vodi k dejanjem,
se pravi - k neizogibnosti stvari, ki so lahko tudi drugacne.

Volja je zdaj tista zmoZnost v nas, ki nas bo gibala k dejanjem. Zato je
vprasanje volje pri Tomazevi praktiéni filozofiji enakovredno vprasanju
razuma. Pravzaprav nase predstave o delovanju volje ne ustrezajo tistemu,
kar se v dejanjih (prakti¢no) izvriuje. Volje ne moremo opazovati kot
necesa docela razlicnega in lo¢enega od nase spoznavne zmoznosti, saj je
za vsako dejavnost. naj bo ta spekulativna ali prakti¢na. potrebna svobodna
volja oziroma odlo¢itev. Volja je tako sredisce vseh nasih odlocitev. Kakor
smo Ze pokazali, je v naravi ¢loveka, da je nagnjen k dobremu in za to
dejavnost ima na razpolago razum in voljo. Razlika med njima je v tem,
da je razum usmerjen na resni¢no, volja pa na dobro. Toda bistvo in
karakter dobrega mora prav tako spoznati in dolociti razum in mesto volje
je potemtakem v posameznih stvareh, ki si jih Zzelimo. Z drugimi besedami:
da bi nekaj vzgibalo voljo, mora biti Ze poznano, zelimo si lahko tisto
dobro. ki je skozi synderesis ter vsebine naravnega zakona v njej Ze
prakti¢no - razumsko spoznano. V tem smislu je operacija intelekta vselej
pred operacijo volje. Toda pogled. ki nam omogoca tak$no razumevanje
pocela dejanj (odlocitve za dejanja), je mogo¢ v luc¢i metafizi¢ne dolocitve
¢loveka. Ta zagovarja hierarhijo predmetov. izrazeno s temi besedami:
“objekt uma je preprostejsi in bolj absoluten od objekta volje”* Ko gre
za konkretno, tu prisotno bitje. ki Zeli. ki je obenem v samem srediscu
eksistence, pa se moramo zavedati, da prihaja do neskladja z omenjeno
dolo¢itvijo razmerja intelekt - volja. Metafizi¢no (ter razumevanje, ki vodi
filozofijo v teolosko sintezo) razumevanje tu pomeni, da je univerzalno
dobro. popolno dobro, kot predmet volje nedosegljivo v tem Zivljenju.”’
Dobro je namre¢ kot cilj tisto najbolj lastno volje oziroma hotenja.* Zato
nam ostanejo partikularna dobra, ki so predmeti. ki si jih lahko zelimo in
dosezemo v konkretnih okolis¢inah Zivljenja in ki dejansko tvorijo okvir,
kjer se lahko pri Tomazu govori o samostojnosti prakti¢ne filozofije.

Dejavnost prakticnega razuma je potemtakem vecplastna. Kakor smo
ze poudarili, gre za vrsto tezav. ko zelimo v dejanjih ravnati po predpisih,
ki jih dobimo z vsebino naravnega zakona. Ce se zelimo umestiti v
omenjeni okvir, ki bo dopuscal odprtost in temu ustrezno iskanje vsakega
posameznega ¢loveka, je seveda (¢e definiramo, vedno tavtolosko) na-
stevanje predpisov in zakonov neuporabno. Ce Zelimo obenem prakti¢no

** STh 1 82. 3: “Objectum enim intellectus est simplicius et magis absolutum quam
objectum voluntaris.”

* SThI-IT1 2. 8:5,3.

* STh I-11 8. 2: “Id autem quod est propter se bonum et volitum est finis.”
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filozofijo osamosvojiti. da bi ji s tem zagotovili pomen. Ki ga je poudarjal
ze Tomaz (namre¢ mesto eticnega ‘subjekta’’! ki se pojavi v njegovi
filozofiji in svobodo, ki je temu subjektu a priori podeljena). je potrebno
poudariti pomen prakti¢nega razuma. V tej nalogi zavzema najpomem-
bnejse mesto med vrlinami vrlina prudentia, ki jo je Tomaz seveda prevzel
od Aristotela in razvil v svojem sistemu etike ter njej pripadajocih kreposti.
Prudentia karakterizira tisto pot. ki v nasprotju s spekulativno potjo
vodi k dejanju ter k posamezni stvari. In njene naloge so pravilna izbira
sredstev. pravilna odlocitev ter izvedeno dejanje. In vrlina (kot virtus)
vsebuje tudi mo¢, s katero je delovanje usmerjeno na nekaj dobrega. Vrlina
torej povezuje naSe nagnjenje k dobremu (podrocje lex naturalis) z
aktualnim doseganjem konkretnega smotra - dobrega dejanja.

3. Prudentia in mesto vrline v prakticni filozofiji pri Tomazu
Akvinskem

V nas so ¢utnost, afekti, ki imajo to moc, da nas odvrnejo od razuma.
Vse to so modi, ki jih je treba voditi, usmerjati. Cuti sami po sebi niso slabi,
to je bolj posledica narave njihovega objekta. ki jih lahko ‘zmede’. Torej
govorimo o dispozicijah. ki bodisi omejujejo bodisi vzpodbujajo Zivljenje
¢loveka. Okvir taksnega sprasevanja je zaobjet v pojmu kreposti. razmejitev
med vrlinami ter njihova specificna vloga v procesu nasih dejanj pa je pri
Tomazevi etiki stvar tako moralne teologije kakor filozofske etike.
Podroc¢je moralne teologije, ki se razteza vse do teoloskih (vera, upanje,
usmiljenje/ljubezen) vrlin, primarno za nas tukaj ne bo v ospredju. Kajti
pokazati Zzelimo, kako dalec¢ lahko pripelje razumska. to se pravi naravno-
razumska utemeljitev (filozofske) etike pri Tomazu (kakor smo videli tudi
pri Aristotelu, ki pa vendar tudi v skrajnih obmocjih svojega kontem-
plativnega ideala ostaja zvest misljenju) ter kaksne so predpostavke taksne
etike. Prav gotovo gre najprej za temeljno zavedanje. da se z umsko
dejavnostjo ter s temeljno nagnjenostjo k dobremu lahko tudi v obmocju
filozofije povzpnemo k najvisjim stvarem. Kakor pri Aristotelu tako je tudi
pri Tomazu potem metafizika prva filozofija. filozofija, ki se ukvarja s
prvimi principi, tako v obmoc¢ju resnicnega kakor dobrega. Tistega, kar
spozna, ji ni ve¢ moc¢ odvzeti. Tako razumljena filozofija pa je lahko vedno

‘' Boetijeva definicija ¢loveka ‘animal rationale’ ter kot “naturae rationabilis individua
substantia™ (Contra Eutychen 111 - ¢lovek kot individualna substanca razumske narave)
pomeni v tem smislu vir za Tomazevo pojmovanje antropologije. da se je namre¢ ¢lo-
vek kot oseba zmozen zavedati lastne individualnosti. da lahko svoja dejanja opravlja
kot gospodar. se pravi hoteno in premisljeno. To so zahteve svobode in hkrati zamejitev
¢loveka glede na ostala ustvarjena bitja. Clovek se kot podoba Boga vedno lahko
odloéi tudi drugace. Z drugimi besedami: odlociti se moremo za vse (poti. sredstva,
posamezne smotre), le za zadnji cilj delovanja ne. V tem smislu je ¢lovek ‘subjekt’
lastnega hotenja in delovanja.
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tudi utemeljitev nasih dejanj. Tako bomo videli. da prakti¢ni razum ne
more biti v celoti prakti¢en (ko gre za karakter dobrega, je to zunaj
njegove moci), seveda pa niti ne ostaja samo v domeni teorije (legalizma)
naravnega zakona. Naj gre za postavljenost definicije ali cilja pred nami,
vselej je teoreti¢ni razum usmerjen na stvari, ki so po svoji naravi nujne,
nespremenljive in resni¢ne. Etika mora imeti po drugi strani zagotovljeno
samostojnost, saj drugac¢e ne bi mogli govoriti o vrlinah. ne da bi obenem
sub speciae necessitatis vse etiéno védenje (v smislu virtus) reducirali zgolj
na scientia. Zato je v ta okvir postavljena prudentia kot tisti habitus, Ki je
za zmoznost razuma kot “recta ratio agibilium” > V Summa Theologiae
II-11 47-56 je vrlini* odmerjen prostor, iz katerega bo Tomaz lahko presel
v obravnavanje odnosov med vrlinami. Znacilnost vrline je najprej, da je
to nek habitus, se pravi niti zmoznost, e manj strast/pozelenje - tako kot
pri Aristotelu. kjer so vrline hexeis (stanja, imetja). Vrlina ima nalogo. da
uresni¢uje zmoznosti,* ki so nam dane po naravi. Sedez prudentie je tedaj
prakti¢ni razum® in njeno gibalo volja. V ¢loveku konkretno to pomeni,
da je v njem sposobnost, zavoljo katere lahko dobro deluje. Toda lo¢imo
ved vrst prudentie: neprava, Ki si jo lahko predstavljamo. ko recemo - “ta
je ‘dober’ tat”; nepopolna, ki velja za vsa posamezna podrocja (dober
¢evljar. mizar); popolna, ki je edina prava, oznacuje pa dobrega ¢loveka
glede na (njegovo) zivljenje kot tako. Se pravi. to je tisti clovek, ki se naredi
(kakor smo ze poudarili z Maritainom). Podrocje prudentie je torej edino
pravo mesto prakti¢nega razuma, saj so ostale intelektualne vrline (sama
Tomazeva razdelitev vrlin je analogna Aristotelovi - lo¢i intelektualne/
dianoeti¢ne vrline ter moralne/eti¢ne) tiste, ki izpopolnjujejo zmoznosti
razumskega spoznavanja - sapientia (modrost). scientia (znanje) ter
intellectus (razumevanje/um). Njihovo delo je stalen premislek o resnici,
spoznavanje principov, ki pridejo v spoznanje skozi razumevanje/um
(intellectus), ki ga Tomaz tudi $teje za prvega med njimi. Kakor pri
Aristotelu sta umetnost (ars) in prudentia (Aristotelova phronesis) last-
nosti prakti¢nega razuma.* Na prvi pogled ju ne moremo lo¢iti, saj sta obe
vrlini usmerjeni na kontingentne predmete delovanja. Kakor ju razlikuje
Aristotel. tako tudi Tomaz razliko med njima utemelji glede na dejavnost
- facere in agere. prva je stvar umetnosti (nekaj proizvesti, usmerjenost na
zunanje, materijo stvari, ki jo bomo naredili). medtem ko je druga strogo

32 STh I-1I 57, 4.

** Prudentia - prevod besede (prevod v angleski Summi je preprosto “prudence’, v
DThA pa ‘Klugheit’) bi bil v vsakem primeru neustrezen. glede na to. da Tomaz
pridentia definira kot “recta ratio agibilium™, lahko pod pojmom prudentia razumemo
‘pravilno (razumsko) odlo¢itev’ oziroma ‘pravilno hotenje’.

3 STh I-II 55, 1: “Perfectionem potentiae™.

35 STh II-II 47. 2: “Prudentia non consistit nisi in ratione practica.”

* Ars je zanj “ratio recta aliquorum operum” (STh I-1I 57. 4).
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omejena na delovanje. ki se dogaja v nas kot posledica (pravilne razumske)
presoje in odloc¢itve. Umetnost je torej usmerjena v doseganje dobrega za
predmete/proizvode same. medtem ko prudentia izpopolnjuje dobro
naravo ¢loveka samega. Vprasanje pa je, ali je prudentia tudi prvotno v
razumu (kogniciji). Videli smo, da vrline giblje volja, toda vprasanje se
postavlja, ¢e se zavedamo, da je potrebno (¢e Zelimo nekaj storiti), poznati
sredstva. Odgovor, ki ga da Tomaz, je tukaj seveda proti dolocitvi prudentie
iz nasih pozelenjskih in senzitivnih zmoznosti, saj je v smislu nekaksne
‘sprevidevnosti’ (prudentia se uci iz preteklosti ter sedanjosti za pri-
hodnost) popolnoma lastna razumu. S tem pa se priblizamo poglavitni
nalogi. ki jo izpolnjuje prudentia, to pa je seveda tako imenovana aplikacija
oziroma uporaba principov prakti¢nega razuma v dejanjih. V tem smislu
je ona tista, ki i§¢e pravilna sredstva ter s tem opravlja delo. izrazeno v
prakti¢nem silogizmu. Delo te vrline je tako oznaceno Kot “applicans
universalia principia ad particulares conclusiones operabilium™ " s tem pa
vrlina nase instinktivno razumevanje naravnih zakonov neprestano pre-
nasa v obmoc¢je dejanja. Vprasanje aplikacije je torej vezni ¢len pri
specificnem delovanju prakti¢ne vrline. Pred njo se seveda zvrsti celoten
potek. ki ga D. Westberg ponazarja kot vrsto odnosov in delovanj na polju
med razumom in voljo:™

Razum Volja:

O cilju/smotru:

1. Razumevanje smotra. 2. Zelje. hotenje cilja.
3. Presoja o cilju. 4. Intenca. namera.

O sredstvih:

5. Premislek. 6. Privolitev.

7. Prakti¢na presoja. 8. Izbira. odlocitev.
Izvedba:

9. Ukaz, navodilo. 10. Uporaba, aplikacija.
11. Presoja o dosezenem cilju. 12. Izpolnitev.”

Vzporedno delovanje volje in razuma je torej znacilnost vsakega
dejanja. Ce so nam zacetne stopnje jasne, saj gre za vse ze omenjene
dejavnike, ki doloc¢ajo temeljno ¢lovesko naravnanost k dobremu, je v
nadaljevanju razvidno, da vsako Zeleno dejanje delamo z nekim namenom,
seveda pa namen ni vselej v sluzbi dejanskega in Zelenega smotra. Prav

7 STh II-1I 47. 6.

* D. Westberg, n. d., 119-120.

¥ Ustrezni latinski izrazi so po vrsti: apprehensio, voluntas, iudicium synderesis, inten-
tio, consilitm, consensus, iudicium practicum, electio, imperium, usus, Usus passivus,
fruitio.
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tako to niso vsa sredstva, ki jih uporabljamo na poti do cilja. Stvar
odlocitve je Ze moc¢ razumeti kot sklep v poteku prakti¢nega silogizma,
kot posledico presoje o splosnih principih. Ko se namrec razum v presoji
strinja, da so dolo¢ena dejanja lahko izvedena, je potreben le Se imperativ
volje: “Naredi to!” Tukaj pa je seveda ze prag izvedbe. tako imenovane
aplikacije.

Aplikacija je seveda najpomembnejsi del dejanja. Vse ostale stopnje
lahko bodisi v idealni obliki (kakor jo predstavlja tabela D. Westberga)
ali v bolj diahroni inacici razumemo kot pripravo in preverjanje nasih nacel
ter nase sposobnosti, da bi ta nac¢ela uporabili. Bistveno za aplikacijo/
uporabo (STh I-II 16) je gibanje. Namrec¢ nekaj apliciramo tako, da
doloceno stvar spravimo v gibanje. Uporabljati dolo¢eno stvar pomeni
spraviti jo v dolo¢eno operacijo. to pa naredi aplikacija. ki je stvar volje
(Tomaz da primer, ko je ‘uporaba’ konja v tem, da ga jezdimo, seveda pa
si to tudi moramo zeleti). Pred nami je torej premisljeno zaporedje
kognitivno in z voljo dolocenih korakov. ti pa vodijo do izvrsitve dejanja.
V sirSem smislu. ko gre za visje cilje (se pravi. ko je prudentia misljena v
pravem in popolnem smislu) kot je na primer jeza konja. pa je seveda jasno.
da je aplikacija in uporaba vsebin naravnega zakona udejanjenje vrline
kot take in uresnic¢itev moralnosti v nas. Moralnost kot potenca, kot mo¢/
zmoznost v nas nam je dana po naravi. Vrlina je tisto. kar lahko to zasnovo
neposredno udejanji in Sele v tem smislu bomo lahko govorili o dobrem
¢loveku oziroma o Krepostnem ¢loveku. Tomaz je s tem jasno zacrtal in
poudaril pomen prakti¢ne filozofije za nase zivljenje.

Sklep

Prakti¢na filozofija sv. Tomaza Akvinskega $e zdale¢ ne izgublja svoje
aktualnosti. S tem. ko se sprasujemo o vzgibih. ki v ¢loveku pripravljajo
pot prihodnjega eti¢nega razvoja. imamo vedno pred o¢mi naravo tega
iskanja. Seveda ne gre za prikaz sinhronicitete nekega dusevnega
dogajanja. ki bi na koncu skozi niz ‘pravilnih odlo¢itev’ (kakor uci
prudentia) izpolnile vsak posamezni trenutek nasega hotenja. delovanja
volje. Prakti¢na filozofija je raje nenehno gibanje (v smislu vzgiba, ki ga
daje proces aplikacije) in s tem nenehna uporaba implicitnega prakticnega
znanja kot nase (naravne) zasnove. Etika Tomaza Akvinskega je s tem
etika dinamicne strukture ¢lovekove moralnosti in zlasti v pomenih, ki jih
daje okvir prudentia, etika, Ki je vezni clen med Aristotelovo phronesis
ter modernim eti¢nim subjektivizmom.
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Povzetek: Lenart Skof, Vprasanje eticne zavesti in prakti¢na filozofija
sv. Tomaza Akvinskega

Tomaz je veliko pojmov za svojo etiko prevzel od Aristotela (njegova
Nikomahova etika) in jih interpretiral skozi specifi¢no krscansko teolosko
in filozofsko misel. V nasprotju s spekulativno filozofijo (vprasanje resnice)
je poglavitni predmet prakti¢ne filozofije in etike pri Tomazu dobro in s
tem povezano vprasanje dejanja. Dejanja Ze po Aristotelu spadajo v sfero
spremenljivih stvari - s tem pa se zavedamo njihovih vzrokov in smotrov,
v skladu s katerimi Zelimo delovati. Tu so v ospredju vprasanja naravnega
zakona in zmoznosti. ki je v nas - synderesis. poglavitne prakti¢ne vrline
prudentia ter ustroja eti¢ne zavesti pri Tomazu.

Summary: Lenart Skof, Moral Consciousness and Practical Philosophy
of Saint Thomas Aquinas

For his ethics Aquinas took many concepts from Aristotle and his
Nicomachean Ethics and interpreted them within the frame of specific
Christian theological and philosophical thought. Whereas speculative phi-
losophy deals with the question of truth, the main objects of Aquinas’
practical and moral philosophy are the good and, consequently, human
activity. Already in Aristotle’s philosophy human acts belong to change-
able objects, which makes man conscious of their motives and purposes.
With Aquinas, Aristotle’s ideas are broadened by a theory of natural law,
synderesis and practical virtue (prudentia). The author endeavours to show
Aquinas’ great interest in morals within his synthesis of moral philoso-
phy and theology.
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A. Slavko Snoj
Sodobne evropske kulture in kateheza

Mednarodni kongres evropske delovne skupine za katehezo
Kranj, od 3. do 8. junija 1998

1. Priprava in izvedba kongresa

Evropski univerzitetni profesorji katehetike in pedagogike religije imajo
vsake dve leti svoj kongres v eni izmed deZel, katerim pripadajo. Svoje
zdruZenje so ustanovili na prvem mednarodnem katehetskem kongresu v
Rimu L. 1950 (takratni $kofijski vodja za religijsko pedagogiko ter poznejsi
nadskof v Strasbourgu A. Elchinger in katehetski strokovnjak K. Tilmann
- vimenu Nemskega katehetskega drustva). Na prvem zborovanju so se
zbrali v Strasbourgu 1. 1951, potem pa skoraj vsako leto v razli¢nih evropskih
mestih - s premorom med Drugim vatikanskim koncilom. Sele na dunajskem
kongresu 1. 1972 so evropski profesorji katehetike sprejeli statut, ki pravi,
da se njihovo zasebno mednarodno zdruzenje imenuje Equipe européenne
de catéchese (EEC) ali Europiische Arbeitsgemeinschaft fiir Katechese
(EAK); franco$¢ina in nemscina sta namre¢ po dogovoru sporazumevalna
jezika. Clani se zberejo z namenom, da bi ugotovili trenuten polozaj kateheze
v Evropi.'

Od 3. do 8. junija 1998 so zborovali prvi¢ v samostojni Sloveniji. Kongres
je organizirala Katedra za oznanjevalno teologijo Teoloske fakultete v
Ljubljani. potekal pa je v Kranju, v hotelu Creina. Celotno organizacijo je
za predstojnikom katedre A. S. Snojem, ki je v polletnem semestru predaval
v Lubumbashiju. prevzel in suvereno izpeljal docent pedagogike in an-
dragogike F. Skrabl; oba sta namre¢ ¢lana tega evropskega zdruzenja.

' Prim. E. Alberich. Evropska katehetska ekipa, v: Katehetsko-pedagoski leksikon, KC-

Knjizice. Ljubljana 1992. 176-177 z dodatno bibliografijo. Na Nemskem imajo profesorji
katehetike tudi svojo zvezo (AKK). ki so jo ustanovili med zasedanjem Nemskega
katehetskega drustva (Deutscher Kateheten-Verein) na Bledu 1. 1967, a jo ne gre
enaciti z EEC oz. EAK. ki je izrazito mednarodnega znacaja. Pri pripravi blejskega
srecanja je sodeloval tudi na§ pokojni profesor Valter Dermota: prim. V. Dermota,
Kateheza po srecanju docentov katehetike na Bledu, v: CSS 2 (1968). 17-20 in
Predpostavke kateheze. v: Katehetsko-pedagoski leksikon, 505-506. Docenti katehetike -
kakor jih imenuje Dermota v teh dveh prispevkih - so ¢lani Nemskega katehetskega
drustva oz narodne zveze AKK. Za dunajski kongres prim. V. Dermota, Zborovanje
evropske delovne skupine za katehezo, v: CSS 6 (1972). 166-168.
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Znanstveno srecanje je potekalo pod naslovom Sodobne evropske
kulture in kateheza. Namen srecanja je bil preucevati inkulturacijo kateheze
v razliénih kulturah: merila, procese in izkusnje; preuc¢evati razmerje med
vero in kulturo, med kulturami in religijami v multukulturnih druzbah,
kakr$ne nastajajo tudi v evropskih dezelah. Zato sta izvedbo kongresa
podprla tudi ministrstvo za znanost in tehnologijo in ljubljanska nadskofija.
simboli¢no pa tudi Zupanstvi mesta Kranja in Ljubljane.

Kongresa se je udelezilo 59 znanstvenikov in strokovnjakov iz 23
evropskih dezel od Moskve do Lizbone, od Dublina do Lvova, prisel pa je
tudi predstavnik iz Brazilije. Delo je potekalo v plenumu in po jezikovnih
skupinah, ki dajejo posebno priloznost za izmenjavo osebnih in krajevnih
izku$enj. vse to pa na znanstveno-strokovni, duhovno-dozivljajski ter
kulturno-informativni ravni.

2. Uvodni diagnosti¢ni oris

Profesor U. Gianetto iz Rima je na zac¢etku strnjeno orisal razmerija med
vero in kulturo, ki jih je predhodno zbral na osnovi poslanega vprasalnika.
Odgovorilo je 15 udelezencev kongresa; malo. a morda dovolj za diagnosticni
oris. V prvem delu je ob posameznih primerih navedel nekaj vzrokov za
prelom med vero in kulturo v nekaterih evropskih dezelah. Na Irskem. kjer
je bila povezanost med vero in kulturo do nedavnega $e mocna. je v zadnjih
nekaj letih oslabela. Med vzroki za to so spotakljivosti nekaterih nosilcev
cerkvenih sluzb; to pa povzroca zmanjsevanje duhovnih poklicev in verskega
udejstvovanja. Tudi v Franciji in Italiji se veca prelom med vero in kulturo
predvsem zaradi nezaupanja med obema, zaradi verske brezbriznosti in
nastajanja kulturno pluralne druzbe. V Spaniji se prelom med vero in kulturo
veca, ker se poglablja nezaupanje v Cerkev zaradi nepri¢evalnosti in
predsodkov. Seveda pa vzroki niso samo v Cerkvi, pac¢ pa v napredovanju
sekularizma, ekonomskega neoliberalizma brez ¢uta za solidarnost in
druzbeno pravi¢nost. Tudi v Avstriji je dialog med vero in kulturo zaradi
podobnih vzrokov vse manj uspesen. Tezave pa so zlasti v srednjih $olah,
kjer je priverskem pouku v spremenjenih razmerah tezko ostati v dialogu
z mladimi. Potrebno je poglabljati kulturo in vero: kulturo zato, da bi bolj
zablestelo njeno globinsko bistvo, ki bo pomagalo ustreznejse izraziti vsebino
vere in jo poglobiti. V Nemciji se razmerje med vero in kulturo ne oblikuje
zgolj negativno, (to velja sicer tudi za druge dezele). saj je razmerje v raznih
skupinah in okoljih razli¢no (izredno pozitivno je npr., da se neka liturgi¢cna
revija ukvarja z moderno umetnostjo). Med vzroki za slab dialog pa je
neucinkovita estetska vzgoja pri uciteljih verskega pouka, zaradi ¢esar
nekateri morda pavsalno odklanjajo moderno umetnost in glasbo. Dialog
otezujejo tudi negativne ocene o sodobnem casu, ki jih obc¢asno daje



A. S. Snoj, Sodobne evropske kulture in kateheza 95

cerkveno vodstvo. Tu je predavatelj izrazil pomembno misel: naloga
kateheta ni zavracati neko (sodobno) kulturo ali spreminjati obliko
(mladinske) kulture, pa¢ pa je njegovo poslanstvo v kulturo prinasati
evangeljsko osvobajajoco lu¢ in usposabljati veroucence za odgovorno
izbiranje in odlocanje. Ce bi bila estetska vzgoja temeljitej$a, bi mladim
posredovala zahtevnejsa nacela za izbiro vrednejsih Zivljenjskih vzorcev in
za zavracenje tistih, Ki so brez vrednosti, ali vsebujejo protivrednote.” (Kako
izredno sta pomembna obseg in kakovost umetnostne vzgoje tudi pri nas!)
Na Poljskem in v Ukrajini je v mestih zaradi neustrezne pastorale (na eni
strani) in verske brezbriznosti (na drugi strani) dialog med vero in kulturo
skoraj odsoten. na podezelju pa bolj navzo¢. Znacilen je tudi obrambni slog
cerkvene hierarhije. ki je bil v preteklosti potreben. sedaj pa v odnosu do
druzbe in kulture ovira pozitivno in ustvarjalno sprejemanje znamenj ¢asa.

V drugem delu je Gianetto nakazal tudi nekaj uspelih primerov dialoga
med vero in kulturo. Na Irskem ta poteka v smeri zavzemanja za socialno
pravi¢nost, za keltsko duhovnost in za prenovljene nacrte verskega pouka
s poudarkom na inkulturaciji. V Italiji je dosti poskusov za vzpostavitev
dialoga med vero in kulturo. Omenil je katedro neverujocih (“cattedra dei
non credenti”™), ki jo prireja milanska Cerkev. dialog med predstavniki
Cerkve in predstavniki kulture in znanosti v rimski Cerkvi (Lateran).
Omenimo $e listino toskanskih skofov o umetnostnozgodovinskih spo-
menikih kot nosilcih vsebine za novo evangelizacijo.’ V Franciji imajo za
posebno znamenje dialoga med vero in kulturo izkusnje obnovljenega
katehumenata (Pascal Thomas v Lyonu). V Spaniji dajejo velik pomen za
premostitev predsodkov med vero in kulturo zlasti mnogim temeljnim
cerkvenostnim skupinam: za sprejemanje novih ¢lanov, za kulturni dialog,
za pomoc tretjemu svetu; med Baski pa zlasti skupinam Vera in pravi¢nost
(Fe y Justicia) ter solidarnostni dejavnosti (accion solidaria). Za Slovenijo
dodajmo primer draveljskih duhovnih vecerov, ki nikakor niso edini poskus
srecevanja vere in umetnosti.* V Avstriji se celovski skof Egon Kapellari
po narocilu skofovske konference zavzema za dialog med predstavniki vere
in umetnosti. Avstrija kot ve¢nacionalna dezela lahko na poseben nacin
razvija dialog med veroizpovedmi in kulturami. V Nem¢iji se med vero in
kulturo veliko dogaja zlasti na vzgojnem podrocju. Pri katehezi se uvaja
veroucence v umevanje sodobne umetnosti in glasbe: mlade se skusa vzeti
resno, oblikuje se njim primerno bogosluzje in nekateri profesorji pedagogike

> Za estetsko razseznost verske vzgoje prim. G. Hilger. Novejsa vprasanja o Solskem
verskem pouku v Nemeiji. v: BV 58 (1998), 181.

* Conferenza episcopale toscana, La vita si ¢ fatta visibile (Zivljenje se je razodelo),
v: Il Regno 42 (1997). 193-201.

* Prim. M. Stanonik (ur.). Bog je videl. Zupnijski urad Dravlje, Ljubljana 1998.
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religije imajo za to posebne zasluge (G. Lange iz Bochuma, G. Hilger iz
Regensburga). Na Poljskem k dialogu med vero in kulturo prispevajo sedaj
tudi TV programi, v Ukrajini pa predvsem novi nacrt za verski pouk.
Gianetto je razvijal $e druge prvine. ki krepijo razmerje med vero in kulturo
(demokrati¢nost, soodgovornost, komunikativnost itd.). Navedeni drobci pa
nam Ze lahko pomagajo bolje umestiti tri osrednje referate: Kritzlovega,
Ocvirkovega in Adlerjevega.

3. Evropske kulture kot izziv za inkulturacijo vere

Skof H. Kritzl z Dunaja se je po opredelitvi pojmov najprej dotaknil
zgodovinskih izzivov, ki jih je za vero vedno predstavljal dolo¢en kulturno-
politi¢ni trenutek. Med drugimi evropskimi procesi je omenil pomen Ciril-
Metodovega misijonarjenja za Sirjenje evropske ekumene, in krepitev
katolistva s sprejemanjem narodnih jezikov v bogosluzje; Slomskovo vizijo
o lu¢i (veri) in klju¢u (maternem jeziku) do pristne narodne kulture;
povezavo nacionalnih interesov z versko strnjenostjo, kadar jih je ogrozal
fasizem, nacizem ali komunizem.

Nato je presel na sodobne izzive. Postmoderna Kultura s poudarjanjem
individualnosti posameznika najprej sili, da i8¢e svojo identiteto v zavetju
manjsih skupin (odtod pomen gibanj in tudi “konkurenca™ sekt). z glo-
balizacijo in komunikacijo pa ga vkljucuje tudi v soodgovornost za naravna
bogastva. okolje. prezivetje, tako da se kaze potreba po skupnem svetovnem
etosu; iskanje osebne identitete in svobode postaja Ze kar religiozni prob-
lem.

Mladinske kulture in njihove posebnosti se izrazajo v tiso¢ oblikah, ki
se med seboj potrjujejo, tu in tam pa tudi izklju¢ujejo. Vsaka nova “kultura”™
hkrati ze spodbuja njeno novo nasprotje: individualizem spodbuja vlogo
skupin (gibanj. sekt). strah spodbuja tveganje v odnosu do Zivljenja, svoboda
v spolnosti spodbuja iskanje ¢istosti in zvestobe. * Egocentri¢nost zmanjsuje
kriti¢nost mladih do vodilnih v druzbi in Cerkvi, porabnistvo pa na pre-
finjene nacine izkori$¢a njihovo hrepenenje po samouresni¢enju. Osrednjega
pomena v zivljenju mladih ima glasba raznih slogov in izvajalcev od pristno
religioznega rocka do satanisti¢nih oblik, ki nekatere mlade nevarno
fascinirajo.® Glasba pa zopet nakazuje, da se razdrobljenost mladinske
kulture (v modi in obla¢enju, uzivanju hrane in pijace, gledanju filmov in

3 Prim. Raziskovalec trendov M. Horx. Die wilden Achtziger, Eine Zeitgeist-Reise durch

die Bundesrepublik, Miinchen-Wien 1987, 160.
% N. Copray. teolog. terapevt in publicist (Frankfurt a. Main) po novinarsko a stvarno
ride razmerje med mladimi in Cerkvijo v knjigi W. Krieger. A. Schwarz (izd.), Jugend und

Kirche, Miinchen 1998, 10 sl.
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video izdelkov ..) na nek nacin zrad¢a v obcutljivost za okolje. mir in
pravi¢nost. Gre za specificno mladinsko kulturo, kakrsne doslej nismo
poznali. Vse to so za inkulturacijo kateheze v sodobnih kulturah veliki izzivi.

3.1. Za cerkveno poslanstvo kateheze in verskega pouka je v biviih
komunisti¢cnih deZelah poseben izziv Ze to, da se sme (brez stremljenja po
oblasti) pojaviti v pluralni druzbi kot ponudba ter pokazati. kaksen je njen
nauk in kako koristna je njena predstava o ¢loveku in njegovem dosto-
janstvu, druzbenem zivljenju in skupnem blagru. Tako se bo tudi verski pouk
v javni Soli izkazal koristen za celostno rast mladega ¢loveka.

3.2.V zahodni Evropi pa inkulturacija vere danes pomeni, da se oznan-
jevalci trudijo priblizati posameznikom (ki so morda vklju¢eni v manjse
skupine). in da prek medijev. ki so jim na voljo. znajo predstavljati alter-
nativne oblike evangeljskega zZivljenja. To je e zlasti zavzemanje za tiste,
ki jih druzba potiska ob rob, pomo¢ tistim, ki dozivljajo tezke trenutke, in
spremljanje tistih, v katerih se po ljudskih poboznostih prebujajo stara ali
nova hrepenenja. Med takimi “obrobniki” so tudi narodne in verske
manjsine. Za krscansko versko vzgojo so slednje poseben izziv. da mlade
uvaja ne le v strpnost. temve¢ v ljubeznivo in ustvarjalno sozitje.

3.3. Mladinska kultura je za katehezo poseben izziv. Druzno s skupinami
mladih je treba v pastorali oblikovati jasne cilje in orise ter jih preverjati.
Carobna beseda mladinske pastorale je odnos. Odnos pa pomeni spre-
mljanje. pomoc. zdravljenje; to pa pomeni pri¢evanje. Mladi ne povprasujejo
po cerkvenih usluZbencih, temve¢ po prijateljih. Inkulturacija vere gre le prek
medsebojnih odnosov, v katerih in od katerih mladi Zivijo. Zato bo pastoralni
delavec preuceval okolis¢ine in obcutljivosti mladih; te pa se hitro spre-
minjajo. Kr§¢ansko veselo oznanilo bo za mlade le tedaj zanimivo, ¢e jim
bo prinasalo smisel. blagoslov, osvoboditev in mo¢. Mladi hocejo biti na
strani mo¢nih, ne na strani porazencev, zato jim je treba pomagati do zdrave
samozavesti in jim pokazati moc¢ne strani kr$c¢anstva. Te pa niso le v morali
in karitas, temvec predvsem v praznovanju zivljenjskih skrivnosti. v liturgiji
in mistagogiji. To daje kristjanom potrebno mo¢ za zivljenje in to je pot do
oblikovanja ob¢estvenega Zivljenja in bogosluzja v slogu mladih, ki jih bo
odpiralo globokim skrivnostim. Kritzlov pristop do mladinske kulture in
pastorale so udeleZenci sprejeli s posebnim odobravanjem.

Cerkev je danes v podobnih okolis¢inah kakor na svojem zacetku. ko je
za inkulturacijo vere uporabljala judovsko izrocilo, prevzemala grsko
miselnost (filozofijo) in se zgledovala po rimski upravi. Ker je Cerkev v
Evropi danes pred popolnoma novimi oblikami kulture. so zanjo
nepredvidljiv izziv za popolnoma novo obliko posredovanja vere. Saj j je
kultura sama Ze ¢udovito posredovanje (medij) BoZje navzo¢nosti v svetu.’

7 Prim. R. Schreiter. Inkulturation. v: LThK 5 (1996), 508.
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4. Stanje duha in oznanjevanje vere v postkomunisti¢nih dezelah

Nas profesor D. Ocvirk je v predavanju z zgornjim naslovom in Zivahnem
pogovoru zablestel kot interdisciplinarni poznavalec obravnavane tematike.
Omejil pa se je na razmere v Vmesni Evropi (D. Jancar). na dezele s pretezno
katoliskim kulturnim izroé¢ilom in slovanskim prebivalstvom (kar je bila
prava izbira za zbrano populacijo). Poleg Litve in Madzarske so to Poljska,
Ceska. Slovaska, Slovenija in Hrvaska.

V prvem delu. ki ga je izérpneje predstavil, je izhajal iz trostopne
Etchegarayeve bibli¢ne prispodobe za dezele v tranziciji. Ki to stanje duha
imenuje “prehod. v katerem so ljudstva sla iz Egipta pojoc, potem pa v solzah
odkrila puscavo pred obljubljeno dezelo.”™ Povzemamo: prvo navdusenje
in up. da bo Cerkev kot dejavnik svobode smela prispevati k nadaljnjemu
prerajanju druzbe na vzhodu in zahodu Evrope. je prehitro zadusila hitra
pozaba pomena velike prelomnice (1989), gonja proti Cerkvi in smesenje
njenih simbolov. Prikrito se nadaljuje razvrednotenje moralnosti. naravnega
reda. solidarnosti. spostovanja zakonov in Kulture medosebnih odnosov s
strani “prenovljenih” ali preimenovanih politikov. zato V. Havel predlaga
ponovno gojitev moralnega reda.” Sedaj so dezele teh narodov v ¢akalnici
“pred obljubljeno dezelo™ (Evropo!). Po vecini gre za relativno manjse
narode (razen Poljske). to pa nikakor ni njihova krivda, ampak pravica. Toda
najprej bodo morali sami poskrbeti za svojo duso, za svojo eti¢no in etnicno
kulturo; pomanjkanje kulture je namre¢ tipicen izraz postkomunisticnega
sindroma (V. Havel).

V drugem delu. za katerega je Zzal zmanjkovalo casa. je predavatel)
nakazoval vlogo delnih Cerkva in delez vernih pri novi evangelizaciji,
moralni in duhovni prenovi druzbe v spremenjenih okolis¢inah. ko se je ¢as
(totalitaristi¢ne) gotovosti umaknil ¢asu svobode (V. Havel). Tudi Janez
Pavel IL. je aprila 1990 dejal v Pragi, da svojega odnosa do druzbe ne moremo
graditi na starih vzorcih. Poslej je pluralna druzba nas dom. Ne smemo se
postavljati “na obrobje tega, kar je ¢lovesko. torej tega, kar je kultura™"
saj sinteza kulture in vere ni le zahteva kulture, marvec tudi vere same.
Evangelizacija in kateheza bosta uspesni. ¢e bomo znali in mogli zajeti in
oblikovati ne le posameznika, marvec vse tisto. kar je pogoj. da ¢lovek sploh
postane oseba. to je kulturo. Ce vera osvetli kulturo. lahko v marsicem
prispeva k vsestranski kakovosti zivljenja ljudi. naroda in ¢lovestva.

Za strokovnjake pedagogike religije in katehetike bi bil posebno zanimiv

¥ L'Etat du monde. Annuaire economique et geographique mondial. Paris 1997. 698.

Y Prim. The State of the Republic. v: The New York Review, March 5 (1998), 42-43.
' Janez Pavel 11, Apostolska konstitucija o katoliskih univerzah. 44, v: Cerkev in kultura,
Cerkveni dokumenti 59, Ljubljana 1995.
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tisti del predavanja, ki ga predavatelj ni podal. Namre¢ kako si moramo
prizadevati, da bi v novi kulturi svobode ustvarjali novo upodobitev vere.
Treba je ponovno sprostiti krscansko imaginacijo. To bo mogoce le v
interakciji s sodobno kulturo. To bo pomenilo inkulturirati vero. Kako
zgovorne so bile npr. nekatere podobe (nebes, pekla itd.) v nekdanji kulturi.
Sedaj pa smo pred novo nalogo, da ustvarimo podobe vere. ki bodo v
sozvo¢ju z nasim druzbenim imaginarnim svetom, pa tudi pristni izraz
Kristusovega Duha. Pri tem je izjemno pomembna vloga navdihnjenih
arhitektov in umetnikov. Vera z novim umetniskim izrazjem bo s tem
spreminjala tudi cerkvene strukture in druzbeno-kulturno okolje. Vendar
je to trajen proces, ki je e posebno pomemben na podrocju oblikovanja
druzbeno-politi¢nega zivljenja, gospodarstva in denarne politike, ekoloske
vzgoje ter vzgojnoizobraZevalne politike, pri kateri je treba okrepiti vlogo
druzine. To so prostrana podro¢ja in trajne naloge za inkulturacijo kateheze
v delnih Cerkvah kot krajih in pospesevalkah dialoga in sodelovanja.

5. Inkulturacije vere in katehetska dejavnost

Profesor G. Adler z instituta za pedagogiko religije v Strasbourgu si je v
svojem slogovno zahtevnem predavanju, Ki so ga udelezenci s tezavo spre-
mljali, prizadeval razgrniti problematiko inkulturacije kateheze. izhajajo¢
izklju¢no iz francoskih razmer; da so ga kljub temu kriti¢cno sprejemali je
pokazala diskusija. Izhajal je iz hipoteze, da se o inkulturaciji prevec govorl,
in navedel delo M. Amaladossa. v katerem trdi, da bi bilo na inkulturacijo
bolje pozabiti zaradi njenega presplo$nega znacaja in pomanjkanja in-
telektualne ostrine.' In vendar je vseskozi uporabljal pojem inkulturacije.
ceprav bi po njegovem kateheza morala preusmeriti svoje napore na druga
obzorja, da bi bila bolj u¢inkovita. Sam pojem je prisel med katehetsko
izrazje na sinodi in v sporo¢ilu vernikom leta 1977, novi Splosni pravilnik
za katehezo (1997) pa mu daje klju¢éno vlogo pri katehizaciji. Tega se
predavatelj veseli, ob tem pa se ne more znebiti obcutka nezadovoljstva. saj
SO se izzivi za oznanjevanje medtem spremenili in namnozili zlasti vsled
nara$cajoc¢ega individualizma, globalizacije (la mondialisation). ki tezi k
poenotenju kultur, in religijskega pluralizma (ki rojeva relativizem). Ce je
vera prevec¢ zakoreninjena v kulturo posameznega naroda. lahko kaj hitro
okameni in jo je tezko izrociti naprej (ali drugim narodom). Kako poj-
mujemo kulturo danes? Tudi to pojmovanje se je v zadnjem ¢asu spremenilo:
substancialisticno pojmovanje se je umaknilo funkcionalnemu pojmovanju
kulture. Zato nekateri danes ne morejo sprejeti Ze inkulturirane vsebine vere,
ki jo izrazajo katekizemski obrazci. Predavatelj je nakazoval. da identiteto

'Y Prim. A la rencontre des cultures. Paris 1997.
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ene kulture razpoznavamo bolj v primerjanju in sre¢evanju z drugimi, da
gre torej najprej za socioloski proces akulturacije. Ki je podroc¢je hu-
manisti¢nih ved, in $ele nato nastopi inkulturacija kot nekaksno sklepno
dejanje, ki je lahko predmet teoloskega razglabljanja, ne pa obratno. Tako
je predavatelj postavil pod vprasaj ustaljeno pojmovanje. ne da bi ponudil
prepricljiv alternativni odgovor.

V drugem delu predavanja je govoril o pogojih za inkulturacijo. oz. o
diakoniji, ki odpira pot do pri¢evanja - martirije in bogosluZzja - liturgije (in
v tretjem delu je govoril o katehetski dejavnosti). Pri katehezi moramo z
odprtimi oémi videti in sprejeti multikulturno druzbo (ne da bi jo obsojali
ali idealizirali), in ne da bi se nostalgi¢no ozirali na lazje delo v bolj sre¢ni
preteklosti. Skupaj z drugimi kulturami in religijami (medreligijsko!) imamo
nalogo prispevati kK humanizaciji ¢loveka, posameznika, nosilca in “upo-
rabnika™ neke dolo¢ene kulture, ter se zavzemati za mir, ohranjanje stvarstva
in ¢lovecnosti. S humaniziranjem odnosov bomo ($e pred bogosluzjem)
poglabljali druzbene vezi med sovascani, sokrajani. somescani in sodr-
zavljani. nenazadnje z vstopom v internet. Tudi to je oblika inkulturacije
vere. Kajti k osebnem sprejemanju (personalizaciji) kr$¢anskega oznanila
danes veckrat vodijo doslej neizhojena pota. Cloveku, ki ice sreco in
svobodo. bomo oznanjali zivega Jezusa Kristusa. To aktualizirano oznanilo
sodobnika lahko najbolje varuje pred nasiljem in fanatizmom. pred zave-
denostjo in integralizmom.

V sklepnem delu se je zavzel za prehod od nekdanje paradigme oznan-
jevanja, namre¢ posredovanja nauka. k novi paradigmi komunikacije Zive
besede (ki je v katehezi Ze dodobra navzoca), za kar je potrebna kateheza
kot hermenevti¢na dejavnost (ki razlaga besedilo tako, da ustreza kulturnim
okolis¢inam posameznika). Taka kateheza ni uspesSna tako. da podamo
celovito in povezano oznanilo, ampak tedaj, ko posameznik rece: ta beseda
se me je dotaknila in mi pomaga ziveti in misliti. Za inkulturacijo kateheze
je torej potrebna dobra ozemljitev: tako bo prva (iniciati¢na) kateheza
usmerjena v prihodnost subjekta. nadaljevalna (kriti¢na) kateheza k drugi
osebi, mistagoska (simboli¢na) kateheza pa k skupnosti verujocih.

6. Izmenjava katehetskih izkusenj

K izmenjavi konkretnih katehetskih izkusenj so prispevali prikazi iz
Francije. Nemcije in Spanije ter predstavitev novega Splosnega pravilnika
za katehezo (Anglija. Belgija. Italija), zlasti pa delo po skupinah (2 francoski,
2 nemski in 1 italijanska). ki so razpravljale o vsebini predavanj in kate-
hetskih procesih v posameznih dezelah in podale porocila na plenumu.

Posebnega pomena je bil tudi vecerni program. ki je omogocil vrsto
srecanj: od prijateljskih v vrnjenih Zupnijskih prostorih. ki jih je gostoljubno
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dal na voljo mestni dekan S. Zidar, do informativnih. Dekan Teoloske
fakultete J. Juhant je udelezence seznanil s svojim vztrajnim sodelovanjem
v nacionalnem kurikularnem svetu pri prenovi slovenskega $olstva in z
vpraSanji o verskem pouku v $oli. Voditeljica katehistinj in katehistov s. K.
Ocepek je predstavila Teolosko pastoralno solo s katehetsko specializacijo
in nadaljnje! katehetsko oblikovanje. skof Alojz Uran pa katehetsko
delovanje v Sloveniji.

Udelezenci so lahko vsaj malo spoznali naso dezelo in zgodovino.
Pod vodstvom S. Okorna so si ogledali mesto Ljubljano. obiskali slovenskega
metropolita nadSkofa F. Rodeta. ki jim je predstavil polozaj Cerkve v nasi
druzbi, in Skofijsko klasi¢no gimnazijo v Sentvidu. Kongresnike je pozdravil
in seznanil s salezijansko katehetsko dejavnostjo tudi visji predstojnik
slovenskih salezijancev S. Hocevar.

7. Konferenca za novinarje in sklep kongresa

Ob sklepu je bila novinarska konferenca. ki jo je pripravil tiskovni urad
Slovenske skofovske konference. Sodelovali so ¢asnikarji TV Slovenije. TV
3.radio Vatikana (ki je tudi sproti porocal o delu kongresa). radia Ognjisce
in radia Kranj. F. Skrabl je na konferenci pojasnil. da to zdruzenje skrbi za
nenehno izpopolnjevanje svojih ¢lanov ter na kongresih obravnava najbolj
Zgoca vprasanja, ki si jih zastavljajo kateheti in profesorji verskega pouka.
Gre za posebno interdisciplinarnost med pedagogiko in sociologijo, psi-
hologijo in teologijo; vedno pa se i5¢e tudi konkretizacija. ozemljitev z
doloc¢enim podrocjem clovekove dejavnosti. Tokrat je bila ta ozemljitev
sodobna kultura.

S Salezijanske papeske univerze iz Rima je bila - kot vedno - skupinica
udelezencev, saj ima njena fakulteta za pedagoske vede eno od Stevilnih
Studijskih smeri katehetiko oz. pedagogiko religije (ob sklepu kongresa so
obiskali tudi gimnazijo Zelimlje). Njihov predstavnik E. Alberich, pred-
sednik (1996/98) evropskega zdruzenja profesorje katehetike, po rodu
Spanec. ki se je posebej zavzemal, da bi bil bil ta kongres v Sloveniji. je dejal,
da je kongres skusal s pomocjo predavateljev nakazati operativne resitve
za posredovanje verskih in eti¢nih vrednot v spreminjajocih se evropskih
kulturnih razmerah. Nato je na kratko povzel vsebino osrednjih predavanj.
Ta naj bi omogocila odgovoriti na sklop vprasanj: Kateri so skupni ime-
novalci sodobnih evropskih kultur? Kaksen je polozaj vere in kulture v
postkomunisti¢nih dezelah? Kaj nam danes sredi sodobnih kultur omogoca
inkulturacijo kateheze in oznanjati Jezusa Kristusa? Kaksna pota je treba
ubrati, da bi sodobniki dojeli evangelij kot veselo oznanilo. kot ponudbo
za kakovostno zivljenje ¢loveka in njegovo svobodo. Premik torej od
kateheze za otroke na katehezo za odrasle; od kateheze, ki je bila usmerjena
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v posredovanje kri¢anskega oznanila. na katehezo, ki komunicira s ¢lo-
vekom in obravnava njegova bivanjska vprasanja.

Naloga zdruzenja evropskih univerzitetnih profesorjev katehetike in
pedagogike religije ni v sprejemanju odlocitev in objavljanju zavezujocih
sklepov. Njihovo zborovanje pa je kljub temu zelo pomembno zaradi
izmenjave katehetskih izkusenj in zaradi zorenja evropske katehetske misli
ter usmerjanja katehetskega delovanja.”” Tako bi lahko ocenili tudi delo
tokratnega kongresnega srecanja.

Jezuit A. Fossion. voditelj bruseljskega instituta Lumen Vitae in novo-
izvoljeni predsednik zdruzenja (1998/2000) je podal sporocilo kongresa: “Ze
od zacetka Cerkve so kristjani ¢utili potrebo, da izrazijo in Zivijo vero v
razli¢nih kulturah. Tudi za nas kristjane obstaja danes isti izziv ... Nasa Ziva
Zelja je. da bi lahko mozje in Zene danasnjega casa, predvsem mladi. Ziveli
vero na svoj nacin, s svojo umetnostjo, znanostjo in tehniko. Zato so nase
sréne Zelje, da bi ljudje lahko ziveli v Cerkvi s svojo duhovnostjo, s svojimi
demokrati¢nimi skrbmi in z zavzetostjo za ¢loveske pravice ter v spostovanju
okolid¢in.” "

Posebno duhovno in obéestveno dozivetje je bilo bogosluzje v kranjski
zupnijski cerkvi, ki ga je vsak dan pripravila druga jezikovna skupina.
Nekateri udeleZenci so nam gostiteljem po sklepni nedeljski masi “z
ljudstvom™ ¢estitali, da imamo mlado Cerkev, “lepo dezelo imate!™ so
vzklikali drugi ob slovesu. Zadovoljstvo nad hotelsko ponudbo. dobre
komunikacije, lepota gorenjske pokrajine, soncno vreme, vse to je prispevalo,
da je s koristnim bilo e toliko dobrega in lepega. Polovica udelezencev se
je pisno zahvalila z laskavimi pohvalami deZzeli in organizatorjem. Ki niso
zamudili priloznosti za promocijo Slovenije. Kje bo prihodnji kongres cez
dve leti? Ali bo to Dresden ali Praga? Oc¢i vseh se zopet ozirajo proti vzhodu.

12 Prim. E. Alberich. n. d.. 177.

13 K. Hocevar, Ziveti vero v razlicnih kulturah. v: Druzina 45 (1998). 5t 24 3.
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Joize Stupnikar
Clovekovo izkustvo bolezni

Kadar ¢loveka napade bolezen, porusi ritem v njegovem telesu in postavi
v krizo tudi njegovo komunikacijo s svetom. Pogostokrat ¢lovek na to reagira
z bojaznijo, agresivnostjo, depresijo. ker se ¢uti ogrozenega. Te reakcije so
njegova obramba.

Bolezen je lahko kriza, lahko pa tudi ¢as milosti, v katerem ¢lovek raste v
veri, upanju in ljubezni, ki so temeljne kricanske kreposti.

Za zdrave je pomembno. da so ob bolniku in ga spremljajo, kot je Marija
stala pod krizem in molcala.

Bolezen kot del zZivljenja

Zivimo v druzbi, ki obozuje zdravije, lepoto telesa, mladost, dobro pocutje in
tako tezko razume izgubo in porusenje vsega tistega. kar se zgodi. ¢e se v nasem
zivljenju pojavi bolezen, bolec¢ina, invalidnost, starost. Vse to pa nekako priklice
v ¢lovekovo zavest tudi pozabljeno misel na smrt. Zdravje in bolezen sta kot dve
strani nasega zivljenja. prva dnevna in druga noc¢na. “Vsi, ki se rodijo™ - pise
Susan Sontag v knjigi o raku - “imajo dvojno drzavljanstvo, kraljestvo dobrega in
slabega. Vsi zelimo sluziti in hoditi v dobrem. toda prej ali slej je vsak v
dolo¢enem casu vkleséen kot drzavljan tega drugega kraljestva™.

Pogled na bolezen pri zdravem in pri bolnem je razlicen. Za tiste, ki delajo
v zdravstvu, je velikokrat bolezen le sovraznik, s katerim se je treba spopasti.
Za bolnika pa je lahko izkusnja, ki mo¢no odmeva v njegovi notranjosti in ga
u¢i tudi ziveti. Pomagati bolniku in biti z njim. pomeni, da so samo besede
premalo, ¢e v njih ne zacuti globoke razumljenosti in solidarnosti.

Sprejemanje bolezni je pri ljudeh razlicno. Glede bolezni se izrazamo z
dvema glagolskima oblikama: imeti in biti. Imeti bolezen pomeni, da prihaja
kot sovraznik od zunaj. parazit, ki se je vgnezdil v osebi. V tem primeru je
dovolj odkriti povzrocitelja, se z njim spopasti, ga odstraniti in se povrniti v
prvotno stanje (restitutio ad integrum). Dusevni svet bolnika - njegova
custva, reakcije, lastna osebnost - niso pri tem bistveno prizadete in vpletene.
Nekaj drugega je biti bolan. Tukaj je vpletena vsa bolnikova osebnost, vse
njegovo Zivljenje je v globini spremenjeno.”

Tu ne gre za dve drzi bolnikov. ki se izkljucujeta, temvec za dva pola enega
pogleda. Bolnik vedno zivi svojo bolezen kot popolno izkusnjo. v kateri ni
mozno lociti sprememb v telesu od psiholoskih sprememb in v odnosih ter

' S. Sontag. Malatiia come metafora. Il cancro e la sua mitologia, Einaudi, Torino 1979, 3.

* Prim. M. Porot et colaborateurs, Psychologie des maladies. Manuel alphabetique
clinique, Masson, Paris 1989, 1.
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razmerjih. Bolezen namre¢ prekine in spravi v habitualni nered posameznika in
s tem povzroéi krizo v odnosu do lastnega telesa in okolice. V tem stanju se
pogostokrat izgubi poklicna odgovornost, druzinske obveznosti, ki definirajo
vlogo posameznika v socialnem pogledu in mu dajejo obéutek pomembnosti. Ce
gre za krajso bolezen, se vse povine v prejsnje stanje. V primeru, ¢e bolezen
postane kroni¢na, je stvar tezja in bolnik bo zivel drugace celo svoje Zivljenje.
Na poseben nacin dozivlja negotovost svoje identitete, ki je ni vedno lahko
Ziveti, saj jo pogostokrat obcuti kot hujso osebno krizo. Velikokrat je le-ta
tezko resljiva, saj se kaze kot kriza lastne podobe v razli¢nih fizi¢nih, psihi¢nih,
socialnih in nenazadnje tudi duhovnih pogledih. Vsi ti gradijo celotno Zivljenje
posameznika in odnose v njem. Ce se dotaknemo le enega od vidikov osebnosti,
pomeni to zaplet z drugimi. Kadar telo stopi v krizo, po¢i pomembna osnova
lastne osebnosti; ¢lovek postane negotov.

Reakcije na bolezen so pri posameznikih razli¢ne in odvisne od mnogih
faktorjev: od teze bolezni, vrste in nacina reakcije same bolezni, od trenutka, v
katerem se pokaze. od osebnosti bolnika, od starosti, od predhodnih izkusenj o
bolezni, od stanja bolnikove duhovnosti, od razumevanja bolnikovih svojcev, od
bolnikovega okolja in njegovih odgovorov na bolnikove potrebe in zahteve.?

Pri bolniku se prepletajo medsebojno razumski, miselni in ¢ustveni pogledi.
Njegove reakcije niso vedno “logi¢ne™, temvec¢ pogostokrat “psiho-logi¢ne™,
ker logika izvira iz njegovega psihi¢nega sveta in pogledov. Ce zelimo ra-
zumeti bolnika in njegove ¢ustvene reakcije in obnasanje. je pomembno. da
smo pozorni na naéin, kako je obolel. na izvor bolezni, njegovo izobrazbo, nje-
gova spoznanja, na¢ela in ocene: da poznamo druzinsko in socialno okolje. iz
katerega izhaja. Pri tem se moramo nujno “empati¢no spustiti” v bolnika, ki
dozivlja bolezen. Ob tem moramo upostevati danost bolezni in biti uglaseni z
lastnim ¢utenjem. Reakcija namrec¢ ni vedno dosledno usklajena s tezo bolezni.
Clovek preceja dobljene danosti in jih sprejema ter oblikuje glede na lastne in
druzbene izkusnje. Pri tem imajo dolo¢eno tezo emotivni poudarki, ki so po-
sledica spominov iz preteklosti, pa tudi trenutne Zelje, pricakovanja in skrbi.*

Izkusnja bolnika je v njegovih prikritih pogledih. ¢ustvih in obnasanju v veliki
meri odvisna od tega, kako pojmuje lastno bolezen. kako jo sprejema in ocenjuje,
kako v njej odkriva smiselnost in tudi od tistih, s katerimi se srecuje. Velikokrat so
pomembni tudi osebni in kuturni simboli. ki so povezani z bolnikovo psiho. Ti
namrec v€asih bolj ali manj zavestno vplivajo na bolnikovo obnasanje in njegove
reakcije. Tudi njegovo izkustvo bolecine je tu pomembno.

Pogostejse psiholoske reakcije

Najpogostejse reakcije pri bolnikih so: anksioznost (nediferenciran strah,
tesnoba), agresivnost in depresija. So odraz bolezni. ki povzroc¢i obcutek

Prim. L. Sandrin, A. Brusco, G. Policante, Capire e aiutare il malato. Elementi di
psicologia, sociologia e relazione d'aiuto, Camillianum, Torino 1991.
* L. Pinkus. Psicologia del malato, Paoline. Cinisello Balsamo 1985, 22.

Prim. L. Sandrin. Come affrontare il dolore. Capire, accettare, interprettare la
sofferenza, Paoline. Milano 1995,
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nevarnosti, oviro za normalno Zivljenje in izgubo dobrega pocutja. Bolezen,
novo bolnisni¢no okolje, zdravniski diagnosti¢ni in terapevtski posegi,
bole¢ine zaradi preiskav, strah pred narkozo, skrivnost operativnega posega
ogrozijo psihi¢no ravnovesje bolnika. Bolnik je ogrozen in negotov. V
nevarnosti je njegovo zivljenje, njegova fizi¢na celovitost. Podoba o sebi je
nejasna. Bolnik v preizkusnji pogosto misli na smrt.

Pogosto se v bolniku razvije agresivnost. ki je posledica frustracije zaradi
bolezni. ki mu onemogoc¢a uresnicevanje zelja, ciljev, nacrtov. Ob
hospitalizaciji se tezave kar vrstijo. bolnik se pocuti izkoreninjen iz sveta. Na
to pogosto odgovarja z napadalnostjo.

Zgodi se tudi, da se bolnik usmeri proti samemu sebi. Navzven se to
pokaze v obliki depresije, ki jo spremlja Zalost, obup in malodugje. Depresijo
navadno spremlja tudi obcéutek osamljenosti. ki jo bolnik dostikrat dozivlja
kot bole¢ino zaradi izgube ciljev. ljudi, zivljenjskega okolja, komunikacije,
sanj, nacrtov, zaradi izgube dela lastnega telesa. dolocene fizi¢ne funkcije ali
socialne vloge. Bolnika navdaja zalost. Pogostokrat je pasiven in tezko
sodeluje pri zdravljenju. V njem ni ve¢ borbenosti. Posebej ocitno je to takrat,
kadar se zapre vase in nima ve¢ Zelje in objektivnih moznosti za zZivljenje. V
njem ugasne sposobnost, da bi se spopadal s prihajajo¢imi tezavami in tudi
pomo¢i okolice ne i5¢e veé. Tak obupan bolnik je prikazan tudi v evangeliju.
To je hromi mladenic, ki ga je Jezus srecal pri Betesdi. Jezus ga je vprasal, ce
zeli ozdraveti. V odgovoru je zaslediti trpljenje zaradi samote, ki je posledica
pomanjkanja ¢loveske solidarnosti do bolnika in je hujsa od lastne bolezni.’

V bolezni igrajo ¢ustva velikokrat izjemno pomembno vlogo. Bolnik je v
nevarnosti, da zaradi tega izgubi psihi¢cno ravnovesje. Upira in brani se na
razlicne nac¢ine. z vsemi obrambnimi mehanizmi, ki mu pomagajo zmanjsati
strah, ki ga sprozi bolezen. Tudi mehanizmi prilagajanja (prikrite ukane in
triki) nekoliko podaljsajo cas, da se lazje prilagodi novim razmeram.
Posamezniki se znebijo strahu s pomocjo agresivnega obnasanja in to tudi v
odnosih z osebami, ki so jim zelo blizu in jih imajo radi. To jih sicer notranje
razbremeni, toda otezi jim odnose z zdravniki, bolniskim osebjem in svojci.

Bolnikova obramba je lahko tudi v pootro¢enem obnasanju. Polz se na
nevarnost odzove z umikom v hisko, morska veternica z lovkami. Clovek isce
pomo¢ v svojem domu. Bolnik pa se ob bolezni, ki predstavlja nevarnost, zeli
vrniti v stare custvene situacije, kjer se ¢uti bolj varnega. Ni se mo¢ vrniti v
naro¢je svoje matere, mozno pa se je vrniti v razliéne stopnje iz otrostva. Ta
zeleni raj nedoraslosti je namre¢ v podzavesti odraslih latentno vedno
prisoten. V primeru bolezni se ponudi kot zavetje, ko bolnik Zeli kot otrok biti
ljubljen, cenjen, sprejet; od bolniskega osebja si zeli materinskega odnosa.’

V regresivnem obnasanju se psiholosko obrac¢a vase, kar pomeni mocan
korak nazaj. Ob tem dozivlja medicino kot vsemogocno znanost. Tudi Boga
dozivlja podobno: njegovo cescenje in molitev postaneta sredstvo za
pricakovano ¢udezno ozdravitev. Bolezen vidi kot pokoro ali kazen za krenje

® Prim. G. Segalla, Gesite i malati, Gregoriana, Padova 1987, 48.

7 Prim. M. Porot, n. d.. 5.
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kakega zakona ali zapovedi. Ob tem dozivlja moc¢ne obcutke krivde. ki jih
izpoveduje ali prikriva.

Veéasih bolnik zapre o¢i pred stvarnostjo. Soocenje z boleznijo je zanj
prezahtevna naloga.

Nekateri bolezen sprejmejo in se prilagodijo; v bolezni véasih vidijo tudi
dobro, saj so delezni ve¢je pozornosti in ljubeznivosti in se ob njej zblizajo s
svojimi bliznjimi. Ni jih tudi sram razmisljati o tezavah in se na neki nacin
“najdejo™ v svoji bolezni ali invalidnosti.®

Bolezen - tezava in priloZnost

Bolezen, posebej kronic¢na ali tezka, predstavlja za bolnika eksistencialno
krizo, v kateri je porusena osebna integriteta; prizadeti so odnosi z drugimi;
posebej se ¢utita omejenost in blizina smrti. Kako ob tem najti nove naloge,
moznosti in izzive za bolnika.’

V bolezni vidimo. kako nase telo, ki je bilo do sedaj ubogljivo in ucljivo,
naenkrat odpove poslusnost. V bolezni se kot prvo razodene tudi moznost, da
telesnost sprejmemo kot pomembno razseznost clovekove osebnosti in ob tem
odkrijemo nove nadomestke, nove moznosti, kjer tudi v bolezni najdemo pot
za Kreativnost in mo¢ za premagovanje ovir, ki jih prinasa bolezen.

Vsaka bolezen prinasa tudi tezave v odnosih z drugimi. Odvisnost od
drugih je pri bolnikih razliécno sprejeta. Bolnik ob tem lahko odkrije
solidarnost in dobroto svojih bliznjih. Tedaj se odnosi lahko o¢istijo in
poglobijo, ko bolnik odkrije. da temeljijo med¢loveski odnosi na dajanju in
prejemanju. Ce je bil pred boleznijo zagledan vase in je verjel v svojo
samozadostnost, sedaj obcuti svojo ranljivost in bivanjsko negotovost. Zave
se, da je izpostavljen smrti, ki je bila prej dale¢, sedaj pa je naenkrat blizu.
Bolezen postane zanj “resni¢na kopel™, v kateri se preizkusa tudi njegova
vera."” Bolezen je lahko moznost, da se podoba o Bogu “izcisti”, da se
ponovno odkrijejo pozabljene vrednote, da se na novo odkrije okus upanja."

Bolezen je vedno preizkusnja in prav v njej se pokazejo nove moznosti in
priloznosti. “Vsakokrat se ob preizkusnji rodi vprasanje o smislu upanja, ki je
lahko neuresnicljivo ali se kaze kot popoln obup. Najveckrat ne moremo
storiti veliko, da bi stvari spremenili, vendar jih je mozno preoblikovati.”"”
“Bolezen je tudi izziv (kairos)™. pravi hudo, za rakom bolni Hiring. “ne samo
za skupno prizadevanje zdravnikov, bolnika in svojcev v skrbi za
ozdravljenje. Na prvem mestu mislim. da je za kristjana izziv za odkritje
smisla in naloge. ki jo prinasa bolezen: je moc¢an ¢as milosti za rast v veri. ki
se rodi v dobroti in odgovornosti za zdravje posameznika in soljudi.”"

®  Prim. L. Sandrin. n. d.. 63-75.

?  Prim. M. Porot. n. d., 6-8.

" G. Colombero. La malattia. Una stagione per il coraggio. Paoline. Cinisello Balsamo
1981, 124-127.

' Speranza dove sei? Le'immagine della speranza nel mondo della salute, Camilliane,
Torino 1995.

12 J. F. Malherbe. Per un'etica della medicina, Paoline, Cinisello Balsamo 1989. 69-72.
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Stanje bolnika lahko primerjamo z brodolomcem, ki se je resil na samoten
otok in kmalu zagleda na povrsini vode svojo prtljago. “Prtljaga vsebuje
stvari, za katere je prej mislil, da so nujno potrebne za potovanje. Ko pa pride
do nesrece, posameznik odkrije. da bi potreboval druge stvari. Bolezen je kot
nesrec¢a na potovanju in pokaze resni¢ne potrebe, ki jih ¢lovek ima. V njej
odkrijemo tisto, kar je nujno potrebno.”"

Sezuti obuvala

Pripovedujejo, da je kardinal in pariski nadskof Veuillot ob izkusnji
bolecin, ki jih je imel v konéni fazi raka. dejal: “Mi znamo lepo govoriti o
trpljenju. Jaz o njem ne govorim z gorecnostjo. Recite duhovnikom naj
trped¢im ne govorijo nicesar, saj ne vemo. kaj je trpljenje, in jaz zato niti
nisem zalosten.”"

Izkusnja bolnika velikokrat popolnoma zaznamuje z bolecino.'” V
sooc¢anju z njim izraza popolno notranjo zlomljenost. Izkusnja nase bolecine
je odvisna od nacina zivljenja in okolis¢in. v katerih se z njo sre¢camo. Zato
smo sposobni poslusati bolnika in stopiti z njim v odnos ter sprejeti njegovo
izkusnjo bolecine. kadar vstopimo v sozvoéje z njegovimi obcutji. To pomeni,
da “sezujemo svoja obuvala”. sicer ne moremo vstopiti na podrocje
skrivnosti, ki se tako vedno bolj odpira. ker izginjajo nase predstave in sheme
in nas tako bolnik nepricakovano “preseneti in ocara”.

Velikokrat pred bolecino stojimo nemocni in obmolknemo. Prav v molku
je velikokrat nasa pomoc. Ostati ob bolniku in isto¢asno opustiti “gojenje”
praznih upov ali iskati razne vzroke za bolecine, pomeni moznost za
okrepitev poguma pri globokem strahu, ki navdaja bolnika. Nasa osnovna
naloga je bdeti ob njih, kar pomeni preprosto skrb, ki jo je Jezus prosil od
svojih uéencev v vrtu Getsemani in jo je Marija uresnicevala na Kalvariji pod
krizem.

Stati ob bolniku pa isto¢asno pomeni biti blizu njegovim bliznjim. Ob tem
se pojavijo med bolnikom in svojci custva. ki se vzajemno krepijo. Velikokrat
se pojavljajo tudi obcutki krivde. agresivnost. negiranje in mnoga druga
negativna ¢ustva.'’

Bolezen je preizkusnja za bolnika in njegovo druzino. Velikokrat povzroca
hude napetosti v zivljenju druzine. Resni¢na pozornost bolniku pomeni tudi
pozornost njegovim bliznjim. v psiholoski in pastoralni razseznosti.

'3 B. Hiring. Il cristiano di fronte alle sfide di malattia e della violenza, v: Credere oggi
6 (1987). §t. 42, 88-89.

" A. Liarge. La maladie traversée, Desclée de Brouwer, Paris 1989. 74-75.

5 Prim. X. Thevenot. Sofferenza Felicita Etica. Conferenze spirituali, LDC. Leuman
1992, 7-10.

1 L. Sandrin. n. d., 89-105.
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Pregled (1.02) UDK 2-05:929 Rajhman, Joze (045)

IN MEMORIAM

JOZE RAJHMAN
1924-1998

Doktor teoloskih in filozofskih znanosti Joze
Rajhman, ki je umrl 25. julija 1998 v Mariboru,
se je rodil 17. novembra 1924 v Zupniji Sromlje
pri Brezicah v u¢iteljski druZini, ki so jo zazna-
movale globoka vera, narodna zavest in ljubezen
do slovenske besede in kulture. Pred drugo
svetovno vojno je v Celju obiskoval osnovno
solo in gimnazijo, ki jo je koncal leta 1943 v Nisu,
saj so ga nemski okupatorji z druzino izgnali v
Srbijo. Po maturi se je zaposlil v Srbiji kot urad-
nik na Zeleznici. Po vojni se je vrnil v Celje, kjer
je bil od junija do oktobra 1945 zaposlen pri celjski Mohorjevi druzbi. Je-
seni leta 1945 je zacel $tudirati na Ljubljanski univerzi slavistiko in roman-
istiko. Leta 1947 je postal gojenec lavantinskega semenis¢a v Ljubljani in
zacel §tudirati na Teoloski fakulteti. V masnika je bil posvecen 29. junija
1950. Eno leto je $e nadaljeval $tudij in bil semeniski duhovnik v Ljubl-
jani, nato je bil dva meseca duhovni pomo¢nik v Celju. Njegova nasledn-
ja duhovniska postaja je bila mariborska stolnica, kjer je bil trinajst let
kaplan. Njegovi u¢enci pri Mariji Snezni in v mariborski stolnici so skrom-
nega in socutnega kaplana vzljubili in tevilni so vse do smrti ostali z njim
povezani. Na pogrebu se mu je misijonarka s Slonokosc¢ene obale, zdravni-
ca Anica Starman. franc¢iskanka BrezmadeZnega spocetja, zahvalila v im-
enu prijateljev in veroucencev, e posebej pa za svoj redovniski in misi-
jonski poklic.

Rajhmanovo izredno razumevanje mladega ¢loveka, izostren pedagoski
¢ut, zrela osebnost s pravilno duhovno in teolosko usmeritvijo, poleg tega
pa $e nenehno poglabljanje v teoloske vede, vse to je skofa dr. Mak-
similijana Drze¢nika nagnilo, da ga je leta 1968 postavil za spirituala v
zopet ozivelem bogoslovju v Mariboru.

Okrog 150 duhovnikov, se pravi nad polovico sedaj delujoc¢ih du-
hovnikov v mariborski §kofiji. je bilo deleznih njegove duhovniske vzgoje,
duhovniskega oblikovanja in pastoralnega usmerjanja. Z duhovnimi va-
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jami., z vsakdanjo meditacijo. s svojo osebnostjo je Joze Rajhman oblik-
oval duhovniske kandidate v dusne pastirje. Kakor se ga s hvaleznostjo
spominjajo njegovi nekdanji veroucenci iz mariborske stolnice, tako tudi
Rajhmanovi nekdanji bogoslovci radi omenjajo njegove meditacije, v
katerih jih je rad popeljal v mistiko sv. Terezije Velike, sv. Janeza od Kriza,
mojstra Eckharta ter v ¢lovekoljubje sv. Franciska Asiskega in matere
Terezije.

Med sluzbo spirituala v bogoslovnem semeniscu je nekaj ¢asa pouceval
tudi slovenscino v Slomé$kovem dijaskem semenis$cu in sodeloval pri
Studijskem oblikovanju prvih katehetov in katehistinj v mariborski $kofiji.

J. Rajhman je bil poleg svojega duhovniskega in znanstvenega dela
vedno pripravljen pomagati socloveku, pa naj je §lo za pomoc¢ pri Studiju,
svetovanje v duhovnih stiskah, za materialno pomoc revnim, ali za pov-
sem vsakdanje ¢loveske usluge znancem in prijateljem. V svoji zadnji
veliki publikaciji je omenil svojo najhujso bolezensko preizkusnjo (“ocu-
lorum passio™) in se zahvalil sodelavcem, ki so mu pomagali pri izdaji
knjige Pisma slovenskih protestantov (Ljubljana 1997, 7).

Po upokojitvi je ostal v Mariboru in s svojim nekdanjim obolelim zup-
nikom dr. Vinkom Frangezem vsak dan somaseval v kapeli upokojenih
duhovnikov, ob¢asno pa pomagal po Zupnijah.

Ob svojem duhovni§kem delovanju je bil Joze Rajhman predavatelj
duhovne (od 1968-1987) in pastoralne (docent od 1975, leta 1979 izvoljen
za izrednega profesorja; upokojen je bil leta 1987, ¢eprav je Se v aka-
demskem letu 1993/94 predaval del pastoralne teologije) teologije na
mariborski enoti Teoloske fakultete v Ljubljani in znanstvenik. Raj-
hmanova znanstvena dela lahko razdelimo v §tiri glavne sklope:

1. duhovna teologija,

2. pastoralna teologija,

3. literarna zgodovina in jezikoslovije,

4. ekumenizem in kulturna zgodovina Slovencev.

1. Duhovna teologija

Joze Rajhman je kot predavatelj duhovne teologije (1968-1987) in
dolgoletni spiritual v mariborskem semeniscu (1968-1981) poglobljeno
raziskoval duhovno teologijo. kar izpricujejo njegove razprave. Kot pobud-
nik “teoloskih vecerov za laike™ je sodeloval na mnogih teoloskih tecajih
za laike in svoja predavanja objavil v zbornikih: Bog Cerkve (v: Bog v
cloveski zavesti in Zivljenju, Ljubljana 1977, 101-114); Bog mistikov (v: Bog
v ¢loveski zavesti in Zivljenju, Ljubljana 1977, 115-129); Izkustvo Boga in
svoboda (v: Vera in svoboda, Ljubljana 1978, 54-68); Jedro religij (v: Duha
ne ugasajte, Ljubljana 1979, 7-21); Od kod si clovek (v: Ziveti za smrt, Ljub-
ljana 1980. 25-39); Ali je Bogu do posameznika? (problem osebne vere)
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(v: Kristjani za prihodnost, Ljubljana 1981, 195-208); Bi morali tudi danes
dozZivljati take cudeze, kot so jih v prvi Cerkvi? (v: Poslednja revolucija,
Ljubljana 1982, 180-192).

Kot spiritual mariborskih bogoslovcev je v pastoralni reviji Cerkev v
sedanjem svetu iz¢rpno predstavil koncilsko teologijo o duhovnistvu, ki
ji je dal zagrebski profesor T. Sagi-Buni¢ naslov Svecenik kome da sluzi
(v: CSS 4/1970/, 91-92) in dve leti pozneje napisal recenzijo o Klo-
stermannovi knjigi Priester fiir morgen (v: BV 32/1972/,213-218). Leta 1971
je predstavil nova pokoncilska gledanja na duhovnost v ¢lanku “Ho-
rizontalizem” v duhovnosti sodobnega kristjana (v: CSS 5/1971/,139-142).
V CSS. ki je leta 1973 obravnavala molitev in nas ¢as, je prispeval sestavek
Potrebnost molitve (v: CSS 7/1973/,175-176). Pozneje je $e objavil sestavke
in razprave: Ustvarjalnost v liturgicni molitvi (v: CSS 11/1977/,12-16); V
svetlobi kontemplacije (v: Znamenje 6/1976/,306-315), Bog v zavesti novej-
§th mistikov (v: Znamenje 8/1978/, 489-496) in mnoge druge.

Na simpoziju Kr§canska duhovnost in Jacob Béhme, ki je bil od 24. do
26. oktobra 1993 v dvorani teoloske fakultete v Ljubljani, je J. Rajhman v
predavanju Zahodnoevropska katoliska in evangelicanska duhovnost (v:
BV 54/1994/. 155-163) s svojo razgledanostjo podal tehten zgodovinski
prerez katoliske in evangelicanske duhovnosti in nakazal nastajanje nove
ekumenske duhovnosti. “Katoliska duhovnost je predvsem zahodno-
evropski odgovor na evangeljsko duhovnost, kakor jo razumeva v svojem
¢asu in svojem prostoru. Ta duhovnost ni staticna, zaprta vase, ampak
dinamicna. V visokem srednjem veku se vedno bolj srecuje s svetom, ki
ga pozitivno vrednoti. ter prenasa svoje izkusnje v ‘lai¢ni’ krog, ze v zacetku
nemske (renskoflamske) mistike. Evangelicanska duhovnost je Lutrova
duhovnost, ki jo oblikuje v skladu z avgustinsko in nemsko duhovno
tradicijo. V naslednjem stoletju prihaja po Jacobu Béhmeju in $e pozne-
je po pietistih do ‘popravka’ prevec toge Lutrove smeri, ko se srecuje z
naravo, biblijo in skupno molitvijo. V pokoncilskem ¢asu , pa e pred njim,
se obe duhovnosti najdevata v skupnih naporih za posveéevanje sveta,
tako v Taizéju, kakor v mnogih drugih ekumenskih gibanjih, ki jih nav-
dihuje isti Duh. Zato bi Ze mogli govoriti o ekumenski duhovnosti” (163).

Predvsem pa moramo tukaj omeniti Predgovor k Zivljenju svete Terez-
ije Jezusove, kakor ga je opisala sama (MD, Celje 1974, 5-11), kjer kaze
Rajhman Siroko poznavanje krscanske duhovnosti. v katero je umestil
“prevod najzanimivej$ega in literarnozgodovinsko pomembnega dela
Terezije Avilske™ (5). *V vsakem priro¢niku asketike in mistike je Te-
rezijin vpliv mo¢no zaznaven, njeni spisi postanejo merodajni za misticno
teologijo. bolj kot spisi Alfonza Liguorijskega za moralno in Tomaza
Akvinskega za dogmati¢no. Iz njenega okolja so zrasle duhovne Sole, v
17. stoletju zaznamo njen vpliv v Franciji, ki ga je oznacil H. Bremond kot
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‘misti¢no invazijo'. V njenem duhovnem ozracju se je Solal Francisek
Saleski. ki je ‘v njej nasel zvest odmev najcistejse duhovne tradicije.” Prav
tako je ‘pohlepno’ bral njene spise Alfonz Liguori... Charles de Foucauld
je izjavil, da so mu bili spisi Terezije Avilske vsakdanji kruh... Upati je, da
bo tudi med nami sirok krog bralcev. Obenem naj bi Zivljenje pomagalo
premostiti prepad med asketiko in mistiko in v modernem ¢asu odprlo
tudi nam pot k bolj notranjemu dozivljanju Boga in sebe. Prav to bo poma-
galo marsikateremu prek krize vere, ki jo doZivlja v moderni, prevec racio-
nalisti¢no usmerjeni dobi” (str. 9-10).

Urednistvo BoZjega okolja je J. Rajhmana povabilo k objavi meditacij,
ki so v ponatisu Bozje okolje v ¢loveku (Ljubljana 1996) iz8le pri Druzini
in izrazajo Rajhmanov credo in njegov odnos do Boga. “Avtor prizadeto
razmislja o smislu trpljenja. o nasi hoji za Gospodom. Zavraca ‘sanje o
prijetnem kric¢anstvu’, zavraca pesimizem, napuh (ne Tvoja, moja volja se
zgodi!) in strah pred svetom. ko se opravi¢ujemo Bogu, ki nas posilja v
svet: ‘Poslji drugega!’. Prvi pogoj za srec¢anje z Bogom je spoznati lastni
Ni¢ in se najprej srecati s clovekom. Potrebna nam je Ziva vstajenjska vera”
(J. Car, Uvodna beseda, 7). Z obzalovanjem lahko le omenimo, da v isto
smer ni bilo ve¢ vabil. saj je znano, da je bil J. Rajhman skromen in je
predvsem za pisno izpovedovanje osebnega odnosa do Boga potreboval
vabilo in spodbudo, ¢eprav Rajhmanove meditacije v BoZjem okolju (1977-
1981) lahko primerjamo s kvalitetnimi meditacijami predstavnikov velikih
narodov. Morebitna objava Rajhmanovih rokopisnih meditacij in du-
hovnih vaj bi nam lahko Rajhmana $e bolje predstavila kot spirituala
mariborskih bogosloveev.

2. Pastoralna teologija

Joze Rajhman Zal ni napisal u¢benika pastoralne teologije, ceprav je
dobro poznal njeno zgodovino. tudi slovensko. saj je prvi opozoril na
Vogrinovo Pastirno (Mariborska “Pastirna” iz leta 1873, v: Znamenje 10/
1980/, 205-211). ki so jo uporabljali na mariborskem bogoslovnem ucilis¢u
(1873-1885) do izida Duhovnega pastirstva Antona Zupancica leta 1885.

O sodobni pastoralni problematiki je napisal $tevilne razprave. Ome-
nimo vsaj poglavitne: Obrodite torej vreden sad pokore ( v: CSS 3/1969/,
56-58). kjer govori o zakramentu pokore s pastoralnoduhovnega vidika;
ob predstavitvi novega obrednika pokore (Ordo Paenitentiae), Ceprav Se
takrat ni iz8el v slovenskem prevodu, je napisal sestavek Pastoralna vred-
nost novega obrednika pokore (v: CSS 9/1975/.18-21) in o Patologtji apos-
tolata (v: CSS 9/1975/. 38-41). kjer je nakazal nekatere patoloske pojave,
na katere mora biti duhovnik pozoren v lastnih vrstah in pri svojih verni-
kih. V CSS, ki je bila posvecena pastoralnemu pogovoru, je prispeval
sestavek Teoloski vidiki ¢loveske besede (v: CSS 11/1977/.70-73).
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Ob prvem razmisljanju o morebitni slovenski sinodi je Ze leta 1969
predstavil Sinodalne izkusnje iz Rouena (v: CSS 3/1969/, 234-235). ob
ponovnem razmisljanju o prenovi in sinodi na Slovenskem je prispeval svoj
razmislek Ni prenove brez bratskih cloveskih naporov, Kjer je zatrdil. da
je prenova dolgotrajen proces in da bo le “napor vseh in vsakega po-
sameznika prinesel sad”™ (v: CSS 11/1977/, 140-143). V CSS je $e objavil
sestavek Poglobitvena gibanja danes (v: CSS 13/1979/,69-72). kjer je pred-
stavil najprej poglobitvena gibanja v nekr§¢anskih in nato poglobitvena
gibanja v krs¢anskih verstvih. “Najslabse, kar se nam utegne pripetiti, je
namrec zagrizeno vztrajanje na ‘prezivelih pozicijah’. Prenova Cerkve je
prenova, Ki na eni strani temelji na slovenskih tleh vernosti, na drugi strani
pa je odprta za gibanja, ki tako Zivo pretresajo vesoljno Cerkev” (72).

Ob stari in novi podobi “Zupnijskega doma™ je v CSS prispeval sestavek
Duhovnik med Bogom in obcestvom (v: CSS 16/1982/. 66-68), kjer je pou-
daril. da je duhovnik zaradi obc¢estva in ne obcestvo zaradi duhovnika. V
sestavku Strpnost - neznana beseda? je zatrdil, da je prav “strpnost prvi
pogoj za rast vere v narodu™ (v: CSS 20/1986/, 131-132; 132).

NajpomembnejSe Rajhmanove razprave iz pastoralne teologije so:
Vizija neke pastorale (v: BV 35/1975/, 156-164), Duhovnikovo mesto v
sodobni pastoraciji (v: BV 36/1976/, 34-46), in Problem duhovnih poklicev
v pokoncilski dobi (v: BV 36/1976/, 355-364).

Omenimo $e nekatere Rajhmanove pastoralne sestavke: Spovedna
praksa v luci sodobne prakticne teologije (v: Znamenje 6/1976/, 475-484),
“Po sluzbi Cerkve” (v: Znamenje 7/1977/,109-115). Nova pota slovenske
evangelizacije;, Teoloska govorica in sodobni clovek, (v: Vprasanja nase-
ga casa v luci teologije, Tinje 1978, 35-70). K problemu teorija-praksa v
slovenski Cerkvi (v: Znamenje 12/1982/, 113-118), Pastorala po meri ¢love-
ka leta 2000 (v: Znamenje 18/1988/, 195-201) idr.

3. Literarna zgodovina in jezikoslovje

Joze Rajhman je bil eden od najpomembnejsih poznavalcev slo-
venskega protestantizma. To obdobje slovenske literarne in duhovne
zgodovine je podrobneje raziskoval s teoloskega. literarnozgodovinskega
in jezikovnega vidika. Na Filozofski fakulteti v Ljubljani je leta 1972 dok-
toriral iz filoloskih ved z disertacijo Primoz Trubar v letu 1550. Nekoliko
spremenjeno in popravljeno jo je izdal leta 1977 (pri zalozbi Partizanska
knjiga. zbirka Znanstveni tisk, v Ljubljani) v knjigi z naslovom Prva slov-
enska knjiga v luci teoloskih, literarno-zgodovinskih, jezikovnih in
zgodovinskih raziskav. Na Teoloski fakulteti v Ljubljani je leta 1973 dok-
toriral iz teoloskih ved z disertacijo Teoloska podoba Trubarjeve Ene dolge
predguvori (Maribor 1974). Ob stiristoletnici smrti Primoza Trubarja
(1986) je Cankarjeva zalozba v Ljubljani izdala reprint Ena dolga pred-
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guvor k novemu Testamentu in v enaki luksusni izdaji prva tri poglavja
Rajhmanove teoloske disertacije Teoloska podoba Trubarjeve Ene dolge
predguvori. 1z5la so tale poglavja: (Predgovor). 1. Visebinska razclenitev
razprave in ocena Trubarjevih navedb v sumaricnem porocilu leta 1560/
61 (13-72); 2. Trubarjeve teoloske ideje (73-94) in 3. Trubarjeva izvirnost
in odvisnost (95-109) z znanstvenim aparatom (111-129). Dejstvo. da sta
obe disertaciji iz&li v tisku. pomeni, da je bil od vsega zacetka Rajhmanov
znanstveni prispevek k reformaciji na Slovenskem sprejet v slovenskih
znanstvenih krogih. Zato ni ¢udno, da so ga vabili na Stevilna predavanja
o protestantizmu na Slovenskem doma in v tujini.

K omenjenima temeljnima $tudijama o Primozu Trubarju je J. Rajh-
man pripravil. prevedel. uredil in z opombami opremil Pisma PrimoZa Tru-
barja (Ljubljana 1986, 376 str.) in Pisma slovenskih protestantov (Ljubl-
jana 1997. 346 str.), ki jih je izdala Slovenska akademija znanosti in umet-
nosti. Razred za filoloske in literarne vede. Ob §tiristoletnici Trubarjeve
smrti je v Trubarjevem letu Zaloznistvo trzaskega tiska izdalo v zbirki
“Eseji” Rajhmanov Trubarjev svet (1986).

Med razpravami in ¢lanki o reformaciji na Slovenskem omenimo:
Trubarjev stik z Bullingerjem v Eni dolgi predguvori (v: BV 32/1972/.213-
218). Prolegomena k Trubarjevi Eni dolgi predguvori (v: BV 32/1972/,213-
218). Zgodovinski okvir nastanka Trubarjevega katekizma iz leta 1550 (v:
BV 29/1969/. 377-383). Trubarjeve zveze s $vicarskimi reformatorji (v:
Znamenje 5/1975/, 55-66). Vprasanje cerkvene sluzbe v Trubarjevi Cer-
kovni ordnungi (v: Znamenje 5/1975/, 348-354), Nekaj znacilnosti Trubar-
Jevih pisem (v: Znamenje 13/1983/, 190-195). Slovenski protestantizem ob
koncu 19. stoletja (v: Znamenje 13/1983/, 423-424). Razvoj Trubarjeve teo-
loske misli (v: Znamenje 13/1983/, 510-516), Luter in Slovenci (v: BV 44/
1984/.21-29). Jurij Dalmatin in njegova Biblija v luci literarnozgodovinskih
in teoloskih dognanj (v: Glasnik SDD /1984/,97-108). Trubarjeva pisma
(v: Protestantismus bei den Slowenen, Wiener slawistischer Almanach,
Sonderband 13.39-56). Pomen Kreljevega Christlich bedencken in Dalma-
tinove De catholica et catholicis disputatio za razvoj slovenske reformacije
(predavanje na simpoziju v SAZU 1984, objavljeno tudi v zborniku tega
simpozija 1986.41-47 in v: Znamenje 14/1984/. 495-501). Slovenska refor-
macija v evropskem duhovnem previranju (v: Znamenje 14/1984/. 395-402;
iz8lo tudi v zborniku Jugoslavenski seminar za strane slaviste, Zadar 1985,
25.141-152). Pomen Dalmatinove Biblije v slovenskem protestantizmu (V:
Znamenje 14/1984/,110-119; izslo tudi v zborniku Stiristo let prevajanja na
Slovenskem, Ljubljana 1985, 27-32). Sodobni pogled na slovenski protes-
tantizem (v: Znamenje 15/1985/,106-113), Trubarjev antropocentrizem (Vv:
Znamenje 15/1985/.488-497). Razvoj Trubarjeve teoloske misli (1557-1575)
(v: Zbornik Slovenci v evropski reformaciji, Ljubljana 1986, 165-172),
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Oczadje Trubarjeve Cerkvene ordnunge (v: BV 46/1986/,271-278). V. Domu
in svetu ( Maribor 1991, 119-123) je objavil biografijo avtorja prve slov-
enske knjige Primoz Trubar (1508-1586).

Ob pregledu razprav in sestavkov o slovenskem protestantizmu lahko
razumemo besede predsednika SAZU prof. dr. Franceta Bernika, ki je ob
predstavitvi Pisem slovenskih protestantov (1997) dejal, da je J. Rajhman
“nas najvecji ziveci raziskovalec 16. stoletja in slovenskega protestan-
tizma’.

Kot najboljsi poznavalec PrimoZa Trubarja in protestantizma na Slov-
enskem je J. Rajhman prispeval $tevilna gesla za Slovenski biografski le-
ksikon (Primoz Trubar.v: SBL 4,206-225 idr.), Enciklopedijo Slovenije in
Slovensko knjizevnost, Leksikon Cankarjeve zalozbe.

Rajhmana so vabili na Stevilna znanstvena predavanja doma in v tuji-
ni. Med drugim je predaval na znanstvenih simpozijih v Tiibingenu (1986),
kot gostujo¢i profesor na univerzi v Regensburgu (1982), v Celovcu (1979).
Bukaresti, Beogradu in Zadru na Jugoslovanskem seminarju za tuje slavi-
ste. v Ljubljani pa na slavisti¢nih simpozijih Obdobja slovenske knjizevnosti
(1989) in na Seminarju slovenskega jezika. literature in Kulture (1988).

Siroko poznavanje zgodovine slovenskega knjiznega jezika je J. Rajh-
man pokazal v svoji razpravi Vloga Petra Dajnka v zgodovini slovenskega
knjiznega jezika (v: Casopis za zgodovino in narodopisje 11970/, 296-320),
kjer je opozoril na Dajnkov prispevek k slovenskemu knjiznemu jeziku.
S Petrom Dajnkom se je srecal v eni izmed svojih zadnjih raziskav. ko je
imel predavanje o Dajnkovem jezikovnem nazoruna Dajnkovem simpozi-
juv Cresnjevcih leta 1997 (v: Dajnkov zbornik, Slavisti¢no drustvo Mari-
bor. Maribor 1998, 57-69).

4. Ekumenizem in kulturna zgodovina Slovencev

Poznavanje protestantizma je Rajhmana odpiralo za ekumenizem. Ze
leta 1969 je napisal razpravo Trubarjevi ekumenski nazori v luci ka-
toliskega ekumenizma (v: BV 29/1969/,85-94). V Ekumenskem zborniku
V edinosti je objavil svoja predavanja: Novi pogledi na protestantizem (v:
EZ 1973, 58-63), Luteranska Cerkev (v: EZ 1973, 20-28). Slovenski prot-
estantizem v luci sodobnega ekumenizma (EZ 1978, 51-54). Augsburska
veroizpoved kot temelj protestantsko-katoliskega dialoga (v: EZ 1980, 179-
186), Srecanje z Lutrom v slovenski reformaciji (v: EZ 1983, 142-149) in
Primoz Trubar in Slovenci (v: EZ 1986, 78-84). Med objavljenimi ekumen-
skimi prispevki v Znamenju omenimo Slomskov delez v ekumenskih priza-
devanjih 19. stoletja (v: Znamenje 7/1977/, 388-395). Svojo ekumensko
vizijo je Rajhman strnil v poglobljeni razpravi Od reformacije do refor-
macije (Tridentinum - I1. Vaticanum) (v: Dom in svet, Maribor 1996, 42-
53). ki zasluzi posebno pozornost.
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Dragocene so tudi razprave Duhovna podoba brizZinskih spomenikov
(v: Dom in svet, Maribor 1995, 167-181), BriZinski spomeniki v luci irske
duhovnosti (v: Znamenje 8/1988/213-223) in Kopitarjev avstroslavizem v
luci njegovega katolicizma (v: Znamengje 7/1977/.205-210).

Katoliski dom prosvete v Tinjah je izdal dve knjigi. v katerih je prispeval
svoje razprave tudi J. Rajhman: Teoloska govorica in sodobni ¢lovek in
Nova pota slovenske evangelizacije (v: V. Grmi¢ - J. Rajhman, Vprasanja
nasega casa v luci teologije, Sodobna evangelizacija, Tinje 1978, 35-55; 57-
70) in Trubar v luci pokoncilske teologije ter Politicna teologija (v: V.
Grmic¢ - J. Rajhman. Teologija v sluzbi ¢loveka, Teoloski pogledi na
druzbo, Tinje 1975, 59-78; 79-93).

Preko petnajst let je sodeloval na simpozijih “Siidosteuropa Seminar”
v okviru univerze v Heidelbergu. kjer je predaval o aktualnih vprasanjih
v Cerkvi na Slovenskem, o slovenski kulturni zgodovini in o ekumenskih
vprasanjih. V Heidelbergu je sodeloval na simpoziju Profil siidosteuropdiis-
cher Kirchen und Kulturen (1974). Omenimo predavanja: Geistesleben in
katholischen Slowenien unter protestantischen Impulsen (v: Zum Kultur-
wirkung des Christentums im siidostereuropdischen Raum. Bukarest-
Heidelberg 1984, 82-90), Zur innerkirchlichen Lage der norddstlichen Slo-
wenien in der zweiten Hiilfte des 19. Jahrhunderts (mit besonderen Riick-
sicht auf die zeitgendssischen Berichte und Quellen). (ciklostil, Studija v
okviru tem Univerze v Heildelbergu, 1-40 /format A4/).

Bibliografija Jozeta Rajhmana je izredno bogata. saj obsega vec kot 430
enot, 7al pa Se ni v celoti zbrana.

Sklep

Joze Rajhman je z meditacijami v knjigi BoZje okolje v ¢loveku kvalitet-
no presegal ve¢ino izvirno slovenskih in prevedenih meditacij. ki so jih
izdale razli¢ne slovenske zaloZbe.

Razli¢ni prispevki iz pastoralne teologije so izhajali v ¢asu po 2. vati-
kanskem cerkvenem zboru v lu¢i ekleziologije dogmati¢ne Konstitucije
Lumen gentium in pastoralne konstitucije Cerkev v sedanjem svetu Gaud-
ium et spes in so izraz podanadnjenja (aggiornamenta) pastorale pri nas.
Zato nekateri med njimi nakazujejo iskanja in tretji odgovor na izzive ¢asa.
Podrobnejsa analiza. ki jo Rajhmanov opus vsekakor zasluzi, bo lahko
izrekla objektivnejso in celovitejso sodbo o Rajhmanovem prispevku
pastoralni teologiji.

Rajhmanov ekumenizen ni kratkoroc¢en. marvec teolosko vizionarski.
saj izhaja iz zgodovine odresenja in iz zavedanja reka: “Ecclesia semper
reformanda”. Zato vidi prihodnost kr3¢anskih cerkva v ekumenskem
zblizevanju

Prihodnji raziskovalci Primoza Trubarja in slovenskega protestantiz-
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ma ne bodo mogli nadaljevati raziskav brez upostevanja znanstvenega
prispevka J. Rajhmana.

Ze danes pa lahko re¢emo. da je J. Rajhman izredno obogatil tru-
barologijo in objektivno presojo protestantizma na Slovenskem, kar mu
je omogocala teoloska in filolo§ka izobrazba. *J. Rajhman je bil velik
znanstvenik, a skromen ¢lovek. Zato njegovo delo ni v zavesti Siroke jav-
nosti. Toda njegova vrednost. ki je priznana med vrhunskimi znanstveni-
ki doma in po svetu. je tolikSna, da je vgrajena v temelje slovenske nar-
odne identitete” (B. Hartman, JoZe Rajhman, v: Vecer. 27.7.1998).

Celovito in objektivno vrednotenje Rajhmanovega znanstvenega dela
Se ¢aka raziskovalce. Po izidu rokopisov in celotne bibliografije bi si Joze
Rajhman zasluzil tudi interdisciplinarni simpozij (SAZU. Filozofska in
Teoloska fakulteta).

Vinko Skafar
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Joze Krasovec. Pravicnost v Sve-
tem pismu in evropski kulturi, Mo-
horjeva druzba, Celje 1998, 284 str.

Sedaj je tudi v slovenskem jeziku
pri Mohorjevi zalozbi iz8la knjiga
Jozeta Krasovca o Bozji praviénosti
v Svetem pismu in izrocilu. Avtor jo
je leta 1986 predlozil kot doktorsko
disertacijo iz teologije in zgodovine
religij-religijske antropologije na
Sorboni in na KatoliSkem inStitutu v
Parizu. Pod izvirnim naslovom La
justice (Sdq) de Dieu dans la Bible
hébraique et l'interprétation juive et
chrétienne je leta 1988 iz8la v ugled-
ni zbirki Orbis biblicus et orientalis
76. Universititsverlag. Freiburg Sch-
weiz/Vanderhoeck & Ruprecht v
Gottingenu (452 strani). Avtor jo je
posvetil slovenskim manjSinam v
Italiji, Avstriji in na Madzarskem.

Knjiga je izvirna in izjemno kako-
vostna. tako po izbrani temi kakor po
njeni predstavitvi. Posveca se pra-
vi¢nosti kot enemu najpomembne-
j8ith pojmov v hebrejski Bibliji. ki pa
doslej $e ni bil celostno in 1z¢érpno
obdelan. Pravi¢nost je osrednjega
pomena za vse ¢lovekove odnose.
Zato je toliko bolj nujno. da jo po-
znamo v njenem izvirnem, sveto-
pisemskem pomenu. Prav ta pa je pri
nasem “evropskem™ pojmovanju
pravi¢nosti utrpel resne. lahko rece-
mo usodne pomenske premike. Tisti.
ki so doslej preucevali ta pojem. ga
zaradi pomanjkljive metode niso
mogli dojeti v vsej njegovi globini in
pomenu za ¢lovekov odnos do Boga,
sebe in sveta. Joze Krasovec pa na
temelju natan¢ne analize zagovarja
tak$no razlago Bozje in ¢loveske

pravi¢nosti, kakr$na je v zgodovini
eksegeze redka, nasi sodobni evrop-
ski miselnosti pa naravnost nasprot-
na.

Izziv za raziskavo je dejstvo, da
izvirni hebrejski izraz sdq, ki se na-
haja v hebrejskem Svetem pismu
523-krat in ga prevajamo z izrazom
pravi¢nost, obsega kvalitete, ki jih
na$ pojem nima oziroma jih z njim
ne povezujemo. Raziskava skusa
odkriti izvirni pomen svetopisem-
skega pojma pravic¢nosti in ugotovi-
ti, koliko se je v prevodih v evropske
jezike ohranil ali izgubil.

Avtor je knjigo razdelil na tri
dele. V prvem delu je predstavil
metodo raziskave. V drugem delu je
analiziral 140 svetopisemskih od-
lomkov, v katerih je subjekt pra-
vicnosti Bog. Hkrati je predstavil
zgodovinski pregled judovske in
kricanske eksegeze teh mest od Sep-
tuaginte preko targumov, midrasev.,
Vulgate, patristi¢nih ter judovskih
srednjeveskih komentarjev do Kal-
vina in Lutra. Ta raz¢lemba pokaze
ves razpon nasprotujocih si razlag
pravic¢nosti v svetopisemskem in ev-
ropskem miselnem svetu. V tretjem
delu sledi sinteza in soocenje s tisti-
mi pogledi na evropski razlagi, ki ne
temeljijo v svetopisemskih besedilih.

Avtor se je odlocil za celostno
strukturalno metodo preucevanja.
Najodlocilneje namrec¢ doloca po-
men posameznega pojma vsakokrat-
no besedilo v vsej svoji strukturalni
celoti in medsebojni povezanosti
vseh slovnic¢nih in slogovnih prvin. K
dolo¢itvi pomena besed odlocilno
prispeva tudi primerjava med vzpored-
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nimi mesti, med izvirnikom in prevo-
di ter med nesvetopisemskimi hebre-
jskimi in sorodnimi besedili. Ker pa
na pomen besed nenazadnje vpliva
tudi civilizacija oziroma religija z
vsem njenim idejnim in ¢ustvenim
svetom, je resno upoSteval tudi te-
meljne znacilnosti hebrejskega vero-
vanja. Ob primerjavi z nebibli¢nimi
besedili pa enako tudi miselni svet
dolocene civilizacije oziroma religije.

Najprej je raziskal koren sdq v
drugih semitskih jezikih. Pri tem
opozarja, da bi razumevanje sdg kot
podrejanje objektivni pravni normi
pomenilo zoziti pomen pravi¢nosti,
Cesar pa obstojeca besedila ne opra-
vicujejo. Vendar tudi opozarja, da
primerjanje besedil iz razli¢nih kul-
tur, v katerih se pojavljajo isti pojmi,
ne sme zavesti k misljenju, da isto
besedisce v hebrejski Bibliji in lite-
raturi sirsko-palestinskega podrocja
pomeni tudi isto ideologijo oziroma
verovanje.

V osrednjem delu raziskave raz-
¢lenjuje besedila v hebrejski Bibliji.
v katerih sdq oznacuje Boga. Vecina
se nahajajo pri preroku Izaiju in v
Psalmih. Pri [zaiju gre za besedila, ki
na prvi pogled klicejo po razlagi
pravi¢nosti v pomenu sodbe in po-
vracila po zaslugah pravi¢nim in
kriviénim. Tako so ta mesta vecino-
ma razumeli tudi sami judovski raz-
lagalci, prevodi v gri¢ino, latin$¢ino
in aramejs¢ino ter cerkveni ocetje in
Luter. Vedno pa je kdo izmed nas-
tetih razlagal sdg tudi v pomenu
Bozjega usmiljenja. ki reSuje iz last-
nega nagiba. Pri krsc¢anskih prevajal-
cih in razlagalcih pa beseda pra-

vicnost zelo pogosto pomeni Kri-
stusa. Veckrat so si prevodi in ko-
mentarji posameznega odlomka po-
polnoma razli¢ni.

Joze Krasovec uposteva kontekst
celotne Biblije in v skladu z njim vidi
v Bozji pravi¢nosti njegovo naklo-
njenost in odresenjsko voljo. v ¢lo-
veski pravicnosti pa zvestobo Bozji
postavi. Na temelju analize Izaijevih
besedil povzema. da je Bozja pra-
vicnost odresenjska Bozja zvestoba
do zvestega ljudstva. Je izraz popol-
ne Bozje svobode. Njeni razlogi so
onkraj ¢loveskih norm in zaslug.
Bozja pravi¢nost je namrec¢ razode-
vanje in delovanje Boga. ki je zacetek
in konec vsega. Bozja pravi¢nost je
Bog sam, Stvarnik in Resitelj. Zato
izraz sdq v razli¢nih sobesedilih iz-
raza najrazlicnejSe vidike ene same
pozitivne stvarnosti. Ko pa Bog re-
Suje svoje zveste, to je pravicne, iz
rok kriviénikov, postane njegova
odreSujoca pravicnost sodba nad
krivi¢niki. Toda sodba je le posledi-
ca in ne prvoten namen ali izhodisce.
niti ne sestavni del Bozje pravi¢nosti.
To sta med razlagalci najbolje doje-
la Ciril Aleksandrijski in Kalvin.
Drugi razlagalci pa so zaceli v sveto-
pisemsko besedilo vnasati juridi¢no-
povracilni pojem pravicnosti, ki se je
scasoma uveljavil v evropski civiliza-
ciji. Ugotavlja pa, da kljub temu ta
tuji duh ni mogel izmaliciti duha
Svetega pisma, ki pricuje za BoZjo
odresenjsko pravi¢nost onkraj vseh
¢loveskih kategorij. Vendar med
Bozjo in ¢lovesko pravi¢nostjo ob-
staja vzajemnost. Le pravi¢ni do-
sezejo Bozje resenje, ceprav Bog ne
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odresuje na podlagi ¢lovekovih del.
Gresnikom odpira vrata do Bozje
pravi¢nosti spreobrnjenje. ki je Ze
tudi samo Bozje delo.

Do podobnega odkritja je prisel
tudi po analizi Sestintridesetih psal-
mov in ostalih mest. v katerih nasto-
pa Bozja pravi¢nost. Najvecjo globi-
no je avtor zaznal tam, Kjer izraza
Bozje usmiljenje do minljivega in
gresnega cloveka. Cloveska zakrk-
njenost v nezvestobi edina prepreci
sprejem Bozje pravicnosti, ki je na-
menjena vsakomur.

Tretji del raziskave nosi naslov:
Sinteti¢na in primerjalna presoja
besedisc¢a in razlage. V tem delu v
sintezi vseh oblik in vseh razmerij in
ob soocenju s sodobnimi razlagalci
povzame in poglobi spoznanja kot
sad celotne analize. To je najprej, da
v Bozji pravicnosti ni mogoce videti
pravnega pomena. Bog ne deluje po
pravnih normah, ampak po notranji
nujnosti zvestobe do svojega lastne-
ga bistva. V lu¢i edinstvenega bib-
licnega personalizma in univerzaliz-
ma so tudi ostali sinonimni pojmi le
razli¢ni izrazi svobodne in vseobse-
gajoce Bozje ljubezni.

V povzetku o najstarejsih pre-
vodih je pomembna ugotovitev, da v
vsej griki literaturiizraz dikaiosyne
(pravicnost). s katerim Septuaginta
prevaja sdq. nikoli ne oznacuje Bozje
pravi¢nosti. Tam namre¢ manjka
teoloski temelj za tak$no poimeno-
vanje grskih bogov. Zato je prevaja-
lec griki pojem “obarval™ hebrejsko.
namrec s pomenom odresenjske de-
javnosti in tako so ga tudi razumeli
judovski bralci grike Septuaginte.

Tudi v devteronomic¢nih knjigah Sta-
re zaveze dikaiosyne popolnoma u-
streza hebrejskemu pojmu sdg. V
Vulgati uporabljeni pojem iustus,
iustitia je v kri¢anski razlagi latin-
skega jezika pogosto dobil pomen
povracila. Cerkveni ocetje pa so ga
vecinoma razlagali v odresenjskem
smislu.

V Novi zavezi se izraz dikaiosyne
pojavlja 88-krat. Analiza novoza-
veznih odlomkov je pripeljala avtorja
do sklepa. da je med starozaveznim
in novozaveznim pojmovanjem pra-
viénosti tesna vzajemnost. Gre za
Bozje odresenjsko delovanje. ki ve-
lia pravi¢nim. Stevilna besedila za-
vracajo judovsko trditev. da ¢loveka
opravicijo dela. Opravicenje je lah-
ko le Bozji dar po Kristusovi daritvi
samega sebe.

V povzetku o Bozji pravi¢nosti v
evropskih prevodih in eksegezi avtor
ugotavlja. da je na ozko in enostran-
sko opredeljevanje pojma pravi¢nos-
ti vplivalo ne v prvi vrsti nepoznava-
nje izvirnih bibli¢nih jezikov in se-
mitske miselnosti, temve¢ neorgan-
sko, nesobesedilno razlaganje bib-
licnega besedisca. Trdi, da noben
evropski jezik ne daje podlage za
ozko pravno povracilno opredelje-
vanje pojma Bozje pravi¢nosti. In
vendar je tudi $e danes moc¢no zako-
reninjeno prepricanje, da pojem
Bozje pravicnosti v evropskih jezikih
pomeni le ali predvsem strogo pra-
vi¢nost. Zato avtor predstavi pojem
pravi¢nosti v glavnih skupinah ev-
ropskih jezikov. Njihov pomenski
obseg je soroden. Pojma Bozje pra-
vi¢nosti vecina sodobnih slovarjev
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sploh ne pozna. Opredeljujejo skoraj
izklju¢éno le ¢lovesko pravi¢nost.
Pravicen je, kdor ravna v skladu z
dolo¢enimi normami, ki uposteva
resnico, ravna v skladu z moralnimi
in drugimi priznanimi naceli. Besede,
ki v evropskih jezikih izrazajo pra-
vi¢nost, tako v prvi vrsti oznacujejo
smer, torej odnos, najsi bo med ljud-
mi ali med Bogom in ¢lovekom in
obratno. Same na sebi $e nic¢esar ne
povedo glede temeljnih svetovnon-
azorskih trditev, namrec¢ o izhodiscu,
poti in cilju smeri. Zato si avtor za-
stavlja vprasanje. ali besedisce obse-
ga le pomen. ki je izraz univerzalnih
potez ¢loveske eksistence in njene
temeljne naravnanosti na dolocen
red, ali pa kaj bolj specifi¢nega in
bolj radikalnega: je podlaga in nor-
ma kozmicni red in zgolj naravni
zakon sam na sebi ali pa presezne
razseznosti? In ¢e gre za priznanje
presezne stvarnosti. se spraSuje o
vsebini in intenzivnosti védenja za
Bozjo osebo in odnos z njo. To je
namre¢ pomembno, kajti na nedo-
lo¢en pojem se lahko sklicujejo naj-
bolj nasprotujoci si nazori in usta-
nove.

Avtor ugotavlja, da so kljub
splosnim opredelitvam pojma med
hebrejsko in vsemi ostalimi tako
anti¢nimi kot sodobno evropsko ci-
vilizacijo nespravljiva nasprotja. No-
beno drugo filozofsko in religiozno
sporocilo se ni dvignilo nad kozmi¢-
ne zakone, v hebrejski Bibliji pa je
seglo v nadkozmi¢no obmocgje oseb-
nega Boga. ki je zacetek, konec in
temelj vsega. Zato je tukaj norma
pravi¢nosti Bozji zakon in ne zakon

katerekoli druzbe. To vsebino pra-
vi¢nosti lahko izrazimo v katerem-
koli evropskem jeziku, vendar jo je
moc¢ dojeti le v celotnem sobesedilu
Biblije in v identifikaciji z vsebino, to
je v veri.

Avtor se na koncu ponovno so-
oca s sodobnimi razlagalci in sodob-
nimi vprasanji. Zlasti izpostavi pojem
svetovnega reda ali naravnega zako-
na. ki ga nekateri uporabljajo za
predstavitev Bozje pravicnosti. Izjav-
lja, da ta pojem nikakor ne ustreza
bibli¢cnemu verovanju v osebnega
Boga. Iz kozmic¢nega in juridicnega
determinizma, v kakrsnem se znajde
zagovornik svetovnega reda, lahko
¢loveka izpelje le priznanje in izro-
¢itev absolutno svobodni Bozji ose-
bi. Od ¢lovekovega odnosa do Boga
je odvisno, ali bo delezen vsem lju-
dem namenjenega odresenja. Zara-
di omejene svobode gresnik lahko
dosezZe pri Bogu usmiljenje. V ne-
osebnem kozmic¢nem zakonu tega ne
bi mogel. Pri osebnem Bogu pa je
zakon povracila popolnoma podre-
jen zakonu dobrote in zvestobe.
Bozja pravic¢nost je dar, ki presega
vse ¢lovekove zasluge. Ker je to ze v
Stari zavezi jasno. je v Novi zavezi
mozZno stopnjevanje v Bozji solidar-
nosti s clovekom do smrti na krizu.

Avtor se sprasuje $e o odnosu
med bibli¢no vero v Bozjo pravic-
nost in naravnim zakonom. Gre za
to. ali je odpuscanje gresnikom. ki
rusijo “svetovni red”, v skladu z na-
ravnim zakonom. Avtor odgovarja,
da je Bozja pravicnost absolutni
ontoloski zakon Bozje zvestobe sa-
memu sebi, ¢loveku in stvarstvu.
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Zato je tudi edina norma ¢loveske
pravi¢nosti in edina za ¢loveka od-
resilna avtoriteta, ki ni vezana na
zakon stroge pravicnosti. Je skriv-
nost onkraj vseh kategorij ¢lovekove
racionalnosti in vendar v globokem
soglasju z zahtevami ¢loveske na-
rave.

Snezna Vecko

J. Zmijewski. Die Apostelgeschi-
chte. Ubersetzt und erklirt. Regen-
sburger Neues Testament. Verlag
Friedrich Pustet, Regensburg 1994,
971 str.

Josef Zmijewski je za zbirko
novozaveznih komentarjev. ki jih
izdaja zalozba Pustet v Regensbur-
gu. prevedel in obSirno razlozil
Apostolska dela. Z bibliografijo (23
strani) ter osebnim in stvarnim sez-
namom pojmov Apostolskih del (16
strani). ima knjiga 971 strani. Ker ni
natisnjena razkosno, spremno bese-
dilo k razlagi je morda celo prevec
drobno, daje tisk tem stranem tudi
notranjo polnost. Tako komentar ze
po obsegu presega dosedanje ko-
mentarje Apostolskih del.

Komentar je zasnovan na zgra-
dbi Apostolskih del. Ta imajo. poleg
uvoda (1,1-11), dva glavna dela
(1,12-15.35; 15.36-28.31). Nju prepo-
znamo iz vsebine in vodilnih oseb-
nosti v vsakem od njiju. V prvem

poroc¢ajo Apostolska dela o na-
stanku Cerkve v Jeruzalemu in nje-
nem $irjenju med Judi; v drugem pa
o Sirjenju Cerkve med pogani. V pr-
vem je vodilna osebnost Peter. v
drugem Pavel. Ker ima vsak del ve¢
vsebinskih enot, Zmijewski samo
nacelno deli komentar v dva dela, v
podrobnosti pa deli Apostolska dela
na uvod. ki ga razsiri na vse prvo
poglavije, in pet vsebinskih enot.

V prvi enoti (2.1-8.3) pripoveduje
o nastanku Cerkve v Jeruzalemu.
njenem Sirjenju po Jeruzalemu in
Judeji. V drugi (8.4-11.18) pripove-
duje o Sirjenju Cerkve v Samarijo in
v kraje Sredozemskega morskega
obrezja; v tretji poroca o prvih kr-
scanskih obcestvih iz poganov, Ki so
nastala zunaj Palestine z Antiohijo
na ¢elu (11,19-15.35). Enoto sklene
porocilo o apostolskem koncilu v
Jeruzalemu (15.1-35). Koncil je dal
Pavlovemu oznanjevanju evangelija
poganom prosto pot, zato je poslej
Pavel osrednja osebnost Apostol-
skih del. V ¢etrti enoti popisuje Pa-
vlovo drugo misijonsko potovanje
(15.36-19.20). tako da v prvi podeno-
ti prikaze njegovo pot iz Antiohije
v Korint (15.36-18.17). v drugi pa
njegovo vrnitev iz Korinta v Efez
(18.18-19,20). V zadnji. peti enoti,
spremlja Pvla na tretjem misijon-
skem potovanju in poroca o njego-
vem jetni$tvu v Cezareji in Rimu
(19.21-28.31).

Zmijewski je tako obdrzal deli-
tev Apostolskih del na pet delov,
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kar je prvi znanstveno utemeljil
belgijski biblicist Lucien Cerfaux.
Ker tem delom lahko re¢emo tudi
knjige. so Apostolska dela novoza-
vezno peteroknjizje. Apostolska de-
la se tako Ze po zgradbi uvrs¢ajo
med najbolj znacilne svetopisemske
knjige. V stari zavezi sta to Mojze-
sovo peteroknjizje in Psalterij; v novi
zavezi pa Matejev evangelij in Apo-
stolska dela. Kakor je Mojzesovo
peteroknjiZje temelj vsemu razo-
detju in je Psalterij pesniski izraz
tega razodetja. tako je Matejev evan-
gelij temeljno novozavezno razo-
detje. Apostolska dela pa prikaz
udejanjanja tega razodetja in njego-
vega Sirjenja iz Jeruzalema prek Pa-
lestine do skrajnih mej sveta (prim.
1.8).

Najprej kratko spregovori o
vprasanjih, ki so povezana z vsako
svetopisemsko knjigo, to je o nje-
nem nastanku, knjizevni vrsti, zgra-
dbi. teoloskem sporocilu, avtorstvu
ter ¢asu in kraju nastanka. Povsod
navaja zadnja dognanja in jih pre-
pricljivo utemeljuje. Tako ne more
biti pisatelj Apostolskih del po ime-
nu ne znani spremljevalec apostola
Pavla na njegovem drugem misijon-
skem potovanju, ki se mu je pri-
druzil v Troadi (prim. 16,10) in ga
spremljal do Filipov, na tretjem mi-
sijonskem potovanju pa s Filipov v
Jeruzalem in pozneje v Rim. Razlog
za to ni v tem, ker se je mnenje, Ki
je tega spremljevalca poistilo z Lu-
kom pojavilo Sele proti koncu 2. st.,

prvi ga omenja Irenej (+ 202), tem-
veé ker pisatelj Apostolskih del ne
omenja nobene Pavlove osrednje
teoloske resnice in ne njegovih pi-
sem. Ne glede na to pa imamo za-
radi starega izrocila $e naprej Luka
za pisatelja Apostolskih del. ceprav
drzi. da jih ni napisal Luka, ki ga
Pavel izrecno pristeva med svoje
sodelavce (prim. Flm 24), pac pa jih
je zanesljivo napisal ¢lovek. ki je
napisal tretji sinopti¢ni evangelij.
Med njima je taka jezikovna in mi-
selna sorodnost, da se dva. ki se ne
bi poznala, nikdar ne bi tako enako
izrazala. Tretji sinopticni evangelij in
Apostolska dela sta bili izvirno knji-
ga v dveh delih, ob sprejetju v zbir-
ko novozaveznih knjig pa sta postali
dve knjigi, vendar enega in istega
pisatelja.

Zmijewski razlaga Apostolska
dela tako. da razé¢lenjuje vsebinske
enote (knjige) v krajSe, vsebinsko
zaokrozene pripovedi (perikope).
Najprej prevede pripoved. Razlage
ne opira na katerega od veljavnih
prevodov, temve¢ sam sproti pre-
vaja izvirno besedilo. Njegov prevod
je jasen, lep in tekoc¢. Seveda je pre-
vod le v pomoc¢ bralcu; razlaga sama
pa dosledno sloni na izvirniku.

Vsako pripoved najprej preuci
pod knjizevno-oblikovnim, jezikov-
no-slogovnim in teoloskim vidikom.
Pod teoloskim zato. ker razlicnost
ali celo protivnost misli v besedilu
odpira vprasanje porekla in integri-
tete besedila. Vse to pa daje pripo-
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vedi zgodovinsko verodostojnost in
kaZze na njeno vpetost v sobesedilo.

Za zgled naj navedem uvod v
Apostolska dela (1.1-11). Ta vsebuje
tri enote: 1. predgovor (1.1-3). ki ima
znacaj povzetka (sumarija); 2. Jezu-
sov pogovor z ucenci (v.4-8), ki kaze
znacilno dialosko zgradbo in 3. Jezu-
sov vnebohod (v.9-11), ki ga zaradi
pripovedne oblike imenujemo po-
rocilo. V vsaki od teh enot izstopa
pogled na Jezusa. V prvi: kar je
Jezus delal in ucil (v.1b); v drugi: ko
je bil z njimi pri jedi (v.4); v tretji:
po teh besedah se je vzdignil (v.9).
Vse tri enote so povezane med se-
boj tako. da kazejo na Jezusovo ra-
zodevanje oziroma govorjenje. Prva
enota: se jim je prikazoval in jim
govoril (v.3c); druga: rekel jim je:
Nivam dano, da bi vedeli za case in
trenutke (v.7); tretja: poteh besedah
se je vzdignil (v.9a). V vseh treh
enotah je omenjen odziv u¢encev
na Jezusovo govorjenje. U¢encem se
je prikazoval (v.3), u¢enci ga poslu-
sajo (v.4). sprasujejo (v.6), vidijo iti
v nebo (v.11). Vse enote se koncajo
s pogledom v prihodnost. Vse to
skladje kaze na premisljeno sesta-
vljanje porocila o Jezusu.

Po temeljiti in vsestranski anali-
zi, ki obsega ponekod kar vec stra-
ni vdrobnem tisku, za¢ne razlagati
vrstico za vrstico. Namen razlage ni
kar najbolj natan¢no rekonstruira-
ti odresenjski dogodek ali navesti
besede govornika, temvec pokazati
na verski (odresenjski) pomen do-

godka ali govora. Luka res velja za
zgodovinarja med novozaveznimi
pisatelji (24), vendar ni zgodovinar
v smislu danasnjega znanstvenega
zgodovinopisja. Veliko krivico bi
mu delal vsak. ki bi ga zavracal, ker
v njegovih knjigah ne bi nasel na-
tan¢nih krajevnih in ¢asovno-zgo-
dovinskih podatkov dogodkov, ki
jih opisuje. Lukovo zgodovinopisje
niso porocila o golih dejstvih. Kdor
bi to od njega pric¢akoval, bi bil hudo
razocCaran (114). Njegovo zgodovi-
nopisje so v resnici porocila, ki poja-
snjujejo dogodke, tako da iz njih
razberemo njihov verski pomen.
Pri klju¢nem dogodku. nastanku
Cerkve na binkosti, ostaja v vec
stvareh nedorecen. Niti tega ne po-
ve natancno, kje v Jeruzalemu se je
to zgodilo. Ali v nastropju hise, kjer
so se apostoli v molitvi zadrzavali
skupaj z zenami in Marijo. Jezuso-
vo materjo, ko so pricakovali Svete-
ga Duha (prim. 1.13), ali, najbrz v
istem nastropju hise, kjer je bilo
zbranih 120 ljudi. ki so volili nove-
ga apostola na mesto odpadlega
Juda I8karijota (prim. 1.15sl). pa Lu-
ka z besedico ne omenja spremem-
be kraja, ko za¢ne pripovedovati
binkostni dogodek? Ali morda na
tempeljskem dvoriscu, kjer je po
vsej gotovosti nastopil Peter, ko je
mnozici pojasnjeval binkostni dogo-
dek (prim. 2,14s1)? Luka samo pra-
vi, da so bili vsi na istem kraju
(2,1b). Kako naj bi se v nadstropju
palestinske hise zadrzevalo 120 lju-
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di? In ¢e na tempeljskem dvoriscu,
ali je potem vsa mnozica prejela
Svetega Duha?

Iz Lukovega porocila 2.1-13
tezko razberemo natancen potek
binkostnega dogodka, kar pa ne po-
meni, da dogodek ni resnicen, tem-
vec da ga je zapisal le toliko. da je
iz njega jasno vidno njegovo odre-
Senjsko sporocilo. Luka ni pisatelj
svetne zgodovine, temvec pisatelj
odresenjske zgodovine (14).

Pri iskanju in pojasnjevanju
izvirnega pomena je Zmijewski iz-
vrsten metodik. Vse najprej poja-
snjuje. dokler je mogoce. v teoloski
perspektivi Apostolskih del in tudi
tretjega evangelija, se pravi,da Luka
pojasnjuje z Lukom. Vsak pisatelj
namre¢ najbolje pojasnjuje sam
sebe. To je za pojasnjevanje Luko-
vih del $e posebno vazno. kajti Luka
ima od vseh novozaveznih pisateljev
najvecji besedni zaklad. Tako je
beseda diaporeo - sem v veliki zadre-
gi, ne vem pri cem sem, cudim se v
Novi zavezi samo v Lk 9.7; Apd 2.12;
5.24;10.17. Z njo Luka pove, kako si
ljudje niso znali pojasniti binkostne-
ga dogajanja in iskali odgovor nanj.
Samo natanc¢en pomen Lukovega
izraza razkriva pravo pocutje ljudi
na binkosti.

Kadar ne more dolo¢iti besedi
pravega pomena samo z vidika Lu-
kovih del, ga poskusa dolociti z vi-
dika Nove zaveze ali Se §irse. z vi-
dika Svetega pisma sploh. V Luko-
vih delih je najbolj pogosto ime

Gospod. V Septuaginti pomeni Go-
spod (kyrios) isto kot v hebrejskem
izvirniku Jahve (Bog). Ker Luka
odraza mocan vpliv miselnosti Sep-
tuaginte, upraviceno trdimo, da v
njegovih delih Gospod pomeni Bog.
V Apostolskih delih pa imenuje
tako tudi povelicanega Jezusa. Z
Gospod imenuje zdaj Boga, zdaj
povelicanega Jezusa. Najbolj svoj-
ska lastnost Boga v Stari zavezi je,
da pozna obisti in srca ljudi. Isto trdi
Razodetje 2,23 tudi za povelicanega
Jezusa. Ker ima poveli¢ani Jezus
lastnosti Boga, ga Luka upravic¢eno
imenuje Gospod, zato se ucenci z
molitvijo Gospod, ti poznas srca
vseh, pokaZzi, katerega od teh dveh
si izbral, da prevzame mesto v tej
sluzbi in apostolstvo (1,24-25a) pri
volitvi apostola na mesto odpadle-
ga Juda Iskarijota, niso obracali na
Boga. temve¢ na povelicanega Jezu-
sa (88). Kakor je zgodovinski Jezus
zbral okrog sebe dvanajstere, tako
zdaj povelicani Jezus po odstopu
Juda Iskarijota zapolnjuje to Stevi-
lo.

In ¢e dogodkov ne popisuje ce-
lovito kakor bi jih danasnji zgodo-
vinar, niso zato ni¢ manj resnicni,
kajti popisuje jih z izrazi kakor Sta-
ra zaveza popisuje odresenjske do-
godke, ki so hkrati tudi del judovske
narodne zgodovine. Luka popisuje
binkostni dogodek v lu¢i Bozjega
razodetja na Sinaju (106). Zdaj
omenja ista znamenja, ki v Stari za-
vezi kazejo na Bozjo prisotnost
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(prim. 1 Kr 19,11). Zapis novozavez-
nega dogodka v luci starozavezne-
ga pa daje dogodku verodostojnost
in odresenjski znacaj.

Njegova razlaga je torej dosled-
no biblicna. Bogati jo tudi temelji-
to poznanje krajevnih, ¢asovno-zgo-
dovinskih okolis¢in, navad in obi-
¢ajev. Cemu je prav 120 ljudi volilo
novega apostola (prim. 1,15s1)? Ce-
mu je zbor. ki naj bi oskrboval mize
v jeruzalemski Cerkvi §tel ravno
sedem moz (prim. 6.5)? Samo dobro
poznanje ustaljenih Zivljenjskih na-
vad daje odgovor na to. Sanhedrin
je zahteval, da kraj lahko ustanovi

versko skupnost, zbor ali shodnico,

¢e Steje 120 bratov (85) in da so
anti¢ni kolegiji, kakor tudi zbori sta-
resin pri shodnicah Steli vedno se-
dem moz (285). 1z tega sklepamo, da
mozje niso bili postavljeni samo
zato, da bi oskrbovali mize, temvec
da bi vodili versko obcestvo, Cer-
kev. katere ¢lani so bili helenisti,
torej blizji kristjanom iz poganstva
kakor kristjanom iz judovstva. Nje-
gova razlaga s tem dobro ozivlja
dejanski utrip prve Cerkve. Ob njej
zasije njeno duhovno sporocilo v
izvirni svezini. Tako tudi bolje za-
slutimo mo¢, pri njenem prodiranju
v svet.

Razlago bogati tudi temeljito
poznanje danasnjega preucevanja
Apostolskih del in njenih Zgocih
tem. Domala ob vsaki stvari, ki jo
pojasnjuje. navaja misli in dognanja
sodbnih preucevalcev Apostolskih

del. Z njimi se sooca, jih potrjuje ali
zavraca. To dela tako dosledno in
natanc¢no. da zbuja pozornost. Zara-
di tolike navzocnosti sodobne ekse-
geti¢ne znanosti ima komentar en-
ciklopedicni znacaj. Toliko tujega
znanja vsebuje redek bibli¢ni ko-
mentar. Z njim ne bogati samo sebe,
temvec odseva tudi stanje bibli¢ne
znanosti danes.

Po konc¢ani razlagi vsake pripo-
vedi razmislja $e o njenem vplivu na
zivljenje posameznika in Cerkve.
Gre za aktualizacijo povedanega.
To pokaze ze pri oblikovanju prve-
ga krscanskega obcestva. Ko so se
apostoli vrnili z Oljske gore v Jeru-
zalem po Jezusovem vnebohodu, se
niso razsli. temve¢ so ostali skupaj
ter z zenami in Marijo, Jezusovo
materjo, v pricakovanju Svetega
Duha enodusno vztrajali v molitvi
(prim. 1.12.13-14).

Porocilo vsebuje vse, kar mora
imeti verska skupnost, ¢e hoce biti
Kristusova Cerkev. Prva kri¢anska
skupnost je zivela in delovala v Je-
ruzalemu. Tako je tudi Cerkev ve-
zana na doloc¢ene kraje. Z njimi Zivi
in je z njimi notranje povezana.
Cerkev ima krajevno razseznost. V
njih deluje duhovno. Prva kric¢anska
skupnost je enodusno vztrajala v
molitvi. Cerkev je skupnost ljudi, ki
molijo (ecclesia orans). Molitev jih
notranje povezuje in v veri utrjuje.
Po tej duhovni razseznosti se Cerkev
razlikuje od drugih ¢loveskih skup-
nosti. Prva kri¢anska skupnost je
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tudi notranje urejena. Na ¢elu je bil
zbor apostolov, njeno srce pa Ma-
rija. Tako mora biti v vsaki Cerkvi.
Ce krajevna Cerkev prek izrocila ni
povezana z apostoli, ni apostolska.

Posebno bogastvo v komentarju
so skoki v stran (ekskurzi). Kar 23
jih je v komentarju. Ko pride v raz-
lagi do stvarl, ki so za Apostolska
dela klju¢nega pomena, prekine raz-
lago in poglobljeno pojasnjuje te
stvari. na primer Jezusov vaebohod,
umevanje Svetega Duha v Lukovih
delih, govorjenje v jezikih itd. Z
ekskurzi prehaja komentar v poglo-
bljene Sstudije klju¢nih vprasanj
Apostolskih del.

Komentar Ze zaradi obsega in
izjemno obseZnega poznanja ekse-
getiéne znanosti zlepa ne bo pre-
sezen. Vreden je naSe pozornosti,
ne le branja, temve¢ preucevanja.
Toliko znanja in tako pregledno
prikazanega ni mogoce najti v vsa-
kem komentarju.

France Rozman

A. Rebi¢, Stvaranje svijeta i covjeka.
Krscanska sadasnjost, Zagreb 1996,
175 str.

Polni naslov se glasi Stvarjenje
sveta in cloveka z uvodom v Petero-
knjizje (Predgovor. 5). Na naslovnici
je samo prvi del stavka Stvarjenje
sveta in cloveka. 1z polnega naslova

bi sklepal, da bo najprej razpravljal
o stvarjenju sveta in ¢loveka, nato
pa vse umestil v kriti¢no vredno-
tenje Pentatevha. Vendar ne posto-
pa tako. temvec najprej kriticno
ovrednoti Pantatevh (11-40). nakar
7071 razpravo na znacaj in teologijo
Prve Mojzesove knjige, Knjigo na-
stanka (41-47) in kon¢no preide k
razlagi prvih treh poglavij te knjige
z naslovom Stvarjenje sveta in clo-
veka (49-164). Ta vrstni red razpra-
vljanja. ki je sicer nasproten kakor
ga najavlja polni naslov, je edino
razumen. logi¢en in pravilen. To e
posebno velja za knjigo. ki vsebuje
temeljne resnice vsega razodetja,
vsebuje najstarejSe svetopisemsko
izroc¢ilo sploh in je v nac¢inu pripo-
vedovanja tako drugacna od nasega,
da brez popolnega poznanja vsega
tega, ne moremo prav razumeti nje-
nega sporocila. Brez poznanja zna-
¢ilnosti te knjige in njene govorice.
bi jo tezko prav razumeli.

Knjiga je tretji ponatis njegove
Bibli¢ne prazgodovine. Ta je 1z8la
1970 kot ciklostilno razmnozeni
ucbenik (skripta) za slusatelje Teo-
loske fakultete v Zagrebu. Zaradi
visoke strokovnosti. znanstvene
usposobljenosti, ki je v polnosti pre-
stavila novej$e znanstvene izsledke
teh preucevanj v na$ ¢as in zaradi
preglednosti, je bil u¢benik nadvse
ugodno sprejet. ne le pri Studentih,
temvec tudi pri stroki. Ze po dveh
letih je bil potreben ponatis. Med-
tem je prof. Se poglabljal preuce-
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vanje biblicne prazgodovine in izsle-
dke objavljal v Bogoslovki smotri
(prim. str, 63, op. 86; 83. op. 125).
Naprej je zasledoval strokovno lite-
raturo in tako poglabljal spoznanja.
Pedagosko delo mu je kazalo, kaj je
pri teh dosezkih obrobno. tako da
vcasih bolj zastira kakor odkriva
resnico. Ucilo ga je povedati prido-
bljeno znanje jasno. pregledno in
prepricljivo. Tako je dozorela potre-
ba po tretji izdaji Biblicne prazgo-
dovine, vendar jo je v prvi knjigi
zozil na prva tri poglavja Knjige
nastanka.

Ze 7 ozirom na zoZenje vsebine
na prva tri poglavja Knjige nastanka
in Se zlasti zaradi tolikih novih spo-
znanj, je knjiga vec¢ kot ponatis Bi-
blicne prazgodovine. Koné¢no je
tretja izdaja izsla v knjigi. medtem
ko sta bili prej$nji skripta. Knjiga
vsebuje vse novejse dosezke biblic-
ne znanosti. ne le eksegetic¢ne. tem-
ve¢ tudi introduktorne. To se kaze
posebno v teoloskih razmisljanjih
(prim. 55sl; 127sl1). po svoje pa do-
sezke potrjuje uporabljena ali sve-
tovana novejsa strokovna literatura.
V obseznem seznamu (165-170) je
vec kot ¢etrtina razprav, monografij
in komentarjev. ki so iz§li po letu
1980. Po preglednosti, nac¢inu pisanja
in ugotovljenih dejstev je tako zrel
dosezek znanosti. da vsakega nago-
vori. bogati in postavlja v tok najno-
vejsih dosezkov bibli¢ne znaosti.

V knjigi je tudi zanimiv dostavek
Mojzesovo peteroknjizje v hrvaski

biblicistiki (37-40). V njen kratko
prikaze delo hrvaskih biblicistov v
preteklosti, posebno njihovo pri-
vrzenost konkordizmu. Dostavek je
po eni strani posteno priznanje za
njihovo delo na podrocju preuce-
vanja in Sirjenju Svetega pisma, po
drugi pa bolec¢ prikaz vrzeli, ki je
zijala v povojnih c¢asih pri nas. Re-
bi¢evi prispevki in prispevki drugih
danasnjih hrvaskih biblicistov
zastno polnijo to vrzel in dvigajo
bibli¢no znanje na znanstveno ra-
ven evropskega dosega.

France Rozman

Jean-Yves Lacoste (urednik).
Dictionnaire critique de Théologie,
Presses Universitaires de France,
Paris 1998, 1336 str.

Ob izteku 20. stoletja se plural-
izem kaze tudi na podrocju teo-
lognie. V tem stoletju je teologija
naredila izjemen razvoj. Okroznica
Aeterni patris papeza Leona XIIIL
(1879) je tozila nad nepreglednost-
jo modernih filozofskih tokov. ki
zlahka zavede tudi v zmoten verski
nauk. Nasproti modernim idealis-
ticnim in materialistiécnim tokovom
je pod¢rtala pomen realisti¢ne filo-
zofije Tomaza Akvinskega in spom-
nila na dejstvo, da je Tridentinski
cerkveni zbor izrazil zeljo. «naj bo
v sredi svetega zbora skupaj s
Svetim pismom in dekreti papeZev,
na oltarju samem, tudi odprta Sum-
ma TomazZa Akvinskega.« Leonov
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naslednik Pij X. v protimodernistic-
ni okroznici Pascendi dominici gre-
gis (1907) zahteva, »naj bo sholastic-
na filozofija v temelju svetih znano-
sti.« Toda ze v zacetku tridesetih let
se v Franciji in Nemc¢iji pojavijo
katoliske teoloske $ole in gibanja
(M.-D. Chenu. Y. Congar, H. de
Lubac. J. Danielou, P. T. de Chardin,
R. Guardini, K. Rahner. H. U. von
Balthasar). ki kazejo prenovitvene
teznje in is¢ejo nov in sodoben izraz
za posredovanje nadc¢asovnega za-
klada vere. Se v okroznici Humani
generis (1950) Pija XII. so bila ta
iskanja zavrnjena in oznacena Kot
nepreviden “irenizem« in “dogma-
ticni relativizem« z zahtevo. da teo-
loska misel brezkompromisno po-
sreduje celostno resnico. Vseeno pa
so te teznje privedle do pravega
prenovitvenega gibanja na podroc-
ju teologije in duhovnosti. Ki ga je
institucionaliziral 2. vatikanski kon-
cil. Panorama teologije 20. st. zato
kaze izredno razvejanost teoloskih
usmeritev tako v katoliskem kot
tudi protestantskem prostoru. Poleg
ze omenjenih katoliskih pionirjev
prenove omenimo $e nekatere dru-
ge predstavnike sodobne protes-
tantske in katoliske misli: dialektic-
na teologija K. Bartha, eksistencial-
na teologija R. Bultmanna. herme-
nevti¢cna teologija (E. Fuchs, G.
Ebeling). teologija kulture P. Tilli-
cha. teologija sekularizacije F. Gog-
artna, teologija zgodovine O. Cull-
mana, teologija upanja J. Moltman-
na. politicna teologija J. B. Metza,
teologija izkustva E. Schillebeeckxa.
teologija osvoboditve. ¢rna teologi-

ja. feministicna teologija. teologija
tretjega sveta, ekumenska teologija
(H. Kiing). Dejavniki in kriteriji, ki
torej dolocajo sodobno razvejenost
in razvoj teologije. niso ve¢ samo
metafizi¢ne narave, ampak tudi so-
cialnega, kulturnega, eklezialnega,
geografskega in rasnega znacaja.
Predstaviti tako raz¢lenjeno pa-
noramo teoloske misli pomeni
svojevrsten izziv tudi za enciklope-
di¢en pristop k teologiji. Resitve in
odgovori so lahko zelo razli¢ni. od
monumentalnih projektov. kakr$na
sta Herderjev Lexikon fiir Theolo-
gie und Kirche. kK1 ga ponovno po-
sodabljajo. ali francoski Catholicis-
me. ki imata oba po vec kot deset
knjig. pa do poljudnih. nekaj sto
strani obseznih informativnih slo-
varjev. kot so npr. Kleines theologi-
sches Worterbuch (K. Rahner in
H.Vorgrimler), Dictionnaire théolo-
gique L. Bouyera ali Truhlarjev Le-
ksikon duhovnosti v slovenséini.
Kot sicer slovarji, ki jih izdajajo
Presses Universitaires de France,
poskusa tudi Kriticni slovar teo-
logije, ki ga je uredil francoski filo-
zof in teolog J.-Y. Lacoste ter
urednik zbirke za teologijo pri isti
zalozbi, wubrati srednjo pot:
strokovno in poglobljeno, a ne pre-
vec iz¢rpno. Njegov glavni namen ni
posredovati obilico dejstev. ampak
privesti bralca do razumevanja
bistvenih znacilnosti obravnava-
nega pojava ali avtorja. O tem prica
ze 1zbor okoli 500 temeljnih gesel s
podroc¢ja teologije ali mejnih pod-
rocij teologije s filozofijo. ki se na-
nasajo na razlicne avtorje. dogodke,



Ocene

131

nauke in teorije. V mednarodni
druzbi sodelavcev. ki sodijo med
najvidnejse sodobne teologe, bibli-
ciste in filozofe, predstavljajo uve-
ljavljene raziskovalne ustanove in
izhajajo iz razli¢nih kulturnih in
verskih izrocil, je sodelovalo okoli
250 avtorjev: med njimi npr. P.
Beauchamp (Sveto pismo), W.
Beinert (ekleziologija). O. Boulnois
(srednji vek). R. Brague (antika in
islam). E. Brito (Hegel). G.
Greshake (eshatologija). F. Kerr
(teoloski jezik). P. Hiinnermann
(teologija), Ch. Kannengiesser
(patrologija). A. de Libera (srednji
vek), N. Lossky (pravoslavje). A.
Louth (duhovnost). F. Marty
(Kant). J. Milbank (postmoderna),
R. Minnerath (Cerkev in drzava), J.
Splett (filozofija religije). M. Veto
(zgodovina) itd.

Slovar ni namenjen izklju¢no oz-
kemu krogu specialistov, ampak
tudi in predvsem izobrazenemu
bralcu, ki bi zelel poglobiti svoja
spoznanja s podrocja teologije ali pa
se njegovo delovno podrocje kakor-
koli dotika s podro¢jem teologije
(npr.: profesorji ali Studenti huma-
nisticnih smeri). Koristen je lahko
Studentu. ki $ele vstopa v svet teo-
logije in filozofije. pa tudi strokov-
njaku, ki si Zeli osveziti neko¢ Ze pri-
dobljeno znanje ter najti to¢no in
zanesljivo strokovno informacijo o
kakem teoloskem vprasanju.

Pri delu, ki se imenuje Kriticni
slovar teologije, nas seveda zanima,
katere pojave delo sploh uvrséa v
obseg pojma teologija. J.-Y. Lacoste
v uvodu poudarja zgodovinsko

pogojenost teologije: “gre za sklop
razmisljanj in naukov, ki jih je
krscanstvo oblikovalo o Bogu in o
svojem izkustvu Boga. Besedo “teo-
logijo« le predlagamo, da z njo
poimenujemo sadove neke dolocene
povezave med grskim logosom in
kricansko obnovitvijo judovskega
izkustva.« Ta omejitev seveda ne
zanika drugih religioznih praks in
razmisljanj, ki jih je mogoce ob-
ravnavati v sklopu religiologije ali
kaksne “druge teologije« niti ne
odreka filozofiji, da bi se ukvarjala
s pojmom Boga; dejstvo pa je. da
niti ni filozofija teologija niti ne
govorimo o budisti¢ni ali islamski
teologiji. Zato pojem “teologije« Ze
vnaprej razumemo Vv smislu
“krscanske teologije«. To pomeni,
da je tudi v drugih kulturnih okol-
jih in izrocilih mozZen znanstven
govor o bozjem razodetju. torej
teologija. vendar pa to ne bo vec
teologija v tistem pomenu, ki pripa-
da zahodnemu kulturnemu izrocilu.
Pojem “teologije«. kakor ga razume
zahodno kulturno izro¢ilo, po vse-
binski strani obsega razodevanje
Boga v zgodovini judovskega ljud-
stva in v osebi Jezusa Kristusa. ki je
temelj kri¢anskega obcestva, t.).
Cerkve, s formalnega vidika pa ga
omejuje in doloca izrazoslovje (hi-
eraticni jezik), ki ga je judovsko-
krs¢anski nauk o Bogu privzel od
anti¢ne, grsko-rimske filozofije.
“Teologija«, t.J. “kr§canska teologi-
ja«. je sad konkretnih zgodovinskih
razmer in nanje tudi vpliva. Uni-
verzalnega pojma “teologija« ni!
“Teologija je pozitivna znanost in se
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kot taka absolutno razlikuje od filo-
zofije« (M. Heidegger, Wegmarken,
Vittorio Klostermann, Frankfurt
am Main 1978, str. 49).

Pojmi. ki jih slovar obravnava. so
izbrani iz judovsko-kricanskega
kulturnega kroga. ki je razvil svojo
teologijo. Izpostavijo zgodovinsko in
prakti¢no razseznost teologije: nan-
a$ajo se na staro in novo zavezo, na
zivljenje Cerkve v antiki, v srednjem
in novem veku, na sodobne, Ze ome-
njene teoloske tokove in druzbene
pojave (npr. demokracija), s kateri-
mi se Cerkev srecuje; obravnavajo
prelomne dogodke in glavne akter-
je iz zgodovine odresenja. pomemb-
ne za notranje duhovno ali zunanje
druzbeno zivljenje vernega obcest-
va: preroke. papeze, svetnike in
koncile. Predstavijo pa tudi teolo-
sko sistematiko: dogmatiko, ekle-
ziologijo. liturgiko. prakti¢no teo-
logijo itd. Nenazadnje so zanimivi
tudi tisti deli slovarja. ki spregovo-
rijo o mejnih podro¢jih med teologi-
jo in filozofijo. Po uredniku, ki je
tudi pisec najbolj obseznega gesla o
teologiji, je namen teologije govoriti
o vseh stvareh z Bozjega vidika, sub
ratione Del, kot bi se izrazil Tomaz
Akvinski.

Namenoma smo v zacetku pred-
stavili danasnjo razvejanost teolo-
skih tokov. Razvejanost in plural-
izem silita h kriticnemu razmisleku.
Iz tega prihaja v naslov dela pojem
“kriticen«. Pojem “Kkriticnosti« so
poudarjali zlasti predstavniki raz-
svetljenstva, ¢eprav je razsvetljenst-
vo samo bilo do kriti¢nosti ne-
kriti¢no. Svoje geslo “Sapere aude!

Imej pogum uporabljati svoj lastni
razum!« (1. Kant, Beantwortung der
Frage: Was ist Aufklarung?, A 481)
so razumeli v smislu izkoreninjenja
vseh predsodkov, predpostavk in
izroc¢il. ki bi ogrozali prvenstvo av-
tonomnega razuma. To modernis-
tiéno “lustracijo« je opravil razum,
ki je veljal samemu sebi za edini
kriterij resnice. Hermenevtika da-
nes nasprotno poudarja, da clovek
zivi znotraj zgodovine in izrocil ter
je podrejen razlicnim avtoritetam
(npr. otrok starsem). ki ga dolocajo
in pogojujejo. Ziveti pomeni Ziveti
pogojeno in s “predsodki«, se pravi
na nacin, Ki si ga nisem sam izbral.
ampak sem ga prejel od okolja.
Dejanja in izbire. Ki jih torej storim
po prejetih miselnih in delovanjskih
vzorcih $e preden jih sam razumsko
upravic¢im in presodim. pa niso nuj-
no slaba; “predsodki« (= izrocila)
niso nujno negativni in odvracajoci
od resnice, ampak so velikokrat tudi
nosilci globoko zivljenjske izkusnje
predhodnih rodov. “Prave predsod-
ke mora umno spoznanje koncno
upraviciti,« ugotavlja najvecji pred-
stavnik sodobne hermenevtike, H.-
G. Gadamer (Wahrheit und Me-
thode, Mohr, Tiibingen 1990, str.
277) V tem smislu je kriticen tudi
Lacostov slovar teologije: kriticen
pomeni biti najprej kriticen do sebe.
do nacina razumevanja in izrazanja,
za katera se interpret odloc¢i v za-
vesti, da racionalnost pojma izhaja
iz obravnavanega predmeta. Ce to
prenesemo na podrocje teologije.
lahko uporabimo Pascalovo misel:
“Bog dobro govori o Bogu« (Misli,
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§ 799, Mohorjeva druzba, Celje
1986. str. 294). Zato namen herme-
nevticne kritike ni izkoreninjenje
izro¢il in vsega, kar razum presega,
ampak subtilnost v razumevanju in
izrazanju (subtilitas intelligendi et
explicandi). V tem smislu je oprede-
lil vlogo hermenevtike protestants-
ki teolog G. Ebeling: “Herme-
nevticno« je to, kar spodbuja in
pomaga, da se zavemo odgovornosti
besede« (“Hermeneutische Theolo-
gie?«, v: Wort und Glaube 11. Mohr,
Tiibingen 1969, str. 106). V tem
smislu je treba razumeti tudi pojem
“kriticen«. ki se nahaja v naslovu
Lacostovega teoloskega slovarja.
V tem je tudi velika vrednost
slovarja. Poleg zanesljive strokovne
informacije bralca navaja k odgo-
vornemu samostojnemu razmisleku
in oblikovanju osebnih sodb. Podob-
no kot je zapisal Kant, da se filozo-
fije ni mogoce nauciti, mogoce pa se
je nauciti filozofiranja (prim. KrV,
A 837. B 865), velja tudi za Kriticni
slovar teologije, da ne zeli podati
nekaks$nega teoloskega sistema,
ampak spodbuditi raziskovalno in
problematizirajo¢o misel o Bogu.

Robert Petkovsek

Dajnkov zbornik (ur. Marko Je-
sensek in Bernard Rajh), Slavisticno
dru$tvo Maribor, Maribor 1998, 337
str.

V Dajnkovem zborniku so ob-
javljeni referati z znanstvenega sim-
pozija o Petru Dajnku (1787 v Cre-
$njevcih pri Gornji Radgoni - Veli-
ka Nedelja 1873 ), duhovniku sek-
ovske (graske) skofije in pozneje
(od 1859) lavantinske Skofije, na-
boznem in poljudnostrokovnem pi-
satelju, jezikoslovcu in neutrudnem
vzhodnostajerskem prosvetitelju. ki
je bil od 27. do 29. novembra 1997
v rodnih Cresnjevcih pri Gornji
Radgoni.

Razprave v zborniku so razdel-
jene na Stiri tematske sklope.

Prvi sklop razprav vsebuje pri-
spevek Bernarda Rajha, ki je pred-
stavil Petra Dajnka kot predstavni-
ka vzhodnostajerskega razsvetljen-
stva (str.11-26). njegovo slovstveno
in knjiznojezikovno delo in ga posk-
usal umestiti v $irS$i duhovnozgo-
dovinski okvir. Ugotovil je osnovne
idejne znacilnosti Dajnkovega opu-
sa, ki so s svojim zamudniSskim zna-
¢ajem onemogocile uspeh njegovih
(zlasti knjizevnojezikovnih) priza-
devanj. Dajnku priznava neverjeten
avtorski in izdajateljski zalogaj in
pozitivno naravnanost njegovih na-
rodnopreporodnih prizadevanj.

Akademik Vasilij Melik je v pre-
davanju Slovenske deZele v Avstro-
Ogrski (str. 27-34) predstavil zgo-
dovinsko-upravno in geografsko
razdeljenost Slovencev, ki so sredi
19. stoletja ziveli v $estih avstrijskih
dezelah, dveh ogrskih zupanijah in
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eni italijanski provinci, ter opozoril,
da so ob narodni zavesti (leta 1816
je nastala oznaka Slovenija za ves
prostor, na katerem so ziveli Slo-
venci) bile med Slovenci mo¢no pri-
sotne tudi dezelna in pokrajinska
pripadnost ter pripadnost ozjemu
domacemu okolju.

Antonija Bernard iz Nacionalne-
ga instituta za vzhodne jezike in kul-
ture v Parizu je dala naslov svojemu
predavanju Posebnosti slovenskega
razsvetljenstva v primerjavi s fran-
coskim z ozirom na regijo in jezik
(str.35-54). Svojo izvirno razpravo
je strnila v povzetku: “Kljub neka-
terim evidentnim razlikam med
francoskim in slovenskim razsvetl-
jenstvom obstajajo med njima tudi
globlje povezave, ki izvirajo iz istih
idejnih osnov tega novodobnega
evropskega gibanja: skupne pred-
stave in prizadevanja ¢loveka, dru-
gacnega pojmovanja religije (in po-
lozaja cerkvene organizacije), zlasti
pa novega pojmovanja narodne
skupnosti in pomena (knjiznega)
jezika ter Solstva™ (str. 35).

Drugi tematski sklop, ki prinasa
jezikoslovne razprave, je najob-
seznejsi. Joze Rajhman v razpravi
Dajnkov jezikovni nazor (str. 57-
69) ugotavlja. da je Dajnko v skladu
z razsvetljenskimi naceli tedanje
dobe zacel svoj knjizni program s
hkratnim opismenjevanjem vzhod-
nostajerskega cloveka. ki je hotel
najprej sebe in svoj bivanjski smisel
doziveti v cerkvenem prostoru.
*Zato je bila Dajnkova poglavitna
skrb. vzhodnostajersko narecje s
slovnico in abecednikom preobli-

kovati v knjizni jezik ™ (str. 57). Svo-
jim rojakom je zelel omogociti bran-
je in razumevanje svetopisemskih
beril pri bogosluzju. ki jih je kar
dvakrat izdal $e v bohoricici. Rajh-
man je preprican, da je Dajnkov
pomen v tem. “da je z uveljavlja-
njem novih oblik preko Murka in
Miklosica odlocilno vplival na uve-
ljavitev enotnega knjiznega jezika. S
tem je pomembno vplival na to, da
se je vzhodna Stajerska tudi po je-
zikovni plati prikljuc¢ila osrednji
Sloveniji, tako kot je Slomsek s
prikljucitvijo mariborskega okrozja
k svoji Skofiji uspel to obmocje
vkljuciti v enoten slovenski prostor™
(str. 68).

Martina OrozZen. z ljubljanske
Filozofske fakultete, v svoji razpravi
Sistemske in upovedovalne razlike v
Dajnkovem in Ravnikarjevem pre-
vodu zgodb Svetega pisma (str. 71-
92) osvetljuje “dajnkov knjizno-nor-
mativni vzorec oz. besedilno upove-
dovalno neodvisnost ob osrednje-
slovenskem (M. Ravnikar, 1815) in
prekmurskem (M. Kiizmi¢, 1795).
Ugotovljena besedilna sticna mesta
(Dajnko - Kiizmi¢) potrjujejo do-
lo¢en ozir na sistemsko blizji prek-
murski knjizni jezik, knjiznojezi-
kovni nazor (preusmeritev h govor-
jeni besedi. dolo¢ene ujemalne si-
stemske prvine, puristi¢na nacela)
pa Dajnka samodejno zblizuje z
Ravnikarjevo knjizno normo. Dajn-
kov knjizni jezik kot svojstven ‘vez-
ni ¢len” dveh skrajnih knjiznih zaris¢
(kranjskega in prekmurskega) v
danem c¢asu dejansko pozitivno in-
tegracijsko deluje™ (str. 71).
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Urednik zbornika Marko Je-
sensek predstavlja Nekatere obliko-
slovno-skladenjske znacilnosti vzho-
dnostajerskega knjiznega jezika 19.
stoletja (str. 93-110), kjer omenja
Slomska in $est vzhodnostajerskih
duhovnikov. “Z uresni¢evanjem
Dajnkovega razsvetljensko-predro-
manti¢nega jezikovnega programa,
ki so ga sprejeli vsi pomembnejsi
vzhodnostajerski pisci razen Krem-
pla. Slomska in Murka. je bil v za-
cetku 19. stoletja normiran vzhod-
nostajerski knjizni jezik. Dajnko.
Serf. Rizner in Lah so izoblikovali
normativno in stilisti¢no prepo-
znaven slog pisanja. ki je od osred-
njeslovenskega najbolj odstopal v
besedju. njegove prepoznavno
vzhodnostajerske oblikoslovno-
skladenjske znacilnosti pa so ne-
dolo¢niske in delezijske polstavéne
zveze (skladenjski strnjevalci) ter
raba povratnih glagolov s se” (str.
93).

Zinka Zorko. redna profesorica
na Pedagoski fakulteti v Mariboru.
ima v zborniku razpravo Obliko-
slovna in skladenjska analiza Da-
Jnkovega dela Kmet Izidor s svojimi
otroki in lydmi (str. 111-128). Irena
Orel razpravo Dajnkova raba pred-
logov v primerjavi z osrednjesloven-
sko (str. 129-141), Majda Merse iz
ZRC SAZU Dajnkov prikaz in
raba glagolskega vida v primerjavi z
osrednjim slovenskim knjiznojezi-
kovnim prostorom (str. 143-154),
Irena Stramlji¢ Breznik s Peda-
goske fakultete v Mariboru Dajn-
kovo besedotvorje med slovansko in
slovensko besedotvorno tradicijo

(str. 159-170), Milena Hajnsek-Holz
Slovarsko delo Petra Dajnka (str.
183-197), France Novak Dajnkovo
cebelarsko izrazje (str. 199-207),
Mirko Krizman Jezik in slog pesmi
Petra Dajnka in Andreja Gutmana
(str. 233-255) in Mihaela Koletnik
Slovenskogorisko narecje v Dajnko-
vem rojstnem kraju (str. 257-271).

V drugem tematskem sklopu je
za zgodovinopisje liturgike na Slov-
enskem zanimiva razprava Andreje
Legan Ravnikar iz ZRC SAZU. ki
je dala svoji razpravi naslov Litur-
gicna terminologija v Dajnkovih
katekizmih (str. 171-181). kjer pri-
merja izbrane termine z Murs¢evim
Bogocastjem (1850). prvo slovensko
liturgiko in Slomskovima katekiz-
moma (katekizemski del Svetih
evangeljev z molitvami ino branjem,
1845. in Mali katekizem, 1869) (str.
173-179). Za zgodovinopisje sloven-
skih prevodov Prve Mojzesove knji-
ge pa je zanimiva jezikovna razpra-
va Nekaj vidikov o Dajnkovem pre-
vajanju Knjige Poroda (str. 209-232)
o Dajnkovem rokopisu 50 poglavij
prve Mojzesove knjige. ki jo je ob-
javila Francka Premk iz ZRC SA-
ZU. Razprava je nastala iz primer-
jav obseznega latinskega in slo-
venskega dokaznega gradiva. “Po-
glabljanje v Dajnkovo besedilo kaze
sposobnost slovenskega jezika za
tvorbo fraz z obmocja bibli¢nih re-
alij duhovnega, materialnega in
obrednega znacaja in njihov ab-
straktni (nadjezikovni, misljenjski)
in konkretni obstanek v sodobni
slovenscini™ (str. 211).

V tretjem tematskem sklopu je
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Vinko Skafar predstavil Nabozno
slovstvo Petra Dajnka (str. 275-295),
kjer je izhajal iz dotedanjih pisnih
besedil med Muro in Dravo, da bi
tako lazje umestil razvejeno Dajn-
kovo nabozno slovstvo v takratno
dobo in obenem poskusal nakazati
nekatere posebnosti Dajnkovega
naboznega slovstva (str. 284-294).

Majda Potrata s Pedagoske fa-
kultete v Mariboru je predstavila
Dajnkove posvetne pesmi (str. 297-
306). Jozica Ceh prav tako z mari-
borske Pedagoske Fakultete je
kriti¢no in zanimivo predstavila Pri-
spodabljanje v Dajnkovem Kmetu
Izidorju (str. 307-315), kar je tudi
svojevrsten prispevek k zgodo-
vinopisju pedagogike na Sloven-
skem. Marija Stanonik iz ZRC SA-
ZU pa je objavila razpravo Peter
Dajnko in slovstvena folklora (str.
317-330). saj je pri Dajnku mnogo
gradiva o zivljenju na vasi, in sicer
z vidika materialne. druzbene in
duhovne kulture v dvajsetih letih
19. stoletja.

V zadnjem tematskem sklopu je
Ivan Rihtari¢ kratko predstavil Ce-
ne Zivine, poljscin in vina na spod-
njem Stajerskem v Dajnkovem casu
(str. 333-338). Darko Fri$ s Peda-
goske fakultete v Mariboru je ob-
delal Zgodovinopisje na spodnjem
Stajerskem v Dajnkovem casu (str.
339-349). kjer je prikazal zivljenje in
delo duhovnika, narodnega buditel-
ja.naboZnega pisca. zgodovinopisca
in Dajnkovega rojaka Krempla
(1790-1844), ki je napisal Dogodi-
vScine Stajerske zemle (1844), prvo
obseznejso zgodovino v slovenskem

jeziku. Lucijan Bratus, docent na
akademiji za likovno umetnost v
Ljubljani. v svoji razpravi Crke v
slovenskih rokopisih in tiskih od
Brizinskih spomenikov do danes
(str. 351-372) predstavlja razvoj
rokopisne latinice in pot iskanja
najprimernejse tipografije za tiska-
nje slovenskih besedil, ki pelje od
gotice prek bohoricice, poskusov,
kot sta dajncica in metelcica, do
gajice, v kateri pisemo danes. Preda-
vanje je v zborniku nazorno oprem-
lijeno s Stevilnimi vzorei razli¢nih
¢rk in pisav od Trubarjevega Abe-
cedariuma (1550) do Janeziceve
slovnice (1854), v kateri je do-
kon¢no uzakonjena gajica kot slo-
venski ¢rkopis. Zadnje predavanje
Cebelar Peter Dajnko (str. 373-377)
je prispeval Anton Novak. ki je
predstavil Dajnkovo  Celarstvo
(1831) in ocenil védenje o ¢ebelah,
ki je bilo za tisti ¢as visoko strok-
ovno in je pomembno vplivalo na
razvoj slovenskega cebelarstva.

Sklep

Referati. objavljeni v Dajnko-
vem zborniku, so izvirne razprave o
duhovniku Petru Dajnku kot pred-
stavniku vzhodnostajerskega raz-
svetljenstva in bistveno presegajo
dosedanje vrednotenje Dajnkovega
dela, saj mu odmerjajo znacilen de-
lez v razvoju slovenskega knjiznega
jezika in odkrivajo nekatere nje-
gove nove slovstvene in narodno-
prebudne dosezke. Razprave ugo-
tavljajo. tudi v primerjavi s so¢asnim
osrednjeslovenskim knjiznim je-
zikom, “Dajnkov avtonomen in sa-



Ocene

137

mosvoj jezikovni sistem, ki je bil
doslej vse premalo raziskan™ (Zin-
ka Zorko). Rezultati simpozija
kazejo, “da je bil ‘separatizem’ Pe-
tra Dajnka in njegovih sodobnikov
le navidezen, saj jim je v 19. stolet-
ju §lo predvsem za iskanje in ohran-
janje narodne identitete, ki je bila
na slovenskih narodnostnih mejah
na $e tezji preizkusnji kot v sredi-
s¢u” (Marko Jesensek). “Zbornik
odkriva nove razseznosti Dajnkove-
ga jezikovno-literarnega delovanja,
prevrednoti in poudarja njegove
zasluge pri oblikovanju slovenske
knjizne norme v 19. stoletju in ga
uvrsca med pomembne slovenske
predromantike, ki so odlo¢no vpli-
vali na razvoj slovenskega jezika in
pisave” (str. 8).

Tudi Dajnkovemu naboznemu
slovstvu, namenjenemu “sekov-
skim” Slovencem med Muro in
Dravo, ki je zaradi dajncice in
vzhodnostajerskega knjiznega jezi-
ka bilo neraziskano in pozabljeno,
bo odslej lazje dati objektivnejse
mesto ob naboznem slovstvu v
osrednjeslovenskem in prekmur-
skem knjiznem jeziku in dopolniti
naboznoslovstveno zgodovino na
Slovenskem v prvi polovici 19. sto-
letja.

Slavisticnemu drustvu Maribor
gre priznanje, da je ob 210-letnici
Dajnkovega rojstva organiziralo zn-
anstveni simpozij in z referati. ki so
zdaj tudi objavljeni, dalo duhovniku,
neutrudnemu vzhodnostajerskemu
prosvetitelju in narodnoprebudne-
mu delaveu Petru Dajnku tisto me-
sto. ki mu objektivno pripada na

jezikovnem, poljudnostrokovnem in
naboznoslovstvenem podrocju.

Vinko Skafar
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Razprava (1.01) UDK 17.022.1.000.282:316.7 (045)

Janez Juhant
KrsSc¢anske vrednote in sodobni ¢lovek
Polozaj danasnjega ¢loveka in problem vrednot

Pred o¢mi imamo polozaj danasnjega ¢loveka v celoti, ne le polozaj
kristjana, kajti postaviti moramo primerljive kriterije za Kristjane in ne-
kristjane, torej za vse ljudi. Polozaj danasnjega ¢loveka doloc¢ajo vedno
bolj globalizirani kriteriji. ki postajajo nova etika, ki zadeva vse ¢lane
druzbe ne glede na njihovo idejno usmeritev. Tu si zastavljamo vpraSan-
je, kaj so posebnosti kricanskega etosa v primerjavi s kakim drugace
utemeljenim (humanisti¢nim) etosom in kak$ne moznosti ima krsc¢anski
etos sprico polozaja sodobnega ¢loveka.

Ni¢ ve¢ nimamo namrec¢ opravka s tako imenovano (enotno) kri¢ans-
ko druzbo, kakrsno pozna npr. srednji vek. Ta okolis¢ina terja presojo
dosedanjih vrednot in zahteva njihovo ponovno preverjanje. Pluralna
druzba mora namrec ob razli¢nih idejnih vrednotnih podlagah. ki jo tvorijo.
najti in zagotoviti vrednostno soglasje, ki naj omogoc¢i Zivljenje in delo-
vanje celote. Obsirne razprave o temeljnih vprasanjih etike v sodobnem
svetu (od novoveske individualizacije in tehnizacije s svojo tako imeno-
vano tehni¢no mentaliteto' ) razodevajo tezave pri iskanju skupnega ime-
novalca eti¢ne utemeljitve. Novi poskusi utemeljitve etike (od najvisje
moralne zavesti pri Nietzscheju, individualnega eti¢nega delovanja eksis-
tencialistov, prek marksisti¢cne druzbene prakse, do jezikovno teoreti¢ne
meta-etike ), razodevajo to raznolikost sveta in postavljajo vprasanje, kako
priti do skupne (za vse sprejemljive) eti¢ne podlage.’

Doseci soglasja o eti¢cnih temeljih je posebej zapleten proces v post-
komunisti¢nih tranzicijskih druzbah. Podobno je sicer tudi v drugih
druzbah, ki so na prehodu in se temeljito spreminjajo, vendar so spre-
membe spodbuda na poti k novim eti¢nim temeljem in drzam.” Post-
komunisti¢ne dezele ob koncu vrednotno enoumnega avtoritarnega siste-
ma puscajo vrednotno praznino, ki jo nekateri skusajo ohranjatiin zapolni-

' Prim. D. Mieth, W issenschaft - Technik - Okonomie: Wie kénnen wir verantworten, v:
Wils - Mieth (Hrsg.), Ethik ohne Chance?, Tiibingen 1991, 210.
© Prim. A. Pieper. Ethik v: Historisches Wérterbuch der Philosophie, HE. I1. 806-808. T.
;Iondcrich. The Oxford Commpanion to Philosophy, Oxford 1995, 590-593.

Tak primer je helenizem, v katerem se je oblikovala kricanska eti¢na drza: Prim.
W.A. Meeks, The Christian Beginnings and Christian Ethics: the Hermeneutical Chal-
lenge. v: Bulletin der Europdischen Gesellschaft fiir Theologie, 9 (1988) 2, 173.



144 Bogoslovni vestnik 59 (1999) 2

ti’ s podaljsevanjem odredb, vsiljevanjem vzorcev biviega sistema. Prek
na¢rtnega medijskega pa tudi drugega delovanja zaslepljujejo cloveka z
nevrednotami nihilisti¢ne religije, ki jih skrivajo v medijski in drugi
druzbeno-politi¢ni ucinki bodisi v konotacijami ali pa celo v direktnih
vsebinskih u¢inkih, kaksne so bile npr. teze za samomor kranjske gimna-
zije leta 1998 ali brezijanska Marija s podgano presegajo vse mere in meje.
To taktiko uporablja tudi oblast na podro¢ju Solstva. Razprave o vredno-
tah v Solskem sistemu v Nacionalnem kurikularnem svetu so pokazale, da
se tvorci novega sistema niso pripravljeni pogovarjati o eti¢nih izhodis-
¢ih*, ¢eprav je pricakovati, da bo nov oziroma prenovljeni Solski sistem
kot izhodi$¢e postavil nov vrednotni sistem, druga¢en od komunisti¢nih
vrednotnih podlag. Ne moremo pa zanikati, da so ravno vrednote temelj
Solske prenove in le nacionalno soglasje o njih bi zagotovilo uspesnost
$olske prenove.

Ce dalje upostevamo. da mediji po besedah Herwiga Biicheleja zari-
sujejo »svet kriminala, seksa in ¢enc¢« in da danes svetovna medijska, ka-
belska in racunalniska miselnost tvori svet »znanstveno-tehni¢no-gos-
podarske prisile«, potem zivimo v svetu in druzbi mo¢nih medijsko-gos-
podarskih zvrednotnih’ podlag, ki oblikujejo svojske ‘eti¢ne’ drze in tvorijo
mo¢éno in predvsem neposredno uspe$no ‘konkurenco’ kré¢anskemu vred-
nostnemu sistemu. Iz tega sledi tudi ve¢ja mo¢ in uspesnost teh sistemov
v primerjavi z religioznimi pri obvladovanju danasnjega ¢loveka in druzbe.

Tudi medmreZno obcevanje (internet) sluzi le krepitvi mrtvih poslovnih
odnosov. Ljudi svetovni konkurenéni sistem kljub navidezni neposredni
komunikaciji (prek medmreznih povezav) vzgaja za trzne rivale, druzbo pa
utemeljuje na (pri)sili, ki zahteva vedno ve¢ zakonov in policije. V revne-
jsih drzavah, na poseben nacin pa v dezelah postkomunizma, taka projekcija
sveta povzro¢a stopnjevanje neizzivetih hrepenenj, ker se povecuje prepad
med dejanskim stanjem ter ¢lovekovimi moznostmi in Zeljami.* Danasnji
¢lovek je torej v svojem odloc¢anju ne le postavljen v omenjeni druzbeni in
organizacijski okvir kot partner v tem sistemu pac pa sistem z Zelezno trzno
zakonitostjo od ¢loveka zahteva, da se podredi, odloca in deluje ter prevzema
razumevanje dobrin in vrednot to¢no po logiki tega sistema.

Po logiki svetovnega finan¢no-gospodarskega sistema so pa klju¢ne
odlo¢itve v rokah malostevilnih posameznikov; komaj dobra tretjina lju-
di ima moZnost soodlo¢anja in udelezenosti pri dobrinah, medtem ko sta

* Prim. B. Marenti¢-Pozarnik, Kako pomembna so pojmovanja znanja, ucenja in pouce-
vanja za uspeh kurikularne prenove (11. del) v: Sodobna pedagogika 4, Ljubljana 1998,
369.
* Prim. I. Juhant, Izhodiscne teze h kurikularni prenovi, v: Kurikularna prenova, Lju-
Pljana 1997, 55 s.

H. Biichele, Eine Welt oder keine, Innsbruck (Tyrolia) 1996, 45 s.; prim. tudi Zuleh-
ner, Solidaritir, Tyrolia, Innsbruck 1996, 31 s.
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dve tretjini svetovnega prebivalstva potisnjeni v odvisnost in se borita za
osnovno prezivetje. Gospodarsko-finan¢ni lobiji pa prevzemajo tudi vedno
vec drzavne suverenosti in tudi posamezne drzave podrejajo svojim gos-
podarsko-finan¢nim interesom.”

To c¢loveka kot osebo vedno bolj izrinja iz odlo¢anja o druzbenem
polozaju ter ga omejuje oztiroma poniZuje zgolj v izvrSevalca, v uporab-
nika oziroma v sredstvo celotnega sistema. Ponazorimo samo z enim para-
doksnih primerov, kako se danes lahko izrablja ¢loveka za sredstvo siste-
ma: Eno samo intracitoplazemsko iniciranje spermijev stane v Belgiji en
milijon dolarjev in je le 20 % uspesno, ob tem pa samo v Braziliji osem
milijonov otrok Zivi na cesti.* V ospredju delovanja in zanimanja torej ni
¢lovek kot tak, pa¢ pa izbranec, uspesnez, ki pa je to postal zato, ker je
znal odriniti druge, ki so po tej logiki zaostali ali izpadli.

Malostevilni posamezniki torej z medijskimi sredstvi doloc¢ajo potek
»te globalizacijske igre« in prepricujejo ves svet, da je igra dobra in nujna
ter bo uspesna za vse. Taka globalizacija pa povecuje napetosti v druzbi.
V Sloveniji se teh problemov premalo zavedamo - sode¢ po dejavnosti
politike - zato utegnemo postati lahek plen teh procesov.

Slovenski sociolog Kramberger ugotavlja, da v Sloveniji $e vse prevec
drug drugega prepri¢ujemo, ne zivimo pa iz realnih temeljev.” VpraSanje
pa se zastavlja, ali celotni sistem Zivi iz realnih temeljev, ali je morda nujno,
da zahtevamo »prevrednotenje vrednot«, kot pravi Nietzsche. Se vec.
Hilmar Lorenz v Weizsickerjevi knjigi z naslovom Konec potrpljenja iz-
postavlja ta problem kot teoloski in poudarja, da nas »¢as priganja«, da
delujemo prerosko." Ta sodobni razkorak med dejanskim stanjem ter
neuresnic¢enimi in neuresnic¢ljivimi nacrti in Zeljami posameznikov in tudi
vecjih skupin narekuje druzbenemu sistemu preverjanje in natancnejse
opredelitve vrednot, na katerih naj bo utemeljena druzba. Prepusc¢anje
tega stanja slucajnosti pa je lahko vir negotovosti in nereda, kar opazamo
kot bistveno pomanjkljivost tranzicijskih druzb.

Dezele tranzicije. kjer $e ne deluje sistem, so $e poseben primer obsed-
nega stanja, ki je posledica pretekle antropoloske sprevrzenosti, kar pov-
zro¢a negotovost in zlorabe posameznikov in skupin (strank). Nepri-
stranski ocenjevalci komunizma vidijo glavni vzrok za posastno stanje v
komunisti¢nih drzavah v lazi. Jugoslovanski tako imenovani samouprav-
ni socializem pa je bil laZ na kvadrat, kar pojasnjuje zapletenost postjugo-

" Prim. M. Mies. & C. von Werlhof, Lizenz zum Pliindern. Das Multilaterale Abkonumen
iiber Investitionen ‘M AI" Globalisierung der Konzernherschaft und was wir dagegen tun
kénnen, Rotbuch/ Europiische Verlagsanstalt 1999.
" P.Res, Delo 4. 2. 1999.
" T. Kramberger, Intervju, TV Slovenija, 8. 3.1999.
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slovanske tranzicije in njene (tudi vojne) posledice. Ni nakljuc¢je, da je bila
vrednostno pretehtana, idejno-kriticno utemeljena in lucidna razprava
francoskega levicarja Francoisa Fureta z naslovom Minule iluzije v Slov-
eniji delezna neverjetno omalovazevalne ocene. Postkomunisti¢na tran-
zicijska politiéno-propagandna strategija skusa iz oblastnih interesov
ohranjati to utvaro sveta. Zmes postkomunizma in (vulgarnega) libe-
ralizma, ohranja prostor nesvobode, znacilen za avtoritarne sisteme. V taki
druzbi predstavlja Cerkev kot specificen in vpliven del civilne druzbe
zaradi svoje zunajsistemske neobvladljivosti (in ne zaradi svoje no-
tranjesistemske okostenelosti) poseben problem. Prav zato mora teologija
zavzeti kriti¢no stalisce do teh procesov in ugotoviti. kaksno vlogo ima
(lahko) krscanski etos v nasem druzbenem prostoru oziroma kako je s
prevladujo¢im druzbenim etosom. Znanstveno-teoreti¢no je treba dalje
ugotoviti in opredeliti stanje duha v druzbi. pri cemer je odlocilno, koliko
in kako je v druzbi prisotna vera v njegovo preseznost na eni strani in
kolika je mo¢ duha v druzbeni sistemski (socioloski) doloc¢enosti na dru-
gi strani in sicer bodisi v religioznih kakor tudi v sociolo8kih (lai¢nih oziro-
ma svetnih) sistemih. Kajti pri nas se zdi. da imamo opravka z religioznim
nihilizmom, ki ga neoliberalisti¢ni krogi $irijo z gospodarsko-finan¢nimi
propagandnimi ukrepi zoper vrednotne podlage katoliske Cerkve."!

Poljski druzbeni teoretik Josef Tischner govori o »nesrecnem daru
svobodex, ki $e najbolj pri-zadeva kristjane tranzicijskih druzb, saj je
poleg komunizma tudi okvir hierarhi¢ne Cerkve stopnjeval podrejanje
avtoriteti. Drzavljani postkomunisti¢nih druzb zato tudi zdaj po propadu
avtoritarnega sistema $e ne znajo ravnati s svojo svobodo in so nagnje-
ni podrejanju avtoritetam, zaradi ¢esar nove oblasti in mo¢ni svetovni
sistem finan¢no-gospodarskega in medijskega lobija toliko bolj uspeva
pri njih in jim vsiljuje svoj (zgolj profitni) Zetos". Najlepsi zgled tega je
celotna Rusija. ki jo je ta lobi dobesedno pokupil in jo pahnil v nepop-
isno bedo.

Ne gre torej za odsotnost vrednot, ampak za vprasanje, katere vrednote
naj se v postkomunisti¢nem, tranzicijskem, obenem pa globalizacijskem
svetu, prinas $e posebej uveljavljajo. Klju¢no vprasanje vrednotenja je vloga
¢loveka v teh procesih. Globalizacija po eni strani univerzalizira clovekove
pogoje in zato postavlja tudi splosno sprejete vrednote, po drugi strani s to
univerzalizacijo enoti Kriterije in s tem zaostruje moznosti za uveljavljanje
¢loveka kot osebe. Zato se moderni pedagogi zavzemajo za povezavo
nasprotja med razli¢cnostjo in globalizacijo' ter preseganje »amalgama
tradicije in modernosti«, kakrsen je sodobna (po)industrijska druzba.”

II Prim. Z. Bergant, Zvon st. 2; J. Markes, Nova revija, posebna Stevilka, v tisku .
" Prim. E. Plene. La République inachevée, Stock, Paris 1997, 99; H.A. Giroux, Post-
moderni pedagogiki naproti, v: Tretji dan, 28 (1999). 5. 3, 51
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V postkomunisti¢nem praznem prostoru se v pomanjkanju svobode
prek medijske manipulacije, ki je zgrajena na kriminalu, ¢encah in seksu
(crime, sex and gossip) $e lazje uveljavlja nihilizem, ki krepi apatijo, ne-
gotovost in strah pred prihodnostjo. Ljudje tezko dosezejo izpolnitev os-
ebnih ali druzinskih hrepenenj. Po mnenju G. Andersa gre kar za odsot-
nost ¢loveka, ki ga je ta sistem izrinil, posebno kriti¢no je to v tranizicijskih
druzbah. Clovek je porinjen dobesedno med staro $aro, v antikvariat.™

Treba je torej spet pustiti ¢cloveku, da stopi v dogajanje in se tako, kot
pravi J. B. Metz, »bolj kot svojega trpljenja resiti apatije. Ne gre namre¢
za odresitev od nase krivde pac¢ pa od nase nedolZnosti oziroma bolje od
tistega nedolznostnega pohlepa, ki ga je gospodovalno zivljenje Ze davno
razsirilo v nase duse.«"”

V tem smislu kri¢anstvo lahko pove s francoskim filozofom Allainom
Finkielkrautjem kaj »o zlomljivi ideji cloveskosti.

Vrednostni sistem oziroma vrednostna podlaga

»Kdor dobrega ne izkusi in si ga ne napravi za predmet Zivljenjsko-
izkustvenih (in tudi socialnoizkustvenih temeljnih odlocitev), ta tudi ne
bo nagel poti k nravno pravilnemu. Pristne izku$nje vkljucujejo um; um
brez izkusenj pa je podoben ladji, ki je v suhem doku.«'

Vrednote imajo svoje mesto v eti¢nih drzah, navadah in obicajih. V
prvem izvoru, izro¢ilu, je kultura utrdila eti¢ne podlage ¢lovekovega rav-
nanja. Se bolj pomemben pa je drugi, neposrednejsi, zivi eti¢ni kodeks, etos.
ki se napaja iz Zivljenskega eti¢nega izkustva.

Eti¢no izhaja po eni strani iz grikega aéthos, kar pomeni obicajno
mesto bivanja. in prav tako iz grikega éthos (navada, obicaj) ter je
znano ze v zgodnjegriki kulturi. Prvotno je etos pomenil usposobljenost
za moralno delovanje.'” Ze v nadaljnji gr$ki zgodovini dobi pojem
‘etiéno’ umsko in religiozno sopomenskost. Iz prvotnega eti¢nega kot
ustaljenega pa se do 17. stoletja oblikuje etika kot teorija ¢lovekove-
ga delovanja. Vzporedno pa ostaja etos kot druzbeno-kulturna podla-
ga za tako imenovani »horizont smisla«, v katerem (oziroma na kater-
em in ob katerem) se lahko giblje in razvija eti¢na teorija."

Eti¢no teorijo potrebuje ¢lovek, ko si prizadeva premagati kaos (nered)

Prim. K. Gabriel, Christentum zwischen Tradition und Postmoderne, Freiburg in Br.

I1J996. 76.
l‘ Prim. G. Anders. Antiquiertheit des Menschen, Beck’sche Reihe, Miinchen 1992,
. 1B Metz, Jenseits biirgerlicher Religion, Kaiser, Miinchen 1980, 61.

D. Mieth, Quellen und normierede Instanzen in der christlihen Ethik, v:]. Blank - G.
H'ls(,nhulll Erfahrung, Glaube und Moral, Patmos, Diisseldorf 1982, 40.
" Prim. Ethos, v: Der neue Pauly, Enzyklopidie der Antike, zv. 4, Stuttgart (Metzler)
1998, 166.
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v svetu tako, da vzpostavlja urejenost. Splo$no prepricanje ¢loveskega
izrocila je, da je svet dober, zato lahko oblikujemo svoje Zivljenje kot dobro
ter hocemo tudi skupaj s soljudmi oblikovati svet v celosten, urejen Ziv-
ljenjski prostor.

Osnovnega pomena za moralno delovanje po evropski filozofsko-teo-
loski dedis¢ini, ki je presla v celotno kulturno izrocilo sodobnega sveta,
je ¢lovek kot moralno bitje. Clovek kot umsko bitje ustvarija red in vse-
mu dogajanju daje svoj pecat in ga tako poclovecuje.

Izrocilo je tako ustvarilo okvire (ki naj jih ¢lovek spostuje), da bo lah-
ko pocloveceval svet. Obenem je izroc¢ilo ohranilo pri¢evanje o teptanju
osnovnih temeljev, s ¢imer ¢lovek povzroca zlo.

Clovekovo prizadevanije za urejeno delovanje se ravna po dobrinah kot
danostih, ki jih um spoznava kot potrebne uresni¢evanja. Dobrine so, kot
pravi Veber, za ¢loveka najstva,” torej to, kar naj bo in za kar naj se ¢lovek
(brezpogojno) odloca. Taksna odlocitev je odvisna od tega, ali je ¢loveski
um dobrine spoznal kot vrednote in dalje, ali jih ima tudi za tisto, cemur
je treba absolutno slediti, jih ima torej za najstva.

Iz opredelitve eti¢nega in njegovega odnosa do etike kot teorije eticnega
delovanja sledi, da sam uvid v temeljne vrednote ne zadostuje, da bi se te
vrednote v druzbi tudi uveljavljale.

Vzemimo za primer naso druzbo. Vecina ljudi je prepricanih, da so
resnica, pravi¢nost itd. pomembne vrednote za skupno Zivljenje, vendar
pa v naSih druzbenih okvirih ni soglasja o tem, da je treba te vrednote
spostovati in nespoStovanje sankcionirati. Eticnost zato ni odvisna le od
spoznanja vrednot, ampak od brezpogojnega soglasja, da jih je treba spos-
tovati. Potrebno je torej druzbeno soglasje, v katerem posamezniki svoje
predstave o dobrem Zivljenju vsklajujejo z drugimi na osnovi zavestno
sprejetih vrednot. Neprestana Zivljenjska izku$nja eti¢nosti torej napaja
in ohranja vrednote v druZzbenem prostoru. Druzba in posamezniki nam-
rec s svojim delovanjem gojijo prostor eti¢nosti in hkrati tvorijo podlago
za soglasje, ki spodbuja uresni¢evanje eti¢nih vrednot. S tem pa druzba
ohranja ¢loveka kot osebo in skrbi za njeno enkratnost, za njeno brez-
pogojno spostovanje in ohranjanje. Ravno zato, ker je eti¢no ravnanje tako
tesno povezano z osebo, se v druzbi vedno znova - posebno pa ob spre-
membah - postavlja zahteva po tem, da ¢loveka kot osebo ne bi kakor-
koli postavljali pod vprasaj, ker se s tem postavlja pod vprasaj nase bivanje
sploh. Eti¢ne drze so kljub spremembam vedno znova postavljene kot
zahteva ¢loveka kot osebe. Temu velja skrb tudi danes, kljub temu da
»dajemo c¢loveka v antikvariat«, kot pravi Anders; kljub temu. da smo

" Prim. M. Méohring-Hesse, Theozentrik, Sittlichkeit und Moralitdt christlicher

](“}.’mtbenspmxis. Universititsverlag, Freiburg, 68 s.
~ Prim. F. Veber, Sistem filozofije, 1. Kleinmayr & F. Bamberg, Ljubljana 1921, 292,
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price eroziji miljéja, izkoreninjenju druZine, dela in Zivljenjskega teka ter
kulturni pluralizaciji, modernizaciji in (novi) stilizirani individualizaciji, kot
pravi Gabriel.®

Za ohranjanje pravega odnosa do dobrin, ki jih kot vrednote spozna-
mo prek umskega uvida in ki oblikujejo odlocitve v skladu z eti¢nim te-
meljem, sta tudi danes pomembni zgodovinska izkusnja in druzbeno so-
glasje ter potrjevanje le-teh v osebnem odloéanju v skladu z eti¢nim.
Mohring-Hesse imenuje to tradicionalna in komunitarna razseznost
eticnega.”’ Kot vedno se tudi danes ¢loveske eti¢ne drZe prepletajo z
novimi okolis¢inami, ki soustvarjajo nove podlage ¢loveskega vrednotnega
sveta.

Pogoji Zivega eticnega pritrjevanja

Vazen pogoj eticnega delovanja je priznavanje in pritrjevanje
resni¢nosti, ki se izraza v zavezanosti osebe resnici in resni¢nemu. Vec
slovanskih jezikov je ohranilo starocerkveni izraz za resnico, pozna ga tudi
stara oblika slovens¢ine: pravda. Ta pove, da pridemo do resnice s ¢love-
kovo umsko dejavnostjo. ki je pripravljena pritrjevati. Gre za vpogled in
pritrjevanje, obenem pa tudi za raz-gled oziroma razgledanost. Zmore jo
siroko srce in ¢isto oko in pripravljenost za sprejemanje resni¢nih okolis¢in,
ki zadevajo ¢loveka samega in svet okrog njega. V tem smislu imajo re-
ligije uvid v resni¢ni ¢clovekov polozaj za izhodi$¢e vseh nadaljnjih ¢love-
kovih spoznanj in ukrepov.*

Dalje je potrebna pri uveljavljanju in utrjevanju eti¢nega vest, ki je
najbolj intimni izraz ¢lovekove osebe, torej odlocilen dejavnik eti¢nih drz.
»V sodbi vesti se ¢loveska oseba $e posebej enkratno uresnici.«* Zato se
s pritrjevanjem v vesti oZivlja eti¢nost, ker se s tem vzdrzuje ¢lovekova
osebnost.

Osebna vest stimulira tudi druzbeno vest, saj se eti¢ne drZe potrjujejo
v medosebni izmenjavi.

Vera potrjuje in krepi nravno podlago ¢loveka in druzbe.* Drugi va-
tikanski cerkveni zbor v tem smislu govori o lu¢i evangelija, ki razsvet-
ljuje in spodbuja ¢loveka k vedji prizadevnosti za tako delovanje.”® Krcan-
ske in tudi druge religiozne izkusnje torej krepijo in bogatijo ¢clovekovo
eti¢no podlago, kajti ¢loveka spodbujajo, da vrednoto, ki jo sprejema v
vesti, brezpogojno uveljavlja. Cimbolj je ta potrditev celostna, se pravi, da

:I Prim. Gabriel. Christentum zwischen Tradition und Postmoderne, 124-140,
__ Prim. Mohring-Hesse. Theozentrik 1, 75.

.. Prim. H. Roter, Person und Ethik, Tyrolia, Innsbruck 1993, 116 s.

,, Prav tam, 118.

. Prim. prav tam, 43 s.

~ Prim. Drugi vatikanski cerkv. zbor, CS 33 s.
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stoji za njo vecja skupnost ljudi, toliko bolj se ta etos uresnicuje in krepi
kot podlaga druzbenega Zivljenja in delovanja.

Bolj kot na formalnem sistemu temelji eti¢nost na druzbenem soglas-
ju, se pravi na prepric¢anju oziroma veri. Cetudi druzba ni verna, spreje-
ma v religioznem smislu nekaj kot svoj vrednotni okvir, se npr. utemel-
juje na humanizmu kot prepri¢anju in spostuje ¢loveka kot osebo. To
prepri¢anje torej izraza osnovno drzo vseh, da pritrjujejo vrednoti os-
ebe. njeni integriteti, kar opredeljujemo tudi z deklaracijo o ¢lovekovih
pravicah, ki se v svoji osnovni drZi priblizuje pojmu dostojanstva ¢love-
kove osebe.”

Sestavni del moralne drZe oziroma etosa je odgovornost, Ki najbolj
izrazito utemeljuje ¢lovekovo osebnost®, ker jo izpostavi pred drugim.
Odgovornost pove, da smo ljudje bitja, ki se dogovarjamo in tako drug
drugemu odgovarjamo. Izraza ¢lovekovo svobodnost, da poimenuje stvari,
da se z besedo zaveze osebi in da se te zaveze drzi. Odgovor je vedno
enkraten. V tem smislu Jezus pravi, da bodi vas govor da da in ne ne (prim.
Mt 5,37).

Nastete vrednostne podlage so »zrasle« na zahodnoevropskem kr-
s¢anskem sporocilu in presle v svetovno kulturno dedis¢ino; Zdruzeni
narodi poleg kataloga ¢lovekovih pravic danes postavljajo Se katalog
¢lovekovih dolznosti, ki stimulira odgovornosti*

Ce povzamemo: resnica, vera, vest, odgovornost so pomembni usmer-
jevalci etosa, saj omogocajo eti¢ni prostor, znotraj katerega se lahko ure-
snicujejo vrednote. Izhajajo sicer iz kricanskega religoznega okvira ven-
dar so danes nacelno, ¢eprav veckrat v lai¢ni obliki sestavni del eti¢nega
soglasja v druzbi. Ali gre za nesoglasje med krs¢anstvom in ‘lai¢no’ druzbo?

Kri¢anstvo in novoveska eticnost

Napetost med kr$¢anstvom oziroma bistvom kr§¢anstva ter med nje-
govimi pojavnimi oblikami (bodisi v konkretni kri¢anski religiji in ali pa
v njenih novejsih inacicah oziroma v zahodnoevropski kulturi sploh) se
je zacela uveljavljati v renesansi.

Po nekaterih novejsih raziskavah, ki jih navaja Wayne A. MeeKs, so se
kricanske vrednostne opredelitve polagoma uveljavile v konkretnem Ziv-
lienju kristjanov (v hermenevti¢nih skupnostih kot pravi Yoder) in sicer
v prepletanju kri¢anskega nacina zivljenja in kulture z grsko in ostalimi

* Prim. 1.-P. Wils, Zur Typologie und Verwendung der Kategorie ZMenschenwiirde’, v:
Wils, Mieth, Ethik ohne Chance, Tiibingen 1991, 130-157.

Prim. H. Rotter. n.d., 128,

* Prim. L. Sturm, Od élovekovih pravic do ¢lovekovih dolznosti, v: Tretji dan, 27 (1998),
§t. 11, 41 s. Kri¢anstvo poleg tega poudarja §e pomen »razlikovanja duhov« (1 Kor
12.10).
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kulturami Sredozemlja, pri ¢emer pa je prevladovala posebnost kr¢an-
skega nacina zivljenja, ki ga dolo¢ajo posebni medosebni odnosi.”’

Kot temelj kr$canske etike se vedno bolj uveljavlja oseba v odnosu do
socloveka in do Boga. Prvi koncili: npr. v Efezu (leta 431) in v Kalkedonu
(leta 451).*" uveljavijo pojem osebe na primeru Jezusa Kristusa Boga-
Cloveka tudi kot temeljni pojem za razumevanije ¢loveka, ustvarjenega po
Bozji podobi.

Krsc¢anska etika se ravna po nacelu oseb, kot je znova potrdil Drugi
vatikanski cerkveni zbor: »Druzbeni red in njegov napredek se morata
neprestano usmerjati v blagor oseb, kajti urejanje reci je treba podrejati
redu oseb in ne narobe. To nakazuje Gospod sam, ko pravi, da je sobota
ustvarjena za ¢loveka in ne ¢lovek zaradi sobote.«*! Gre za izkudnjo, da
je prvotno tisto, kar imenujemo natura humana oziroma avtonomna
nravnost in se danes opredeljuje kot temeljna vrednota, ki je pravnim
vrednotam in pravnim zahtevam (‘clovekovim pravicam’) predhodna in
jih Sele omogoc¢a. Ohranjanje ¢lovekove narave in s tem nravne spo-
sobnosti zagotavlja moralna vest oziroma eti¢nost, drza, ki preprecuje, da
bi ¢lovek zapadel v moralno brezbriznost, nemoralno zavest in brez-
vesinost.

Vrednost ¢loveka izvira iz osebne svobode ter obenem odprtosti v
drugega ter v Boga, kar znova poudarjajo sodobni personalisti in iz njih
izvirajoca druzbena gibanja, ki izpostavljajo, da je to stvar notranje drze -
prepric¢anja oziroma vere. Ravno na osnovi tega izroc¢ila lahko Tocqueville
zapise v zvezi z druzbo in ustavnim redom ZDA, da je »edino na svetu,
kar lahko na trajen nacin prav vse drzavljane usmerja proti istemu cilju,
pa je le domoljubje ali religija.«* Zato pa so srednjevesko kric¢ansko vero
zamenjali nacionalizmi ali kake druge kvazi-verske podlage. ki so zago-
tavljale ohranjanje druzbene kohezije.

Oseba kot temelj druzbe je podlaga urejenih medsebojnih razmerij Sele
na globljem povezovalnem principu - veri. To pomeni. da je treba ¢love-
ka kot osebo sicer absolutno spostovati, vendar pa je ta dokon¢no ute-
meljena v Bogu. To pove, kaj daje kr§¢anska vera k osebni in druzbeni
eti¢nosti.

Ce se druzba ne preverija in prenavlja na tej svoji (duhovni) podlagi,
seveda izgublja smer in motivacijo za spoStovanje ¢loveka kot osebe in
zaide ali v poveli¢evanje ali pa v teptanje ¢loveka.

Kric¢anstvo je zato vseskozi spostovalo razliko med konkretno Cerkvijo

* Prim. W.A. Meeks, The Christian Beginnigs and Christian Ethics, v: Bulletin der
Europdischen Gesellschaft fiir Theologie, 9 (1998) st. 2, 176.
" Prim. Denzinger-Schénmetzer, Herder, Freiburg 1965, 250 s. in 300 s.
Drugl vatikanski cerkveni zbor, Konstitucija o Cerkvi v sedanjem 26; prim. Mr 2.27.
~ A. Tocqueville. Demokracija v Ameriki I, Krt, Ljubljana 1998, 96.
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in evangelijskim sporoc¢ilom, ki vernikom narekuje tako prenavljanje.
Gre namre¢ za antropolosko jedro religije oziroma za tisti temelj osebe,
ki mora ostati odprt in ohranjati ¢loveka kot svobodno ter v Boga odprto
bitje. Gre preprosto za religijske ali eshatoloske prvine ¢loveka.

Razsvetljenstvo je uvedlo pojem naravne (umne) religije, pri Cemer
istoveti versko razseznost z vsem ljudem prirojeno vero (uma) ter to post-
avlja nasproti razodeti religiji. Zacne se postavljati vprasanje eshatoloske
(eti¢ne) drze. Protestantski teolog in mistik Johann Arendt (1555-1621)
v svojem delu Vom wahren Christentum pravi, da kr§¢anstvo ni »v pra-
vovernosti«, pa¢ pa »v zivljenjskem izkustvu in vaji«. Vendar pa filozof
Fichte zatrjuje, da vere ni mogoce zoziti zgolj na moralno, ampak je ver-
ski svetovni nazor vi$ji kot pa moralni. Tako kricanstvo spada »h kraljestvu
svobode, ki pa je obenem tudi predanost volje Bogu«* ‘Prava vera’ ni
samo etika oziroma morala, ampak celovito jedro ¢loveka, ki sicer obse-
ga moralnost, vkljucuje pa tudi ali celo predvsem ¢lovekovo preseznost,
torej tisto, kar ¢loveka odpira v neskon¢no, v Boga.

Z novoveskim poudarkom na ¢loveku je torej stopila v ospredje nevar-
nost, da se religijo zoZi na umno vero; zato nekateri misleci postavljajo
vprasanje, kaj sploh pomeni religija za ¢loveka in umno religijo istovetijo s
¢lovekovim etosom oziroma njegovo moralnostjo. Postavi se nasprotje med
statutari¢no in umno religijo (Kant) oziroma med bazo in nadgradnjo (Marx),
odtod zahteva po neposredni moralnosti oziroma po ¢loveku prakse.

Ze kritika Ludvika Feuerbacha zaostri problem, ko ¢lovekovo reli-
giozno bistvo ‘zrine’ v iluzijo, ¢e$ da ¢lovek svoje bistvo projicira v bozje
bistvo. Ta Feuerbachova kritika »religije« je usodno zaostrila tudi vprasan-
je vrednot. Feuerbachu bistvo kr§canstva iluzija, potem seveda ne more-
mo govoriti o Kri¢anskih vrednotah.” Feuerbachove opredelitve pa je
prevzel in z vsemi sredstvi raz$irjal marksizem in je $e bolj marginiziral
druzbeno vlogo religije. Ta je imelo velik vpliv na razprave o religijskih
in posebej kric¢anskih vrednotah.

Zato pri nas prevladuje vtis, da so kri¢anske vrednote zadeva Cerkve
in kr§¢anstva in spadajo v zasebnost. Na druzbenem podro¢ju pa velja
vrednotna praznina, za katero si je marksisti¢ni sistem tudi prizadeval po
nacelu ukinjanja vsega.

Zato naj bi kricanska eti¢na stali$¢a zadevala le vernike, medtem kot
imajo drugi na razpolago umne razloge.

Kaksna je torej razlika med kristjani in nekristjani. Ali imamo Krist-

* Prim. Dogmati¢na konstitucija o Cerkvi 49, Pastoralna konstitucija o Cerkvi v sedan-
Em svetu 43.

© Prim. R. Schiifer, Christentum, v: Historisches Wérterbuch der Philosophie 11, 1011,
1113.

* Prim. L. Feuerbach, Bistvo kriccanstva, SM, Ljubljana 1982, 67.
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jani Kaj ve¢, ¢esar drugi nimajo? Postavlja pa se vprasanje, ali je mozZna
eti¢nost brez religije oziroma kako je z vrednostno podlago brez vere.
Milanski kardinal Carlo Maria Montini v pogovoru s italijanskim pisatel-
jem in filozofom Umbertom Ecom vztraja, da ni mogoc¢a naravna etika,
¢e ni vere, ki etiki daje Sele neskon¢no oziroma absolutno utemeljitev.

Na drugi strani pa moralni teolog Alfons Auer pravi, da lahko teolos-
ko utemeljimo ¢lovekovo dejavnost, ne da bi zavrgli ¢lovekovo avtonom-
ijo.** O tem govori tudi Drugi vatikanski cerkveni zbor v Pastoralni kon-
stituciji Cerkev v sedanjem svetu (Gaudium et spes): »Kdor hodi za Kris-
tusom, popolnim ¢lovekom, postane tudi sam bolj ¢lovek ... prav ta bozji
red ne samo da ne odvzame upravi¢ene avtonomije stvari in zlasti ne
upravicene avtonomije ¢loveka, marve¢ jo ravno postavlja nazaj v njeno
prvotno dostojanstvo in jo v njej utrjuje« (41,1.2).

Ce Dietmar Mieth trdi, da je »izvor nravnega spoznanja izkusnja, in-
stanca, ki daje norme nravnemu pa je um,«*’ lahko torej uresni¢ujemo etos
v ‘dialektiki’ med umom in nravno izkusnjo. Izkusnja nam odpre podrocje,
um nam ga osvetli in postavi v kontekst, nam ga normira. Ali je potrebna
Se vera?

Je ¢loveska dusa po naravi kr§¢anska?

Kristjanova utemeljitev Zivljenja na veri v Boga Jezusa Kristusa in
doloc¢anje vsega zivljenja iz perspektive osebne odlocitve za Boga ne spre-
meni poteka osebne in druzbene prakse, pa¢ pa spremeni na¢in njegove
legitimacije. Kristjan na osnovi svoje odlocitve v veri razlaga zivljenje
eshatolosko. To po Mohring-Hesseju pomeni troje:

Prvic, kristjan se pri svojem prakti¢cnem delovanju postavlja oziroma
uvrsca v zgodovinski tok odre$enja, prek katerega »spozna« svoje krscan-
sko poslanstvo.

Drugi¢, znotraj tega okvira uresni¢uje svojo vero v Boga in jo pred
drugimi priznava kot vodilo svojega delovanja in tako uresnicuje v tej veri
tudi svoje poslanstvo odresenja, s ¢emer anticipira boZje odresitveno de-
lovanje kot kon¢ni cilj Zivljenja.

Tretji¢, kristjan tako izpricuje svoje Zivljenje kot Zivljenjsko prakso
BoZjega delovanja v svetu.™

Krsc¢anski etos se torej sklicuje na to zgodovinsko izrocilo, obenem pa

* A. Auer, Zur Kritik an der Rezeption des Autonomie-Begriffs in der theologischen
Ethik, v: J. Blank - G. Hasenhuttl, Erfahrung, Glaube, Moral, Pathmos, Diisseldorf
117982. 22 s.

~ D. Mieth, Quellen und normierende Instanzen in der christlichen Ethik, v: n.d., 37.

© Prim. M. Mohring-Hesse, Theozentrik, Sittlichkeit und Moralitdt christlicher
Glaubenspraxis, 207,
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je za teoreti¢no postavitev tega, kaj ta etos je, pomembno ne le to
zgodovinsko izrocilo, ampak prav tako njegova verifikacija, preverjanje
njegovega etosa v konkretni kricanski skupnosti. Ceprav je ta etos oseb-
nostni, pa po zgodovinskem izro¢ilu spada k njegovemu bistvu skupnost-
na razseznost. Kajti ze zgodovinsko izrocilo tega etosa potrjuje, da se je
vedno oblikoval prek konkretnega uresni¢evanja v krsc¢anski skupnosti.

Za Kkristjane je Jezus Kristus temeljna podoba oziroma postava, po
kateri oblikujejo svoje eti¢ne poglede. Jezus je obenem tisti, Ki oznanja,
pa tudi Oznanjani in Posnemani. Kristjan v hoji za njim neprestano spos-
tuje eshatoloski pridrzek - svoje Zivljenje v veri dokon¢no izro¢a njemu.

V Jezusu se uresni¢uje podoba posrecenega zivljenja. Zato ostaja
pripovedovanje »zgodbe o Jezusu« kot temeljnega besedila podlaga, po
kateri se zgleduje ¢lovek, ki hodi za njim, da tudi sam ustvarjalno ‘ponav-
lja’ Jezusovo zgodbo. Zaradi osebne zavzetosti se zgodba ‘ponavlja’ fle-
ksibilno in obenem v variantah: fleksibilnost zahteva vsak nov polozaj,
variant te zgodbe pa je toliko kot ljudi. Ze samo pripovedovanje oziroma
ponavljanje Jezusove zgodbe je razli¢no (zato imamo tudi razli¢ne evan-
gelije), prav tako pa je tudi razli¢no ‘uporabljanje’ Jezusove zgodbe oziro-
ma je glede na »izvajalca« njena vsakokratna prakti¢na izpeljava razlic-
na.

Krscanski etos pa ostaja kljub osebni noti utemeljen v skupnosti, kajti
Jezus je deloval preko skupnosti. Ta skupnost ni le med kristjani, pac¢ pa
tudi med njimi in drugimi ljudmi sega »v vsako socialno obliko«. Tako je
skupnost obenem okvir, v katerem si vsakdo pridobiva krs¢anski etos in
obenem tudi okvir, kjer ga tudi uresnicuje.

Ta krscanski etos izvira iz bozje navzoc¢nosti v ¢loveku, ki jo za vse, ki
hodijo za njim zastopa Jezus Kristus. Ravno v tej odlo¢enosti, da kristjani
hodimo v veri za Jezusom, je podlaga uresnic¢evanja boZje navzocnosti
tudi zdaj in tukaj v konkretnem svetu. Iz te odlo¢enosti sledi tudi dolo¢ena
praksa, ki jo kristjani skupaj uresnicujejo s sprejetjem kric¢anske zgodo-
vine, ob neprenehnem ponavljanju Jezusove zgodbe. Tako se v kristjan-
ovi odlo¢itvi Jezusova zgodba vedno na novo ozivlja tukaj in sedaj v
konkretni kr§¢anski skupnosti in tako tudi v njenem odnosu do drugih
ljudi.

Elementi kr§¢anskega etosa

Krscanski etos se uresnicuje le ob osebi, ki se dejavno vkljucuje prek
kri¢anske zgodovine in skupnosti, prek katerih se osebi posreduje ‘te-
meljna zgodba’. Vsaka oseba sama si mora oblikovati in osvojiti eti¢no
podlago. Njena znacilnost je misti¢nost - neprestano osebno preverjanje
Bozjega delovanja v ¢loveku - to je osebna misti¢na izkus$nja. Prakti¢no
se uresnicuje ta etos v »hoji za Kristusom« in je zadeva vsake posamezne
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osebe, enkratno. neponovljivo in seveda tudi nenadomestljivo delovanje,
ki je mogoce le v to¢no doloceni vsebini in obliki, kakor jo dolo¢ena ose-
ba spozna in sprejme za svojo. Kljub temu pa hoja za Kristusom nima le
osebne razseznosti, ampak tudi splosno in je torej druzbeno preverljiva
in politi¢no opredeljiva oziroma doloc¢ena. Kri¢anski etos se namrec v
polnosti lahko uresni¢uje Sele v skupnosti. Druzba pa mora ustvarjati
pogoje. da se lahko Zivljenje osebe uresnicuje in v skupnosti tudi v pol-
nosti utrjuje in utemeljuje. Ker skupnost odpira tudi moznost greha in celo
gresnih struktur,” obstoja moznost, da ¢lovek sploh ne more uresniciti
svojega temeljnega poslanstva, ki mu ga narekuje hoja za Kristusom. Zato
po eni strani eshatoloska drza razodeva meje osebe (gre$nost). na drugi
strani pa narekuje oziroma predvideva tudi »sociolosko strategijo«.*’

Katere so torej kr§¢anske vrednote?

Temeljne krsc¢anske vrednote so tesno povezane s kri¢anskim etosom
oziroma s kr§¢ansko eti¢no drzo.

Omenili smo Ze, da ni pravega etosa brez vere, Ki je podlaga kr§¢anski
eti¢ni drzi. Vera oziroma eshatoloska zivljenjska drZa pomeni, da je ¢lovek
pripravljen v svojem Zivljenju, kot pravi Sveto pismo, »odriniti na globo-
ko« (prim. Lk 5.4). Vera izraza kristjanovo predanost. Milanski kardinal
Martini je celo preprican, kot Ze re¢eno, da ¢lovek ne more zadovoljivo
resevati svojih temeljnih problemov brez vere. V tem smislu govori v knjigi
znaslovom »V kaj veruje, kdor ne veruje? « o »posvetnem credu Krsc¢an-
skega humanizma«.*

To se zdi tudi temeljni problem sodobnega ¢loveka in $e posebej tran-
zicijskih dezel. Nevidna religija, o kateri govori Luckmann,” je sicer tudi
v sodobni druzbi slabo opazna, $e manj pa seveda v tranzicijskih. post-
komunisti¢nih druzbah. Se tezje je govoriti o kri¢anskem humanizmu. Ce
pogledamo na postkomunisti¢no druzbo, se zdi, da te - tudi nevidne vere
- skoraj ni. Zdi se, da se namesto nje uveljavlja brezobli¢ni nihilizem. ki
pa je to tudi znacilnost razvitih dezel.

Druga znacilnost kr§canskega vrednotenja sveta je osebni odnos. Te-
meljna vrednota kricanstva je oseba. Samo razumevanje ¢loveka je ne le
v kr§¢anski ampak danes skoraj v celotni svetovni kulturi zaznamovano
z oblikovanjem pojma ¢loveka kot osebe, kot so ga zaznamovali prvi

4.: Prim. Janez Pavel 11., Solicitudo rei socialis, 36.

Prim. M. Mohring-Hesse, Theozentrik, Siulichkeit und Moralitit christlicher
4(|; laubenspraxis, 283.

Prim. C. M. Martini & U. Eco, Woran glaubt, wer nicht glaubt, Zslnay, Wien 1998,
128.
“ Prim. T. Luckmann, Nevidna religija,, Ljubljana 1997, 73.
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cerkveni zbori ob razpravah o Jezusovi osebi in naravi. Srednjeveska po-
doba ¢loveka pa je zato zaznamovana s preseznostjo, tako da si kristjani
ne glede na vero v Boga ne moremo zamisljati osebe brez njenega odnosa
do Boga. V tem smislu je Tertulijan zapisal, da je ¢loveska dusa po naravi
krséanska.”® Clovek je torej po naravi ustvarjen za odprtost in duhovno
preseznost ter tako tudi za odnos do so¢loveka.

Tretja, danes $e posebej pomembna vrednota kricanskega etosa, je
obcestvenost. Kr§¢anska obcestvenost temelji na sporocilu stare in nove
zaveze, po kateri je Bog oce vseh ljudi, Jezus Kristus je bil odprt za vsakega
¢loveka, $e posebej zapostavljenega in odrinjenega.

Obcestvenost e posebej pomeni skrb za prikrajsane, ki je postalo
sestavni del kr§canskega izrocila, Se posebej sodobne kri¢anske druzbene
etike; posebno jo poudarjajo tisti dokumenti zadnjih papezev.* ki govorijo
o druzbenih vprasanjih, prisotna pa je Ze v evangeljskem izro¢ilu, ko Je-
zus pravi, da bomo imeli uboge vedno med seboj (prim. Mt 26,11). Ravno
eshatoloska naravnanost omogoca kristjanom, da se zavedajo omejenos-
ti vsega svetnega in jih resuje ujetosti v vsakdanje skrbi in opozarja na
nevarnost bogatenja na rac¢un drugih, posebej prikraj$anih. Dobrine so pa¢
omejene, kar je treba upostevati pri pravi¢ni razdelitvi; ta naj omogoca,
da imajo do njih dostop vsi. Sodobni finanéno-gospodarski lobiji so v tem
smislu stalna nevarnost, saj z neenako trzno tekmo ogrozajo slabotnejse.
Verni kljub teZavnemu polozaju in majhnim moZnostim ne morejo ostati
neprizadeti. Le z njihovo pomocjo se bo na omenjenih temeljih gradila
druzbena pravicnost.

Ob koncu omenimo $e razseznost, ki jo sicer ne moremo imenovati
vrednoto, je pa sestavni del kr§¢anskega etosa. Kri¢anski etos ravno zaradi
eshatolo3ke naravnanosti uposteva ¢lovekovo nepopolnost in zato tudi
moznost, da ¢lovek gresi - razseZnost zla. Treba je reci, da je zanemarjan-
je tega vidika pomemben problem nase druzbe; zaradi tega ni stvarne
ocene nasega poloZaja, se tezko vrednoti osebe in druzbo ter omogoca
njun pravi napredek. Dokler slikamo razrednega sovraznika in vanj kot
v gre$nega kozla projiciramo (odrivamo) svoje pomanjkljivosti in napa-
ke, ne moremo postaviti zdravih temeljev druzbe. Clovek je vso zgodovi-
no temu vprasanju posvecal veliko pozornost, $e posebej religije so imele
¢lovekovo omejenost in gresnost za stvarnost, ki je realna podoba clove-
ka ne sme prezreti. Clovek pa, ki je sposoben realno oceniti svoj polozaj,
ustvarja pogoje za uspesen razvoj samega sebe in druzbe ter celotnega
sveta.

:4 Prim. K. Vorldander, Zgodovina filozofije I, SM, jubljana 1977, 202.
Prim. Janez Pavel 11, Solicitudo rei socialis, 42.
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Sklep

Morda ugotavljamo, da med temeljnimi kr§¢anskimi vrednotami niso
posebej nastete resnica, dobrota ter ljubezen kot najvisja krepost. Vse te
razseznosti dobijo svojo tezo ob upostevanju gornjih vrednot. Ce gradi-
mo na veri, na osebi, utemeljeni v Bogu, oziroma na ¢lovekovi preseznosti
ter uposStevamo svojo omejenost, smo zato pripravljeni sami sebe stalno
presegati ter postajati novi ljudje, gradimo solidne temelje za uveljavljenje
resnice, pravi¢nosti in ljubezni. Govoriti o kr§¢anskih vrednotah pomeni
predvsem opredeliti osnovne kric¢anske drze. ki izhajajo iz vere. Prava vera
pa je osnova za graditev resni¢nega sveta. Kr§canska vera tu ni nek splosen
ali poseben humanizem, pac pa na veri v Kristusu utemeljena zivljenjska
drza, spet na vsakokratni osebi in skupnosti ponavljana Jezusova zgodba.
Ta ne pomeni novih vsebinskih opredelitev ¢loveka, pa¢ pa njegovo trd-
nejso podlago, ki jo daje ravno vera. Takih verovanj je lahko nesteto. toda
vera v Kristusa je lahko samo krs¢anska. Osebna pa je odgovor konkret-
ne osebe, ki Sele odpre pota nove neponovljive ‘Jezusove zgodbe'.

Kot opombo povejmo, da imajo po besedah Claudia Martella* lahko
tudi neverni neko vero, ki seveda ni vera v Kristusa, je pa dolo¢ena hu-
manisticna (razsvetljenska) vera oziroma prepricanje. Dokler je ta vera
odprta za dialog z drugace vernimi, lahko govorimo o veri. Ce pa tako
‘prepricanje’ postane osnova za preziranje in izlo¢anje drugih iz druz-
benega dialoga, potem seveda ne moremo govoriti o humanisti¢ni veri pac¢
pa o ideologiji. ki skusa v imenu sebicnosti (svojih pogledov) zatirati druge.

Krscanska vera torej temelji na zaupanju osebi Jezusa Kristusa, ki pa
je obenem troedini Bog, kar pomeni. da je kr§¢anski Bog oseba, obenem
pa vsako konkretno osebo presega. Kricanske vere zato ni mogoce niko-
li zoZiti na katerokoli predstavo o zemeljski osebi, ceprav je osebna izkus-
nja podlaga za vrednoto vere. Ta izkuSnja pa je poglobljena s ¢lovekovo
eshatolosko, preseznostno. nikdar dokon¢no dojeto razseznostjo, ki je
gonilna sila vsega ¢lovekovega prizadevanja in je utemeljena v ¢loveku
kot duhovnem, zavestnem bitju. Kr§canska vera se kot vrednota tako po
eni strani gradi na zgodovinski izkusnji Bozjega v Svetem pismu in izrocilu
cerkvene skupnosti, na drugi pa se neprestano preverja in utrjuje v
medcloveskih razmerjih. Zato se je krs¢anski kanon obnasanja po Waynu
A. Meedsu oblikoval v interakciji, v medsebojnem razmerju med grikim
in krs¢anskim kulturnim okoljem, kakor se danes znova v a-religioznem.

Tako nekoc, kot $e posebej danes je torej kri¢anski etos nastajal v inkul-
turaciji, v vstopanju v kulturni prostor z dialogom osebe. ki pozna le pot

v C. Martelli, Das weltliche Credo des christlichen Humanismus, v: CM. Martini & U.
Eco, Woran glaubt, wer nicht glaubt, Wien 1998, 128.
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odgovora. Ta vidik je spet bolj v ospredju od zadnjega cerkvenega zbora
in ga je stoletno izrocilo prekrilo z znanstvenostnim-sistemskim patosom.

Krscanskost torej ni v novih vsebinah, pa¢ pa v potrjevanju eti¢nih
temeljev ¢loveka in druzbe, pri ¢cemer je odloc¢ilnega pomena kr$c¢anska
odlocitev in izpoved vere. ki krepi eti¢ne temelje osebe.

Druzba danes. posebej pri nas, ne priznava nevidne religijske podlage,
in ‘gradi’ oziroma uvaja nihilisti¢no, ne pa vrednotno utemeljeno druzbeno
podlago, kar je vitalno vprasanje stanja duha danes pri nas. Kristjani ima-
mo seveda alternativo le v tem. da toliko bolj - ceprav je to seveda tezje -
branimo te temelje. kajti s tem tudi danes branimo ¢loveka kot osebo -
ne glede na to ali je veren ali ne - pred nihilisti¢nimi brezni.

To je posebej tezek polozaj za duhovnika, Ki se nahaja v navskriznem
ognju med hierarhi¢no piramido Cerkve in med demokrati¢nim svetom.
Pricevalna mo¢ je Ze glede na njegov polozaj danes veliko manjsa, podobno
velja za vernike. Je pa toliko bolj pomembna in predvsem glede na to, da
bo prihodnje tisocletje tisocletje religij. bo kricanski etos za ohranitev
prihodnjega ¢loveka imel vedno ve¢ji pomen, s tem pa bo - gledano struk-
turno - sociolosko - potreba po vernih toliko ve¢ja, kajti vrednote je tre-
ba absolutno braniti, pravi Wiljem Kamlah in nadaljuje s Sokratom, da
se filozof ne sme prepustiti mnozici, pa¢ pa »mora plavati proti toku«.*

Povzetek: Janez Juhant, Kri¢anske vrednote in sodobni ¢lovek

Razprava razé¢lenjuje dileme kric¢anske antropologije in etike sprico
sodobnih humanisti¢nih utemeljitev ¢loveka ter posebej nihilisticne
antropologije.

Postkomunisti¢ni okvir negotovosti postavlja vprasanje eti¢nih podlag.
Etos je utemeljen v izroc¢ilu obenem pa se neprestano potrjuje v Zivem
kontekstu. Vsaka druzba temelji ne nekem osnovnem soglasju, ki je vera.
Krscanski etos temelji na zavezi, Jezusovi zgodbi, ki obenem vkljucuje
tistega, ki hodi za Jezusom in vse, ki jim je odgovoren ter odpira eshato-
loske razseznosti Zivljenja posameznika in druzbe. Oseba v odgovornosti
uresnicuje sebe in odpira pota uresni¢evanja drugim ter izpricuje zaveza-
nost svojemu eticnemu izvoru. Kljub sekularizacijski eroziji krs¢anskega.
ostaja ta izvor prisoten v odprti antropoloskosti. ki se mora danes pose-
bej braniti pred gospodarsko monopolizacijo ¢loveka in njenim poskusom,
da bi izrinil ¢loveka iz izvornih eti¢nih podlag na poslovno perfekcionis-
ticne okvire. Krséanski etos uposteva ¢lovekovo nemoc in omejenost
(greh), da bi tudi v globalizaciji ohranil ¢loveka, zato ima danes pomem-

* W. Kamlah, Philosophische Anthropologie. Sprachliche Grundlegung der Ethik,
UTB, Mannheim 1973, 150.
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bno regulativno-hermenevti¢no vlogo v sodobni druzbi.

Kljucne besede: Kricanstvo, oseba, dialog, pluralizem. misticen.

Summary: Janez Juhant, Christian Values and Modern Man

The treatise analyzes the dilemmas of Christian anthropology and et-
hics in view of modern humanistic explanations of man and especially in
view of nihilistic anthropology.

In the post-communist framework of uncertainty the question of eth-
ical foundations becomes very important. Ethos is based on tradition and
at the same time it is continuously confirmed in a living context. Each
society is based on some fundamental consent, which is religion. Christian
ethos is founded on commitment to Jesus’ story. which simultaneously
includes the individual following Jesus Christ as well as all those he is
responsible for and thus opens eschatological dimensions of individual and
social life. In his responsibility man fulfils himself and opens fulfilment
possibilities for others and proves his commitment to his ethical origin.
In spite of the secularist erosion of the Christian foundation, this origin
remains present in open anthropology that has to defend man against
economic monopolization and its attempts to force man out of his origi-
nal ethical foundations and to lock him into a framework of business and
perfectionism. Christian ethos makes allowances for human helplessness
and limitedness (sin) and thus preserves man also within the progressing
globalization. thereby playing an important regulative and hermeneutic
role in modern society.

Key words: Christianity, person, dialogue, pluralism, mystical.
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Avgustin Lah

Vrednotenje in sprejem 2. vatikanskega
koncila v Sloveniji

Podoba Cerkve in sveta v delih nekaterih slovenskih avtorjev

Na evropski ravni poteka pod vodstvom Paula Zulehnerja obsirna
raziskava o sprejemu 2. vatikanskega koncila v posameznih dezelah.V to
raziskavo se uvrica tudi ta prikaz vrednotenja in sprejema koncila pri nas.
Gre seveda za delni prikaz, ki se omejuje predvsem na sprejem Konsti-
tucije o Cerkvi in Konstitucije o Cerkvi v sedanjem svetu.

V prvem delu razprave bomo skusali prikazati proces spremljanja
koncila in sicer v fazi priprav nanj, nato v fazi njegovega poteka, kakor
sledi iz poro¢il in komentarjev v uradnih cerkvenih glasilih v Sloveniji v
tistem ¢asu.' in iz revije Nova pot. V drugem delu bomo prikazali, kako
sta Dogmati¢na konstitucija o Cerkvi in Konstitucija o Cerkvi v sedan-
jem svetu spodbujale nekatere slovenske avtorje k razmisljanju o Cerkvi
in svetu; svoja razmisljanja so objavljali v Bogoslovnem vestniku.

1. Sprejem Drugega vatikanskega koncila od najave do zakljucka
1.1 Odziv ob najavi koncila

Ko je januarja 1959 Janez XXIII. najavil vesoljni cerkveni zbor, je
DruZina objavila to novico na $esti strani skupaj s tremi nalogami,® ki naj
jih koncil po papezevi zamisli izpolni, in sicer brez posebnega vrednost-
nega komentarja. Drugace je reagirala Nova pot. »Daljnosezna odlocitev«
Janeza XXXIII. ki je ni nih¢e pricakoval, je zbudila ugibanja o moZnostih
skoraj$njega zedinjenja kristjanov. To ugibanje se je gibalo med realnim
optimizmom glede zedinjenja z vzhodnimi kristjani in utopi¢nostjo gle-

"'V tem ¢asu imamo zelo skromno izbiro cerkvenih publikacij zaradi znanega polozaja
Cerkve v socialistiéni Jugoslaviji. Na voljo je le list v: Druzina in interna $kofijska
sporocila v ciklostilni izdaji. V tem ¢asu je bila v: Druzina glasilo slovenskih skofov, ki
so edini smeli biti izdajatelji cerkvenih publikacij. Zato tudi élanki v Druzini v tem
obdobju nimajo navedenih avtorjev.

~ Koncil naj obnovi bratskega duha prve Cerkve, naj se vkljuéi v reSevanje prob-
lemov sveta in naj zdruzi kristjane. Prim. Vesoljni cerkveni zbor, v: Druzina, 7, februar
1959, 6.
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de zedinjenja z evangeli¢ani in reformiranimi protestanti. Ve¢ upanja
ostaja, ¢e bo koncil »poblize doloc¢il sodelovanje Skofov pri vodstvu
Cerkve« in »nacelo avtonomije«, ki ga poznajo vzhodne Cerkve.’

1.2 Cas priprave na koncil

Pred zacetkom koncila je Druzina (v maju 1961) vabila vernike k
molitvi. V decembrski stevilki istega leta pa je pisala o vesoljnosti pri-
hodnjega koncila zaradi udelezbe $kofov z vsega sveta in o pricakovanju,
»da bodo na prihodnjem koncilu pomembno vlogo imeli patriarhi in $kofje
vzhodnega obreda«, kar izraza pri¢akovanje o ekumenskem znacaju
bodoéega koncila.* Prav razprava »o moznostih zblizevanja z lo¢enimi
Cerkvami« bo »poseben poudarek in poslanstvo« 21. cerkvenega zbora.’

Do zacetka koncila je v splosnem prevladovalo prepric¢anje, da bo koncil
nekaj izredno pomembnega, saj bo »daljnosezen, za stoletja ali celo za vec
stoletij odlocujoci ukrep«® in pricakovanje, da bo z 2. vatikanskim ve-
soljnim cerkvenim zborom uresni¢ena edinost Kristjanov. Na slovenskih
tleh pa je bilo pred zacetkom koncila tudi nekaj bolj skepti¢nih ocen. Te
izvirajo iz velikih zahtev po spremembabh in iz spoznanja, da je vsak kon-
cil kompromis med novim in starim, da velikih teoloskih problemov niti
ne bo na dnevnem redu in da je ¢lovek vedno problemati¢en, primanjkuje
mu ljubezni, ceprav deluje Sveti Duh vedno in povsod.’

1.3 Med koncilom

O dogajanju na koncilu je bila slovenska Cerkev sorazmerno dobro
obvescena, vsaj v primerjavi z nekaterimi drugimi komunisti¢nimi
dezelami. Informacije so prihajale preko Radia Vatikan, kjer so slovens-
ki skofje v svojih govorih povzemali potek koncilskega dogajanja in so
potem nekatere v povzetku prinesla Skofijska sporo¢ila. DruZina je po-
rocala o temabh, o katerih se je razpravljalo, ceprav svojega porocevalca -
novinarja v tistih ¢asih $e ni imela. Najbolj poglobljeno in kriti¢no je o
dogajanju na koncilu pisal profesor Stanko Cajnkar v Novi poti, pri tem
se je naslanjal na ¢lanke in komentarje v francoskih revijah: Information
catholiques. La Croix, La documentation catholique. Posledica tega je bila

" Prim. M. Miklav¢ie, Ob napovedi vesoljnega cerkvenega zbora, v: NP 11 (1959). 341-
356.

Vesoljni cerkveni zbor, v: Druzina 10, december 1961. 4.

Prim. Pregled vesoljnih cerkvenih zborov, v: Druzina, letnik 11 (13. 7. 1962), stran 19.
Prim. I. Pogaénik, Priprave na vesoljni zbor, v: Zbornik. Razprave Teoloske fakultete
v Ljubljani, Ljubljana 1962, 32.

" Prim. S. Cajnkar, Mesto cerkvenega zbora v katoliski teologiji, v: NP 14 (1962), 449-
457.

1
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ta, da so porocila in komentarji izhajali z nekajmese¢no zamudo kot pov-
zetki in odzivi na celoto posameznih zasedanj; njegovi komentarji véasih
slonijo na predpostavkah, ker mu izvirna besedila niso bila dostopna.
Nacin obves¢anja je bil tak, da so navajali pomembne nastope koncilskih
ocetov (véasih deloma, veasih v celoti, véasih v povzetkih), tako tistih. ki
so odpirali nove poglede, kot tistih, ki so temu nasprotovali. Nato je po-
roc¢evalec na svoj na¢in komentiral, razpravljal in zavzel lastno stalisc¢e. Na
tak nacin je prihajal do izraza po eni strani razvoj idej in misli. po drugi
strani pa vzdusje na koncilu. Tako je bil, kdor je bral in sledil, seznanjen
o tem, katere misli so bile sprejete in katere zavrnjene in v Katero smer je
§la vecina in v katero manjsina ter kdo je komu pripadal.

Zacetek koncila 11. 10. 1962 se je zgodil v »pricakovanju necesa vaznega
in velikega« za verne in neverne.® Druzina v ¢asu prvega zasedanja po-
roca o temabh, ki jih bo koncil obravnaval, posebno izpostavi skofovsko
sluzbo in razmerje med $kofi in papezem, zbor $kofov ter vlogo laikov v
Cerkvi, kjer imajo ti »nepogresljivo zvelicavno nalogo, Ki je nikdar ne
morejo resni¢no nadomestiti ne duhovniki ne redovniki«.” Papez in kon-
cil se ne izkljucujeta, ampak papeZeva nezmotljivost podpira oblast §ko-
fov. Tako je koncil s papezem izraz najslovesnejse oblike vodenja Cerkve,
razodeva se »v svoji celotni polnosti in zato z najvecjim u¢inkom«." Koncil
je torej potreben kljub papezevi nezmotljivosti.

Na zac¢etku koncila je bilo treba v Sloveniji koncil upraviciti in ga spre-
jeti kot potrebno dogajanje v Cerkvi. Njegova pomembnost in upra-
vi¢enost je bila utemeljena z zunanjo u¢inkovitostjo Cerkve. Potreben naj
bi bil zaradi prilagoditve Cerkve novim ¢asom in to v vesoljni razseznosti."
Cerkev naj s koncilom spregovori v novi, za svet razumljivi govorici."

1.4 Komentarji na razpravo o ekumenskih vprasanjih

Komentarji o razpravah nas tukaj ne zanimajo v celoti, ceprav so za-
nimivi; glede na naslov nas zanimajo stali$¢a do posameznih idej, stalisc,
naukov, ki so sprejeti v koncilske dokumente. Omeniti je treba, da so se
nasi avtorji vsak po svoje. a vsi pozitivno odzivali. Druzina je posvecala
pozornost dogodkom v zvezi z edinostjo, torej ekumenskim vidikom. Ne
toliko teoloskim vprasanjem in problemom, ki so s tem v zvezi, ampak

. Drugi vatikanski koncil se je zacel, v: Druzina 11 (15. 10. 1962), 20.
;“ Kaj naj pricakujemo od koncila, v: Druzina 11 (1. 11. 1962), 162.
= Ali je koncil potreben?, v: Druzina 11 (15. 11. 1962), 169.

»Cerkev se hoée z danasnjim koncilom prilagoditi sedanji dobi. a ne tako, da bi izda-
la evangelij, marveé tako, da se bolj zave vesoljne zvelicavnosti Kristusovega
evangelija.. Taksna sposobnost prilagajanja..(je) znamenje ..., da je Cerkev resni¢no
vesoljna«. Ali je koncil potreben?, v: Druzina 11 (15. 11. 1962), 169-170.
© Prim. Da bi svet razumel govorico koncila, v: Druzina 11 (1. 12. 1962), 179.
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dogajanju na prakti¢ni ravni: srecanjem in obiskom med visokimi pred-
stavniki katoliske in pravoslavnih Cerkva. Pa tudi prakti¢cnemu eku-
menizmu pri nas, Ki se je zacel 21. maja 1963, ko so zastopniki Studentov
Teoloske fakultete v Ljubljani in nekateri profesorji obiskali $tudente
pravoslavne fakultete v Beogradu. To je bil zacetek ekumenskega sode-
lovanja v naslednjih letih in osnova za ekumenske simpozije med pravo-
slavnimi, evangeli¢ani in katoli¢ani v Sloveniji.”®

Ekumenizem so sprejeli tudi profesorji teologije,” nekateri v najsirsi
obliki, kot dialog. Ta vkljucuje poleg razgovora in sodelovanja med razlic-
nimi krs¢anskimi Cerkvami tudi dialog znotraj katoliske Cerkve same, dia-
log s svetom, kamor sodita sodobna znanost in kultura, predvsem pa
moderni ateizem: konkretno marksisti¢ni ateizem in socialisticno ateisti¢na
drzava. V okvir dialoga in ekumenizma sodi tudi mnenje, da so ateisti vrsta
lo¢enih bratov kot »popolnoma nov pojem« in da je aplikacija ekumeniz-
ma na poganske religije »komaj malo nakazana« misel.” V zvezi z eku-
menizmom in dialogom so bila izpostavljena nekatera teoreti¢na
vprasanja in prakti¢ne posledice: teoloski pluralizem, vecja avtonomija
krajevnih Cerkva, vprasanje cerkvenih sluzb - posebno petrinske, hierar-
hija resnic in vrednot. svoboda vesti in svoboda vere, svoboda osebnega
prepric¢anja.'®

V celoti gledano sta bila dialog in ekumenizem sprejeta z velikim
odobravanjem in optimizmom. Prihodnost sveta bo ekumenska; svet ima
na razpolago ali uni¢enje ali »ekumensko svetovno ¢lovesko zedinjenje
pri skupnem delu in znosnem miru«."” Ekumenizem je namre¢ »nedeljiv
in vseobsezen kakor mir«, v [judeh pa je potrebna nova »struktura duhac,
ki je ne Zene samo razum, ampak tudi srce.™

1.5 Razprava o Cerkvi najvaznejsa

Veliko pozornost so nasi viri informacij in komentator posvetili raz-
pravi o vsebini Konstitucije o Cerkvi, ki jo sloZzno opredelijo kot najvaznejsi
dokument, s katerim je koncil opravic¢il svoje delo."” Uradno glasilo slov-
enskih skofov, Druzina, pa je ob izglasovanju konstitucije zapisala, da je
bil 21. 11. 1964 »zgodovinski dan v Zivljenju Cerkve« in da je to »centralni,

" Prim. Koncilska pot liturgicne sheme, v: Druzina 13 (1. 1. 1964), 4.
~ Tukaj imamo v mislih Stanka Cajnkarja in Franca Perka.
" Prim. S. Cajnkar, Misli o koncilu, v: NP 16 (1964), 246.
Prim. S. Cajnkar, Temeljne ideje, v: NP 15 (1963), 65-85; in isti, Drobne zanimivosti
Q 2. vaiikanskem koncilu, 89-100.
l; S. Cajnkar, Misli o koncilu, v: NP 16 (1964), 246.
, S Cajnkar, Misli o koncilu, 287.
~ Prim. Odlocilno vazni dnevi koncila. v: Priloga Druzine 20 (15. 10. 1964), 185.
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osrednji odlok koncila in njegovo najvaznejSe delo«.*” V njem so iz-
postavljene teme: 1. Cerkev je na novo opredeljena kot bozje ljudstvo® ;
2. 0 zbornem vodstvu Cerkve, novost, ki bo imela »dalekosezne posledice
v bodocem Zivljenju in upravi Cerkve«®; 3. definirana je trojna razseZnost
Skofovske sluzbe: a) dolznost do vse Cerkve; b) dolznost do lastne $kofije;
¢) dolZznost na osnovi zveze z drugimi $kofi na regionalni ravni.>

Posebno dobro je pri slovenskih komentatorjih sprejet pojem Cerkve
kot Bozjega ljudstva, vloga vernikov v Cerkvi in pomen sluzb v Cerkvi,
zborno vodenje Cerkve, ki bo na univerzalni ravni internacionalno. na
lokalni ravni pa bo moralo vkljucevati tudi laike. Komentiranje vloge laik-
ov je 8lo v Sloveniji v smeri ugotavljanja nezadostnega sodelovanja Sirse
Cerkve ze na koncilu, videz je, »da je koncil samo zadeva hierarhije«.”* Z
odobravanjem je bila sprejeta ideja o zbornem vodstvu Cerkve, kamor
sodi skofovska sinoda s papezem™ in $kofovske konference na pokrajin-
ski ravni. Institut konferenc naj obvelja tudi za majhne narode. Zborni
znacaj Skofov je pa tako in tako »trdno dokazan« naj bo v zvezi s koncil-
om ali izven njega.”® Prav ta segment Cerkve je pomemben tudi glede
moznosti zedinjenja Cerkva, posebno s pravoslavnimi, ker vzpostavlja
razmerje med zborom $kofov in papezem. Treba se je glede tega vrniti k
praksi prvih koncilov. Prvenstvo, ki gre papezu, je prvenstvo sluzenja v
ljubezni in veri in v dobro Bozje druzine in ne juridi¢ni primat. Rim naj
se odpove svojemu prezivelemu juridizmu, Vzhod pa naj prizna papezu
»pravico do nadzorstva nad vso Cerkvijo, ... v ljubezni«.”

Tudi razglasitev Marije Matere Cerkve je bila sprejeta razli¢cno. Del je
bil navdusen. Kriti¢ni del pa je bil razo¢aran, ker da to ne pospesuje eku-
menizma.™

“‘[' Zgodovinski dan v Zivijenju Cerkve, v: Druzina 13 (15. 12. 1964), 246-247.

M. Drzecnik, BoZicno voscilo , v: Skofijska sporocila - Maribor (od slej SSP) 1963-
XI1V-89-90.

1 Ne filozofski kongres, marve¢ koncil Cerkve, v: Druzina 13 (1. 10. 1964), 177-178.
Prim. Priloga Druzine 20 (15. 10. 1964), 185-192.

%8, Cajnkar, Misli o koncilu, v: NP 16 (1964), 305.

¥ Zborno vodstvo je Cajnkar razumel v smislu nastopa (interventa) patriarha Maksi-
mosa, po katerem bi naj sinoda skofov iz celega sveta skupaj s papezem vodila Cerkev.
Ker je ta predlog propadel in ni bil sprejet ne pri reformistih §e manj pri konser-
vativnih, je Cajnkar vidno uzaljeno komentiral: »Utonila bo ‘ideja’ (¢e Ze ni) v poplavi
raznih predlogov in mnenj o $kofovskih konferencah in o nekaksnem svetu skofov pri
papezu ali v rimskih kongregacijah« (Misli o koncilu, 228).

- S Cajnkar, Misli o koncilu, 313.

Prlrn S. Cajnkar, Misli o koncilu, 313.

Papcz je podlegel tistemu delu marijanskega katoliStva, ki se opira na poboZnost in
se »malo meni za teolo$ko neoporecnost svoje pobozne terminologije«. Kdor presoja
»debate o Mariji zgolj z vidika svoje marijanske poboZnosti, marsi¢esa ne razume in
utegne postati krivicen«. S. Cajnkar, Misli o koncilu, v: NP 17 (1965), 410.
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Novih idej. novih vidikov in tudi novih prakti¢nih resitev, predlaganih
in izglasovanih na koncilu, se je tisti del slovenske javnosti, Ki je zastopal
uradno stali$¢e, razveselil, drugi del je to hladno ugotavljal, tretji pa je Zeljan
e temeljitejsih sprememb, kriti¢no pristavljal, da je to Sele prvi korak, da
je koncil ostal na pol poti in da je kljub novim strukturam vladanja Cerkve,
pomembna »modrost« in »ljubezen, to je »izpolnitev kr¢anske evange-
lizacije sveta«.?” Predvsem Kriti¢éni komentarji sprejemajo in ocenjujejo
koncil, njegovo delo in sklepe glede Cerkve skozi prizmo ekumenizma,
»aggiornamenta«, reforme, eksistencialne vrednosti za polnejse Zivljenje
ljudi in ne z vidika juridi¢ne dogmatice pravilnosti.

Ali je obstajala tudi e cetrta skupina (med duhovs¢ino in ljudstvom),
ki je zavracala novosti, je tezko ugotoviti. Izrecnega nasprotovanja iz do-
segljivih virov ni zaslediti, predvsem ne organiziranega.

1.6 Odmevi na razpravo o verski svobodi

Med koncilskimi dokumenti, ki jim slovenski komentatorji posvecajo v
¢asu nastajanja precej pozornosti, je tudi Izjava o verski svobodi. Razprava
o verski svobodi je bila »ena najbolj razgibanih razprav, kjer je prislo naj-
bolj do delitve duhov. Iz razprave komentar poudarja: 1. dolznost ¢loveka,
da po vesti odgovori Bogu oziroma veruje; 2. vera je popolnoma svobodno
dejanje; 3. druzba mora omogo¢iti to svobodo vernikom. Nasprotniki izjave
vidijo nevarnost za relativizem in indiferentizem do nauka Cerkve, ki oznanja
edino pravo vero, resnico.’” Glede izjave $kof Drzec¢nik zastopa stalisce, da
versko svobodo terja »dostojanstvo ¢loveske narave in skupna blaginja
¢loveske druzbe, zato ocenjuje: »Nobenega dvoma ni, da bo velikega pom-
ena za napredek prave svobode in za urejanje medsebojnih odnosov med
Cerkvijo in svetnimi oblastmi«.*' Cerkveno vodstvo v Sloveniji je torej
sprejelo Izjavo o verski svobodi v njeni osebni in druzbeni-civilni razseznosti
z odobravanjem in z zavestjo o njenem daljnoseZnem pomenu, vendar z
ob¢utnim poudarkom pravice vernih, da izrazajo svojo vero brez omejitev,
razen kadar to zahteva splos$ni blagor.*?

Razumljivo je, da je tudi kriti¢ni del sprejel Izjavo o verski svobodi z
doziveto auguracijo Odlok o verski svobodi je bil »test zivljenjske zre-
losti« za Cerkev.” Ta del komentarjev pus¢a ob strani druzbeni del svo-

S Cajnkar, Misli o koncilu. 318.
3 " Prim. Koncil gre po poti Janeza XXIII, v: Druzina 13 (1. 11. 1964), 196-200.
. Daljnosezna koncilska odloka, v: Druzina 14 (15. 12. 1965), 251-255.
" »V tem je pravica, da Zivi svojo vero v osebnem in javnem Zivljenju. Svoboda vere
izkljuéuje vsako nasilje pri oznanjevanju resnice..Verniki imajo pravico do vsch oblik
verskega zivljenja« (Koncil gre po poti Dobrega Janeza XXIII, v: Druzina 13 (1. 11.
1964), 196.
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bode vere in naglasa predvsem osebnostni znacaj verske svobode, ki te-
melji v svobodi ¢lovekove vesti, iz ¢esar sledi odgovornost vsakega pred
Bogom in spoStovanje drugega in njegovega prepric¢anja. Tudi resnica je
osebnostna, ¢loveska, zato pripada pravica osebi in ne resnici v metafiz-
i¢cnem smislu® Zagovarja »popolno opravicilo verske svobode brez
pogojev«, kamor sodi svetovnonazorska svoboda v Cerkvi in svoboda
glede znanstvenega delovanja in pisanja.”

Sploh je za kriti¢ni del poroc¢anja o koncilu znacilno, da spada Izjava o
verski svobodi med najvaznejse dokumente 2. vatikanskega koncila sploh,
ker je le-ta izjava podlaga za vse ostale koncilske dokumente.*®

1.7 Komentarji na razpravo o odnosu Cerkve do sveta

Konstitucija o Cerkvi v sedanjem svetu, o kateri je koncil zacel raz-
pravljati na tretjem zasedanju jeseni 1964. leta, je nasla odmev tudi v slo-
venskem prostoru. Poglejmo, kako.

Druzina je v ¢lanku »Koncil je zacel razpravo o ‘Cerkvi v danasnjem
svetu’« posredovala misli tistih razpravljaveev na koncilu, ki zagovarjajo
novi odnos Cerkve do sveta. Cerkev je v svetu in je del njega, zanj je od-
govorna. Svet in Cerkev ne moreta biti ve¢ lo¢ena.’’ 1z nadaljnjih raz-
prav se ustavlja ob temi vloge Zene, Ki jo je treba bolj poudariti in prak-
tiéno izpeljati®®, o druzini in zakonu ter o »kontroli rojstev«. V tem zvezi
prina8a govor patriarha Maksimosa I'V., ki ne vidi nasprotja med Svetim
pismom in urejanjem rojstev, ter druge intervente. ki zagovarjajo vecje
Stevilo otrok. Avtor se postavi na stali$¢e drugih.”” V povezavi z druzino
in zakonom omeni moznost ponovne poroke nedolznega zakonca, kar
prakticira Vzhodna Cerkev. Vendar je avtorju omemba tega dejstva le

& Cajnkar, Misli o koncilu. v: NP 18 (1966), 450.

s Prim. S. Cajnkar, Misli o koncilu, v: NP 17 (1965), 430-431.

.. Prim. S. Cajnkar, Misli o koncilu , 460, in Misli slovenskega teologa, 440.

" »Misel o dragocenosti in pomembnosti svobode je najvaznejsi ekseget najtezjih in
najbolj spornih mest ... Na prvem mestu je pravica do svobodnega iskanja resnice.« S
priznanjem svobode se priznava »polnoletnost kr§¢anskega ¢loveka«, »osebna odgo-
vornoste«, »svetost vesti«. »Dekret o verski svobodi je nekaksno vazno pismo. dokument,
ki ga ni mogoée preklicati, ker je klju¢ za razumevanje celote. Nekatere koncilske de-
klaracije so na zivljenje in smrt povezane s proklamacijo verske svobode. Predvsem
dekret o ekumenizmu« (S. Cajnkar, Misli o koncilu, v: NP 18 (1966), 460.

" Prim. Koncil je zacel razpravo o »Cerkvi v danasnjem svetu«, v: Druzina 13 (15. 11.
1964), 212-214.

: Prim. Dostojanstvo Zene, v: Druzina 13 (1. 12. 1964), 226.

" Prim. Dostojanstvo Zene, 227-228. S tem stalis¢em se sklada tudi stalisce skofa Jen-
ka, ki za slovenske razmere ugotavlja majhno rodnost, zlorabo spolnosti, moralni pro-
pad in svetuje odpoved v druzini kot zdravilo (prim. S keoncila o koncilu. v: Druzina 14
(15. 10. 1965), 194-195.
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sredstvo, da izrazi svobodnost, ki vlada na koncilu. Cerkev gleda na tragi-
ko lo¢enih z »velikim socutjeme, a ostaja pri svojem. »Po ¢lovesko je trage-
dija, ne pa tudi v bozjih o¢eh«.®

Od tem, o katerih je tekla razprava, komentira $e vprasanje miru in
socialne problematike v svetu, o predlogu §kofa Drze¢nika, da se vKkljuci
v besedilo konstitucije potreba po pastoralni sociologiji in predlog slov-
enskih $kofov o narodnostnih manjsinah.** Ob razpravi o ateizmu poudari
le nevarnost »prakti¢nega materializma«.”

Tezko je ugotoviti, koliko so bili predstavniki slovenske Cerkve ob
stali$¢u, kot ga najdemo v Druzini, enotni. Gotovo glede vprasanj miru in
socialnih vprasanj, glede vprasanj druZine, zakona in njihovih namenov
morda ne v vseh vidikih. Tudi novi pogledi na druZino in zakon Se v tej
fazi niso zaznavni, ¢eprav se uradno glasilo ni izognilo poro¢anju o novih
pogledih glede urejanja rojstev, kakor jih je predstavil kardinal Suenens,
ki meni, da je to znanstveni problem. Znanosti pa ni mogoce obsojati,
¢eprav moralnost problema $e vedno ostaja.*

Drugi vir kriti¢nih komentarjev in stalis¢ v povezavi s Konstitucijo
Cerkev v sedanjem svetu, ki mu tukaj sledimo, nas sooca s tremi temami:
Cerkev v svetu, ateizem in zakon oziroma spolnost kot razseZnost zakon-
skega Zivljenja.

Glede same konstitucije CS, ki so jo sestavili »napredni, to je kon-
cilska vecina*, izraza Cajnkar zadovoljstvo, posebno ker obravnava
zemeljske stvarnosti, to je danasnje stanje sveta. Svet, v katerem mora
Cerkev oznanjati evangelij je drugac¢en od nekdanjega, zato more biti
uspesna samo v dialogu s tem svetom. To pa pomeni, da se mora poslo-
viti od konstantinske dobe »vladanja in bleska« in stopiti v razmerje
dialoga.® Posebno velja to za dialog v pluralisti¢ni druzbi, kjer je ateizem
Zgo¢ problem nasega ¢asa.” Z njim je treba stopiti v dialog, odkriti te-
melje in se vprasati: »Ali ni morda le negacija prevec¢ lahke vere, pre-
ve¢ naivnih podob o svetu, stvarjenju in odresenju?«*’ Se posebej velja

' § koncila o koncilu, v: Druzina 14 (1. 11. 1965), 203.
Prim. Na koncilu in o koncilu, v: Druzina 14 (15. 12. 1965), 235. 250.
"~ Prim. S koncila o koncilu, v: Druzina 14 (15. 10. 1965). 195.
* Prim. S koncila o koncilu, v: Druzina 14 (15. 2. 1965), 41. Ta ekspoze kardinala je bil
objavljen v Druzini v ¢asu priprav na 4. zasedanje koncila.
44 Manjsina ni mogla priti do veljave, ker se ni znasla. O teologiji zemeljskih stvarnosti
nima pojma in vprasanja, ki jih obravnava »niso v pravem pomenu teoloska, pa tudi ne
strogo juridi¢na in cerkveno disciplinska. Zato se teologi in juristi (kakor tudi moralisti)
stare $ole niso mogli v novosti predlozenih vprasanj vziveti«. Manjsina je oZivela ob
obrambi »priznanih moralnih principove« (zakonskega Zivljenja) in nastopa proti ate-
m'nu in komunizmu. Prim. S. Cajnkar, Misli o koncilu, v: NP 17 (1965), 353.
5 Prim. S. Cajnkar, Misli o koncilu. 450.

Prim. S. Cajnkar, Misli o koncilu, v: NP 16 (1964), 246.
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stopiti v dialog z marksisti¢nim ateizmom. »Ni dvoma, da je tudi tu dia-
log mogoc«.*

Kar zadeva zakonsko Zivljenje in spolnost, o katerem je tekla razpra-
va na koncilu, Cajnkar ugotavlja, da gre za iskanje novih poti in novega
vrednotenja spolnosti v zakonskem Zivljenju. To bo $lo verjetno v smeri
obnove starokricanske etike in vzgoje, »brez preobilja juridi¢nih predpi-
sov«. Spolnost v zakonu je v sluzbi blagra oseb ter je v sluzbi zivljenja tudi
takrat, »¢e sluzi intenzivnosti ljubezni med mozem in Zeno, Ki sta sicer Ze
v sluzbi zivljenja«.*

Zakon in spolnost dobita tako novo osebnostno vrednotenje. V sredis¢u
in namenu je oseba in ne institucija sama na sebi.

Sklepne misli o sprejemu koncila v Sloveniji

Na splosno lahko recemo, da je bil koncil v ¢asu njegovega trajanja
dobro sprejet. V glavnem so njegovo novo usmeritev odobravale vse strani,
ki so se z dogajanjem na njem ukvarjale. Ce je bila uradna stran morda
ob nekaterih idejah iz diskusije o Cerkvi v sedanjem svetu nekoliko za-
drzana in bojeca, pa je z veliko naklonjenostjo sprejemala novosti, ki jih
prinasata Konstitucija o Cerkvi in Odlok o ekumenizmu in priznavala
njihove daljnosezne posledice. V celoti je za del uradne smeri »koncil
najvecji dogodek v dvatiso¢letni zgodovini Cerkve«™.

Tudi kriticna stran priznava ob koncu, da je koncil segel »mnogo dalje
in globlje kot smo mogli upati. Bil je presenecenje«.’' Ceprav je vmes kdaj
dvomila, ali bo koncil res stopil na nova pota, ob koncu priznava, da kon-
cil ostaja »najvecji dogodek v zgodovini 20. stoletja«*® in da so bila $tiri
leta koncila za Cerkev »pravzaprav cela stoletja«.”® Obe smeri pa pou-
darjata skupno upanje in pricakovanje, da se s koncilom obnova $ele zacen-
ja** ter da »prave, nove binkosti pricakujemo Sele sedaj ob konc¢anem cer-
kvenem zboru«®. Poti nazaj ni, tudi ¢e se bodo znotraj Cerkve pojavljale
sile, ki bi to poskusale.*

Splosno lahko ugotavljamo, da je bil koncil v vseh fazah dobro, z odo-

Prlm S. Cajnkar, Misli o koncilu., 436.
P]rm S.Cajnkar, Misli o koncilu, 246.
S. Cajnkar, Misli o koncilu, 437; prim. tudi S. Cajnkar, Misli o koncilu, v: NP 18
g1966) 341-349.
M. Drzeénik, Daljnosezna koncilska odloka, v: Druzina 14 (15. 12. 1965), 251.
S Cajnkar, Misli o koncilu, v: NP 18 (1966), 461.
%S, Cajnkar, Misli o koncilu, v: NP 17 (1965), 440.
~ S. Cajnkar, Misli o koncilu, v :NP 18 (1966), 461.
S.Cajnkar, Misli o koncilu, v: NP 17 (1965), 440.
; Pismo Skofa Drzeénika za 1. in 2. adventno nedeljo 13. 11. 1965.
Dogajanje koncila mora ostati navzoée po vsem svetu. »Ni€ ni zakljuéeno in ni¢ do
konca narejeno. Marsikaj se bo spremenilo, a ne vse. Marsikaj bo ostalo in »bo v spoti-
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bravanjem, kdaj celo z navdu$enjem sprejet. Slovenski Skofje, ki so
sodozivljali njegov potek in razvoj ter pri njem sodelovali. so v odobra-
vanju napredovali in njegov resni¢ni uspeh pricakovali Sele v pokoncil-
skih ¢asih. Tudi tisti, ki so bili bolj kriti¢ni in pri¢akovali Se ve¢jih spre-
memb, so bili nazadnje zadovoljni.

2. Temeljne poteze podobe Cerkve v lu¢i Lumen gentium

Porocila so se med koncilom - kakor smo videli - ustavljala pretezno
ob posameznih temah, ki so prihajala na dnevni red koncilskih razprav.
To je bilo tudi razumljivo, saj celotna besedila posameznih dokumentov
niso bila dostopna, predvsem ne slovenskim komentatorjem. (To je bila
tudi svojevrstna hiba, ki je opravicevala ocitek, da je to koncil skofov in
ne vse Cerkve.) Sele po sprejemu so dokumenti postali dostopni cerkve-
ni in svetovni javnosti, s tem so lahko postali predmet sistemati¢ne in
celostne obdelave. Konstitucija o Cerkvi, ki nas tu posebej zanima, je
postala predmet proucevanja profesorjev teologije, takoj Ko je bila dostop-
na. Med njimi izstopajo predvsem Franc Perko, Vladimir Truhlar, An-
ton Strle, Vekoslav Grmi¢. Kot naloga za proucevanje pa je bila - poleg
ostalih odlokov - dana v proucevanje vsem v pastoralni praksi.*’ Z do-
lo¢enih vidikov je bila konstitucija predmet obravnav in razprav tudi na
pastoralnih konferencah po dekanijah in kmalu tudi na pastoralnih teca-
jih.*® Nova podoba Cerkve kot BoZjega ljudstva, ki jo zagovarja Konsti-
tucija, je bila najprej povod, razlog in osnova za razprave o vlogi vernik-
ov (laikov) v Cerkvi in za njihovo postopno vklju¢evanje v poslanstvo
Cerkye”

ko Se vrsto generacij..konzervativni kardinali in $kofje ..ne bodo odstavljeni ..« Re-
forme se bodo izvajale, zaviralo se jih bo tudi. V tekstih bo vsak nasel predvsem to, kar
bo prijalo njegovemu misljenju in razpolozenju. Ozki bodo nasli podporo za svojo oz-
kost, siroki za svoje celo preveliko svobodoljubnost. Rehabilitacij in poprave zstarih
krivic’ bo malo. Moderni teologi in suéni pastirji si bodo morali izbojevati Zpravico do
gl?(wosli’« (S. Cajnkar, Misli o koncilu, v: NP 18 (1966). 461-462.

Mariborski §kof naro¢a v Sporoc¢ilih 1966-1-8: »Vsak duhovnik mora odloke zad-

njega koncila, ki je bil pastoralni, poznati«. Enaka zahteva je bila pri vseh slovenskih
skofih.
" Prim. SPS (Skofijska pastoralna sporocila - Maribor) 1966 - I - 3. Pastoralni tecaj v
letu 1966 je obravnaval apostolat laikov v naslednjh temah: 1. Laiki v Cerkvi pokon-
cilske dogmatike, 2. Laiki v lu¢i pokoncilske pastoralke. 3. Apostolat laikov v druzini in
po druzini, 4. Kaj bi mati radi povedala duhovnikom. 5. Pastoralni sveti v Zupniji in
g}koﬁji, 6. Porocilo o anketi laikov.

To vkljucevanje je potekalo zelo diferencirano od $kofije do skofije, od Zupnije do
zupnije. V prvem pokoncilskem obdobju so angazirani in $e mladi duhovniki (po duhu in
najveckrat tudi po letih) hitro dojeli vsebino novosti. Starejsi le s tezavo in mnogi sploh
ne. Cez nekaj let, v osemdesetih, so mnogi zaceli omejevati vlogo laikov. posebno v

3
5.
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2.1 Cerkev kot zakrament odreSenjskega dogajanja v svetu

Podobo koncilske Cerkve je orisal Franc Perko.” Izhodisce za predsta-
vo Kristusove Cerkve je njena notranja narava, ki je njena nevidna in
skrivnostna stvarnost. V tem pogledu je »Cerkev ... odresenjsko dogajan-
je v oznanjevanju in sprejemanju evangelija, v obhajanju evharistije in po-
deljevanju ter prejemanju zakramentov in kon¢no v dialogi¢nem vodst-
vu vernih in vsega ¢lovestva h konénemu cilju odresenja«®. Ali kakor to
v bolj misti¢nem tonu formulira Anton Strle: »Cerkev je zakrament po-
velicanega Kristusa, ki v njej in po njej na viden, ¢lovekovi telesno-duhovni
naravi primeren nacin povzroca podeljevanje bozjega zZivljenja ljudem«.*
Ze s tem je nakazano, da ima Cerkev razli¢ne dimenzije, iz ¢esar sledi, da
so »elementi Kristusove Cerkve tudi v drugih krs¢anskih skupnostih ... ki
so Ze na nek nacin - ¢eprav nepopoln - povezane v edinost enega novo-
zaveznega bozjega ljudstva«.”® Notranja skrivnost Cerkve je posebno

zupnijskih svetih. Veckrat celo taki, ki so v zac¢etku z navduSenjem sprejeli njihovo
sodelovanje. Pokazalo se je namre¢, da laiki razmisljajo drugace in vidijo svet in prob-
leme ter poslanstvo Cerkve drugace kot duhovniki. Seveda pa tudi laiki niso vedno
sledili evangeljskim smernicam. Tako se je godilo. da se je od pobud laikov sprejemalo
le tisto, kar je ugajalo duhovnikom in ne tisto, kar bi bilo dobro in v duhu koncila. Skle-
pati je mogoce, da podoba Cerkve kot bozje ljudstvo ni prodrla v celoti in z vso svojo
velicastnostjo. Lo je s svojo osnovno vsebino, da smo vsi Cerkev, vsi z enakim dostojan-
stvom, da ima vsak svojo specifiéno vlogo in z njo povezano odgovornost ter da je vsaka
od teh vlog (karizem) nujna in mora biti spostovana, to je sprejeta. Dejansko se je k
stari dvostopenjski (hierarhija in ljudstvo) podobi Cerkve pridala le misel, da laiki smejo
imeti se kaksno drugo vlogo razen »poslusajoce« in »posluine« bozje ¢rede. Ze to, da
so laiki sodelovali v svetih, je zgovoren izraz, da smejo samo svetovati in ne odlocati.
Vodstvena sluzba (oblast) ostaja $e naprej zgo$c¢ena v hierarhiji: v papezu, $kofu in
zupniku, in jo, posebno ¢e sol dovolj avtoritarni, tako tudi izvajajo.

Seveda je razlog za relativno majhno udelezbo laikov v delovanju Cerkve pripisati
tudi SirSemu druzbenemu stanju. V ¢asu socializma se verniki niso upali izpostavljati,
ker bi to imelo negativne posledice za njihovo osebno Zivljenje. Po drugi strani pa so v
tako imenovanem samoupravnem socializmu, ki je poznal institut »delavskih svetove,
bili delavci (ljudstvo) le nepomembne figure, ker je o vsem dejansko odlocal partijski
vrh. In to izkudnjo so prenesli na zupnijske svete.

K vsemu je treba dodati $e dejstvo, da je bila Cerkev v Sloveniji, kakor tudi marsi-
kje drugje po svetu, nepripravljena na novo podobo, predvsem ni bilo na voljo veliko
primerno izobrazenih laikov. Skozi desetletja se je do danes ta podoba mocno spre-
menila.

F. Perko, Kaksne spremembe zahteva 2. vatikanski koncil v katehizaciji nauka o
Cerkw v: BV 26 (1966). 196-180.

_ F. Perko, Cerkev institucija in odresenjsko dogajanje, v: BV 30 (1970), 105.

" A. Strle, »Mysterium paschale« kot osrednja skrivnost krséanstva, v: BV 27 (1967),
45.
* F. Perko, Kaksne spremembe zahteva 2. vatikanski koncil v katehizaciji nauka o
Cerkvi, v: BV 26 (1966), 169.
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poudarjena®, kar pomeni njeno bozjo dimenzijo. To dimenzijo je razu-
meti predvsem kot Zivljenje in delovanje Jezusa Kristusa po Svetem Duhu.
Cerkev je tako definirana kot »bozje ljudstvo nove zaveze, v katerem Zivi
in nadaljuje odresilno delo Jezus Kristus po Svetem Duhu v sluzbi du-
hovnikov in §kofov s papezem na ¢elu ter v delovanju vseh vernikov«.”
Cerkev je torej »odresenjsko obcestvo bozjega ljudstva kot celota, celot-
na Cerkev je hkrati objekt in subjekt odre$enjskega dogajanja ... Kot te-
meljno podobo Cerkve ... je koncil prevzel predstavo Cerkve kot bozjega
ljudstva, ki vkljucuje vse kricene.*

2.2 Cerkev kot Bozje ljudstvo

V tem bozjem ljudstvu »vsak ud sodeluje pri zivljenju celote«, vsak s
svojimi darovi in sluzbami, ki so hierarhi¢ne in laiske. Sluzbe v Bozjem ljud-
stvu izhajajo vse od Kristusa v Svetem Duhu in imajo sluzeci in zborni
znacaj’” Zbornost velja predvsem za $kofovsko sluzbo. Pri nalogah Cerkve
gre »pravo mesto (tudi) laikom v Cerkvi«.®® Njihova vloga je utemeljena v
tem, da »imajo lastni delez Kristusovega poslanstva, in sicer na osnovi
trojne sluzbe, Ki jo prejmejo s krstom in birmo.” IzvrSevanje sluzb najse v
Cerkvi dogaja v medsebojni odvisnosti sluzb tako, da je ena sluzba odvisna
od druge v svojem izvr$evanju, npr. duhovniska od skofovske.”

Vsak ud BozZjega ljudstva naj opravlja svojo sluzbo v Cerkvi v odgo-
vornosti Kristusu samemu, ki zivi v Cerkvi. Odgovorni pa so tudi drug
drugemu, tako da so »nosilci ‘visjih’ sluzb odgovorni tudi nosilcem ‘nizjih’
sluzb in vsi skupaj laikom«. Vendar ta odgovornost $e ni pravno ob-
likovana.” Ta odgovornost velja predvsem za vodstvene sluzbe v Cerkvi
kot bozjem ljudstvu. Odgovornost v Cerkvi pa ima posebno pri laikih e
drugo razseznost. Laiki so sodelavci za resnico, zato morajo sami spre-
jemati svoj dele odgovornosti in ne ¢akati na vsako tezko vprasanje odgo-
vora od duhovnikov.” Vodstvo Cerkve je sicer zaupano hierarhiji, to je

] i 3 : 5 3
F. Perko, Kakine spremembe zahteva 2. vatikanski koncil v katehizaciji nauka o

Cerkvi, 170.
ﬁ_ F. Perko, Kaksne spremembe zahteva 2. vatikanski koncil v katehizaciji nauka o Cerkvi, 175.
: F. Perko, Cerkev institucija in odreSenjsko dogajanje. v: BV 26 (1966), 107.

Prm. F. Perko, O odgovornosti v Cerkvi v luci dogmaticne konstitucije » Lumen gen-
tiume, v: BV 28 (1969), 270-271.
™ F. Perko, Kakine spremembe zahteva 2. vatikanski koncil v katehizaciji nauka o
Cerkvi, v: BV 26 (1966), 173.

F. Perko. O odgovornosti v Cerkvi v luci dogmaticne konstitucije » Lumen Genliume,
v: BV 28 (1969). 269.
" Prim. F. Perko, O odgovornosti v Cerkvi v luci dogmaticne konstitucije » Lumen Gen-
;{'um«, 272.

Prim. F. Perko, O odgovornosti v Cerkvi v luci dogmaticne konstitucije » Lumen Gen-
tiume«, 284,
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predvsem »zbornemu znacaju $kofovske oblasti«. Vendar je cerkvena
hierarhija »sredstvo in ne cilj«.” Kot kolegialno vodstvo je hierarhija
»avtoritarna sluzba« BoZjemu ljudstvu, saj »sré¢ika Cerkve ni v hierarhiji
sami, temve¢ v BoZjem ljudstvu«, da mu »omogoca in olajsa kar najtesnejsi
stik s Kristusom«. Kajti hierarhija nima iste sredniske vloge kot Kristus,
ampak le vlogo sluzenja, saj velja: »Vsak vernik je neposredno v¢lenjen v
Kristusa in s tem v njegovo skrivnostno telo, ki ima v svoji celoti duhovni-

$ki znacaj in je v svoji celoti ‘Ziv organ odresenja’«.”
2.3 Cerkev kot obéestvo Bozjih otrok

Bistvena lastnost (poteza) pokoncilske Cerkve je njena ob&estvenost.
Cerkev kot Bozje ljudstvo je konkretno obéestvo, communio, zbrano ob
evharistiji. Je torej bogosluzno obcestvo BoZjih otrok, ki imajo vsi enako
dostojanstvo. V tem se izraza kri¢ansko bratstvo in sestrinstvo, saj je struk-
tura bratstva najosnovnejsa struktura. Kot bratska skupnost je Cerkev, ki
ima prihodnost. Zato pravi Perko: »Cerkev bodo¢nosti naj bi bila brats-
ka skupnost Bozjih otrok. Zivo odresenjsko obcestvo, zakrament odresenja
vsemu c¢lovestvu«.” Tako pojmovana Cerkev je pravo nasprotje strogo
juridi¢no organizirane in institucionalizirane organizacije. Institucije mora-
jo v Cerkvi obstajati le kot sredstvo, ki sluzi odresenjskemu poslanstvu,
vse sluzijo le temu poslanstvu. Institucije so ve¢stranska ovira. Najprej za
to, da bi mogla Cerkev res postati odresenjsko obcestvo v katerem Zivi obilje
Bozjih darov, karizem. Zato je potrebna »demokratizacija Cerkve«, da bi
prisle do izraza vse sluzbe, ki jih daje Duh. Potrebna je »subsidiarnost,
da bi se na doloc¢enem mestu ali doloc¢eni nalogi mogla uveljaviti oseba
ali tisto obcestvo, ki ima za to podarjeno karizmo, sposobnost. Potrebna
je tudi »decentralizacija« Cerkve, da bi mogla zaZiveti pestrost Zivljenja v
obcestvih Bozjega ljudstva.’

Do enakega zakljucka prihaja tudi Stefan Steiner, ko analizira
potrebo, razloge in pogoje dialoga v Cerkvi kot Bozjem ljudstvu. Institucije
so ovira za dialog. Zato je treba odpraviti tiste institucije, ki ne sluzijo
dialogu, to je odreSenju.” Cerkev se na ta nacin uresni¢uje kot dialosko
obcestvo. Saj je vsebina Cerkve same dialog Boga s ¢lovestvom in sve-
tom.™ Zato je v ob¢estvu Cerkve dialog nujen in posebno med laiki in

_1 Prim. V. Truhlar, Pokoncikski katoliski etos, Celje 1967, 37-38.

" A. Strle, Uvod v razumevan je temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila, v: BV
26 (1965), 58.

;i A. Strle, Uvod v razumevanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila, 59.
; F. Perko, Cerkev institucija in odresenjsko dogajanje, v: BV 30 (1970), 110,

__ Prim. F. Perko, Cerkev institucija in odresenjsko dogajanje. 109.

" »Brez dvoma pa pretirani institucionalizem ne more pozitivno vplivati na razvoj
dialoga v Cerkvi..« (S. Steiner, » Domaci« dialog boZjega ljudstva, v: BV 28 (1968), 31.
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hierarhijo je obveza. Laiki morajo »izKoristiti to pravico do dialoga in
zahtevati ta dialog s predstojniki oziroma z hierarhijo«.”

2.4 Cerkev Kristusovo skrivnostno telo in »odresenjska skrivnost«

O notranji naravi Cerkve to je, o tem kaj je Cerkev v svojem bistvu, je
ob naslonitvi na konstitucijo o Cerkvi razpravljal tudi Anton Strle. Cerkev
je najprej poklicana, »da se znova globlje zave same sebe in svoje notranje
narave«* Njena notranja narava je sam Jezus Kristus. Zato koncil »seda]
postavlja naglas na zivljenjsko zvezo Cerkve s Kristusom. s Svetim Duhom,
s presveto Trojico, s tem pa tudi na nadnaravno Zzivljenjsko zvezo udov
cerkve med seboj«*' Kristus je »kakor ogledalo«, »je prikazan kot vir vse-
ga«, »je edini srednik«. Cerkev je Kristusovo skrivnostno telo, kar pomeni,
da ni identi¢na s Kristusom in ga ne spodriva, ampak je v sluzbi bozjega
kraljestva, »ki ga je Bog sam na zemlji zac¢el« in ga po Svetem Duhu, ki deli
razli¢ne sluzbe, vodi do dopolnitve »ob koncu vekov, ko se bo prikazal
Kristus nase zivljenje«® Cerkev tako ni sama sebi namen, tudi ne tekmuje
s Kristusom, ampak je orodje, ki deluje v mo¢i Kristusa. To je notranja vse-
bina Cerkve, ki je zakrament odresenja. Ta trditev je razumljiva le, ¢e jo
motrimo v povezavi z vstalim in povelicanim Kristusom, Z njegovo pov-
elicano ¢lovesko naravo, ki je »srednica milosti in to po Cerkvi kot svojem
‘orodju’».* Taksna je najgloblja skrivnost Cerkve. V strnjeni obliki jo av-
tor opredeli takole: »Cerkev je ‘odresenjska skrivnost’ zato, ker v njej in
po njej. po njenem oznanjevanju, po njenih zakramentih, po delovanju in
po zivljenju njenih udov deluje Kristus sam. on. ki je najvisje razodevanje
Boga, osebnostno zemeljsko javljanje odresenjske bozje ljubezni do ¢lovest-
va«* Konkretna posledica skrivnosti Cerkve je »polnost osrecujocega
zedinjenja z Bogom in med seboj, ki zahteva. »naj bi odreseni ljudje tudi
sami sodelovali pri odresevanju in zveli¢anju drugih, da bi dosegli avten-
ti¢nost, polnost in harmonijo ¢loveskosti«* Dalje sledi iz tako opredeljene
vsebine Cerkve to. da so razne »hierarhi¢ne sluzbe in vse karizme ... kot
resni¢na sluzba celoti boZjega ljudstva in preko njega tudi sluzba svetu«.”

Veli¢ina, vloga in pomen Cerkve je tako v njeni notranji skrivnosti, ki

" Prim. V. Truhlar, n.d., 49.
S. Steiner. n.d.. 30.
A. Strle, Uvod v razumevanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila, 44.

_ A. Strle, Uvod v razumevanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila, 48.
.. A Strle, Uvod v razumevanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila, 51-52.
© Prim. A. Strle, »Mysterium paaschale« kot osrednja skrivhost kricanstva, v: BV 27
(1967), 45.

. A Strle, Oresenjska skrivnost Cerkve, v: BV 35 (1975). 56.
“ A. Strle, Oresenjska skrivhost Cerkve, 57.
A. Strle, Uvod v razumevanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila, 54.
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je Kristus Odresenik in k tej skrivnosti mora biti naravnana vsa njena
zunanja resnic¢nost in dejavnost, ki doseZe svoj cilj v zedinjenju ¢loveka z
Bogom in ljudi med seboj.

2.5 Pluralizem v Cerkvi

Cerkev kot Bozje ljudstvo v svoji vidni podobi ni »masa vernikov ob
hierarhiji. ampak kot Cerkev v celoti, z vsemi njenimi skupinami verni-
kov«” kar samo v sebi vkljucuje razlicnost in iz nje izvirajo¢ vsestranski
pluralizem. Pluralizem je v cerkvi legitimen in je nujno dejstvo, ker so
»razli¢na gledanja na eno in isto ter razli¢na uresni¢evanja enega in iste-
ga«.™ Ker pluralizem zadeva tako zivljenje kot misljenje. lahko govorimo
o vecplastnosti pluralizma v Cerkvi: o pastoralnem, teoloskem, moralnem,
liturgi¢nem in druzbenem pluralizmu. Pluralizem je v prvi vrsti znamenje
in izraz bogastva ene Kristusove Cerkve.*

2.6 Nezmotljivost in spremenljivost Cerkve

Cerkev ima zaradi svojega notranjega izvora zagotovljeno nezmot-
ljivost, ki ji je dana in obljubljena od Kristusa. Zagotovilo nezmotljivosti
ali zvestobe je Sveti Duh, ki po verskem ¢utu vernikov zagotavlja dar
»nezmotljivosti Cerkve«.™ Isti verski ¢ut, ki »izhaja iz vere in darov Sve-
tega Duha« se uveljavlja pri »sprejemanju, ohranjanju in uresni¢evanju
razodetja« ter »pri napredujocem spoznavanju razodetja in pri razvoju
dogem«.” Nezmotljivost celotne Cerkve kot Bozjega ljudstva po svojem
»verskem ¢utu« je postavljeno pred nezmotljivost cerkvenega uciteljstva,
pravi A. Strle.”

Prav v okvir napredovanja v spoznavanju dogem sodi dejstvo, da se

" §. Steiner, Pojem dusnega pastirstva po dokumentih 2. vatikanskega cerkvenega zho-
ra, v: BV 26 (1966), 210. )

Prim. V. Truhlar, Pokoncilski katoliski etos, Celje 1967, 46; S. Steiner, » Domaci« dia-
ﬂg}g boZjega ljudstva, v: n. d., 27.

Z vidika dialoga, ki zadeva moralno resnico, kar pa velja za vse druge primere ugo-
tavlja Steiner: »Tudi resnica ... zahteva dialog ... zaradi moénega pluralizma v Cerkvi in
zunaj nje. je dandanes moralno nemogoce, da bi cerkveno uciteljstvo neko vazno resni-
co za prakti¢no zivljenje enostavno razglasilo z odlokom brez predhodnega dialoga
skofov, teologov in tudi vernikov, brez vsaj relativnega soglasja.« (S. Steiner, »Do-
maci« dialog boZjega ljudstva, 27).

" A.Nadrah, Pomen laikov v pogledu na verski cut celotne Cerkve, v: BV 29 (1969),
312.

" Prim. A. Nadrah, n.d., 305-307.

" »Vsaki nauk o nezmotljivosti papeza kot glave skofovskega kolegija in o nezmotlji-
vosti svetovnega episkopata v obéestvu s papezem je izrecen Sele na drugem mestu
(16.2: 25.3) za naukom o nezmotljivosti celotnega bozjega ljudstva« (A. Strle, Uvod v
razumevanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila, 59).
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mora Cerkev neprestano spreminjati. Najprej v skladu z novimi spoznan-
ji. potem pa v skladu s spreminjajoco se druzbeno realnostjo sveta, kate-
re del je po svojem druzbenem telesu. » Druzbeno telo cerkve mora na
vsaki razvojni stopnji globalne druzbe sprejeti v sebe njene nove osnovne
elemente, znacilne za to stopnjo, sicer v tej druzbi ne more delovati. V
bistvenih stvareh, to je v strukturi in na¢inu delovanja, se mora globalni
druzbi prilagoditi«.” To pa hkrati pomeni zahtevo, »naj bi se odpoveda-
la tistim oblikam svoje ureditve, ki jih je neko¢ prevzela od svetne
druzbe«® a danes niso vec¢ v sluzbi njenega poslanstva ali so celo ovira
pri uspesnosti njenega poslanstva. Zdi se, da ta smer avtorjev namiguje
na to, da naj Cerkev prevzame oblike oziroma strukture sodobne
demokrati¢ne druzbe.

Drugi pomemben razlog za spremenljivost Cerkve je v dejstvu, da se
v posameznih udih Cerkve uveljavlja greh. kar ima posledice tudi v struk-
turah. Vse je torej v dialekti¢nosti med pozitivnim in negativnim, to je med
dobrim in slabim, gresnim. Cerkev je sveta in gresna obenem. Gresnost
spada k njenemu bistvu, saj ni gre$na le po svojih posameznih udih, am-
pak kot celota.”” Zato mora Cerkev kot taka svojo krivdo tudi priznati in
ne le posamezni ¢lani.”® Prav zato se mora v vseh ¢loveskih elementih -
Ceprav so ti nujni - posodobiti, preobrazati. To je celo njena neprestana
naloga.”’

Zamisel o nenehnem prenavljanju. reformiranju Cerkve™ sledi tudi iz
dejstva, da je Cerkev potujoce boZje ljudstvo, ki Zivi v razpetosti med »Ze«
in »§e ne«, ko potuje svoji dopolnitvi naproti. V tej njeni zgodovinski re-
alnosti se razodeva sveta in gre§na obenem in zato potrebna prenove,
nenehnega spreobrnjenja v vsakem od njenih udov kot tudi v svojih struk-
turah.” To nenehno spreminjanje in prenavljanje je omogoceno po de-
lovanju Svetega Duha. ki vso Cerkev napolnjuje in vodi do konca ¢asov,
kar bo tudi konec njene naloge.

V ¢asu po koncilu, posebno v letih, ko se je v katoliski Cerkvi dogaja-
lo veliko novega in tudi razburljivega in se je marsikje pri najbolj odgo-
vornih v Cerkvi zac¢el porajati strah, kar je vodilo k ukrepom za brzdanje

" 3. Krogl, Sociolosko proucevanje v pastoralne namene v luci 2. vatikanskega
Cerkwwgﬂ zbhora, v: BV 29 (1969), 368.

V. Grmié, V duhu dialoga, Ljubljana 1986, 35.
” »In vendar mora tudi Cerkev v celoti, ne le njeni posamezni ¢lani, éutiti svojo gres-
nost, ogibati se vsega farizejstva kot ene najbolj protievangelskih drz«. V. Truhlar, n. d.,
35.
" Prim. V. Truhlar, n. d., 36.
" Prim. J. Krosl. n. d., 371-372.

" Prim. V. Truhlar, n. d.. 39.

" Prim. J. Vodopivee, Novo lice Cerkve, poslanstvo in dinamika edinosti in univerzal-
nosti, v: BV 30 (1970). 44.



A. Lah, Vrednotenje in sprejem 2. vatikanskega koncila v Sloveniji 177

ekstremnih pojavov, se je v Cerkvi na Slovenskem uveljavljala vse bolj
kriti¢na smer, ki se je zbirala predvsem okrog revije Znamenje. V tej do
Cerkve kriti¢ni smeri, ki je bila bolj spravljiva do druzbe in pretezno pri-
zanesljivo naklonjena do socialisti¢éne druzbene ureditve, je izstopal pro-
fesor in $kof Vekoslav Grmi¢. Zato bomo tu povzeli poteze na podobi
Cerkve, kot se kazejo v njegovih delih, ki veljajo za celotno smer. Kritika
velja za vesoljno in prav posebno za krajevno Cerkev v Sloveniji.

2.7 Decentralizirana, desakralizirana in deklerikalizirana Cerkev

Drugi vatikanski koncil je v konstituciji o Cerkvi, kakor ugotavlja
Anton Strle in se opira na Edwarda Schillebeeckxa, Cerkev decentraliz-
iral, in to v petih pogledih. Najprej tako, da je prestavil poudarek od sebe
na Kristusa. Potem znotraj Cerkve tako, da je prenesel poudarek od hi-
erarhije v smeri BoZjega ljudstva. Naslednji koraki decentralizacije so od
papedkega vodstva oziroma kurialnega vodstva v smeri $kofovskega zbora
vsega sveta. Cetrti vidik zajema decentralizacijo vse katoliske Cerkve v
smeri drugih kr$canskih Cerkva, vkljuéno Izrael in ostala svetovna verst-
va. Kot zadnja stopnja decentralizacija je usmeritev pozornosti in tezis¢a
k svetu in k njemu lastnim problemom. S tako decentralizacijo je bila na
novo opredeljena nespremenljivo bistvo Cerkve.'™

Izhodisc¢e za desakralizacijo je prepri¢anje, da mora Cerkev postati
dialoska in evangeljska. Dialoskost se nana$a na razmerje med laiki in
hierarhijo znotraj Cerkve in na dialog s svetom. ki je sveten (desakrali-
ziran) in samostojen.

Desakralizirana Cerkev in kr$¢anstvo naj ne sakralizira ali mitizira
kar je v Cerkvi ¢cloveskega in sad zgodovinskega razvoja. Sem sodi nauk,
institucija, osebe in njihovo ravnanje ... Vsemu temu se pogosto nadeva
bozji izvor, a je le ¢lovesko. Sveto in bozje sme in mora taksno ostati.
Gre torej za relativno in ne absolutno desakralizirano Cerkev in kri¢an-
stvo.'

Se bolj radikalna je kritika klerikalizma v Cerkvi in s tem tako imeno-
vane klerikalisti¢ne cerkve. Klerikalno je po tem prepri¢anju znotraj
Cerkve vse, kar se nana$a na oblast, zapovedovanje, pokors¢ino, zapostav-
ljanje laikov in kratenje pravic, kar se oznacuje kot neevangeljsko krican-
stvo. Klerikalno v odnosu do sveta je v Cerkvi vse, kjer se uveljavlja oblast
in odloc¢ilna vloga Cerkve na svetnih podro¢jih.

Deklerikalizirana Cerkev je taka Cerkev. v kateri se uresni¢uje sluzenje,
diakonija nasproti gospodovanju. »Kleriki morajo biti v prvi vrsti sluzab-

1)

Prim. A. Strle. Uvod v razumevanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila,
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niki«.!"” To velja predvsem v odnosu do laikov: »Nosilce hierarhi¢nih sluzb
mora voditi zavest partnerstva z laiki«, kar pomeni uveljavljanje princi-
pov »soodgovornosti, subsidiarnsti in zbornosti«."” Posebno $e navzven
pa deklerikalizacija zahteva Sirjenje Bozjega kraljestva »med tistimi, ki
drugace mislijo« brez nasilja in mascevalnosti.

Neklerikalna Cerkev ravna brez triumfalizma, ceni in priznava
delo tistih, ki ne pripadajo Cerkvi, jemlje zares 2. vatikanski koncil in nje-
gove smernice v Konstituciji o Cerkvi 32; 41; 34; 35; 36. Taka Cerkev §¢iti
dostojanstvo osebe in priznava ter izvaja princip o avtonomiji sveta, druzbe
in zemeljskih stvarnosti nasploh. Neklerikalna Cerkev upoSteva znamen-
ja ¢asa in njegove pojave kot so »pluralizem misljenja, pluralizem oblik
verskega Zivljenja, pluralizem oblik zdruzevanja v skupnosti, obcestva, ki
je v njih poudarek na soodgovornosti vseh ¢lanov, ki imajo v njih vsi ¢lani
vpogled v delovanje skupnosti, kjer je duhovniska sluzba ena od mnogih.
ki so prav tako pomembne, kjer se uveljavlja nacelo zbornosti znotraj
skupine in relativne avtonomije v razmerju do drugih skupin, do
Cerkve«.™ Kon¢no se med pogoji in izrazi deklerikalizirane Cerkve ome-
njajo spremembe v u¢enju, nekateri teoloski premiki, novi poudarki. Ki jih
nakazujejo nove teologije.'” Ker je v oceh te kriticne smeri klerikalizem
enak farizejstvu, ki predstavlja trajno nevarnost, je potreba po dekleri-
kalizaciji trajna naloga Cerkve.'”

Ob vsej kriti¢nosti teh stalis¢ je znacilno, da ne postavlja pod vprasaj
cerkvenih sluzb, kolikor so bozjega izvora, npr. duhovnistva, skofovstva
ali papestva, in ne Kritizira teh sluzb kot takih, ampak njihovo spaceno.
ponarejeno, izmali¢eno podobo, ¢e ta ni izklju¢no v evangeljskem. to je
Kristusovem duhu sluzenja.

2.8 Cerkev kot obcestvo zrelih kristjanov

Novi pogledi, ki izvirajo iz Koncilskih usmeritev, so »enakost glede
dostojanstva in glede dejavnosti, ki je skupna vsem vernikom v graditvi
Kristusovega skrivnostnega telesa« (C 32.2.3). »1z tega sledi, da noben
odrasel ¢lan Cerkve ne sme veljati za otroka. temvec si morajo ‘pastirji
Cerkve’ prizadevati, da bodo vsi zaZiveli v verski skupnosti kot zreli Krist-
jani, ki se bodo zavedali svoje odgovornosti za Cerkev, ki bodo svobodno
in odkrito povedali svoje mnenje in kriti¢no presojali odlocitve “pastirjev’,

I\ V. Grmi¢, Resnica iz ljubezni, Ljubljana 1979, 90.
" V. Grmié. Resnica iz ljubezni, 90.
V. Grmi¢, Resnica iz ljubezni, 91.93.
i Prim. V. Grmi¢, Resnica iz ljubezni, 93.

»Klerikalizem je namre¢ novozavezni farizejski duh ali farizejski kvas. kakor pravi
Kristus. Klerikalizem je trajna nevarnost in se moramo zoper njo stalno bojevati« (V.
Grmi¢, Resnica iz ljubezni, 93).
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ki se bodo dali voditi svoji vesti in bodo hkrati res odprti za dialog. se pravi,
da bodo znali tudi poslusati in skupno z drugimi iskati resnico«."”” Cerkev
je tako skupnost, ob¢estvo zrelih in versko ter duhovno odraslih ljudi, ki
drug drugemu sluzijo v mo¢i Sv. Duha in darov. Ki so jih prejeli. ne da bi
kak posamezni nosilec sluzbe ali kaksna sluzba hotela izvajati oblast nad
drugimi.

2.9 Cerkev kot prostor enakosti in spostovanja ¢lovekovih pravic

Ceprav so v Cerkvi razli¢ne sluzbe, ki so nekatere zakramentalnega
znacaja, pa obstaja temeljna enakost dobrin »osebnega Zivljenja, zvelicanja
in zdruzenja z Bogom ..; tu ni prav nikakrsne “diskriminacije’«.'" Kot Bozji
otroci so po dostojanstvu vsi ¢lani Cerkve enaki. Ta enakost med vsemi
¢lani je najgloblje dejstvo, je osnova na Kateri so zgrajene vse oblike ra-
zlicnosti v obcestvu Bozjega ljudstva.'”

Poseben pogled na Cerkev se je v kriticno usmerjenih mislecih pojavil
v zac¢etku osemdesetih let. ko je papez Janez Pavel I1. zacel postavljati v
ospredje vprasanje ¢lovekovih pravic v svetu. Kriticni avtorji so zahtevo
po spostovanju in doslednem priznavanju ¢lovekovih pravic zaceli ter-
jati tudi za zivljenje in dogajanje v Cerkvi sami. Cerkev si mora prizade-
vati, »da bodo v Cerkvi kristjanove pravice dobile tisto priznanje. Ki jim
pripada«.'’

K splosnim zahtevam po uresni¢evanju pravic v Cerkvi se je scasoma
pridruzilo omenjanje konkretnih pravic. Poleg obicajnih pravic, ki pri-
padajo ¢lanom Cerkve po krstu, so naglasene pravice, Ki se terjajo za lju-
di v svetnih druzbah, to so svoboda, bratstvo in enakost. »Cerkev. ki naj
nadaljuje Kristusovo odresenjsko poslanstvo in oznanja Bozje kraljestvo
svetu, si mora tedaj prizadevati, da ¢im popolneje uresnici v svoji ureditvi
svobodo, bratstvo in enakost, da uresnic¢i ljubezen, tako da bo lahko vsak
njen ¢lan v njej nasel sebe in zazivel v njej kot oseba, kot tisti, ki ga Bog
klice ‘po imenu’«.""' Temeljna pravica do svobode vkljucuje pravico do
lastnega misljenja in izrazanja svojih misli. teoloSkega raziskovanja ter
ravnanja po svoji vesti.

V ta okvir kriticnega pogleda na Cerkev in zahtev po novi podobi sodi
tudi zahteva po demokratizaciji Cerkve. »Cerkev naj bi se v nekem po-

V. Grmié, Humanizem problem nasega ¢asa, Ljubljana 1983, 116.
A. Strle, Uvod v razumevanje temeljnega teksta drugega vatikanskega koncila. 59,
Prim. A. Strle. Uvod v razumevanje temelinega teksta drugega vatikanskega koncila,

V. Grmié&, Humanizem problem nasega ¢asa, 117.

V. Grmi¢, Humanizem problem nasega ¢asa, 130. Klic po uveljavljanju pravic v
Cerkvi ima svoje zgodovinsko ozadje v posegu Rima, ki je nekaterim teoloskim profe-
sorjem (med njimi H. Kiingu) odvzel pravico poucevanja.
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gledu ‘demokratizirala’ in priznala. da ima ¢lane, ki so v resnici (vsaj veci-
noma) zreli, odrasli ljudje, ne pa otroci«.'”> Demokratizacija Cerkve tu ne
pomeni ve¢ samo priznanje in uveljavljanje razli¢nih karizem v BoZjem ljud-
stvu, ampak pravico do svobodnega odlo¢anja in delovanja v skladu z last-
no vestjo in ne v »slepem« spolnjevanju odlocitev cerkvenega uciteljstva.

Sklepna misel o temeljnih potezah Cerkve

Temeljna podoba o Cerkvi, ki jo slikajo omenjeni avtorji, je Cerkev
Bozje ljudstvo, v katerem vlada temeljna enakost v dostojanstvu in pravi-
cah vseh ¢lanov in razli¢cnost sluzb in darov (pluralizem). Cerkev je obce-
stvo sluzenja drug drugemu v ljubezni in svobodi v odgovornosti Kristusu
in drug drugemu, ¢emur morajo sluziti vse strukture. Cerkev je neprestano
prenavljajoce se obc¢estvo, ki sledi delovanju Svetega Duha in je bolj zazrto
v prihodnost kot v preteklost ter Zivi iz Kristusove vsestranske navzoéno-
sti. Je prostor, kjer vsak razvija svojo enkratnost in Zivi Zivljenje v obilju.
Vse, kar ne sluzi tem ciljem, je treba odstraniti in reformirati. Ceprav je
Cerkev v primerjavi s svetno druzbo drugaé¢na, se mora tej druzbi prila-
gajati in postajati ¢edalje bolj dialosko in demokrati¢no obcestvo, iz ka-
terega bodo izginile druzbene delitve na klerike in laike. Sploh se zdi, da
si Cerkev predstavljajo kot zivo, Zivljenjsko gibanje in ne kot strogo, ju-
ridi¢no urejeno institucijo.

Dalje lahko iz povedanega razberemo, da je bilo predstavljanje podo-
be o Cerkvi v prvih letih po koncilu mirno, upajo¢e, navduseno in zavze-
to. polno optimizma. Bolj ko se je koncil oddaljeval, bolj ko je uresnice-
vanje zami$ljene in predstavljene podobe zaostajalo, se ni spreminjalo
dovolj hitro ali so se uveljavljale in ohranjale stare podobe in prakse, bolj
se je kritika nekaterih stopnjevala. Postala je osebna znacilnost teh mi-
slecev, obenem pa izraz njihovega razo¢aranja nad neuresni¢evanjem
pricakovanega prenovitvenega procesa.

Dalje je mogoce reci, da je v teh kriti¢nih podobah o Cerkvi ¢utiti re-
formatorskega duha in z njim podobo Cerkve, ki je blizu duhu reforma-
cije in iz nje izvirajo¢im Cerkvam. Vladimir Truhlar izrecno pravi. da
»koncilsko gibanje v marsi¢em uresnicuje zahteve protestantske refor-
macije«.'

Iz tega, kako navedeni avtorji govorijo o Cerkvi, se kazeta dve smeri.
Ena smer prikazuje predvsem notranjo, vsebinsko strukturo Cerkve in iz
nje izpeljuje njeno zunanjo podobo. Druga smer pa ob kritiki zunanje
podobe in zahtevi po njeni preobrazbi do prikaza njene notranje vsebine
sploh ne pride. ampak jo molce predpostavlja. U¢inkovitost v svetu naj

::1 V. Grmi¢, V duhu dialoga, 35.
* V. Truhlar, n. d., 39.
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bi bila bistveno povezana z njeno zunanjo, v »svet §trleco« podobo in je
za neucinkovitost v svetu bolj odgovorna Cerkev kot svet. U¢inkovitost
Cerkve za prvo smer ni vprasljiva, ker je Ze sama v sebi dovolj popolna,
saj je za neucinkovitost kriv svet sam in manj Cerkev.

Zato poglejmo, kaksno podobo sveta prikazujejo nekateri avtorji.

3. Temeljne poteze podobe svetav krajevni Cerkvi v luéi Gaudium
ef spes

Drugi vatikanski cerkveni zbor ni govoril le o Cerkvi in o realnostih
znotraj nje ter o njeni vlogi navzven, ampak je spregovoril tudi o svetu, v
katerem in za katerega Cerkev opravlja svojo sluzbo. Svet in Cerkev sta
tako realnosti, ki ena brez druge ne moreta obstajati, ki druga na drugo
vplivata in sta torej v vzajemnem (reciproc¢nem) razmerju. Na tem mestu
nas zanima, kako je koncilsko gledanje na svet prisotno v delu nekaterih
slovenskih teologov. Omejili se bomo na Vladimirja Truhlarja in Veko-
slava Grmica, ki sta se, tako se zdi, bolj kot drugi sistemati¢no ukvarjala s
svetom in zavzemala svoja stali$¢a v naslonitvi na konstitucijo Cerkev v
sedanjem svetu. Na$ pregled bo obsegal le obdobje od koncila do zacet-
ka druge polovice osemdesetih let.

3.1 Pojem sveta

Pojem »svet« je zelo Sirok, vkljucuje razli¢ne razseznosti obstojecega.
Najprej pomeni svet »isto kakor kozmos, stvarstvo, naravo«, ki je prostor
¢loveske eksistence,'* »neglede na njegov odnos do Boga«.'* Svet pomeni
zemljo, teritorij na katerem prebivajo ljudje. Dalje oznacuje svet negativ-
ni vidik sveta, kakor ga slika apostol Janez, to je svet, kolikor se v njem
uveljavlja greh. V tem pogledu so svet »ljudje, ki so sicer gresili in e vedno
gresijo, ki pa se jih je Bog usmilil in jim dal odresenika«.!'®V obravnavi
sveta prevladuje svet kot ¢loveski svet, svet ljudi.

Svet je v bistvu nekaj pozitivnega, pojmovati ga je treba v pozitivni luci,
kkor ga razume Pavel: svet je svet na poti v dovrsitev in prenovitev. Tako
prihaja v »pojmovanju sveta .. popolnoma do izraza kr§c¢anski realizem,
ki mu je tuj vsak pesimizem kakor tudi pretirani optimizem. Svet je bozZja
stvar, pa naj pomeni ¢loveka ali ostalo stvarstvo. .. V svetu prihaja do izraza
greh in milost. Vendar je s Kristusom Ze nepreklicno poloZen v svet zacetek
prenovitve«.'” Svet je predvsem nekaj dobrega.

::: Prim. V. Grmi¢, Teologija dialoga Cerkve s svetom, v: BV 25 (1965), 201.
V. Grmi¢, Dogmaticni temelji laikata v odlokih 2. vatikanskega cerkvenega zbora, v:
R\/ 26 (1966), 193.
_ V. Grmic, Dogmaticni temelji laikata v odlokih 2. vatikanskega cerkvenega zbora, 194.
" V. Grmié, Dogmaticni temelji laikata v odlokih 2. vatikanskega cerkvenega zbora, 194-195.
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3.2 Avtonomija sveta

Temeljna poteza sveta, ki ga izpostavljajo avtorji na osnovi koncilskih
trditev je, da je svet samostojen. S samostojnostjo je miljena tista samo-
stojnost, ki se nanasa na Boga. Ta je seveda relativna in ne absolutna.'™
Glede te samostojnosti pravi Grmic: »Zemeljske stvarnosti imajo nam-
re¢ tudi svojo lastno vrednost, saj so bile dobre, ko jih je Bog ustvaril, saj
sluzijo ¢loveku in jih je Kristus posvetil z u¢love¢enjem in povelican-
jem«.!"? Samostojnost velja najprej za svet v smislu narave. V njej obsta-
jajo in delujejo lastne zakonitosti. Tudi ¢loveski svet je samostojen. Naj-
prej. ker so v naravo polozene moznosti, ki naj jih ¢lovek uresmcuy: In
tudi ¢lovek sam je opremljen za intenzivno preoblikovanje sveta. Clovek
zato v svetu ne sme iskati direktnih - ¢udeznih - posegov mimo tako ure-
jenega sveta. Sam mora najprej vse storiti, se pravi uporabiti vse obstojece
moznosti in danosti v njem in v naravi in »se $ele ob tem hkrati opirati na
Boga«.” Se ve¢, avtonomija sveta je zagotovljena tudi glede na odresen-
je in nadnaravo. »Tudi svet, ki ga Bog v Kristusu sprejema v obmoéje
svojega odr CSCII_]EI ostaja svet, s svojim naravnim ustrojem, s svojimi za-
koni, torej s svojo avtonomijo«.'! Clovek sme in mora slede¢ samostojnos-
ti razmerja (reda), ki je polozeno v svet in vanj, ta svet preoblikovati, vendar
ne sme svetu »jemati avtonomije, ki mu gre«.'* Svetu tako pripada av-
tonomija glede na Boga in tudi glede na ¢loveka.

Avtonomija sveta obsega tudi podrocja cloveske dejavnosti. Sem
sodijo podrocja, kot so znanost, politika, umetnost, tehnika itd. Ti sektor-
ji morajo obstajati in se razvijati po lastnih strukturah. Predvsem drzava,
ki je posebej zanimiva, je kot najbolj obsezno podro¢je sveta glede na
Cerkev samostojna. Pravzaprav sta obe, drzava in Cerkev, samostojni.
Cerkev nima pravice dajati navodil za ureditev drzave.'” Drzava je avto-
nomna posebno glede na svojo politicno ureditev. Zato se Cerkev, Ki ni
vezana na noben politi¢ni sistem, ne sme vmeSavati v zadeve drzave,
obenem pa mora dovoljevati, da so kristjani avtonomni v svojem politic-
nem ravnanju. Verniki so celo dolzni se politicno udejstvovati. Zaradi

" Prim. V. Truhlar, nd, 32.

9 V. Grmié. Dogmaticni temelji laikata v odlokih 2. vatikanskega cerkvenega zbora.
197.
* »Sam j je polozil v prirodo moznosti. ki naj jih ¢lovek uresnicuje... Sam je tudi ... clove-
ka opremil za intenzivno obdelovanje in predelavo sveta. Zato bi bilo proti njegovi
volji, iti mimo tega bozjega reda in povsod iskati direktnih posegov Boga. Najprej je
treba po redni poti. od Boga doloéeni poti s svoje strani vse storiti in se Sele ob tem
!hllxl'ah opirati na Boga« (V. Truhlar, n. d., 31).

V. Truhlar, n. d., 31.
- V Truhlar, n. d., 31.

~ Prim. V Truhlar, n. d., 79.
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avtonomnosti Cerkve in drzave »Cerkev ne sme pricakovati, da ji bo
drzava dajala prednost pred drugimi verstvi. Saj mora drzava po izjavi o
verski svobodi vsa verstva spostovati in §¢ititi«."** Svetu tako pripadajo
svetne zadeve, Cerkvi pa le tiste, ki zadevajo vero.

3.3 Profanost in brezbozZnost sveta

Svet je profan in desakraliziran, ni bozanski, hkrati pa je »na nek nacin
sakralen, ker je svet od Boga ustvarjen kot samostojen, a vendar od nje-
ga popolnoma odvisen«.'” Profanost ali svetnost sveta lahko ¢loveku
pomaga pri resni¢énem razumevanju sveta in njegovem osvobajanju. Prav
tako lahko prizadevanje za uveljavitev svetnosti sveta ali za desakraliza-
cijo pomeni »ocis¢enje verskega dozivljanja« in »resni¢no poglobitev
krscanskega pogleda na svet in Zivljenje«.'

Vendar pa to ne velja absolutno: posvétnenje. desakralizacija lahko
vodi v »popolno sekularizacijo«, ki odreka svetu vsakr$no povezavo z
Bogom. Torej v ateizem. Tak$na podoba sveta je sicer za kri¢ansko doje-
manje nesprejemljiva, vendar pa clovek, ki zagovarja tak nazor in si po
njem oblikuje vest, mora biti deleZen spostovanja in ima pravico do
druzbenega izrazanja svojega ateizma, kakor to velja za vsako drugo (npr.
versko) prepricanje.'”” To terja tudi poklicanost k svobodi. Ateisticnemu
nazoru je torej treba priznati enakopravnost v druzbi, ne pa ga obsojati.

3.4 Svet svobode in odgovornosti

Temeljna vrednota dana$njega sveta je svoboda, ki je cenjena nad vse.
Iskanje svobode v danasnjem svetu je kljub moznosti zlorabe »nekaj pra-
vilnega in pozitivnega«.'™ Svoboda je temelj ¢clovekovega dostojanstva,
tako v odnosu do Boga kot do so¢loveka in se ti¢e njegovih odlocitev.
Svoboda je najtesneje povezana z vestjo in Duhom, ki se ne omejuje samo
na verne. V vesti govori Bog vsakemu ¢loveku. V »svobodi mora ¢lovek
sprejemati .. osebne. druzbene, zgodovinske naloge ... jemati nase nepovrat-
nost ... iz preteklosti; ... se odpirati pozitivnemu razvoju sveta ..., odklan-
jati. kar zivljenje ¢loveka in ¢lovestva notranje slabi«.'” Svoboda, o kat-
eri govorimo, ni le osebna, ampak ima tudi druzbeno razseznost pa tudi
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Prim. V. Truhlar, n. d., 80-81.
V. Grmi¢, Iskanje in tveganje, 1.in 2. del, 46.

V. Grmic, Iskanje in tveganje, 48.

127 - . - . 3 _ .

»Ce bi Cerkev tega ne priznavala, bi gresila proti svojemu nauku, po katerem mora
¢lovek zvesto slediti svoji vesti in sme kot socialno bitje lastno prepric¢anje vesti tudi
slsﬂ(gcialno ziveti« (V. Truhlar, n. d., 33).

~ V. Truhlar, n. d., 23.
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pogojenost. Svoboda »je deloma tudi druzbeno pogojena«.'* V druzbi, kjer
vlada svoboda, je osebna svoboda lazje uresnic¢ljiva. Osebna svoboda
»mora imeti svoj zivljenjski prostor hkrati sredi druzbenega dela«.™

Ti avtorji v tem ¢asu ne izpostavljajo zlorabe svobode in ne nastopajo
proti raznim oblikam liberalizma, kar je postalo v Sloveniji po spremem-
bi druzbenega sistema z uvedbo demokracije modno. Prav nasprotno: ob
vrednoti svobode poudarjajo zavest odgovornosti v svetu.

Za danasnji svet je znacilna tudi rast ¢uta odgovornosti. Ta »¢ut kon-
cil visoko ceni«, pravi Truhlar. Ta ¢ut, ki ga je mogoce zaslediti v svetu
(tudi v Cerkvi med laiki), je sicer izraz delovanja Svetega Duha, a siga je
treba privzgojiti. Odgovornost, ki se uveljavlja v svetu, ni le zase, ampak
»za vse ljudi in vse zadeve velikega Zivljenja«, odgovornost postaja pla-
netarna kategorija.'*

Podobno kot za svobodo so tudi za razvoj ¢uta odgovornosti pomembne
druzbene strukture. »Razmere morajo biti take, da se ¢clovek more v njih
razmahniti v vseh dimenzijah svojega poslanstva, na ta na¢in kratko in malo
Ziveti svoje dostojanstvo ter po tej poti naravno rasti v ¢ut odgovornosti«.'”
Pozitiven poudarek ¢uta odgovornosti, ki ga zasledimo v ¢asu neposred-
no po koncilu, se v osemdesetih letih druzi z ugotavljanjem pomanjka-
nje tega ¢uta. Predvsem je ta preobrat rodila porajajoca se ekoloska Kkri-
za v osemdesetih letih in z njo zavest o neodgovornem obnasanju clove-
ka do dobrin zemlje in zemlje nasploh.'

Odgovornost je, kakor vse druge razseznosti v svetu ljudi, podvrzena
razvoju in dinami¢nosti spreminjanja ali zgodovinskosti.

3.5 Zgodovinskost sveta

Svet v njegovi celoti je podvrzen neprestanim spremembam in me-
njavam ¢asa. Vse je v dinamiki razvoja, zato je treba gledati vse bolj pod
vidikom »spremenljivosti in razvoja« in ne zgolj »z vidika vecnosti«. Zave-
dati se je treba, da je »v stvareh veliko vec razvoja in v bivanju veliko ve¢
dinamike, kot smo si to véasih predstavljali«, in po tem oblikovati prak-
tiéno zivljenje.' Vse je namrec¢ ¢loveku razpolozljivo, ni¢ ni nedotakljivo.
Vse, kar je. je za ¢loveka, ki se s ponosom ozira na svet, tudi na svoj svet.
Ta zavest je sprva prinasala optimizem, danes pa se »Ze sprevraca v svoje
nasprotje, v pesimizem, kar se tice spoznanja in obvladovanja sveta in sil
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v naravi«.*® To je razlog, da se v ¢loveku vzbuja ¢ut za skrivnostno in
»da postaja senzibilen za religiozne vrednote«.'”” Vendar svojo reli-
gioznost zivi sredi sveta in Zivljenja brez transcendence. V ¢loveskem svetu
porajajoce negotovosti se tako 1z zamajanega iluzornega upanja o brezme-
jni moci ¢loveka rojeva nova religioznost, kar pa $e zdalec¢ ni vera.

Kljub temu ostaja vera, da bo lahko ¢lovek razlozil vse pojave. Zato
vse izgublja absolutni pomen. Resnici »se more ¢lovek le nenehno pri-
blizevati«."** S takim pogledom se druzi zavest, da je ¢lovek sposoben
vedno ve¢ narediti, celo samega sebe. Svet in ¢lovek sta »naredljiva«
(machbar). To se kaze v tem, da »pozitivno-znanstveni duh oblikuje kul-
turo in nac¢in misljenja ... Tehnika ... spreminja obli¢je zemlje ... ¢cloveski
razum na neki nacin Ze bolj in bolj uveljavlja svoje gospostvo: nad pre-
teklostjo z zgodovinskim raziskovanjem, nad prihodnostjo s predvidevan-
jem in naértovanjem«.'” Kakor koli ze, dejstvo je, da velik del clovestva
7ivi v tej miselnosti.

3.6 Zrelost sveta

Gledanje na svet kot predvsem na ¢lovekov svet so nekateri slovenski
avtorji povezovali s koncilom in njegovim poudarjanjem zrele ¢lovekove
osebnosti. Cilj poslanstva Cerkve je izgrajevanje zrele osebe. To je vsebi-
na »koncilske antropologije«, ki temelji na dejstvu, da je ¢lovek enota
naravnega in nadnaravnega. Nadnaravno zivljenje je uteleSeno, »vcepljeno
v ¢lovekovo naravno Zivljenje, spojeno z dusevno dejavnostjo in po tej
povezano tudi s telesom«.'*" Tako razumljena zrelost osebe vkljucuje
samostojnost v razmisljanju, odlo¢anju in ravnanju. Nasprotje tega je in-
dividualni, osebni infantilizem in skupinski individualizem.'"!

Zrelosti in samostojnosti pa nikakor ni mogoc¢e razumeti zunaj ¢lo-
vekove vesti. ki je govor Boga in »vodilo Zivljenja«.'# Svet. to je ¢lovek,
je postal vse bolj zrel in samostojen in takSnega ga mora jemati tudi Cer-
kev. Obenem pa ga mora k zrelosti voditi. O nezrelosti sveta v njeni Siro-
ki razseznosti pa niso govorili.

Temeljna poteza sveta je torej njegova zgodovinskost, dinamic¢nost
razvoja, nedokonc¢anost v vseh pogledih. Zato je svet s clovekom vred dan
¢loveku v raziskavo in obdelavo. Tako gledanje je bilo do osemdesetih let

V. Grmi¢, Zivijenje iz upanja, Ljubljana 1981, 49.
V. Grmi¢, Zivljenje iz upanja, 49.
Prim. V. Grmic¢, Zivijenje iz upanja, 50.
V. Truhlar, n. d., 30.
V. Truhlar, n. d., 12.
i Prim. V. Truhlar, n. d., 15-16.
~ Prim. V. Truhlar, n. d., 22-23.
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zaznamovano z optimizmom, potem pa se Ze prevesa v zaznavanje pesi-
mizma, ki rojeva v ¢lovekovem svetu ¢ut zemeljske (imanentne) religioz-
nosti.

3.7 Gre$nost sveta

Ob prevladujoc¢em optimizmu, ki zaznamuje stalis¢a nasih avtorjev. ko
slikajo podobo sveta, pa vsak na svoj nacin uposteva dejstvo, da je svet
zaznamovan tudi z grehom. Gres$nost izhaja iz ¢loveka in se odraza v svetu,
od tam pa spet deluje na ¢loveka. »Clovekov greh mali¢i podobo sveta, ...
ta zmali¢eni svet s svojo zlobo spet obratno razdiralno vpliva na clo-
veka«'® Iz sveta greha se ¢lovek trga in oddaljuje tako, da v [jubezni, »aga-
pe«. sluzi ljudem in svetu. Obrat »k ljudem. obrat k svetu ... ni tak ..., da bi
se od Boga odvrnil«, kajti sluzba bliznjemu je »Ze sama hkrati sluzba Bogu.
bogocastje in tako izraz avtenti¢ne religije«.'* Kljub gresnosti, ki zazna-
muje svet, svet ni slab in zloben. V njem je vendarle ve¢ nesebi¢nosti in
ljubezni kakor zla.

Sklep

Podoba sveta, kakor jo je mogoce razbrati iz del nekaterih mislecev v
slovenskem prostoru iz pokoncilskega ¢asa, je identi¢na s situacijo, v Ka-
teri se nahaja tedanji ¢lovek; ta situacija doloc¢a njegovo misljenje in ravnan-
je. To stanje sveta mora Cerkev upostevati tako v svoji teologiji kakor tudi
v pastoralni praksi, to je pri oznanjevanju evangelija. Sveta torej misleci
ne razumejo mimo, poleg ali zunaj, lo¢eno od Cerkve in njenega poslan-
stva. Tudi ne poleg ali mimo Boga, ampak vedno v medsebojni naravnanos-
ti, ob izrecnem naglasanju njegove avtonomije, svetnosti, svobodnosti in
odgovornosti, zrelosti in gresnosti. Vse pa v okviru zgodovinskosti, to je
nedokoncanosti in odprtosti v njegovo dopolnitev v prihodnosti. Tak$ne-
mu svetu mora Cerkev oznanjati evangelij in biti v njem zakrament
odresenja.

14

“: V. Truhlar, n. d., 86.
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Povzetek: Avgustin Lah, Vrednotenje in sprejem 2. vatikanskega kon-
cila v Sloveniji

Razprava je pokazala, da je 2. vatikanski cerkveni zbor slovenska jav-
nost - kljub zaprtosti politi¢nega prostora zaradi komunisti¢nega rezima
- sorazmerno dobro spremljala vse od najave do njegovega zakljucka.
Intenzivnost spremljanja je celo vedno bolj narascala. Koncilsko dogajanje
so komentatorji spremljali in komentirali glede na svojo naravnanost.
Cerkveno uradna stran je sprejemala ideje koncila z zmernim optimiz-
mom, nekatere o novih pogledih na Cerkev z navdusenjem. Bolj kriti¢cno
usmerjena stran je spremljala dogajanje z zaskrbljenostjo, da morda
napredne, nove, reformne ideje in pogledi, ki so - po njihovo - bistvenega
pomena, ne bodo prevladale. Ob koncu je bila tudi ta stran zadovoljna, a
Se vedno z dvomom. ¢e bodo novi dokumenti res prinesli Zeleno in po-
trebno prenovo Cerkve.

Razprava je pokazala, da se je del avtorjev osredotocil predvsem na
notranjo podobo Cerkve, drugi del pa na zunanjo podobo. Vsem pa je
Cerkev najprej Bozje ljudstvo in zakrament odresenja, ki se mora kljub
doloceni nad¢asovnosti neprestano prenavljati in prilagajati razmeram, da
bi mogla ¢im bolj sluziti v svetu. Biti v sluzbi je njeno bistvo. To velja tudi
za Cerkev kot Kristusovo skrivnostno telo; v njej se uresnicuje zedinjen-
je z Bogom.

Svet, ki naj mu Cerkev sluzi, obsega Bozje stvarstvo in ¢loveka ter vsa
podrocja ¢lovekove dejavnosti. Svet ima svojo relativho avtonomijo; ima
tudi svojo pozitivno prihodnost, zato je v vseh svojih razseznostih in struk-
turah kljub grehu, ki se v njem uveljavlja, dober. Clovekova, e posebno
kristjanova naloga je. da v svetu zivi svobodno in odgovorno, da ga bo ¢im
bolj poclovecil.

Kljucne besede: 2. vatikanski koncil, sprejem v Sloveniji, veselje nad
koncilom. bozje ljudstvo, Cerkev v sluzbi sveta.

Summary: Avgustin Lah, Judging and Acceptance of the Vatican Il in
Slovenia

The treatise shows that - though the Slovenian political space was rather
closed due to communism - the Second Vatican Council was relatively well
followed in Slovenia from its announcement up to its closure, even with
increasing intensity. The comments depended on the attitude of the com-
mentators. The more official church circles accepted the ideas of the
Council with qualified optimism and some new views on the Church even
with enthusiasm. Other circles were more critical and followed the events
with some apprehension that new, progressive, reformistic ideas and views,
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which were of essential importance in their opinion, might not prevail. In
the end these circles were satisfied as well though they still had doubts
whether the new documents would really bring about the desired and
necessary renewal of the Church.

Concerning the picture of the Church, the treatise shows that one group
of authors concentrated primarily on the inner image of the Church and
another group on its visible structure. But to all of them the Church is
primarily a people of God and a sacrament of salvation, which - in spite
of a certain independence from time - must perpetually renew itself and
adapt itself to the conditions in order to be able to serve the world as well
as possible. To be in service is the essence of the Church. This also ap-
plies to Church as the mystical body of Christ in which the unity with God
is realized.

The world that the Church should serve encompasses God’s creation
as well as man and all areas of his activity. The world possesses a relative
autonomy. The world has its positive future and therefore it is good in all
its dimensions and structures in spite of sin being a part of it. Man’s and
especially a Christian’s task is to live in the world freely and responsibly
in order to humanize it to the greatest possible extent.

Key words: Vatican II, acceptance in Slovenia, joy at the Council, people
fo God, Church in the service of the world.
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Razprava (1.01) UDK 241.821 : 159.92 (045)

Stanislav Slatinek

Psihic¢na zrelost za zivljenje v celibatu

O psihicni zrelosti cloveka

Tezko je govoriti kar na splosno o psihi¢ni zrelosti ¢loveka. Veliko lazje
je govoriti o razliénih vidikih ¢lovekove zrelosti. Clovek dozoreva na ra-
zlienih podrocjih, kot so vera, morala, politika in drugo. Zato lahko go-
vorimo o religiozni, moralni, o poklicni zrelosti in tako dalje. Vsako pod-
rocje zrelosti se lahko znova in znova deli. Pri poklicni zrelosti lahko go-
vorimo o zrelosti kristjana, o zrelosti duhovnika ali redovnika. Prav tako
lahko razlikujemo razli¢na obdobja zrelosti. Clovek je lahko mladoleten
ali polnoleten. Lahko je fizi¢no ali psihi¢no zrel oziroma nezrel. Skratka,
psihi¢na zrelost je neko doloceno stanje, ki jo ¢lovek doseZe s svojo sta-
rostjo in temu primerno vzgojo.

Ko Zakonik cerkvenega prava (ZCP) govori o vernikih, o kandidatih
za noviciat, za diakonat in prezbiterat. ne govori direktno o njihovi psi-
hi¢ni zrelosti, ampak o njihovi »¢loveski zrelosti«. Vernike spodbuja, da
rastejo v »zrele ¢loveske osebnosti« (prim. kan. 217). V semenis¢u naj si
gojenci pridobijo poleg predpisanih lastnosti Se »potrebno ¢lovesko zre-
lost« (kan. 244). Tiste kandidate, ki so »dovolj zreli« (kan. 642), smejo
predstojniki sprejeti v noviciat. V svetno ustanovo posvecenega zivljenja
se lahko sprejme samo tistega, ki ima »zrelost« (kan. 721 § 3). potrebno
za 7Zivljenje v doloceni ustanovi. Kdor je dosegel potrebno starost in je
»dovolj zrel« (kan. 1031 § 1). lahko prejme tudi prezbiterat. Skratka, psi-
hi¢na zrelost posameznika se v ZCP razume kot popolna cloveska zre-
lost.

Za gojence semenisca je »¢loveska zrelost« (prim. kan. 244) preprosto
biti clovek. Mnogi bezijo pred tem. Bojijo se biti to, kar so, in bi radi bili
nekdo drug. Zrel ¢lovek pa je to, kar je. in usmerja svojo energijo k ure-
sni¢evanju svojih svobodno izbranih ciljev. Zastavljene cilje vedno dobro
premisli. Zato je v svojem ravnanju popolnoma samostojen. Odlocitve
zrelega ¢loveka so znamenje notranje gotovosti in trdnosti. Prav tako ima
zrel clovek zelo razvit cut za resni¢nost. Zaveda se svojih slabosti in po-
zna svoje meje. Sposoben je zaupati sebi in drugim. Samo zrel ¢lovek lah-
ko v polnosti sprejme sebe in drugega.

Popolno ¢lovesko zrelost dopolnjuje tudi »duhovna zrelost«. Duhovno
zrelost dosezejo bogoslovei s primerno duhovno vzgojo, kot doloca ZCP
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(prim. kann. 244-248) in cerkveni dokumenti.' Posebno znamenje duhovne
zrelosti je razsodnost (prim. kan. 277 § 2). to je sposobnost vstopiti v vsak
¢loveski odnos. Kdor je v svojem zivljenju dosegel harmonijo med popolno
¢lovesko zrelostjo in duhovno zrelostjo, je v nekem smislu dosegel
takoimenovano »psihi¢no zrelost«.’

Psihi¢na zrelost pri ¢loveku ni nikoli popolna. Oseba je vedno odprta
in usmerjena k ved;ji ali manjsi psihi¢ni zrelosti. Ker ni nobenega modela
psihi¢ne zrelosti, zato tudi ni nobenega objektivnega kriterija. kaj pome-
ni biti psihi¢no zrela oseba. Ce govorimo o psihi¢no zreli osebi, potem s
pojmom »psihi¢na zrelost« osvetlimo stanje dolocene osebe. Ni mogoce
pricakovati. da bo otrok dosegel psihi¢no zrelost odrasle osebe. Otrok bo
imel psihi¢no zrelost otroka. Prav tako je psihi¢na zrelost duhovnika, ki
se je obvezal za celibat, drugac¢na od psihi¢ne zrelosti poro¢enega moza,
ki je poklican, da skrbi za svojo druzino. Vsak stan in vsako starostno
obdobje zahteva svojo psihi¢no zrelost. Najbolj zanesljiv kriterij psihi¢ne
zrelosti je torej zivljenje, ki pokaze, koliko je kdo zares psihi¢no zrel in
odgovoren za naloge, ki jih je z dolo¢eno starostjo sprejel. Odgovornosti
in naloge otroka so gotovo drugac¢ne od odgovornosti in nalog odraslega.
Prav tako so tudi odgovornosti in naloge poro¢enega moskega ali Zenske
drugaéne od odgovornosti in nalog, ki jih ima duhovnik, redovnik ali re-
dovnica. Na vse to je potrebno biti pozoren, ko razmisljamo o psihi¢ni
zrelosti ¢loveka, ki se je odlocil za Zivljenje v celibatu.

Skrivnost celibata

Celibat je danes eno izmed zelo pomembnih in izzivalnih vprasanj’ V
sodobni kulturi, ki je velikokrat brez smisla za vrednote, se postavlja
vprasanje o vrednosti in pomenu celibata. Ni jih malo, ki se danes spra-
sujejo: Cemu celibat? Ali ni celibat zapravljanje ¢lovekovih moci, ki bi se
jih dalo uporabiti v Korist ¢lovestva? Ta vprasanja so v naSem casu, Ki je
¢as koristolubja in uzivanja, vse pogostejsa.

' Prim. D 4-17; DV 8-21.

" La scelta spirituale del celibato sacerdotale per amore del Regno dei Cieli. v:
L'osservatore romano, 22.1.1993, 29-30.

3 A. Boni, Sacralita del celibato sacerdotale, CI 3, Genova 1979, 15-27; K. Demmer,
Zumutung aus dem Ewigen, Gedanken zum priesterlichen Zollibat, Freiburg 1991, 12-
93: Carlo M. Martini, Folge mir nach, Glaube, Dinst und Zdllibat, Freiburg 1992, 57-94:
Quando Dio dona e per sempre, Un’intervista al Cardinale Joachim Meisner, Arcives-
covo di Kéln, v: L'osservatore romano, 25.10. 1992, 2; 1. Pena, Fondamenti dottrinali del
celibato ecclesiastico dal CIC 1917 al CIC 1983, v: Periodica 83 (1994), 11, 225-246: L.
Ciccone. Il carisma del celibato. Quali criteri per un suo discernimento nei candidati al
presbiterato?, v: Rivista Theologica di Lugano 11 (1997), 1, 43-57.
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Druzba, v kateri zivimo, je zelo materialisticna in odprta za erotiko.
Papez Janez Pavel II. pravi, da je sodobna druzba polna »hedonisti¢ne
kulture«* ker malikuje nagon in odvezuje spolnost od vsake objektivne
moralne norme. Zato v tej druzbi za celibat skoraj ni prostora. Celibat se
ljudem predstavljata negativno, kot odlocitev, ki izkljuéuje uzitek in
ljubezen in zato ogroza ¢lovekovo naravo. Tudi v Cerkvi je tako razmis-
ljanje povzrocilo veliko dvomoyv in nasprotovanja. Mnogi so pri¢akovali,
da se bo Cerkev po 2. vatikanskem koncilu odpovedala celibatu.® Cerkev
pa se celibatu kljub vsemu ni odrekla. Prav nasprotno. Kljub negativne-
mu razpolozenju druzbe se danes mnogi odlocajo za celibat, to je za de-
viski stan zZivljenja.® Zato Cerkev vedno bolj ¢uti potrebo, da ponudi iz-
biro celibata tistemu, ki se ¢uti osebno nagovorjenega. da sledi Kristusu.

Celibat je poseben dar (prim. kan. 277 § 1),” ki ga Bog daje Cerkvi in
posamezniku. Je karizma Svetega Duha. Nih¢e namre¢ ne more v Cerkvi
prejeti duhovniskega posvecenja, ¢e ni z darom duhovnistva prejel tudi
karizme celibata. So namrec taki, ki si v Cerkvi Zelijo postati duhovniki,
vendar niso pripravljeni sprejeti celibata. Takim Cerkev ne bo podelila
duhovniSkega posvecenja, ker ve, da resni¢ni klic za duhovnistvo, gotovo
spremlja tudi karizma celibata. To pomeni, da je skrivnost celibata v dr-
zni odpovedi zakonu zaradi Bozjega kraljestva.

Kdor pride do prepri¢anja, da mu Kristus daje dar duhovnistva, se
zavestno in svobodno obveze za celibat. Brezpogojno sledi Bozjemu kli-
cu in se da voditi Svetemu Duhu. Taka odlocitev je za blagor Cerkve in
za zvelicanje dus. Tistemu. ki Zeli postati duhovnik je jasno, da more in
mora hoditi za Gospodom z nedeljenim srcem. in mu tako more posvetiti
vse svoje zivljenje, in ne le nekaj dejanj.* Na ta nacin se vzpostavi pose-
ben odnos med pripravnikom za prezbiterat in Kristusom. Prejemnik
prezbiterata se tako odlo¢i za zZivljenjski stan, da ne bo z nikomer sklenil
zveze, Ki bi vodila v zakon. Ko se obveze za celibat,” se odloci za ¢isto in
zdrzno zivljenje. Cistost je v popolni ljubezni do Boga in v izpolnjevanju
njegovih zapovedi. Zdrznost pa v naj§irSem pomenu besede pomeni obv-

* Prim. Janez Pavel I, Posveceno Zivijenje (CD 65), 88.

Prvi osnutki dokumenta »Presbyterorum ordinis«, ki govori tudi o celibatu, so bili
delezni ostre kritike in nasprotovanja. Popravljen osnutek je pri slovesnem glasovanju
dobil 2390 pritrdilnih glasov in samo 4 odklonilne. Odlok je bil slovesno razglasen
7.12.1965.

_ Prim. C 42¢, 43c; D 16¢.

Prim. D 16.

" Prim. Janez Pavel I, n. d., 104,

" ZCP kan. 277 § 1: «Kleriki so dolzni ohranjati popolno in trajno zdrznost zaradi n
ebeskega kraljestva in jih zato veze celibat, ki je poseben boZzji dar, saj se morejo z njim
posveceni sluzabniki z nedeljenim srcem lazje oklepati Kristusa in se svobodneje po-
svecati sluzbi Bogu in ljudeme.
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ladovanje spolnega nagona. Z izbiro celibata, ¢istosti in zdrznosti se
pripravnik da popolnoma na razpolago poslanstvu Cerkve.

Za celibat, ¢istost, zdrznost in vedno devistvo se prejemnik prezbite-
rata obveze z obljubo.” Pred lastnim $kofom ali visjim predstojnikom iz-
javi, da bo prostovoljno in svobodno sprejel obveznosti celibata in oblju-
bi, da bo storili vse, da ne bo ogrozil ¢istosti." Ce manjka obljuba, manj-
ka bistveni element odlo¢itve.”? Zato je obljuba zunanje znamenje, da se
celibat resno sprejema kot stalni nacin zivljenja.

To je skrivnost celibata, ki je ne razumejo vsi, temve¢ samo tisti, katerim
je dana. Mnogi, ki tega daru nimajo, se spotikajo nad celibatom. Celibat, ki
se v Cerkvi izbere za prejem svetega reda, za popolno, dokon¢no in stalno
podaritev Bogu, pomeni Ziveti vedno devistvo. Predpostavlja nedeljeno srce
za zivljenje evangeljskih svetov po daru milosti. ki jih je kdo prejel.

Vsako razmisljanje o celibatu zato upravi¢eno prebudi zanimanje in
kaze. da je odlocitev za celibat velika skrivnost, ki je v Kristusu in v Cerkvi.
Isto so poudarjali razli¢ni teologi in papeski dokumenti.” Dar duhovnistva
in karizmo celibata daje Kristus tistim, ki so poklicani in pripravljeni. da
ponujeni dar svobodno sprejmejo. Ko duhovnik sprejme celibat. se podari
Kristusu in Cerkvi. Tako je bolj prost za sluzbo bratom in sestram. To ne
pomeni, da zavraca zakonsko Zivljenje, kakor da je zakon manj vreden.
Odlocitev za celibat je veliko bolj znamenje tistega Zivljenja, ki ga bomo
delezni v vecnosti.** Takrat se ljudje ne bodo ne Zenili in ne mozile. Ziveti
celibat pomeni. da gre za drugacno obliko ljubezni, kot je mogoca v zakra-
mentu zakona. Gre za sposobnost darovati se drugemu v popolnem de-
vistvu. Samo na tak nacin je mogoce celibat v primerjavi z zakonom videti
kot popolnejsi zivljenjski stan.'

Za tako odlocitev pa je nujno potrebna fizi¢na in psihi¢na zrelost (prim.
kan. 241 § 1).!° Samo zrel ¢lovek lahko uresnici svojo zivljenjsko pokli-
canost, se svobodno odlo¢a in je gospodar svojih dejanj in svojega Ziv-

{1}

ZCP (1917), kan. 132 § 1: «Klerikom z vi§jimi redovi je prepovedano Zeniti se:
dolznost ohranjati ¢istost, jih veze tako, da store tudi sakrilegij, ¢e grese proti njej: velja
2 dolocba kan. 214 § 1«

Ze pred koncilom so kleriki za prejem subdiakonata morali obljubiti, da bodo storili
vse za ohranitev ¢éistosti in celibata. C. Sepe, Il celibato segno profetico anche oggi, v:
f‘;’osservmw'e romano, 22. 11. 1992, 7.
© Prim. Pij XI. okroznica Ad catholici sacerdotii, 20.12.1935, vi: AAS 28 (1936), 5-533:
Pij XII. Apostolsko pismo Menti nostrae, 23.9.1950, vi: AAS 42 (1950), 657-702:
okroznica Sacra virginitas, 25. 3. 1954, vi AAS 46 (1954), 161-191: Janez XXIII,
ero.’-‘mica Sacerdotii nostri primordia, 1.8.1959, v: AAS 51 (1959), 545-579.
|; Prim. Janez Pavel 11, Dal vam bom pastirjev (CD 48), 29.

& Prim. D 16; DV 10; C 42-44.
I; Prim. Pavel VI, okroznica Sacerdotalis caelibatus, 24. 6. 1967, v: AAS 59 (1967), 56.

Vincenzio Fagiolo smatra, da je eden izmed bistvenih kriterijev za sprejem kandida-
ta v veliko semenisce njegova psihi¢na zrelost. Samo tako bo kandidat primeren za
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lienja.”” Cerkev preverja, ali je kandidat, ki Zeli postati duhovnik, zares
zrela osebnost, obdarjen z darom celibata, da se bo z nedeljenim srcem
lazje oklepal Kristusa in se svobodneje posvecal sluzbi Bogu in ljudem.

Vzgoja za Zivljenje v celibatu

Zanimivo je brati dokumente 2. vatikanskega koncila o Zivljenju v ce-
libatu."® Vzgojna nacela koncilskih ocetov so primerno dopolnjena z novej-
simi spoznanji zdrave psihiatrije, psihologije in pedagogike. Tudi v teo-
loskih razpravah, ki obravnavajo vprasanje celibata, je vedno ve¢ plodnega
sodelovanja med teologi, zdravniki, psihologi in psihiatri."” 1z teh doku-
mentov je razvidno, da je za Zivljenje v celibatu potrebna temeljita vzgo-
ja in zadostna psihi¢na zrelost, ki se kaze predvsem v notranji uravnove-
Senosti. Vsi, ki se odlocajo za duhovniski ali redovniski poklic, se morajo
ze v dobi priprave skrbno vzgojiti za ta stan. Navaditi se morajo Ziveti v
odpovedi, da bodo na ta nacin lahko vsem postali vse. Pomembno je, da
kandidati dobro poznajo vsebino in smisel celibata. Po treznem premisleku,
kaj vse nalaga izbira celibata, se bodo kandidati lazje oklenil tega stanu.
Celibata ne bodo izbrali zato, ker ga nalaga cerkvena zapoved, ampak zato,
ker je dragoceni Bozji dar, ki ga je treba poniZno izprositi. Zanje je po-
membno, da sprejmejo celibat »z vsem srcem in ne samo kot neizogiben
pogoj za prejem svetih redov«.”

O vzgoji (prim. kan. 232) in potrebni psihi¢ni zrelosti za Zivljenje v
celibatu govori tudi ZCP iz leta 1983. V &tirih kanonih (kan. 642; 1041.1;
1044 § 2. 2in1051. 1) so zapisane temeljne norme o psihi¢ni zrelosti kan-
didatov za noviciat in prezbiterat. Zakonik predpostavlja, da bo kandi-
dat za zivljenje v celibatu psihi¢no zrel Ze na zacetku, ob vstopu in potem
ves ¢as opravljanja svete sluzbe. Zato je nujno, da norme ZCP poznajo
vsi, ki so namenjeni v sveto sluzbo in vsi, ki v njej Zivijo. Za vzgojitelje

duhovnisko posveéenje. Glej: V. Fagiolo, La logica della consacrazione nel celibato ec-
dc’wrmco v: L'osservatore romano, 6. 8. 1993, 12.

Kardinal Ratzinger v svoji predstavitvi Apostolskega pisma papeza Janeza Pavla II,
o duhovniskem posveéenju. posebaj poudari odgovorno nalogo Cerkev, da vzgaja du-
hovnike v zrele osebnosti. Prim. J. Ratzinger. La lettera Apostolica »Ordinatio Sacerdo-
!I’;'I'HS«_ v: L'osservatore romano, 8. 6. 1994, 6,

i Glej: D 16; C 29. 42: DV 10.

G. Versaldi. Uso della psicologija nella formazione sacerdotale e religiosa nell rispetto
dei diritti della persona, v: Periodica 83 (1994), 111, 381-397; Congregazione per I'edu-
cazione cattolica, Direttive sulla formazione dei seminaristi circa i problemi relativi al
matrimonio ed alla famiglia. Roma 1995, 1-5; Pontificia opera per le Vocazioni Eccle-
siastiche. Nuove vocazioni per una nuova Europa, Documento finale del Congresso
sulle Vocazioni al Sacerdozio ¢ alla Vita Consacrata in Europa, Roma, Citta del Vat-
zcano 1997, 88-91.

Kongregacija za bogosluzje in disciplino zakramentov, Skrutiniji o sposobnosti kan-
didatov (slovenski prevod), 10.11.1997, Rim 1997, prot. Stev. 589/97: Priloga §tev. 5:
Navodila za pripravijanje informacij glede svetih redov, toc. 7.
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in njihove pomoc¢nike pa je pomembno, da s primerno vzgojo kandidate
pripravijo na samsko Zivljenje, da se ga naucijo imeti v ¢asti kot poseben
Bozji dar (prim. kan. 274 § 1).

Kan. 642 zahteva, da predstojnik noviciata dobro presodi, ali je kandi-
dat, ki zeli vstopiti, Ze dosegel potrebno psihi¢no zrelost za sprejem ali ne.?!
Cerkev je pred leti svetovala, da kandidati, ki Zelijo narediti redovne zaob-
ljube ali prejeti prezbiterat, opravijo zdravniski pregled. Kljub temu tega
ni uvedla kot redno prakso. Sele po letu 1970 je Kongregacija za katoli-
Sko vzgojo zahtevala, da povsod. kjer je mogoce, bogoslovci opravijo
zdravniski pregled pri psihologu, preden vstopijo v bogoslovije, da se ugo-
tovijo morebitna podedovana druzinska nagnjenja* Ravnatelj bogoslovja
je po kan. 1051, 8t. 1 dolZan, da pred duhovni$kim posvecenjem o kandi-
datih skrbno pripravi porocilo o njihovem fizi¢nem in dusevnem zdrav-
stvenem stanju.”® Ker ravnatelj najbolj pozna kandidate za posvecenje,
lahko o njih napi$e najbolj izérpno porocilo, Se posebaj glede njihove psi-
hi¢ne zrelosti za zivljenje v celibatu.

Druga doloc¢ila ZCP pa se nanasajo na ¢as po posvecenju. Kan. 1041,
§t. 1 govori o iregularnosti in drugih zadrzkih za podelitev svetih re-
dov in postavi na prvo mesto brezumnosti in druge dusevne bolezni.
zaradi katerih velja kandidat za nesposobnega za pravilno opravljanje

ZCP kan. 642: »Predstojniki naj s pozorno skrbnostjo sprejmejo samo tiste, ki so
poleg zahtevane starosti zdravi. primernega znacaja in dovolj zreli, da se oklenejo
ustanovi lastnega 7Zivljenja; ¢e je potrebno, naj zdravje, znacaj in zrelost potrdijo tudi s
pomocjo izvedencev, velja pa predpis kan. 220«

~ Kongregacija za katolisko vzgojo, Ratio fundamentalis institutionis sacerdotalis, 6. 1.
1970, v: AAS 62 (1970), 351; EV 3, 1865.

~ ZCP kan. 1051.1: »Glede skrutinija o potrebnih lastnostih prejemnika se je treba
ravnati po naslednjih predpisih: 1. treba je imeti potrdilo ravnatelja semenisca ali
vzgojne hiSe o lastnostih, ki so pripravniku potrebne za prejem svetega reda, to je glede
pravega nauka, pristne poboznosti, dobrih nravi. pripravljenosti za opravljanje sluzbe;
in tudi po prav opravljenem pregledu o njegovem fizicnem in dusevnem zdravstvenem
stanju«. Potrdilo se zahteva posebaj ko gre za skofijske bogoslovcee, pravi Lidike v
komentarju h kan. 1051,1. Glej: K. Lidike, Die Weihe, v: Miinsterischer Kommentar zum
CIC, Band 3 (August 1985), 1051/1. Tudi Kongregacija za katolisko vzgojo ravnatelja
obvezuje. da je po vesti dolzan. osebno ali po drugih duhovnikih, Zupnikih in posebaj
izbranih lajkih, zbrati kar najvec¢ podatkov o vsakem kandidatu in te podatke posredo-
vati $kofu, da le ta presodi poklic vsakega kandidata. Prim. Kongregacija za katolisko
vzgojo, n. d., 1867. Van Georg May in Maurizio Costa v svojih razpravah zelo podrob-
no navajata naloge ravnatelja semenisca ali vzgojne hise. Glej: Van G. May, Gewiih-
rung und Versagung der Zulassung zur Weihe, v: Theologia et Tus canonicum. Festgabe
fiir Heribert Heinemann zur Vollendung seines 70. Lebensjahres, Herausgegeben von
Heinrich J. F. Reinhard, Ludgerus Verlag 1995, 371-384; M. Costa, [ soggetti della for-
mazione spirituale dei seminaristi. Parte I1: ideniificazione delle persone, ruoli, compiti
e responsabilita’, v: Periodica 86 (1997), IV, 527-569.
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sluzbe.?* Ce so pri kandidatu zdravnisko potrjene dusevne bolezni, se
smatra, da je nesposoben za posvecenje. Mnenja izvedencev so v teh pri-
merih nujna in odlo¢ilna, razen ce je brezumnost ali druga dusevna bolezen
opazna sama po sebi. Tudi ¢e je kandidat za prejem svetih redov ozdra-
vel od svoje bolezni, je se vedno iregularen. Lahko pa iregularnost spre-
gleda krajevni $kof, ko zdravnik zagotovi, da je bolnik zares dokonc¢no
ozdravel.” Kan. 1044 § 2. st. 2 zahteva od ordinarija, da se posvetuje z
zdravnikom, preden ponovno sprejeme v sluzbo duhovnika, ki je trpel
zaradi brezumnosti ali je imel druge dusevne bolezni** Pogovor z zdravni-
kom je za ordinarija lahko zelo koristen in mu bo pomagal pri odloc¢itvi.

S tem. ko ZCP svetuje, da bi vzgojitelji ¢im bolj poznali zdravstveno
stanje kandidatov za sveto sluzbo, ne nasprotuje ¢lovekovi pravici do lastne
intimnosti. Presojnost fizi¢nega in dusevnega zdravstvenega stanja po-
sameznikov, ki se Zelijo dati Cerkvi na razpolago kot duhovniki ali re-
dovniki, je za Cerkev ne samo dobra, ampak zelo koristna in nujna. Ze
samo to, da lahko vzgojitelj brani dobro ime kandidata, je zadosti velik
razlog, da mora dobro poznati njegovo fizi¢no in psihi¢no stanje (prim.
kan. 220).”7 Cerkev je namrec vedno branila dostojanstvo ¢loveka. Zato
ima pravico. da pozna psihi¢no stanje tistih. ki Zelijo v Cerkvi opravljati
duhovnisko sluzbo. ZCP nasprotuje vsakemu nezakonitemu pridobivanju
podatkov o ¢lovekovem psihi¢nem stanju. Cerkev se je zato vedno na
zakonit nacin priblizala ¢loveku in se prepric¢ala o njegovem psihi¢nem
zdravju. Najbolj zakonit pristop omogoci Cerkvi posameznik, ko opravi
zdravniski pregled pri psihiatru ali psihologu® Vsaka prisila je nezakonita
in proti temeljnim ¢lovekovim pravicam. Tudi kodeks zdravniske etike
zagotavlja varovanje zdravniskih podatkov. Zdravnik zato ne sme brez
soglasja kandidata nikomur zaupati njegovega psihi¢nega stanja. Vsaka
vednost o tem pa koristi najprej samim kandidatom in seveda tudi tistim,
ki jih pripravljajo na duhovnisko sluzbo. 2. vatikanski koncil celo svetuje,
da se smejo v ta namen uporabljati najsodobnejsa sredstva, ki jih nudi

* ZCP kan. 1041.1: »Za prejem svetih redov je iregularen: 1. kdor trpi zaradi kaksne
oblike brezumnosti ali druge dusevne bolezni, zaradi katere po posvetovanju z iz-
vedenci velja za nesposobnega za pravilno opravljanje sluzbe«.

Prlm L. Chiappetta, Il Codice di diritto canonico. I1. 3477.

* ZCP kan. 1044 § 2.2: »Zaradi zadrzka ne sme opravljati svetega reda: 2. kdor trpi
zaradi brezumnosti ali druge dusevne bolezni po kan. 1041.1, dokler ordinarij po po-
svetovanju z izvedencem ne dovoli opravljanje svetega reda«

: Prim. L. Chiappetta, n. d., I, 1248-1252.

Kongregacija svetuje vzgojiteljem, da v osebnem dosjeju vsakega kandidata skrbno
hranijo med drugimi tudi naslednje dokumente: »Zdravnisko potrdilo, ki izpricuje
kandidatovo zdravije, na podlagi pregleda pred vstopom (prim. kan. 1051, to¢. 1, 241 par.
1), in psiholosko porocilo, ¢e obstaja utemeljen razlog (kan. 1051, to¢. 1)« glej: Kongre-
gacija za bogosluzje in prejem zakramentov, n. d., prva priloga, dokumentacija o vsa-
kem kandidatu, toc. 7. 8.
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sodobna psihitrija in psihologija za celostni pristop k ¢loveku. Vzgojitel-
jem se zato svetujejo posebni tecaji, da se bodo ¢im bolj izobrazili na
podro¢ju psihopedagogike.

Kandidat za duhovniski poklic mora biti psihi¢no zrela osebnost tudi
zato, ker je duhovniski poklic povezan z zivljenjem v celibatu. Svobodno
in premi$ljeno se lahko za tako Zivljenje odlo¢i samo zrel ¢lovek. Kandi-
dat, ki ni psihi¢no zrel, bo zelo tezko vztrajal v dani obljubi ali pa bo kmalu
prosil za spregled od celibata.

Cerkveni dokumenti, ki govorijo o vzgoji duhovnikov in novi ZCP, zato
odloc¢no zahtevajo od vzgojiteljev, da kandidate tako vzgajajo, da bodo
zaradi svojih ¢loveskih, moralnih, umskih in duhovnih sposobnosti, svojega
telesnega in duSevnega zdravja in pravega hotenja primerni za trajno
posvetitev sveti sluzbi (kan. 241 § 1) in za zZivljenje v celibatu.”’ Gre za
odgovornost, kateri se vzgojitelji ne morejo kar tako odpovedati ali jo
zanemariti. Kadar ze posvecen duhovnik prosi za spregled od obljube
celibata, se lahko upravi¢eno dvomi, da tudi vzgojitelji niso dobro opravili
svoje naloge. ker so psihi¢no nestanovitnega kandidata pripustili k po-
svecenju.

Kandidatom, ki nameravajo postati duhovniki, Cerkev svetuje. najsi v
letih priprave na posvecenje pridobijo potrebno gotovost, da so notranje
in zunanje psihi¢no svobodni, zreli za ¢isto ljubezen in sposobni Ziveti v
celibatu. Ce dvomijo v svojo lastno psihicno zrelost in trdijo, da $e niso dovolj
seznanjeni z dolZznostmi in bremeni. ki so lastna posveéenim sluzabnikom
(kan. 247 § 2), jih vzgojitelji ne smejo pripustiti k posvecenju.® V tem prim-
eru je potrebno kandidatom podaljsati ¢as priprave. Razlogi za njihovo
negotovost so lahko zelo razlicéni. Pogosto so psihic¢ne tezave kandidatov
ukoreninjene v njihovi druzini ali v okolju, kjer so odrascali, ali pa so se
pojavile kasneje kot bolezni ali motnje. Da bi se temeljito preverila kan-
diddatova sposobnost, se zelo svetuje pogovor z ravnateljem vzgojne hise,
z lastnim $kofom ali vi§jim predstojnikom in z zdravnikom. Na podlagi
pogovora z vsemi in e posebaj s psihologom je mogoce oceniti, kaks$na je

* V dokumentu »Skrutiniji o sposobnosti kandidatov« beremo: »Tisti, ki imajo odgo-
vornost pripuscati k svetim redovom. vedo. da opravljanje te odgovornosti ni lahko«, v:
Kongregacija za bogosluzje in prejem zakramentov, n. d., 1o¢. 6. Za vzgojitelje je
pomembno, da presodijo sposobnost kandidata: »Presoja o kandidatovi sposobnosti za
prejem diakonata s ciljem presbiterata vkljucuje sodbo o njegovi sposobnosti za du-
hovnisko sluzbo. Ni mogoce pripustiti kandidata k prejemu diakonata, ¢e obstajajo
dvomi o njegovi sposobnosti za presbiterat«, v: Kongregacija za bogosluzje in prejem
glakramcmov. n. d., toé. 11.

"~ »Bolje je odkloniti vsakega dvomljivega kandidata. pa naj bi bilo e tako veliko
pomanjkanje klera v kaksni delni Cerkvi ali v ustanovi, kakor pa da bi pozneje morali
obzalovati boleco - in zelo pogosto pohujsljivo - zapustitev duhovniske sluzbe: »Na ni-
kogar hitro ne polagaj rok« (1 Tim 5, 22)« v: Kongregacija za bogosluzje in prejem
zakramentov, n. d., toc. 9d.
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psihi¢na zrelost kandidata. Brez pomoc¢i psihiatra ali psihologa bo tudi
vzgojitelju tezko presoditi, zakaj je kandidata strah obljubiti celibat.

Neurejena ¢ustvena nagnjenja

Na vpraSanje, zakaj posveceni duhovniki prosijo za spregled od celi-
bata, je tezko odgovoriti. Vecina prosi za spregled od celibata potem, ko
poskusa skleniti zakon, ¢eprav samo civilni. Krajevni $kofje so od Kon-
gregacije za bogosluzje in prejem zakramentov prejeli navodila, kako naj
ravnajo z duhovniki, ki so se civilno porocili in so mlajsi od 40 let,”! in kako
s tistimi, ki so se civilno poro¢ili in se nahajajo v smrtni nevarnosti.> V
prosnji za spregled od celibata duhovniki izpovedo, da so Ze na zacetku
potiimeli tezave s popolno podaritvijo samega sebe. Pri nekaterih duhovni-
kiih so ze pred posvecenjem obstajale psihi¢ne motnje in ¢ustveno ne-
urejena nagnjenja, ki so jih vzgojitelji prezrli ali pa nanje niso bili zadosti
pozorni. Pri drugih so se psihi¢ne motnje pojavile po posvecenju, v zrelejsih
letih. Vsaka duhovnikova kriza, ne glede na to, kak$na je in kdaj je nasto-
pila, je znamenje osebne krhkosti in zahteva preverbo zrelosti.

Ce duhovnik takoj po posvecenju prosi za spregled od celibata, je ocitno
znamenje. da svoje odlocitve za Zivljenje v celibatu ni dobro premislil. Taki
duhovniki pogosto skrivajo v sebi dolo¢ena neurejena ¢ustvena nagnjen-
ja. ki so v nasprotju s poslanstvom Cerkve. S svojim nezrelim obnasanjem
postavljajo pod vprasaj svoje duhovnisko posvecenije. Ce so samo iz malo-
marnosti do duhovniSkega Zivljenja poskusali skleniti civilni zakon, jim
pravi¢na kazen odslovitve iz kleriSkega stanu in spregled od celibata ne
bo veliko koristila. Bolj kot to potrebujejo taki duhovniki pomoc¢ zrelih
in odgovornih ljudi, da se spreobrnejo in postanejo tudi sami zreli in
sposobni za Zivljenje v celibatu.®® Vrh tega se duhovnikom, ki krizo uspes-
no premagajo in Zelijo ostati v sveti sluzbi. svetuje, da $e enkrat opravijo

3

Kongregacija za bogosluzje in prejem zakramentov je leta 1997 izdala navodila za
spregled od celibata pri duhovnikih mlajsih od 40 let. Naloga krajevnega $kofa je, da
sestavi posebno komisijo, ki opravi zaslisanje. Komisija mora raziskati obdobje pred
posvecenjem. Odgovoriti mora na vprasanje, ali je kandidat, ki prosi za spregled od
celibata pred posvecenjem kdaj zagresil kaksno pohujsanje in vzgojitelji tega niso do-
volj resno upostevali. Glej: Congregazione per il culto divino e la disciplina dei sacra-
menti, Dispensa dagli obblighi sacerdotali e diaconali, v: 11 regno-documenti 17/97, 526-
527.

& Kongregacija za bogosluzje in prejem zakramentov. Spregled za duhovnike, ki se
nahajajo v smrini nevarnosti, Rim 1997, prot. §tev. 263/1997. V primeru smrtne nevar-
nosti se lahko krajevni skof obrne na pristojno kongregacijo tudi po faksu na stevilko
6988 3499.

 Prim. G. Versaldi, Celibato sacerdotale: aspetli canonici e psicologici, v: Vaticano II:
Bilanco e prospettive venticinque anni dopo (1962-1987), a cura di Rene’ Latourelle,
PUG, Roma 1987, 1187.
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zdravniski pregled pri psihologu ali psihiatru. Zivljenje v celibatu nam-
re¢ zahteva fizi¢no in psihi¢no zdravo osebo. Vsaka ponovna zdravniska
diagnoza njihovega psihi¢nega stanja bo koristila ne samo njim, ampak
tudi $kofu, da bo lahko z vec¢jo obzirnostjo pristopil k njim, vedoc¢,daso v
stiski svojega poklica.

Najbolj pogosto neurejeno ¢ustveno nagnjenje med duhovniki in re-
dovniki, ki ovira svobodno izbiro celibata, je homoseksualnost, odnosi med
moskimi in Zenskami, ki ¢utijo izkljuéno ali prevladujoco spolno pri-
vlaénost do oseb istega spola (KKC 2357). Raziskave v Zdruzenih drzavah
Amerike kazejo, da je v zadnjem ¢asu veliko ljudi izjavilo, da ¢utijo nag-
njenost k homoseksualnosti.*

Razlogi za nastanek homoseksualnosti $e v veliki meri niso jasni. Raz-
likujemo homoseksualna nagnjenja od homoseksualnih dejanj. Samo
homoseksualno nagnjenje $e ni gresno. Z duhovnim vodstvom je mogoce
vsako homoseksualno nagnjenje spremljati. Veliko tezja pa so neurejena
gresna dejanja. Sveto pismo homoseksualna dejanja prikazuje kot hude
zablode. Tak$na dejanja nasportujejo naravni postavi. Spolno dejanje
namre¢ zapirajo darovanju Zivljenja. Zato so nasprotna naravnemu zakonu
in jih v nobenem primeru ne moremo odobravati (prim. KKC 2357).
Duhovniki, ki v sebi ¢utijo homoseksualno nagnjenje, so v veliki preizkus-
nji svojega poklica. Podobno kakor tisti. ki ¢utijo nagnjenje do nasprot-
nega spola, so tudi ti poklicani, da v svojem zivljenju uresnicijo Bozjo voljo
in da zdruzujejo z Gospodovo Zrtvijo na Krizu tiste teZave, na katere lah-
ko naletijo zaradi svojega stanja (prim. KKC 2358).

Velikokrat kandidati, ki vstopijo v semenisce, previdno zamol¢ijo svo-
ja homoseksualna nagnjenja. To storijo iz strahu, da bodo zaradi tega iz-
kljuceni ali pa iz nevednosti oziroma obcutka nesposobnsoti za zakon. So
tudi taki. ki podobna nagnjenja prisebi odkrijejo $ele pred posvecenjem
ali tik po posvecenju. Velika vec¢ina duhovnikov pa homoseksualno nag-
njenje odkrije Sele v zrelejsih letih duhovnistva.

Tezko je namre¢ vedeti, zakaj duhovniski kandidat zamol¢i svoja ho-
moseksualna nagnjenja predstojnikom, duhovnemu voditelju in celo svojim
najboljsim prijateljem in se kljub temu da posvetiti. Z izbiro duhovniskega

* Prim. I. Fuéek, Omosessuali nel celibato e nel matrimonio: alcuni casi, v: Periodica 83
(1994), 11, 274-275.

35 Prim. ZCP kan. 277 § 2: 599. Amadeo Cencini meni, da se homoseksualna nagnjen-
ja pojavijo pri tistih mladoletnikih, ki so imeli zelo intimen odnos do matere in so bili
zaradi tega oropani vloge oceta. V nekaterih primerih je homoseksualno nagnjenje
posledica o¢etove popolne odsotnosti ali njegove surove vzgoje. Pri dekletih je nag-
njenje do istega spola pomanjkanje prave materinske vloge. Mati, ki se za svojega otro-
ka ne briga lahko povzroci tezave pri sprejemanju lastne identitete. Glej: A. Cencini,
Nell’amore. Liberta’ e maturita’ affettiva nel celibato consacrato, EDB, Bologna 1995,
94-112.
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ali redovniskega poklica se ta problem ne resi. Za kandidata ni dovolj, da se
samo na zunaj obveze za popolno zdrznost v celibatu, Bozjega daru za to pa
ne ¢uti.” Za kandidata s homoseksualnimi nagnjenji, ki se je dal posvetiti,
bo obveza za popolno zdrznost v celibatu veliko tezja kot za tiste, ki takega
nagnjenja nimajo ali pa so s svojimi predstojniki o tem odkrito spregovorili.
Tistim, ki so odkrito priznali, bo veliko lazje, ker bodo skupaj z vzgojitelji in
drugimi predstojniki iskali najboljso pot iz tega stanja. Kandidat za prezbi-
terat bo namrec kot duhovnik intenzivno Zivel v okolju istega spola. Vsak dan
se bo sreceval z otroki in mladostniki. Njegova sposobnost Ziveti celibat bo
veliko bolj ogrozena kot pri tistih, ki vsega tega ne ¢utijo. Kdor skriva svoja
nagnjenja do istega spola in tega ne zaupa svojemu duhovnemu voditelju, se
s fizioloSkega in s psiholoskega vidika tudi kot duhovnik nikoli ne bo dal
popolnoma na razpolago apostolatu. Zanj je velika nevarnost, da bo svojo krizo
reSeval z alkoholom ali pa bo zivel dvojno zivljenje.®

Precej duhovnikov $ele po posvecenju prepozna v sebi homoseksual-
no nagnjenje. Taki duhovniki notranje zelo trpijo. Ce ne najdejo dobrega
spovednika, kateremu se lahko zaupajo, padejo v $e vec¢jo krizo svojega
poklica. Samo iskren in odprt pogovor s spovednikom ali duhovnim vo-
diteljem lahko duhovniku, ki ¢uti nagnjenje do istega spola, pomaga, da
bo vzrtajal v ¢istosti. Za takega duhovnika je pomembno, da se ne zapre
vase, ampak da posveti vso svojo pozornost svoji duhovniski samovzgoji
in ostane zvest celibatu.

Popolna zdrznost v celibatu torej nujno zahteva zrele osebnosti, ki se
zavedajo svojih nagnjenj in jih z BoZjo pomoc¢jo tudi obvladajo. Samo
kandidat, ki je psihi¢no zrela oseba, je sposoben ziveti skupaj z drugimi
karizmo celibata.

Psihi¢na zrelost za celibat

Samo psihi¢no zrela oseba je sposobna Ziveti v celibatu.”” Duhovnik
je zrela oseba, ko notranje svoboden razodeva nesebi¢no ljubezen do lju-

& Nevropsihiater Vinko Razborsek ugotavlja, da nekateri duhovniki nekontrolirano
pijejo alkohol zato, ker se po alkoholu zacasno zmanjsajo njihove Zivljenske tezave in
v takem stanju lazje prenasajo osebnostne komplekse. Prim. V. Razborsek, TezZave,
povezane z nekontroliranim uzZivanjem alkohola med duhovniki (v rokopisu, 21. 5. 1997),
Ljubljana 1997, 2; Podobno ugotavljajo tudi drugi: B. Kiely, Sulla recente lettera della
Congregazione per la Dottrina della Fede. La cura pastorale delle persone omosessuali:
nota psicologica, v: L'osservatore romano, 14. 11. 1986 6: 1. Fucek. n. d.. 281-282.

" Prim. M. Szentmértoni, Celibato per il regno dei cieli e maturita della persona, v: Pe-
riodica 83 (1994), 11, 247-271. Psiholog Ervin Mode smatra. da je psihizna zrelost Ziv-
ljenska naloga vsakega kristjana. To je zivljenski proces. ki zajame vsakega ¢loveka.
Dogaja se ne samo na zunaj ampak v glavnem v ¢lovekovi notranjosti. Glej: E. Made,
Priester(aus)bildung und Tiefenpsychologie. Ein psychospirituelles Koncept zur geistli-
chen Erneuerung und menschlichen Reifung, Miinchen 1996, 59-94, 97-131.
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di in hkrati neguje stil Zivljenja, za katerega se je odlo¢il. Psihi¢no zrel
duhovnik s spostovanjem, so¢utjem in obzirnostjo spolnjuje sluzbo pastirja,
obiskuje druzine, z verniki deli skrbi v stiskah in Zalosti in jih krepca v Go-
spodu ter jih razsodno opominja, ¢e so v ¢em pogresili, z ljubeznijo pomaga
bolnikom., zlasti tistim, ki so blizu smrti, posebno pozornost skazuje reve-
Zem, prizadetim, osamljenim, iz domovine izgnanim in obremenjenim s
posebnimi tezavami (prim. kan. 529 § 1).* Duhovnikova psihi¢na zrelost
se kaze tudi v ljubezeni, s katero se pribliza drugim, ko jih hoce prav z lepim
7zivljenjem v celibatu in z gore¢nostjo za duse pridobiti za Kristusa (prim.
kan. 521 § 1).* Duhovnik, ki je sposoben graditi, negovati in zZiveti pravo
prijateljstvo. je dosegel tisto stopnjo zrelosti, ki je potrebna za Zivljenje v
celibatu.

Celibat je dejansko poseben dar, ki neguje v duhovniku najprej pravo
ljubezen do Boga. Nadalje prav celibat duhovniku na stezaj odpre srce za
ljubezen do vseh ljudi (prim. 1Kor 7, 32-35). Duhovnik je poklican, da s
svojim zivljenjem prica za to. Papez Janez Pavel II. pravi, da je to price-
vanje danes bolj kot kdajkoli potrebno, zlasti ker nas svet tako tezko ra-
zume vprasanje celibata® Ze v dobi priprave si mora kandidat za duhovni-
ski poklic za to pri¢evanje pridobiti duha evangelija in tesne povezanosti
s Kristusom, da bo kot duhovnik znal Ziveti v ¢istosti in celibatu. Prav zato
se v semeni$ce in v ustanovo posvecenega Zivljenja lahko sprejmejo samo
tisti, ki so poleg predpisane starosti zdravi, veseli ter psiholosko in ¢ustveno
zreli.! Taki bodo sposobni velikodu$no izbrati celibat za svojo Zivljenj-
sko pot in odnos do Boga in ljudi.

a. Sposobni izbrati celibat

Psihi¢na zrelost ¢loveka se uresnicuje ob pomembnejsih nalogah. ka-
tere ¢lovek sprejme ali se zanje odlo¢i. Izbira Zivljenjskega stanu je ena
izmed pomembnih nalog, kateri ne more nih¢e ubezati. Vsi verniki imajo
pravico, da so pri izbiri Zivljenjskega stanu obvarovani vsake prisile (prim.
kan. 219).* Izbira med druzinskim Zivljenjem in celibatom je popolnoma
svobodna. Za svobodno izbiro ¢istosti in celibata pa je potrebna precej
velika mera zrelosti. ZCP zato svetuje, da je potrebno temeljito skrb po-

-3 * - 3 . - s g =
Prlm C SLpL Il celibato »a'(mo« da vivere per amore di Cristo e della Chiesa, v:

’ Prlm C. S(.]JL prav tan. A Ccncml Con amore. Liberta e matturita affettiva nel celi-
{f.afo consacrato, EDB, Bologna 1994, 101-108.

. Prim. Janez Pavel II, n. d., (CD 65), 88.

- Prim. Janez Pavel 11, La castita consacrata, v: L'osservatore romano, 18. 11. 1994, 7.
~ Tomaz Akvinski poudarja. da prav razli¢ni stanovi razodevajo lepoto Cerkve. Glej:
T. Akvinski. Summa Theologica, 2-2, q. 184, a. 4: »Pront scilicet ex diversitate statuum
quaedam Ecclesiae pulchritudo consurgite.
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svetiti vzgoji bogoslovcev, ki se pripravljajo na sveto sluzbo. Pod vodstvom
izkusenega duhovnika jim je treba pomagati, da dosezejo tisto zrelost, ki
je potrebna za Zivljenje duhovnika.

Psihologi poudarjajo, da mladi danes hitro dosezejo fizi¢no zrelost,
medtem ko psihi¢no zrelost doseZejo zelo pozno. Za izbiro celibata samo
fizi¢na zrelost ni dovolj. Od kandidata se pricakuje dolo¢ena drza priprav-
ljenosti in razlo¢evanja, kar pomeni, da je kandidat pri izbiri celibata odprt
za poseben Bozji dar, da ne postavlja nobenih ovir in pogojev in da bud-
no pazi na svoje notranje razpolozenje.

b. Sposobni za Ziviljenjsko pot

Celibat ni nekaj pasivnega, neko stanje ali mirovanje, ampak nekaj zelo
dinamicnega, aktivnega, kar se v ¢asu razvija. Celibat kot svobodno izbran
zivljenjski stan dejansko gradi in spreminja identiteto posameznega kan-
didata. Za ¢loveka, ki se ob tem gradi in spreminja, celibat dejansko pomeni
doloceno zivljenjsko pot.

Celibata ne smemo razumeti samo kot pot samskega Zivljenja. So du-
hovniki, ki pod vplivom sodobnega razmisljanja, ki vse povezuje s spol-
nostjo, vse tezave, ki jih ¢utijo na podrocju cistosti, naprtijo celibatu, ka-
kor da je prav v njem klju¢ni problem njihovih tezav s ¢istostjo. Vendar
ni tako. Dejstvo je, da sta celibat in Cistost zelo povezana, vendar sta kljub
temu zelo razli¢na. Tudi ¢e bi Cerkev za diakonat in duhovnistvo ne
zahtevala vec celibata, bi Se vedno ostala nespremenjena Sesta bozja za-
poved, ki pravi: »Ne presustvuj« (2 Mz 20, 14; 5 Mz 5, 17). Skusnjave pro-
ti ¢istosti imajo namre¢ ne samo »celibaterji«, ampak tudi tisti, ki so po-
roceni (prim. KKC 2349). Kljub temu so tako eni kakor drugi dolzni, da
dostojno zivijo v stanu, za katerega so se svobodno odlogili. Clovek je
namrec sposoben, da nad svojimi nagnjenji gospodari in jih nadzoruje. Zato
je samo ¢lovek v polnem pomenu besede sposoben prave ljubezni.
Sposoben je prerasti egoizem. Zgodovina ¢loveka, ki izbere celibat za svojo
zivljenjsko pot, je zgodovina njegove sposobnosti ljubiti vse ljudi zaradi
Bozjega kraljestva.®

Koné¢no je vsak ¢lovek od Boga poklican k ljubezni in mora na ta klic
odgovoriti. Odgovor, ki ga da duhovnik, ko izbere celibat za svojo Ziv-
ljenjsko pot, je znamenje njegove psihi¢ne zrelosti. Duhovnik se takrat
zave, da je poklican na pot popolnosti. Na tej poti seveda lahko dozivlja
svojo nepopolnost, ranljivost in neuspesnost, vendar dobro ve, da ni mo-
goc¢e napredovati brez tveganja. Zato je izbira celibata hkrat najvecje tve-
ganje in vir najvecjih milosti.

43 Prim. Janez Pavel 11, Vi aspetta questa citta’ di Roma, che vuole ricevere Crisio al-
traverso il vostro ministero, v: L'osservatore romano, 4. 6. 1993, 18.
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Izbira celibata pomeni za duhovnika pot v samoto. Mnogi se danes
bojijo samote in pred njo bezijo. In vendar je samota najblizja ¢loveku.
Duhovnik, ki je svobodno stopil na pot celibata, je objel samoto in jo bla-
goslovil. Samota je za vsakega, ki se je podal na pot celibata izvir osebne
psihi¢ne zrelosti in orodje pastoralnega delovanja. Samota tako ni ve¢
prazna, ampak postane neizmerno polna odnosov z Bogom in z ljudmi.

¢. Sposobni za pristni odnos

Psihi¢na zrelost ¢loveka se uresnicuje v odnosih. Bolj kKo je razvejan
svet odnosov, bolj zrela je oseba. Za »celibaterja« je najgloblji odnos,
odnos, ki ga ima z Bogom po Kristusu v Svetem Duhu. Takrat se »celi-
bater« najbolj odpre tudi za pristen odnos s so¢lovekom.

Medc¢loveski odnosi so lahko razli¢ni: terapevtski, sluzbeni, prijatelj-
ski, druzinski in tako dalje. Celibat kot odnos pomeni spreminjati in bogati-
ti zivljenje. Ziveti celibat nikakor ne pomeni ostati sam, brez odnosa do
soc¢loveka, ampak pomeni Ziveti pristne odnose, ki pa so drugacni, kot jih
sre¢amo v zakonu. Celibat se velikokrat razlaga kot Zivljenje »brez Zene«
oziroma »brez moza«.* Taka razlaga je zelo ozka. Odnos, ki ga lahko ima
moski z Zensko in Zenska z moskim, ni odnos, ki ga lahko zivi samo ne-
kdo, ki je porocen. To je odnos, ki lahko pomeni tudi duhovno prijatelj-
stvo. Tudi Jezus je med svojimi stalnimi spremljevalci imel Zene. In tudi
med svetniki je bilo veliko takega duhovnega prijateljstva. Poglejmo Ziv-
lienje svete Terezije Avilske in svetega Janeza od Kriza, Zivljenje svetega
Franciska Asiskega in svete Klare, Zivljenje svetega Benedikta in svete
Sholastike. Ziveli so pristno duhovno prijateljstvo. Bili so ne samo veliki
redovniki, ampak tudi izkuseni psihologi.** Zato lahko trdimo, da je vsak
pristni odnos znamenje globoke psihi¢ne zrelosti.

Za duhovnika, ki Zeli biti dober spovednik, pridigar in zdravnik dus, je
nujno potrebno, da goji pristne odnose z vsemi ljudmi, z otroki in odrasli-
mi. z moskimi in Zenskami, z zdravimi in z bolnimi. Noben »celibater« ne
more Ziveti Zivljenja, v katerega ne bi smela vstopila Zenska oziroma moski.
Ze to, da sta v Zivljenju celibaterja navzoca mati in sestra oziroma oce in
brat, je dovolj velik dokaz, da je »celibater« nujno ¢lovek odnosov. Du-
hovnik, ki bi se omejil samo na en spol in bi se izogibal Zensk oziroma
moskih. bi bil oropan marsikatere dobre zivljenjske izkusnje. Kraj pristnih
odnosov, pravi papez Jenez Pavel II, ni samo druzina, ampak je celotna

* Prim. S. Blarer, Die Kunst seelsorglicher Liebe. Plidoyer fiir einen erneuerten Zélibat,
Paulusverlag, Freiburg Schweiz 1996. 35-65.

" Il Presbitero uomo tutto di Dio al servizio dela communita cristiana. I lavori del Sim-
posio internazionale alla Pontificia Universita’ Gregoriana, v: L'osservatore romano, 4.
6. 1993, 15; A. Cencini, n. d., 228.
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Cerkev.,* torej tudi duhovnikovo Zivljenje. Pristni odnosi lahko nudijo
duhovniku jasna dozivetja in mu zelo Koristijo pri njegovem dusnopastir-
skem delu.

Sklepne misli

V zakljucku Zelim opozoriti na nekatera znamenja, ki dolo¢ajo psihi¢no
zrelost ¢loveka, ki se odloci za zivljenje v celibatu.

Kandidat, ki se odlo¢i za Zivljenje v celibatu, mora dobro poznati sebe
in svoje lastno srce. Znamenje psihi¢ne zrelosti je v tem, da ima kandidat
rad svojo poklicanost, svojo izbiro, to je Zivljenje v celibatu. Za Zivljenje v
celibatu niso dovolj samo teoloski razlogi, na primer »Bog me je pokli-
cal«, niti etiéni »moram odgovoriti na Bozji klic«, ampak je potrebno, da
kandidat izbere to, kar mu je zares vsec.

Kandidat psihi¢no ne dozori v trenutku, ampak z leti dozorevanja in
samooblikovanja. Za to se mora tudi osebno truditi. Psihi¢na zrelost je
poseben Bozji dar, katere kandidat ne sprejeme samodejno. Ce si tega tudi
sam ne zeli in se za to ne trudi, ne bo nikoli dosegel potrebne psihi¢ne
zrelosti. Lastno sodelovanje za dosego psihi¢ne zrelosti je nujno in nena-
domestljivo. Osebe, ki pri tem pomagajo, so vedno nadomestljive z drugimi.
Brez osebnega sodelovanja kandidata za duhovni$tvo in celibat pa je vsa-
ko prizadevanje vzgojiteljev popolnoma prazno. Vzgojitelji namrec ve-
likokrat pozabljajo, da psihi¢na zrelost za Zivljenje v celibatu nujno vklju-
cuje kandidatovo samooblikovanje.

Zelo pomemben je ¢as bivanja v semeni$¢u ali redovni hisi. Namenjen
je kandidatu za samovzgojo, da premaguje v sebi vsako pretirano za-
gledanost vase, nagnjenje k egocentrizmu, individualizmu in egoizmu. Gre
za pomemben ¢as ocis¢evanja, ki je podoben razlikovanju duhov v ignaci-
janskih duhovnih vajah.

Znamenje globoke psihi¢ne zrelosti je svobodna odlocitev za Zivljenje
v celibatu. Kandidat ni svoboden. ¢e misli, da mora izbrati celibat. Svo-
boden je takrat, ko iz ljubezni hoce celibat kot svoj Zivljenski stan. Ljubezen
je namrec tista sila, ki dolo¢a meje nase svobode. Ljubezen in svoboda sta
namrec¢ nelocljiva, ko gre za Zivljenjske odlocitve. Prav tako tesno sta
povezana mistika in svoboda. Mistika v najsirSem pomenu besede pome-
ni sposobnost zacutiti in okusiti to, kar dela Bog v srcu ¢loveka. Zelo
pomembno je vedeti, da je mistika na prvem mestu in $ele potem nastopi
svoboda. To, kar Bog dela v srcu ¢loveka, imenujemo skrivnostno misti¢no
dogajanje, ki preraste v ljubezen in ljubezen v svobodno odloc¢itev. Vsa-
ka svobodna odlocitev ima v svojem jedru misti¢ni priokus. Kandidat ne
bo znal nikoli natan¢no razloZiti, zakaj se je odlo¢il za duhovni$tvo in za

46 Prim. Janez Pavel 11, n. d., (CD 65), 105,
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celibat. Vedel bo samo to, da se je v njegovem srcu nekaj zgodilo, nekaj
skrivnostnega, misticnega. Ta proces, ki se za¢ne v srcu kandidata in pre-
raste v svobodno odlocitev, imenujemo razvoj psihi¢ne zrelosti kandida-
ta. Zato je vsaka svobodna odloc¢itev nenazadjne skrivnost in mistika
hkrati.

Pri vsaki svobodni odlo¢itvi za zivljenje v celibatu nujno sodelujeta Bog
in ¢lovek. Bog daje darove, kot so fizi¢na sposobnost, psihi¢na zrelost,
celostna pripravljenost, Zivljenjska odprtost in druge; ¢lovek pa te darove
svobodno sprejema in jih zivi. Zato vsaka svobodna odlo¢itev za Zivljen-
je v celibatu pomeni. da je ¢lovek s ponizno in vdano poslusnostjo Svete-
mu Duhu sledil BoZjemu klicu.

Kdor svoj duhovniski poklic in izbiro celibata sprejema kot zrtev, ki
mu jemlje veselje do zivljenja, ni svoboden. Svobodna odlocitev. ki je
nastala iz ljubezni, ne pozna Zrtve, ki bi pomenila uni¢evanje samega sebe.
ampak pozna Zrtev. ki pomeni umiranje samemu sebi. V svobodnem
¢loveku umira stari Adam in se rojeva novi ¢lovek, ki je pripravljen zapu-
stiti svoje zgolj ¢loveske cilje, spremeniti svoj odnos do sebe, svoj odnos
do bliznjega in do sveta. Spreminjati sVvojo notranjost res pomeni »Zrteve
in vkljucuje marsikatero bolec¢ino. Nobena taka Zrtev pa ¢loveku ne jem-
lje veselja do zivljenja, ampak ga notranje osvobaja in ga naredi psihi¢no
zrelega. V svetopisemski govorici to pomeni, da ¢lovek preneha Ziveti sebi
in postane nova stvar (prim. Rim 14, 17).

Znamenje psihi¢ne zrelosti za Zivljenje v celibatu je odprtost do Boga.
Gre za osebeni odnos kandidata do Kristusa. Osebni odnos do Kristusa
se zacne v ¢loveku. Podoben je odnosu dveh ucencev, ki sta na svoji poti
v Emavs srec¢ala Kristusa. Vsak osebni odnos do Kristusa pomeni, da se
¢loveku pribliza Kristus, ga spremlja in za¢ne pogovor. Zivljenje kandi-
data, ki je iz osebnega odnosa do Kristusa izbral duhovni$tvo in celibat,
se spreminja v simbol Kristusove blizine in njegove ljubezni. Osebni odnos,
ki nastaja med njima, ni nekaj staticnega. Vedno znova se spreminja in
postaja dinamicen in globok. Gre za izziv, da bi kandidat postal nov ¢lovek.
Novo duhovno rojstvo (prim. Jan 3,4) je dejansko tisto, kar se mora zgoditi
s ¢lovekom, ki Zeli postati duhovnik. Ce ne odgovori na Kristusov izziv je
podoben semenu, ki ne umrje in ostane samo. Zato tudi ne rodi sadu.
Odgovoriti na Kristusov izziv, pa pomeni pripravljenost prevzeti odgovor-
nost. Kristus klice ¢loveka k odgovornosti. Izbrati duhovnistvo in celibat
ne pomeni posnemati Kristusa. ampak pomeni sprejeti odgovornost in
postati Kristusova prica.

Duhovnik je kot Kristusova prica sposoben Ziveti samoto, prijateljstvo,
¢istost in celibat. Gre za sposobnost stopiti v vsak osebni odnos z ljudmi
in hkrati ostati prost vsake zgolj ¢loveske navezanosti na ljudi in na stvari.
Tako je mogoce Ziveti samo z vero, da nobena stvar in noben clovek ne
moreta nadomestiti odnosa, ki ga lahko duhovnik v molitvi plete z Bogom.
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Pristno prijateljstvo lahko duhovnik Zivi samo v popolni ¢istosti. Kdor ¢uti,
da je poklican na to pot. vzame vsak dan »breme« svojih zgolj ¢loveskih
nagnjenj nase in stopa za Kristusom (prim. Mt 11, 28-30). Duhovnik pos-
tane eno s Kristusom. Globoka simbolika te povezanosti duhovnika s
Kristusom je §tola, ki si jo duhovnik vedno ogrne okoli vratu. Stola ima v
sebi dvojno znamenje. Z ene strani kaze, da je duhovnik tesno povezan s
Kristusom. Vse dela v njegovem imenu. Z druge strani pa je $tola znamenje
upanja. Tudi duhovnik »celibater«, ki je tesno povezan s Kristusom, je
znamenje upanja in tolazbe za modernega ¢loveka.

Povzetek: Stanislav Slatinek, Psihi¢na zrelost za Zivljenje v celibatu

Za 7ivljenje v celibatu je nujno potrebna fiziéna in psihi¢na zrelost.
Kandidati za Zivljenje v celibatu, pa naj bodo duhovniski kandidati ali pa
laiki, si morajo v letih priprave pridobiti potrebno gotovost. da so notranje
in zunanje psihi¢no svobodni, zreli za ¢isto ljubezen in sposobni Ziveti v
celibatu. Duhovnik, redovnik ali pa laik, ki se odlo¢i za Zivljenje v celibatu
je psihi¢no zrela oseba. ko notranje svoboden razodeva nesebi¢no ljubezen
do ljudi in hkrati neguje stil Zivljenja za katerega se je odlo¢il. Duhovni-
kova psihi¢na zrelost se kaze v ljubezni, s katero se pribliza drugim, z lepim
Zivljenjem v celibatu, v odprtosti za Boga in v goreénosti za blagor dus.
Vsaka svobodna odlocitev za zivljenje v celibatu pomeni, da je kandidat
psihi¢no zrel, poslusen Svetemu Duhu in pripravljen slediti BoZjemu kli-
cu. Zglede globoke psihi¢ne zrelosti najdemo med svetniki. Poglejmo na
primer Zivljenje svete Terezije Avilske, svetega Janeza od Kriza, svetega
Franciska Asiskega in svete Klare. Ziveli so pristno duhovno prijateljstvo
zljudmi in z Bogom. Tudi danasnji ¢as potrebuje »celibaterje«, potrebuje
ljudi, ki bodo tesno povezani s Kristusom znamenje upanja in tolazbe za
modernega ¢loveka.

Kljucne besede: zrelost, celibat, duhovnik, samota, klic.
Summary: Stanislav Slatinek, Psychological Maturity for Celibate Life

Physical and psychological maturity is absolutely necessary for celibate
life. During the preparation years, candidates for celibacy - either candi-
dates for priesthood or lay people - must acquire the necessary certainty
that they possess inner and outer psychological freedom, are mature for
pure love and able to live in celibacy. A priest, a member of a religious
order or a lay person who decides to live in celibacy is a psychologically
mature person who in inner freedom reveals unselfish love for people and
at the same time cultivates the lifestyle in favour of which he has decid-
ed. A priest’s psychological maturity is shown in the love with which he
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approaches others, in a good celibate life, in his openness to God and in
his zeal for the benefit of the souls. Each free decision for life in celibacy
means that the candidate is psychologically mature, obedient to the Holy
Spirit and ready to follow Divine calling. Examples of deep psychologi-
cal maturity can be found among the saints like St Theresa of Avila, St
John of the Cross, St Francis of Assisi and St Clare. They lived a genuine
spiritual friendship with people and with God. Also present times need
celibates, need people who will be closely connected to Jesus Christ and
will represent signs of hope and comfort for modern man.

Key words: maturity, celibacy, priest, solitude, calling.
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Zvonko Bergant

Poskusi demokratiziranja slovenskega
klasi¢nega liberalizma

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

Za liberalizem kot politi¢ni sistem velja, da je v zahodnih drzavah
(morda celo v bistveni meri) prispeval k uveljavitvi politi¢nih elemen-
tov, ki sestavljajo moderno drzavo oziroma demokrati¢no druzbo. »De-
vetnajsto stoletje bi mogli imenovati doba liberalizma, vendar pa je
konec stoletja to veliko gibanje skoraj povsod poleglo. Naj si bo Ze doma
ali v tujini, povsod so predstavniki liberalnih idej doziveli hude poraze «
je v prvih letih 20. stoletja zapisal britanski liberalni politik Leonard
Trelawney Hobhouse (1864-1929). »Pesalo je njegovo zaupanje (libera-
lizma, op. Z. B.) v samega sebe. Dozdevalo se je, da je opravil svojo nalo-
go.«' Ko je torej leta 1894 prislo do ustanovitve liberalne Narodne
stranke za Kranjsko - kasneje se je preimenovala v Narodno napredno
stranko (NNS) - je bila klasi¢na oblika liberalizma v razvitejsih drzavah
Ze v zatonu. Prvotne liberalne zahteve, na primer odprava privilegijev,
ki sta jih bila prej delezna fevdalni in duhovniski stan, svoboda preprica-
nja in izpovedovanja vere, enakopravnost vseh drzavljanov pred zako-
nom in druge. so bile ve¢inoma Ze uresni¢ene. Vprasanje posameznika
in njegovih pravic sta tako zamenjali zahteva po resitvi socialnega
vprasanja, v prvi vrsti vprasanja pravic delavstva, in zahteva po demokra-
tizaciji politicnega Zivljenja, tj. po uvedbi splo$ne, neposredne, enake in
tajne volilne pravice. To pa je tudi za tedanje liberalne stranke pomeni-
lo, ali vztrajati pri dotedanjih pogledih na Zgoca vprasanja in zato biti
potisnjen na obrobje druzbeno-politi¢nega dogajanja ali pa se aktivno
vkljuciti v reSevanje teh vprasanj, kar pa je pomenilo razvoj k bolj
demokrati¢no in socialno razumljenemu liberalizmu. Tako kot drugje sta
imeli omenjeni zahtevi osrednje mesto tudi v programih in delovanju
slovenskih (kranjskih) politi¢énih strank.

Osnovo za politi¢no in zlasti socialno delovanje (tudi slovenskih) ka-
tolicanov je dala okroznica Rerum novarum,Ki jo je 15. maja 1891 izdal
papez Leon XIII. Kajti, kot je zapisal Leon XIIL, »ni ga vpra$anja, s kate-

' L. T. Hobhouse, Liberalizem, Tiskovna zadruga, Ljubljana 1922, 108.



208 Bogoslovni vestnik 59 (1999) 2

rim bi se sodobni ¢loveski duh toliko ukvarjal kot ravno s tem«? Ob izidu
okroznica za slovenski prostor ni bila tako aktualna kot za mnoge druge
evropske deZele, saj sta pretezno kmecko prebivalstvo in pozna industri-
alizacija pri nas delavsko problematiko, kolikor je ta predstavljala na splos-
no sredisce t. i. socialnega vprasanja, pustila v ozadju. Tako je Ignacij Zit-
nik (1857-1913) na Prvem slovenskem katoliskem shodu leta 1892 v
svojem porocilu o delavskem vprasanju v uvodu poudaril, da »pri nas, v
slovenskih pokrajinah, to vprasanje ni $e tako perece /../ zato se v svojem
kratkem porocilu ne bodem omejeval na delavske razmere v 0Zji nasi
domovini«’ A treba je hkrati poudariti, da je bil slab socialni polozaj
kmeckega prebivalstva poleg nara$cajoce industrializacije nasih dezel
razlog za naras¢anje delavskega stanu, saj je vse vec propadlih kmetov
odhajalo v mesto oziroma se zaposlovalo v tovarnah. S tem pa so nacela
okroznice postala aktualna tudi za nase dezele in dala spodbudo za ka-
tolisko socialno delovanje in organiziranje delavstva v katoliskih delavskih
drustvih.* Resolucije omenjenega shoda pa so katolicanom sluzile kot
programsko izhodisce za njihovo delovanje v naslednjih desetletjih, ki so
pomenila »obdobje razcveta vsestranske dejavnosti katolicanov med Slo-
venci na narodnostnem, kulturnem, socialnem in politi¢cnem podro¢ju.«’
Tako so spodbudile razvoj mo¢nega kri¢ansko-socialnega gibanja, katere-
ga glavni organizator in nosilec na Kranjskem je bil Janez Evangelist Krek
(1865-1917). To gibanje si je zastavilo za cilj izboljsati socialni polozaj
kmeckega, obrtnega in delavskega stanu. Naslednjo spodbudo za social-
no delovanje pa je dal Drugi slovenski katoliski shod (1900). na katerem
je bila krscanska socialna misel sredisénega pomena.® Tako je pripravljalni
odbor shoda o sprejetem socialnem programu zapisal, da je ta »tako trezno
in premisljeno sestavljen, da se moremo z njim ponasati ne le pred vsako
protikatolisko stranko, ampak da ga moremo postaviti za vzor tudi drugim
narodom.«’ Prav tako kot za resitev socialnega vprasanja si je katoliski
politiéni tabor prizadeval tudi za uvedbo splosne in enake volilne pravice,
ki je nekako pomenila znamenje (ne)demokrati¢nosti dolo¢ene drzave
oziroma stranke. Pomembno vlogo je pri tem gotovo igralo tudi zaupa-
nje. ki si ga je ta zaradi svojega dela na vseh ravneh pridobil med ljud-

* Leon XIIL, Rerum Novarum. 15. maj 1891, v: Druzbeni nauk Cerkve, ur. J. Juhant, R.
Valentic, Mohorjeva druzba, Celje 1994, 39.
" Porocilo pripravljalnega odbora o I. katoliskem shodu, kateri se je vrsil 1892. leta v
Ljubljani, Pripravljalni odbor, Ljubljana 1893, 93. Zitnikovo predstavitev delavskega
fpras';zmja najdemo na straneh 93-100 tega Porocila.
. Prim. Porocilo pripravijalnega odbora o 1. katoliskem shodu, 100.
* J. Juhant, Prispevek Cerkve k slovenski narodnosini istovetnosti, v: Traditiones 26
£199'}'). 185.

Prim. Porocilo o II. slovenskem katol. shodu, ki se je vrsil leta 1900 v Ljubljani,
Pripravljalni odbor. Ljubljana 1901, 41-53, 78-88.
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stvom in je tako lahko upravic¢eno racunal na to, da bi tako v dezelnem
kot drzavnem zboru v primeru volitev na temelju tak$ne volilne pravice
postal legitimni zastopnik slovenskega naroda. Hkrati pa so se v Katoli-
$ko-narodni oziroma Slovenski ljudski stranki zavedali, da gre pri bolj
demokrati¢ni volilni reformi za eno od temeljnih zahtev tedanjega casa,
saj so bile zahteve po demokratizaciji politicnega zZivljenja vse Stevilnej-
Se. Stranka, ki je bila ves ¢as tesno povezana z ljudstvom, jih je gotovo lahko
spoznala in razumela kot upravic¢ene in potrebne. Zato je tudi razumlji-
vo, da je postala ocitna zagovornica volilne reforme, zlasti v letih 1905 in
1906, ko se je o njej razpravljalo tako v dezelnem kot v drzavnem zboru.
Kratko rec¢eno, brez dvoma pricuje o modernosti politike Slovenske ljud-
ske stranke v tistih letih dejstvo, da sta imeli osrednje mesto v njenem
druzbeno-politicnem prizadevanju temeljni zahtevi tedanjega casa.

Na drugi strani pa velja, da liberalci niso niti znali niti hoteli vzposta-
viti kakega pravega stika z ljudstvom. Jedro liberalne stranke so predstav-
ljali mes$cani, uciteljstvo, premoznejsi kmetje; Slovenski Narod je tako v
porocilu o ustanovnem shodu liberalne Narodne stranke za Kranjsko. ta
je bil 29. novembra 1894 v Ljubljani, zapisal, da so se na njem zbrali »sami
odli¢ni, socijalno ugledni in uplivni mozje raznih stanov«.® Zanimivo je,
da sprva pri slovenskih liberalcih $e najdemo zavzemanje za bolj demo-
krati¢en volilni sistem in za ureditev socialnega vprasanja. V zgodnjih de-
vetdesetih letih so tako resitev socialnega vprasanja videli ravno v uved-
bi splosne in neposredne volilne pravice za vse stanove, ki naj bi prinesla
enakopravnost vseh (aktivnih) ¢lanov druzbe, hkrati pa bi zmanjsala so-
cialisticno nevarnost. »Politi¢na in socijalna jednakopravnost vseh ¢lanov
je istotako aksijom pravi¢nosti, kakor narodna jednakopravnost in kdor
se bori za jedno, mora se navdusevati tudi za drugo, kdor je neprijatelj
zadnje, boji se tudi prve. /../ Slovenska narodna stranka pa je demokratic-
na vseskozi, ona nima braniti nikakorsnih krivi¢nih kapitalisti¢nih privi-
legij in zategadelj jej tudi pred donecimi koraki blizajocih se delavskih
bataljonov ni treba vzdrhteti.«’ Njihova pripadnost premoZnemu sloju se
v tistem ¢asu $e ni tako postavljala v ospredje kot kasneje. Ker so poznali
naras$cajoco socialno problematiko in temeljne socialne zahteve, so pred-
stavili tudi svoja stalis¢a do tega vprasanja; to pa je bilo tudi vse.

Njihov pogled na socialno vprasanje in demokratizacijo politicnega
zivljenja pa se je spremenil po deZelnih volitvah leta 1895. Po njih so se
namrec¢ povezali z (liberalnimi) Nemci v kranjskem dezelnem zboru.
Zveza, ki je trajala vse do leta 1908, jim je zagotovila vodstvo dezelne
politike ne glede na njihovo delo med ljudstvom oziroma povezanost z

Porocilo o 1. slovenskem katol. shodu. 2.
Slovenski Narod, §t. 274, 29. november 1894,
Prejénji in ta citat najdemo v: Slovenski Narod, §t. 45, 23. februar 1895.
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njim. Ze kot ¢lani stranke, ki je v ospredje postavljala korist svojega jedra,
torej posameznih bogatasev. ki so odlocali o njeni politi¢ni usmeritvi, za
socialno vpra$anje niso imeli pravega ¢uta. Tako tudi niso izdelali ni-
kakr$nega socialnega programa, saj zaradi nepovezanosti z ljudstvom nje-
govih potreb niso znali ali hoteli poznati in razumeti.'" Vodenje politike
na Kranjskem, ki je postalo zaradi zveze z nem$kimi liberalnimi velepo-
sestniki nekaj samoumevnega, pa jih je od naroda $e dodatno odtujevalo.
Kapitalisti¢ni znacaj in konservativnost, kar je zadevalo socialne pravice
ljudstva, sta tako prihajala vse bolj v ospredje; ob stavkah, s katerimi so
delaveci terjali posteno placilo in boljse delovne pogoje, so odlo¢no zago-
varjali kapitalisti¢no stran, ¢etudi so bile zahteve delavcev upravicene in
so hkrati pomenile upor proti nemskemu kapitalu, ki je prevladoval pri
nas in proti kateremu so se z besedami borili tudi sami liberalci. Med
posameznimi pristasi liberalne stranke so se sicer zacele javljati ideje o
socialni pomoci delavstvu in zahteve, naj bo v to usmerjeno tudi pisanje
v Slovenskem Narodu, tako kot na primer ob stavki v obratih kranjske in-
dustrijske druzbe na Jesenicah leta 1904. A kljub neznosemu izkoris¢a-
nju delavcev s strani lastnikov podjetja se je Ivan Tavcar (1851-1923),
tedanji prvak kranjskih liberalcev, v Slovenskem Narodu odlo¢no postavil
na stran lastnikov: »Enkrat za vselej bodi povedano, da mi nismo kako
delavsko glasilo, pa¢ pa ho¢emo biti glasilo tistih slojev, ki tvorijo dandanes
narodno-napredno stranko. Ti sloji prebivajo v mestih, ali pa so navadno
boljsi posestniki na dezeli. Dasiravno marsikaterega v nasih vrstah mrzlica
stresa, ¢e Cuje besedo ‘kapitalist’, je vendar istina, da se v nasi stranki na-
hajajo po vecini elementi, ki imajo v roki nekaj tiste ponizne posesti, ko-
likor jo je $e v Slovencih, nekaj neznatnega kapitala, ki je $e med nami.«*

Odklonilno stali§¢e so zavzeli tudi do sprememb volilne zakonodaje.
Tako je Tavcar v drzavnem zboru 27. septembra 1905 dejal, da slovensko
ljudstvo ni zmozno samostojnega politi¢énega odloc¢anja, saj si ni zmozno
ustvariti samostojnega prepric¢anja, ampak je pri tem povsem odvisno od

2 Erjavec je o liberalni stranki zapisal. da je to bila »stranka, ki je vedno bolj izgublja-

la stike z ljudstvom in je z gonjo proti zadruznistvu nastopala proti ljudskim interesom,
ki se vsa leta ni prav ni¢ brigala za kakrSno koli organizacijo svojih pristasev in ki je
zivela predvsem od smeSenja in psovanja svojih nasprotnikov.« V: F. Erjavec, Zgodo-
1-'Iirza katoliskega gibanja, Prosvetna zveza, Ljubljana 1928, 87.

Slovenski Narod, st. 53, 6. marec 1906, je pred shodom stranke tega leta ugotavljal:
»Jedro narodno-napredne stranke so imovitejsi posestniki in mestjanje. Ti imajo mnogo
prednosti, a imajo tudi mnogo napak. Glavna je pac ta, da nimajo pravega smisla za
krivice, ki se gode siromasnej$im slojem. delaveem in malim posestnikom, in za tezave,
s katerimi se ti bore. Nih¢e ni doslej poskusil te sloje pouciti in jih politicno izobraziti, jih
seznaniti z idejami napredka in svobode.« Na shodu zaupnikov stranke 25. marca 1906
pa je Tavcar dejal: »Brezdvomno bo morala nasa stranka ostati v ozji dotiki z narodom,
ﬁko se hoce izpopolniti.« V: Slovenski Narod, §t. 69, 26. marec 1906.
© Slovenski Narod, 5t. 101, 4. maj 1904.
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duhovscine, in zato zahteval: » Ako se naj splosna volilna pravica kjerkoli
uvede, zahtevam, da se potem pripuste na volis¢e le taki volilci, ki so
sposobni, si sami ustvariti prepricanje.« A pomembnejsi razlog njihovega
nasprotovanja bolj demokrati¢ni volilni reformi je bil v dejstvu, da so libe-
ralci dobro vedeli, da bi izvedba volitev na podlagi splo$ne in enake vo-
lilne pravice pomenila polom njihove stranke in izgubo dotedanjih pozicij
na Kranjskem, saj med ljudstvom niso imeli nikakrSega zaupanja in
zato tudi ne bi dobili zadostne podpore volilcev za ohranitev poslan-
skih mandatov v drzavnem zboru, prav tako pa ne bi mogli ra¢unati
na povecanje dotedanjega $tevila njihovih mandatov v kranjskem
dezelnem zboru.

Ceprav so se liberalci sicer zavedali nujnosti resevanja socialne proble-
matike in demokratizacije politicnega zivljenja, saj v vseh njihovih poli-
ti¢nih programih najdemo naglasevanje teh dveh nacel, pa ne najdemo
resni¢ne pripravljenosti, da bi se lotili dejanskega reSevanja tedanjih so-
cialnih razmer slovenskega ¢loveka. Kljub vsem sklicevanju na lastno
naprednost in svobodomiselnost so pri temeljnih politi¢nih vprasanjih in
njihovih resitvah ostali ujeti v okvire, ki so v tistih letih veljali za zastarele
in nazadnjaske. Pri njih torej ne najdemo prehoda od klasi¢nega k bolj
socialnemu in demokrati¢cnemu liberalizmu. Nasi liberalci so tako v letih
do prve svetovne vojne, pa tudi kasneje, ohranjali stalis¢a klasi¢nega libe-
ralizma, ki je socialno problematiko pusc¢al mo¢no ob strani. Po drugi strani
pa so se slovenski katoli¢ani kljub stalnim liberalnim obtozbam, da so
okoreli in nezmozni vzpostaviti resni¢en dialog med katolistvom in mo-
dernimi razmerami, lotili katoliske »prenove« na Slovenskem., ki je bila
po nasem mnenju tako uspes$na tudi zaradi njihovega vsestranskega dela
v prid ljudem, Se zlasti zaradi reSevanja kmeckega in delavskega vpraSanja
ter njihovega prizadevanja za uveljavitev bolj demokrati¢ne oblike poli-
ticnega odlo¢anja. Tako pa so bile s tem tudi zanikane obtozbe, da katoli-
$tvo oziroma katoli¢ani niso imeli posluha za modernega ¢loveka in nje-
gove potrebe. Nasprotno, potrdilo se je dejstvo, da le golo besedicenje o
prizadevanju za boljsi socialni poloZaj vseh stanov ter za ve¢jo demo-
krati¢nost in svobodomiselnost ljudi ni moglo pritegniti.

2. (Samo)kriti¢nost slovenskega svobodomiselstva

Nezadovoljstvo s politiko liberalne Narodno napredne stranke je po
letu 1900 vodilo k oblikovanju razli¢cnih svobodomiselnih struj pa tudi
strankarskih formacij - te so nastale izven liberalne stranke - ki so sku-
Sale preseci tedanje poglede slovenskega liberalizma in uveljaviti nacela
socialnega liberalizma, Ki si je v zahodnih drzavah prizadeval za resitev

" Slovenski Narod, 3t. 224, 30. september 1905.
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socialnega vprasanja vseh stanov, zlasti pa delavstva, in za demokratiza-
cijo politiénega zivljenja. A njihovi nacrti, da bi priceli z resnim delom med
ljudstvom na vseh podrog¢jih, od politicnega prek gospodarskega in izo-
brazevalnega do socialnega, ter ga seznaniti z bolj demokrati¢nim in bolj
socialnim liberalizmom, so ostali le pri idejah oziroma pri posameznih po-
skusih. Mogo¢na katoliska organizacija na vseh podrocjih posameznikove-
ga in narodovega zivljenja na eni strani, na drugi pa finan¢na odvisnost
in tudi idejna navezanost teh struj na liberalno stranko sta bili po nasem
mnenju med glavnimi razlogi za neuspesne poskuse teh struj, da bi demo-
kratizirale tedanjo slovensko liberalno politiko. V razpravi se bomo omejili
predvsem na kritiko politicnega (ne)delovanja liberalne stranke in na
predstavitev pobud, s katerimi so te skupine skusale socialno, politi¢no in
drugo delovanje liberalcev oziroma svobodomislecev postaviti na mo-
dernejse temelje.

a. Narodni radikalci

Nestrinjanje s politiko tedanjega kranjskega liberalnega tabora po letu
1895, z njegovo nedemokrati¢nostjo, kritika njegove nezmoznosti najti stik
z ljudstvom in neradikalnost liberalcev, ko je $lo za narodno vprasanje,
vsi ti dejavniki so pripeljali do razdelitve slovenskih liberalno usmerjenih
Studentov na Dunaju leta 1902. Tako je nastala narodnoradikalna struja,
ki je temeljna nacela svojega delovanja predstavljala in razvijala v mesecni-
ku Omladina (1904-14). In katere so bile po mnenju narodnih radikalcev
temeljne napake tedanje liberalne stranke?

»Danes se uveljavlja nazor, da je naloga vseh slojev odstraniti ovire za
svobodni razvoj narodove individualnosti, njegove kulture in gospodarst-
va, da torej ni jeden sloj nositelj narodnosti; na drugi strani pa prihaja
spoznanje, da o narodovi sre¢i ni govora, ¢e je le jeden sloj izobrazen in
premozen. kedar jeden sloj izrablja drugega krivicnim gospodarskim re-
dom. Tako si narodna in socijalna ideja medsebojno ne nasprotujeta. se
ne krizata, ampak se moc¢no spopolnjujeta. Tako je tudi na Slovenskem.
Da imamo borbo za narodni obstanek, tega ni treba povdariti. A da ima-
mo tudi svoja socijalna vprasanja, na to se nam zdi vredno posebej opo-
zarjati« je zapisal Gregor Zerjav (1882-1929)."* Nasproti elitistiécnemu
gledanju liberalcev, ti so skrbeli predvsem za lastne koristi in za srednji
stan, trgovce, obrtnike in bogatejse kmete, so narodni radikalci poudarili
potrebo po materialnem in duhovnem napredku vseh stanov. Spoznali so
namre¢, da se morata moznost dostojnega zivljenja in izobrazevanja za-

G < * Zerjav. Program ‘Omladine’. v: Omladina 1 (1904), 8t. 1. 1. O narodnih radikalcih
prim. I. Gantar-Godina, Narodno radikalno dijastvo. v: Zgodovinski casopis 36 (1982),
St. 3, 219-230.
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gotoviti vsem stanovom, saj bodo le tako prisle do izraza vse narodove
moci. Ce naj se zares uresnicijo liberalna in demokrati¢na nacela, bi morala
biti vsakemu pripadniku slovenskega naroda zagotovljena moznost do
ustrezne izobrazbe, in sicer ne glede na stan, kateremu pripada, ampak le
z ozirom na njegove zmoznosti. Le tako bi lahko narod kot celota in vsi
posamezniki, Ki so ga sestavljali, dosegli visjo stopnjo kulturnega in go-
spodarskega napredka ter bili aktivno udelezeni pri vodenju samih sebe.'
Golo sklicevanje liberalcev na lastno izobrazenost in svobodomiselnost,
njihovo nezanimanje za ljudstvo, ki pa jim je kljub temu dalo po njihovih
besedah zaupanje in mandat. da vladajo v njegovem imenu in ga vodijo,
ter samohvala brez kakrsnega koli konkretnega delovanja je mladine
pripeljalo do trditve, v kateri so pojasnili bistvo svojega programa: »Ves
program narodno-radikalnega dijastva pomeni boj proti indolenci, ki so
ji narodna vprasanja zadnja briga, ki ne ¢uti dolZznosti do celote. in proti
blaziranosti, ki govorici o lastni vsegavednosti in nezmotljivosti.« Hkrati
pa so spodbudili ¢lanstvo (dijake in Studente) k temu, kar se jim je zdelo
bistveno - k delu med ljudstvom: »Odlo¢i naj se le (dijak in $tudent oziro-
ma narodni radikalec, op. Z. B.), da hoc¢e delati v narodu za najsirse pla-
sti, pa da se hoce za to delo pripravljati najresneje in najtemeljiteje.«'
Na svojem prvem shodu v Trstu med 5. in 8. septembrom 1905 so si na-
rodni radikalci kot temelj svojega delovanja zastavili dvojno reformo: »Ob-
jekt radikalne reforme so pred vsem ljudje, posamezni ¢lani naroda. Ker ima
najvec upliva v tem pogledu inteligenca, je prvi korak radikalizma: refor-
ma inteligence in po njej slovenskega ljudstval«'” Slovenski narod naj bi
tako dosegel visjo stopnjo izobraZenosti prek njihovega delovanja v $irsih
ljudskih mnozicah, ki bi sledila predhodni vzgoji oziroma samovzgoji v di-
jaskih in Studentskih krogih. s katero bi se ti ravno usposobili za delovanje
med ljudstvom.”™ Geslo »Iz naroda za narod« (taksen je tudi naslov bro-
Sure, ki je iz8la po njihovem shodu v Trstu in je vsebovala govore in raz-
prave na tem shodu)" je mlade vabilo in usmerjalo pri delu med razli¢ni-
mi sloji prebivalstva, in to v obliki predavanj, ustanavljanja knjiznic idr.

"G Zerjav, Program ‘Omladine’. v: Omladina 1 (1904), §t. 1. 2: »Tudi nam je postulat
pravega nacijonalizma, da smo demokratski, tj. o napredku naroda je mozno govoriti le
tedaj, ce naprcdujt.jo vsi deli naroda, ¢e se torej povzdigne izobrazba vsega naroda in
¢e v narodu ni gospodarskega izrabljanja razreda po razredu.«

, G ZL]"]:{V Program ‘Omladine’, v: Omladina 1 (1904). 5t. 1. 2.

'G. Zerjav, K 1. shodu narodno- radikalnega dijastva v Trstu, v: Omladina 2 (1905/06),
5t. 2, 17.
" M. Jaklic. ‘ABC’ nasega gibanja, v: Omladina 2 (1905/06), §t. 3, 33: »Kaj je nase kul-
turno (duhovno in socialno) delo? Dosedaj se to delo kaze na dve strani: 1.) regeneracija
inlc]igcncc potom duhovne. nravne in gmotne vzgoje dijaskega pokolenja, temeljece v
Prw vrsti na samopomogi, 2.) duhovna, nravna in gmotna reformacija ljudskih mas.«
 Prim. /z naroda za narod, I. shod narodno-radikalnega dijastva od 5.-8. kimovca
1905 v Trstu, Prosveta, Ljubljana 1905.
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Ceprav so jih s tedanjimi liberalci povezovale antiklerikalne ideje in
narodne zahteve, pa so nasprotovali Narodno napredni stranki in njene-
mu delovanju. Tako so na o¢itke liberalnega tabora, da ta izgublja iz svojih
vrst mladino, odgovarjali: »Ona (mladina, op. Z. B.) noce biti liberalna,
ampak socialno-individualisti¢na tako. da vidi posameznik svoj prospeh
v sreci skupine, skupina pa svoj napredek v razvoju vseh dobrih individ-
ualnih sil.«®" Lahko bi rekli, da so mladi spoznali, da je atomisti¢ni oziro-
ma individualistiéni liberalizem, ki je poveli¢eval le posameznika in nje-
gove zmoznosti, Ze presezen s socialnim, torej tak$nim, ki uspeh za narod
(ali druge druzbene skupine) in posameznike vidi v ureditvi razmerja med
¢lovekovo in narodovo individualnostjo in druzbenostjo. Hkrati pa niso
hoteli biti ve¢ vezani na pripadnost Narodno napredni stranki in njeni
politiki, ki jo je Ze povozil ¢as. Se ve¢, kljub vsej svobodomiselnosti, na
katero se je stranka sklicevala, je sama postala zagovornica zastarelih pravil
politi¢ne igre, v katere je skusala vpeti tudi mlade. Narodni radikalci so
skusali tudi dolog¢iti to¢ko, v kateri so se bistveno razlikovali od tedanjih
liberalnih dijaskih in $tudentskih drustev. O slednjih je na drugem shodu
narodnih radikalcev med 5. in 8. septembrom 1906 v Celju Albert Kra-
mer (1882-1943) dejal: »Pogresamo pri njih programa in dela. Skusnja nas
je ué¢ila, da smo se navadili gledati v liberalnih drustvih ono maso sloven-
skega dijastva, ki se $e ni zavedla svojih dolZznosti in $e ni priSla do spozna-
nja, da je slovenskemu dijastvu odmerjena v narodnem Zivljenju povsem
druga vloga, kakr$no igra slovensko liberalno dijastvo danes.«** Temelj-
na razlika med liberalnimi in narodno-radikalnimi drustvi je bila torej v
golem sklicevanju na lastno izobrazenost oziroma v konkretnem delu v
lastnih drustvih in med ljudstvom sploh.

? G Zerjav, Naroden ali klerikalen?, v: Omladina 1 (1904), §t. 4, 52: »Med narodnimi
in klerikalnimi cilji pa ni mozen kompromis: 1.) Klerikalizem je kozmopoliti¢na struja,
torej ravno nasprotna narodu; 2.) narod ne sme deliti svoje mo¢i s faktorji, ki stoje izven
njega. Ze vsake moznosti vplivanja od zunaj se brani.«; H. Tuma, Vseuéiliscno vprasa-
nje.v: Omladina 1 (1905), t. 12, 182: »... je internacionalni klerikalizem nasproten ideji
humanitete in moderne drzave.«; A. Kramer v govoru na 2. shodu narodnih radikalcev
v Celju leta 1906: »Nasa struja je v svojem bistvu napredna in na$ svetovni nazor di-
ametralno nasproten klerikalizmu, ne le kot specifi¢ni slovenski politi¢ni stranki, temve¢
kot protinarodnemu, protidemokrati¢nemu, protisvobodnemu svetovnemu naziranjus,
Vi Omladina 4 (1907/08), st. 7, 102-103.

__ Omladina 1 (1905), st. 11, 162.

“ C. Premrl, Pred trzaskim shodom, v: Omladina 2 (1905/06), §t. 6, 81: »Gibanje (na-
rodnih radikalcev, op. Z. B.) se je porodilo v znamenje odpora proti obstoje¢im raz-
meram, v znamenju kriticizma. Slo se je v boj proti indolenci. ki je vladala tedaj v stare-
jsi inteligenci in dijastvu, borilo se je proti osebnemu terorizmu in proti temu, da bi se
vklepalo dijastvo v strankarske dogme. Zagotoviti se je hotelo dijastvu prost razvoj.
storiti ga neodvisnega in samostojnega.«

~ Omladina 4 (1907/08), §t. 7, 103.
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Na tem shodu je bilo predmet razpravljanja tudi tedaj aktualno vprasa-
nje povezave Slovencev s Hrvati in Srbi, ki naj bi jim omogocala obstanek
ob vse vecji groznji nemstva. Jugoslovanski ideji ti sicer niso nasprotova-
li, bila pa jim je drugotnega pomena, poudarili so pomen zrelega, za sa-
mostojno delo zmoZnega in izobrazenega slovenskega naroda ter njegove-
ga lastnega dela za njegovo prihodnost in obstanek: »Mesto jadikovanja
o ‘nesrec¢nih Slovencih™ in praznega navdusenja za jugoslovanske brate,
postavimo si realen, izvedljiv na¢rt in delajmo po njem!«*

Kljub kriti¢nim stalis¢em do politike NNS so se narodni radikalci vse
bolj navezovali na njene nosilce, februarja leta 1909 so tako trije pomemb-
ni ¢lani tega gibanja, Gregor Zerjav, Adolf Ribnikar (1880-1946) in Al-
bert Kramer, pristali v njej (tudi zaradi svoje politicne in finan¢ne odvis-
nosti od liberalne stranke).” Samo ¢lanstvo je nekaj ¢asa $e nadaljevalo
z delovanjem, hkrati pa se je pribliZzevalo oziroma pridruzevalo bodisi NNS
bodisi preporodovcem bodisi socialni demokraciji.

b. Slovenska gospodarska stranka (SGS)

Nezadovoljstvo s konkretnim politi¢cnim delovanjem Narodno-na-
predne stranke je botrovalo tudi nastanku Slovenske gospodarske stranke.
O programu stranke oziroma razliki med programoma NNS in nove
stranke je Vladimir Ravnihar (1871-1954), predsednik stranke, zapisal: »Ce
primerjamo ta program z onim NNS, vidimo, da mej njima ni idejne raz-
like, samo da polaga SGS posebno vaznost na gospodarsko vzgojo slo-
venskega naroda. na varovanje in na okrepitev njegovih gospodarskih sil.
V tem vidi program najuspesnejse sredstvo v boju za obstanek slov. naroda,
kakor tudi v boju proti SLS.«** Clani stranke so skugali ustanoviti stran-
ko. ki bi prerasla takratno nasprotje med liberalizmom in klerikalizmom
in katere program” ne bi ostal le na papirju, ampak bi se ga skusalo z
delom udejanjiti.

" A. Kramer, /1. shod narodno-radikalnega dijastva v Celju, v: Omladina 4 (1907/08),
St 5, 69. Kramer je kasneje kot ¢lan JDS ocitno spremenil svoje stalisée. saj je bil velik
zagovornik jugoslovanstva in je v vsakem poskusu slovenske avtonomije videl nevar-
nost separatizma.

~ Prim. 1. Pleterski, Dr. Ivan Sustersi¢, 1863-1925: pot prvaka slovenskega politicnega
katolicizma, Zalozba ZRC SAZU, Ljubljana 1998, 197: »Narodnoradikalna mladina se
je. ko je odrasla, pridruzila obstojeci NNS, ne da bi v njej izvedla kako korenitejso spre-

[Ecmbo.«
- V. Ravnihar, Mojega Ziviljenja pot, Spomini dr. Viadimirja Ravniharja. ur. J. Cvirn. V.,
Melik, D. Necak, Oddelek za zgodovino Filozofske fakultete, Ljubljana 1997, 65-66.

" Program je bil objavljen v: Nova Doba, §t. 6, 6. marec 1907. Prim. Nova Doba, §t. 90,
24. december 1907: »Hocemo, da bodi slovenski narod sam svoj gospodar na svoji zem-
lji. enakopraven drugim ve¢jim narodom, nam sovraznim sosedom. Dosezemo pa to z
gospodarsko okrepitvijo vseh slojev njegovih od delavea z rokami pa gori do delavea z



216 Bogoslovni vestnik 59 (1999) 2

A nam je pomembnejse (kriticno) stalisce. ki ga je strankin ¢asopis Nova
Doba (1907-1908) zastopal o kranjski liberalni stranki oziroma o liberalizmu
kot politi¢cnemu sistemu sploh, kajti ne nazadnje gre za stranko, katere ¢lani
so iz8li iz vrst liberalne stranke in se vanjo tudi vrnili; tako je bil Ravnihar
na drzavnozborskih volitvah leta 1911 izvoljen kot kandidat NNS. O libe-
ralizmu in njegovi povezanosti oziroma vkoreninjenosti v slovenskem na-
rodu so v Novi Dobi zapisali: »Liberalizem je prepriceval s svojo idejo, toda
ideja ni postala delo, in to je vzrok njegovega poraza. Oni, Ki so prvi po-
udarjali to idejo, so imeli od tega svoje zasluzene koristi, dvignili so se hitro
na povrsje. kar s silo so jih rinili na odlo¢ilna mesta. /../ Pri tem je ostalo.
Nekaj ¢asa se je pricakovalo, da e kaj pride. Ko pa ni ni¢ prislo, zaceli so
odpadati./../ Tako se je kréilo stevilo pripadnikov liberalizma od dne do dne.
/.. Liberalizem kot stranka se je kon¢no tudi pri nas prezivel. Na teh raz-
valinah ni mogoce zidati novega poslopja. Sedaj so zavladala druga temelj-
na nacela, treba je za vsako delo sedaj povsem druge podlage.« Skusali so
tudi pokazati, v ¢em je bilo konkretno politi¢no delovanje tedanjih liberal-
cev in hkrati njegovo nesmiselnost: »Zdaj se z narodnostnim navdusenjem,
ki se povdarja v vzne$enih govorih o prilikah blagoslovljenja zastav, o pri-
liki razliénih jubilejev in godov nasih prvakarjev, ni¢ ne opravi.«*

Ce so liberalci skusali prikazati liberalizem kot sistem, ki je tesno po-
vezan s slovenskim narodom in ¢lovekom, se je v Novi Dobi to zaniko-

valo. Slednji so poudarjali, kako se je liberalizem Kot sistem pri nas zrusil
ravno zaradi zagledanosti pristasev liberalnih idej v svojo svobodomisel-
nost in naprednost.”” ki se je izrodila v pravo nazadnjastvo. Se veg, slikali
so ga kot Slovencem nekaj tujega: »Ni vzrasel na nasih tleh, bil je za nas
nekaj povsem tujega, zato tudi ni mogel pospesiti razvoja v isti stari smeri,
zato tudi ni prodrl v vseh nasih krogih. Nekaterim pa je ugajal, ker je
oznanjeval osebno prostost, prostost misli. /../ Pijani veselja, da so popol-
noma prosti, brez ovir in okov, gledali so iz neke namisljene visine s pre-
zirljivostjo na one, ki so korakali pocasi po ozki zagrajeni pa vedno v gotovi
smeri. /../ Videli so v daljavi razli¢ne krasne cilje, a niso znali poti do njih.
Niso znali porabiti svoje prostosti in zato so stali vedno na istem mestu.
Zdaj so naenkrat opazili, da so jih oni pocasi korakajoci dale¢ prehitel,
da so sami zaostali. Sami so se nazvali za napredne, a stali so dale¢ za
‘naprednjaki’. Niso bili zreli za liberalizem.«*

umom svojim. Podlaga gospodarski okrepitvi pa je prosveta, je kultura. Kultura in go-
spodarstvo gresta roko v roki, sporedno drug poleg drugega. Umne gospodarske poli-
tike brez prosvete, brez poduka in izkustva na podlagi najmlajse znanosti si misliti ne
moremo. V teh kratkih stavkih je povedano bistvo nase politike in naSega programa.«

Nota Doba, st. 5. 2. marec 1907.

’ Nova Doba, §t. 25, 11. maj 1907: »Kakor se igrajo klerikalci z vero, tako delajo libe-
ra1c1 z naprednostjo.«

Nova Doba, §t. 6, 6. marec 1907.
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V tej oceni gre za zelo hudo Kritiko liberalcev, zlasti kaj storiti s pri-
dobljeno svobodo oziroma kako le-to kot idejo uresniciti v konkretnem
druzbeno-politicnem Zzivljenju. Tudi ¢lani SGS so spredvideli. da se je boj
liberalcev za svobodo in pravice slovenskega naroda, ki je bil znacilen za
leta, preden so prek zveze z Nemci prisli do vodstva dezelne politike, izrodil
v boj za lastne privilegije in te, ki se jih je delilo stanovom, ki so bili pod-
porniki njihove politike. Kar jih je hkrati, kot smo videli, postavilo v eliti-
sti¢en odnos do ljudstva in privedlo do nedemokrati¢nih staliS¢ in ravnanja.

SGS na volitvah v drzavni zbor leta 1907 ni postavila svojih kandidatov,
njen predsednik Ravnihar pa je skupajz Vinkom Gregori¢em (1857-1933),
krs¢anskim socialcem, kandidiral na volitvah za deZelni zbor leta 1908, in
sicer v ljubljanskem volilnem okraju. Pri predstavitvi svojih stalis¢ so bili
¢lani SGS zelo kritiéni do tesnega razmerja, ki naj bi med seboj druzilo
mescanstvo in narodne naprednjake, $e zlasti ker so se v predvolilnih shodih
slednji predstavljali za borce pravic mescanstva. Po njihovem mnenju so se
liberalci zanj zavzemali iz lastnih koristi: »Edino le zato, ker se gre za izgu-
bo par liberalnih mandatov, ker liberalni voditelji uvidevajo, da se je ljud-
stvo obrnilo od njih in da ne mara ve¢ zastopnikov, ki poznajo ljudstvo samo
pred volitvami /../ kateri se tudi za me§¢anstvo in njegove koristi ne meni-
jo. ko so enkrat zasedli svoje prostore v dezelni zbornici«, hkrati pa so tudi
povsem upravi¢eno zastavljali vprasanje, »kaj so pa dosegli liberalci tako
imenitnega za mescanstvo, da bi le-to moralo ¢ez drn in strn za njimi«.™
Ceprav sta poudarjala, da si bosta prizadevala za gospodarski napredek in
se borila proti izkoris¢anju in korupciji, delovala v Korist slovenskega na-
roda in ¢loveka, spostovala nacela demokrati¢nosti, enakopravnosti vseh
stanov in naprednosti ter nasprotovala temu, da bi se vera izrabljala v poli-
ticne namene - to so bile temeljne volilne parole, s katerimi sta Ravnihar
in Gregori¢ skusala dobiti na svojo stran ljubljanske volilce - sta zmagala
liberalna kandidata Tav¢ar in Karel Triller (1862-1926), katerih volilni pro-
gram pravzaprav ni bil bistveno drugac¢en od programa kandidatov SGS.
Po teh volitvah se je Ravnihar (zacasno) umaknil s politicnega prizori¢a
(omenili smo Ze, da je bil leta 1911 kot kandidat NNS izvoljen za poslanca
v drzavni zbor), gospodarska stranka pa je propadla. V spominih je razlog
za neuspeh stranke videl po eni strani v nezrelosti slovenskega naroda, po
drugi v pomanjkanju sredstev in ljudi, ki bi v nekaj letih program stranke z
delom med ljudstvom lahko uresniéili.*

I Nova Doba, st. 1, 4. januar 1908,

"~ V. Ravnihar, Mojega Zivijenja pot, 68: »Te zrelosti ni bilo, vse je bilo strankarsko ze
opredeljeno in na obstojece stranke prikovano. Poizkus se ni obnesel. Kako tudi? Pro-
gram je bil prorac¢unan na vztrajno in intenzivno delo, raztegnjeno na leta, preden bi z
evolucijo prodrl v §irsih plasteh ljudstva. Manjkalo nam je ljudi in mnogi so na pol pota
obupali, in - kakor reéeno - sredstev; da bi imeli oboje, uspeh, ¢eprav Sele ez leta, ne
bi izostal.«
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¢. Krog okoli Nasega Lista

Kriti¢no stalis¢e do politike tedanjih liberalnih prvakov je privedlo tudi
do pricetka izhajanja ¢asnika Nas List - ta je zacel izhajati leta 1905 v
Kamniku. Njegovi uredniki so v predstavitvi programa lista zapisali, da
»bo $iril prosveto kar najpoljudnejse v najsirse sloje slovenskega ljudstva,
da se bo posvecal vsemu, kar more biti v korist narodu, to je odloénemu
delu za njegov napredek«. Tako naj bi v njem razpravljali o gospodarskih
vprasanjih, ki zadevajo Slovence oziroma Slovane sploh, o gospodarskem
in socialnem polozaju kmeckega in obrtnega stanu ter delavstva, se borili
proti vsem nasprotnikom slovenstva idr. - kratko receno, edini cilj lista
naj bi bilo, kot so zapisali v omenjeni predstavitvi, storiti »vse za blagor
nasega naroda«.” V listu najdemo kriti¢no vrednotenje tedanjega slo-
venskega politicnega prostora, torej obeh tedanjih vodilnih politi¢nih
strank - liberalne in katoliske; Ker pa je predmet te razprave predvsem
predstaviti razlicne struje, ki so skusale demokratizirati tedanjo liberalno
politiko, se ustavimo pri staliscih, ki so jih zavzeli do tedanje liberalne
stranke in njene politike.

Ce je liberalna stranka vso krivdo za lastno obstrukcijo v kranjskem
deZelnem zboru, s katero je skusala blokirati reformo volilne zakonodaje
za ta zbor, prenasala na katolisko stran, pa so listarji. tj. sodelavci Nasega
Lista, sicer pristasi liberalnih idej. razloge zanjo nasli na obeh straneh.
Odgovor na to, zakaj so liberalci krivi za obstrukcijo, je po njihovem po-
vsem jasen: ker nocejo volitev v dezelni zbor na temelju splosne in enake
volilne pravice, katero je zahtevala katoliska stran. In tudi razlog njihovega
nasprotovanja taksnim volitvam je prav tako na dlani: hoteli so namre¢
ohraniti svoje dotedanje polozaje, ko je §lo za vodenje dezelne politike,
volitve pa bi pomenile njihovo izdatno oslabljenje: »Liberalna stranka je
prepricana, kar je tudi samoobsebi razumljivo, da izgubi s tistim hipom,
ko stopi v veljavo splosna volilna pravica, vso svojo mo¢, ker izgubi ona
kakor tudi nemska stranka toliko mandatov, da zdruzujejo potem klerikal-
ci v sebi pretezno vecino. Potem so ti gospodarji situacije in liberalno-
nemski zvezi preostane le Zalostna vloga gledati druge pri polnih jaslih.«*

V Nasem Listu najdemo tudi razpravljanje o tem, ali je upiranje liberal-
cev volilni reformi z argumentom, da gre pri njem za stvar »velikega kul-
turnega, naprednega pomenac, upraviceno ali ne? Tak$ne demagoske
floskule so po prepri¢anju sodelavcev lista povsem nepotrebne, celo
neresni¢ne;” tu naj bi §lo v prvi vrsti za priznanje dejanske stvarnosti, kar

1: Oba navedena citata iz: Nas Lisi, $t. 1, 7. januar 1905.

" Nas List, 5t. 17, 29. april 1905. O kritiki stalis¢a tedanje liberalne stranke glede volil-
ne reforme prim. tudi Nas List, §t. 26, 1. julij 1905.

"~ Nas List, 3. 17, 29. april 1905: »Kdo vse 7e ni paradiral s frazo o kulturnem pomenu!
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pomeni: ¢e politi¢no stanje presojamo objektivno, brez kakr$nih koli oseb-
nih interesov. je treba priznati: »Ce ima res klerikalna (stranka, op. Z. B.)
vso maso ljudstva v svojem taboru, potem mora imeti tudi ona ve¢ino v
dezelnem zboru. Kdor ima premoc v ljudstvu, ta naj jo ima tudi v zborni-
ci«. Neupraviceni so tedaj strasenje pred klerikalno strahovlado, nazad-
njastvom, neizobrazenostjo, §e posebej pa umetni, izmisljeni volilni sistem,
ki daje vodstvo deZelne politike stranki, ki jo podpira le pescica ljudi, in ki
onemogoca prevzetje in vodenje deZele stranki, za katero stoji in ki jo pod-
pira velika vecina deZelnega prebivalstva. Zanimivo stalis¢e so zavzeli listarji
tudi do (politi¢ne) neizobrazenosti slovenskega naroda, Ki je bila eden stalnih
vzrokov s strani liberalcev, da bi se ti odpovedali svojemu polozaju. Kot
antitezo taksnih trditvam so postavili vprasanje: »kdaj pa se je $e narod
politi¢no izobrazeval, ¢e ni imel pravice, posluZevati se politi¢nih naprav?«
Povprecen slovenski ¢lovek se po njihovem mnenju pri volitvah prav goto-
vo ne bo ravnal na temelju teorij o prednostih in slabostih dolo¢enega idej-
nega in politicnega sistema, ampak bo pri njih vedno ostal prakticen: tisti
stranki, ki bo tedaj. ko bo na oblasti, poskrbela za njegov blagor in blagor
vseh, ne pa le zase, bo zagotovo bolj zaupal kot tisti, ki bo vedno ostajala le
pri golih obljubah o boljsi prihodnosti, za izboljSanje njegovih Zivljenjskih
razmer pa ne bo poskrbela. In ne nazadnje so listarji liberalcem o¢itali tudi
njihovo nevero v stalni napredek, ki so ga vedno in povsod razglasali: »Si-
cer pa, ¢e pravite, da svet napreduje, kaj se bojite potem reakcije?«*

Nas List je zavzel tudi svojsko stalis¢e do liberalnih napadov na dr. Ivana
Sustersi¢a (1863-1925) in SLS zaradi sprejemanja volilne reforme, ki naj
bi v avstrijskem delu monarhije postala temelj za izvedbo volitev na te-
melju splosne in enake volilne pravice. Ce so ¢lani in pristasi NNS - ka-
toliski stranki in njenemu prvaku - ocitali, da sta poskrbela le za svoje
pozicije na Kranjskem, povsem ob strani pa pustila ureditev volivnih okra-
jev na Koroskem in Stajerskem, kjer so Slovenci bili prikrajsani za svoje
pravice, so se listarji ustavili pri ravnanju liberalcev v ¢asu priprave in
sprejemanja nove volilne zakonodaje. »Ogorcenje slovenskih liberalcev,
da smo Slovenci pri volilni reformi premalo dobili, je prislo prepozno. Na
mesece so molcali tedaj, ko so kovali ministri vladni nac¢rt. Zinili niso
besede, bilo jih ni niti na Dunaju. In kar so zamudili po lastni krivdi svoje
malomarnosti in brezbriznosti, to ho¢ejo popraviti zdaj s krikom o krivicah,
ki so se nam zgodile.«’” Se ve¢, slovenski liberalci so volilni reformi celo

Prisla je seveda tudi liberalna (stranka, op. Z. B.) in iz svojega gorkega lezisca zaklica-
la: Mi delamo za napredek, za svobodo! S splosno volilno pravico pa pride na povrsje
reakcija in gorje Slovencem! /../ O, kako je obupala liberalna (stranka, op. Z. B.) nad
svojo ‘kulturno silo’, ¢e se bolj boji trenutne reakcije v dezeli in si ne upa stopiti med
mase ljudstva, kjer bi poskusila nov boj.«

__ Citati iz: Na§ List, §t. 17, 29. april 1905.

7 Nas List, §t. 34, 27. julij 1906.
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nasprotovali.*® Prav tako so listarji pozitivno ovrednotili novo volilno
zakonodajo, ¢es$ da so pridobljeni slovenski mandati realno gledano tisto,
kar smo Slovenci od nje lahko pricakovali: »Res je, da ni volilna reforma
ideal splosne in enake volilne pravice; res je, da smo Slovenci v obmejnih
krajih prikraj$ani za dva mandata, ki jih ima Kranjska zato preve¢; res je,
da smo morali odstopiti koc¢evski mandat - ali prav tako moramo uvide-
ti, da spric¢o razmerja glasov v zbornici, ki je mogoce samo po starem vo-
lilnem redu, nobena druga volilna reforma ni mogoca.« Se veé, poudarili
so, da »izmed vseh Slovanov v Avstriji dobimo mi po tej reformi najveé«.”
Listarji so poudarili e dodaten pomen nove volilne zakonodaje, z njo naj
bi se Slovenci dejansko konstituirali kot narod. Z novo reformo, kot je
zapisal Nas List, »postanemo Slovenci $ele narod, kajti do sedaj nismo imeli
nobenih narodnih zastopnikov v parlamentu, ampak le nekaj privilegiranih
moz. Z volilno reformo postane tudi slovensko ljudstvo suvereno, t. j.
uveljavljen je princip, da je izvor vseh pravic narod.« Vsi ti razlogi naj
bi dokazovali, da je obstrukcija volilne reforme v parlamentu neupravicena,
pravzaprav zgresena.

V prvih dveh letih izhajanja lista, torej leta 1905 in 1906. je bilo vred-
notenje tedanje liberalne politike v Nasem Listu zelo negativno. Po nji-
hovem mnenju je liberalna stranka sicer uganjala svojo proticerkveno
politiko, ni pa imela nobenega smisla za zahteve ¢asa. Tako ni bila pozor-
na na tedanja aktualna evropska druzbeno-politi¢na vprasanja, ki so svoj
odmev zacela dobivati tudi v habsburski monarhiji, konkretneje, v slo-
venskih dezelah. Zlasti je »spregledala« resitev socialnega vprasanja raz-
liénih druzbenih stanov in demokratizacijo politicnega Zivljenja. pri tem

* Nas List, st 37.7. avgust 1906: »Liberalci se za volilno reformo sploh menili niso, ker
so mislili, da iz tega itak nic¢esar ne bo. Dr. Tavéar, notar Plantan in dr. Ferjanéi¢ (Oskar
Gaberscek ne pride v postev, ker je itak vedno odsoten), ako so posteni mozje, morajo
odkrito pripoznati, da se dotlej, dokler niso zvedeli, kaj je dr. Sustersi¢ ze dosegel, niti
ganili niso. /../ Sele ko je bilo prepozno in so zaznali, kako imenitno jih je prekosil njih
nasprotnik. so zagnali hrup in vri§¢ po svojih glasilih. Prej nacelni nasprotniki volilne
reforme so se prelevili v najradikalnej$e zagovornike splosne in enake volilne pravice.
ker so rabili ta korak, e so se hoteli boriti proti dr. Sustersicu. Da se jim ne gre za ena-
ko volilno pravico in za pravice slovenskega ljudstva, so dokazali s tem, da niso ni¢esar
prej storili, preden niso zvedeli, kake izgube zadenejo njih stranko vsled Sustersicevih
uspehov.«.

¥ Nas List, §t. 34, 27. julij 1906. Ali kot je na drugem mestu zapisal dr. V. R. (=Vladimir
Ravnihar?): »S preosnovo volilnega reda dobimo Slovenci 23 poslancev. kolikor nam
jih gre po §tevilu nasega naroda ter smo v tem oziru zboljsali svoj polozaj za celih 60
ﬂdstotkov‘« V: Nas§ List, 5t. 71, 4. december 1906.

% Nas List, §t. 34, 27. julij 1906.

Nas List, 5t. 37, 7. avgust 1906: »Bistveno je popolnoma zgreseno, danes zahtevati od
poslancev, naj obstruirajo reformo.« Dopisnik A. K. iz Beljaka je celo zapisal: »Sloven-
ski poslanec, ki glasuje proti reformi, je nasprotnik svojega naroda.« V: Nas List, 5t. 39,
14. avgust 1906.
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je prezrla oziroma ni prepoznala pomena nastajanja in razra$¢anja socialne
demokracije. Prav tako ji ni uspelo v delovanje na podlagi njenega poli-
ticnega programa vkljuciti mlajse generacije svobodomislecev. ki so se zato
organizirali izven nje. In kaksne so bile po njihovem mnenju njene
moznosti, da bi se ta reorganizirala v moderno politi¢no stranko: »Libe-
ralni so okosteneli v svojem programu in misljenju, imeli so desetletja in
desetletja na razpolago, da bi pokazali, kaj znajo. zdaj v zadnjem trenut-
ku pa propovedujejo novo obljubljeno dezelo. Kdo bo $e zaupal v njih
zmoznost? Hic haeret aqua - tukaj se ustavlja voda!«* Sodelavci Nasega
Lista torej niso prevec verjeli v takSne moznosti. A hKkrati se takoj zastav-
lja vprasanje, kje so oni videli moznost za njeno »posodobitev«, oziroma
vprasanje, ¢e so tak$no nezaupljivo stali§¢e ohranili tudi v naslednjih letih.

O tedanjih razmerah v liberalni stranki zagotovo veliko pove Ze
formiranje razli¢nih svobodomiselnih struj izven njenega okrilja. Pri tem
pa vse poudarjajo tudi strogo strankarsko disciplino v stranki. Vedno znova
najdemo razpravljanja o teroriziranju vecinskega dela stranke s strani
njenega vodstva, zlasti prvaka Ivana Tavc¢arja. To je tocka, h kateri se
stekajo razli¢cne ocene o Tavcarju tudi v Nasem Listu: »In doktor Tavéar
Se dolgo ni najslabsi izmed nasih politi¢nih voditeljev, ima pa tudi to
neozdravljivo krivdo na sebi, da se ne bo nikdar ve¢ ni¢esar naucil, ker je
ze davno preprican, da Ze itak vse zna. Njegovo delovanje v korist vsemu
slovenstvu dokazuje, da ne razume tistih dejstev, ki so nam pogoj zivlje-
nja ali jih pa noce respektirati, in da je zato nezmozZen pripeljati nag na-
rod do svojega cilja - do svoje samostojnosti. /../ Dr. Tavcar pa¢ misli, da
ima edino on prav, in ker ima slucajno izmed liberalne najvec teroristi¢ne-
ga talenta, zato mu je bilo tudi mogoce. dobiti v svojo roko vajeti stran-
karskega vozicka.«* Taks$ne ocene liberalnega prvaka po nasem mnenju
pricujejo o strogi pokorscini, Ki jo je ta oziroma vodstvo stranke zahteva-
lo od strankarskih pristasev, zlasti tistih, ki so imeli v stranki morda kakr$no
koli vlogo. Vsako odstopanje od »uradnih« meril in stalis¢ vodstva stranke
je bilo nesprejemljivo in tudi eden izmed razlogov nastajanja izvenstran-
karskih svobodomiselnih skupin. Tudi v Nasem Listu se je poudarjalo, da
so stranko zapustili Stevilni pristasi liberalnih idej, in to prav zaradi pritiska
vodilne manjSine nad njimi oziroma zaradi nestrinjanja teh posamezni-
kov z »uradno« strankino politiko. Tako so po mnenju listarjev ti skusali
najti svoje mesto pri socialnih demokratih pa na katoliski strani - o nji-
hovem prestopu v slednjo so zapisali: »ker so so podvrgli rajsi vecini (ki
jo ima ta v narodu za seboj), kakor pa da bi prenasali tiranijo liberalnih«*
- vecina izmed njih pa se je umaknila s politi¢nega prizoris¢a. Zagotovo

:2 Nas List, $t. 51, 23. december 1905.
4; Nas List, §t. 22, 3. junij 1905,
Nas List, st. 1, 6. januar 1906.
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je pri vrednotenju slovenskega liberalizma v tistih letih treba upostevati
tudi to dejstvo: zaradi preve¢ oblastne drze vodstva NNS je bil liberalni
tabor na Slovenskem prikrajsan za marsikaterega potencialnega liberal-
nega politika, ki ga je nestrinjanje s tak$nim ravnanjem liberalnih prva-
kov odvrnilo od nadaljnjega politicnega delovanja oziroma zacetka le tega,
saj v obstoje¢i razdelitvi politicnih mo¢i oziroma politi¢nih konceptih ni
prepoznal svojega mesta. Dejanska politika slovenskega (kranjskega) libe-
ralnega tabora se je namre¢ pogosto izrodila v popolno zanikanje temelj-
nih liberalnih nacel.

Ze pri narodnih radikalcih in SGS smo videli, da so njeni pristasi zelo
kriti¢no vrednotili stalid¢a tedanjega slovenskega liberalizma in njegovo
povezanost s slovenskim narodom. Podobna stali$¢a najdemo tudi v Nasem
Listu, kar je povsem razumljivo, saj so pri njem delovali tako narodni
radikalci kot ¢lani SGS, na primer Ravnihar. Tako tudi tu najdemo ocit-
ke. da so v liberalni stranki razumeli »naprednost kot obrekovanje in javne
zalitve svojih ‘nenaprednih’ nasprotnikove, da »niso imeli nobenih nacel,
zato se za njihovo uveljavitev v politicnem zivljenju slovenskega naroda
niso mogli prizadevati. Posebej trd je ocitek. da jim je $lo v politicnem
delovanju »le za svoj osebni interes«, posledica ¢esar naj bi bilo, da »so
videli tudi v klerikalizmu le osebe«.* Ker si torej v politicnem delovanju
niso prizadevali za uveljavitev nacel, ki naj bi jih pri tem vodila - trditev
listarjev, da tedanji slovenski liberalci niso imeli nobenih nacel, se nam zdi
vendarle neupravic¢ena - ampak le za osebne koristi, je bilo pravo soo¢enje
stalis¢ liberalizma in katolicizma nemogoce. zato je prepogosto prihajalo
le do osebnih napadov oziroma se je polemiziranje v ¢asopisju preneslo
na podro¢ja, ki s politicnimi vprasanji niso imela nikakrsne zveze.

Trditve o padcu oziroma propadu liberalizma na Slovenskem so se
zlasti pomnoZile v ¢asu shoda zaupnih moz NNS v Ljubljani leta 1906. V
¢lankih najdemo zanimive ocene pojava in bistva slovenskega liberaliz-
ma: »Pojav liberalizma na Slovenskem je bil naravna posledica stremljenja
nase duhoviéine po odlocilni besedi v vsakem javnem in zasebnem
vprasanju. Delo in bistvo liberalizma pa ni bilo ni¢ drugega kakor
obozZevanje gotovih oseb, iskanje bogatih in obilih javnih sluzb, utrjeva-
nje pozicij svojim privrzencem; tistim pa. ki niso trobili v njih rog, brezobzir-
ni pogin in mas¢evanje.«* »Politiéna stranka mora skrbeti, da dobi pod-
lago, in ta podlaga je organizacija, delo, s katerim se dokaZe narodu, da ji
je res mar njegov blagor. Liberalni prvaki pa so rajsi pasli lenobo in baran-
tali z nemskimi grajscaki, da bi se obdrzali na povr$ju. Nekaj casa je pac
slo, a sedaj je prisel bankrot.«*” A kljub taksnih ocenam liberalizma je ta

:: Nas List, §t. 2, 13. januar 1906. Prim. tudi Na§ List, §t. 10, 5. februar 1907.
- Nas List, §t. 19, 12. maj 1906.
- Nas List, §t. 29, 10. julij 1906.
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shod pomenil tudi zacetek »spogledovanja« med NNS in listarji: v odbor
stranke sta bila namrec izvoljena sodelavca Nasega Lista Ravnihar in Fran
Novak (1877-1944), mnoga njihova stali$ca pa so bila sprejeta kot temelj
reformiranja stranke. Sicer so v Nasem Listu zapisali, da »sprejema nase-
ga programa ne smatramo kot preosnove liberalne stranke, pa¢ pa kot
snovanje nekaj povsem novega, vseeno pa izrazili presenecenje, »Kker se
nam obeta, da pridemo na krmilo«.*

Podobno, kot sta si tudi obe Ze omenjeni izvenstrankarski svobo-
domiselni struji postavili za svoj cilj delo med ljudstvom, so si tudi listarji
kot izhodisce za svoje politi¢no delovanje postavili nacelo: »S pozitivnim
delom naprej je nase geslo!« Nasproti dotedanjemu liberalnemu delovanju
med ljudstvom so poudarjali »vztrajno, trdovratno, nepretrgano delo«
katolicanov. Sicer se tudi listarji niso znali izogniti stalnim liberalnim o¢it-
kom o organizaciji, ki stoji za katoliskim politi¢cnim taborom, toda le
konkretno delo med ljudstvom naj bi prineslo priznanje svobodomiselnim
strujam oziroma liberalni stranki med narodom: »Pozitivno delo res ne
kaze takoj svojega uc¢inka. Ali mine pet in deset let, pa se pokaZejo uspe-
hi.«*

Ze pri njihovih ocenah volilne reforme smo omenili, da so do nje za-
vzeli pozitivno staliS¢e, hkrati pa opozarjali, da bo ta povsem razgalila vse
slabosti slovenskega liberalizma. Podobna razmisljanja najdemo tudi leta
1907. ko so bile izvedene prve drzavnozborske volitve na temelju nove
volilne zakonodaje; te naj bi pomenile popoln propad slovenskega libera-
lizma: »Ni ga leka, ki bi ozdravil umirajoc¢o stranko.« Hkrati pa naj bi bile
razmere v liberalni stranki tudi opozorilo ostalim svobodomiselnim stru-
jam: »Nastopajo dedici, ki bi prevzeli protiklerikalno misijo na Sloven-
skem: ako hocejo i oni po stopinjah svojih oéetov, je zapisan tudi njim
zgodnji grob. Padec liberalizma na Slovenskem ni namre¢ samo strankar-
ski dogodek, ampak tudi resen opomin, da politika ni $port, ne oseben boj,
ampak da je sredstvo, s katerim se uveljavlja gospodarski boj bodisi med
posameznimi razredi nase ¢loveske druzbe, ali pa med posameznimi na-
rodi. Politika ne more biti fraza, politika je kruh.«*’ Kot je razvidno iz ocen
nastopov liberalne stranke v predvolivnem ¢asu, je ta $e vedno ostala pri
stari volivni taktiki: »V obce sloni vse volilno delo nasih liberalcev na
ugibanju, cincanju, lokalnih intrigah, pa Zurnalisti¢cnem bobnanju ‘Sloven-
skega Naroda’ o prodiranju liberalne misli in zabavljanju nasprotnikov.
Tako je bilo pri liberalcih vedno.«’' Kot zgled za pravilno volivno agiti-
ranje med ljudstvom so postavljali tudi socialnodemokratsko stranko:

. Nas List, §t. 19, 12. maj 1906,
., IVas List, st. 4, 15. januar 1907. Prim. tudi Na§ List, $t. 10, 5. februar 1907.
;I Nas List, §t. 10, 5. februar 1907.

Nas List, 5t. 17, 15. marec 1907.
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»Njeni kandidatje gredo na Gorenjskem v hribovske vasice in tam razla-
gajo svoj program. in ¢e pomislimo, da ima NNS v svojem programu $e vedno
verski moment, da je njen program blizi slovenskemu kmetu Kot pa pro-
gram nemske socijalne demokracije, potem nam je neumljiva nemarnost in
politi¢ni indiferentizem nase svobodoumne inteligence, Ki ni stopila v do-
tiko z ljudstvom.«** Delo med ljudstvom in zanj je bilo torej tisto, kar je
zbujalo zaupanje med ljudmi in bi prineslo uspeh pri volitvah. Povsem
razumljiva in tudi pravi¢na naj bi bila tako zmaga SLS na volitvah. Sicer je
to klerikalna stranka, so poudarjali listarji, a njene zasluge za slovenski narod
so velikanske, saj »je dvignila ljudsko mnozico, za katero se ni prej nikdo
brigal. na vi§jo stopnjo izobrazbe in gospodarskega polozaja«.”

Omenjali smo Ze pribliZevanje kroga okoli Nasega Lista NNS ob shodu
stranke leta 1906, po drzavnozborskih volitvah leta 1907 pa je pricenjalo
usihati kriti¢no vrednotenje liberalne stranke in realisticno presojanje
tedanjih razmer v slovenskem (kranjskem) politi¢cnem Zivljenju. Pisanje
v Nasem Listu je postajalo vse bolj podobno pisanju v Slovenskem Naro-
du, vse vec je bilo golega napadanja katoliskega tabora, ne najdemo pa
ve¢ konstruktivnih predlogov za reorganiziranje liberalne politike in njene
temeljne predstavnice NNS. Tako se je vse bolj poudarjala enovitost libe-
ralnega tabora oziroma podobnost stalis¢ pri posameznih njegovih frakci-
jah. Tako je Nas List pred dezelnozborskimi volitvami leta 1908 zapisal:
»Ako si je zapisala SGS na svoj prapor geslo ‘Gospodarski napredek nad
vse! Vse delo zanj! Boj izkoris¢anju in korupciji!” - potem moremo reci,
da je isto geslo ze davno tudi na programu NNS. Prav tako moremo reci,
da so nacela kmetske stranke na Notranjskem integralni del programa
NNS. Ako pa sta se ustanovili dve posebni stranki. da intenzivno in kon-
sekventno izvrsujeta posamezne dele programa NNS, je to le na korist
napredni in svobodomiselni ideji. Izrazi so lahko razli¢ni, a pomen je isti.
Razna pota vodijo v Rim; glavno je, da dospemo tja.«** Ce se je prej uspeh
SLS pri volitvah pripisoval njenemu delu med ljudstvom, so zdaj listarji
razloge zanj videli v klasi¢nih argumentih tedanjega slovenskega libera-
lizma: ta stranka naj bi svoj uspeh dosegla zaradi trditev, da je vera v ne-
varnosti, zaradi verskega terorizma, zaradi izrabe nadnaravnih sredstev
idr.® Nas List je prenehal izhajati maja 1909. Nekateri izmed njegovih
sodelavcev so se pridruzili NNS. Njihov pristop k stranki je Nas List oce-
nil z besedami: »Nekaj mladega, vse upe vzbujajocega je prislo v stran-
ko« Kljub svoji zacetni kriti¢cni noti do tedanje liberalne politike in

.. Nas List, §t. 24, 3. maj 1907.

~ Nas$ List, 5t. 17, 15. marec 1907.

. Nas List, §t. 4, 25. januar 1908,

. Prim. Nas List, 5t. 18, 2. maj 1908.
Nas List, 1. 6, 6. februar 1908.
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spodbudam za njeno prilagoditev dejanskim potrebam slovenskega naroda
in ¢loveka, pa listarji niso bili zmozni reformirati liberalnih krogov na bolj
demokrati¢nih temeljih. Tako je o Nasem Listu oziroma krogu okoli nje-
ga Janko Pleterski povsem pravilno zapisal: »Ni izpolnil pricakovanj, ki
jih je sprva zbudil.«”

3. Sklep

Ena temeljnih znacilnosti slovenskega liberalizma v desetletjih pred
prvo svetovno vojno je bilo njegovo nezanimanje za potrebe preprostega
slovenskega ljudstva oziroma nezaupanje do njega in strah pred njim.
Ceprav so stevilni predstavniki slovenskega liberalizma, celo tako vodilni,
kot je bil vodja stranke Ivan Tavcar, izsli iz preprostega ljudstva, je prav
njihova elitisti¢na drza, ki so jo zavzeli do takrat pretezno kmeckega pre-
bivalstva, po na§em mnenju odlo¢ilno vplivala na to. da se liberalne ideje
niso globlje vkoreninile v slovenskem narodu. Druzbeni polozaj, ki so ga
dosegli s svojo izobrazbo in premozenjem, jih je povsem odtrgal od njega
in taksen status so si Zeleli tudi ohraniti. Kot zastopniki svobodomiselnosti
in izobrazenci so se cutili bolj povezane z mes$c¢anstvom, ki je vedno ve-
ljalo za naprednejSe. a so ostajali ujeti v zastarele poglede, ko je §lo za
razumevanje demokracije in enakopravnosti vseh ¢lanov druzbe. Tako so
nasprotovali demokrati¢nim spremembam, recimo. ko je $lo za izvedbo
volilne reforme po letu 1906, ¢e$ da so neizobrazeno ljudstvo, Zenske.
revnejsi sloji nezmozni zrelih samostojnih politi¢nih odlocitev. saj naj bi
bili preve¢ odvisni od vpliva duhovéc¢ine, zato bi morala volilna pravica
biti dodeljena le tistim. ki so materialno. intelektualno in drugace neod-
visni od kakr$nih koli vplivov. TakSen strah pred demokracijo ni bil poseb-
nost slovenskih liberalcev, ampak nekaj, kar lahko najdemo pri vecini libe-
ralnih mislecev in politikov (sicer nekaj desetletij prej), saj so se ti vedno
bali vladavine ljudstva, ki naj bi bilo zaradi svoje neizobrazenosti in ne-
samostojnosti pri misljenju nezmozno samostojnega politicnega odlo¢anja
in bi zato stalno zapadalo pod demagoski vpliv razlicnih politi¢nih struj.
Hkrati pa so prav v vladavini ljudstva videli moZnost najhujse oblike ab-
solutizma, ki bi lahko unicila svobodo na vseh ravneh zivljenja in ogrozila
lastnino, ki je bila eden izmed temeljev liberalizma kot sistema.

Strah za ohranitev lastnine oziroma njihovega gospodarskega polozaja
sploh je bil po nasem mnenju velikega pomena za nesocialno in nedemo-
krati¢no politi¢no drzo slovenskih liberalcev. Odlocilno vlogo v liberalni
stranki so ne nazadnje imeli predstavniki tedanjega slovenskega kapitalizma,

1. Pleterski. Dr. Ivan Sustersic, 1863-1925: pot prvaka slovenskega politicnega kato-
licizma, 24.
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ki so se kljub poudarjanju svojih zaslug za narod v obrambi lastnih politi¢nih
in gospodarskih interesov ostro postavili proti ljudstvu. Bili so celo »neza-
interesirani« za resitev njegovega socialnega polozaja, v tistih letih je so-
cialno vprasanje postalo namrec temeljnega pomena. Njihova zveza z Nemci
v kranjskem deZelnem zboru in s tem vodenje deZelne politike pa je Se
dodatno oslabilo njihov ¢ut za ljudstvo in konkretno delovanje med njim.

Kot pa je iz te razprave razvidno, je bila taksna, recimo nedemokratic-
na in nesocialna, politika vodstva liberalne stranke vedno znova delezna
kritik s strani zagovornikov idej liberalizma. Slovenskega liberalizma tako
ne smemo razumeti kot sistema, ki je bil zgolj nedemokrati¢en, saj so zago-
vorniki liberalnih idej ustanovili izvenstrankarske struje, ki so zastopale
demokrati¢ne nazore. Narodno-radikalno gibanje, Slovenska gospodarska
stranka in Nas List so bili poskusi, kako tedanjo dejansko liberalno poli-
tiko usmeriti v bolj demokrati¢no in socialno smer. A te demokrati¢ne
skupine oziroma stranke, ki so nastale med pristasi liberalizma na Sloven-
skem izven Narodno napredne stranke, se zaradi materialne in tudi poli-
ti¢ne vezanosti na obstojeco liberalno politiko niso mogle zares uvelja-
viti, tudi tedaj ne, ko so se njihovi nosilci vkljug¢ili v liberalno stranko, saj
so i prej ko slej podlegli pragmati¢nemu ravnanju vodstva stranke. Hkrati
pa velja poudariti, da kljub vsej svobodomiselnosti vodstvo liberalne
stranke pristasem ni dovoljevalo razumevanja liberalizma, ki bi bilo dru-
gac¢no od njihovega. Tudi zato se novi pogledi in novo razumevanje libe-
ralnih idej v stranki niso mogli uveljaviti. Vodstvo liberalne stranke nam-
re¢ ¢lanom ni dopuscalo dovolj svobode in samostojnosti, ko je $lo za
politi¢no delovanje. Ti so bili in so ostajali strogo zavezani taksnim nac¢elom
in pogledom, kot jih je zastopalo in branilo vodstvo stranke.

Slovenskim liberalcem ni uspel dejanski prehod od klasi¢nega. individu-
alisti¢nega liberalizma k socialnemu, katerega nacela in usmeritve so ne-
dvomno poznali in so jih posamezne svobodomislne struje tudi skusale
uveljaviti, a so bile pri tem neuspesne. Ni jim torej, ¢eprav so se sklicevali
na svojo izobrazenost, demokrati¢nost in naprednost, uspelo, da bi se
dvignili iz konservativnih druzbeno-politicnih okvirov in v slovenski druzbi
in narodu uveljavili institucije, ki bi Slovence pripeljale vdobo modernosti,
kar je bila temeljna zasluga liberalcev v zahodnih drzavah. Nasprotno,
katoliski tabor je prek politi¢nega in socialnega delovanja skusal resiti
socialno vprasanje in si prizadeval za uveljavitev sploSne in enake volilne
pravice ter na ta nacin pomagal slovenskemu ¢loveku in narodu, da sta
se lahko uveljavila kot samostojen politi¢ni subjekt. Ki je zmoZen soodlo-
¢ati o svojem Zzivljenju in pravicah. Prek svojega politicnega delovanja in
izobrazevanja - ki je slovenskemu ¢loveku omogocilo doseci politi¢no
zrelost - pa je Katoliska narodna oziroma Slovenska ljudska stranka tudi
uveljavila tiste prvine, ki so slovenskemu narodu pripravile prehod v dobo
modernosti oziroma ga uveljavile kot moderen politicen subjekt.
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Povzetek: Zvonko Bergant, Poskusi demokratiziranja slovenskega
klasi¢nega liberalizma

Ce so v devetnajstem in prvih desetletjih dvajsetega stoletja v zahod-
nih drzavah tamkaj$nji liberalci odloc¢ilno pripomogli, da so te postale
moderne drzave, ki so uveljavile demokrati¢ne in socialne institucije, pa
so tedanji slovenski liberalci pri temeljnih politi¢nih vprasanjih, kot sta bili
socialna reforma in uvedba splo$ne in enake volilne pravice, in njihovih
resitvah ostali ujeti v predmoderne okvire, saj te niso bile v skladu z zahte-
vami in znamenji ¢asa. Tak$no ravnanje liberalcev je vodilo k oblikovan-
ju svobodomiselnih struj, kot so bili narodni radikalci, Slovenska gospo-
darska stranka in krog okoli Nasega Lista, ki so sicer svoje politi¢no, so-
cialno in drugo delovanje skusale zasnovati na bolj demokrati¢nih in so-
cialnih temeljih, a zastavljenih nacrtov niso mogle ali znale zares udejan-
jiti. Tako je bila katoliska Slovenska ljudska stranka tista, ki je v sloven-
ski druzbi uveljavila osnovne moderne politicne prvine. slovenskemu naro-
du pa omogocila, da se je postavil kot samostojen politicen subjekt.

Klju¢ne besede: Liberalizem, narodni radikalci, Slovenska gospodar-
ska stranka, Nas List, katolicizem.

Summary: Zvonko Bergant, Attempts to Democratize Slovenian Cla-
ssical Liberalism

In the 19th century and in the first decades of the 20th century Libe-
rals in the countries of Western Europe decisively contributed to these
countries becoming modern states with democratic and social institutions.
The then Slovenian Liberals, however, remained within the pre-modern
framework when dealing with basic political questions like social reforms
and universal suffrage and the solutions they proposed were not in accor-
dance with the requirements and signs of the time. Such behaviour of the
Liberals led to the formation of freethinking movements like National
Radicals, Slovenian Economic Party and the circle around Nas List, who
tried to place their political, social and other activities on a more demo-
cratic and social footing, but were not not able to or did not know how to
realize their plans. So the Catholic Slovenian People’s Party was the one
to establish the basic modern political elements in Slovenian society and
to enable Slovenian people to become an independent political subject.

Key words: liberalism. National Radicals, Slovenian Economic Party,
Nas List, Catholicism.
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Maja Mil¢inski

Od filozofskega daoizma
k daoizmu kot religiji

I. Uvod

Nidvoma o tem, da je v zadnjem ¢asu poraslo zanimanje za razne oblike
azijskih duhovnosti. Potreben je odgovor na dve vprasanji: Zakaj veéino-
ma med mladimi ljudmi in zakaj za azijske?

Ena od znacilnosti mladostne dobe - adolescence, obdobja odras¢anja
in osamosvajanja, je iskanje lastne identitete, dogajanje, ki ga je mogoce
oznaciti z vprasanji: Kdo sem, kje je moje mesto v svetu, kaksen smisel
ima ta epizoda, ki se za¢enja z rojstvom in se nedvomno koncuje s smrtjo,
in se Ji pravi Zivljenje? Varovalni plas¢ druzine in megla civilizacijskega
vrveza ne vzdrzita vec pritiska bioloskih sil in prej ali slej se mladi ¢lovek
znajde sam pred Sirnimi obzorji, ki ga vabijo, hkrati pa mu vzbujajo te-
snobo in strah. Na eni strani je to strah pred tveganji. travmami in obre-
menitvami civilizacije, kakr$no nam ponuja okolje, na drugi strani pa je
to strah pred pogledi v brezno praznine in tiSine, ¢e na trenutke uzre ilu-
zornost vsakdanjih civilizacijskih vzorcev. saj ti s tem izgubijo zanj svojo
funkcionalnost zavese in tolazbe pri konfrontaciji z resni¢no stvarnostjo.

Kot mladostnik se ¢lovek s takimi pretresi srecuje na svojstven nacin; ka-
sneje smo ljudje vedno znova zapleteni v nasprotje med hlepenjem po Resnici
in strahom pred njo. Dokler je ¢lovek mlad, je to dusevno-telesni proces. Bolj
ko clovek odradca in se stara, bolj se to dogajanje sublimira na raven filo-
zofije in religije, ¢e clovek takih eksistencialnih vprasanj mogoce sploh ne
odrine v temino podzavesti ter se pusti nositi od nakljucij vsakdanjosti.

Filozofijo definirajo kot »razumsko raziskovanje dejstev in nacel bi-
vanja, vedénja ali védenja.«' Vendar so filozofije. kolikor jih poznamo v
nasem evropskem svetu, zelo razli¢ne, zvecine pa taksne, da bi mladega
¢loveka, ki i8¢e odgovora na zgoraj navedena vprasanja, takoreko¢ »Zejne-
ga privedle ¢ez vodo.« - »Religija« je po standardni enciklopediji:

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

Webster's Encyclopedic Unabridged Dictionary of the English Language, Portland
House, New York 1989,
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pa po razumski poti in na splo$no vkljucuje idejo, da obstaja neko bitje
ali da je skupina bitij ali neko ve¢no nacelo ali transcendentna duhov-
na entiteta, ki je ustvarila svet, mu vlada in odlo¢a o njegovi usodi, v¢asih
pa tudi posega v naravni tok njegove zgodovine. V okvir religije sodi
tudi razmisljanje, da so obredi, molitev, duhovne vaje, dolo¢ena nace-
la vsakdanjega vedenja itd. primerni, predpisani, ali duhovno koristni,
oziroma, da vznikajo naravno iz notranje potrebe, kot ¢loveski odgo-
vor na vero v taksno bitje, nacelo itd.«?

Ta definicija »religije« za rabo Evropejca ali Severnoameri¢ana in
umerjena - kolikor Ze hoce biti univerzalna - vendarle v glavnem po krsc¢an-
stvu, ne obljublja is¢ocemu takih odgovorov. ki bi mu nudili tisti custveno
poudarijeni uvid v ¢lovekovo usodo, da bi dozivel spros¢enost, pomirjen-
je in vdanost - tam, kjer drugega izhoda ni videti. Za ve¢ino med nami
velja, kot se poje po svetem Bernardu: »V mukah rojen, z bolecino zivel,
v strahu umiral.<® Ko je azijsko duhovno izrocilo postalo dostopno evrop-
skemu in ameriskemu svetu, se je razodelo tudi bogastvo novih perspek-
tiv. vsebinskih in metodoloskih, ki so bolje uglasene na emocionalne stiske
ob sre¢anjih z ve¢nimi, éeprav preprostimi problemi ¢loveske eksistence.
To pa je olajsalo prodor azijske duhovnosti v evropski svet in Se dalje na
Zahod: zdi pa se, da tudi dejstvo. da sta od Vzhoda na Zahod prodirali
filozofija in religija takoreko¢ druzno, saj bomo videli, kako se npr. ravno
pri daoizmu* na filozofsko zastavljeni problem ¢lovekove eksistence.
kasneje nacepi ali naveze $e religiozna razlicica z vsemi, tudi vnanjimi
dodatki. Na Zahodu, kjer se, kot vemo, filozofija in znanost z religijo (oz.
Cerkvijo) nista vselej najbolje prenasali, pa do take simbioze ni prislo in
se spoznanja in uvidi niso mogli tako prelivati iz ene domene v drugo. Tu
se velja varovati kakrsnegakoli vrednotenja in primerjanja »zahodnega«
z »vzhodnim« vzorcem, kar nas mimogrede lahko spravi na tir »oriental-
izma.«> Skusali bomo pa ugotavljati, kako je opisani razvoj sovplival na
edinstvenost daoisti¢nega nauka.

I1 Pred daoisti

Pravzaprav bi - ko govorimo o rojevanju razlicnih filozofskih tokov v
stari Kitajski - tezko sestavili nekako ¢asovno tabelo. Kajti filozofije so
tam v znamenitem »obdobju bojujoc¢ih se drzav« vzniknile tako reko¢
socasno (od 5. do 3. stol. pr. Kr.). ko so se stevilne kitajske drzavice boje-

Ibid.

Citirano po J. Choron, Death and Modern Man, Collier, New York 1964, 78.

Abecedni zapisi kitajskih pismenk so v sedaj splosno sprejetem sistemu pinyin (v
katerem se zapisuje Dao, daoizem in ne ve¢ Tao, taoizem).

E. W. Said, Orientalism, Routledge and Kegan Paul, London 1978.
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vale med seboj za nadvlado, vse dokler 221. leta pr. Kr. ni dinastija Qin
oblikovala Kitajskega cesarstva. Mogoce je po svoje paradoksno, da je do
razcveta filozofije v tem svetu prislo prav v teh nemirnih in negotovih
casih. Mogoce bi se pa Jaspersu ta so¢asnost niti ne videla tako nenavad-
na. To, kar so zanj mejne situacije® - smrt, krivda, boj in podobno kot
neizbeznosti, ob katerih premagovanju ¢lovek, posameznik duhovno ra-
ste, to je po svoje lahko tudi taka dolgotrajna vojna vihra za $irso ¢love-
$ko skupnost in za posameznike v njej. V tak$nem ozracju se porajajo uvidi,
ki se ticejo v glavnem in predvsem ¢loveske eksitence. Ni bilo zgolj na-
kljucje, da se je Freudu ideja »Thanatosa« - smrtnega nagona, porodila v
¢asu prve svetovne vojne.’

Med »sto Solami« filozofij v tistem kriti¢nem ¢asu na Kitajskem, je iz-
stopal Konfucij (551-479 pr. Kr.) s svojim naukom samooblikovanja v smi-
slu moralnih vrlin, med katerimi je kot najpomembnejso postavil REN -
¢lovecnost.* Tedaj so delovali tudi izrazito antikonfucijanski Mo Zi, le-
galisti, sofisti, politikanti, diplomati, strategisti in e zlasti, kot najpomemb-
nejsi poleg konfucijancev. daoisti. katerim se tu posebej posvecamo.

Dejansko so se kasnje na sceni obdrzali le konfucijanci - njihov nauk
je postal celo uradna doktrina cesarstva in je ostal to vse do zacetka na-
Sega stoletja, in daoisti, ki so na Konfucijev ra¢un povedali marsikatero
jedko domislico, npr. na togost in povrsnost njegovega nauka; vendar ne
vselej po pravici.

ITI Daoisti
a) Lao Zi

O daoistih ni mogoce govoriti, ne da bi najprej predstavili Lao Zija in
njegovo edinstveno delo Dao de jing, o katerem pravijo, da je »zdale¢
najpogosteje navajano literarno delo Daljnjega vzhoda.«” O avtorju tega
dela je dokaj malo znanega. Omenja ga Sima Qian'” v svojih Zgodovin-
skih zapiskih, prvi pisani zgodovini Kitajske (okoli leta 100 pr. Kr.), ven-
dar je sprico pomanjkljivosti in nezanesljivosti teh podatkov ocitno v za-
dregi. Bil naj bi prebivalec dezele Zhou, z druzinskim imenom Li in z
vzdevkom Tan. V njegovem domnevnem rojstnem kraju v danasnji pro-
vinci Honan je $e ohranjeno znamenje, o katerem pravijo, da je nagrob-

Grenzsituation. K. Jaspers, Allgemeine Psychopatologie. Springer, Berlin 1953, 271.
S. Freud. Jenseits des Lustprinzips. Gesammelte Werke, Fischer, Frankfurt/M 1972,
XIII, 1-69.
: Konfucij, Pogovori. prev. Maja Miléinski, Cankarjeva zalozba, Ljubljana 1988.
M. Kaltenmark, Lao Tseu et le taoisme, Seuil, Paris 1965, 3-25.
Maja Milcinski, Pot praznine in tisine, Obzorja, Maribor 1992, 17-20.
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nik. Pri tem pa v nobenem viru ni zabelezeno, kdaj naj bi bil Lao Zi umrl,
in e manj, da bi bil pokopan v domacem kraju. Njegovi imeni sta po
proucevanju kasnejsih zgodovinarjev mo¢no dvomljivi. Njegovo druzinsko
ime ni moglo biti Lao, ker ta beseda pomeni »stari.« »¢astitljivi« in je le iz-
raz spostovanja. Dosegel naj bi bil visoko starost. Sima Qian navaja celo
dvomljive podatke, da naj bi bil zivel 160 ali celo vec kot 200 let. Ta nego-
tovost glede temeljnih podatkov o domnevnem avtorju Dao de jinga je
postala gojidce $tevilnih legend. Dore (1938) je zbral najstevilneje legende
o njem. Po teh naj bi se bil Lao Zi pojavljal Ze v predzgodovinskem casu,
pricevanja pa govore tudi o njegovih ¢udeznih pojavljanjih po smrti.

Trije podatki Sima Qiana nam povedo vsaj nekaj o ¢asu in vsebini Lao
Zijevega Zivljenja:

I. Navaja, da je bil arhivar na kraljevem dvoru Zhouov (konec dina-
stije je bil leta 256 pr. Kr.).

2. Obiskal ga je Konfucij (541-479).

3. Ob koncu zZivljenja se je odpravil na Zahod. se ustavil na mejnem
prehodu in tam napisal svojo znamenito knjizico. Za tem je za njim izgi-
nila vsaka sled.

Po teh navedbah naj bi bil Lao Zi nekaj ¢asa Zivel na dvoru Zhouov, v
¢asu. ko je dinastija Ze propadala. V tem ¢asu naj bi ga bil nekajkrat obiskal
Konfucij. To sre¢anje je veckrat upodobljeno - vklesano je na razlicnih
nagrobnih spomenikih. O njunih sre¢anjih govore na vec¢ mestih tudi kon-
fucijanska in daoisti¢cna dela. Razlike v navedbah pa so toliksne. da jih ne
moremo $teti za zanesljiva pricevanja. Pri Zhuang Ziju najdemo opise teh
srec¢anj. Konfucij nastopa tu po pravilu kot nevednez, ki i$¢e pouka in je
nemalokdaj osmesen. O takem srec¢anju pa ni nobenega objektivnega
porocila, temvec slikajo ta domnevna srecanja samo legendarne in po-
lemi¢no priostrene zgodbe. Konfucij sam tak$nega srecanja ne omenja.
Tako naj bi bila ta »srecanja« le literarni okvir za obracunavanje med
daoisti¢no in konfucijansko filozofsko $olo.

Nastanek znamenite knjige skrivnostnega avtorja Lao Zija je brzkone
Cista legenda: Ko se je Lao Zi, razoc¢aran nad razmerami na dvoru Zhouov.
odlocil zapustiti dezelo. se je podal proti zahodu in na mejnem prelazu
naj bi bil na Zeljo ¢uvaja, preden je dezelo zapustil. spisal delo v dveh delih,
Dau in Deju. Potem je izginil v neznano.

Ce bi se zana3ali na izrocilo. ki govori, da je bil avtor Konfucijev so-
dobnik. bi delo postavili v 6. stoletje pr. Kr. Vec¢ina zahodnih strokovnja-
kov vendar meni, da je bila knjiga napisana konec 4. ali v zacetku 3. sto-
letja. Novejse kitajske in japonske $tudije po eni strani trdijo. da avtor ni
mogel biti Konfucijev sodobnik. po drugi pa. da je podobno besedilo ob-
stajalo Ze ob koncu obdobja bojujocih se drzav, in kon¢no 3e to, da je
mnogo aforizmov, kakr$ne najdemo v Dao de jingu, med filozofi krozilo
ze davno pred tem, ne da bi jih bili vedno pripisovali Lao Ziju. Ugotav-
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ljajo tudi, da knjiga niti slogovno niti idejno ni homogena. Nekateri odse-
ki so rimani, drugi ne, izmenjuje se tudi ve¢ razli¢nih ritmov. Raziskoval-
¢i so si te pojave razlagali tako, da se je knjiga urejala in dobivala svojo
kon¢no obliko v razli¢nih obdobjih in na razli¢nih krajih. Nehomogenost
knjige ugotavljajo raziskovalci tudi v njeni vsebini. Ce okvirno velja, da
delo Lao Zija izzareva predvsem blagost, preprostost in skromnost, v Dao
de jingu pa je mogoce odkriti tudi pasuse, ki bi jih prej lahko pripisali le-
galistom, ki so zeleli pomesti celo z lepoznansko moralizirajo¢im konfuci-
janstvom in jim je bila daoisti¢no privzdignjena naravnanost gotovo $e tuja.
Nekatera poglavja pa bi lahko prisla celo iz delavnice kakega stratega ali
politika.

Dao de jing je pretezno Kvietisti¢no in misti¢éno naravnana zbirka izre-
kov, katerih vsebina se je sprva ¢rpala iz ljudske modrosti, postopoma se
je dopolnjevala in ji je kasneje neznan filozof nekje v 3. stoletju pred
Kristusom do konéne oblike.

Se tako meglena zgodovina besedila pa vseeno ni zmanjsala zanima-
nja za knjigo. ki je od svojega nastanka do danes dozivela ve¢ kot 300 ko-
mentarjev, in prav zanimivo je, da je prvega napisal legalist Han Fei Zi
(269-233 pr. Kr.). Avtorji kasnejsih komentarjev so bili filozofi vseh smeri,
med njimi konfucijanci, budisti in seveda tudi daoisti. Pri vsem tem pa za
nekatere raziskovalce, Ki jih je ocaralo tudi dejstvo, da sta kar dve tretjini
poglavij rimani, Dao de jing ostaja misti¢na poezija.

Knjiga je bila sprva znana pod imenom domnevnega avtorja Lao Zija,
tako kot so tudi druga filozofska dela preprosto imenovali po avtorjih (npr.
Meng Zi, Zhuang Zi, Lie Zi). Poudariti pa velja, da v zgodovini kitajske
filozofije v teh primerih ne gre za sistemati¢na dela, kakr$na pozna de-
nimo evropska antika, ampak za zbirke izrekov, najveckrat zapisane od
ucencev ali od u¢encev ucencev istega mojstra, katerega ime nosijo. Na
raven »klasikov«, se pravi kanoni¢nih del dotlej le konfucijanske $ole, so
knjigo Dao de jing dvignili v obdobju dinastije Han (206 pr. Kr. do 220
po Kr.). Znamenje »jing« pomeni v tej zvezi »usmerjevalno pravilo«, in
to naj bi bila sveta besedila s posebno pomembnim naukom. Ce govori
legenda o tekstu s 5000 znaki - pismenkami, je delo po Stevilu znakov to
Stevilo v resnici preseglo, v razli¢nih izdajah celo za 700 znakov in ve¢.

b) Neubesedljivost Daa
Ce je kdo prebral Konfucijeve Pogovore'! in si smiselno usvojil njegov

nauk, pa meni sedaj. da mu ne bo tezko preiti na naslednjo stopnjo kitaj-
ske duhovnosti, bo obstal zbegan Ze pred prvim izrekom Dao de jinga.”

Ibid., 7.
Klasiki daoizma. prev. Maja Mil¢inski. Slovenska matica. Ljubljana 1992, 53.
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Ce je Dao izrekljiv,

to ni ve¢ni Dao,

¢e ga je moc imenovati,

to ni veéno ime.

Brezimeni -

je Neba in Zemlje zacetek,
imenovani $ele - pramati desetitsocerim stvarem.
Zato:

vsevdilj brez Zelja -

in razodene se skrivnost stvari
vedno Zeljan -

in vidljivo postane njihovo obrobje.

V bistvu pomeni ta znameniti in ¢esto citirani izrek zgosc¢en povzetek
celotnega Dao de jinga s tem, ko si prizadeva bralca uglasiti na to, v svojem
jedru dokaj ezoteri¢no temo, dostopno le meditativno misticnemu zrenju.
Lao Zise tu spopade s paradoksom pojasnjevati z besedo nekaj, ¢esar ni
mogoce poimenovati. »Dao« so nekateri prevajalci, Ki so se prvisrecali s
tem tekstom. prevedli kar z Bog, kar pa je napaka in ves smisel tega mi-
sticnega dela spravi v slepo ulico. Tudi »Pot« problema ne resi. Nekatere
negativne opredelitve, kot da je Dao »brez imena,« »brez Zelja,« »ne de-
luje« in je »brez meja,« nam dajo vsaj zaslutiti tisto vecno, ki presega vse
dolo¢nosti in ki si ga prizadevajo doziveti mistiki vseh ¢asov in krajev.

Daova najvi§ja stopnja je skrivnostna in potopljena v tiSino. Absolut-
no je brez imen in predikatov. Ni niti neko posebno bivajoce, niti ni ni¢,
tudi ni nekaj zunaj sveta pojavov. pa¢ pa je identi¢no z njimi; je njihova
prava narava. Ko je razkrita in odstranjena iluzorna realnost pojavov, se
razodene prava narava Absolutnega. Praznina torej. Poslednja resnica je
onkraj zacetka in konca, bivanja in nebivanja, necesa in nicesar.

Takole predstavi praznino Lao Zi":

Trideset $pic obkroza petsto -
kjer nicesar ni,

tam je koristnost kolesa.

Iz ila oblikuje loncar posodo -
v njeni votlosti

je koristnost posode.

Stene predirajo vrata in okna -
v njih praznini

je koristnost hise.

Tako: obstojece le dobit prinasa -
zares koristno je neobstojece.

Ibid., 11, 68.
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¢) O Deju
O njem govori 38. izrek Dao de jinga™

Najvisji De o Deju ne ve nicesar,
zato kot De se ohranja.

Nizki De zeli svoj De ohraniti,
zato se De mu izgubi.

Najvisji De je nedejaven,

zato nima kaj opraviti.

Nizki De je dejaven

in zato ima opravke.

najvi§ja dobrota je dejavna.
zato nima nobenega opravka.
Najvisja pravic¢nost je dejavna
in zato ima kaj opraviti.
Najvisji obredi se opravljajoc
¢e nimajo odmeva,

sili groznja k obredu.

Tore;j:

Ce se Dao izgubi,

se pojavi De;

¢e se De izgubi,

sledi dobrotnost;

Ko gre dobrota v izgubo,

sledi pravi¢nost;

ko se pravi¢nost izgubi,

slede obredi;

obredi so pa izpridili zvestobo in zaupanje
in zmesnjava je dvignila glavo ...

Devetkratna pamet je Daov jalov cvet
in vsega slepila zacetek.

Zato se veliki ¢clovek drzi nastajajocega.,
ne tistega, kar zdaj propada,

plodu, ne jalovega sveta,

eno zavrne, drugo si vzame.

To poglavje je prvo v drugem delu Dao de jinga. Slika sestopajoce
zaporedje vrlin od Daa - ustvarjalnega temelja - navzdol, prek Deja
(narave) in nato po stopinjah konfucijanskih vrlin: ¢love¢nosti, pravi¢nosti,

14

Ibid., 11, 108.
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vse do obreda ali prazne spodobnosti. Tako s tem pomeni v bistvu kriti-
ko konfucijanstva. Nakazujeta se dve smeri duhovnega razvoja: k biti -
po poti transcendence, reverzije, do svoje korenine - Daa. in pro¢ od nje
- po poti zavesti, kajti ovesti se necesa. npr. Deja. pomeni izgubiti iz prije-
ma prav to, ¢esar smo se ovedli. Tako govorijo o »Visokem Deju.« ki se
samega sebe ne zaveda, se presega, da bi postal eno s Daom. »Nizki De.«
zavedajoc se sebe, se sam niti ohraniti ne more in v resnici ni ve¢ Narava,
temvec krepost. Podobno je z naslednjimi nizjimi stopnjami: ¢love¢nost
(ren) ima svojo »visoko« obliko - univerzalno, dobrotljivo, vseljubeco,
nepristransko in nesebi¢no - s katero samo sebe presega in se kot taka
vraca k Deju. Spodnja stopnja moralne lestvice, »li« kot obredno vede-
nje. razodeva notranje zavedanje ¢lovekove lo¢enosti od bozanskega in
potemtakem obravnava ¢lovek Sveto kot »Drugo« s strahom in sposto-
vanjem, kar kaZe na teznjo, da nas vnovi¢ poveze »navzgor« z bozanskim.
»Suhi« obredi (brez omenjenega dozivljanja) so pa zgolj vnanji videz brez
prave substance. kodeks plemenitnikov. ki prek razlocevanja od drugih
druzbenih razredov utrjuje njihov status.

d) Wu-wei

To geslo lahko prevedemo z »nedelovanjem« ali »odsotnostjo aktivno-
sti.« Vendar to le ni ideal absolutne neaktivnosti, niti ni to kvietizem. Ce
ga Lao Zi zagovarja, to ni dokaz Lao Zijevega zavracanja in preziranja
dejavnostnega sveta ter kulture. Wu-Wei povezujejo z Daovo praznino.
Nikakor pa wu-wei ne gre razumeti zgolj kot negacijo delovanja, temve¢
se wu-wei bori le proti tisti dejavnosti, ki je uperejena proti naravi.

Lao Zi takole oznaéi wu-wei v 34. izreku Dao de jinga®

Veliki Dao vse preplavlja -

v vsako smer se razliva.

Vse stvari se opirajo nanj

in svobodno rastejo.

Opravlja svoje delo, pa ne Zeli ni¢esar zase.
Obla¢i, hrani vse stvari,

pa jim le noce biti gospodar.
Nicesar sine pozeli

in lahko bi mu rekli - mali.
Pritekajo mu vse stvari,

pa vendar jim gospodar

ne zeli biti nikdar;

tako bi ga lahko imenovali - veliki.

Ibid.. 11, 102
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Ker svoje veli¢ine ne premerja,
je lahko Veliki.

Brezimenost, Nebit, Nedejavnost, Praznina in podobne oznake so kot
pajcolan, ki zakriva nedojemljivi Dao in postane kdaj in za koga tran-
sparenten, da - kot pravi Teilhard de Chardin - bolje zasluti tisto Stvar.
Je pa to intuicija, ki je neposredno po racionalni poti ali s kakimi obica-
jno sprejetimi metodami ni mogoce dojeti.

To bi bila torej glavna nacela Lao Zijevega nauka, kot jih je zgos¢eno
- ujeta v priblizno 5000 pismenk - predstavil pisec v svojem delu Dao de
Jing in Kot jih bomo - z druga¢nimi literarnimi sredstvi predstavljene -
srecali v delih drugih daoistov.

Ce nam uspe dojeti in zacutiti ost opisanih nacel, bomo zacutili tudi
globoki smisel izrekov, zaradi katerih si je Lao Zi prisluzil kritike nekaterih
v predsodke ujetih - piscev, ki so z negativnim poudarkom oznacevali
njegovo duhovno naravnanost kot »antiintelektualno.« njega samega pa
kot »pacifista.« »utopista« in $e drugace.

e) Zhuang Zi

Zhuang Zi je drugi najbolj znani in vplivni daoist. o katerem je Sima
Qian okoli leta 100 pr. Kr. zapisal naslednje'®:

Zhuang Zi se je rodil v Mengu (danasnja kitajska provinca Honan).
Njegovo osebno ime je bilo Zhou. Opravljal je manj pomembno urad-
nisko delo. Bil je sodobnik kraljev Huija iz Lianga (370-319 pr. Kr.) in
Xuana iz Chija (319-301 pr. Kr.). Bil je siroko razgledan in njegovi nauki
so temeljili na Lao Zijevih izrekih. Njegovi spisi, ki obsegajo nad sto
tiso¢ pismenk, so vecidel alegori¢ni. Njegova literarna in dialekti¢cna
izurjenost je bila tak$na, da so bili najboljsi u¢enjaki tiste dobe ne-
sposobni zavrniti njegovo radikalno kritiko konfucijanske in mohisti¢ne

Sole. Njegovi nauki so bili neustavljiva poplava, ki se $iri samovoljno

in jih nih¢e - od vladarjev in ministrov navzdol - ni mogel prirediti za

prakti¢no rabo.

Dao in Dej sta se z Lao Zijem ujemala, vendar sta izrazala svoje po-
glede na literaturo. filozofijo in religijo drugace, z zgodbami, polnimi para-
doksov. metafor in alegorij. O Dau se je izrazil takole'”:

Dong Guo Zi je povprasal Zhuang Zija: ‘Kje je mo¢ najti to, cemur

recemo Dao?” Zhuang Zi je odgovoril: ‘Povsod je navzo¢.” Dong Guo

Zi je dejal: ‘Doloc¢neje povej!” Zhuang Zi: *V tejle mravlji je.” Oni je

16

Y. L. Feng, A History of Chinese Philosophy, Princeton University Press, Princeton
1952, 221.
Klasiki daoizma, 11, 220.
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vprasal: ‘Kje pa je $e globlje?” Zhuang Zi je odvrnil: *V temle plevelu
je. Oni je dejal: ‘Se en manjsi primer daj!” Odvrnil mu je: ‘V tejle gline-
ni opeki je.” Oni je spet vprasal: ‘In kje $e nizje?’ Zhuang Zi: 'V tem-
le kupu blata je.” Dong Guo Zi je nato utihnil.

Po Zhuang Ziju je Dao vseobjemajoce prvo pocelo, Ki ustvarja veso-

lje, brez zacetka in brez konca, ve¢no je, in vesoljno stvarstvo je odvisno
od njega. To pa ni navskriz z nacelom nedejavnosti. V njegovih slikovitih
prilikah se pojmi Dao, de, wu-wei prepletajo, praznina - izre¢ena in
neizre¢ena - pa preZema vse tri. Znamenita so njegova razmisljanja o
»pravem ¢loveku.« Na primer naslednje, v katerem razvrsti ljudi glede na
vzorec njihovega duhovnega iskanja'™:

Utesnjen v hotenje. oholo vzvisen v dejavnosti, odtujen od sveta, odtr-
gan od obi¢ajev, v razpravljanju neprijazno Kriticen in ogorcen - to je
ljudomrznik; tako Zivijo modreci v gorskih votlinah, mozaki. ki so svet
obsodili in stojijo zdaj kot golo drevo na robu brezna.

Govoriti o ljubezni, dobrohotnosti, zvestobi in veri, spostovanju in zmer-
nosti, skromnosti in ustrezljivosti, to je morala, slog tistih modrecev. Ki
zelijo umiriti svet, oznanjajo pokoro potujoc¢ih pridigarjev in u¢enjakov.
Govoriti o velikih delih. ustvarjati si veliko ime, ugotavljati prave ob-
like vedenja v obéevanju med knezom in sluzabnikom, urejati odnose
med predstojniki in podrejenimi, to je politika. Taksen je slog modrecev
na dvorih, tistih, ki zelijo ¢astiti svoje gospodarje in krepiti svojo drzavo.
Svoja prizadevanja usmerjajo v to, da bi si prisvojili druge drzave.
Umakniti se v moévirja in na jezera, prebivati na samotnih poljanah,
loviti ribe, predajati se brezdelju, to je kvietizem. To je slog tistih
modrecev ob rekah in ob morju, ki so se odtegnili svetu in Zive v svo-
bodnem brezdelju.

Puhati odprtih ust, izdihovati stari zrak in vdihovati novega, pretezati
se kot medved ali pti¢. to je umetnost podaljsevanja zZivljenja. To je slog
modrecev, ki gojijo dihalne vaje in skrbijo za svoje telo, da bi dosegli
starost penga z gore Zu.

Biti pa vzvisen nad togimi naceli, imeti svojo moralo brez poudarjanja
ljubezni in dolznosti, urejati stvari brez velikih dejanj in slave, najti si
sprodcenost, ne da bi se umaknil v samoto, dosegati visoko starost brez
dihalnih vaj, vse pozabiti pa se ohraniti v neskon¢ni mirnosti, ne da bi
izgubljali ob tem lepoto, to je Dao Neba in Zemlje, krepost poklicane-
ga svetnika.

Zato velja: mir. spokojnost, potopitev, praznina, ne-bit, ne-dejavnost.
To je ravnovesje Neba in Zemlje; bistvo Daa je zedinjenje s krepostjo
Neba.

Ibid., 11, 293-294.
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Pri tem pa je pomembno, da ¢lovek, ki i$¢e navzven, po vedenju ne

izstopa iz okvirov splosnih oblik vedenja."”

Najvisji ¢lovek Zivi, prav tako kot drugi ljudje, od darov Zemlje, sreco
pa prejema od Neba. Ne prepira se z ljudmi glede dobicka in §kode.
Ne spusca se v njihove posebnosti niti ne v njihove nac¢rte. Tudi v nji-
hove posle se ne spusca. Ohraniti svobodo in ostati v vsem, karkoli
pocnes. preprost, to je sredstvo za ohranitev Zivljenja. To je vse.

20.

In se?:

Tako ravna pravi ¢lovek. Mravljam pusca njihovo pamet. od rib, ki v
vodi druga drugo pozabijo, se u¢i, kozam pusca njihov smrad. Oko ima
usmerjeno na notranjo luc, uho prisluskuje notranjim zvokom, dusa mu
pociva sama v sebi. Tako miren je kot voda in raven Kot vodilo, ki se
spreminja glede na Dao ...

Kaksen pa je odnos poklicanega do lastnega zivljenja?*'

Zivljenje je spremljevalec smrti, smrt je zacetek zivljenja. Kdo razume
njuno delovanje? Clovekovo Zivljenje je sestavljanje diha. Ce se sestavi,
potem je to Zivljenje, ¢e se razsuje. je to smrt. Ce pa sta si smrt in Ziv-
ljenje druzabnika, ¢esa se imam potem $e bati?

) O metodi

Kako najti pravo »pot, je mestoma nakazano ze v Dao de jingu. Namre¢

vsaj v tem smislu, da tu »znanstvena,« zgolj logi¢no-diskurzivna metoda
ne privede do resni¢nih uvidov:

»Odpravite uc¢enost, zavrzite pamet...«*

»Qdlozi priu¢eno in resen bos skrbi.«*

»Kdor ve, ne govori, kdor govori, ne ve.«*

»Modri (...) se u¢i neucenosti.«*

»Kdor ve. znanja ne kopici, kdor znanje kopici, ne ve...«*

»Devetkratna pamet je Daov jalov cvet.«”

19

23

24

25

Ibid., 11, 366.
Ibid., 11, 385.
Ibid., 11, 348-349,
Ibid., 11, 79.
Ibid., 11, 80.
Ibid., 11, 134.
Ibid., 11, 146.
Ibid., 11, 169.
Ibid., 11, 108.
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Mislimo si lahko, da Lao Zijevo delo. glede na njegovo izrazito mis-
ti¢no-meditativno naravnanost in poeti¢ni slog, ne bi preneslo prag-
mati¢nih navodil glede meditativnih tehnik.

Zhuang Zi je po slogu podajanja temu bliZe in res najdemo tam spet
dvome - tokrat dolo¢nejse - v koristnost dialekti¢nega besedovanja:

Ce bi besede zadostovale, bi bilo mogoce, da pac ves dan govoris in Dao
izérpno opises. Ker pa besede ne zadostujejo, lahko govoris ves dan,
toda tisto, kar si mogel iz¢rpno opisati, so e vedno zgolj stvari. Dao je
mejni pojem stvarnega sveta. Govoriti in molcati ne zadostuje za to,
da bi ga dojeli. Onkraj govorjenja in mol¢anja je dozivetje smisla. kajti
vse misljenje ima meje.™

Tako se torej midva in drugi ne moremo razumeti med seboj in naj bi
torej postali odvisni od necesa, kar je zunaj nas? Pozabi ¢as! Pozabi
mnenja! Dvigni se v brezmejno! In v brezmejnem bivaj!®

V naslednji Zhuang Zijevi zgodbi so pa Ze dosti dolo¢no postavljene
smernice za preklop z logi¢no-diskurzivne na meditativno pot v iskanju
Daa.

Nato je vprasal: ‘Slisim, mojster, da veste za najvisji Dao. Ali smem vpra-
sati. kako naj ¢lovek uredi svoj Jaz, da bi mu Zivljenje vecno trajalo?’
Ob tem je Guan Cheng spremenil svoje vedenje, dvignil se je in dejal:
‘Resni¢no dobro je tvoje vprasanje. Pridi, govoril ti bom o najviSjem
Dau. Bistvo Daa je globoko in zavito v ¢rn prt. Njegova najvisja stop-
nja je skrivnostna in potopljena v tisino. Naj tam ne bo ne gledanja ne
poslusanja. Zavij duha v spokojnost in telo se bo samo uredilo. Miruj,
bodi ¢ist, ne naprezaj telesa. Ne razvnemaj svojega bistva in bos lahko
ohranil dolgo zivljenje. Varuj to, kar je znotraj tebe. Ogradi se od tega,
kar je zunaj tebe, kajti mnogo vednosti ti bo $kodilo. Potem te bom
dvignil v visine Yin Yanga. k viru popolnega Yanga.™

V tej smeri je pognala meditativna veja stremljenja za razsvetljenjem na
Kitajskem po prihodu indijskega meniha Bodhidharme okoli leta 500 po
Kristusu. 8. patriarha po Shakyamuni Budu, ki je veljal za mojstra dhyane -
indijske meditacije. To je mejnik, pri katerem se za¢ne razvijati na Kitajskem
budizem chan. bolje znan kasneje kot japonski zen. Ta zgodovinski premik
gotovo zasluzi samostojno studijo, omenjamo ga pa tu, ker ima po mnenju
priznanih raziskovalcev - ceprav stoletja dolgo po Zhuang Ziju - vendarle
pomembne povezave z njim. Njegova je namre¢ misel o »sedenju in pozabl-
jenju« (zuo wang) in $e posebej o »postu duha.« ki ga takole razlozi:

Ibid., 11, 399.
Ibid., 11, 191.
Ibid., 11, 253-254.
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Yan Hui je dejal: *“Smem vprasati, kaj je post srca?’

Zhong Ni je dejal: “Cilj naj ti bo enovitost. Ne poslusas z usesi, temve¢
z razumom. Ne poslusas z razumom, ampak poslusas z duso. Vnanje
posluSanje naj ne prodre dlje kot do udesa. Razum naj si ne Zeli Ziveti
nekaksnega osamljenega bivanja. Tako se dusa izprazni in je sposob-
na sprejeti vase svet. Dao pa je tisto, kar to praznino napolni. Ta
praznost je post srca.™

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

Po premisleku lahko re¢emo. da je zen vzniknil po globoki izmenjavi

kitajske mishi ter Zhuang Zijeve, kot njene kulminacije na eni strani. z

budisti¢no tradicijo na drugi. V tem smislu mogoce lahko re¢emo, da

je zen potomec me$anega razcveta, rojen iz zveze indijskega budizma
in kitajske misli.”

Pri vprasanju metode se je koristno seznaniti tudi z mislimi uciteljev.,
tako imenovanih »roshijev.« zenskih mojstrov, ki ponavadi zelo prepro-
sto in jedrnato predstavijo svoje Zive izkusnje™:

V budisti¢ni tradiciji je poglavitno - sedeti. najbolje na tleh, v polozaju

in stanju, ko je ¢lovek zdruzen s svojim dihanjem ... Ko sedimo, uravna-

vamo svojega duha. To, kar po¢nemo, se preprosto imenuje zbranost.

Zbranost - Koncentracija pa v resnici pomeni o¢i$¢evanje. o¢is¢evanje

pa ni ni¢ drugega kot odstranjevanje nesnage. Vse odkar smo bili roje-

ni, se nam v duhu nabira polno odpadkov in nesnage. In ta nesnaga nam
dela tezave. Meditacija pa je odstranjevanje nesnage. (..) Za oc¢is¢evanje
nasega duha ne uporabljamo ni¢ drugega kot svoje dihanje. Sedimo
vzravnani, tako da se bolje zdruzimo z Nebom in Zemljo. Na ta nacin
se spravimo v neko posebno stanje duha, ki se pa Zal ne da opisati. -
Kaj bi $e mogel povedati? Naj kar kon¢am svoj govor.

g) Lie Zi

Kitajski strokovnjaki* so pripravljeni v druscino daoistov sprejeti Se
Huai Nan Zija (umrl je 122 pr. Kr.), ki pravzaprav v nicemer ni bil origi-

Ibid., 11, 199,

M. Mori, Chuang Tzu and Buddhism, v: The Eastern Buddhist, V. No 2. Kyoto, Oct.,
1972, 44-69.
" R.Eido, Zen Mystical Practice, v: Mystics and Scholars. The Calgary Conference on
Mysticism 1976. Ur. Coward, H. in T. Penclhum. Canadian Corporation for Studies in
Religion, 1977, 27-29.
" W.T. Chan, A Source Book in Chinese Philosophy, Princeton University Press, Prin-
ceton 1973, 305.
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nalen, vendar pa je bil zasluzen za to, da je v svoji obseZni (¢eprav filozof-
sko malo pomembni) knjigi ohranjal daoisti¢no misel na Kitajskem v ¢asu,
ko je konfucijanstvo Ze postalo vodilna miselnost in se zasidralo tudi v
vladni administraciji, se pravi v obdobju med klasi¢nim daoizmom 4. stol.
pred Kristusom in razcvetom neodaoizma v 3. in 4. stol. po Kristusu.
Filozofi-zgodovinarji pa oklevajo, ko naj bi v krog daoistov pritegnili
Se Lie Zija, oziroma delo, naslovljeno s tem imenom. Ce 7e ne celotno delo,
pa vsaj nekatera poglavja v tej knjigi, v glavnem poglavje »Yang Zhu«
(VIIL knjiga). Tu ubira pisec nasproti omenjenima utemeljiteljema
klasiénega daoizma in njuni »pozitivni,« izrazito »negativno« idejno
naravnanost. Svojo kritiko utemeljuje Wing Tsit Chan takole:

Hedonisti¢na filozofija, kot jo ponuja poglavje Yang Zhu je naravnost
nasprotna doaisti¢ni filozofiji, ki zagovarja stalis¢e, naj ¢lovek nima ni-
kakih zelja. V Lie Ziju (kot knjigi) se je daoisti¢na filozofija »nedejav-
nosti« (se pravi, da ne velja za¢enjati po sili nobenih akcij) izrodila v
opustitev slehernega truda. Spontanost se mesa z resignacijo. Pozab-
lien je daoisti¢ni nauk o potrebi gojenja svoje osebnosti. Mogoce je
edina konstruktivna poteza tega poglavja njegova ostra skepti¢na
naravnanost, ki je pomagala resevati kitajskega duha iz objema dogem
in izrocila.

O filozofu Lie Ziju se ve, da je zZivel v 5 stol. pred Kristusom in da je
bil pripadnik daoizma. Sicer pa je o njem in njegovem delu komaj Se Kaj
znanega. Po starih in nezanesljivih virih naj bi bil Lie Zi legendarni dao-
isti¢ni mojster. ki ga je Zhuang Zi opisal kot »sposobnega jezditi na vetru
in plavati po zraku s hladnokrvno in predrzno spretnostjo.« Legende ga
predstavljajo tudi kot vzor duhovnega popotnika.

Sporno poglavije v knjigi Lie Zi, imenovano Yang Zhu, se tako oddaljuje
od klasi¢ne daoisti¢ne doktrine. Strokovnjaki mu odrekajo Lie Zijevo
avtorstvo, ceprav v samem naslovu tega poglavja (VII. knjige) - pac, ker
je to ime znanega filozofa - ne bi mogli videti kakega dokaza, saj npr. tudi
Zhuang Zi poimenuje posamezna poglavja z imeni znanih oseb, ki v
poglavju knjige nastopajo. Toda filozof Yang Zhu (440-360 pr. Kr.) v zgod-
bah tega poglavja nastopa tako suvereno »negativno daoisti¢no« in ne da
bi se mu zoperstavljala kaka kritika, ki bi varovala klasi¢no daoisti¢no
stalis¢e, da besedila daoistu. kar naj bi bil Lie Zi, ni mogoce pripisati. Yang
Zhu npr. v eni od zgodb zagovarja doktrino samoohranitve do take skraj-
nosti, da si ne bi dal niti enega samega lasu izpuliti, ¢etudi bi bilo od tega
odvisno blagostanje celotnega sveta. Ta skrajni egoizem Yang Zhuja je
Ze konfucijanec Meng Zi ostro kritiziral. Tudi Yang Zhujevo geslo:
»Izziveti se, to je vse! Nicesar prepreciti, ni¢esar zatreti!« bi tezko oznacili
kot daoisti¢no. Sicer si pa Yang Zhujeva stalisca - kolikor jih lahko iz knji-
ge Lie Zi spoznamo - ponekod sama med seboj nasprotujejo. Strokovnjaki
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zgodovinarji si ta in podobna protislovja v klasi¢nih kitajskih filozofskih
delih razlagajo s politicno zmedo tretjega stoletja, ko so si nekateri pisci
v zelji, da bi usli neznosnim pritiskom, sposodili imeni Lie Zija in Yang
Zhuja in prilagodili svoje poglede negativnim smerem daoizma.

Zato nam pri iskanju orientacijskih tock klasicnega daoizma Lie Zi ne
more biti zanesljivo vodilo. Spet pa ni mogoce odrekati modrosti, trajne
veljave ali celo aktualnosti, nekaterim rekom in zgodbam v Lie Ziju, bo-
disi da gre za delo v celoti, ali samo za sporno poglavje Yang Zhu.

IV Daoizem kot religija

»Daoizem je danes poglavitna nacionalna religija Kitajske, Cerkev s
svojo posveceno duhovicino in tiso¢letno tradicijo obredja, svetimi spisi,
utrjenimi posebnostmi razlicnih naukov in lo¢in, razpolaga pa tudi s svojim
zelo obseznim kanonome, piSe Anna Seidel, ki je dolga leta od blizu
spremljala to duhovnost na Kitajskem.”

Utrdilo se je razlikovanje med daoizmom filozofov 4. in 5. stol. pr. Kr.
(kitajsko daojia) in religioznim daoizmom, ki naj bi se bil pojavil v 2. in 3.
stol. po Kr. (daojiao) in za katerega velja tudi omenjena oznaka A.
Seidlove. To razlikovanje ¢esto spremlja vrednotenje, pri cemer pripisujejo
veliko globino filozofskim avtorjem, religijski daoizem pa povezujejo s
praznoverjem in magijo. V zadnjem casu skusajo Studije spremeniti to
dokaj simplicisti¢cno pojmovanje. Zapleteni razvoj religioznega daoizma
je namre¢ rodil $tevilne $ole oziroma tokove, Ki so bili v glavnem prece;]
odprti. navkljub ezoteri¢nemu znacaju snovi, ki so jo posredovali. Med
seboj so se te $ole razlikovale po stopnji u¢enosti, teoreti¢nosti oz. vecji
blizini s popularnimi vsebinami, vse pa so se na razli¢ne nacine sklicevale
na izvor svojega znanja - na stare filozofe.

V svojem razvoju tudi religijski daoizem ni prekinil z osnovnimi pred-
postavkami filozofov, ¢eprav drzi, da so se le-te v destletjih zelo spreme-
nile. Na ta razvoj je zelo vplival prehod mnogih nasprotujocih si fevdalnih
drzav v zdruzeno cesarstvo, v katerem so se zlili vplivi starih lokalnih
kultur s tujimi vplivi. od katerih je bil najpomembnejsi vpliv budizma.
Razli¢ni daoisti¢ni tokovi so tezili k podaljsevanju zivljenja oziroma do-
seganju »nesmrtnosti«, razlikovali pa so se po metodah. Tudi starim filo-
zofom niso bile tuje fizioloske metode negovanja vitalne energije (gi),
vendar pa so se religiozni tokovi zatekali predvsem k ekstazi kot nacinu
preseganja tega sveta. Sole kasnejsega daoizma so ucile o medicinskih,
higienskih, alkemi¢nih in magi¢nih metodah, ki naj bi vse vodile k istemu
cilju.

A. Seidel, Taoismus, die inoffizielle Hochreligion Chinas, OAG, Tokyo 1989, 22.
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Zhuang Ziju je misti¢ni uvid sicer narekoval zavracanje tistih, ki so si
prizadevali za dolgo Zivljenje in nesmrtnost s fizi¢nimi vajami. Velja pa
poudariti, da je bila nesmrtnost daoistic¢ni cilj verjetno Ze dolgo pred raz-
vojem daoisti¢nega misticizma in hkrati z njim.

Po daoizmu je dozivetje razsvetljenja pridrzano majhnemu Stevilu
»poklicanih.« Religioza praksa in zapleteni rituali so bili ustvarjeni za manj
diferencirane mnozice, deloma z iskrenim namenom, da bi prek razli¢nih
tehnik postali tudi ti ljudje delezni misticnega uvida. Zgodovina pa udi,
da je nova cerkvena hierarhija marsikje postala postopno orodje oblasti
in sredstvo manipuliranja mnozic. V mnozici so pa ostali nekateri »drugac-
ni,« Ki jim je razsvetljenje pustilo svoj pecat.

O teh govori 20. izrek Dao de jinga™:

Zdi se mi, da zmedi tega sveta ni konca.
Mnozica se gnete in suka,

kot da bi §la na pomladno praznovanje.
Le sam sem pohleven,

kot da Se nimam svoje oblike.

Kot dojenec, ki se $e ni nasmehnil,

kot brezdomec, ki ne ve, ne kod ne kam.
Ljudje imajo vsega prevec,

le jaz sproti vse zapravim.

Moje srce je srce bedaka -

nejasno, megleno.

Ljudje natanko razlocujejo in odlocajo,
le sam sem zbegan in zmeden.

kot da imam rad, ¢esar razlociti ni mogoce¢
nemiren kot morje,

brez cilja kot veter.

Vsi poc¢no, kot bi bili koristni,

le jaz sem uporen kKot tepcek.

le jaz sem drugacen kot vsi drugi
navezan $e na mleko materinih prsi.

Povzetek: Maja Mil¢inski, Od filozofskega daoizma k daoizmu kot
religiji

Razprava obravnava odnos med daoizmom Kot filozofsko 3olo stare
Kitajske in religijskim daoizmom, ki se je kasneje razvil iz nje. Nakazuje
tudi zadrege pri postavitvi meja med filozofskim in religijskim udejstvo-

36 Klasiki daoizma, 11, 80.
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vanjem v stari Kitajski. Lao Zi, domnevni avtor klasi¢nega dela Dao de
jing. je predstavljen Kot izhodiS¢e razpravljanj o Dau (ustvarjalnemu te-
melju), Deju (vrlini), wu-weiju (odsotnosti delovanja. uperjenega proti
naravi). Zhuang Zi in citati iz istoimenskega dela uvajajo razpravo o pri-
hodu budizma chan na Kitajsko in o povezavah le-tega z daoizmom. S
tretjim velikim daoisti¢nim filozofom Lie Zijem prehaja ¢lanek k reli-
gijskemu daoizmu.

Klju¢ne besede: daoizem, Kitajska, filozofija. religija, Dao de jing.

Summary: Maja Mil¢inski, From Philosophical Daoism to Daoism as
Religion

The article deals with the relation between daoism as a philosophical
school of ancient China and religious daoism that later developed out of
it. It also briefly mentions the problems arising when one tries to draw a
line between philosophical and religious activities in ancient China. Lao
Zi. the supposed author of the classical work Dao de jing, is presented as
the starting point of discussions about Dao (creative basis), Dei (virtue).
wu-wei (absence of activity directed against nature). Zhuang Zi and quo-
tations from the work of the same name introduce the discourse about
the arrival of Ch’an buddhism in China and about its connections to dao-
ism. With the third great daoist philosopher Lie Zi the article passes over
to religious daoism.

Key words: daoism, China, philosophy, religion, Dao de jing.
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Joze Krasovec

Predstavitev mednarodnega zbornika
Interpretacija Svetega pisma

Obseg in pomen zbornika mi je v odlocilni fazi priprave za tisk poleti
1998 narekoval zamisel o slovesni predstavitvi s kulturnim programom,
primerljivim s spremljevalnimi kulturnimi prireditvami ob simpoziju o in-
terpretaciji Svetega pisma v Cankarjevem domu od 17. do 20. septembra
1996. Predsedstvo SAZU je sklenilo. da bo glavna slovesnost ob 60-letni-
ci SAZU 26. novembra 1998. Ker je kazalo, da bo zbornik lahko iz$el ravno
meseca novembra, smo se dogovorili. da bo tiskovna konferenca en dan
poprej v dvorani SAZU. Julija sem imel sestanek z direktorjem Radia Slo-
venija. g. Andrejem Rotom. in njegovim namestnikom, g. Markom Muni-
hom, da bi se dogovorili o morebitnem skupnem programu. Omenjena so-
govornika sta predlagala, da pred abonmajskim koncertom Simfonic¢ne-
ga orkestra RTV Slovenija 7. decembra pripravimo poseben polurni pro-
gram slovesne predstavitve zbornika. Program bi Radio Slovenija prena-
$ala neposredno, Televizija Slovenija pa s ¢asovnim zamikom. Dogovo-
rili smo se. da k sodelovanju pritegnemo Komorni zbor RTV Slovenija.
Mladinski pevski zbor Carmina Slovenica iz Maribora in $tiri slavnostne
govornike: predsednika SAZU, rektorja Univerze v Ljubljani, direktorja
angleske zalozbe Sheffiled Academic Press in glavnega ter odgovornega
urednika zbornika. Program je dokon¢no pripravil g. Marko Munih. 30.
septembra je senat Teoloske fakultete sklenil, da bo Teoloska fakulteta
obhajala Teden Univerze 30. novembra 1998. Obenem je predlagal. naj
urednik zbornika, Joze Krasovec, pripravi jubilejni program proslave tako,
da z njo obelezimo izid zbornika. Kmalu potem sem se dogovoril s pia-
nistko Paolo Alessandro Troili iz Bologne, da bo na proslavi izvedla klavir-
ski recital. Prof. Joze Trost je nato predlagal. naj namesto zbora Teoloske
fakultete povabim Akademski pevski zbor Tone Tomsi¢. Z vodstvom
Zavoda svetega Stanislava v Setnvidu sem se dogovoril, da bo pianistka
iz Bologne naslednji ve¢er v dvorani zavoda izvedla klavirski recital, s
katerim je poleti 1998 nastopila v Jeruzalemu. Spored avtorjev: W. A.
Mozart, L. van Beethoven in F. Liszt. V zvezi s tem se je pokazala potre-
ba po klavirju na Teoloski fakulteti. Ker ga ni bilo, sem se dogovoril z g.
Zlatkom Silicem, da je za dan proslave svojega pripeljal na Teolosko
fakulteto.
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Ko je bil dogovor z vsemi sklenjen, sem organiziral tisk skupnega vabila
za vse prireditve. Oblikovalka zbornika, ga. Evita Lukez, je poskrbela za
obliko vabila po vzorcu zad¢itnega ovitka zbornika. Vabilo smo tiskali v
8000 izvodih: 3000 jih je bilo vstavljenih v zbornik kot spominska priloga,
5000 pa jih je bilo razposlanih po posti in razdeljenih na nekaj mestih v
Ljubljani.

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

Sreda. 25. novembra 1998, ob 11. uri
Dvorana Slovenske akademije znanosti in umetnosti
Prirediteljica: Slovenska akademija znanosti in umetnosti

Na tiskovni konferenci so bile predstavljene tri jubilejne publikacije
ob 60-letnici Slovenske akademije znanosti in umetnosti: Slovenska aka-
demija znanosti in umetnosti ob Sestdesetletnici: Biografski zbornik;
zbornik Interpretacija Svetega pisma; Bibliotrafija publikacij Slovenske
akademije znanosti in umetnosti in Znanstvenoraziskovalnega centra
SAZU v letih 1981—1990. Prvo publikacijo je predstavil tajnik IL razreda,
akad. prof. dr. Janez Ore$nik, drugo glavni in odgovorni urednik zborni-
ka akad. prof. dr. Joze Krasovec, prof. dr. Natasa Golob in dr. Peter Weiss,
tretjo upravnica biblioteke SAZU, ga. Marija Fabjan¢i¢ (namesto bolne
Majde Capuder, ki je bibliografijo sestavila). Tukaj objavljamo prispevke
o zborniku Interpretacija Svetega pisma, ki je bil delezen glavne pozor-
nosti. Radiotelevizija je zvecer v glavnem dnevniku porocala o predsta-
vitvi dokaj izérpno, $e ve¢ o zborniku pa je bilo naslednjo nedeljo (29. no-
vembra) v oddaji Obzorja duha. O predstavitvi, posebno pa o zborniku,
je porocala tudi Pop T'V.

1. Zgodovina nastanka in pomen zbornika
Avtor porocila: Joze Krasovec

Besedilo za novinarje

Zbornik je sad mednarodnega simpozija o interpretaciji Svetega pis-
ma, s katerim smo od 17. do 20. septembra 1996 obelezili izid novega ko-
mentiranega slovenskega prevoda Svetega pisma. Simpozij smo organiz-
irali pod ¢astnim pokroviteljstvom dr. Janeza Drnovska, predsednika vlade
Republike Slovenije, nadskofa dr. Alojzija Sustarja, predsednika Sloven-
ske skofovske konference in velikega kanclerja Teoloske fakultete, in akad.
prof. dr. Franceta Bernika. predsednika Slovenske akademije znanosti in
umetnosti. Knjiga ima posvetilo Ob Sestdesetletnici Slovenske akademije
znanosti in umetnosti 1938—1998.
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Ker je zbornik jubilejne narave, smo na zacetku objavili vse nagovore,
ki so jih pokrovitelji, predstavniki najvijih oblasti in akademskih ustanov
podali na simpoziju in na spremljevalnih kulturnih prireditvah. Glavnino
zbornika sestavlja 82 znanstvenih in strokovnih prispevkov v treh razdel-
kih: 1. starejsi prevodi in hermenevtika Svetega pisma; 2. slovanski in drugi
prevodi Svetega pisma; 3. interpretacija Svetega pisma na razlicnih po-
dro¢jih. Vecina prispevkov je v anglescini, nekaj jih je v francoscini ali v
nemséini, toda vsi imajo tudi slovenski uvod in povzetek. Veéina prispev-
kov obravnava prevajanje Svetega pisma v razli¢nih jezikih, tezisce pa je
na prevodih Svetega pisma v Vzhodni Evropi, saj je prav drugi del
najobseznejsi. Knjiga je doslej najbolj izérpen vir informacij o zgodovini
prevajanja Svetega pisma v eni sami knjigi sploh. Pred imenskim kazalom
je v knjigi $e seznam prvega celotnega tiskanega Svetega pisma po jezi-
kih. Seznam so pripravile Zdruzene bibli¢ne druzbe v svojem tiskovnem
sredis¢u v New Yorku. Iz tega seznama je razvidno, da je prvo slovensko
Sveto pismo na 16. mestu.

Posebna odlika simpozija in zbornika je v tem. da sta zdruZila visoko
stevilo vrhunskih domacih in tujih znanstvenikov z vseh celin in razli¢nih
idejnih ter verskih smeri. O¢itno je ravnovesje med znanstveniki z Vzho-
da in Zahoda, med judi, katoli¢ani, pravoslavnimi in protestanti. Ravno-
vesje obstaja tudi glede ustanov, na katerih znanstveniki delujejo. Vecina
jih je iz institutov akademij znanosti in umetnosti, filozofskih in teoloskih
fakultet. in sicer katoliskih, pravoslavnih in protestantskih. Na koncu knjige
so vsi avtorji navedeni skupaj s temeljnimi podatki. Med posebno znani-
mi avtorji so npr. prof. dr. Emanuel Tov s Hebrejske univerze v Jeruzale-
mu, predsednik mednarodnega uredniskega odbora za izdajanje mrtvo-
morskih rokopisov, prof. dr. Bruce Metzger, predsednik mednarodnega
odbora za revizijo standardnega angleskega prevoda Svetega pisma (The
New Revised Standard Version), akademik Anatolij Aleksejev iz Ruske
akademije znanosti v Sankt Peterburgu itn. NajobseZnejsi prispevek je
zivljenjsko delo skotskega znanstvenika prof. dr. Francisa Thomsona, ki
je profesor za slovanske jezike na Univerzi v Antwerpnu. Za nas zbornik
je pripravil svoje Zivljenjsko delo o zgodovini staroslovanskega Svetega
pisma. To je prva iz¢rpna $tudija tega temeljnega slovanskega kulturne-
ga in verskega dokumenta sploh. Drugi nadpovpreéno obsezen prispevek
je bibliografska predstavitev orientalskih prevodov Svetega pisma, ki jo
je pripravil prof. dr. Michel van Esbroeck iz Miinchna. Oba avtorja sem
nac¢rtno in vztrajno spodbujal, da sta se tega dela sploh lotila in ga tudi
koncala. Med prispevki svetovne elite bodo zapazeni tudi prispevki slo-
venskih znanstvenikov, ¢eprav svetovna javnost nase kulturne dediscine
na splo$no ne uposteva dovolj. Zgodovina slovenske interpretacije Svetega
pisma je prikazana pod vidikom prevajalskega izrocila in interpretacije v
filozofiji, glasbi, likovni umetnosti in literaturi.
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Zbornik ze zdaj dozivlja izjemen sprejem po vsem svetu. Ko smo po-
leti vsem avtorjem poslali kazalo zbornika, so mnogi izjavljali. da je ta
knjiga najpomembnejsa publikacija o zgodovini prevajanja Svetega pis-
ma v eni knjigi sploh. Vodstvo SAZU ga je 6. in 7. novembra 1998 s toli-
ko vecjo zanesljivostjo lahko poklonilo predstavnikom jesenskega plenu-
ma Evropske akademije znanosti in umetnosti, ki je potekal na SAZU,
25.1in 26. novembra 1998 pa jo je poklonilo predstavnikom stevilnih aka-
demij, ki so prisli na proslavo 60-letnice SAZU.

Med drugim o kakovosti nasega zbornika prica odlocitev najbolj
plodovite zaloZbe za svetopisemsko znanstveno literaturo, Sheffield Aca-
demic Press v Angliji, da to delo uvrsti v svoj program za leto 1998, ceprav
po obsegu bistveno presega njene dosedanje okvire. V tej zalozbi bo iz-
§lo 1000 izvodov knjige. medtem ko smo v Sloveniji pripravili $e nadalj-
njih 3000 izvodov (skupna naklada je torej 4000 izvodov).

Zbornik so finanéno podprli Ministrstvo za znanost in tehnologijo,
Ministrstvo za kulturo, Mesto Ljubljana in Znanstveni institut Filozofske
fakultete, kot sponzorja pa sta se projektu pridruzila Telekom Slovenije
in Posta Slovenije. Kot glavni in odgovorni urednik se za podporo vsem
iskreno zahvaljujem. Prav tako se iskreno zahvaljujem ¢astnim pokrovite-
ljem simpozija. Slovenski akdemiji znanosti in umetnosti kot glavni po-
kroviteljici simpozija in izdajateljici zbornika, vsem avtorjem zbornika,
ozjemu in $irSemu uredniskemu odboru ter vsem, ki so kakor koli pripo-
mogli k uresnicitvi projekta.

2. Podobe iz knjiznih spomenikov (ilustracije v zborniku)
Avtorica porocila: Natasa Golob

Ko je v septembru 1996 v Ljubljani potekal mednarodni simpozij »In-
terpretacija Svetega pismag, je hkrati odprla vrata razstava »Biblije na
Slovenskem«: za to priloznost smo iz bogatih zbirk ve¢ slovenskih
ustanov. zlasti pa iz Narodne in univerzitetne knjiznice izbrali nekaj naj-
pomembnejsih svetopisemskih knjiznih spomenikov. Razstava je sprico
svojega tematskega jedra predstavljala dobro dopolnilo k mednarodne-
mu simpoziju, ki je bil sijajen znanstveni dogodek. Pri vsebinski zasnovi
razstave smo sodelovali dr. Marijan Smolik, Gorazd Kocijan¢ic¢ in delavei
iz rokopisnega oddelka slovenske nacionalke in podpisana. Skupaj smo
se odlo¢ili, naj razstava predstavi klju¢ne svetopisemske spomenike od
visokega srednjega veka do danes, ki so bodisi knjige s celotnim bese-
dilom Svetega pisma bodisi deli ali celo fragmenti. Razstava je zaobjela
priblizno 260 spomenikov iz osmih stoletij in razkrila spreminjanje zu-
nanje, likovne in ¢rkovne podobe, pa razvijanje znanstvenega interesa
za razli¢na vprasanja in se posebej posvetila prevodom Svetega pisma
med Slovenci.
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Zbornik Interpretacija Svetega pisma spremlja nekaj izbranih podob,
ki so spomeniki iz razli¢nih stoletij in razli¢nih dezel. Premalo jih je, da bi
bili likovna podpora za natisnjene znanstvene razprave, a to tudi ni bil nas
namen: z izbranim slikovnim gradivom smo skusali priklicati v spomin,
da je Sveto pismo knjiga, ki jo najdemo v malone vseh jezikih in malone
vseh pisavah sveta. Ker pa je simpozij posebej tehtno spregovoril o pre-
vajanju te »knjige vseh knjig« v slovanske jezike, smo ve¢ pozornosti pridali
spomenikom iz slovanskih deZel in slovanskih pisav; iz njih smo ¢rpali
priblizno polovico vseh likovnih podob. Preostali sodijo k izro¢ilom raz-
liénih jezikovnih tradicij, ki so v minulih stoletjih prisli v nase kraje in ostali
spric¢o svojega posebnega pomena nelocljivi del nase kulturne zakladnice.
Srednjeveski rokopisni kodeksi in novoveske tiskane knjige, iz katerih smo
za natis ilustracij v zborniku izbrali nekatere strani, so dozivljali razlicne
usode, preden so prisli v javne zbirke, vendar so vsi posebno pomembni
spomeniki — nekateri so prav izjemni in pomembni tudi v $irSem, evrop-
skem merilu.

Sveto pismo je bilo neizérpen vir navdiha za podobe v vseh umetnost-
nih zvrsteh in dobrsni del umetniske dedisc¢ine je vsebinsko, duhovno tesno
povezan z njim. Zaznamovalo je ustvarjanje v vseh tistih dezelah, ki so ga
sprejele, in z njegovimi sporocili so preZete najpomembnejse stvaritve.
Umetnisko dozivetje svetopisemskih besedil, kot se izraza v knjiZznem
slikarstvu in drugem knjiznem okrasju, je le eden od pramenov v celoti
ustvarjalnih izpovedovanj. A knjige so pred pogledi javnosti redkeje
odprte, kot se dogaja vecini slikarskih in kiparskih stvaritev. Zato smo
hvalezni za priloznost, da z zbornikom Interpretacija Svetega pisma $e
enkrat opozorimo nanje, na njihov pomen in na$ dolg do njih.

3. Lektorsko in korektorsko oblikovanje zbornika
Avtor porocila: Peter Weiss

Ko je bila sprejeta odlocitev o izdelavi zbornika prispevkov s simpozi-
ja o interpretaciji Svetega pisma, Ki je bil septembra 1996, je akademik prof.
dr. Joze Krasovec pripravil pravila, po katerih naj bi bili urejeni posamezni
prispevki. Pri vsakem ve¢jem projektu, spoh ¢e ga uresnicuje vec¢ sode-
lavcev, je namre¢ treba imeti Ze na zacetku sorazmerno natancen nacrt,
po katerem se dela. Vmes so mozZne le manj$e spremembe, ki pa morajo
biti kar se da zgodnje, sicer je ogrozena uspesnost projekta ali celo sam
projekt. Tudi o pravilih glede ureditve zbornika smo se sodelavci na zacet-
ku nekajkrat pogovorili in jih dopolnili, potem pa smo jih uresnicili v tej-
le knjigi. Priizhodis¢ih predvsem glede anglescine in pri zadregah ob ure-
janju bibliografskega gradiva je bil v veliko pomo¢ priroénik The Chiga-
co Manual of Style, in sicer njegova 14.1zdaja; njegova dolocila je bilo treba
na nekaterih mestih prirediti in prilagoditi.
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Zbornik je stirijezi¢en, kar se vidi tudi iz notranjih naslovov, pri Ce-
mer je angle$¢ina vedno na prvem mestu. Vsa spremljevalna besedila
(nagovori) so angleska in slovenska, razprave so napisane v enem od
svetovnih jezikov, in sicer angles¢ini, franco$¢ini ali nemscini, vse pa ima-
jo sinopsise in v¢asih tudi prav obsirne povzetke v slovenscini, tako da
je kljub njeni navidezni zapostavljenosti edino v tem jeziku mogoce
spremljati vsebino vseh razprav. Ker je angle$¢ina v tem zborniku vecin-
sko rabljeni jezik. se abeceda v imenskem kazalu ravna po angleski in
ne po slovenski razporeditvi Sumevcev; odlocitev za to je bila zavestna,
saj ravni ne bi bilo dobro mesati. Sicer pa je jezikov, v katerih so zapisa-
na strnjena besedila v zborniku, Se ve¢, saj so nekateri nagovori objav-
lieni celo v treh, tako da so na tretjem mestu npr. hebrejs¢ina, nova grsci-
na, ruséina in norvescina.

Razli¢ni jeziki zahtevajo vsak svojo resitev. Banalno je pripovedovati,
da se recimo narekovaji v slovens¢ini in nemscini pisejo drugace kot v
anglesc¢ini in spet drugace v franco$¢ini in da sta v anglescini dve vrsti
pomisljajev, v slovens¢ini pa smo uporabili enega samega. Paziti je bilo
treba tudi na razlicna pre¢rkovanja prvotno nelatini¢no pisanih imen
sodelavcev v zborniku, recimo iz hebrej$¢ine in ruscine v anglesc¢ino ali
slovens¢ino. Upam. da smo stvari resili dobro in da smo bili korektni v
vseh jezikih, ki se pojavaljajo v zborniku. Kakovost tegale zbornika se bo
merila tudi po banalnih malenskostih, ki so upostevane v njem.

Kot slovenist sem vesel, da se v zborniku pojavlja tudi razdelek o pre-
vodih celotnega Svetega pisma v posamezne jezike, iz katerega lahko vi-
dimo, kako zgodnji je bil prispevek Jurija Dalmatina leta 1584 in to po
vsega 34-letnem obstoju slovenskega jezika v knjigi. saj je slovens¢ina ob
island$¢ini na 16. mestu med jeziki, v katere je bilo prevedeno celotno
Sveto pismo. Dalmatinov odli¢ni izdelek zavezuje tudi danes, recimo v tem
zborniku.

Kadar sodelujem s profesorjem Krasovcem, delava, tako da ni ¢asa za
komplimente. Zato zdaj, ko je naporno, dolgotrajno in obsezno delo pri
kraju. lahko povem, da zna spodbudno voditi delovno skupino. da je zane-
sljiv in vztrajen, véasih trmast, vedno spodbujajo¢ in optimisti¢en, hkrati
pa garaski. Tehni¢na urednica zbornika. gospa Janja Rebolj, je v vsakem
trenutku vedela, kje na tem planetu je vsak od 82 prispevkov in $tevilnih
nagovorov, skrbela je za stike s potrpezljivim in sposobnim racunalniskim
urejevalcem besedila in vnasalcem korektur. gospodom Urosem Cudnom
iz firme Medit, ki tako, mimogrede, stavi tudi na roke pisano hebrejs¢ino
in arabs¢ino, in je imela natané¢en pregled nad gradivom., ki se ji je nabra-
lo v ve¢ kot dvajsetih registratorjih. Gospa Evita LukeZ je zbornik obli-
kovala s prav materinsko ljubeznijo, znanjem in izkusnjami. kar se mu vidi
na prvi pogled, saj je prijazen, njena zasluga je, da so sicer zahtevna be-
sedila v njem lazje berljiva.
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Tudi zaradi velike zelje drugih sodelavcev po dobrem izdelku, ne le
zaradi lastne strokovne vedozeljnosti in iskateljstva, je bilo prijetno sode-
lovati pri tem bogatem zborniku.

I1. Teden Univerze na Teologki fakulteti 30. novembra 1998

Proslave so se udelezili nekateri castni gostje: veliki kancler, nadskof
in metropolit dr. Franc Rodé, rektor Univerze v Ljubljani, prof. dr. Joze
Mencinger, in dekan Filozofske fakultete, prof. dr. Ludvik Horvat. Na
zacetku so bili pozdravni nagovori po naslednjem vrstnem redu: dekan
Teoloske fakultete, prof. dr. Janez Juhant, rektor Univerze v Ljubljani,
dekan Filzofofske fakultete. Prireditev je povezovala Studentka 4. letni-
ka Teoloske fakultete, Pavlina Bobic.

Pavlina Bobi¢:

Nase nemirno srce iS¢e onkraj nasih zamejenosti, na mejah nase
zmoznosti za misel in ljubezen: i$¢e neizmerno, nesko¢no misel in ljubezen,
absolutno in najvisjo obliko Bivanja.

V tednu Univerze v Ljubljani je Teoloska fakulteta skupaj s Filozof-
sko fakulteto pripravila slovesnot, ki je ena od §tirih prireditev ob izidu
zbornika Interpretacija Svetega pisma, skupnega projekta obeh omenjenih
fakultet.

K pozdravnemu nagovoru vabim gospoda dekana Teoloske fakultete
— prof. dr. Janeza Juhanta.

Nagovor: prof. dr. Janez Juhant, dekan Teoloske fakultete

Spostovani!

Iskreno vas pozdravljam ob slovesni predstavitvi zbornika mednarod-
nega simpozija o interpretaciji Svetega pisma. Se posebej smo lahko ve-
seli, da je ta dogodek ob Dnevu Teoloske fakultete v Tednu Univerze v
Ljubljani. Teoloska fakulteta lahko tako s svojim delom znova javno doka-
zuje, kako pomembna je njena vloga v pahljaci znanosti. S tem polagoma
tudi v naso strokovno in pedagosko in splo$no zavest prodira pomen teo-
loske znanosti za nacionalno kulturo in identiteto. S tem dajemo priznanje
tudi vsem, ki so v preteklosti zaradi ohranjanja te resni¢nosti trpeli in zato
zrtvovali tudi svoja Zivljenja. Vesel sem, da so pri tem projektu sodelova-
li ne le tuji strokovnjaki, pa¢ pa $e bolj, da so poleg teoloskih strok sode-
lovale tudi filozofske in tako utrdile zgodovinsko izrocilo povezanosti obeh
fakultet, kakor tudi, da je to delo potekalo pod okriljem Slovenske aka-
demije znanosti in umetnosti, ki ima prav tako v prouc¢evanju teh izrocil
izvore svojega znanstvenega zorenja. Gospe in gospodje, moj pozdrav velja
vsem skupaj. Dovolite pa, da v imenu Teoloske fakultete pozdravim med
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nami nadskofa metropolita in velikega kanclerja Teoloske fakultete go-
spoda dr. Franca Rodeta, pomozna $kofa gospoda Jozeta Kvasa in mag.
Alojza Urana, rektorja Univerze prof. dr. Jozeta Mencingerja ter dekana
Filozofske fakultete prof. dr Ludvika Horvata. Pozdravljam tudi vse ostale
kolegice in kolege profesorje nase Univerze, predstavnike javnega Ziv-
lienja, vse sodelujoce pri tej akademiji, ter prav prisr¢en pozdrav vsem Stu-
dentkam in §tudentom in ostalim prisotnim gospem in gospodom.

S hvaleznostjo pozdravljam gospoda akademika prof. dr. Jozeta Kra-
Sovca, mu §e enkrat ¢estitam k uspelemu simpoziju in izidu zbornika.
HvaleZen sem vsem. ki ste z zglednim sodelovanjem prispevali k uvelja-
vitvi in humaniziranju znanosti, §e posebej pa k boljsemu poznavanju, ra-
zumevanju Knjige knjig ter utrditvi njenega pomena v svetovni in slovenski
kulturi.

Pavlina Bobic:

Univerza kot sti¢is¢e izobrazevalnega, znanstvenoraziskovalnega in
umetniikega dela predstavlja steber slovenske enovitosti, kulture in du-
hovne omike. Gospod rektor Univerze v Ljublani, prof. dr. Joze Mencinger.
prosim vas za besedo.

Rektor je v prostem pozdravu ¢estital uredniku zbornika za velicasten
zbornik.

Pavlina Bobic¢:

Pri pripravi zbornika so sodelovali tudi profesorji Filozofske fakultete
Univerze v Ljubljani. Spregovoril nam bo dekan te fakultete, gospod prof.
dr. Ludvik Horvat.

Dekan Filozofske fakultete je prav tako s prostimi besedami e bolj
poudaril izjemno tehtnost zbornika in zahtevnost uredniskega dela. Obe-
nem je povedal, da je kot $tudent skrivaje prihajal na Teolosko fakulteto
poslusat prof. Trstenjaka. zdaj pa lahko pride javno.

Pavlina Bobic:

Pianistka Paola Alessandra Troili je s svojo izjemno nadarjenostjo ze v
rani mladosti osvojila svet glasbe. Z odliko je diplomirala na konzervato-
riju Giuseppe Verdi v Milanu. Trenutno nadaljuje s $tudijem kompozicije,
v svoji glasbeni karieri pa je Ze gostovala na nekaterih priznanih medna-
rodnih festivalih. V Jeruzalemu je izvedla klavirski recital za tri monotei-
sticna verstva. Tedaj sta se z gospodom Krasoveem tudi dogovorila za more-
bitni obisk v Ljubljani, predstavitev mednarodnega zbornika pa se je izka-
zala za odli¢no priloznost, da izjemno pianistko spoznamo tudi pri nas.

Izvajala bo Beethovnovo zadnjo klavirsko sonato v ¢-molu, ljubitelji
glasbe pa ste vabljeni na njen klavirski recital, ki bo jutri bo 20. uri v do-
vrani Zavoda sv. Stanislava v Sentvidu.
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Pianistka Paola Alessandra Troili
L. van Beethoven: zadnja klavirska sonata v c-molu, op. 111

Pavlina Bobic¢:

30. septembra je fakultetni svet predlagal, naj prof. dr. JoZe KraSovec
kot urednik Zbornika v duhu vsebine pripravi prireditev ob Tednu
Univerze na na Teoloski fakuleti v Ljubljani. H kratkemu nagovoru vabim
gospoda akademika prof. dr. JoZeta Krasovca.

Nagovor: akad. prof. dr. JoZe Krasovec, urednik zbornika

Sredi razdvojenega sveta, ki je poln nasprotij, Knjiga knjig, Sveto pis-
mo. izziva bogove in njihove abstraktne nebeske vojske, faraone in nji-
hove ideoloske imperije. Neizprosna je Jahvejeva sodba v Psalmu 82:
»Doklej boste sodili napac¢no, dajali prednost kriviénim? ... Jaz sem rekel:
Bogovi ste, sinovi Najvisjega vi vsi; toda kakor ¢lovek morate umreti, kakor
kateriizmed knezov morate pasti.« Kljubovalna faraonova vojska je konca-
la v Rde¢em morju, zlato tele ob gori Bozjega razodetja v prahu in pepe-
lu. Prevzet od misli na vesoljne razseznosti in na nespornega gospodarja
nad njim psalmist udarno izjavlja: »Glas Gospodov je nad vodami, ... Glas
Gospodov je v moci. ... Glas Gospodov lomi cedre, Gospod lomi cedre li-
banonske ...« (Ps 29). Po sodbi nad Baalovimi sveceniki na gori Karmel
prerok Elija na begu pred Baalovo zas¢itnico Jezabelo pride v pus¢avo
na Judovem. Zeli si smrti in pravi: »Dovolj je; zdaj, Gospod, vzemi moje
zivljenje, saj nisem boljsi kakor moji ocetje« (1 Kr 19.4). Potem v moci
skrivnostne hrane potuje stirideset dni in $tirideset noc¢i do gore Horeb.
Tam tozi skrivnostnemu gostu: »Ves sem gorel za Gospoda, Boga nad
vojskami, kajti Izraelovi sinovi so zapustili tvojo zavezo, podrli tvoje oltarje
in z me¢em pobili tvoje preroke. Jaz sam sem ostal, a tudi meni strezejo
po zivljenju« (1 Kr 19.10). V tem okolju Elija dozivi, kar sveti pisatelj takole
opise: »Glej. Gospod je $el mimo, velik in silen vihar, ki krusi gore in lomi
skale, je bil pred Gospodom; a Gospod ni bil v viharju. Za viharjem je bil
potres; a Gospod ni bil v potresu. In za potresom ogenj; a Gospod ni bil
v ognju. Za ognjem glas rahlega Sepeta« (v. 11—12).

To je samo zunanja podoba tega, kar se dogaja v ¢lovekovi notranjo-
sti. Skozi tiso¢letja so modreci, magi in umetniki opisovali kozmic¢ni spo-
pad med bogovi, bitke med velikimi kralji, gigantske podvige gradnje
babilonskih stolpov. poskus bega nesre¢nih vojska ali posameznikov pred
slepo, zlo usodo. Le redko so obrnili pogled v neizrekljiva nasprotja, ki ticijo
v ¢lovekovi dusi, ki zavestno ali podzavestno i8¢e odresitve. Sredi tega
poganskega sveta zunanjega blis¢a in vozlov usode samotni hebrejski
preroki no¢ in dan kli¢ejo, da je Bog zivi Bog, ki ¢loveka vidi v obisti, se
mu sam razodeva, posilja svoje angele, da ga varujejo, in preroke, da ga
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svarijo in sporo¢ajo Bozje obljube. Ne Ramzes ne Hamurabi nista preje-
la obljube. Popotnik Abraham, ki je priSel iz velikega sveta mezopotam-
ske civilizacije. pa je prejel obljubo, da bodo v njem blagoslovljeni vsi
narodi na zemlji (1 Mz 12.13; 18.18; 22,18). Osamljeni prerok sredi samot-
nega ljudstva prejme nalogo vesoljnih razseznosti: »Glej. postavljam te ta
dan nad narode in kraljestva. da rujes$ in podira$, da unicujes in rusis, da
zidas in sadis« (Jer 1,10). Psalmist pa v Psalmu 2 nekoliko drugace odpira
pogled v vesoljni svet in v resni¢nosti onkraj njega: »Zakaj hrumijo na-
rodi in ljudstva razmisljajo prazne rec¢i? Kralji zemlje so se dvignili, ob-
lastniki se skupaj posvetujejo proti Gospodu in proti njegovemu Mazi-
ljencu: Pretrgajmo njihove spone, njihove vezi vrzimo s sebe. Ta, ki pre-
stoluje v nebesih, se smeje, Gospod se jim posmehuje.«

Davidova dinastija, ki je ze od leta 587 pr. Kr. dalje ni vec¢, je postala
osisce Bozjih obljub, ki veljajo za ves svet. Cim bolj se rusijo gradovi iz
kart, tem moc¢nejsa je zdruZzevalna mo¢ nevidne resnicnosti. Iz tega du-
hovnega jedra prodre preroski glas: »Zgodilo se bo poslednje dni: Gora
hise Gospodove bo trdno stala kot najvi$ja med gorami ... Stevilna ljud-
stva bodo prisla in rekla: Pridite, pojdimo na Gospodovo goro, k hisi Ja-
kobovega Boga: poucil nas bo o svojih potih in hodili bomo po njegovih
stezah. Kajti s Siona bo prisla postava in Gospodova beseda iz Jeruzale-
ma. Razsojal bo med narodi. dokazoval stevilnim ljudstvom. Svoje mece
bodo prekovali v lemeZe in svoje sulice v srpe. Narod ne bo vec vzdignil
meca proti narodu, ne bodo se ve¢ ucili vojskovanja. Hisa Jakobova, pri-
dite, hodimo v Gospodovi luci« (1z 2.2-5).

Nova zaveza vse mesijanske izjave osredoto¢i na eno samo osebo: Je-
zusa iz Nazareta. Ta je edini. ki si brez pomisljanja upa trditi, da se vse
napovedi v njem uresnicujejo; $e vec. da jih dale¢ presega. Zacetek Jane-
zovega evangelija torej izrece Se pomembnejso resnico, kakor zacetek Prve
Mojzesove knjige ali Psalm 104: V zacetku je bila Beseda in Beseda je bila
pri Bogu in Beseda je bila Bog .. In Beseda je postala meso in se naselila
med nami ...

Za svet prividov in cenenih ponudb je to najvecji mozen izziv. Jane-
zov evangelij najbolj poudarja nasprotje med tistimi, ki vrednote i8¢ejo v
zunanjem svetu, in med drugimi. ki v duhovnem svetu in v pristnih me-
dosebnih odnosih ¢rpajo navdih in mo¢ za zZivljenje. Gora Sinaj, svetisce
na gori Sion in sveti$¢e Jezusovega vstajenja ob Kalvariji so kraji, ki
pomenijo duhovno sredisce sveta. Duh teh krajev nas je vodil, ko smo 15
let pripravljali novi prevod Svetega pisma. Tega duha smo pred dvema
letoma ¢utili tudi v Cankarjevem domu, ko so znanstveniki z vsega sveta
spregovorili o pomenu Svetega pisma za duhovno kulturo svojega last-
nega naroda. Ta duh je vodil nas uredniski odbor, da je bil sposoben pri-
praviti izjemen knjizni dar: Interpretacija Svetega pisma.
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Pavlina Bobic¢:

Akademski pevski zbor Tone Tomsic¢ Ze od svojih zacetkov sodi med
najpomembnejse usmerjevalce slovenskega zborovskega petja - tako s
svojo programsko usmeritvijo, kot tudi po tehni¢no-izvajalski plati, kar
potrjujejo Stevilna domaca in tuja priznanja ter sodelovanja na pomemb-
nih mednarodnih zborovskih tekmovanjih. Kot zadnje lahko omenim nji-
hovo nedavno turnejo po Juznoafriski republiki.

Njihov repertoar zajema skladbe vseh stilnih obdobij, ljudske pesmi
Stevilnih narodov ter dela domacih in tujih skladateljev. Od leta 1992 je
umetniski vodja zbora in direigent gospod Stojan Kuret. Zapeli nam bodo
skladebe

J. Gallus: Tocundare filia Syon

S. Rahmaninov: Bogorodice djevo. op. 31

F. Mendelssohn Barholdy: Richte mich, Gott, op. 78, 5t. 2 (Psalm 43)
S. Rahmaninov: Otée nas, op. 37

C. Debussy: Dieu! Qu’il fait bon regarder! (D. Ch.

d’Orléans)

Pavlina Bobic:

Zivljenje v svoji celoti zajema skrivnost u¢lovecenja in Bozje - cloveske
Kristusove resni¢nosti. Bog je postal ¢lovek, da bi jaz in ti v ob¢utju popol-
ne razlastitve spoznala Lepoto, ve¢no davno, ve¢no novo.

Bibli¢no besedilo, Psalm 104, ki opeva velicastvo stvarjenja. in prolog
v Janezov evangelij, mogoc¢no hvalnico Besedi, bosta recitirala s. Erika
Prijatelj in Marko Cizman, §tudenta 5. letnika Teoloske fakultete.

Recital bibli¢nega besedila: Psalm 104, Evangelij po Janezu 1,1—18
Pavlina Bobic¢:

Na odru znova pozdravljam Akademski pevski zbor pod vodstvom
dirigenta Stojana Kureta. Poslusali bomo skladbe:

I. Grbec: Pesem s Krasa (Srecko Kosovel)

I. Grbec: Pa da bi znal (Srecko Kosovel)

A. Copi: Totus tuus

J. Busto: Ave Maria

R. Golob: Land of »Aleluja« * Land of the Land *
Aleluja

Pavlina Bobic¢:

Ti bos prizgal lu¢ moji svetilki, Gospod, moj Bog, in razsvetlil mojo
temo. Ne bom bival v samoti, saj si Ti vse v vsem, Resnica in sijaj odresenja,
trenutek milosti in dar popolnosti ... da bi slednji¢ sleherni doumel krh-
kost svojega bivanja v osrc¢ju Tebe, neskoncnosti.
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Ob sklepu danasnije prireditve se zahvaljujem, ker ste bili z nami. Castne
goste, avtorje zbornika, ¢lane uredniskega odbora, vse izvajalce progra-
ma in Akademski pevski zbor vabim k nadaljnjemu druzenju v avli Teo-
loske fakultete, studente in druge navzoce pa vabim k snidenju zunaj pod
arkadami.

III. Slovesna predstavitev zbornika Interpretacija Svetega pisma v
Gallusovi dvorani Cankarjevega doma dne 7. decembra 1998

Prireditev ob 60-letnici Slovenske akademije znanosti in umetnosti in
ob Tednu Univerze v Ljubljani

Prirediteljice: Slovenska akademija znanosti in umetnosti, Univerza v
Ljubljani, Teoloska fakulteta in Radiotelevizija Slovenija

Prireditev je povezoval radijski povezovalec Janez Dolinar, Radio Slo-
venija

Janez Dolinar:

Spostovani navzo¢i ¢astni gostje, spostovani sodelavci pri projektu
Interpretacija Svetega pisma, spostovani vsi, ki ste se pridruzili slovesni
predstavitvi velikega mednarodnega zbornika z naslovom Interpretacija
Svetega pisma. Knjigo je ob svojem $estdesetletnem jubileju izdala Slo-
venska akademija znanosti in umetnosti ob sodelovanju angleske zalozbe
Sheffield Academic Press. V najnovejsem katalogu te zalozbe je knjiga
7e predstavljena ¢isto na zacetku, na celi strani, kot knjiga leta v mednar-
odnem svetu svetopisemske znanosti.

Posebej pozdravljam vse nastopajo¢e na nocojsnji posebni proslavi pred
abonmaijskim koncertom simfonikov RTV Slovenija.

S to slovesnostjo se lepo vkljuéujemo v niz proslav ob 60-letnici Slov-
enske akademije znanosti in umetnosti, ob Tednu Univerze in ob 50. ob-
letnici sprejema splosne deklaracije OZN o ¢lovekovih pravicah.

Za moto naj velja slovita pro$nja iz Izaijeve knjige (45.8). ki znacilno
izraza hrepenenje adventnega Casa:

Rosite, nebesa, od zgoraj

in oblaki naj dezujejo pravicnost.
Odpre naj se zemlja in rodi resitev,
naj hkrati pozene pravicnost,

jaz. Gospod. sem to ustvaril.

Komorni zbor RTV Slovenija bo pod vodstvom zborovodkinje Urse
Lah zapel
J. Gallus: motet [ubilate Deo omnis terra
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Janez Dolinar:
Spregovoril nam bo predsednik Slovenske akademije znanosti in
umetnosti, akad. prof. dr. France Bernik.

Nagovor: akad. prof. dr. France Bernik

Spostovani gospod predsednik, gospe in gospodje!

Nobena duhovna stvaritev ¢lovestva nima toliko univerzalnih
razseznosti kot Sveto pismo. Veli¢astno versko razodetje, vrhovna eti¢na
norma zivljenja, mogoc¢na zgodovina starega judovstva in kr$¢anstva in ne
nazadnje literarna umetnina — to so bistvene razseznosti knjige, ki kljubuje
tisocletjem.

Temeljno delo judovsko-krscanske modrosti je imelo in ima Se vedno
velik vpliv na evropsko in svetovno kulturo, zlasti na umetnosti.

Vpliv Svetega pisma na likovne umetnosti — slikarstvo, kiparstvo in
arhitekturo — je najbolj znan in najsirsi. Svetopisemski motivi so skozi
stoletja navdihovali glasbo. Mo¢ne pobude Svetega pisma so vidne v lite-
rarni umetnosti, tudi slovenski.

V slovenski kulturi stoji na zacetku prav Sveto pismo — najprej pro-
testantski Dalmatinov prevod Stare in Nove zaveze leta 1584, v nasled-
njih stoletjih ve¢ katoliskih prevodov. Vendar Sveto pismo ni ostalo uje-
to v knjigo, njegov duh, njegove zgodbe, njegov jezik so v veliki meri so-
ustvarjali nase umetnosti v preteklih stoletjih, pa tudi danes.

Navzocnost svetopisemskih motivov in jezika v slovenski knjizevnosti
je splosno znana, ¢eprav $e ne poglobljeno in znanstveno raziskana. Ni
nasega pomembnega pesnika ali pisatelja. katerega splosno duhovno ob-
zorje ne bi sestavljala v taki ali drugacni obliki tudi knjiga. o kateri danes
govorimo. Predvsem pri Ivanu Cankarju je veliko misli in jezikovnih
posebnosti, ki spominjajo na Sveto pismo.

Kulturoloski pogled na Sveto pismo je seveda samo en pogled. ki pa
lahko bistveno dopolnjuje teolosko interpretacijo knjige knjig in ji daje
sirSo verodostojnost.

Janez Dolinar:
Spregovoril nam bo rektor Univerze v Ljubljani, prof. dr. Joze Men-
cinger.

Nagovor: prof. dr. Joze Mencinger

Spostovani gospod predsednik, spostovani ¢astni gostje, dame in go-
spodje!

Sveto pismo je polno modrosti, skritih v prilikah. Uporabljamo in zlo-
rabljamo jih tudi za slavnostne govore. Naj sam naredim enako in upora-
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bim priliko o zrnu, ki je padlo na plodna tla in obrodilo stoteren sad. To
prav gotovo drZi za posvetovanje o razlagi Svetega pisma septembra 1996.
Sad tega posvetovanja ni le blesce¢ zbornik. katerega izid praznujemo.
Takratno posvetovanje, pri katerem so z uglednimi znanstveniki iz tujine
sodelovali ¢lani Slovenske akademije znanosti in umetnosti ter ucitelji
Univerze v Mariboru in Univerze v Ljubljani, je obrodilo ve¢. Posveto-
vanje je. po ze prej izvedeni formalni, oznacilo dejansko vrnitev Teoloske
fakultete v Univerzo v Ljubljani. Z njim je Teoloska fakulteta postala zares
enakopravna ¢lanica, njeni ucitelji so se po desetletjih izkljuéitve zares
vrnili med ucitelje Univerze v Ljubljani. Od takrat ni razlogov, da bi se
pocutili kakorkoli odrinjeni iz univerzitetne skupnosti in uveljavljanja
njenih nacel.

Akademska svoboda in politiéna avtonomija sta temeljni naceli delo-
vanja univerze; brez njih univerza ne more opravljati svojega poslanstva:
izobrazevanja Studentov, raziskovanja ter uveljavljanja svobode, pravi¢-
nosti, dostojanstva in solidarnosti. Akademska svoboda in dejanska avto-
nomija univerze pa sta odvisni predvsem od nje same in njene trdnosti.
Te ni mogoce dosec¢i z novimi kontnimi plani in Ziro racuni ter reorga-
nizacijami po nekak$nem imagianarnem evropskem modelu. Doseci jo je
mogoce le. ¢e je univerza prava skupnost uciteljev, ki so upravi¢eno
samozavestni zaradi znanja, ki ga imajo, in $ol, ki sodelujejo med seboj in
s svetom.

Posvetovanje o Svetem pismu in izid Zbornika sta zato pomembna
mejnika na poti ustvarjanja tak$ne skupnosti oziroma ustvarjanju kvalitet-
ne. avtonomne in v svet odprte Univerze v Ljubljani. Zato se v njenem
imenu zahvaljujem uredniku Zbornika akademiku prof. dr. Jozetu Kra-
Sovcu za veliko delo, ki ga je opravil, vsem slovenskim avtorjem, Sloven-
ski akademiji znanosti in umetnosti in njenemu predsedniku ter vsem
drugim, ki so kakorkoli pripomogli K izidu Zbonika. Na njem je namre¢
tudi ime Univerze v Ljubljani.

Janez Dolinar:
Komorni zbor RTV Slovenija nam bo zapel
J. Gallus: motet Planxit David Rex Absalon

Janez Dolinar:

Spregovoril nam bo direktor angleske zalozbe, Sheffiled Academic
Press, prof. dr. David J. A. Clines.

Nagovor: prof. dr. David J. A. Clines

Two weeks ago in Florida, there took place the largest gathering of
biblical scholars and scholars of religion that happens in the year, the
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Annual Meeting of the Society of Biblical Literature and of the Ameri-
can Academy of Religion. More than 8.000 people arrived in Orlando not
for Walt Disneys’ sake but to hear and discuss the latest research and
thinking about the Bible and religion. As usual, more than 100 publishers
set out their new books in what must be for four days in the year the best
religious bookshop in the world.

I was at that congress from England on behalf of Sheffield Academic
Press, which has become the most prolific publisher of scholarly books on
the Bible in the world. As co-publisher with the Slovenian Academy of
Sciences and Arts, it was my very great honour to launch,. in the wider
world beyond your country and mine, The Interpretation of the Bible, the
volume that is the focus of our celebrations today. I was announcing it as
the book of the year in the international world of biblical scholarship.

A hundred kilometres away, at Cape Canaveral, engineers were pre-
paring to launch last Thursday’s shuttle for the international space sta-
tion and I decided. as I looked through the glass panel at the meticulous
preparations of scientists from many countries and the beauty of the fi-
nal product to which so many had contributed their own specialisms. that
Joze KraSovec should be applauded as the chief designer and manager
of a smaler-scale but also magnificent international project being launched
into the scholarly world by the Slovenian Adacemy of Sciences and Arts
at »Mission Control« Ljubljana.

Slovenski prevod

Pred dvema tednoma je bilo v Floridi najveé¢je zborovanje znanstveni-
kov o Svetem pismu in znanstvenikov o religiji. ki se zgodi v letu. tj. letno
srecanje Zdruzenja za svetopisemsko slovstvo in Ameriske akademije za
religijo. Vec¢ kakor 8 tisoc ljudi je prislo v Orlando, ne zaradi Walta Dis-
neya, ampak zato, da bi poslusali in razpravljali o najnovejsih raziskovanjih
in ugotovitvah o Svetem pismu in religiji. Tako kot obicajno je ve¢ kakor
sto zaloznikov razstavilo svoje nove knjige na sejmu, ki je v $tirih dneh v
letu najboljsa religijska knjigarna na svetu.

Na tem kongresu sem bil iz Anglije kot zastopnik zalozbe Sheffield
Academic Press, ki je postal najbolj plodovita zaloZnica znanstvenih knjig
o Svetem pismu na svetu. Kot sozaloznik skupaj s Slovensko Akademijo
znanosti in umetnosti sem imel zelo veliko ¢ast, da sem v velikem svetu
onkraj vase in moje deZele lansiral Interpretacijo Svetega pisma, delo, ki
je zarisce naSega proslavljanja danes. To delo sem razglasil kot knjigo leta
v mednarodnem svetu svetopisemske znanosti.

Sto kilometrov pro¢, v Cape Canaveralu, so inZenirji za mednarodno
vesoljsko postajo pripravljali plovilo, ki so ga lansirali minuli ¢etrtek. Ko
sem gledal skozi lec¢e na pikolovske priprave znanstvenikov iz stevilnih
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drzav in lepoto kon¢nega izdelka, pri katerem so tolikeri prispevali svoje
posebno znanje, sem se odlo¢il, da je Jozetu Krasoveu treba ploskati kot
glavnemu konstruktorju in vodji manjsega, a tudi cudovitega mednarod-
nega projekta, ki ga je v svet znanosti lansirala Slovenska akademija
znanosti in umentosti na »kontrolni postaji« v Ljubljani.

Janez Dolinar:

Mladinski pevski zbor Carmina Slovenica pod vodstvom zborovodkin-
je Karmine Silec bo zapel

P. Casals: motet Nigra sum (Salomonova pesem)

Pri klavirju Mladimir Mlinari¢

Janez Dolniar:

Spregovoril nam bo akad. prof. dr. Joze KraSovec, predsednik koordi-
nacijskega odbora za novi prevod Svetaga pisma, predsednik organiza-
cijskega odbora za simpozij o interpretaciji Svetega pisma in urednik
zbornika.

Nagovor: akad. prof. dr. JoZe Krasovec

Spostovani gospod predsednik, spostovani ¢astni gostje. gospe in go-
spodije, v veliko veselje mi je. da izid knjige Interpretacija Svetega pisma
proslavljamo ob 50-letnici sprejema Splosne deklaracije Organizacije
zdruzenih narodov o ¢lovekovih pravicah. Sveto pismo namre¢ najbolj
vsestransko in celovito brani ¢lovekove pravice, ko govori 0 nasi bogo-
podobnosti in 0 duhovnem dostojanstvu nase narave. Prav zato je v ospred-
ju oznanilo o BoZji in ¢lovekovi pravicnosti. V hebrejskem izrocilu je
tezisce na Bozji pravi¢nosti, ki pomeni dobrohotnost, solidarnost in pri-
zanesljivost. Toliko bolj velja, da je ¢lovekova pravi¢nost najlepsa vseh
vrlin in je bolj ¢udovita kot zvezda Vecernica. bolj kot zvezda Danica. V
luci Svetega pisma dobi izrek V pravicnosti je zbrana vsa krepost pravo
veljavo in globok pomen.

V Svetem pismu je osebnostno pojmovanje Bozje in ¢loveske pravic-
nosti temelj vseh navdihov in vsega delovanja. BoZja pravi¢nost je po-
sledica njegove notranje popolnosti in harmonije, ¢lovekova pravicnost
pa izvira iz njegovega tezavnega iskanja pravilnega odnosa do Boga. do
svojega notranjega bistva, do soljudi in sveta. Neka kultura ali religija lahko
obstaja, dokler jo vzdrzujejo »tihe kreposti« pravi¢nosti.

Knjiga Interpretacija Svetega pisma je ¢udovit sad Stevilnih plemenitih
osebnosti, ki jih je navdihovala tiha krepost pravi¢nosti, ki premaga vse
ovire. Prav vsem se Zelim na tem mestu iz srca zahvaliti. Kon¢no pa bi Zelel
ponoviti zahvalo Psalma 150, ki velja Gospodarju vesolja in celotne
¢loveske druzine:
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Aleluja!
Hyvalite Gospoda v njegovem svetiséu,
hvalite ga na nebesnem svodu njegove moci!
Hyvalite ga v njegovih silnih delih,
hvalite ga zaradi obilja njegove veli¢ine!
Hyvalite ga z glasom roga,
hvalite ga s harfo in citrami;
hvalite ga z bobnom in plesom,
hvalite ga s strunami in flavto;
hvalite ga na cimbale zvoc¢ne,
hvalite ga na cimbale donece!
Vse, kar diha. naj hvali Gospoda.
Aleluja!

Janez Dolinar:
Mladinski pevski zbor Carmina Slovenica bo zapel splet afriskih tradi-
cionalnih sakralnih pesmi

Zulu: Siyahruba (We Are Marching in the Light of God)
Xhasa: Dubula
Kamerun: Praise the Lod (Zzenska procesijska pesem)

IV. Predstavitev zbornika v katalogu Sheffield Academic Press

Ko je direktor angleske zalozbe Sheffield Academic Press, prof. dr.
David J. A. Clines, 4. decembra 1998 prispel v Ljubljano na sklepno slo-
vesnot v Cankarjevem domu. je s sabo prinesel novi katalog svoje zalozbe:
Biblical Studies Catalogue: New & Recent Titles, January—June 1999, Ki
ga tiskajo v 16.000 izvodih. V tem katalogu je zbornik kot edina knjiga
predstavljen na celi strani ¢isto na zacetku (skupaj s sliko). kot knjiga leta.
Besedilo se v prevodu glasi:

Joze Krasovec (ur.)
INTERPRETACIJA SVETEGA PISMA
Mednarodni simpozij v Sloveniji

Ta enkratna knjiga, ki obsega skoraj 2000 strani in je lepo tiskana na
bibli¢cnem papirju, je morda najobseZnejse znanstveno delo nasega ¢asa
o prevajanju in interpretaciji Svetega pisma. Osnova so referati, ki so bili
predstavljeni na mednarodnem simpoziju v Ljubljani septembra 1996 ob
izidu novega slovenskega prevoda Svetega pisma, kar pomeni mejnik v
slovenski identiteti in kulturnem Zzivljenju. Razen tega je njen ugledni ured-
nik, Joze Krasovec, poskrbel za veliko prispevkov. posve¢enih prevodom
Svetega pisma v $tevilne jezike, vklju¢no slovanske jezike, hrvaski, ¢eski,
madzarski. polski in skandinavske jezike.
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82 poglavij v tem delu, ve¢inoma v anglescini, je razdeljenih v tri dele.
Prvi del. ki obravnava stare prevode in hermenevtiko Svetega pisma, ob-
sega prispevke M.-E. Boismarda. S. P. Brocka, K. J. Cathcarta, R. P. Gor-
dona, L. J. Grecha, M. Hengla, O Keela, J. Lusta, E. Tova in drugih, s
pomembnim izérpnim bibliografskim pregledom orientalskih prevodov
Svetega pisma iz prvega tisocletja, ki ga je pripravil M. van Esbroeck. Drugi
del. ki obravnava slovanske in druge prevode Svetega pisma, vkljucuje
prvo natanéno $tudijo o zgodovini staroslovanskega Svetega pisma, pri-
pravil jo je Francis J. Thomson (prek 300 str.). Tretji del, ki obsega prispev-
ke znanstvenikov kot so J. H. Charlesworth, D. J. A. Clines, J. Gnilka, M.
Gorg, N. Lohfink in A. C. Thiselton, zadeva razlago Svetega pisma v pre-
vajanju, filozofiji, teologiji, umetnosti in glasbi. V dodatku je prvi¢ pred-
stavljen celoten seznam tiskanih Svetih pisem po jezikih sveta.

Ne samo profesionalni svetopisemski znanstveniki, temvec tudi vsi tisti.,
ki se zanimajo za zgodovino in prevajanje Svetega pisma, bodo to delo
kot eno od najbolj neobhodnih knjig nasli na svojih policah. Njeno nena-
vadno bogastvo informacij bo zagotavljalo. da jo bodo v vsaki raziskovalni
knjiznici pogosto jemali v roke specialisti v svetopisemskih, orientalis-
ti¢nih, slavisti¢nih. zgodovinskih, teoloskih in filozofskih vedah.

Joze Krasovec je profesor Stare zaveze na Institutu za svetopisem-
ske studije na Teoloski fakulteti Univerze v Ljubljani.

V. Predstavitev zbornika v slovenskih medijih

Domaci mediji so bili pozorni predvsem na tiskovno konferenco z dne
25.novembra 1998. Se isti vecer je Televizija Slovenija v glavnem dnevniku
porocala o tiskovni konferenci in obenem prenasala kratek pogovor z
glavnim in odgovornim urednikom J. Krasoveem. Pop TV je v dnevniku
porocala o tiskovni konferenci in obenem prenasala kratek pogovor z
nad$kofom dr. Francem Rodetom. Televizija Slovenija je daljSe poroc¢ilo
podala naslednjo nedeljo (29. novembra) v oddaji »Obzorja duha«. Nasled-
nji dan je bilo objavljeno poro¢ilo v Delu in Veceru. V Delu dne 26. 11.
1998, str. 9. je porocilo objavil Tomaz Svagelj pod naslovom »Knjizne
novosti s SAZU: Doslej najizérpnejse o Bibliji«; v Veceru je isti dan na
str. 27 pod naslovom »Iz3la interpretacija Svetega pisma« porocala Urs-
ka Mlinari¢. DruZina je v §t. 48 (1998), 6. 12. 1998, na str. 11. objavila dal-
jSe porocilo z naslovom »Slovesnosti ob 60-letnici Slovenske akademije
znanosti in umetnosti: Ob pomembnem jubileju SAZU: Teden Univerze
v Ljubljani s slaviem v veliki avli Teoloske fakultete« (pisec jz). Izid zborni-
ka in knjige »Pravi¢nost v svetem pismu in evropski kulturi« pa je dal
povod za tri intervjuje z urednikom zbornika oziroma avtorjem Kknjige:
1) »Zrno ostaja, plevel odpade ..«, Demokracija 23. 12. 1998, str. 16—17
(pogovarijal se je Ales Kocjan):; 2) »Moc¢ skrivnosti onkraj zemskih dram:
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Povabljeni ste na kavo: Dr. Joze KraSovec«, Nedeljski dnevnik 27.12. 1998,
str. 5 in 8 (pogovarjal se je Vladislav Lesar); 3) ».. Reportaza ..«, Novi tednik
(Celje) 22.12. 1998, str. 10 (pogovarjal se je Brane Jeranko).

Ker je bil zbornik izredno pozitivno sprejet doma in v svetu, je toliko
bolj presenetljiv prispevek JoZeta Kurin¢i¢a v prvi Stevilki DruZine leta
1999 (3. januarja), str. 23, pod naslovom »Slovens¢ina na razprodaji«. Kot
predsednik simpozija in urednik zbornika sem na izziv moral odgovoriti.
Moj odgovor je objavljen v Druzini 17. 1. 1999, str. 21. in kasneje $e 14. 2.
1999, str. 21.

Na koncu naj opozorim, da je bil mednarodni zbornik Interpretacija
Svetega pisma zasnovan stratesko skrajno domisljeno, da se izkoristi edin-
stvena priloznost promocije slovenskega jezika in kulture po vsem svetu.
Zato onkraj plank slovenskih butalcev dozivlja drugacen pozdrav kakor
je Kurinc¢icev. Takoj po izidu so knjigo v Zdruzenih drzavah Amerike
razglasili za »knjigo leta« na podroc¢ju svetopisemske stroke. Angleska
zalozba Sheffield Academic Press je na prvi strani svojega kataloga zbornik
predstavila na celi strani s poudarjeno informacijo, da gre za sad med-
narodnega simpozija v Sloveniji, katalog pa tiskajo v 16.000 izvodih. da ga
dobi domala vsa intelektualna smetana sveta. Iz vsega sveta dobivam ce-
stitke in izjemne pohvale. Da za¢nemo pri sosedih Hrvatih: Vseh pet pre-
davateljev iz Zagreba in e eden vec se je oglasilo z »zadivljenimi« ¢estit-
kami. Dr. Antonija Zaradija Ki$ s Staroslovanskega instituta npr. pravi,
da zbornik »skupaj s Svetim pismom predstavlja ¢udovito celoto«. Prof.
dr. Adalbert Rebic s Teoloske fakultete pravi: »zares je velicasten ... Ta
zbornik bo neobhodno potreben priro¢nik za bibliciste in za vse ljubite-
lie Svetega pisma.« Vrhunski svetovni slavist iz neslovanskega sveta, prof.
dr. Christian Hannick z Univerze v Wiirzburgu v Nemc¢iji mi pise: »Z obja-
vo prispevkov skrajno uspesnega kongresa v Ljubljani ste postavili mej-
nik v raziskovanju svetopisemskih besedil v razli¢nih prevodih. Zlasti ve-
lika prispevka o slovanskih in vzhodnih prevodih bosta to knjigo naredi-
la za neobhodno potreben priro¢nik. Poln ob¢udovanja sem pred upo-
dobitvijo te knjige in pred uresnicitvijo tega velikega projekta. Sprasujem
se, ali bi kje drugje sploh bilo moZno izdati tako obseZno knjigo taks$ne
kakovosti.«
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Aurelije Augustin, O slobodi
volje, Demetra, Zagreb 1998, 425 str.

Pri zagrebski zalozbi Demetra je
lani iz3el prevod enega Avgustino-
vih najpomembnejsih filozofsko-
teoloskih del De libero arbitrio, O
svobodni volji. Izdaja je dvojezi¢na
in zares monumentalna. Zanimivo
pa je, da Se vedno ponavlja Ze nekaj
¢asa razKkrito napako glede Avgusti-
novega imena; Avgustin namrec ni
bil Avrelij; to ime se mu je neupra-
vi¢eno pritaknilo iz nekega seznama
severnoafriskih skofov.

Ceprav delo moéno posega na
podroc¢je teologije. nas je prijetno
presenetilo dejstvo, da ni iz8lo v druz-
bi teoloskih, ampak filozofskih del.
Kar je gotovo povsem upraviceno.
Pri tem ima velike zasluge dr. Di-
mitrije Savié, ki se je leta 1991 spu-
stil v pustolovscino zaloznistva
»proprio Marte, propriis auspiciis,
proprio stipendio« in doslej uspel
izdati 39 knjig pretezno filozofske
vsebine, ki posegajo od antike (Pla-
ton, Cicero) prek srednjega veka
(Anzelm, Albert, Tomaz Janez
Duns Skot) do sodobnih avtorjev
(Spengler, Cassirer); uposteva do-
mace ustvarjalce (Galovi¢, Dukat,
Barbari¢, Miladinov), seZe pa tudi
na jutrovo (1001 no¢). Brez osebne
zavzetosti in globokega poznavan-
ja problematike bi hrvasko bralstvo
ne bilo obogateno s tolikimi biseri
¢loveske misli. Ce se komu ob tem
zbudi zavist nad sosedi, naj ga spod-
budi k posnemanju!

Avgustinovo delo je prevedel
duhovnik zagrebske nadskofije in
docent na teoloski fakulteti na ka-
tedri za filozofijo, dr. Stjepan Kusar,

sicer tudi urednik Bogoslovske
smotre. Specializiral se je za sodob-
no nemsko filozofijo (Bernhard
Welte), vendar je podrocje njegove-
ga delovanja tudi evropska sred-
njeveska filozofija. K prevodu je na-
pisal tudi tehten predgovor (3-47) z
bibliografijo in spremno Studijo o
problemu teodiceje in svobodne
volje (381-420).

Samo Avgustinovo delo O svo-
bodni volji sodi med polemicne spi-
se njegove prve polemike, ki je bila
uperjena proti manihejcem (387-
405), ki so omejevali, ¢e ne celo po-
vsem zanikali svobodo ¢lovekove
volje, ko so sprejemali in podajali
nauk o dveh enakovrednih pocelih,
dobrega in zla. Po devetletni izkus-
nji lastnega manihejstva je Avgustin
prepoznal miselne nedoslednosti in
duhovne nevarnosti tega sinkreti-
sticnega in dualisticnega religiozne-
ga sistema. V vrsti svojih del je raz-
krinkaval zdaj moralo zdaj miselno
ozadje te sekte. Pri tem se je opiral
na krscansko razodetje in neopla-
tonsko filozofijo, ki mu je ponudila
temeljno »orodje«, tezo o zlu kot
pomanjkanju biti. V pri¢ujo¢em de-
lu se je Avgustin zoperstavil mani-
hejskemu determinizmu. Spis je do-
kaj obsezen (36551 besed; 110 stra-
ni v izdaji W. M. Greena. 1970 v
CCSL 29) in je razdeljen v tri knjige.
Pisan je v obliki dialoga med Avgu-
stinom in prijateljem Evodijem. Ne
smemo pozabiti, da je dialog antic-
na filozofska zvrst par excellence.

Pogovor se zacne z vpraSanjem,
ali je Bog zacetnik zla, in na to vpra-
Sanje se iS¢e odgovor v vsej prvi knji-
gi. Bog nikakor ne more biti krivec,
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pac pa je to clovek po svoji svobod-
ni volji. Toda koliko je Bog sam kriv
za to, ker nam je dal svobodno vo-
ljo? Zato se druga knjiga zacne z
vprasanjem, zakaj je Bog cloveku
omogocil svobodo. Avgustin razla-
ga naravo svobodne volje, ki je go-
tovo nekaj dobrega, vendar sodi
med tiste dobrine, ki se lahko obr-
nejo k vigjim dobrinam ali pa K niz-
jim. Tretja knjiga zastavi vprasanje,
kaj usmerja voljo navzdol. To nika-
kor ne more biti nekaj naravnega.
ker bi v tem primeru bil ¢lovek brez
krivde. Prav tako ne more biti nekaj
nujnega, ker bi to imelo iste posle-
dice. Potem na Siroko spregovori o
tem, da je treba hvaliti Stvarnika
zaradi njegovih del, ki so vsa dobra.
V drugem delu tretje knjige anali-
zira sedanje stanje ¢lovestvain s tem
v zvezi posreduje $tiri hipoteze o
poreklu ¢lovekove duse (II1, 20-21:
rojevanje, posamicno ustvarjanje,
predobstoj in posiljanje v telesa, pre-
dobstoj in izbiranje teles); s tem sku-
$a razloziti sedanje nesrec¢no stanje.
Tukaj se Avgustin $e ne opredeli za
nobeno od ponujenih resitev. Kljub
vsemu pa ponudi neki odgovor na
osnovni problem. Ne glede na po-
reklo duse kazen, ki jo ta trpi, ni v
nasprotju s Stvarnikovim velica-
stvom. Avgustin odgovori $e na ne-
kajugovorov (npr. trpljenje otrok)
in zakljuci svoj poskus teodiceje s
tem. da se »odpove samoopravice-
vanju ¢loveka in refleksijo prenese
na podrocje teologije, kjer se v veri
¢loveku odkriva skrivnost BozZjega
daru odresenja«.

Avgustin se je torej lotil razprave
o razmerju med ¢lovekovo svobodo,

zlom in bozjo vsemogocnostjo.
Soocil se je s problematiko moral-
nega zla, ki je aktualna v vsakem ¢a-
su, saj marsikdo bere ¢lovesko zgo-
dovino kot zgodovino zla; Avgustin
pa je v kasnejsih delih skusal razsi-
riti to obzorje v teologijo zgodovine,
kjer je glavni dejavnik Bozja pre-
vidnost, ki v zlu nikakor nima svoje-
ga enakovrednega antagonista; toda
za to je treba pocakati do BoZjega
mesta. V delu O svobodni volji Av-
gustina zaposluje zlasti omenjeno
razmerje med voljo in zlom. Pred-
krscanski Avgustin razume zlo kot
nekaj v sebi obstojecega. to je v on-
toloskem smislu, kristjan Avgustin
pa zlu odreka bitnost. dopusca ga le
na onti¢ni ravni, to je kot nekaj, kar
se na bivajo¢e samo nanasa. Njegov
cilj je »opraviciti« Boga in ga pred-
staviti kot zgolj Dobro.

Ob tem pa prikaZe poleg Ze ome-
njenega vprasanja o poreklu duse Se
vrsto teoloskih tem, Kot npr. odnos
med vero in razumom (II, 2-3: cre-
dere, intellegere). PokaZe na razliko
teh pojmov in upravici primat obo-
jega, pri cemer pa verovanje pred
razumevanjem. Ta miselni vzorec
mu omogoca preseci preprosto logi-
ko ekskluzivnosti tudi na drugih po-
dro¢jih. Navidezna tekmeca lahko
na novi logi¢ni ravni oba na neki
nacin uzivata prvo mesto, ko ¢lovek
na osnovi obojega doseZe blazenost,
ki je njegov glavni cilj.

V ¢asu. ko se zlo navidez neome-
jeno razrasca, ko se tudi Boga skusa
privesti na zatoZno klop, ko je tema
odnosa med vero in razumom $e ka-
ko aktualna, je prav, da pride do
ponovne uveljavitve tudi ta Avgu-
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Stinov esej in s svojo jasno dialek-
ticno metodo pripomore k reSeva-
nju istih problemov v drugih kon-
tekstih. Nikakor namrec ne zeli vsi-
liti svojih resitev, ko pa ponuja me-
todo in bogate zakljucke. lahko ve-
liko pripomore k oblikovanju zrele
sodobne misli. Tu je $e posebej za-
sluzen prevajalcev prispevek, ki v
uvodu odli¢no umesti Avgustinovo
delo in ga predstavi na mnogih rav-
neh; v spremni besedi pa razvije
lastno refleksijo, temeljeco na Av-
gustinovih izzivih.

Jezika prevoda ne morem ocen-
jevati s stilisticnega stalis¢a. vendar
pa lahko brez pomislekov pohvalim
njegovo natancnost in berljivost.
Dragoceni in upraviceni so tudi po-
pravki latinskega besedila glede na
predlogo v CCSL. Upam. da bo knji-
go kljub pojemajocemu poznavan-
ju hrvaskega jezika vzelo v roke
tudi veliko slovenskih bralcev; ka-
dar nas bo kaks$na manj obic¢ajna
beseda spravila v zadrego, se nam-
re¢ lahko za pomoc¢ vedno obrnemo
na sosednjo stran z latinskim be-
sedilom ... ali pa obratno.

Miran Speli¢ OFM

Heiner Bielefeldt - Wilhelm
Heitmayer (izd.), Politisierte Reli-
gion. Ursachen und Erscheinigun-
gen des modernen Fundamentalis-
mus, Suhrkamp, Frankfurt 1998, 494
str., ISBN 3-518-12073-5.

Fundamentalizem je dobil ime
po reviji The Fundamentals, ki jo je
v zacetku 20. stoletja ustanovila sku-
pina ameriskih protestantov. V poz-
nih sedemdesetih letih je pojem po-
stal sinonim za Homeinijevo revolu-
cijo v Iranu. Takrat je fundamenta-
lizem vstopil v politiko. V pojmu sta
si med seboj prisla zelo blizu podo-
ba stiske in podoba sovrastva (so-
vraznika). To verjetno sploh ni slu-
¢aj. saj je islam od nekdaj tradicio-
nalni nasprotnik zahodne civiliza-
cije. danes pa morda tudi nadome-
stni vir negotovosti v moderni druz-
bi ter nepreglednosti multipolarne-
ga sveta.

Kje so vzroki za nov razmah fun-
damentalizma oziroma njemu po-
dobnih gibanj? Neredko lahko slisi-
mo ali preberemo, da je fundamen-
talizem le varianta post-moderne
oziroma kritika moderne. Kaksno
vlogo imajo pri tem nekateri religi-
ozni vzorci vedenja, hierarhicnega
vodenja ter patriarhalnega razvija-
nja vzorcev druzbenih vlog?

Avtorja oziroma urednika knjige
Politizirana religija izhajata iz pre-
pri¢anja, da je vzrok v znacilnih post-
modernih vzorcih misljenja. govor-
jenja in ravnanja: v fragmentaciji
vsebin in nepreglednosti ter da je
mnogo od njih takih, da bi jih lah-
ko imeli za alternativne vzorce mod-
erne. Svarita zlasti pred tem. da ne
bi prehitro nasli ‘krivea’ v krs¢an-
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stvu, v islamu ali v kak$nem dru-
gem svetovnem verstvu, ceprav
nobena od religij ni povsem varna
pred fundamentalisti¢nimi teznja-
mi oziroma pred redukcijami re-
ligije na moralo. Knjiga je nastala
kot sad mednarodnega kongresa o
politizirani religiji. ki ga je organi-
ziral Institut za interdisciplinarno
raziskovanje konfliktov in nasilja
Univerze v Bielefeldu (Nemcija), s
tem da so bili nekateri prispevki
napisani posebej za to knjigo. Pri-
spevki so dokaj razli¢ni, saj so so-
delovali tudi referenti iz Amerike,
Francije in Turcije.

Politizacija religije v najrazli¢nej-
sih oblikah in razli¢ni fundamenta-
listiéni vzorei v religiji so pojav mo-
derne. Kajti sele v moderni so bili
dani pogoji za ‘neodvisno’ socialno
politiko med nasprotujocima si po-
loma tehnokratskega vodenja druz-
be in liberalisti¢nega voluntarizma.
S tem v zvezi se je pojavil tudi splo-
$en dvom glede religioznih zahtev o
brezpogojnosti resnice (dogme). ce-
prav bi bil ta vidik zelo pomemben
element pri tako imenovani politi-
zaciji religije. Politizacija je ‘uspela’,
kjer je politika uspela ohraniti ne-
katere vidike religioznosti - na pri-
mer brezpogojnost dogem ali hier-
arhi¢nega vodenja, npr. v Iranu pod
Homeinijem - in to vkljuciti v poli-
ti¢éni voz, oziroma ni ‘uspela’ pa tam,
kjer so ljudje zaceli religijo zaradi
preobremenjenosti masovno zavra-
¢ati. Zanimivo bi bilo ugotoviti, Kaj
se dogaja z religijo, ki jo ljudje za-
vracajo zaradi tega strahu. Ali je re-
zultat samo sekularizacija ali mor-
da $e kaj drugega?

V uvodni razpravi Politizirana
religija v moderni (Politisierte Reli-
gion in der Moderne) urednika Hei-
ner Bielefeldt in Wilhelm Heitmay-
er poudarjata, da je formula po-
litizirana religija odgovor na odprto
vprasanje o mestu religije v moder-
ni druzbi, na katerega moderna ni
hotela odgovoriti oziroma je religiji
v javnosti odrekla legitimnost. Pri
tako imenovanem fundamentaliz-
mu ne gre samo za odziv religij na
to banalno zavrnitev njenega polo-
zaja v druzbi, ampak tudi za protest
proti taki politiki (demokraciji). ki
je okupirala celoten javni prostor,
tako rekoc absolutizirala laicizem in
se odpovedala eni svojih temeljnih
nalog, ki je zajeta tudi v 18. ¢lenu
Splosne deklaracije o c¢lovekovih
pravicah, da zasciti versko in sve-
tovnonazorsko svobodo, in v 9. ¢le-
nu Konvencije o varovanju cloveko-
vih pravic in temeljnih svoboscin
(1950). To seveda ne opravicuje
fundamentalizmov in njihovih zah-
tev do specificne navzocnosti re-
ligije v politi¢ni javnosti. Bolj nor-
malno je zahtevati sodelovanje ozi-
roma navzoc¢nost v druzbi kot pa se
kvietisti¢no strinjati s polozajem, ki
ji ga je odmerila laicisti¢na druzba.
Formula politizirana religija pa na-
kazuje tudi tezave znotraj samih
verskih skupnosti.

Popolna zasedba javnega prosto-
ra postavlja temelje politi¢ni kulturi,
ki se sicer sklicuje na dostojanstvo
¢loveskega bitja, clovekove pravice,
demokrati¢nost odlo¢anja, socialno
drzavo, varovanje okolja itn., je od-
govorna za napeta in problematic-
na razmerja med politiko in religi-
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jo (deloma tudi za odnose znotraj
verskih skupnosti) oziroma za na-
stanek take religiozne govorice, ki
prebija meje lastne avtonomnosti,
sili na politi¢no raven in hoce - prav
tako kot ‘totalna” demokracija -
bistvo druzbe utemeljiti z religioz-
nimi pravili. Takih primerov je bilo
v zgodovini veliko. Zato bi se mor-
ali posvetiti tistim sodobnim tez-
njam. menita avtorja, ki prebijajo
ravni relativne avtonomije in tako
rekoc izzivajo poskuse stoodstotne
okupacije politicnega in druzbene-
ga prostora.

Nato avtorja oziroma urednika
knjige omenjata nekatere znacilno-
sti moderne, ki je hotela popolnoma
pokriti druzbeni prostor in je s tem
med drugim vplivala tudi na dokaj
neustrezne definicije fundamenta-
lizma in na reakcije nanj. Sam po-
polnoma zaseden druzbeni prostor
izziva v¢asih protislovne reakcije.
To velja za moderno kot raciona-
lizacijo vseh zivljenjskih podroéij; za
fragmentacijo in atomizacijo druz-
be, poudarjeno razvijanje vlog in
nujnost individualisti¢cnega uveljav-
ljanja v druzbi. negotovost, razpad
¢uta za solidarnost itn.; za tako ime-
novani pluralizem religij, nazorov in
kultur, ki je deloma odgovoren za
pojav hitrega propadanja tradicio-
nalnih religioznih, socialnih in kul-
turnih vrednot, za (¢etrti¢) sekula-
rizacijo, ki pomeni na eni strani
izgubo sredine, na drugi pa vecjo an-
gaziranost v svetu.

Urednika menita, da bi demo-
krati¢na druzba morala na skrajna
staliS¢a reagirati v skladu s svojimi
temeljnimi nazori, se pravi sele te-

daj, ko bi bili v nevarnosti temeljne
pravice drugih. Ker je fundamenta-
lizem (prvi¢) do neke mere tudi re-
zultat moderne in ker si (drugic)
glede ukrepov. kako ga premagati,
ne bi smeli delati utvar, avtorja
menita, da tezis¢e vprasanja ni vec
v polarizaciji, ampak v odkritem po-
govoru s tistimi ljudmi oziroma tez-
njami, ki so lahko zaradi razli¢nih
vzrokov ogrozeni, pa naj gre za kla-
sicne manjSine ali za priseljence, ki
zaradi tezav tezijo k radikalizmu.
Seveda bi to moral biti kriti¢ni po-
govor. To z drugimi besedami po-
meni, da je mogoce fundamentali-
zem Kritizirati samo v povezavi s
kriticnostjo do lastnih druzbenih
ustanov.

Knjiga je vsebinsko razdeljena
na pet tematskih sklopov. Prvi (37-
129) obsega teoreti¢na tolmacenja
verskega fundamentalizma z vidika
razli¢nih znanstvenih disciplin (po-
liticna znanost. sociologija. filozofi-
jaitn.). Thomas Mayer poudarja, da
je fundamentalizem politicno-kul-
turni pojav in da ga ni mogoce iz-
vesti iz bistva kake religije. Zato
fundamentalizem ni nasprotje poli-
tike, ampak samo njena varianta.
Martin Riesebrodt opredeli funda-
mentalizem kot reakcijo na social-
na in kulturna tveganja moderne.
Ahmet Cigdem meni, da fundamen-
talizem predstavlja eno od variant
deprivatizacije religije, pri cemer je
znacilno, kako spretno je fundamen-
talizem izkoristil moznosti sodobne
tehnologije. Levent Tezcan pa se
posveti analizi zahodnega sveta pri
turskih islamisti¢nih avtorjih, ki
tezijo k fundamentalizmu. Tako pri-
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haja do prepricanja, da je obstoj
doloc¢enega tipa islamizma tako re-
ko¢ odvisen od kritike “Zahoda’, kar
ga bistveno oddaljuje od ljudskega
islama v Turc¢iji.

V drugem sklopu (133-210) trije
avtorji razpravljajo o konfesionalno
razliénih izraznih oblikah funda-
mentalizma in politizirane religije.
Ceprav se zdi. da ju je mogoce defi-
nirati na splo$no in povprek, priha-
jajo avtorji do zanimivih zakljuckov.
Otto Kallscheuer, ki odgovarja na
vprasanje, ali obstaja katoliski fun-
damentalizem. zavraca nacelo. da
so ‘vse macke sive’ in pravi, da je tu-
di za fundamentalizem - podobno
kot za postmoderno - znacilna do-
lo¢ena neprehodnost oblik in da jih
ni mogoce prenasati iz enega v dru-
go okolje. V katoliskem okolju ima-
ta po njegovem mnenju fundamen-
talisticne poteze Opus Dei in giba-
nje Comunione ¢ liberazione. Toda
to ni obleka. ki bi ustrezala katere-
mu koli telesu. Berndt Ostendorf
ugotavlja. da imajo - v nasprotju s
fundamentalisticnimi teznjami v Ka-
toliskem kricanstvu - fundamentali-
stiéne teznje v protestantizmu bolj
individualisti¢ne poteze in da jih
predstavljajo izrazite osebnosti ter
njihove novodobne ‘televizijske Cer-
kve’ v Ameriki. Friedemann Biittner
pa govori o islamskem fundamen-
talizmu in pravi, da je moderna ob-
lika ideologizirane in politizirane re-
ligije v islamu mesanica politicnega
tradicionalizma in revolucionarne-
ga mesijanizma.

Stirje prispevki tretjega vsebin-
skega sklopa (213-297) govorijo o
oblikah in medijih religiozne poli-

ticne identitete. Yvonne Yazbeck
Haddad iz ZDA meni, da je narod
(nacija) znacilna poteza islamske
religiozne identitete. The Rise of
Nation je lahko kar parola islama v
Afriki in deloma tudi diskrimini-
rane ¢rnske manjsine v Ameriki. Be-
rit Bretthauer obrne pozornost na
tako imenovane ‘televizijske Cer-
kve’ in na medijske poslovneze, ki
religijo jemljejo kot posel. Avtorica
meni. da gre sicer za religiozno ori-
entirane osebnosti, ki v uporabi me-
dijev in v vplivanju na druge ljudi
pretiravajo oziroma Kazejo znacilne
poteze fundamentalizma. Tudi Wil-
helm Heitmeyer, Joachim Miiller in
Helmut Schroder so v svoji razpravi
pozorni na medijsko propagando
oziroma na usposobljenost integra-
listicnih skupin pri uporabi medijev
in druge sodobne teohnologije. Fun-
damentalizem se po njihovem raz-
likuje od tradicionalne konserva-
tivne religioznosti po tem, da je ‘na
tekocem’ z vrhunsko tehnologijo. Z
raziskavami so prishi do ugotovitev,
da so Turki tretje generacije v Nem-
¢iji zelo dojemljivi za tovrstno me-
dijsko produkecijo. Jocelyne Cesari
predstavi ta problem v Franciji.

V cetrtem sklopu (301-392) stir-
je avtorji razpravljajo o izbruhu na-
silja oziroma o vprasanju, ali gre v
politizaciji religije res vedno za
problem nasilja. Susan Zickmund
obravnava religiozne zaprisege de-
snih skupin v ZDA. ki so se navdi-
hovale pri protestantskem funda-
mentalizmu in tako imenovani
‘Christian Identity’. V temelju za-
priseg so rasisti¢ni elementi izvo-
lienosti povezani z antisemitizmom
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in napovedjo kon¢nega boja z An-
tikristom. Toda do eskalacij nasilja
je doslej v ZDA prihajalo redko.
Werner Ruf je s podobnim argu-
mentom analiziral polozaj v Alziriji,
kjer prihaja v zadnjih letih do silo-
vitih izbruhov nasilja skrajnih poli-
ticno-religioznih skupin. Marie-Jan-
ine Calic je ta problem analizirala v
nekdanji Jugoslaviji in poudarila, da
vojne, ki je izbruhnila v zacetku de-
vetdesetih let, ni mogoce pojasniti z
religioznimi motivi, temve¢ z mili-
tantnim nacionalizmom, Ki je po-
snemal nekatere znacilnosti reli-
giozne pripadnosti. Globok prepad
med pripadniki razliénih verstev ni
bil vzrok, ampak posledica nasilja
oziroma politiéne zlorabe religije.
Giinter Seufert je to vpraSanje pri-
kazal na turskem kulturnem boju,
pri ¢emer ni mogoce dokazati nepo-
sredne politizacije religije, pac pa
politi¢cne uporabe ljudske vernosti
in njenih preteZzno patriarhalnih vred-
not.

V petem sklopu (395-492) pet
avtorjev govori o polozaju v Nem-
¢iji. Reinhard Hocker ugotavlja, da
so islamisti¢ne skupine odigrale
pomembno vlogo pri lokalnih volit-
vah, pri katerih imajo volilno pravi-
co tudi tujci. ki so “de facto’ Ze nem-
§ki drzavljani. Werner Schiffauer to
témo nadaljuje in se vprasuje, kako
omogociti participacijo tujcev v po-
liticnem odloc¢anju, saj meni, da bi
bilo na ta na¢in mogoée omejiti ozi-
roma premagati vpliv islamskega
fundamentalizma. Assia Maria Har-
wazinski v svoji razpravi trdi, da se
na Zahodu ne zavedajo dovolj kri-
ticnosti interpretacijskega vzorca v

sodobnem islamu in predlaga, da naj
bi bili manj romanti¢ni v svojih tol-
macenjih nevarnosti politizirane
religije. Yasemin Karakasoglu-Ay-
din prej omenjeno vprasanje $e po-
globi ob dejstvu diskriminacije
pokritih zensk na nemskih Solah,
¢es da je pajcolan Ze znamenje fun-
damentalizma. Ta sklop zakljuci
Heiner Bielefeldt, in sicer s primer-
javo laicisticnega kulturnega boja in
religioznega integralizma. Poudari.
da je verska svoboda pomembna
prvina sodobne pravne drzave in
varuh sekularnosti pravnega reda.
Trdi tudi, da je pravna drzava prav-
zaprav rezultat relativne verske svo-
bode in relativne participacije v
politiki. Sledi seznam sodelujoc¢ih
avtorjev (493-494).

V ozadju vedno Stevilnejsih $tu-
dij s tega podrocja je med drugim
tudi zavest, da se je treba téme fun-
damentalizma lotiti previdno in da
je razprienost tega pojma tudi rezu-
Itat dokaj nejasni ‘ljudski’ uporabi
tega pojma. V javni razpravi ima po-
jem negativen pomen. Zaradi nje-
gove blizine z religijo se je nekaj te
negativnosti prijelo tudi religije. S
tem noc¢em reci, da so religije ‘Ciste’
ali da se jih ne more prijeti negativ-
na konotacija tega pojava. Tudi ni
¢iste druzbe, kulture, politike itn.
Povezava med netoc¢nostjo opre-
delitev in negativnim asociacijskim
poljem ima lahko za posledico po-
spesen razvoj strukturalnega zla, ki
se izraza kot orozje v medsebojnih
politi¢nih spopadih. Izraz funda-
mentalizem se lahko uporablja tudi
zato, da bi nasprotniku dopovedali,
da se z njim ne nameravamo pogo-
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varjati in da nam nima kaj povedati.
Posebno nevarna je ta uporaba v
primeru opredeljevanja islama in
krsc¢anstva. Pricujoce knjige pa ne
priporo¢am samo tistim, ki bi radi
osvezili znanje o tem vprasanju, am-
pak tudi tistim, ki jih zanimajo poti
medreligioznega dialoga in proces
sekularizacije na tem podrocju. Za-
vest, da to postaja vse bolj tudi nas
svet in podrocje nasega dela, pa bo
morda prebudilo zanimanje tudi pri
kom drugem.

Anton Mlinar

D. Fri§, Korespondenca Ka-
zimirja Zakrajska, O.F.M. (1907-
1928, 1928-1958), Ljubljana (Ar-
hivsko drustvo Slovenije) 1993-
1995, 126 str., 228 str.

V zbirki Viri (zv. 6 in 8), ki jo
izdaja Arhivsko drustvo Slovenije,
in ima za cilj objavljanje tezje do-
stopnih virov za slovensko zgodovi-
no, je Darko Fris, docent za zgodo-
vino novejse dobe na Pedagoski fa-
kulteti v Mariboru, objavil velik del
korespondence slovenskega francis-
kana p. Kazimirja Zakrajska (1878-
1958). ‘apostola slovenskega izse-
ljenstva in ameriSkega Kreka’, kot
ga pogostokrat imenujejo v izseljen-
skem tisku, ter oris njegove vloge pri
slovenskem izseljenskem vprasanju.

Ignacij (Kazimir) Zakrajsek je
bil doma v zupniji Preserje pod Kri-
mom. 1897. leta je vstopil v franci-
Skanski red in bil 1902 ordiniran v
duhovnika. Med leti 1906 in 1927 je
bil prvi¢ v Ameriki. V tem ¢asu je
ustanovil Zupnijo Zalostne Matere
Bozje v Clevelandu, delal med izse-

ljenci v New Yorku, kjer je 1. 1908
ustanovil Druzbo sv. Rafaela. Dal je
pobudo za ustanovitev slovensko-
hrvaskega-slovaskega franc¢iskan-
skega komisariata sv. Kriza in leta
1923 v Lemontu kupil posestvo, na
katerem so nastale osrednje ustano-
ve slovenskih fran¢iskanov v Zdru-
zenih drzavah. Sodeloval je priizda-
janju katoliskega politicnega tedni-
ka Ameriska Domovina ter leta
1909 ustanovil ¢asnik Ave Maria,
kateremu je po 1911 dodajal Se Ave
Maria Koledar. Ob tem je izdal vr-
sto samostojnih publikacij z naboz-
no in izobrazevalno vsebino.

Od 1927 do 1941 je deloval v Slo-
veniji. Posvetil se je gradnji cerkve
sv. Cirila in Metoda v ljubljanskem
Bezigradu in vodstvu nove Zupnije.
Ozivil je ljubljansko Druzbo sv. Ra-
faela in postal organizator Stevilnih
pobud za ozavescanje slovenske jav-
nosti o izseljenskem vprasanju. Med
drugim se je zavzel za ustanovitev
Izseljenske zbornice, v kateri so
zeleli zdruziti vse sile, ki so delale za
resitev izseljenskega vprasanja.

Kot oster nasprotnik nacizma je
ze aprila 1941 zapustil Slovenijo in
po ve¢ vmesnih postajah avgusta
istega leta pristal v New Yorku. Po-
novno se je vrgel v organizacijsko
delo, zlasti pa v obvescanje ameri-
$ke javnosti o razmerah v okupira-
ni Sloveniji in 0 nacisti¢nem nasilju
nad Slovenci. Povezoval se je s po-
liticnimi predstavniki drzave in pri
njih iskal podporo za slovenske na-
rodne interese. Sodeloval je pri vec¢
organizacijah, pri katerih pa je zara-
di mocne politi¢ne polarizacije kma-
lu prislo do razcepov. Zakrajsek je
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za krajSe obdobje bil celo tajnik
SANSa (Slovenskega ameriskega
narodnega sveta), vendar pa je zara-
di moc¢ne socialisticne usmeritve
Sveta kmalu izstopil. Po koncani
vojni je ostal v Ameriki in organi-
ziral zbiranje sredstev za staro do-
movino ter slovenske begunce, ki so
svoj novi dom nasli v Ameriki. So-
deloval je v franc¢iskanskih publi-
kacijah ter napisal ve¢ del, ki so sicer
ostala v rokopisu, v njih je zbral po-
datke o delovanju katoliskih Slo-
vencev v Zdruzenih drzavah. Med
njimi jih je ve¢, ki so osnovnega
pomena za poznavanje delovanja
slovenskih fran¢iskanov med rojaki
onstran oceana. Ne gre spregledati
niti delez, ki ga je dal na podrocju
naboznega slovstva ter memoarske
literature. V slednji velja pod¢rtati
delo Ko smo sli v morje bridkosti, ki
je bila izdana 1942 v Washingtonu
in vsebuje porocilo o begu iz Slove-
nije leta 1941 ter o zacetkih delo-
vanja v Zdruzenih drzavah. P. Ka-
zimir Zakraj$ek je umrl v Lemontu
leta 1958.

V ta zivljenjski okvir so vpeta
pisma, objavljena v obeh zvezkih
korespondence. Prvi zvezek vsebuje
97 pisem, ki jih je napisal p. Zakraj-
sek ali so bila odgovor na njegove
dopise; segajo do leta 1928. V nada-
ljevanju je objavljenih 268 pisem ter
6 drugih dokumentov, ki so do-
polnilo njegovih dopisov. Obsegajo
¢as do Zakrajskove smrti. Dodana
so nekatera, ki pomenijo dopolnitev
prvega zvezka. Gradivo je avtor
iskal po stevilnih cerkvenih in jav-
nih arhivih v Sloveniji in v Zdruze-
nih drzavah. Ker mu je ostal nedo-

stopen del korespondence, ki je
shranjen pri vodstvu franc¢iskan-
skega reda v Rimu, in del, ki je sedaj
v zasebni lasti, bo v prihodnje po-
trebno racunati Se s tem dokumen-
tarnim gradivom p. Kazimirja Za-
krajska in njegovih sodelavcev.

Mnozi¢no izseljevanje s sloven-
skega etni¢nega ozemlja v zadnjih
desetletjih 19. stoletja in v letih do
prve svetovne vojne ter nastajanje
vecjih slovenskih skupnosti v Zdru-
zenih drzavah je tudi za cerkvene
oblasti na Slovenskem in v samem
kraju priseljevanja prinasalo nove
naloge. Potrebno je bilo organizirati
cerkveno zivljenje in poskrbeti za
ustanove, ki so podpirale taksne ob-
like povezovanja ter mu nudile go-
spodarske temelje. Med izseljenski-
mi organizatorji v Severni Ameriki
ima v prvi polovici 20. stoletja o-
srednje mesto frané¢iskan p. Kazi-
mir. Znano je, da je bil energicni p.
Kazimir zacetnik franc¢iskanske na-
vzocnosti med Slovenci v Zdruze-
nih drzavah, ustanovitelj komisari-
ata, ki je koordiniral delo franci-
skanskih postojank, in pobudnik
Stevilnih odrazov slovenske navzoc-
nosti. v prvi vrsti slovenskega tiska.
Ker je segal domala na vsa podroc-
ja slovenskega zivljenja med amer-
18kimi izseljenci in bil v rednih stikih
s cerkvenimi voditelji tako v Zdru-
zenih drzavah kot na Slovenskem, so
njegovi dopisi postali dragocen izraz
razgibanih dejavnosti in stikov med
izseljenskimi organizatorji ter vodi-
telji cerkvenih skupnosti.

Vsebina obeh zvezkov pa ima
dodatno vrednost v spremnih $tudi-
jah, ki osvetljujejo ¢as, v katerem je
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delal p. Zakrajsek kot razmere v
slovenski in cerkveni skupnosti v
Zdruzenih drzavah. Kot ugotavlja
avtor, so te razmere na Slovenskem
premalo poznane, saj so bila v pre-
teklosti redka dela na temo sloven-
skega izseljenstva v Severni Ameri-
ki, ki so sistemati¢no in celovito spre-
govorila o tamkajsnji cerkveni skup-
nosti. Njihovo poznavanje je za ra-
zumevanje slovenskih skupnosti v
Zdruzenih drzavah nujno potrebno.
Na kratko je predstavljena katoliska
Cerkev v Zdruzenih drzavah s pou-
darkom na pregledu katoliskih et-
ni¢nih Zupnij. Katoliska Cerkev med
slovenskimi priseljenci v ZdruZenih
drzavah je orisana pod vidikom Zup-
nijskih $ol. katoliskih organizacij in
tiska, ki je izhajal v okrilju katoliske
skupnosti in vrednot, ki jih je
sporocala Cerkev. Levji deleZ orga-
nizacijskega dela med tamkaj$njimi
slovenskimi izseljenci so opravili
slovenski franc¢iSkani; njim je na-
menjeno posebno poglavije, pri ce-
mer je ve¢ pozornosti na ustanovitvi
in delovanju komisariata sv. Kriza
ter na delovanju sredisc¢a ob cerkvi
Marije Pomagaj v Lemontu pri Chi-
cagu. Posebno poglavije je zasluzila
njihova razgibana dejavnost na po-
droc¢ju casnikarstva, tiskarstva in
izdajateljstva, pri cemer ni zanemar-
ljiva niti vloga pri poslovanju ban¢-
nega oddelka v okviru komisariata.
Ker je imel p. Zakrajsek pomemben
delez pri zacetkih delovanja Druzbe
sv. Rafaela na Slovenskem in ker je
le-ta postala osrednja ustanova Ka-
toliske Cerkve v koordiniranju pa-
storalnega dela med izseljenci, vse-
buje prvi zvezek tudi kratek pre-

gled zgodovine te izseljenske orga-
nizacije. Delu so dodani angleski
povzetki spremnih $tudij ter vsa
potrebna kazala, kot jih tak$na zvrst
objave zgodovinskih virov zahteva.

Objavljeni dokumenti, ki pogo-
stokrat nosijo zelo oseben pecat, in
jih odlikujejo vse znacilnosti zelo
izvirne dokumentarne zvrsti, kot so
pisma, so vsemu navkljub dobrodo-
§la pomoc¢ za razumevanje ozadij
vrste dogodkov in odnosov, dina-
mike zivljenja slovenske izseljenske
skupnosti v Zdruzenih drzavah, nji-
hove ustvarjalnosti, pa tudi napeto-
sti, do katerih je prihajalo v skupno-
stih in med posamezniki. Hkrati
nam odkrivajo odnos Cerkve na
Slovenskem do rojakov po svetu ter
nenazadnje mesto slovenskih fran-
¢iskanov v dinamicni in premalo po-
znani zgodovini izseljevanja sloven-
skih ljudi. Ceprav znacaj pisem za-
hteva poseben pristop, nujne Kri-
ti¢ne abstrakcije in dobro poznava-
nje okolis¢in njihovega nastanka,
nudijo moznost za osvetlitev vrste
nepojasnjenih situacij, ki bi sicer
brez poznanja tega vira, ostale de-
loma ali povsem nepojasnjene. Ob-
java je zato dobrodosel vir za vse, ki
zelijo pojav izseljevanja obravnavati
pod vsemi vidiki.

Bogdan Kolar
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Pregledni znanstveni ¢lanek (1.02) UDK 231.133:223

Joze Krasovec

Obracun ali sprava?

V nasem politicnem. kulturnem in duhovnem prostoru se Ze dolgo raz-
vnema razprava o spravi, ki bolj spominja na obrac¢un kakor na spravo.
Razlogi za to nas toliko bolj zavezujejo, da se vracamo v vire nase duhovne
kulture, v Sveto pismo, in povzamemo temeljne postavke za spravo. Nepo-
sredno bomo obravnavali znacilna pricevanja Stare zaveze. Govor je o
Bozjem odpuscanju in spravi, ki je osnova in vzor tudi za ravnanje med
ljudmi.!

Sveto pismo Stare zaveze poroca o odnosu med Bogom, ¢lovestvom
in vesoljem. Njeno temeljno nacelo je. da je Bog ustvaril vesolje in skle-
nil zavezo z Izraelom. Samoumevno je. da vsebuje ta zaveza nekatere
zahteve in terja dolo¢en odnos. Sveto pismo torej razkriva posledice krivde
ali greha ¢lovestva in Izraela, pojasnjuje naravo, opravic¢ilo in namen ka-
zni ter navaja pogoje za odpuscanje.

Bistvo njegovega sporocila je, da odpuscanje in sprava, ki sta razuml-
jena kot najvisji in resnicni cilj Bozje zveze z Izraelom. presegata kazen.
¢eprav se Izrael nenehno upira in Krsi zavezo. To dejstvo je razumljivo
samo v lu¢i reciprocnosti vseh temeljnih hebrejskih teoloskih postavk.
Odpuscéanje in sprava sta lahko prevladali nad nujnostjo kaznovanja samo
zaradi zmage monoteizma nad politeizmom ter vsemi njegovimi posledi-
cami in zapleti. Hebrejski monoteizem ima ve¢ medsebojno povezanih
znacilnosti. Prvi¢, Bog je zacetek in konec vsega, kar je ustvarjeno. Stvarje-
nje je podlaga verske zgodovine, Ki je po svoji naravi mesijanska in esha-
toloska. Zato lahko ¢lovestvo in Izrael uspevata samo, ¢e ohranjata Zivo
povezavo z Bogom Stvarnikom. Drugi¢, Bog ni samo prvo pocelo in ne-
omajno gonilo vsega, temvec¢ tudi Oseba. Ker so tudi ljudje osebna bitja,
temelji njihov odnos do Boga in do soljudi na velicastnem bozanskem
sodelovanju v sveti zgodovini in na prizadevanju ¢loveskega uma, da se

1 Pricujoci prispevek je povzetek dolgoletnega raziskovalnega dela na tem podrocju,
katerega sad so Stevilne razprave v slovenséini in v nekaterih tujih jezikih. Za seznam
objavljenih razprav glej J. Krasovec, Pravicnost v Svetem pismu in evropski kulturi,
Mohorjeva druzba, Celje 1998, 241-244. V pripravi za tisk pa je tudi obseZna aviorjeva
monografska studija z naslovom Nagrada, kazen in odpuscanje, E. J. Brill, Leiden -
New York - Kéln 1999 (v anglescini): Slovenska akademija znanosti in umetnosti, Ljub-
ljana 1999 (v slovenscini).
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raje podreja pojavnemu svetu kakor kozmi¢nim zakonom. Tretjic, Bog je
popoln. Zlo ni po svojem izvoru niti neodvisno niti ni bilo ustvarjeno;
povzrocajo ga samo ustvarjena bitja, ki jim je bila podeljena svobodna volja
odlo¢anja. Cetrti¢. Bozja ponudba Izraelu ima povezovalno mo¢ zaveze
po vzorcu pogodbenega izrocila, ki je bil v navadi na starem Bliznjem
vzhodu in ga navdihujejo odnosi med starsi in otroki ali med zakonci.
Stvarjenje ter tesna povezava Boga, ¢lovestva in zaveznega ljudstva iz-
kljucujeta moznost lo¢itve. Medsebojna povezava teh postavk sloni na te-
meljnem najznacilnej$em svetopisemskem verskem nacelu: Bog je brez-
pogojno povezan s svojim stvarstvom in izvoljenim ljudstvom; zato se s
stvarstvom zac¢enja zgodovina odresenja, ki je usmerjena k svoji dokonc-
ni uresnicitvi. Iz teh teoloskih postavk izhaja znacilno hebrejsko razume-
vanje odpuscanja in sprave.

1. Postavke o kazni

Z literarnega vidika so najbolj presenetljiva besedila, v katerih je
groznja s kaznijo svarilo pred prihodnjimi dejanji. Vendar pa to ni osred-
nji namen kazni. Kazen je sredstvo, s katerim se njen povzrocitelj sprijaz-
ni s samim seboj, svojimi dejanji in s pravo naravo svojega Zivljenja.

Hebrejsko Sveto pismo vsebuje primere posredne in neposredne Bozje
kazni. Vcasih je zaradi literarnih in retori¢nih posebnosti besedil tezko
razlikovati med obema. Modrostno slovstvo ve¢inoma razume povracilo
kot poeti¢no pravicnost, medtem Ko ga preroska besedila pojmujejo kot
neposreden Bozji poseg. Ociten primer posrednega povracila je podedo-
vana kazen. Poseben problem so besedila, ki temeljijo na etioloski inter-
pretaciji. Njihova posebnost je domneva, da izvirajo nesrece iz ¢lovekove
krivde, ¢eprav skoraj ni mogoce doumeti vzro¢ne zveze med tem, Kar je
ljudstvo $telo za pravo naravo svojih dejanj, in razseznostjo pogubnih
dogodkov. Znani primeri tak§nega odnosa v »logi¢nem prostoru« sta zgod-
bi o vesoljnem potopu in babilonskem stolpu, Jobova knjiga in devtero-
nomisti¢na razlaga preteklosti. Vendar je taksno obravnavanje vpraslji-
vo, kajti krivda ni edini mozni vzrok za ociten nered in nesreco, saj so
mogo¢i tudi drugaéni vzroki, ki presegajo ¢lovekovo razumevanje.

Clovestvo na splosno in posebno Izrael se izrazito nagibata k osabnosti
in samovolji. kar se pogosto kaZe kot izjemna upornost. Neposredni Bozji
poseg naj bi spodbudil kesanje upornega ljudstva, kar je bistvo Bozjega
ravnanja s krivi¢niki. Za BozZje ravnanje je znacilna potrpezljivost; tezko
orozje ostaja v rezervi. Zakrknjenost upornega srca lahko spodbudi ostre;j-
e ukrepe; kadar ostaja sicer$nje kaznovanje brez haska, je treba upora-
biti najbolj ostre ukrepe (gl. primer faraona v2 Mz 7.8-11.10).

Druga zvijaca potrpezljivosti ni takojsnje kaznovanje, temvec poprej-
$nja groznja. Taksne groznje so v¢asih ostre, saj lahko napovedujejo celo
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unicenje (prim. 3 Mz 26, 5 Mz 28, 1z 6,1—13 in Jer 1,10), vendar so pred-
vsem literarno-retori¢no sredstvo, ki naj spodbudi ljudstvo, da bo spreme-
nilo svoje vedenje. To pojasnjuje. zakaj od vseh religioznih virov starega
Bliznjega vzhoda samo Sveto pismo omenja, da lahko kesanje povrne
zapravljeno Bozjo milost tistim, ki so bili nezvesti (prim. posebno 3 Mz
26,39—45; 5 Mz 30,1-10).

Takoj$nje uni¢enje krivi¢nih je napovedano, kadar gre za neposreden
poseg v Bozje pravice (prim. 4 Mz 16; Joz 7). V tak$nih primerih postane
kolektivna kazen sama posebna Bozja pravica. To je prviizmed treh pri-
merov, ko ne moremo v kolektivni kazni videti doktrine ali principa. Drugi
primer pomenijo besedila, ki navadno obravnavajo kolektivno povracilo,
v resnici pa odsevajo ob¢utek, da je krivda prednikov dedna (prim. posebno
2Mz20,5—6 =5 Mz 59-10; 34.6—7; 4 Mz 14.18; 5 Mz 79—10 in Jer 32,18).
Tretji primer pa je izrecni hebrejski predpis, da ¢loveske institucije ne
smejo izvrsevati kolektivne kazni (S Mz 24,16), kar pomeni, da velja za-
nje samo nacelo individualnega povracila.

Hebrejsko Sveto pismo in tudi mnoga nesvetopisemska besedila
ponekod izpovedujejo verovanje ali prepricanje, da povzroci vsaka Kkri-
vi¢nost prej ali slej taksno ali druga¢no kaznovanje. Vzro¢na povezava
med krivdo in kaznovanjem je tako globoka, da se ne more nih¢e izogniti
negativnim posledicam svoje krivde. Kadar je trpljenje neposredna po-
sledica tak$ne krivde, ne gre za nadomestno trpljenje; bolj upravi¢eno bi
smeli govoriti o solidarnosti v trpljenju.

»Naravna« vzro¢na povezava Krivde in kazni je najbolj paradoksno
izrazena v besedilih, ki se izrecno sklicujejo na Bozjo vzro¢nost, kadar
obravnavajo ¢lovekove prekrike in njegove pogubne posledice: na primer
zgodba o izhodu iz Egipta vsebuje deset izjav, ki zatrjujejo, da je Bog
zakrknil faraonovo srce, zato ni uposteval Bozjih zahtev, ki mu jih je posre-
doval Mojzes (4.21; 7,3; 9,12; 10,1.20.27; 11,10; 14.4.8.17). V zgodbi o pod-
jarmljenju v Jozuetovi knjigi je receno: »Resni¢no, po Gospodovem sklepu
se je zgodilo, ker so zakrnknili svoja srca in se vojskovali proti Izraelu, da
bi se tako uresnic¢ila nad njimi zakletev in jim ne skazejo usmiljenja, am-
pak jih unicijo, kakor je Gospod ukazal Mojzesu« (11.20). Zgodovinar, ki
poroca o Savlovem vladanju, zatrjuje, da je Bog poslal nad Savla hudega
duha, da bi ga mu¢il in navdihnil za zla dejanja (1 Sam 16,14—23; 18,10;
19.9; cf. 1 Kr 22,22-23; Ezk 14.9). Izaiju pa je naro¢eno, da mora pocasi
zakrkniti srca Izraelcev tako, da bodo ljudje postali bol;j slepi, bolj gluhi
in bolj neobcutljivi (6,9—10).

Taksne izjave ali zapovedi so morda dokaz, da je Izrael videl v Bogu
zacCetnika vsega — tudi prevare in brez¢utnosti. Toda v tem primeru je
bistveno vprasanje, kaj je bil pravzaprav vzrok takSnega Bozjega ravna-
nja. Da bi razumeli ta paradoks moramo upostevati dve enako veljavni
dejstvi. Prvic, Bog hoce. da bi ljudje slisali in razumeli Bozje sporocilo. po
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katerem bodo odreseni. Drugi¢. Bog vnaprej ve, da se nekateri posamezniki
ali vecina ljudstva ne bodo odzvali temu sporo¢ilu. Mnogi voditelji zakr-
njeno svoja srca, ker jih Zene Zelja po pohlepu, castihlepnost in pridobit-
nistvo. Zato raje sprejmejo slab nasvet ter odklanjajo dobronamerna sva-
rila in zapovedi. Zakrnjenost se povecuje in sporocilo o odresenju se spre-
meni v njihovih srcih v besedo o sodbi. Taksen izid je popolnoma zdruzljiv
z Bozjim namenom: izprijena ¢loveska oSabnost in samovolja morata biti
uniceni. Iz tega izhaja, da so vsi primeri Bozje vzro¢nosti ob ¢lovekovi
brezc¢utnosti dvojno ironic¢ni z enim ali dvema mogoc¢ima zaporedjema:
Bozje dobronamerno svarilo // ¢lovekova svojeglavost in (ali) ¢cloveska
trmoglavost / Bozje kaznovanje svojeglavosti. ki vodi v unicenje. Ce je
Bozje zakrknjenje ¢lovekovega duha ali srca kdaj neposredno. to ne pome-
ni, da je Bozji nagib samovoljen, torej da naj bi nedolzni moral delati zlo,
temvec da gre za kazen, ki bo doletela nepoboljsljivega upornika.

Nekateri hudodelci spoznajo in priznajo svojo krivdo in sprejmejo
kazen. ki jim je namenjena: tak$en primer je bil David. Zavedal se je, da
mora pretehtati svoja dejanja. Sprejetje trpljenja. Ki ga prinasa kaznovanje.
pomeni doumetje njegove zdravilnosti in cilja. To se sklada s pogledi
klasi¢nih zagovornikov kaznovanja (npr. Platona in Plutarha) in z vec¢ino
sodobnih teorij o upravic¢enosti in obsegu kazni. Podreditev trpljenju. ki
ga povzroc¢a kazen. najbolj zanesljivo odpravlja hudodel¢evo zahtevo po
neodvisnosti ali superiornosti in prinasa spravo. Sprejetje ali zavrnitev
kazni pa najbolj zanesljivo razodeva hudodel¢ev znacaj. Zagrizeni krivo-
verci omalovazujejo kazen kot vzgojni ukrep, ki naj bi jih poboljsal,
medtem ko utegne pravic¢ni zaradi solidarnosti prositi za tiste, ki niso pra-
vi¢ni; nekateri so celo pripravljeni spokoriti se za njihove grehe. Zgled za
to je oseba iz »Cetrtega speva o sluzabniku« (Iz 52.13—53,12). Bozji slu-
zabnik dozivi ponizanje, svet pa sklepa. da je to posledica njegove krivde.
Potem prerosko sporocilo speva presenetljivo razodene, da trpi za grehe.
ki so jih zagresili drugi, torej se pokori za njihovo krivdo. Trpljenje, ki ga
je stari Izrael imel za kazen. postane tako pomembno znamenje solidar-
nosti in sredstvo za spravo celotne skupnosti, in hkrati omogoca sposto-
vanje.

Glede na socialni vidik ¢lovekovega Zivljenja. skupne odgovornosti. ki
izvira iz njega. posebno pa zaradi dejstva, da vsak ¢lovek gresi. lahko sklepa-
mo, da se mora vsakdo pokoriti ne samo zaradi svoje krivde. temve¢ tudi
za krivdo drugih. Trpe¢i sluzabnik je sijajen primer ¢loveka, Ki sprejme
kazen. ker zeli ozdraveti in doseci spravo. Prostovoljno trpljenje za grehe
drugih je poseben nacin, da se doseze sprava. Sveto pismo pravi, da je
glavni vir nesrece v zasebnem in druzbenem zivljenju krivda posamezni-
ka in skupnosti. Zato mora biti prvi in najvisji ideal ter pravilo vsake skup-
nosti ali druzbe prizadevanje posameznika in skupnosti, da se spravi z
Bogom in drugimi ljudmi.



J. Krasovec, Obracun ali sprava? 283

Temeljno nasprotje med dobrim in zlim odseva v antiteticnem prika-
zu v modrostnem izroc¢ilu. Knjiga pregovorov vsebuje stevilne antiteticne
stavke, ki zadevajo nagrado in kaznovanje. Merilo za nagrado in kazen ni
ve¢ odnos do razodete Bozje postave, temve¢ delovanje Bozje previdnosti
v naravnem poteku dogodkov. Cloveske modrosti ne pripisujejo pokorséi-
ni, temvec sposobnosti dojemanja notranje logike dogodkov, kar navad-
no posredno odseva Bozje delovanje na svetu. Zato je nagrada prikaza-
na bolj kakor uspeh in manj kakor povracilo v obi¢ajnem pomenu besede.
Nekateri modrostni izreKi izrecno sporoc¢ajo nujno resnico. vecina izre-
kov pa opozarja na analiticno, empiricno resnico. ki jo odkrijemo z opa-
zovanjem dogodkov.

To $e posebno velja za modrostna Psalma 1 in 37 v Knjigi psalmov. Tam
je naravnost povedano, da bodo pravi¢ni uspevali, kriviéni pa propadli.
Psalm 37 najbolj nedoumno poroc¢a o tem tradicionalnem verovanju sta-
rega Izraela, ali bolj natan¢no. celotnega starega Bliznjega vzhoda. Dokaza
za veljavnost tega verovanja ne isc¢e v neposrednih empiri¢nih dejstvih,
temvec na nestetih primerih. ki pricajo, da so pravi¢ni ljudje prej ali slej
nagrajeni, nepravi¢ne pa vedno doleti nesreca. Trajanje in oblika kazni
navadno nista navedena.

Ker ni dokazov za nobeno neposredno Bozjo sodbo. sklepajo nekateri
ljudje. da je verovanje v pravicno povracilo zmotno. Napetost med prica-
kovanjem takojsnje nagrade v empiri¢nem smislu in globljim videnjem
nagrade je prikazana v antiteticni zgradbi Psalma 73. V Jobovi knjigi je
ta napetost najbolj poudarjena. Job ne more uzreti nikakrsne globlje ali
vzroc¢ne zveze niti med svojim zivljenjem in svojo usodo niti med Zivlje-
njem krivi¢nih in njihovimi usodami. Trdi. da se empiri¢na resnica ne skla-
da z nacelom Bozjega povracila.

Posebno poucen odgovor najdemo v Ps 73,17—23. Psalmist, ki se zave-
da svoje nedolznosti, se sprasuje, zakaj krivi¢ni uspevajo kljub svojemu
upornistvu proti Bogu in kljub svoji krivdi, medtem ko mora on prena-
sati stiske in nadloge. Na to vprasanje odgovarja razodetje v svetiscu. kjer
spozna psalmist razliko med videzom in resni¢nostjo ter preseneti bralca
z nenadno spremembo svojega stalid¢a: ne pritrjuje ve¢ stalis¢u tega sve-
ta, ampak prisluhne »glasu vecnosti«. Spozna, da je v posameznikovi po-
vezavi z vecnostjo z moralnega vidika resnica, katero zagovarja svet, brez
sleherne vrednosti. Svoje zavedanje. da bodo krivi¢ni nenadoma padli,
primerja s svojo sreco: »Toda jaz bom vedno s tabo ... potem pa me vzemi
v slavo.« (v. 23—24). Zaradi $tevilnih preizkusenj in pomanjkanja v zemelj-
skem zivljenju postane najbolj pomembna lasnost potrpezljivost.

Ker izvira njegovo spoznanje iz njegovih najglobljih in najbolj oseb-
nih izkusenj (prim. Job 42.6). lahko drugi to resnico sprejmejo samo, ¢e
poslusajo isti notranji glas. Glas vecnosti lahko sliSimo samo v tisini last-
nega srca. Samo intuicija, torej celovito duhovno videnje, omogoca
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posamezniku, da je sposoben razloc¢evati med dobrim in slabim ter spos-
tovati resni¢no vrednost dobrega.

2. Postavke o odpuscanju in spravi

Kljub vzgojnemu namenu kazni in nadvladi Bozjega usmiljenja nad
nujnostjo pravice se tema odpusdc¢anja in usmiljenja v hebrejskem Sve-
tem pismu pojavlja redkeje kakor tema kazni. Oc¢itni vzrok za to so pre-
grehe ¢lovestva in vztrajno Izraelovo upornisko vedenje. Pomemben je
tudi nacin. kako obravnavajo vprasanje povracila modrostna premislje-
vanja in izjave, saj se osredotoc¢ajo tako ozko na neposredno vzrocno
povezavo pravi¢nosti in nagrade ter krivde in kazni. da tok njihovih misli
zastre motiv odpusc¢anja ali usmiljenja. Odpuscanje zadeva pravzaprav
intimno povezavo Boga in izvoljenega ljudstva. Zato ni ¢udno, da se
vecina nedoumljivih izjav in izpovedi o njem prepleta z zaveznim odno-
som. Bozje odpuscanje sicer predvideva priznanje krivde in kesanje,
vendar je mogoce — ¢eprav paradoksno — da Bozja pripravljenost za
odpuscanje presega Izraelovo sposobnost. da se pokesa in poravna svoje
grehe. Najpomembnejse sporocilo Svetega pisma je, da so spreorbnje-
nje. odpuscanje in sprava mogoci celo po najbolj bridkem odpadu. V
skladu z Bozjo popolnostjo ima Bog samo en cilj: spremljati uspesen
razvoj ustvarjenega vesolja in izvoljenega ljudstva — torej pozdraviti
spreobrnjenje tistih, ki so zablodili.

Ocitno in nedvoumno opazarja na vprasanje odpus¢anja in usmiljenja
tudi jezik, ki poimenuje ustrezne koncepte (prim. korene kakrdni so ns’,
sth, kpr, rhm). Obstaja pa Se veliko drugih nacinov izrazanja sporocila o
odpuscanju. V¢asih lahko sklepamo, da so pomembne tudi olajSevalne
okolis¢ine, vendar to ni naravnost omenjeno. Ce je razlozeno, zakaj je
kazen bolj mila, kakor smo pri¢akovali, je mogoce v tem videti sled od-
puscanja ali usmiljenja (prim. zapeljevanje v 1 Mz 3).

Eno izmed najbolj pomembnih besedil. ki obravnava Bozje usmiljenje
in odpuscanje, je pripoved o zlatem teletu in obnovitvi zaveze v 2 Mz 32—
34.Izdelava in cescenje zlatega teleta je najhujsi Izraelov odpad. Taksen
greh ni smel ostati nekaznovan. Toda po veckratnih Mojzesovih prosnjah
za usmiljenje in zaradi o¢itnega kesanja ljudstva je bil Bog pripravljen
odpustiti in obnoviti zavezo z Izraelom. Bog sam je sporocil spovedni
obrazec (34.6—7). ki jasno prica, da je Bog po svojem bistvu bolj Bog usmi-
ljenja kakor Bog stroge pravice. Pomembnost tega obrazca potrjuje tudi
dejstvo, da se pojavlja z neznantimi razlikami v ve¢ tehtnih besedilih (2
Mz20.5—6 =5Mz59-10;4 Mz 14.18; 5 Mz 79-10; Jer 32,18). Sporocilo
0 obnovi je zelo pomembno tudi v 3 Mz 26.40—45 in 5 Mz 30,110, kjer je
v bistvu obljuba tistim. ki se bodo vrnili k Bogu potem ko se bodo spoko-
rili za svojo nepokors¢ino postavi.
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Govori vecine prerokov, groznje in oznanila kazni so povsod navzoca,
zato skoraj ni prostora za govor o odpus¢anju, kljub temu pa je treba bolj
natancno pregledati delovanje glavnih prerokov. Veliki prerok iz osmega
stoletja, Izaija. ostro lo¢uje med vecino in manjsino, ki jo sestavljajo on
sam in njegovi redki zvesti u¢enci. Prerok svojemu ljudstvu (vecini) ni-
koli izrecno ne zagotovi, da mu bo odpusceno. Zdi se, da ostaja usmilje-
nje, ki je bilo podeljeno njemu (prim. 6.7). edini izrecni dokaz za moZnost
ocis¢enja in odpuscanja, kar je zelo pomembno za Izarelovo prihodnost.
Obljuba odre$enja je namenjena samo »ostanku« zvestih, kar postane e
bolj gotovo v negotovih casih.

Ozej edinstveno opisuje nasprotje med jezo, ki samodejno izbruhne po
mucnem razoc¢aranju prevaranih. in globljo, vijo ljubeznijo. ki kli¢e od-
puséanje in spravo na temelju nove zaveze (prim. 2,18—25). Prvi del Oze-
jeve knjige (pogl. 1-3) je enkraten zaradi prepletanja pripovedi z alego-
rijo, torej antropologije s teologijo — tako postaja ocitno, da je treba po-
snemati Gospodove korake. Nenavadna zgodba o prerokovem Zivljenju
prikazuje povezavo Boga in izvoljenega ljudstva; BoZje vztrajanje, da
pripravi nezvesto Zeno na obnovljeno zavezo, pa pomeni zavracanje
locitve. Kazen je najbrz neogibna, vendar ima strog vzgojni pomen, ki ga
spodbuja brsteca ljubezen. Kljub spravi ne smemo prezreti dejstva, da se
je odtujena zena vrnila k svojemu prvemu moZzu Sele potem, ko je dozivela
razocaranje, ki je bilo nujno, saj se je hotela tesiti z drugim moskim, ker
je izgubila svojo prvo ljubezen. Sprava je mogoca Sele po ociSc¢enju v
puscavi (prim. 2.16).

Jeremijeve in Ezekielove prerokbe zanikujejo, da bi se bilo ljudstvo
sposobno pokesati, in da bi mu Bog odpustil v tedanjih okolis¢inah. Od-
pudc¢anje postane torej obljuba, ki se bo izpolnila Sele v nepredvideni pri-
hodnosti. Jeremija in uredniki njegovih prerokb (devteronomisti¢na pre-
delava) nenehno ponavljajo Bozjo tozbo, da izvoljeno ljudstvo zavraca
Gospoda in se obraca k malikovanju, zato se njihove groznje s kaznijo
pogosto prepletajo s pro$njami za spreobrnjenje, da bi Bozja milost ime-
la svoj vzrok. Njihova opozorila in pogojne obljube ocitno niso obrodila
sadu v sedanjosti, zato sta usmiljenje in odpus¢anje zgolj bezno upanje za
prihodnost. Ko so bili ljudje poniZani in so se za svojo krivdo delno spoko-
rili. jih je Bog blago ogovoril. V znameniti prerokbi 31,3134 je odpuscanje
Izraelove krivde razumljeno kot vir in dokaz nove zaveze.

Ezekiel je svoje razumevanje kazni in sprave najbolj jasno izrazil v
svojem prikazu zgodovine Izraelovega upornistva (20,1—44) in v navedbi
Bozje obljube, da bo Izrael spet ustvarjen (36,16—38). Ali je tak$na priza-
nesljivost poravnava za kazen? Temeljno nasprotje sta clovekovo zlo ter
Bozja svetost in dobrota. posledica katere je tudi Izrael. Glede na to te-
meljno nasprotje Izrael ne more oporekati, da si kazni ni zasluzil, vendar
si tudi ne sme domisljati, da si je zasluzil Bozjo prizanesljivost. Izjave o
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kaznovanju krivde in o prizanesljivosti se ne nanasajo na enako krivdo.
Kazen je vedno posledica dolo¢ene krivde, Ki so jo zagresili doloceni pre-
stopniki, toda Bozja prizanesljivost se lahko izraza tako, da Bog gresnika
lazje kaznuje. kakor si le-ta v resnici zasluzi; samo zakrnjneni so obsojeni
na smrt. Iz tega izhaja, da je treba razlikovati med posamezniki, skupinami
in celotnim izvoljenim ljudstvom. Navsezadnje pomeni Bozja obljuba
»zaradi mojega imena« (20,9.14.22.44) predvsem zagotovitev preZitvetja
Izraelu. Enako velja za druge dele hebrejskega Svetega pisma (prim. 1 Sam
12.22; 12 489; Jer 14,7.21; Ps 25,11; 79.9; 106,8; 109,21). Taksno zagotovilo
bi bilo neutemeljeno, ¢e ne bi slonelo na nacelu Stvarjenja in ¢e temeljna
obljuba Bozjega usmiljenja, izrazena v znameniti Noetovi prosnji (1 Mz
8.21; 9.8—16), ne bi veljala za celotno ¢lovestvo.

Teme Bozjega usmiljenja in odpuscanja so pomembne v drugi prero-
ski literaturi, ki je nastala med izgnanstvom in po njem. Omenimo lahko
Drugega Izaijo (Iz 40.1—11; 48,1—11; 54,1—-10). V tem delu, v »Cetrtem
spevu o sluzabniku«, se pojavi osebnost. ki je nosila greh ljudstva in ga
zdravila s prostovoljnim sprejetjem trpljenja (1z 52.13—53.12). V Izaijevi
apokalipsi (Iz 24,1—27.13) najdemo oznanilo, da se bo Jakob za svojo krivdo
spokoril z izgnanstvom (27.9). Posebno zanimivo je pojmovanje, da izka-
zuje Bog usmiljenje tudi poganskim narodom. V 1z 19.6—25 je zdravlje-
nje obljubljeno Egipcanom. ¢e se bodo spreobrnili k izraelskemu Bogu
(prim. posebno v. 22). V skladu z Jonovo knjigo so bili skesani Ninivljani
reseni. ker so se s kesanjem odzvali Jonovi pridigi o kazni.

Ce vemo. da je molitev najvisje in najgloblje razkritje Izraelove vere,
potem vidimo. da zavzema tema Bozjega usmiljenja in odpuscanja
pomembno mesto v knjigi Psalmov, in sicer iz dveh razlogov. Prvi¢, mo-
litev je izraz najbolj osebne povezave z Bogom in hkrati vsebuje zavedanje.
da je Bog absoluten in svet, ¢clovek pa omejen. Psalmist opozarja v Ps 78.39
na enega izmed temeljnih razlogov Bozjega usmiljenja do Izraela: »Spom-
nil se je: zares, meso so, dih, ki odhaja in se ne vraca.« V Ps 103.14 naj-
demo podobno izjavo: »Zakaj on pozna naso sestavo, spominja se. da smo
prah.« Bog ne more ravnati s krhikimi smrtniki tako. da bi pokazal vso
svojo neomejeno moc¢. Drugic. molitev izrecno obsega posameznikovo
razmerje do vecnega, torej zahteva popolno iskrenost. Najbrz bi v tisini
molitve mo¢ni glas ve¢nosti zadel posameznika, ki ga pestijo moralne
tezave, s silno zavestjo krivde zaradi dolo¢enega greha — bolj natancno
— prirojene ¢loveske gresnosti.

Vzvisenost Bozjega usmiljenja in odpusc¢anja je najbolj pogosto izrazena
v kratkih obrazcih, in sicer v razli¢nih literarnih zvrsteh. ki odsevajo raz-
licna custva. izkusnje in verovanja: v skupnih ali posameznih tozbah,
hvalnicah Bozjega dostojanstva in dejanj, zgodovinskih porocilih in mod-
rostnih spisih. Ker se te zvrsti pojavljajo v Svetem pismu zelo pogosto, je
s tem omenjena Bozja lastnost zelo poudarjena. Pogubne okoliscine,
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kakrsne so bolezen, preganjanje sovraznikov in izgnanstvo, pricajo o glob-
ljih vzro¢nih povezavah, ki vplivajo na duha in usodo trpecega ljudstva.
Ljudstvo najbolj zanesljivo spozna, da ga lahko resi samo Bog, ko se zave
svojih omejitev, potem se s ponizno pro$njo obrne k njemu.

V treh psalmih (51. 78, 106) sloni celotna zgradba na verovanju v Bozje
usmiljenje in odpusc¢anje. Zato zavzema v spokornih psalmih osrednje
mesto razglas Bozjega usmiljenja in pro$nja za Bozje zdravljenje. To ve-
lja predvsem za Psalm 51, ki je med najpomembnejsimi spokornimi psalmi.
Prosilec v Psalmu 51 stoji pred ogledalom svoje prirojene greSnosti in
spoznanjem Bozje svetosti. V prvem delu (v. 3—11) moli palmist za od-
puscanje svoje krivde, v drugem (v. 12—19) za svojo notranjo prenovo —
v smislu neposrednega predrugaéenja — in za novo povezavo z Bogom.
Pri tem se tako tankocutno pribliza velicastni Bozji svetosti in usmiljenju,
da razkrivata njegova spoved in molitev eshatolosko usmeritev.

Psalma 78 in 106 sta znacilni zgodovinski pripovedi o Izraclovem gre-
hu. Njuna antiteti¢na zgradba postavlja v sredis¢e Boga in ljudstvo. Bog
je bil vedno milosten in usmiljen, Izrael pa nenehno nezvest in uporen.
Kljub nenehni Izraelovi nezvestobi se je Bog spomnil zaveze in odpustil
ljudstvu, ¢eprav je najprej sklenil, da ga bo zavrgel in unicil. Prva izvolitev
je torej razlog nove izvolitve in vzbuja novo upanje. Zdi se, da ne more
Bog nikoli popolnoma zavreci celotnega izvoljenega ljudstva. Toda pri tem
sklepanju moramo upostevati tudi temeljni razlog Bozje prizanesljivosti:
Stvarnik ne more popolnoma zapustiti ustvarjenega sveta. Oba psalma
odsevata verovanje. da sta Bozja obljuba in izvolitev brezpogojno pove-
zana s celotnim Bozjim stvartsvom in izvoljenim ljudstvom. vendar samo
pogojno z dolo¢enimi skupinami ali posamezniki.

Povzetek: Joze KraSovec, Obracun ali sprava?

Odnos med Bogom kot Stvarnikom in izraelskim ljudstvom temelji na
zavezi, ki pomeni obljubo ali ponudbo blaginje. ¢e bo zavezno ljudstvo
ravnalo v skladu z Bozjo voljo, kakor je dolo¢ena v postavi ali razodeta v
naravnem poteku dogodkov. Izraelsko ljudstvo, pravzaprav vse clovestvo,
je pogosto skalilo svoj odnos do Boga. Zato je obljubo ali ponudbo blagi-
nje pogosto spremljala groznja s kaznijo in svarilo h kesanju. Kazen ima
vedno pozitiven, torej vzgojni cilj. Bog je pripravljen odpustiti, kadar se
Izrael ali narodi pokesajo. Ker je Bog vedno zvest, ni nikoli obvezan opro-
stiti krivdo krivicnim, vendar jim odpusca »zaradi svojega imena«. Ker je
Bog popolnoma pravicen, lahko krivec prosi za odpusc¢anje, vendar nima
pravice zahtevati ga niti zase niti za druge; odpusc¢anje in sprava sta naj-
vi§je znamenje Bozje velikodusnosti.
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Neizmerna razlika med Bogom kot Stvarnikom in ljudmi. ki so njego-
va stvaritev, izklju¢uje vsako moznost, da bi si Izrael ali narodi zasluzili
Bozje odpuscanje in spravo. Zato s stalis¢a Bozje narave ni bistvene raz-
like med darom milosti na splo$no in med odpuSc¢anjem ali spravo.
Naravne vezi skupnosti in posebno teoloska zaveza upravicujejo in celo
klicejo po posredovanju s pomocjo prodnje in sprave. V tem pogledu je
med izraelskim ljudstvom posebno pomembna vloga Mojzesa (prim.2 Mz
32-34) in trpecega sluzabnika v Drugem Izaiju (Iz 52,13—53,12). Trplje-
nje enega ali ve¢ pravi¢nih lahko v tezkih okolis¢inah odlo¢ilno pripomore
k zadostitvi in spravi.

Kljucne besede: Sveto pismo, Bozja pravi¢nost, odpuscanje, sprava,
kazen

Summary: Joze Krasovec, Reckoning or Reconciliation?

The relationship between God as Creator and the people of Israel is
based on a covenant which implies a promise or offer of well-being, pro-
vided that the covenant people act in accordance with God’s will as ex-
pressed in the Law or manifested in the natural course of events. Since the
people of Israel and, indeed, the humankind as a whole often fail to stand
in the right relationship to God, a threat of punishment and a call to repen-
tance frequently accompany the promise or offer of well-being. Punishment
always has a positive, i.e. an educative aim. Whenever Israel or the nations
are prepared to show penitence, God is willing to forgive. God himself is
always faithful and is therefore under no obligation to exculpate the faith-
less. He finally pardons them “for the sake of his name.” The guilty can ask
for forgiveness. But in view of God’s absolute righteousness they do not have
the right to demand it either for themselves or for others. Forgiveness and
reconciliation are the hallmark of God’s generosity.

The distance between God as Creator and the humankind as his creation
precludes any possibility that Israel or the nations could ever deserve God’s
forgiveness and reconciliation. Thus, when God’s ultimate motivation is
concerned. no fundamental difference exists between the gift of grace in
general and forgiveness or reconciliation. Mediation through supplication
and atonement is required by the very nature of the bonds within a com-
munity and especially within the theological covenant. Moses (cf. Exod 32-
34) and the suffering servant in Deutero-Isaiah (Isa 52:13-53.12) exemplify
this attitude and therefore play an especially important role among the
people of Israel. The suffering of one or more righteous individuals can be
instrumental in expiating the guilt of the people in critical situations.

Key words: Bible, God’s righteousness, forgiveness, reconciliation, pun-
ishment
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Bog, gospod ¢asa in zgodovine
Nekaj pogledov iz Stare zaveze

»Kristus véeraj in danes, zacetek in konec, alfa in omega; njegovi so casi
in vekovi, njemu slava in oblast vekomaj. Amen.«' Ne bo narobe, ¢e skusa-
mo prav v letu pred jubilejem 2000 malo pogledati v ozadje teh bogosluznih
besed v zapisanem Bozjem razodetju. Misel Nove zaveze je zelo usmer-
jena proti »omegi«; Zivimo med Ze in $e ne ob koncu ¢asov in pricakujemo
dopolnitev stvarstva in zgodovine. V Svetem pismu Stare zaveze skusaj-
mo poiskati najprej zvezo z »alfo«. Potem bomo pri Drugem Izaiju in v
Danielovi knjigi skusali rahlo osvetliti njegov pogled na zgodovinske spre-
membe z Bozje strani, da bi bolje razumeli »oblast« nad »¢asi in vekovi«.

Duhovniski pogled na zacetek ¢asa in zgodovine

Ko je po duhovniski pripovedni razlicici Bog zacel urejati svet iz kaosa,
je najprej z ukazom naredil svetlobo (prim. 1 Mz 1.3). Poglejmo si odlo-
mek o Bozjem delu prvega dne:

»Bog je rekel: ‘Bodi svetloba!” In nastala je svetloba. Bog je videl. da
je svetloba dobra. In Bog je locil svetlobo od teme. In Bog je svetlobo ime-
noval dan, temo pa je imenoval noc¢. In bil je vecer in bilo je jutro, prvi
dan« (1 Mz 1.3-5).

Svetloba je bila element dobrega, saj je Bog sam razglasil, da je dobra.
Vendar je bilo potrebno $e posebno dejanje razmejitve: Bog je takoj poteg-
nil mejo med novoustvarjeno svetlobo in temo. Slednja je bila Ze dana v
kaosu, ki ga slika v. 2. Obema, svetlobi in temi, je sedaj dal Se imeni. Tako
je minil en dan, prvi od sedmih, a tudi prvih vseh dni. Od kod naenkrat
dan? Prej, v v. 2, pisatelj govori o pustinji, breznu, temi in vodovju. Le duh,
¢e je tako prav prevedeno, Bozji duh, nakazuje nekaj svetlega v sicer
brezupnem kaosu. Na vprasanje, koliko ¢asa je bilo tako, ne dobimo odgo-
vora. Nobeno drugo besedilo o nastanku sveta ne govori o tem, koliko ¢asa
je Bog delal svet oziroma urejal kozmos. Svetloba tudi nikjer drugje nima
take funkcije kakor v duhovniskem besedilu na zacetku Geneze.

" Rimski misal. Slovenska izdaja, Slovenska skofovska liturgi¢na komisija. Ljubljana
1992, 132.



290 Bogoslovni vestnik 59 (1999) 3

Razlagalce v tem poglavju malo moti, da Bog ne zacne s kako bolj
otipljivo stvarjo; zakaj ravno svetloba. V drugih kozmogonijah je navad-
no najbolj poudarjena locitev zemlje od neba. Razen tega imamo stvarjenje
sonca, meseca in zvezd $ele cetrti dan, ko je vendar pisatelj moral vedeti.
da je svetloba na zemlji odvisna od sonca. Tako vsaj mislimo danes mi.
Duhovniski pisec je ocitno to lahko odmislil. v starih ¢asih niso tako pa-
zili na vzro¢ne povezave. Zato v mitskih besedilih o zacetkih pogosto
najdemo svetlobo na zacetku oblikovanja kozmosa iz kaosa.” Res pa je.
da je ¢utiti v duhovniskem besedilu o stvarjenju neko napetost med prvim
in petim delom. Ob stvarjenju nebesnih teles namre¢ Bog doloci: »Naj
svetijo na nebesnem oboku in razsvetljujejo zemljo!« (v. 15). Bog pa je
po duhovniskem avtorju na zacetku postavil razsvetljavo brez sonca. Bolj
kot razsvetljava je za pisca pomembna ureditev menjave med dnevom in
nocjo. To kaze, kako je hotel prikazati Stvarnika kot tistega, ki je vzpostavil
razseznost ¢asa, sam pa ni ujet vanj. Bog je prvi dan stvarjenja tako rekoc
pognal ¢as v tek. Vse stvarstvo naj obstaja v ¢asu. Vsaka stvar naj biva v
¢asu, vsak dogodek naj bo ¢asovno dolo¢en. Poimenovanje stvari v prvem
poglavju Geneze ne pomeni le tega, da je Bog njihov gospodar, temvec
tudi to. da jim je Stvarnik dolo¢il njihovo vlogo v svetu. S tem da je Bog
dal ime temi. jo je uvrstil v kozmos, ¢eprav ni nikjer zapisano. da bi jo
najprej ustvaril, kakor je re¢eno za svetlobo. Dan in no¢ se po BozZjem
nacrtu menjavata in tako udejanjata tek ¢asa.’

Pozneje. ¢etrti dan stvarjenja, je v pripovedi Bog pred omenjeno na-
logo. da nebesna telesa razsvetljujejo zemljo. dolo¢il, naj sonce, mesec in
zvezde »loc¢ujejo ... dan od nodi in ... bodo znamenja za Case, dneve in leta«
(v.14). Torej tudi koledarske mejnike in razmejitve doloca Stvarnik. Bog
je gospodar casa. Isto razglasa tudi psalm. kjer sicer ni razdelitve na dne-
ve stvarjenja, ko pravi: »Naredil je luno za letne ¢ase, sonce pozna svoj
zahod« (Ps 104.19). Podobno je re¢eno v Ps 74: »Tvoj je dan in tudi no¢
je tvoja. ti si postavil luno in sonce« (v. 16). V psalmih je jasneje izrazeno,
da se danes svet ravna po tistem, kar je Bog dolocil na zacetku, in sicer
tako. da je Bog v tem dogajanju navzo¢ in dejaven.

Tudi zunaj duhovniskih besedil imamo v svetopisemski prazgodovini
predstavo o ¢asovni urejenosti vesolja. Ob koncu vesoljnega potopa, potem
ko se je za nekaj ¢asa zdelo. kakor da bo spet zavladal kaos, Jahve zago-
tavlja, da ne bo ve¢ poslal take kazni nad svoje stvarstvo: »Dokler bo tra-
jala zemlja - ne setev ne Zetev, ne mraz ne vrocina, ne poletje ne zima. ne
dan ne no¢ ne bodo prenehali« (1 Mz 822). Enakomerno menjavanje dni

* Prim. A. Heidel, The Babylonian Genesis. The Story of Creation. The University of
Chicago Press. Chicago 1951, 101sl: C. Westermann, Genesis [-11. Neukirchener
Verlag, Neukirchen-Vluyn "1976, 156.

" Prim. C. Westermann, n.d., 157.
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in noci. a tudi letnih ¢asov, zagotavlja obstoj Bozjega stvarstva in Zivlje-
nja v njem.

Po duhovniskem viru je Bog ob koncu Sestega dne, potem ko je nare-
dil osmo in zadnje delo stvarjenja. ugotovil, da je vse stvarstvo »zelo do-
bro« (prim. 1 Mz 1.31). Pisec pa je dodal $e sedmi dan, ko Bog ni ve¢
»delal«, vendar je Se nekaj storil. S tem, da na koncu ni zapisal sklepnega
obrazca »Bil je vecer in bilo je jutro ..«. je nakazal. da ima svetovni ¢as
svoj cilj in da se vsa zgodovina odpira v nekaksno Bozjo dovrsitev. Zani-
mivo je, da je Bog ta dan blagoslovil: »In Bog je blagoslovil sedmi dan in
ga posvetil ..« (1 Mz 2.3a). V besedilu prvega poglavja imamo pred tem
ze dva blagoslova (prim. v. 22.28). Iz sobesedila se razume. da Bozji bla-
goslov podeljuje zivalim in ljudem rodovitnost. To pomeni razsirjanje v
prostoru in ¢asu. V ¢asu tako, da imajo posamezni osebki sicer omejen c¢as
bivanja, toda v potomcih se zivljenje vrst nadaljuje skozi ¢as. Pri stvarje-
nju ¢loveka je Se poseben namig na njegovo moznost osebnega odnosa
do Stvarnika, saj je ustvarjen po Bozji podobi (1 Mz 1.26sl.). Pri sedmem
dnevu pa Bog ni blagoslovil kakega dela. temve¢ dan. Smiselno bi lahko
vrstico prevedli po pravilih hebrejske sintakse takole: »In Bog je blagoslo-
vil sedmi dan. tako da ga je posvetil ..«.* Posvetiti pomeni kako stvar ali
osebo izlociti iz vsakdanje rabe in ji dolo¢iti poseben namen. Bog je torej
po duhovniskem piscu sedmemu dnevu z blagoslovom podelil posebno
zivljenjsko mo¢, toda za kaksen namen ga je »posvetil«? Avtor ima pred
o¢mi nadaljevanje svoje zgodovine. »Smisel in cilj stvarjenja, ki ga je Bog
enkrat za vselej popolnoma opremil kot *hiso zivljenja’, bo Izrael dojel sele
takrat, ko bo odkril stvarjenjsko-teolosko skrivnost sedmega dne in jo
sprejel: stvarjenje je usmerjeno k temu, da bo v tej ‘hisi zivljenja’ prebivalo
ljudstvo. da ¢lovestvo, v katerega sredi bo Stvarnik sam navzo¢. ‘Vhod' v
to resnicnost pa je sedmi dan.«” Tako se ustvarjeni ¢as podaljsuje v ¢love-
Sko zgodovino in v zgodovino odnosov med Bogom in ljudmi. Z novo
ostrino se postavlja vprasanje, kako danes odkriti »stvarjenjsko-teolosko
skrivnost sedmega dne« in mu dati pravo mesto v zivljenju kristjanov.

Bog usmerja tek zgodovine

Makabejska mati pravi svojim sinovom, da je Izraelov Bog »Stvarnik
sveta« in »Vladar vsega«, zato se jim ni treba bati smrti, ko trpijo in umirajo
zaradi svoje zvestobe temu Bogu (prim. 2 Mkb 7.23.35). Kako Bog deluje
v ¢loveski zgodovini, jo obraca in usmerja proti cilju. o tem veliko pove-
do preroki. Ne s kako sistemati¢no teologijo zgodovine, temvec z izreki,

" Prim. E. Zenger, Gottes Bogen in den Wolken, Untersuchung zu Komposition und The-
ologie der priesterschriftlichen Urgeschichte, KBW, Stuttgart 1983, 100.
- E. Zenger, n.d., 101.
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pesmimi in pridigami. ki odsevajo konkretno stanje in dogajanje v Izrae-
lu. Ko je izvoljeno ljudstvo odpadlo od zaveze ali pozabilo na svojega Boga,
so preroki reagirali z opomini, obsodbami in groznjami. Napovedovali so
nesrece, ki bodo prisle nad Izrael kot pravi¢na kazen za greh. Kadar pa
so Izraelci obupavali v svoji nesredi in sprasevali, ali ni morda njihov Bog
pozabil nanje, so preroki odgovarjali s tolazbo in oznanjevanjem resitve.
Vendar se v tem odzivanju na znamenja ¢asa kazejo tudi globlje zakoni-
tosti Bozjega delovanja in obvladovanja zgodovine. Preroska beseda sega
¢ez okvire dolo¢enega zgodovinskega trenutka v izvoljenem ljudstvu. Pri
tem ima vsak prerok svoj nacin izrazanja in svoj teoloski pristop. Zlasti
pri tako imenovanem Devteroizaiju se lepo kaZejo povezave s teologijo
stvarjenja. Prerok utemeljuje, kako je mogoce, da Izraclov Bog suvereno
odgovarija na stisko izgnancev v Babilonu. S tem pa preroska besedila
odgovarjajo tudi na zaskrbljenost ljudi vseh ¢asov. Tudi verniki nasega casa
se spri¢o osebnih, narodnih in svetovnih problemov sprasujejo, ali Bog
sploh more kaj storiti.

Veliki neimenovani prerok 6. stoletja pr. Kr. tolazi in napoveduje sko-
raj$njo BoZjo resitev. Takoj v zacetku utemelji, zakaj je nastopil Cas re-
sitve: ker je izvoljeno ljudstvo prejelo vso kazen za svoj greh.

»Govorite héeri jeruzalemski na srce in ji klicite,

da je njena tlaka dokoncana,

da je njena krivda poravnana,

ker je prejela iz Gospodove roke

dvojno kazen za vse svoje grehe« (1z 40.2).

Zato ker je njegova »krivda poravnana«, ker mu je njegov Bog odpustil
grehe, je sedaj mozen zasuk v Izraelovi zgodovini. Brez priznanja krivde
s strani ljudi in brez odpuscanja z Bozje strani ne bi bilo izhoda. Tako pa
more prerok oznaniti resitev in vrnitev izgnancev. Izraz »dvojna kazen«
ni miljen toliko v smislu kakega merjenja kazni, temve¢ bolj kot preroko-
vo priznanje, da je bila kazen res huda, da pa je do kraja odsluzena in da
je zdaj prav zares konec tega poglavja v zgodovini izvoljenega ljudstva.®
Devteroizaija je torej popolnoma na liniji prerokov 8. in 7. stoletja, ki so
ljudstvu napovedovali nesreco zaradi njegove nezvestobe. V narodni ne-
sre¢i ob padcu Jeruzalema in izgnanstvu vidi uresnicenje teh prerokb.
Toda zdaj je cas za resitev.

Kako pa bo Izraelov Bog JHVH reseval. ko je ljudstvo ostalo brez svoje
nacionalne drzave, brez kralja in drugih ustanov. ki pomenijo politicno
suverenost naroda? Vojaska moc¢ je bila popolnoma izni¢ena. V miselnosti
starega Bliznjega vzhoda je bila usoda nacionalnih bozanstev tesno pove-

" Prim. C. Westermann. Isaiah 40-66. A Commentary, OTL, The Westminster Press,
Philadelphia 1969, 35sl.
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zana z usodo politicne moci. Ko prerok slika padec babilonske drzave,
govori tudi o nenadni izgubi moci. Ki je prizadela babilonske bogove.

»Zgrudil se je Bel, omahnil je Nebo

Njune podobe so postale zivali in Zivinceta.

ki vas nosijo in omagajo pod bremenom« (1z 46,1).

Po tej logiki bi moral tudi JHVH po padcu Jeruzalema ostati brez moci.
Toda Izraclov Bog ne le presega druge bogove, ampak se od njih bistveno
razlikuje. Celo poraz njegovega ljudstva pri¢a o njegovi moci in oblasti,
saj se je prav v tej nesreci uresnicila njegova beseda.” Njegova moc¢ ni ope-
sala. Celo tako velika je, da zdaj jemlje v sluzbo perzijskega kralja Kira..

Kot sluzabnik JHVH bo ta poganski vladar izvrsil Bozjo sodbo nad
Babilonom in njegovimi bogovi; osvobodil bo izraelske izgnance in jim
omogocil vrnitev v domovino.

»O Kiru pravim: "Moj pastir!’

vso mojo voljo bo izpolnil.

Jeruzalemu bo dejal: “Naj bo pozidan!’

in o templju: ‘Naj bo postavljen!’« (1z 44.28).

Teologijo, po kateri poganski narodi in njihovi vladarji izpolnjujejo
nacrte Izraclovega Boga, poznamo iz drugih prerokov. Asirci pri Izaiju in
Babilonci pri Jeremiju so prikazani kot izvr§evalci kazni nad nezvestimi
Izraelci. Novost in posebnost preroske besede o Kiru kot Bozjem sluzab-
niku je predvsem v tem, da bo JHVH resil svoje ljudstvo, ne da bi to z
orozjem zmagalo na bojnem polju. S stalis¢a ¢loveske zgodovine bo zma-
gal Kir, ki ne pozna Izraelovega Boga in ¢asti druge bogove.

»Zaradi svojega sluzabnika Jakoba

in svojega izvoljenca Izraela

sem te poklical po imenu

in te odlikoval, ne da bi me bil poznal.

Jaz sem Gospod in drugega ni,

razen mene ni nobenega Boga,

opasal sem te, ne da bi me bil poznal« (Iz 45.4sl.).

Izraelov Bog ostaja in deluje v zgodovini s polno mocjo, medtem ko
so bogovi Asircev ze zdavnaj ponizani v prah in so babilonski bogovi na
tem. da bodo delili usodo z asirskimi. To prakticno pomeni. da JHVH nima
tekmeca, zato pravi po preroku: ».. razen mene ni nobenega Boga ...«
Podobne izjave so pri Devteroizaiju $tevilne (prim. Iz 41.4; 43.15; 44.6;
455.6:464;48.12).

Od kod ta edinstvenost in ta oblast Izraclovega Boga? Prerok jo ute-
meljuje s tem, da Boga predstavlja kot Stvarnika. Podobno kot pri Jobu
Bog sprasuje:

' Prim. C. Westermann, /saiah 40-66. 15.
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»Kdo je s svojim prgis¢em izmeril morja

in s pedjo razmejil nebo,

z merico zajel prah zemlje.

s tehtnico odtehtal gore

in s skodelicama grice?« (1z 40.12; prim. Job 38 - 39).

Zato, ker je JHVH ustvaril vesolje, je gospodar vseh stvari. Tega ni
mogoce pripisati nobenemu drugemu bozanstvu.

» Komu me torej hocete primerjati,

da bi mu bil enak?” govori Sveti.

Povzdignite kvisku svoje oc¢i in poglejte:

‘kdo je ustvaril te reci? « (1z 40.25sl.).

Prerok tudi nastanek izraclskega ljudstva prikazuje kot stvarjenje. Bog
je Izrael »ustvaril«. ko ga je resil iz egiptovske suznosti. ga vzgajal v puscavi,
sklenil z njim zavezo in mu dal v posest dezelo.

»Zdaj pa tako govori Gospod, tvoj stvarnik, o Jakob,

tvoj upodabljavec, o Izrael:

Nikar se ne boj, saj sem te odkupil,

poklical sem te po imenu: moj si« (Iz 43.1)

Zato se Bog tudi neposredno imenuje »Izraelov stvarnik« (Iz 43.15).
Nepozabna je beseda o materinski in ve¢ kot materinski ljubezni. ki jo goji
JHVH do Izraela (Iz 49.15). Lahko bi k temu dodali modrostno besedo,
da Bog ne sovrazi tega. kar je ustvaril (prim. Mdr 11.24; Jon 49-11). Zato
ima Izrael osnovo po prestani zasluzeni kazni, da z vero sprejme preros-
ko oznanilo o bliznji resitvi. Samo Izraelov Bog ima mo¢ Stvarnika. zato
razpolaga tudi s casom in usmerja tek zgodovine. Zato lahko z vso oblastjo
po preroku oznanja, da bo resil svoje ljudstvo.

»Mar ne poznate, ali ne slisite?

mar ne razumete temeljev sveta?

On je. ki prestoluje nad zemeljskim krogom,

katerega prebivalci so kakor kobilice,

ki razprostira nebo kakor pregrinjalo,

ga razpenja kakor Sotor za prebivanje.

On. ki daje v ni¢ kneze.

spravlja v zmedo zemeljske sodnike« (1z 40,21-23).

Ta Bog je brez poskodb prezivel padec izraelskega in Judovega kra-
ljestva in suznost svojega ljudstva; lahko je poklical perzijskega kralja. da
s svojim osvajanjem osvobodi izraelsko ljudstvo. Ravno zato, ker Izraelov
Bog ni samo Izraelov, temvec je vladar sveta in vseh narodov.

»Kdo je obudil tega z vzhoda,

ki ga Klice pravi¢nost, da stopa za njo.

da postavlja predenj narode

in mu podreja kralje,

spreminja vsak mec v prah.
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vsak lok v razneseno strnje?

Podi jih in mirno hiti naprej,

s svojimi nogami ne hodi po stezi.

Kdo je to storil in naredil?

On. ki klice rodove od zacetka:

Jaz, Gospod. ki sem prvi

in sem pri poslednjih e isti« (1z 41.2-4).

JHVH ostaja isti, nacionalni bogovi drugih narodov pa izgubijo svojo
moc¢, kadar je zrusena moc¢ drzave. Spoznanje, da Izraclov Bog ni odvisen
od politi¢ne in vojaske moci drzave, je osnova za zagotovilo, da bo Izrael
resen. Kakor so se uresnicile prerokbe o kazni za njegov greh, tako se bo
nujno uresnicila tudi napoved resitve. Zmaga poganskega vladarja bo
prinesla izpolnitev obljub Izraclovega Boga. To je veliki dokaz. da je JHVH
res Bog. Ker vlada in usmerja potek dogodkov neodvisno od nacionalne
moci izvoljenega ljudstva, samo njemu od vseh bogov po pravici pripada
naslov bozanstva. To je Devteroizaijev monoteizem.®

3. Pricakovanje dopolnitve ¢asa

Eksilski in poeksilski preroki so sicer s svojim prikazovanjem dejav-
nosti JHVH $e v veliki meri znotraj zgodovine. vendar pripravljajo tudi
podobe in izraze za eshatolosko pricakovanje. ki se stopnjuje proti kon-
cu starozaveznega obdobja. Povezovanje zaupanja v JHVH kot resitelja
s teologijo stvarjenja daje tem prerokbam svetovni okvir. Sémo uresnicenje
vrnitve iz izgnanstva ni bilo tako sijajno. kot bi kdo pri¢akoval po pre-
roskih besedilih (prim. Iz 51.3). Ze s tem so se odpirala za nove perspek-
tive. »Jahvejev dan« postaja vedno bolj trenutek dokon¢nega obracuna
z vsemi. ki so sovrazno razpoloZeni do Izraela in njegovega Boga. Seveda
imamo opraviti z razli¢nimi teologijami, a vse tezijo proti neki koncni
ureditvi sveta. ko se zgodovina pravzaprav Konca. Za primer vzemimo
Danielovo eshatolosko videnje. ki jasno sega iz okvira zgodovine. podobno
kakor je duhovniska pripoved o stvarjenju onkraj zgodovine. Kakor je
prerokovanje Drugega Izaija povezano s krizo po padcu Jeruzalema v 6.
stoletju. tako je Danielova teologija v zvezi s krizo selevkidskega zatira-
nja Judov in makabejske vstaje v 2. stoletju pr. Kr..

Shema stirih velikih kraljestev, ki drugo za drugim propadejo. ni
ve¢ stvarna zgodovina. Stiri kraljestva predstavljajo celoto ¢asa, v ka-
terem vladajo ¢loveski vladarji. Daniel pozna Judom naklonjene in
Judom sovrazne vladarje. Babilona ni ve¢, Medijsko in Perzijsko kral-
jestvo je preteklost., Aleksandrov imperij je razpadel. Eden od nje-
govih naslednikov je postal zagrizen sovraznik judovstva. pravi » Anti-

" Prim. C. Westermann, Isaiah 40-66. 17.
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Jahve«:” Antioh I'V. Epifan. Najprej so tu Nebukadnezarjeve sanje in kako
jih Daniel razlozi v Dan 2. »Brez ¢loveskih rok« se je sprozil kamen in
zadel stopala iz zeleza in ilovice pri kipu z zlato glavo. Kip pomeni $tiri
zaporedna kraljestva, kamen pa. ki je potem zrasel v goro, je ve¢no kra-
ljestvo »Boga nebes«. Pozornost je usmerjena proti temu kraljestvu.
Medtem ko so druga nastala po ¢loveskih osvajanjih in ¢loveskem delu,
je to zraslo brez ¢loveskega sodelovanja. Ne gre torej za nadaljevanje
zgodovine, temve¢ za dokonéni preobrat. Ni jasno, ali je tu avtor mislil na
kraljestvo Izraela kot izvoljenega ljudstva, pomembno je, kateri bog je
vzpostavil to mogocno drzavo, ob kateri so prejSnje velesile popolnoma
brez pomena. To je Danielov Bog." To pa omogoca tudi univerzalisticno
intepretacijo.

Zlasti pa je pomembno videnje o $tirih zivalih in o tem, kako Bog
(»Staroletni«) preda oblast skrivnostnemu »sinu ¢lovekovemu« v Dan 7.
Eksegeti se v glavnem strinjajo, da §tiri zivali pomenijo ista zaporedna
cloveska kraljestva kakor pri kipu iz razli¢nih kovin v Nebukadnezarjevih
sanjah v Dan 2."' Tu avtor jasneje pokaZze na skrajno tocko zgodovine, ko
za desetimi rogovi ¢etrte zveri poZene »majhen rog«. Oc¢i in usta na njem
kazejo na ¢loveka, »drzne reci, ki jih izgovarjajo usta, oznacujejo judov-
stvu sovraznega Antioha IV. (prim. Dan 7.8; 8.9-12). Potem se v Da-
nielovem videnju zgodi tisto, kar lahko vzporejamo s kamnom, Ki je zra-
sel v goro v Dan 2. Pred »Staroletnega« pride »nekdo kakor sin ¢lovekov«.

Njemu je bila dana oblast, ¢ast in kraljestvo,

in vsa ljudstva, narodi in jeziki so mu sluzili.

Njegova oblast je vecna oblast, ki ne preide,

in njegovo kraljestvo, ki ne bo uni¢eno« (Dan 7,14; prim. v. 22).

Bog je s svojo moc¢jo unicil §tiri zveri, ki pomenijo oblast zemeljskih
vladarjev vseh-¢asov. V trenutku, ko so zvesti Judje najbolj ogrozeni. Bog
izvrsi veliki zasuk, ki pokaze, kdo je bil v resnici gospodar Ze ves cas, ko
so se Sopirili ¢loveski oblastniki. V nasprotju s ¢loveskimi kraljestvi bo
Bozje neunicljivo. Avtor Danielove knjige torej oznanja konéno zmago
Bozjega kraljestva. ne glede na to, kako hitro naj bi se to simboli¢no videnje
uresnicilo.”

[” Prim. E. Haag, Daniel, NEB. Echter, Wiirzburg 1993, 17. ;

” Prim. N. Porteous. Daniel. A Commentary, OTL, SCM Press, London 1979, 50.

_ Prim. N. Porteous, n.d.. 103.

" Tu je seveda izredno zanimivo vprasanje, ali gre pri »sinu ¢lovekovem« le za simbol
Bozjega vladanja. za simbolnega predstavnika kolektiva »svetih najvisjega« ali za
konkretno osebo Mesija. Treba je vedeti. da je ta izraz Sel skozi razlicne faze v pozno-
judovskem apokalipticnem slovstvu, preden ga najdemo v Markovem evangeliju kot
naslov. ki si ga daje Jezus. V tej razpravi je dovolj. da se opozori na prepric¢anje o abso-
lutnem Bozjem gospostvu nad zgodovino, kar je seveda v skladu z mesijansko idejo.
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Ko pride Daniel §e do vstajenja umrlih praviénih Judov v ve¢no Ziv-
ljenje (Dan 12.2-3), imamo osnovo za popolnoma drug svet, v Katerem ni
vec ¢loveskih kraljestev in je JHVH dokon¢no priznan kot absolutni go-
spodar vesolja in ¢asov. Danielova apokalipti¢na prerokba je sicer ome-
jena na »ljudstvo svetih Najvi$jega«, toda pripravlja novozavezno ozna-
nilo o zmagi »Sina ¢lovekovega« ob »polnosti ¢asov« (prim. Gal 4,4; Ef
1,10) in dopolnitvi njegovega kraljestva ob koncu ¢asov.

Ob letu 2000 kristjani ne bi smeli gojiti ne kakih strahov pred splosno
svetovno katastrofo in ne kakih nerealnih upanj v splosen obrat zgodo-
vine v splosen mir in napredek.”” Casovni mejnik naj nas predvsem opo-
zori na razodetje Boga, stvarnika vesolja in gospoda zgodovine, da bo
zaupanje vanj oblikovalo naSe zivljenje v smeri njegove ve¢nosti.

Povzetek: Marijan Peklaj, Bog, gospod ¢asa in zgodovine. Nekaj po-
gledov iz Stare zaveze

Znacilno za besedilo o stvarjenju sveta in ¢loveka v prvem poglavju
Geneze je. da je Bog na zacetku pognal v tek menjavo med dnevom in
nocjo in tako ustvaril ¢as. V sedmem dnevu, ki ga je Bog blagoslovil in
posvetil, se za ¢loveka nakazuje odprtost proti absolutni Bozji prihodnosti.
Medtem ko je stvarjenje pred zgodovino, se kaze absolutno Bozje gospo-
stvo nad zgodovinskim dogajanjem v drugem delu Izaijeve knjige (pogl.
40-55). Prerok dokazuje, kako se Judovi izgnanci v Babilonu lahko zanese-
jo na svojega Boga. Njegova oblast namre¢ ni povezana s politi¢no oblastjo
drzave in ni odvisna od zmag na bojnem polju, kakor je to veljalo za druge
bogove. Njegovo gospostvo nad zgodovino se izkazuje tako, da poganski
perzijski kralj Kir Judom odpira ¢udovito resitev iz izgnanstva. Pisec
Danielove knjige sega iz sosledja ¢loveskih rezimov v zgodovini v abso-
lutno prihodnost Bozjega kraljestva.

Kljucne besede: Stara zaveza, ¢as, zgodovina, prihodnost, Bozje kra-
ljestvo.

Summary: Marijan Peklaj, God, Lord of Time and History. Some
Views from the Old Testament.

It is characteristic of the text about the creation of the world in the first
chapter of Genesis that in the beginning God set in motion the alterna-
tion of day and night and thereby created time. In the seventh day blessed

" Prim. K. Koch, »Fiille der Zeit«. Jenseits von Wendezeit und Endzeit. Jahrtausend-
wende in christlicher Sicht, v: Miinchener Theologische Zeitschrift 49 (1998), 293-306.
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and consecrated by God. man can see an opening towards the absolute
Divine future. Wheras creation is before history. God’s absolute control
of historical events is shown in the second part of Isaiah (chapters 40-55).
The prophet proves how Jewish exiles in Babylon can rely on their God
since his power is not connected with the political power of the state and
does not depend on victories on the battlefield as it was true of other gods.
God’s control of history is shown by the pagan kind Cyrus delivering the
Jews from exile. The writer of the book of Daniel reaches from the se-
quence of human regimes in history into the absolute future of God’s
kingdom.

Key words: Old Testament, time, history. future, God’s kingdom
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Razprava (1.01) UDK 261.6:341.14

Drago Ocvirk

Krscanstvo, ¢lovekove pravice
in dostojanstvo

Z izpovedjo vere v Boga Oceta sledimo kristjani Jezusu Kristusu in se
imamo v njegovem Duhu in Cerkvi za posvojene Bozje otroke. Ta izpoved
vere je povsem svobodno in Zeleno angaziranje, brez sence prisile. ki bi
nas kakor koli raz¢lovecevala. Prav zato je vera osvobajajoce preseganje
uni¢ujoc¢e samozadostnosti in veselo pletenje nove zaveze v Jezusovem
imenu z drugimi ljudmi. v katerih vidimo svoje brate in sestre. Zato ne
preseneca. da se katoliska Cerkev odlo¢no zavzema za ¢loveKove pravice,
kot so zapisane v Splosni deklaraciji clovekovih pravic (1948) in z njo
povezanimi drugimi mednarodnimi dokumenti.

V tej razpravi' imam namen pokazati. kako je Cerkev sodelovala in Se
sodeluje pri uveljavljanju ¢lovekovih pravic (1). Drugo vprasanje. ki ga je
treba osvetliti za razumevanje katoliskega odnosa do ¢lovekovih pravic,
se tice njihovih zgodovinskih virov in filozofskih nacel. na katerih so
postavljene (2). Temeljno vprasanje pa je. ali more danes katolistvo najti
skupni jezik s humanisti. ki Zelijo bolj okrepiti ¢clovekovo dostojanstvo in
ga zavarovati pred vedno novimi teptanji (3).

1. Uveljavljanje ¢lovekovih pravic

Katoliska Cerkev ze dalj casa podpira ¢lovekove pravice. ki so neko¢
veljale za abstrakcijo. nedavno tega za ideolosko iluzijo, danes pa navdi-
hujejo vse ¢lovestvo.” Janez Pavel 1. je trdno preprican, da je »skrivnost
resni¢nega miru v spostovanju ¢lovekovih pravic«.” Takoj je treba pouda-
riti. da se je to stalis¢e v Cerkvi dokon¢no uveljavilo Ze med obema vojna-
ma. po drugi svetovni vojni pa je Pij XIL prek Angela Roncallija. nuncija

' Ta razprava je bila podlaga za predavanje Bogu otroci, bratje in sestre med seboj. ki
sem ga podal na velikonoénem teoloskem tecaju v Sticni in Celju aprila 1999. Preda-
vanje je bilo na strokovni in ne znanstveni ravni in je bilo podano prosto. da sem poslu-
Salstvu olajsal razumevanje.

© Prim. P. Manent, The Modern State. v: M. Lilla, New French Thougt. Political Philo-
sophy. Princenton 1994, 129,

" Prim. Janez Pavel I1.. Poslanica ob svetovnem dnevu miru, 1. Januar 1999. Druzina,
Ljubljana 1998, 3. To poslanico bom navajal v besedilu s kratico SDM in Stevilko ¢lena.
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v Parizu, odlo¢no podprl prizadevanja za formuliranje teh pravic v obliki
nekaksne splo$ne deklaracije.* Ta prizadevanja so obrodila sad in ugle-
dala beli dan 10. decembra 1948, ko je bila v Grand Palais v Parizu raz-
glasena Splosna deklaracija clovekovih pravic.

Pri nas se vedno znova slisijo ocitki, da je Cerkev nasprotovala ¢love-
Kovim pravicam, zato bomo v ta razmislek o uveljavljanju ¢lovekovih pra-
vic vkljuéili tudi ta vidik.

V 19. stoletju je katoliska Cerkev res zavracala tisto liberalno pojmo-
vanje ¢lovekovih pravic, ki je svobodo vesti in vere utemeljevalo z rela-
tivizmom in popolno brezbriznostjo do resnice na moralnem in verskem
podrocju.’ Da Cerkev tedaj ni bila sposobna ponuditi sama kaksne alter-
native na tem podrocju, gre pripisati takratnim kaoti¢nim razmeram v
Evropi, ki so sledile francoski revoluciji in se je zdelo, da vodi zamisel o
politi¢nih pravicah v vsesplosno anarhijo. To revolucionarno vrenje je
zasencilo pogled Cerkve, da ni opazila, kako je ozadje, iz katerega so zrasle
zahteve po teh politi¢nih pravicah, oblikoval in napajal evangeljski duh.
njegovo pojmovanje ¢loveka, druzbe in oblasti.

Znano je, da evangelij postavlja ¢loveka nad institucije, pa naj gre za
tako religijsko-druzbeno pomembno ustanovo, kot je sobota, ali pa za
pojmovanje oblasti.

Ze Leon XIII. (1878-1903) je zavzel spravno stalis¢e do nove politicne
stvarnosti povsod v Evropi, razen v Italiji, kjer se ni sprijaznil z izgubo
Rima in politi¢ne oblasti in je zato katolicanom prepovedal ukvarjati se s
politiko. Nasprotno pa je v Nem¢iji dosegel konec Kulturkamfa (1886).
Se bolj usodnega pomena pa je njegov poziv francoskim katolicanom, naj
sprejmejo republiko in se povezejo (ralliement) z republikansko vlado,
kljub njenemu strupenemu antiklerikalizmu (zdravica kardinala Lavigerie
v Algeru 1890 in okroznica Au milieu des sollicitudes, 1892). Ko pa se je
po prvi svetovni vojni jasno pokazalo, da je moderno druzbo/kulturo zaradi
mesta, ki ga je osvojil individuum, mogoce politicno urediti le demo-
kraticno ali totalitarno.” se je katoliska Cerkev povsem nedvoumno opre-

' 8. MacBride, The Universal Declaration - 30 Years After.in A. D. Falconer (ed.),
Understanding Human Rights: An Interdisciplinary and Interfaith Study, Dublin 1980, 8.
Navaja L. Swindler, Human Rihghts: An Historical Overview, in H. Kung and J. Molt-
mann (eds.). The Ethics of World Religions and Human Rights, 1990, 19-20.
" Prim. D. Hollenbach, A communitarian reconstruction of human rights. v: R. B. Dou-
glas & D. Hollenbach, eds. Catholicisim and Liberalism. Contributions to American Pub-
lic Philosophy, University Press, Cambridge 1994. Avtor pokaze med drugim. kako se
je liberalna misel obrnila na glavo. ko danes v imenu relativizma spodbija splosnost
¢lovekovih pravic. »Tako Rortveva verzija liberalizma zanika obstoj ¢lovekovih pravic
na istem temelju. kot sta papeza Gregor XVI. in Pij IX. neko¢ mislila, da jih liberalci
iucme!jujejn: brezbriznost do resnice vseh moralnih in verskih resnic« (137).

Prim. C. Lefort, L'invention démocratique. Les limites de la domination totalitaire, Fa-
yard, Paris1981.
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delila za demokracijo in s tem za ¢lovekove civilne in politi¢ne pravice.
To dokazujejo med drugim tudi odlo¢ne obsodbe, ki jih je izrekel P1j XI.
na racun Action francaise (1926) in fasizma (1931). nacizma in komuniz-
ma (1937) kot neuspesni pozivi k miru (1938). Po drugi svetovni vojni. pa
je katoliska Cerkev davno pred ‘naprednim’ levim komunisticnim svetom
in njegovimi zagovorniki. ki jih med intelektualci ni bilo malo,” z vsemi
mo¢mi delala za spostovanje drzavljanskih in politiénih pravic, kot jih
razglasa Splosna deklaracija (¢leni 2-21).

Ce upostevamo ¢as in stanje duha v njem ter druzbeno-politi¢ne to-
kove v Evropi, bi tezko govorili o kak3ni veliki zamudi Cerkve na podrocju
zavzemanja za ¢lovekove pravice. To je toliko bolj o¢itno, ¢e ne pozabi-
mo dejstva, da se je del evropske desnice opredelil za fasizem in nacizem,
del levice pa za komunizem z brezpogojno podporo vecine levih intelek-
tualcev, medtem ko je Cerkev zavrnila oba.®

Kak odnos so imele samooklicane napredne leve sile do ¢lovekovih
pravic pri nas. pove Ze dejstvo, da smo Sele leta 1988 - ob Stiridesetletnici
razglasitve Splosne deklaracije clovekovih pravic (1) in leto pred zlomom
zlo¢inskega rezima - dobili prevod pomembnih mednarodnih dokumen-
tov o ¢lovekovih pravicah s spremnimi $tudijami.” Ves ta ¢as je Cerkev
objavljala svoje dokumente na to temo, zac¢ensi z okroznico Mir na zem-
lji Janeza XXIII., vendar je o tem vladal medijski molk. Nasprotno pa se
je v sedemdesetih letih zgrnila huda medijska in politicna gonja proti teo-
logu F. Perku, ki je v reviji Znamenje zavracal nasilno komunisti¢no in-
doktrinacijo v $oli in zagovarjal pravico starSev do izbire vrednostnega
sistema zase in svoje otroke."” Spomnim se, da sem leta 1974 pri vojakih

C. Lefort pokaze v svoji knjigi La complication. Retour sur le communisme, Fayard,
Paris 1999, da se zahodni intelektualci niso toliko navdusevali nad komunisti¢no ideo-
logijo in bili pod ¢arom iluzije, kot pravi Furet, marve¢ jih je ocarala Partija, njena or-
ganizacija in njena absolutna brezobzirnost, skratka, totalitarnost v dejanju. Med dru-
gim spregovori o ‘perveznosti’, s katero je Sartre zagovarjal komunizem in SZ, ¢eprav
je vedel, kaj se tam dogaja.

Prim. Histoire du Christianisme des origines a nos jours, dir. .M. Mayeur et a., 1. 11.
Libéralisme, industrialisation, expansion européenne (1839-1914), Desclée. Paris 1995;
L 12. Guerres mondiales et totalitarismes (1914-1958). Desclée & Fayard, Paris 1990.

Varstvo clovekovih pravie, razprave, eseji in dokumenti, ur. P. Jambrek, A. Pereni¢ in
M Ursic, Mladinska knjiga, Ljubljana 1988,

" Prim. Franc Perko, Razciséev anje odnosov med vernimi in nevernimi. SoZitje ali
svetovnonazorski Sovinizem, v: Znamenje, 1973, 2, 97-104. Milan Kucan, ki je tedaj
skrbel za ‘pravo’ $olstvo in ‘prave’ Solnike, je zagovarjal najbolj neizprosno indoktri-
nacijo in popolno enoumje v $olstvu, »Politiéna enakopravnost pomeni skupen boj za
razvoj samoupravnih socialisti¢nih odnosov pod vodstvom delavskega razreda in nje-
gove avantgarde - ZK proti verskemu, nacionalnemu in drugemu razlikovanju ter poli-
tiéni organiziranosti na tej osnovi. Pravna enakost pomeni tudi pravico do svobodne
izbire poklica. Vsak poklic pa ima dolo¢ene zahteve, ki jim mora tisti, ki se zanj odloca,
ustrezati. Vztrajamo na stalis¢u, da je prosvetni delavec dolzan opravljati svoje delo v
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v Vranju bral v Ninu v cirilici o ‘aferi Perko’ na dveh straneh z naslovom:
Slovenacki teolog Perko oce da uci Partiju. Ja Kaj hujsega!

Podobno usodo kot Perko je dozivel pet let kasneje njegov sodelavec
F. Rode. Ta je na teoloskem tecaju jeseni 1978 podal predavanje Resnicno
krséanstvo pri nas danes in jutri. V drugem delu predavanja z naslovom
Kocljivi danes se je dotaknil $tevilnih kratenj ¢lovekovih pravic pri nas in
videl v boju za svobodo eno pomembnih tedanjih nalog kristjanov. »Krist-
jani moramo biti vselej na strani svobode, ne samo takrat, ko gre za naso
svobodo. ampak za svobodo katerega koli ¢loveka ali ¢cloveske skupno-
sti; tudi drugace mislecih. V tem smislu nam daje lep nauk Voltaire; pisa-
telju, ki je imel tezave s cenzuro, je pisal: ‘Ne strinjam se s tem, kar trdite,
vendar sem pripravljen iti v smrt. da boste imeli pravico trditi svoje.” Slo-
venska Cerkev bi morala bolj zavestno in odlo¢no stati na strani svobode.
Ne zato, da bi si s tem pridobila popularnost, temvec¢ zato, ker je svoboda
od Boga. Ko brani svobodo. brani bozjo pravico. Kristjani se moramo boriti
za svobodno pluralisti¢no druzbo in proti totalitarni nevarnosti, ki tezi k
priveligiranju doloc¢ene ideologije.«'' Komunisti¢na oblast je odreagirala
nasprotno od Voltaira. pri katerem se je sicer navdihovala, ko je smesila
in zatirala vero in Cerkeyv, saj je Rodetovo predavanje obsodila in prepo-
vedala, tako da je po Sloveniji krozilo v ‘samizdatu’, dokler ga ni objavila
celovska Druzba sv. Mohorja. Proti Rodetu so grmeli vrhovi partije od
Setinca do predsednika komisije predsedstva CK ZKS za idejno in teo-
reti¢no delo v zvezi komunistov, Milana Kucana.”

skladu s sprejetimi druzbenimi naceli. ki so opredeljena v uénih nacrtih, v skupsé¢inah in
drugih uradnih dokumentih. To je njegova poklicna, sluzbena obveza in dolznost. Ko-
likor koga pri uresni¢evanju teh zahtev moti osebno prepricanje, je to za nas predvsem
vprasanje njegove vesti in postenja. ¢e sicer opravlja svoje delo kvalitetno, v skladu z
uénim nacrtom in sprejetimi naceli.« (Referat Milana Kucana na seji CK ZKS, 23. no-
vembra 1972, objavljen v Delu naslednjega dne). Kakor koli e je ta tekst spretno zavit,
vendarle ne more prikriti usodnega dejstva, da »doloc¢ene zahteve « ki jim mora ustre-
zati ucitelj. dolo¢a prav CK ZKS. pred katerim je Kucan prebral svoj referat. Kaj to
pomeni, vedo najbolj ucitelji in uéiteljice, ki so jih prav v tistih letih morali proti svoji
I\:ulji zapustiti solo.

F. Rode. Resnicno kricanstvo pri nas danes in jutri, Druzba sv. Mohorja, Celovec
1979, 22-23.
¥ Kucan je 18. julija 1979 sklical sejo svoje komisije. ki se je ukvarjala samo z Ro-
detovim predavanjem. Seje so se udelezili: Ziga Kimovee, dr. Zdenko Roter. dr. Ale-
ksander Kornhauser, Bozidar Debenjak, Tone Poljsak. dr. Boris Paternu. dr. Boris
Majer, Franci Pivec in Bojan Skrk. Prim. M. Horvat, Prepovedi in zaplembe tiskane
besede v Sloveniji 1945-1990, v: Temna stran meseca, kratka zgodovina totalitarizma v
Sloveniji 1945-1990. ur. D. Jancar, Nova revija, Ljubljana 1998, 132. V luci “afere Rode’
je razumljivejsa tudi gonja. ki jo dozivlja cetrt stoletja kasneje tako dr. Rode kot slo-
venski metropolit kakor vsa Cerkev na Slovenskem. Se vedno je namre¢ v vrhu oblasti
M. Kuéan. ki vodi sile kontinuitete po preizkusenih poteh in ob mo¢ni enoumni medijski
podpori. O kontinuiteti s totalitarnim rezimom glej Sproscena Slovenija. Obracun za
prihodnost, ur. N. Grafenauer idr.. Nova revija. Ljubljana 1999.
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Se bolje se je Cerkev odrezala na tistem podrocju ¢lovekovih pravic,
ki so zapisane v drugem delu Splosne deklaracije (¢leni 22-27): to pa so
gospodarske. socialne in kulturne pravice. Na tem podrocju se je hitro in
uspes$no odzvala na nove izzive, ki jih je prinasala: industrializacija. nova
delovna razmerja (delodajalec - delojemalec), nove oblike trga in kapi-
tala. Desetletja pred znamenito okroznico Rerum novarum (1891) Leona
XIII. so se krajevne Cerkve ukvarjale s socialnim vprasanjem, bile dejav-
ne v ohranjevanju narodnih kultur, ki so jih ogrozale hegemonisti¢ne
kulture v ve¢narodnih drzavah ali pa kolonialne drzave."” Spomnimo se
delovanja $kofa Slomska, ki je kot pastir skrbel poleg drugega tudi za
gmotno prezivetje malega ¢loveka in narodnostni dvig vsega slovenskega
naroda. Na tem podroc¢ju je kasneje Se kako uspesno deloval doslej za-
molcani Janez Evangelist Krek.

Kdo lahko oc¢ita Cerkvi tudi. da se poteguje za ¢lovekove politi¢ne
pravice tudi zato. da bi zas¢itila versko svobodo svojih ¢lanov. Dejstvo
je namrec. da je danes Katoliska Cerkev z ve¢ kakor milijardo ¢lanov naj-
vedja in najbolj razsirjena verska skupnost na svetu; navzoca je skoraj v
vseh drzavah sveta in Steje okrog 17.3 % svetovnega prebivalstva. Ta
stevilka pove tudi, da smo katoli¢ani $e vedno manjsina in v vecini drzav
manjsinsko verstvo. Omenjeni oc¢itek bi imel tezo. ¢e bi se Cerkev priza-
devala le za svoje pravice, ne oziraje se na druge ali pa bi jih drugim celo
kratila. To pa seveda ne drzi. Dovolj je. ¢e ¢lovek vzame v roke koncil-
sko Izjavo o verski svobodi ali pa $e enkrat prebere peti ¢len papezeve
poslanice Ob svetovnem dnevu miru (1999). »Vera izraza najgloblja
¢lovekova hrepenenja, doloca njegovo videnje sveta in uravnava njegove
odnose z drugimi ljudmi. S tem odgovarja na vprasanja resni¢nega smisla
zivljenja tako v njegovi osebni kot druzbeni razseznosti. Zato je verska
svoboda prav v srediscu ¢lovekovih pravic. Njena nedotakljivost pome-
ni tudi to. da je treba osebi priznavati celo svobodo. da sprejme drugo
vero. ¢e to zahteva njena vest. Vsakdo je namrec dolzan v vsaki okolis¢ini
slediti svoji vesti in ga ni dovoljeno siliti, da bi ravnal proti njej. V nobe-
nih okolis¢inah in iz nobenih nagibov ni mogoce od nikogar zahtevati,
da bi na silo sprejel doloc¢eno religijo.« Edino vodilo papezeve misli v
tem primeru je mirno sozitje in sodelovanje med ¢lani razli¢nih verstev
in nazorov. ne pa enostranska zascita Katolicanov ali celo iskanje privi-
legijev zanje.

Sele spostovanje in uresni¢evanje vseh ¢lovekovih pravic - vklju¢no z
verskimi. kot so zapisane v 18. ¢lenu Splosne deklaracije in razlozene v
poznejsih dokumentih - more zagotavljati trajen mir med ljudstvi, verstvi
in druzbenimi sloji. Da je res tako. ve¢ kot zgovorno pricuje jugoslovan-
ska tragedija. ki se je po kosovskem uvodu pred dobrimi desetimi leti zace-
la prav pri nas v Sloveniji. se nadaljevala na Hrvaskem in v Bosni, svoj
epilog pa dozivlja na Kosovu. kjer se je zacela.
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Z vidika uveljavljanja ¢lovekovih pravic je prav tu treba omeniti izjem-
no pomembno spremembo. Ki se je zgodila v zavesti mednarodne javno-
stiin politiki. V zacetku jugoslovanske krize (1989) in potem Se zalivske
vojne je bilo najvi$je nacelo mednarodne politike Se nedotakljivost su-
verenosti drzave in nevmesavanje v njene notranje zadeve. To nacelo $e
vedno absolutizirajo drzave. ki ne spoStujejo ¢lovekovih pravic. To je eden
glavnih razlogov. zakaj Rusija. Kitajska in Se nekatere druge drzave pod-
pirajo MiloSevic¢a. Naj kot zanimivost omenim, da je Hitler ogorc¢eno za-
pustil Drustvo narodov. ko mu je to namignilo, naj bolje ravna z nekate-
rimi skupinami nemskih drzavljanov. To dejanje sta z Goebbelsom ute-
meljila z argumentom: »Vsak ¢lovek je gospodar v svoji hisi. Ni vasa stvar,
da bi raziskovali, kaj delamo z naSimi socialisti, naSimi mirovniki ali nasi-
mi Judi. Nimate pravice se vtikati v nase zadeve. To je suverena drzava.«*
V demokrati¢énem svetu pa se danes najbolj ceni spostovanje ¢lovekovih
pravic in sleherna drzava je deleZzna spostovanja drugih le toliko, kolikor
§¢iti in pospesuje clovekove pravice.

Clovekove pravice se niso uveljavile zlahka, v zadnji polovici stoletja
je bil storjen velik premik v smeri njihovega spostovanja in delez katoliske
Cerkve pri tem ni majhen, $e ve¢, vedno odlocilnejsi in bolj viden je.”

2. Zgodovinsko-idejni izvor ¢lovekovih pravic

Ceprav ima Cerkev pomembno vlogo pri uveljavljanju ¢lovekovih pra-
vic, pa ne zagovarjam stalisca, da so te v sedanji obliki izpeljane neposredno
iz krscanskega razodetja ali zgolj iz Svetega pisma, kot trdijo nekateri.'®
S tem seveda ne zanikam niti ne zmanjSujem dejstva, da so se te pravice
izoblikovale v evropskem prostoru, kjer je kricanstvo imelo in $e ima.
civilizacijsko gledano. odlo¢ilno vlogo. Tu bomo najprej pogledali njihov
zgodovinsko-vsebinski vir (2.1.), nakar se bomo zadrzali ob njihovi ute-
meljitvi v clovekovem dostojanstvu (2.2.).

13 » . , -
R. Cassin, From the Ten Commiandements to the Rights of Man. http://

www.udhr50.org/history/tencomms.htm, ki omenja vlogo papezev pri uveljavljanju
c&luvckovih pravic vse od Leona XIII. do Pavla VL

Prim. R. Cassin. The Fight for Human Rights, htip://www.udhr50.org/
!;Iislm'\-'cassinl,lﬂm
* Prim. L. de Vaucelles, La réception de la Déclaration universelle des Droits de
.;';Hmmm' par I'Eglise catholique, v: Incroyance et foi, n.87 (1998).

Prim. J. Witte, Jr.. Law, Religion and Human Rights, v: Columbia Human Rights Law
Review 28 (196), 1-31.
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2.1. Pravica do zivljenja

Pojem ¢lovekovih pravic sta izdelala angleska filozofa Hobbes (1588-1679)
in Locke (1632-1704), ko sta iskala izhod iz krize, v kateri se je znasla
Evropa zaradi razkola zahodnega krscanstva in vojn, ki so mu sledile. Po
njunem vodi boj med nespravljivimi idejami o najvecji dobrini (summum
bonum) v spopad vseh z vsemi. skratka v vojno. Ker je zaradi tega ogro-
Zeno Zivljenje slehernega ¢loveka, se smrt izkaze za najvecje zlo (summum
malum). Ceprav se ljudje ne morejo zediniti, kaj naj bi bilo najvecja dob-
rina, pa se vecina strinja, da je najvecje zlo smrt. Strah pred smrtjo je tako
temelj. na katerem je treba zgraditi drzavo. Politika (drzava) si mora zato
zadati nalogo, da bo zagotavljala mir med drzavljani, in se odpovedati
visokim ciljem, kot je npr. prizadevanje, da bi napravila iz drzavljana kre-
postnega ¢loveka ali pa da bi skrbela za njegovo zveli¢anje. Zaradi te nove
naloge si moderna drzava prisvoji vso in izklju¢no pravico nad uporabo
sile in nasilja."” Njena policija in njena vojas¢ina ne trpita ob sebi Se kak-
$nih vzporednih milic ali zasebnih vojsk. kot je bilo to nazadnje na Bal-
kanu z arkanovci, ¢etniki in drugimi.

Smrt kot najvecje zlo razodeva, da je najvecja dobrina golo prezivetje,
nagon po samoohranitvi, ki ni odvisen od nobenega nazora ali prepric¢an-
ja. Varno Zivljenje je tako izvirna ¢lovekova pravica in vir vseh drugih
pravic. Clovek je le revez ki pred smrtjo trepece za svoje zivljenje, do
katerega ima pravico. Zato je naloga politike. da to Zivljenje. ta osnovni
skupni minimum vsega ¢lovestva, zasciti. Prve spodbude, ki so vodile k
oblikovanju ¢lovekovih pravic, so bile torej obrambne.

S ¢asoma se je Evropa umirila in ta osnovni minimum se je zazdel pre-
skromen; pravica do samoohranitve je zato postala pravica do lagodne
samoohranitve. Lagodnost predpostavlja lastnino, te pa ni brez dela; proiz-
vodno delo predpostavlja prosto uporabo talentov in tega, kar z njimi
ustvarimo. Iz tega sledi, da ni samoohranitve, ¢e nista zasc¢iteni tudi ¢love-
kova lastnina in svoboda (Locke). Sedaj ¢lovek ni ve¢ ubogi revez, ki
trepece za svoje zivljenje, marvec sposoben lastnik, ki se namerava poko-
ravati le sebi in svobodno izvoljenim predstavnikom. Korak za korakom
¢lovek, ki razglasa svoje pravice., odkriva, da mu ne pripada le Zivljenje,
marvec tudi vse ¢loveske dobrine od zdravja do ‘kulture’. Toda vse te
dobrine, ki nam jih zagotavljajo ¢lovekove pravice, Ze dolgo niso vec tiste.
zaradi katerih je pri$lo do vojne vseh proti vsem. Prestale so namre¢ gro-
zovit strah pred povsod prezeco smrtjo in so iz tega izSle mo¢no spreme-
njene. Kljub hitremu nastajanju in raznolikosti ‘novih pravic’ pa ostaja
pravica do samoohranitve njihov globinski in dejanski vir."

:: Prim. Commission Sociale de I'Episcopat, Réhabilier la politique, Cerf, Paris 1999.
~ Prim. P. Manent, n.d., 129.
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»Prav zaradi tega. ker se ljudje ne strinjajo glede vsebine najvisjih za-
konov in morajo kljub temu Ziveti skupaj. je treba poiskati temelj poli-
ticnih zakonov na zemlji in ne v nebesih. Pred slehernim zakonom ali sle-
hernim mnenjem o sebi in o vsem hoce ta uboga, krhka zival imenovana
¢lovek, preziveti. Ta naravna nuja je njena naravna pravica: kdo bi si upal
trditi, da nima pravice do tega, kar nujno potrebuje? Liberalizem je tako
postavil svojo domiselno zgradbo na nizek. toda zdrav temelj ¢loveskih
potreb. Clovekova pravica do zivljenja ima tri nelocljive, a razlicne vidike:
pravico do varnosti. to je do telesne nedotakljivosti; pravico do lastnine,
to je do sredstev. ki mu omogocajo Zivljenje; pravico do svobode, to je
prosto izbiro sredstev za preZivetje, o cemer lahko vsak sam najbolje od-
loc¢a. Liberalne ustanove so le zato, da zagotavljajo te tri pravice, ki bi bile
brez njih stalno ogrozene. Te politi¢ne ustanove so nepogresljiva tvorba
in so legitimne le, ¢e uresnic¢ujejo omenjeno nalogo.«"

2.2. Dostojanstvo

Gledano zgodovinsko in filozofsko izvirajo torej pravice v Splosni de-
klaraciji iz ¢lovekove telesnosti in ranljivosti, krhkosti ter podvrzenosti
trpljenju in smrti; to so tudi sestavine njegovega dostojanstva. Drzavni
aparat in ustanove so zato upraviceni le, kolikor takega ¢loveka varujejo
in spostujejo. V liberalni perspektivi ni sprejemljiva nobena druga utemel-
jitev. ker ne bi dosegli soglasja in bi znova povzrocili prepire, Ki bi spet
vodili v vojno vseh zoper vse. To je tudi razlog. da so nekateri sestavljalci
Splosne deklaracije - predvsem Leonora Roosvelt - odlo¢no vztrajali na
stalidcu, da je treba te pravice izpeljati iz ¢lovekovega dostojanstva, ne da
bi se spuscali v vprasanije. od kod to dostojanstvo.*” Ceprav so si nekateri
prizadevali, tudi Cerkev. da bi bila izrecno omenjena clovekova bogopo-
dobnost kot temelj ¢clovekovega dostojanstva, pa ta predlog ni obveljal.
ker so ga zavracale tako liberalne kot komunisti¢ne dezele. Seveda pa to
ne pomeni, da bi ne bilo mogoce tega dostojanstva kako utemeljiti, mar-
ve¢ le, da so se tudi pri tem vprasanju drzali nacela najmanjSega skupne-
ga, za vse sprejemljivega imenovalca.

Tu se zastavlja vprasanje, ali je preprosta postavitev ¢lovekovega do-
stojanstva dovolj, da bi ljudje in drzava res spostovali pravice, ki so po-
stavljene na njem. Zdi se, da so s takim ‘neutemeljenim’ dostojanstvom
pravice vse preve¢ v zraku nezavezujoce ali le poljubno obvezujoce. Ceprayv
namrec vemo. da obleka ne dela ¢loveka. pa damo ljudje veliko na videz.
Do ¢loveka. ki nima dolo¢ene moci - fizi¢ne, druzbene, financne ipd. - se

P. Manent. The Contest for Command, v: M. Lilla. New French Thougt. Political Phi-
losophy, Princenton 1994, 179.
N e s ; :

Prim. R. Cassin. From the Ten Commandements to the Rights of Man. n.d.
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hitro vedemo prezirljivo in zanicljivo. Kot kazejo procesi raz¢lovecenija,
jemljemo cloveku dostojanstvo ravno tako, da ga spravimo ob premozenje
ali ugled ali kaj drugega ‘pomembnega’.

Tako npr. etnolog in kulturni antropolog dr. B. Jezernik opozarja na
demoniziranje Slovanov v italijanski zgodovini, ki je sedaj globoko v nji-
hovi podzavesti. »Vsako etnicno ¢i$¢enje zahteva demoniziranje zrtev. (1)
Proces demoniziranja je bil tak, kakor smo ga vajeni v vsakdanjem Ziv-
lienju. Cloveku vzamejo spodobno stanovanje in recejo. poglejte, kaksna
svinja je, saj zivi kakor v svinjaku! Cloveku vzamejo moznost oblacenja,
vzdrzevanja osebne higiene - glejte, kaksna svinja je! Odvzamejo mu hrano.
da ne more ziveti; lacni ljudje pa naredijo marsikaj. na primer brskajo po
smeteh. Italijanski generali so to opazovali in rekli Che gente negligente!
S tem so dobili dokaz o upravicenosti svojega poslanstva, tj. posredova-
nja dvatisoc¢letne kulture barbarom.«?*!

Z mislijo, da je revez manj ¢lovek kot bogatas, se je srecal tudi apostol
Jakob: »Moji bratje. svoje vere v nasega Gospoda Jezusa Kristusa. Go-
spoda velicastva, ne zdruzujte s pristranskostjo. Ce pride k vasemu shodu
moz z zlatim prstanom in v ble$¢eci obleki. pride pa tudi reveZ v umazani
obleki, in se ozrete na tistega, ki nosi bles¢eco obleko ter recete: »Sédi
semkaj na udoben sedeZ.« revezu pa recete: »Ti stopi tja.« ali: »Sédi k
mojim nogam« - mar niste delali razlike med seboj in postali sodniki s
hudobnimi mislimi? Poslusajte, moji ljubi bratje! Ali ni Bog izbral tistih,
Ki so revni na svetu, a bogati v veri in dedici kraljestva, ki ga je obljubil
vsem, kateri ga ljubijo? Vi pa ste osramotili reveza. Ali vas ne zatirajo in
vlacijo pred sodis¢a prav bogati? Mar ne sramotijo ravno ti cudovitega
imena, ki je bilo klicano nad vas? Ce torej po Pismu izpolnjujete kraljevsko
postavo: Ljubi svojega bliznjega kakor samega sebe, ravnate prav. Ce pa
ste pristranski, delate greh in postava vas razkriva kot krsilce postave« (Jak
2. 1-9). Kot vidimo. resi Jakob tezavo tako, da se sklicuje na vero v Jezusa
Kristusa in Boga, ki je izbral revne, in na izvrevanje ‘Kraljevske postave’.

Danes se mnogi vse bolj zavedajo teh tezav in zato resno razmisljajo.
da bi bilo treba izdelati nov splo$ni humanizem. s katerim bo moc¢ to do-
stojanstvo podpreti in utrditi.® Mednje lahko pristejemo tudi Vaclava

" M. Drear-Murko, Dr. BoZidar Jezernik o koncentracijskih taboriscéih za Slovence.
Visako etniéno ciscenje zahteva demonizacijo Zriev, v: Delo, Sobotna priloga, 26. okto-
bra 1996, 39. »Ta metoda je navzoca tudi v italijanski znanosti. V rokah imam knjigo
Ljudstva in rase sveta avtorja Biasutlija, eno najbolj znanih del fizicne antropologije, ki
je bila pri nas v ¢asteh nekoc in je $e zdaj. Vidite fotografijo tipicnega Italijana, ki je -
Rudolf Valentino. potem pa - presenecenje - tipicnega Hrvata, ki je vojni ujetnik. neu-
rejen. neobrit. utrujen. prestrasen. Na podlagi tega znanstveno dokazujejo. da so Itali-
jani lepsi. bolj urejeni.«

Prim. L. Ferry & A. Renaut. How to Think about Rights, v: M. Lilla, New French
Thougt. Political Philosophy, Princenton 1994, 151. S. Puledda, On Being Human. Inter-
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Havla, ki meni. da je potrebno pokazati na duhovne korenine ¢lovekove-
ga dostojanstva, in vidi v svetovnih verstvih tisto izrocilo. ki more navdih-
niti sodobno ¢lovestvo in mu dati novih moéi v prizadevanjih za celovito
spostovanje ¢loveka. »Sodoben filozof je nekoc¢ izjavil: ‘Sedaj nas lahko
resi le $e Bog'. Da, edino resni¢no upanje za ljudi danes je verjetno obno-
va nase gotovosti. da smo zakoreninjeni v zemlji in istocasno v kozmosu.
Ta zavest nam daje sposobnost za samopreseganje. Politiki v mednarod-
nih ustanovah lahko tiso¢krat ponovijo, da mora biti temelj nove svetovne
ureditve spostovanje ¢lovekovih pravic, toda to ne bo pomenilo ni¢, dok-
ler te zahteve ne bomo izpeljali iz ¢udeza Bitja in ¢udeZa stvarstva, cudeza
narave in cudeza nasega lastnega bivanja. Samo clovek. ki se podredi av-
toriteti vesoljne ureditve in stvarstva, ¢lovek. ki ceni pravico, da je del tega
in v njem sodeluje. lahko iskreno ceni sebe in svoje bliznje in tako spo-
Stuje tudi njihove pravice.« To. kar je vsem skupno, nadaljuje Havel. »je
samopreseganje. Preseganje kot ponujena roka tem, ki so blizu nas, in
onim, ki so tujci, cloveski skupnosti in vsem Zivim bitjem, naravi in svetu.
Preseznost je globoko in radostno doziveta potreba, da smo v harmoniji
celo s tistim, kar nismo mi sami in ¢esar ne razumemo, s tistim. kar se zdi
dale¢ od nas v ¢asu in prostoru, a smo z njim kljub vsemu skrivnostno
povezani. Vse to sestavlja skupaj z nami en sam svet. Preseznost Kot edi-
na resni¢na alternativa izumrtju. (Ameriska) Deklaracija neodvisnosti (1)
pravi. da je Stvarnik dal ¢loveku pravico do svobode. Zdi se, da lahko
¢lovek uresnici to svobodo le. ¢e ne pozabi Tistega, ki ga je z njo obdaril.«*

Iskanje novega humanizma. ki bi zadovoljivo utemeljil clovekovo do-
stojanstvo, katerega del je tudi Havlovo razglabljanje. nas ze usmerja k
zadnjemu delu te razprave. kjer je govor o kri¢anskem pogledu na clove-
kovo dostojanstvo.

3. Dostojanstvo v krs¢anski perspektivi
3.1. Po Boizji podobi in sli¢cnosti (prim. 1 Mz 1,27)

»Tisti, ki tako tezko razumejo naso vero, si ustvarjajo preve¢ nepopolne
predstave o velicastnem dostojanstvu ¢loveka v stvarstvu, na mestu, kamor
ga je povzdignil Bog, da bi se mogel on sam spustiti do njega. Ustvarjeni
smo po bozji podobi in slicnosti. ker smo sposobni ljubiti. Svetniki so geniji
ljubezni.«* Ta misel, ki jo je Bernanos zapisal leta 1947, strnjeno povzema
bistvo krs¢anskega utemeljevanja ¢lovekovega dostojanstva.

pretations of Humanism from The Renaissance to the Present. Latitude Press, San Diego
1997.

= V.Havel, The Art of the Imposible. Politics as Morality in Practice, New York 1998,
jJ?I-]?E.

~ G. Bernanos. Nasi prijatelji svetniki, v: Izbranci, Mohorjeva, Celje 1991, 31.
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Klasi¢ne katoliske utemeljitve ¢lovekovega dostojanstva in njegovih
pravic se zacenjajo z Bogom Stvarnikom in Oc¢etom, ki poklice ¢loveka v
bivanje iz ljubezni in ga ustvari po svoji podobi. Ta bogopodobnost je tako
presezni in neukinljivi vir ¢lovekovega dostojanstva. Nadalje razodeva
uclovecenje Bozje Besede v Jezusu iz Nazareta, do kod Bog ljubi ¢love-
ka: tako da njegov Sin postane eden izmed nas. Se ve¢, Sin stori vse to, da
bi nas nanovo povezal z Bogom in ljudi med sabo v novi zavezi. In kon¢no,
da bi ta zaveza Zivela in bi je ne mogel greh ve¢ porusiti, nam je poslal
ozivljajo¢ega Duha ljubezni, ki navdihuje vse ¢lovestvo, e zlasti pa Cerkev.,
da kot zakrament Kraljestva o njem pricuje in ga med nami uresnicuje.

Te teoloske uvide najdemo v vseh dokumentih zadnjega koncila, ki so
strnjeni in potrjeni v Izjavi o verski svobodi. Na te temelje postavlja ¢love-
kove pravice tudi Janez Pavel I1., ki ga upravi¢eno imenujejo tudi papez
¢lovekovih pravic. »Postanite glasniki ¢clovekovega dostojanstva! Vera nas
uci, da je Bog vsakega ¢loveka ustvaril po svoji podobi in slicnosti. Oce-
tova ljubezen ostaja zvesta kljub ¢lovekovi zavrnitvi in ne pozna meja.
Poslal je svojega Sina Jezusa, da je odresil vsakega ¢loveka in mu povrnil
popolno dostojanstvo. Kako bi mogli sprico tak$nega Bozjega ravnanja
kogar koli izklju¢evati iz nase skrbi? Nasprotno. Kristusa moramo pre-
poznavati v najrevnejsih in odrinjenih. Evharistija, ki je udelezba pri Kri-
stusovem telesu in njegovi krvi, darovani za nas, pa nas zavezuje k sluzenju
tem ljudem« (SDM 12.5).

Vsi ti dokumenti so na razpolago v slovenscini, zato jih tu ne bom sirse
predstavljal, marve¢ bom raje nakazal na moznosti, ki jih daje razodetje,
da krscansko utemeljitev $e bolj priblizamo sodobnikom, $e zlasti huma-
nistom, ki ne izpovedujejo krscanske vere, Zelijo pa zavarovati in okrepi-
ti to nickolikokrat poteptano dostojanstvo. »Izrocilo Cerkve, podprto z
drugim vatikanskim koncilom, nas spodbuja k raziskovanju humanitas
Christi«* pravi na koncu razprave Humanitas Christi J. Moingt. Kaj to po-
meni? »Ko smo enkrat sprejeli. da je svet prenehal biti religiozen (kljub
religioznosti, ki jo $e ohranja), cutimo potrebo, da mu spregovorimo na
nov nacin, vsaj za zacetek, tako da bi mu odprli vrata k evangeliju. Ta pot
je dale¢ od uvoda v kristologijo. je zgoraj ali spodaj; s tem namre¢ posta-
vimo Jezusovo ¢loveskost za delovno hipotezo. In to ne tako, da bi poka-
zali, kako je resnica tega ¢loveka v tem, da je bog, ker bi s tem zmanjsali
in prikrili njegovo ¢loveskost, marvec tako, da je v polnosti ¢lovek. ¢lovek
vseh, tisti, v katerem lahko prepoznamo in uresnicimo svojo resnico ljudi
v tem svetu. Tak$na skrb izvede zasuk na poti kristologije: tega ¢loveka
odkrijemo kot Bozjega Sina, ko se njegova ¢loveskost da dojeti kot razo-
detje ¢loveskosti Boga.«**

: J. Moingt, Humanitas Christi, v: Concilium 279 (1999), 46.
J. Moingt, n.d. 42.



310 Bogoslovni vestnik 59 (1999) 3

Ker gre za pomemben zasuk v kristologiji. ki ga je omogocil koncil, kot
to pokaze Moingt v svoji razpravi. naj dobrohotni bralec ve Ze vnaprej.
da naslednje misli nastajajo med iskanjem, zato ne stoji na ne vem kaksni
najdbi. Morda so lahko ali pripomocek tistim. ki is¢ejo. kako krscansko
nagovoriti druga¢e mislece in zivece sodobnike v njihovem svetu. ali pa
predmet za skupno in bolj uspesno iskanje med vernimi. kako napre;.

3.2. Ecce homo - ecce verba

Do kaksne mere ceni Bog ¢loveka, nam je razodel v Jezusu 1z Nazare-
ta. V njem nam je skazal ljubezen do konca. ne le z podaritvijo Zivljenja
na krizu, marve¢ v vsem, kar je Jezus bil, delal in govoril. Podaritev do
konca se kaze tudi v novi govorici. ki je uglasena na sposobnost razume-
vanja poslusalcev, pa naj so ga sprejemali. zavracali ali bili do njega
brezbrizni. »V Jezusa Kristusa verujem zato.« pravi dominikanec J. Car-
donnel, »ker je edino on evangeliziral Boga.«*” To seveda ne pomeni. da
je Bog potreben evangelizacije. ampak jo je vedno znova potrebna nasa
govorica o Bogu in nasa raba njegovega imena. Galilejec, v veri pravi Bog
in pravi ¢lovek, govori o Bogu na valovni dolzini svojih poslusalcev: zanj
so pomembni oni, zato jih evangelizira v govorici. Ki jo morejo razumeti.

Zato tudi danes ni mo¢ Jezusove ‘vesele novice’ v tem, da bi bila Se
eden moznih verskih pogledov. marvec¢ je »kristjan verjetno od vseh reli-
gioznih ljudi ¢lovek, ki ima najmanj naravnega Cuta za ‘sveto’. To pa zato.
ker se ne bliza k Bogu s strahom in trepetom. ne verjame. da se mu bo
pridruzil zaradi nepremagljive privla¢nosti. ne stoji kot hrom na pragu
Svetega nad Svetim. ki mu je za vedno prepovedan. V Jezusu, in samo v
njem., spoznava drugaé¢no moznost, druga¢no Pot (Apd 18.26). O Jezusu
zve vse. ko ta umiva noge svojim u¢encem. Ne pozabi, kaksna je velic¢ina
in cena pricakovanja Boga in Zelje po njem. vendar ve. da Bog ni nikoli
bolj blizu kot v zakramentu brata. ki ga priznava in mu sluzi.«<** Svoboda
je polw ljubezni klju¢ za razumevanje evangelija. Ni ljubezni brez svo-
bode in samo ljubezen dopusca. bolje. vabi k svobodi in jo omogoca. ‘Svo-
boda sluzenja’ je onstran druzbenega. politi¢nega in celo religijskega. Se
vec. ona je s svojimi evangeljskimi uvidi oblikovala zahodno civilizacijo
na povsem izviren nacin. tako da je izvir in duhovno obzorje ¢lovekovih
pravic.?

S takim na¢inom govorjenja in delovanja je Jezus izkazal popolno spo-
stovanje slehernemu ¢loveku in do konca uposteval njegovo antropolo-
sko okolje. »Resnica krscanskega razodetja. ki jo najdemo v Jezusu iz

" J. Cardonnel, Fidéle Rebelle, Albin Michel. Paris 1994, 205. (prim. R. Luneau, 16).
; R. Luneau, Jésus, l'homme qui évangélisa Dieu. Scuil. Paris 1999, 212.
Prim. J.-P. Rosa. Jésus-Christ ou la liberté, Bayard Ed.. Paris 1999.
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Nazareta, vsakomur omogoca, da prejme “skrivnost™ svojega Zivljenja. Kot
najvisja resnica ob vsem spostovanju avtonomije ustvarjenega bitja in
njegove svobode, ga nagovarja, naj se odpre preseznosti« (Vera in razum
15). Pri tem velja znova spomniti. da so uéenci videli ves ¢as ¢loveka in
prav v tej Jezusovi cloveskosti so pocasi zaceli odkrivati njegovo bozanstvo.
Bozja Beseda govori v mnogih. vedno novih besedah. da bi bila razumlji-
va. VKljucenost vere v antropolosko polje je torej potrebna zaradi tega.
ker je to polje hkrati kraj. kjer se poraja sleherni pomen in pomembnost.
V tem smislu je antropologija obzorje. na katerem se ustvarjajo smisel in
poment, ki oblikujejo miselni svet (modernega) ¢loveka. Jezik vere se mora
potemtakem metodolosko izdelati v tem okviru, da bi lahko bil pomen-
ljiv in pomemben, da bi imel pomen in bil razumljen.

Z uclovecenjem je Krsc¢anstvo v bistvu zgodovinska religija, nastaja v
zgodovinskem uresni¢evanju. Ta trditev ne postavlja pod vprasaj njegove
usmerjenosti v presezno, marvec Kaze na to, da se presezno uresnicuje
v zgodovini in njeni usmeritvi k cilju. V zivljenju in usodi Jezusa iz Naz-
areta prihaja do povezav med ¢loveskim in preseznim, ki usmerjajo
zgodovino K cilju, ki si ga ne mora dati sama: k Bozjemu kraljestvu. S
tega vidika zgodovina ni vec¢ samo sad svojih lastnih ‘zakonitosti’, mar-
ve¢ odpira novo podroc¢je moznosti. kjer se srecujeta ¢lovesko in
presezno. To misel moc¢no izpostavi papez v Veri in razumu: »Bozje ra-
zodetje se torej vpisuje v ¢as in v zgodovino. In celo u¢loveéenje Jezusa
Kristusa se zgodi v »polnosti ¢asa« (Gal 4. 4). Dva tiso¢ let po tem do-
godku ¢utim potrebo. da znova z vso moc¢jo potrdim, da ‘ima v kri¢an-
stvu ¢as temeljno pomembnost’. V njem namre¢ pride na svetlo vse delo
stvarjenja in odresenja, in predvsem se razkriva dejstvo. da po uc¢lovecen-
ju bozjega Sina Zivimo in Ze zdaj vnaprej okusamo, kar bo dovrsitev ¢asa
(prim. Heb 1. 2)« (11).

Jezusovo novost in posebnost pokaze Janezov evangelij. ko obrne ju-
dovsko perspektivo in tako zarise bistveno lo¢nico z judovstvom. kasneje
pa z drugimi verstvi in sodobnimi ideologijami. Na koncu uvoda povze-
ma namre¢ Jezusovo razodevajoco vlogo z besedami: »Boga ni nikoli nihce
videl; edinorojeni Bog. ki biva v O¢etovem naroc¢ju. on je razlozil« (1.18).
V stirinajstem poglavju pa njegov Jezus pravi: »Jaz sem pot, resnica in
zivljenje. Nihce ne pride k Ocetu drugace kot po meni« (14.6). V teh pove-
dih je strnjena logika, ki dolo¢a ves evangelij. logika, ki vodi po Jezusu, z
njim in v njem neloc¢ljivo k Bogu kot Ocetu in ljudem kot sestram in bra-
tom.

Jezusovo razodetje se nanasa posebej na Bozje ocetovstvo in posledi¢no
na ljudi kot Bozje otroke. Predstavo o Bogu kot o¢etu najdemo v stevilnih
verstvih, $e zlasti monoteisticnih. Vendar pa je treba biti $e kako pozoren
na dejstvo, da se tej podobi daje posebno vsebino in pomen v vsaki re-
ligiji posebej. V judovskih svetih spisih se Bozje ocetovstvo razodeva v
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Bozji vsemogoénosti; ta pa se opira na podobo vsemogoc¢nega patriarha
z Jutrovega. Nasprotno pa se simbolika, ki jo iznajde in uporablja Jezus,
nanasa na sinovstvo. Bozje o¢etovstvo se uresnicuje in dopolni v posinov-
ljenju: Bog postane Oce v Sinu. Zanj ni o¢etovstva kar tako, samega na
sebi, temve¢ le v odnosu, kot odnos. Oc¢etovstvo ne more biti Bozja last-
nost drugace kakor v Sinu in po njem. ki je njegova uresnicitev in razo-
detje. Zato »vera v Boga, ki je Oce, Jezusov Oce. Oce slehernega od nas,
Oce vseh ljudi, ni nekaj lahkega, tako naravnega kakor se zdi na prvi
pogled. Ponovno je potrebno odkriti pomen tega dejanja vere (...) kajti tu
gre prav za vero! (...) Drugace povedano, dejstvo, da verujemo v Boga
Oceta ne prenasa navade. Ce bi se tega navadili. bi vera izgubila eno svojih
bistvenih sposobnosti: presenecenje. in celo vsakdanje cudenje pred last-
no skrivnostjo, pred vsemi zmoznostmi, s katerimi razpolaga v samem srcu
svoje krhkosti. (...) Ime Oceta je dogodek. ki ga sprejemamo, ne pa teori-
ja. ki jo obvladujemo.«™

V simboliki moc¢i. ki jo uporablja Stara zaveza, je izvir BozZjega ocetov-
stva BoZja mo¢: ta je prva in temelj vsega. Medtem ko je v tej simboliki
sin sad o¢etovstva, pa je v Jezusovem ravnanju in razmisljanju Sin tisti, ki
se sprejema Kot sin in tako priznava Boga za Oceta. Ta obrat je nadvse
pomenljiv in pomemben. V simboliki mo¢i je sinovstvo povezano z alie-
nacijo. ker je sad odvisnosti in zahteva podrejanje, pri Jezusu pa se prav z
njim ustvarjata identiteta in priznanje sebe. Ko postavlja krs¢anstvo naj-
prej Sina v odnosu do Oceta, odpira $e neprehojena in zanimiva pota svo-
bodi. Tu smo namrec¢ price prehodu iz bioloskega sinovstva k sinovstvu,
ki je sad sprejemanja in priznanja samega sebe. Ko se namre¢ Jezus pri-
zna kot Sin, razodeva Bozje ocetovstvo. Jezusovo samozavedanje in nje-
gova identiteta se oblikujeta v tem sinovstvu, v priznanju Oceta, ne vec
vsemogocnega Boga. S tem pa prehaja iz naravnega reda v red svobode,
kjer sele dobi antropologija svoj smisel in pomen.

To sinovstvo, ki mu da Jezus iz Nazareta povsem nov pomen, razode-
va antropolosko predpostavko slehernega religijskega in predvsem Kri¢an-
skega delovanja. Clovek oblikuje namre¢ svojo (p)osebnost v soocanju z
drugim, brez njega bi ostal le biolosko bitje (¢e sploh!?) in bi se nikoli ne
dvignil iz narave v ¢lovestvo. Toda ta nadvse pomemben - usoden - odnos
se ne more vzpostaviti v okviru moci: podrejanja in podloZnosti torej.
Verska usmerjenost, ki se opira na neko vsemogo¢no bitje, pa naj bo Se
tako dobro. ne uposteva antropoloskih zahtev. ki so jih razkrile vede o
¢loveku in so dobile svojo prakti¢no, druzbeno uresnicitev v demokraciji
in z njo povezanim spostovanjem ¢lovekovih pravic. Vectisocletni lik
Vsemogoénega je povezan s patriarhalnimi civilizacijami. ki so hierarhi¢ne
in ne poznajo ¢lovekove avtonomije, medtem ko je po besedah F. Varil-

* 1. Caillot. Croire en Dieu notre Pére. DDB, Paris 1999, 8-9.
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liona vsemogoc¢nost v kré¢anstvu ena od znacilnosti ljubezni, ki postavlja
¢loveka v njegovo svobodo.”

Ce bi se vera $e naprej izrazala - teoreti¢no in prakti¢no - v tem patri-
arhalnem okviru, bi prezrla antropoloske zahteve in s tem tudi racional-
nost moderne druzbe: zanjo bi bila zato brez pomena. Se ve¢, sodobniki
bi v njej videli groznjo raz¢lovecenja in alienacije, kar nam nenazadnje tudi
mnogi v vsej resnosti in iskrenosti o¢itajo.”” Prav zaradi tega menim, da
je potrebno v kr§¢anstvu postaviti za vir verskega misljenja in delovanja
vprasanje sinovstva in ne o¢etovstva. Samo to vprasanje se namrec uje-
ma z osebno rastjo in uveljavljanjem, ki je zahteva sleherne antropologije,
vredne tega imena. Jezus spoStuje to zahtevo, ko se sam od sebe prizna
za Sina, samostojno in svobodno. Najbolj pomembno dejanje lastnega si-
novskega priznanja je smrt na krizu, ki je ne sprejema pasivno, marvec
povsem svobodno: »Zato me Oce ljubi, ker dam svoje Zivljenje, da ga spet
prejmem. Nih¢e mi ga ne jemlje, ampak ga dajem sam od sebe. Oblast
imam, da ga dam, in oblast imam, da ga spet prejmem. To narocilo sem
prejel od svojega Oceta« (Jn 10, 17-18).

V tej tocki se kricanstvo izjemno ujema s sodobno antropologijo in je
zato pred nalogo, da razvije vse svoje moznosti, izhajajoc iz sinovstva, ki
ga je uresnicil Jezus iz Nazareta. S tem ko osredinja svoje sporocilo na to
sinovstvo je v srcu ¢loveskega, ki je priznanje sebe v drugem., z njim in po
njem. V tem srecanju s ¢loveskim daje kricanstvo sinovstvu presezno
razseznost in ga odpira novi zavezi z Jezusovim Oc¢etom in slehernim
¢lovekom. V njej se ¢lovek svobodno usposablja za ljubezen brez meja,
kristjan bo rekel za ljubezen po Jezusovi. Bozji meri. In »... ker smo sposob-
ni ljubiti« (Bernanos) smo odeti v dostojanstvo, ki je podobno in sli¢no
Bozjemu. Sleherni se poraja iz ljubezni. ko jo sprejema in daje, vedno pa
se to lahko dogaja le vodnosu do  drugega. tako da ¢lovek dejansko iz
drugega zivi in za drugega umira. Ta neverjetna poklicanost in sposob-
nost delezenja pri taki - recimo velikono¢ni - ljubezni, dela slehernega
¢loveka neskon¢no vrednega. In tu se lahko srecata krs¢anstvo in humani-
zem, ki i$¢e trdni in trajni temelj ¢lovekovega dostojanstva.

Ko se Jezusovi u¢enci in u¢enke po njem, v njem in z njim prepoznajo
in imajo za posvojene Bozje otroke, isticasno priznavajo druge za svoje
brate in sestre. Jezusovo svobodno izvoljeno sinovstvo, o ¢emer pripo-
veduje tudi boj s skusnjaveem, je pot za preboj iz stranpoti sodobne misel-
nosti in nac¢ina zivljenja, ki vodi v slepo ulico imanence in gole tehnike.
Tako sinovstvo je preseganje narcisticne samozadostnosti in odpiranje za
socloveka, ki je zame podoba in zakrament Oceta; tistega Oceta, ki me
po soc¢loveku vabi v polnost in izobilje Zivljenja v skupnost svetih, pove-

3 A ‘ i B 2T T PP S TP 11 - W ] . i
Prim. F. Varillon, Dieu-Trinité: l'intimité d’'un Dieu qui n'est qu'amour, v: Joie de croire,
joie de vivre, Le Centurion, Paris 1981, 132-142.
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zanih z BoZjo ljubeznijo. Prvo merilo sinovskega/h¢erskega preseganja pa
je v tem, ali sem se hvalezno sprejel v vsej svoji bornosti in smrtnosti ter
ju znal prepoznati in lajsati v la¢nih. Zejnih, nagih. zaprtih .. Le tako bom
namre¢ v dejanju izrazil Bozje sinovstvo/h¢erstvo, ki ga svobodno iz-
povedujem, ko bom imel druge za brate in sestre in bom z njimi tako tudi
ravnal. Jezusovo Bozje sinovstvo ustvarja tako iz mene tisto. kar bi sicer
ne bil ali ne mogel biti. V svobodnem izpovedovanju lastnega BozZjega
sinovstva/hcerstva po Jezusu. z njim in v njem. pa se pred mano odpira
¢udovita avantura ljubezni z ljudmi in v neutrudnem prizadevanju za nji-
hove pravice, da so siti, odZejani. obleceni, prosti ...

Povzetek: Drago Ocvirk, Kricanstvo, clovekove pravice in dostojan-
stvo

Ceprav je Cerkev nasprotovala liberalnemu pojmovanju ¢lovekovih
pravic v 19. stoletju. se je ze z Leonom XIII. opredelila zanje, med izkus-
njo totalitarizmov in po njej pa jih je odlo¢no podprla in vkljucila v svoj
druzbeni nauk (1). Te pravice so nastale iz potrebe po prezivetju (evrop-
skega) cloveka, ki so ga ogrozale vojne, in so utemeljene na njegovem
dostojanstvu. To dostojanstvo je neprepricljivo utemeljeno, zaradi cesar
se nenehno pojavlja njegovo zanikanje (2). Zato poskusa avtor ugotoviti,
kje in kako lahko krscanstvo da temu dostojanstvu in poslednic¢no clove-
kovim pravicam potrebno trdnost. ki bi nagovorila podobna humanisti¢-
na iskanja. MoZnost za to vidi v kristologiji. ki izhaja iz Jezusove uresni¢ene
¢loveskosti. ki jo je mogoce dojeti kot ¢loveskost Boga in ne ve¢ kKot
‘pobozanstvenje’ cloveka. Ker je ta zasuk k Jezusovemu ¢lovestvu kot
izhodis¢u kristologije v zacetni stopnji. avtor le odpira problematiko v
povezavi s ¢lovekovim dostojanstvom in pravicami, ne da bi ponudil
dokonc¢ne resitve.

Kljucne besede: Clovekove pravice, dostojanstvo, katoliski prispevek
k ¢lovekovim pravicam. Jezusova ¢loveskost, antropoloska doloc¢enost izra-
ZOV vere

? Na ta ocitek je bil pozoren ze koncil. ko je spregovoril o koreninah ateizma: »Kajti
ateizem, ¢e ga gledamo v celoti. ni nekaj prvobitnega. marvec izvira iz razlicnih vzro-
kov. med katere spada tudi kritiéna reakcija zoper verstva, in sicer v nekaterih dezelah
zlasti zoper krsc¢ansko verstvo. Zato morejo pri tem nastanku ateizma imeti nemajhen
delez verni ljudje. kolikor je treba o njih reci, da zaradi zanemarjene verske vzgoje,
zaradi takega razlaganja nauka. ki vzbuja nesporazume ali pa s pomanjkljivostmi svoje-
ga religioznega. moralnega in socialnega zivljenja pristni obraz Boga in religije bolj
zakrivajo kakor pa odkrivajo« (CS 19.3).
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Summary: Drago Ocvirk, Christianity, Human Rights and Dignity

Although opposed to the liberal conception of human rights in the 19th
century. the Church came out in favour of human rights already with Pope
Leo XIII and supported them with much determination in totalitarian
systems. making them also a part of its social doctrine. (1) These rights
came into being out of the need of (European) man for survival, which
was threatened by wars, and are based on man’s dignity. This dignity,
however. is not well-founded and therefore keeps being negated. (2) Thus,
the author tries to establish where and how christianity can consolidate
this dignity and, consequently. human rights and thereby appeal to simi-
lar humanistic endavours. A possibility therefor could be a christology
centred on Jesus’ realized humanity, which can be understood as God’s
humanity and not as ‘deification” of man any more. Since this turn towards
Jesus® humanity as the starting point of christology is just beginning to
develop. the author only touches on the problems in connection with
human dignity and human rights without offering a final solution.

Key words: human rights. dignity, Catholic contribution to human
rights. Jesus™ humanity. anthropological determination of expressions of
faith
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Blizamo se koncu 2. tiso¢letja kr$canske ere. Tece 3., to je zadnje leto
priprave na veliki jubilej, posve¢eno Bogu Ocetu. Kristusova Cerkev v
svetu se je zganila, dela obracune za nazaj in nacrte za prihodnost. Bozje
delo odreSenja je kot kvas vsajeno v testo sodobnega ¢lovestva. Sloven-
ska sinoda naj bi prinesla ne samo obracun ampak tudi smernice za preno-
vo in delovanje. Katoliske Cerkve na Slovenskem v 3. tiso¢letj. Ob teh mej-
nikih je koristno pogledati kaksna je bila in je prenova Cerkve na Slo-
venskem ob koncu 20. stoletja.

Naslov je zelo zahteven in obetajo¢. Zahteval bi ne samo prerez da-
nas$njega stanja Cerkve na Slovenskem, ampak tudi razlicne analize de-
lovanja Cerkve v smeri prenove. Iz razli¢nih vzrokov, zlasti zaradi moje
ve¢ kot 12 letne odsotnosti iz Slovenije, za kaj takega nisem sposoben. V
¢asu moje odsotnosti se je dogodilo in se dogaja v Sloveniji marsikaj. Ce-
sar ne morem spremljati, ali spremljam bolj od dale¢. Vendar sem prevzel
to temo, ki ne bo pravi referat, ampak samo nekaj misli ob osvetlitvi
posameznih podrocij.

l. Velike spremembe v Cerkvi in v druzbi v zadnjih desetletjih

Zadnja desetletja naSega stoletja so polna globokih sprememb tako v
Cerkvi kot v druzbi. Zdi se, da ¢as tece vedno hitreje. Tehni¢ni dosezki
povezujejo ljudi in celotno ¢lovestvo v povezano enoto. Hitro se spreminja
tudi miselnost ljudi, ki so vedno bolj kriti¢ni. Hkrati se javljajo nasprotja,
ki, na zalost. $e vedno vodijo do krvavih obrac¢unavanj, namesto do dialosk-
ega razreSevanja. Nase stoletje je najbolj krvavo v zgodovini ¢lovestva, znano
po svetovnih vojnah in revolucijah. V teh nasprotjih se porajajo spremem-
be, ki jih moramo upostevati tudi v odresenjskem delovanju Cerkve.

a) Spremembe v zadnjih desetletjih v Cerkvi
Za vesoljno Cerkev je 2. vatikanski koncil dogodek. ki je v marsicem

preusmeril Cerkev in njeno delovanje. Jasno je, da v bistvu ostaja vedno
ista bozje-¢loveska ustanova in odresenjsko dogajanje. toda svoje delo-



318 Bogoslovni vestnik 39 (1999) 3

vanje mora prilagajati spremembam c¢asa. Gre tudi za razli¢ne mozne
poglede na Cerkev. V tem pogledu moremo nasteti nekaj sprememb in
novih poudarkov. ki zadevajo tudi prenovo

Cerkve na Slovenskem:

- Cerkev ni le popolna druzba, ampak je v prvi vrsti skrivnost in to
skrivnost troedinega Boga, ki v skupnosti Cerkve uresnicuje skrivnost
odresenja. Cerkev. je tako nekaj dinami¢nega. je odresenjsko dogajanje.

- Koncil nam je dalje predstavil Cerkev kot Bozje ljudstvo, v katerem
so enakovredni laiki in hierarhija. Vse ljudstvo je obdarjeno s trojno sluzbo:
uciteljsko, duhovnisko in pastirsko. Je torej nosilec odresenjskega doga-
janja in je v zvestobi z naukom celotne Cerkve nezmotno. Sveti Duh to
ljudstvo vodi z razli¢cnimi sluzbami in karizmami. Ni zaprto v druzbene
strukture, ampak odprto vsem Kkristjanom, vsem verujo¢im in vsem, ki is¢e-
jo Boga. Vidna Cerkev je zakrament odresenja za vse.

- Cerkev je po volji svojega ustanovitelja hierarhi¢na skupnost, kajti od-
resenje, ki ga posreduje, prihaja od zgoraj kot Bozji dar. Vendar vlada v Cer-
kvi svojevrstna demokracija. Kristus s Svetim Duhom je navzoc¢ in deluje v
vseh udih svojega skrivnostnega telesa. Hierarhija ni postavljena za gospo-
dovanje, ampak sluzi uresnicitvi odresenja in celotnemu Bozjemu ljudstvu.

- Ti prenovljeni pogledi na Cerkev zahtevajo prenovo notranjih odno-
sov v njej. Koncil je naglasil zlasti kolegialnost v odnosih papez - skofje,
skofje - duhovniki, duhovniki - verniki, prav tako je vazno nacelo subsi-
diarnosti. Glavni nosilec odresenjskega procesa je celotno Bozje ljudstvo,
konkretno je to Zupnijsko obcestvo.

Sredis¢e Cerkve ni v Rimu, ampak v vsaki Zupniji in v vsakem oltarnem
ob¢estvu. To je decentralizacija Cerkve in njenih struktur.

- V desetletjih po koncilu je prisla v ospredje podoba Cerkve kot »koi-
nonije« - odresenjskega obéestva, v katerem vladajo svojevrstni odnosi.
kajti sredisce tega obcestva je v prvi vrsti Kristus s Svetim Duhom. To so
globoke spremembe v gledanju na Cerkev, ki nujno zahtevajo vsestran-
sko prenovo Cerkve. Ceprav se je pokoncilska prenova v Cerkvi na Slo-
venskem uspesno zacela, je Se vedno veliko stvari, ki se morajo spremen-
iti in tej prenovi sluzi vseslovenska sinoda, ki naj pripravi naso Cerkev za
vstop v 3. tisocletje.

b) Spremembe v druzbi

Najpomebnejsa sprememba v nasi druzbi je zlom komunisti¢nega to-
talitarizma. Ceprav ostajajo $e mnogi sledovi komunisti¢nega sistema, se
je vendarle Cerkev znasla v novih okolis¢inah. ki vplivajo na njene notranje
odnose in na njeno mesto v druzbi.

V zadnjem desetletju je nasa druzba v tranziciji na ekonomskem po-
dro¢ju iz nekdanjega socialisti¢nega dirigiranega k sodobnemu trznemu
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gospodarstvu. Na politicnem podrocju je prislo do prehoda od diktature
komunisti¢ne partije v demokrati¢ni vecstrankarski sistem. V zvezi s tem
se javljajo razli¢ne tezave, ker se staro le nerado umika novemu. V vseh
drzavah vzhodne Evrope so podobne tezave. ko ljudje starega sistema Ze-
lijo v novih okolis¢inah zadrzati svoje privilegije.

Cerkev ima do politicnega dogajanja ustaljena nacela, ne stoji za
nobeno politi¢no stranko, ima pa pravico in dolznost. da izreka moralno
sodbo o politicnih dogajanjih. S tem v zvezi je obracun s preteklostjo in
sprava, za katero si Cerkev prizadeva. Cerkev nima pred oc¢mi politi¢ne
sprave, ampak ji gre za globljo spravo med ljudmi, za spravo, ki temelji
na zgodovinski resnici in pravi¢nosti. Na Zalost, se zdi da nasa druzba na
tako spravo $e ni pripravljena. Cerkev je na tem podrocju storila veliko.
Nevarnost pa je. da kristjani kazemo s prstom samo na druge. Morda je
premalo iskrene notranje Kritike.

2. Prenova od zunaj in od znotraj
a) Prenova od zunaj

Kaj vidi od prenove nekdo, ki je zunaj Cerkve? Tu je predvsem pre-
nova bogosluzja z uvedbo narodnega jezika. Ta prenova je Sla brez tezav
in odpora. Prav tako je potekala prenova bogosluznih prostorov in uve-
ljavila se je nova cerkvena umetnost in arhitektura. Ponekod je bilo mor-
da to storjeno prehitro, s premalo spoStovanja za vrednosti iz preteklosti.

Tudi novi organi za delovanje Cerkve. predvsem razni sveti. so se Ze
dobro uveljavili. Sodelovanje laikov, zlasti v zadnjih letih raste. Notranji
odnosi v Cerkvi se oblikujejo v novem duhu. Tudi odnosi do drugih krist-
janov in nekristjanov so preZeti s koncilsko Sirino. Napredek je seveda se
vedno mogo¢ in zaZelen.

b) Prenova od znotraj

Zunanja prenova je odraz notranje prenove. ki se prav tako postopno
uveljavlja.

- Tu je najprej prenova ciljev neposrednega delovanja Cerkve. Cilj ni
druzbena moc¢ in obvladovanje ¢loveka. ampak sluzba odresenju. ki je
namenjeno vsem. V tem pogledu se je Cerkev na Slovenskem prenovila
7e v ¢asu komunisti¢ne diktature. ko je bila omejena na strogo versko
podrogje in $e tu z omejeno svobodo. Cerkev je zadnje desetletje svobod-
neje zadihala. kar tistim. ki so prepojeni s staro komunisticno miselnost-
jo. ni véec. O¢itki o politizaciji Cerkve so brez osnove. Jasno pa je, da ima
Cerkev pravico in dolznost. da se trudi za svoje mesto in svobodo delo-
vanja v demokrati¢ni druzbi.
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- Notranja prenova zajema tudi prenovo odnosov tako znotraj Cerkve
kakor tudi odnosov do drugih, do druzbe, do kulture, do sveta. To je pov-
ezano s prenovo posameznega kristjana in kric¢anskih skupnosti. To
prenavljanje ¢loveka pa je pravzaprav stalna odre$enjska in vzgojna naloga
Cerkve. To prenavljanje v duhu evangeljske §irine in ljubezni je v danas-
njem ozrac¢ju in druzbeni miselnosti izredno tezko, a tudi izredno potreb-
no.

- Notranja prenova Cerkve mora iti v smeri osredotocenja Cerkve na
njeno bistveno odresenjsko poslanstvo. 0 tem ve¢ v naslednjem odstavku.

3. Prenova Cerkve, usmerjena na bistveno poslanstvo Cerkve

Cerkev je v zgodovini zaradi zunanjih okoli$¢in prevzemala razli¢na
poslanstva. V prvih treh stoletjih je bila usmerjena na odresenjsko poslan-
stvo in postopno rast v druzbi, ki ji ni bila naklonjena. S svobodo, ki jo je
dosegla v rimskem imperiju, pa se je

marsikaj spremenilo. Cerkev je stopila na politi¢ni oder in kr§¢anstvo
je kmalu postalo ideologija rimskega imperija. Na zahodu je cesarstvo
kmalu propadlo in cerkveno vodstvo se je moralo ukvarjati s politi¢nimi
zadevami.

- Zelo pomembno je bilo karitativno delovanje Cerkve. Skrb za bolne
in za revne je bila v njenih rokah.

- Cerkev je delovala na kulturnem podrocju in ohranjala kulturno
dedisc¢ino antike. Samostani so bili tudi kulturna sredisca.

- Vazno je bilo prosvetno delovanje Cerkve. Dolga stoletja je edina
skrbela za $ole in ustanavljala univerze.

- Tudi v ekonomiji, v razvoju kmetijstva in obrtnistva je bila pomemb-
na njena vloga. Nasa civilizacija se je razvila v okviru kr§¢anstva. Tudi na
slovenskem ozemlju je opravljala Cerkev te razli¢ne naloge.

V novih okolis¢inah in z novo opredelitvijo Cerkve postajajo te naloge
za Cerkev drugorazredne, kar so pravzaprav vedno bile. Bistveno poslan-
stvo Cerkve, ki ga nih¢e drugi ne more opraviti, je uresni¢evanje Kristu-
sovega odresenja. Uresnicevati odresenjski proces, v katerem se ¢lovek
iz svoje ustvarjene omejenosti dviga v moci Kristusa in Svetega Duha v
prostranstva Bozjega Zivljenja. je specifi¢na naloga Cerkve vedno in po-
vsod. Vse drugo je sicer dobro in Koristno, vendar je stranski sad bistvene-
ga, odresenjskega poslanstva Cerkve.

Tu se lahko vprasamo, koliko je Cerkev na Slovenskem doZivela pre-
novo v tej smeri. Pod komunisti¢no diktaturo so jo zunanje okolis¢ine prisi-
lile in omejile. kar sicer ni bilo dobro, vendar je v tem neki njen pozitivni
kapital. Sedaj se obracamo, vendar se Se nismo obrnili. Cerkev se mora
neprestano obracati in reformirati v smeri svojega bistvenega odresenj-
skega poslanstva. Tako osredoto¢enje na bitno poslanstvo osvobaja
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Cerkev in posameznega kristjana. Tu je velika skrivnost odreSenja, ki se
uresni¢uje samo na krizu. Iz izni¢enja se poraja novo stvarstvo. To razume-
jo samo nekateri, ki so poklicani in izvoljeni. Morda pricakujemo vcasih
prevec. Radi bi spreobrnili vse ¢lovestvo, a najbrz je Bozji nacrt drugacen.
Odresenjska skupnost Cerkve je bila, je in bo ostala vedno mala ¢reda.

Za resni¢no prenovo Cerkve je vazno, da ostanemo, se trudimo in de-
lujemo v smeri bistvenega. Uresni¢evanje odre$enja pa se dogaja vedno
po poti kriZa, iznicenja in nasprotovanja. Nekateri se pritozujejo nad na-
sprotovanjem Cerkvi v slovenskem prostoru. Morali bi pa reci: Hvala Bo-
gu, da do takega nasprotovanja prihaja. To je dokaz, da je Cerkev na pravi
poti. To je normalno stanje Cerkve. Cerkev je naprej ziveci Kristus Ki so
mu stalno nasprotovali. To je napovedal tudi svojim u¢encem: » Ako vas
svet sovrazi, vedite, da je mene sovrazil prej ko vas. Ko bi bili vi od sveta,
bi svet svoje ljubil. Ker pa niste od sveta, ampak sem vas jaz od sveta odbral,
zato vas svet sovrazi« (Jn 15,18-19).

4. Prenova Cerkve kot duhovne voditeljice slovenskega kristjana

Cerkev je bila duhovna voditeljica slovenske druzbe in kricanstvo je
oblikovalo slovenskega ¢loveka in njegovo kulturo. To je po eni strani
dobro, po drugi zelo nevarno. Danes Cerkev ni ve¢ duhovna voditeljica
slovenske druzbe kot celote. Ostaja pa vedno duhovna voditeljica slo-
venskega kristjana. To poslanstvo opravlja z ve¢jim ali manj$im uspehom.
Tu ne mislim, da je duhovna voditeljica samo duhovic¢ina. Hvala Bogu, da
se slisi vse ve¢ glasov laikov. Dobro je, da se ne javljajo vec¢ja nasprotja
med laiki in hierarhijo. Mislim, da se medsebojno dobro dopolnjujejo.

Tu vidim tudi veliko vlogo vseslovenske sinode. Cerkev, odresenjska
skupnost laikov in hierarhije. stopa na plan in daje smernice slovenske-
mu kristjanu za prihodnost. Cerkev kot obcestvo vernih naj bi se na sino-
di bolj ozavestila, opogumila in uévrstila svoje poslanstvo v slovenski
druzbi.

Danes je vloga sredstev druzbenega obvesc¢anja vedno vecja. Vedji vpliv
imajo kot tradicionalna sredstva oznanjevanja in kateheze. Hvala Bogu,
imamo veliko dobrega verskega tiska. Vpliv »Druzine« in »Ognjis¢a« je
velik. Prav tako je vplivno tudi delovanje radija »Ognjis¢a«. Na televiziji
je bolj malo verskega, najbrz $e niso izkoris¢ene vse moznosti. Cerkev
more tako preko ob¢il duhovno usmerjati slovenskega kristjana, ga hraniti
in napajati iz pristnih kr§¢anskih virov.

To so nove naloge. ki jih Cerkev na Slovenskem dokaj uspesno pre-
vzema. Te naloge zahtevajo ogromno naporov in veliko materialnih sred-
stev. Mislim, da se prenova Cerkev na Slovenskem na podrocju sredstev
druzbenega obvescanja uspesno razvija in Cerkvi omogoc¢a duhovno vod-
stvo slovenskega kristjana.
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5. Prenova struktur Cerkve na Slovenskem

Poleg hierarhi¢ne strukture se tudi v Cerkvi na Slovenskem vedno bolj
uveljavlja karizmaticna struktura Cerkve. Ta je bila vedno prisotna, za kar
pri¢ajo najrazli¢nejse ustanove Bogu posvecenega zivljenja. Za globlje
dozivljanje odreSenja in medsebojne povezanosti so danes zelo pomemb-
na mala ali bazi¢na obcestva in razli¢cna duhovna gibanja. Cerkev na Slo-
venskem je imela bogato izkusnjo malih obc¢estev v soseskah ob podruz-
nicah in v raznih bratovscinah. Tudi to bi bilo koristno gojiti naprej. Danes
se javljajo razlicne nove oblike malih obcestev, povezane navadno z raznimi
duhovnimi gibanji. Ve¢inoma niso avtohtona. zrasla v nasi Cerkvi. ampak
so se k nam razsirila od drugod. Ta gibanja in ob¢estva predstavljajo pomem-
bno obliko prenove Cerkve na Slovenskem in ji zagotavljajo prihodnost.
V¢asih nastajajo napetosti med hierarhi¢no strukturo Cerkve in raznimi
posebnostmi duhovnih gibanj. O tem bo morala spregovoriti tudi sinoda.

Kratek pogled na prenovo hierarhi¢nih struktur:

- Zupnija je osnova hierarhi¢ne strukture Cerkve. Tu se konkretno
uresnicuje odresenje z oznanjevanjem, obhajanjem zakramentov. zlasti
evharistije in s pastirskim vodstvom. Zato je Zupnija pravo srediS¢e Kri-
stusove Cerkve. Podoba zupnij se danes spreminja. Pri nas imamo $e dosti
klasi¢nih, zlasti manjsih Zupnij. kjer gre vse po starem. Imamo pa tudi
razgibane prenovljene Zupnije, Kjer je duhovniku uspelo pritegniti Zup-
ljane k skupnemu delu na razli¢cnih podroc¢jih. Vazno je, da se krepi za-
vest. da glavni nosilec odresenjskega poslanstva v Zupniji ni, oziroma ne
bi smel biti duhovnik, ampak zupnijsko ob¢estvo. Tu se miselnost pocasi
spreminja. Proces spreminjanja in obnove zZupnij ni povsod enak. zato so
podobe nasih zupnij zelo razli¢ne.

Veliko je odvisno od duhovnika. od njegove skrbi in iskanja najboljsih
resitev za konkretno zupnijo. Nasi verniki so v tem precej pasivni in Kaj
radi vse prepuscajo duhovniku. Skoraj povsod so se Ze uveljavili Zupnij-
ski pastoralni sveti. ki imajo ponekod zelo razvejano dejavnost. Prenova
Cerkve na Slovenskem je v prvi vrsti odvisna od prenove nasih zupnij. Ta
prenova se je zacela, smeri prenove so dobre. Bo pa to dolgotrajen proces,
ki se bo v razlicnih zupnijah razvijal z razlicno hitrostjo. Sinoda bo mogla
in morala pospesiti prenovo slovenskih zupnij.

- Vloga dekanij se spreminja in hkrati krepi. Do izraza prihajajo pa-
storalna podrocja. ki navadno obsegajo ve¢ dekanij. Vse to je v zvezi s
krepitvijo medsebojne pomoci pri pastoralnem delovanju Cerkve. Sino-
da bo mogla k temu dati nove spodbude.

- Prenova skofij je zvesto sledila koncilske in pokoncilske smernice.
Ustanovljeni so bili potrebni sveti in organi. kot so duhovniski in pasto-
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ralni sveti, ki pomenijo razsiritev odgovornosti in pomo¢ duhovnikov in
laikov pri vodenju pastoralnega dela. Seveda sama organizacijska struk-
tura ne pomeni veliko. ¢e ni osebne zavzetosti ¢lanov. kar naj bi okrepila
vseslovenska sinoda.

Pripravlja se ustanovitev novih $kofij. Izdelan je bil program z vec ina-
¢icami. Katera resitev bo izbrana, se $e ne ve. Morda bodo dve ali tri nove
skofije. manj verjetno je. da bi jih bilo pet. Po koncilski opredelitvi je Skofija
krajevna Cerkev, ki more ziveti sama zase z vsemi potrebnimi organi. V
novejsem ¢asu se uveljavlja misljenje, naj bi skofije bile predvsem zao-
krozena pastoralne enote, medtem ko bi metropolija prevzela admini-
strativne posle. Vendar to $e nima podlage v kanonskem pravu Cerkve.

-V Sloveniji se uveljavljajo tudi nadskofijske strukture: Skofovska kon-
ferenca in razni posvetovalni organi. Tu zadevamo na tezave razdeljenosti
slovenskega prostora in razli¢nih navad. To je po eni strani slabost. po
drugi pa prednost, ki jo daje bogastvo razlicnosti. Najbrz bi bilo napak. ce
bi hoteli vse poenotiti. Potrebna je $irina, moramo se nauciti spostovati
bogastvo razlicnosti.

- Sodobno pastoralno delovanje ne sme biti stihijsko, ampak nacrto-
vano. Ze dolgo so prisotni pastoralni nacrii, ki so potrebni vendar ne kot
togi predpisi. ampak kot smernice za delovanje. Sinoda bo morala spre-
govoriti tudi o tem. Za Kristusovo Cerkev ostaja vedno osnovni pastoralni
nacrt oznanjevanje in uresnicevanje evangelija.

- Vkljucevanje v evropske strukture in strukture vesoljne Cerkve je v
nasi Cerkvi prisotno. Zaradi majhnosti ne moremo pomeniti veliko v
krogu Cerkva v Evropi in v svetu. Pomembna pa je zavest nasih verni-
kov. da smo del vesoljne Cerkve. Tudi v nasi Cerkvi se uresnicuje vesol-
jna Kristusova Cerkev. Na nek nacin se Cerkev kot odresenjsko dogajan-
je uresnicuje v vsaki Zupniji in v vsakem oltarnem obcestvu.

Dinamika povezanosti Cerkva pa ni samo hierarhi¢na, ampak tudi
karizmati¢na in duhovna. Kristjan vsake cerkvene skupnosti mora biti
odprt vesoljni odresenjski skupnosti Cerkve, biti mora resni¢no »Kkatoli-
ski«, vesoljni, v svetni druzbi bi rekli svetovljanski kristjan. Tako lahko
premagamo tudi ob¢utek majhnosti nase slovenske stvarnosti.

6. Prenova posebnih podrocij delovanja Cerkve

Odresenje. ki se uresnicuje v Cerkvi, zajema celotnega cloveka, vse
plasti njegove biti in njegovega delovanja. Zato vsa podroc¢ja clovekove-
ga delovanja. ¢eprav so v sebi avtonomna, postajajo podrocja delovanja
kristjana kot ¢lana Cerkve. Dvojnost svetnega in svetega se v konkretnem
¢loveku spaja v eno. Zato mora imeti kristjan pred o¢mi v prvi vrsti to,
kar je bistveno - to je odresenjski proces, hkrati pa sirino, da zna odresenj-
sko prenasati kot sol v celotno Zivljenje druzbe.
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Nekatera podrocja, ki so pomembna za delovanje Cerkve:

- Karitativno delovanje Cerkve na Slovenskem je moglo organizirano
zaziveti $ele v zadnjem desetletju, ¢eprav je bilo v nekih oblikah navzoce
ze prej. Slovenski kristjan ima ¢ut za solidarnost zlasti ob humanitarnih
katastrofah. Morda bi se lahko bolje poskrbelo za reveze razli¢nih vrst v
posameznih Zupnijskih skupnostih.

- Na podrocju vzgoje in izobraZevanja je bila Cerkev na Slovenskem
vedno navzoca vsaj s poucevanjem verouka. Danes ima $irSe moznosti v
otroskih vrteih, $olah, gimnazijah. Z udejstvovanjem na tem podro¢ju vlaga
kapital za prihodnost ne samo Cerkve, ampak tudi slovenskega naroda.

- Ekumensko delovanje, delo za edinost ima dolgo tradicijo na Slo-
venskem. Zivimo v pluralni druzbi. Ceprav je katoliska Cerkev vecinska,
ne smemo pozabiti nasih evangeli¢anov, pravoslavnih doseljencev in raznih
manjsih skupnosti. Vedno vec¢ je med nami tudi muslimanov. Cerkev kot
zakrament odre$enja za vse mora na nek nacin skrbeti za vse v zavesti,
da je v katoliski Cerkvi polnost Kristusove Cerkve.

Pravijo da ima v obdobju globalizacije, v katerega vstopamo, prihod-
nost samo katoliska Cerkev. Zato pa mora biti odprta, razumevajoca za
pluralnost. a hkrati samozavestna. Vprasanje je. koliko je vse to prisotno
v Cerkvi na Slovenskem.

- Misijonski ¢ut je bil v Cerkvi na Slovenskem vedno dokaj razvit. Za
to pric¢ajo nasi misijonarji, pa tudi misijonske nabirke. Res je v vecini Zupnij
to bolj kampanjsko, omejeno na misijonsko nedeljo. PoloZaj pa se danes
spreminja, ne samo Afrika in Azija, tudi Evropa in Slovenija postaja
misijonsko podrocje.

- Rad bi opozoril $e na eno podrocje, ki je sicer postransko, vendarle zna-
¢ilno in vazno za Cerkev na Slovenskem. To so romanja, Lahko imajo po-
membno oblikovalno funkcijo za slovenskega kristjana, lahko pa ostanejo
samo romarski turizem. Prav bi bilo, da pastoracijo romarjev vzamemo resno.

- Tu so $e razne [judske poboznosti, ki jih ne smemo zanemarjati. kajti
tradicija ima vazno vlogo v verskem zivljenju. Hvala Bogu, da so te po-
boznosti $e vedno zive in se marsikje pozabljene tudi obnavljajo. Vazno
vlogo v verskem zivljenju ima glasba. Slovenci imamo bogato cerkveno glas-
beno dedisc¢ino, ki raste tudi z novimi oblikami glasbenega udejstvovanja.

Tezko je oceniti duhovno moc Cerkve na Slovenskem. Ta moc¢ je skri-
ta, povezana z Bozjim milostnim delovanjem. Mislim pa, da je ta mo¢
velika. Oprta je na tiso¢e mucencev zadnje dobe. na armado molilcev. na
skrite zrtve malih ljudi, ki dajejo Cerkvi pravo Zivljenjsko moc¢. Bog ima
Cerkev na Slovenskem rad. Daje ji odli¢ne voditelje in du$ne pastirje, vsem
pa obilje svojih milosti.

Res je. da nasa Cerkev dozivlja tudi velika nasprotovanja. Danes je
veliko ljudi dale¢ od Boga. prezetih z racionalizmom ali praznoverjem. Ti
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ne morejo dojeti in sprejeti Cerkve, BozZje glasnice v slovenskem narodu.
Taka nasprotja morajo biti. Satan spretno izkorisca slabosti ljudi in sla-
bosti Cerkve, da $iri svoje kraljestvo zla in smrti. Cerkev pa oznanja Bozje
usmiljenje in se zavzema za Zivljenje, za civilizacijo ljubezni proti pre-
vladujoci civilizaciji smrti. Konéna zmaga je na njeni strani, na strani usmi-
lienega Boga.

7. Prenova v odnosih Cerkev - druzba - drzava

Druzba in drZava sta dve razli¢ni stvari. Zato Cerkev razlikuje odnose
do druzbe od odnosov do drzave.

- Cerkev kot skupnost Bozjega ljudstva je del druzbe. Dolgo je bila pri
nas izolirana, potisnjena na rob druzbe. Nacelo locitve Cerkve od drzave,
ki ga Cerkev danes sprejema, so nekateri razlagali kot izlocitev Cerkve iz
druzbe in javnega Zivljenja. Danes je to obdobje premagano, a tisti, ki so
preZeti s starim komunisti¢énim totalitarizmom, se s spremembo ne morejo
sprijazniti. Zato se stanje le pocasi spreminja. Cerkev se mora $e vedno boriti
za svoje mesto v demokrati¢ni druzbi. V tem druzbenem dogajanju so na-
sprotovanja lahko koristna, blokada Cerkve pa je nepravi¢na in skodljiva.

- Odnosi med Cerkvijo in drZavo pa se pocasi urejajo. Za enkrat $e
nismo prisli dalec, veliko je problemov. Morda je moral priti novi sloven-
ski metropolit. ki je s svojimi jasnimi stalis¢i sicer vzbudil nasprotovanja
in napade. hkrati pa pospesil urejanje odnosov Cerkev - drzava. Za kak
novi zakon o verskih skupnostih nismo navduseni. Taki zakoni so poznani
iz totalitaristi¢nih sistemov komunisti¢nih drzav. Kjer vlada prava
demokracija, taki zakoni niso potrebni. Pa¢ pa se Cerkev na Slovenskem
zavzema za sporazum z Apostolskim sedezem. Upamo, da bo tak spora-
zum kmalu sklenjen. Pri tem so vazne resitve konkretnih vprasanj.

Napetost med Cerkvijo in drzavo je nekaj dobrega. drugace je nevar-
nost, da pride do podrejanja Cerkve drzavi, ali tudi obratno, do raznih
oblik papocezarizma ali cezaropapizma. Medsebojni odnosi morajo biti
vedno nekaj dinami¢nega, prilagojeni konkretnim razmeram. Zato lahko
tudi sinoda v tem smislu da svoje pobude.

Sklep

Ce primerjamo Cerkev na Slovenskem s Cerkvami v sosednjih dezelah,
vidimo. da ima nekatere slabosti. pa tudi mnoge prednosti. Kot ljudska
Cerkev (Volkskirche) zajema veliko vecino slovenskega naroda. Tako bo,
kakor upamo. tudi v prihodnje. V nasi Cerkvi pa se oblikuje tudi elita
aktivnih Kkristjanov, ki je upanje za prihodnost. Potrebna pa je stalna pre-
nova, kateri naj bi dala smernice in zagon vseslovenska sinoda.

V neprijazni miselnosti sodobnega sveta, v hudih napadih Zla, ostaja
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Cerkev lu¢ in vodnica duhovnosti slovenskega ¢loveka. V 3. tisocletje stopa
Cerkev na Slovenskem z dobrimi osnovami. Ostala bo ljudska, mnozi¢na
Cerkev z vedno rastoco elito. Cerkev ima zagotovljeno prihodnost. S tem
pa zagotavlja tudi prihodnost slovenskemu narodu.

V procesu prenove stopa Cerkev na Slovenskem s skromnostjo in
potrpezljivostjo. s $irino in samozavestjo v novo tisocletje krscanske ere.

Povzetek: Prenova Cerkve na Slovenskem ob koncu 20. stoletja

V zadnjih desetletjih smo bili price velikih sprememb v Cerkvi in v
druzbi. 2. vatikanski koncil in zlom komunizma je zaznamoval na$ cas.
Cerkev se prenavlja od zunaj in od znotraj. Prenova Cerkve je usmerjena
na bistveno poslanstvo Cerkve. to je uresnic¢evanje Kristusovega odresenja.
Poleg duhovne prenove se prenavljajo tudi strukture Cerkve od Zupnije,
dekanije. $kofije do nadskofijskih struktur. Prenavlja se tudi drugo delo-
vanje Cerkve: karitativno. ekumensko, misijonsko. Za prenovo so po-
membna tudi romanja in ljudske poboznosti. Po padcu komunizma so se
zaceli oblikovati novi odnosi Cerkve do druzbe in do drzave. Po hudih
preizkusnjah in kljub velikim nasprotovanjem Cerkev lahko z optimiz-
mom gleda v prihodnost.

Kljucne besede: Prenova, Cerkev na Slovenskem. sinoda, druzba, pri-
hodnost.

Summary: Franc Perko, Renewal of Slovenian Church at the End of
the 20th Century

During the last decades we have been witnessing numerous changes
in the Church and in society. Second Vatican Council and the collapse of
communism have marked our time. The Church has been renewing itself
outside as well as inside. The renewal of the Church is directed to its es-
sential mission i.e. the realization of Christ’s redemption. In addition to
a spiritual renewal. church structures such as the parish. the deanery. the
diocese as well as the structures of the archdiocese are renewed, too. The
renewal also extends to less essential activities of the Church such as char-
itable. ecumenical and missionary activities. Pilgrimages and popular de-
votions play another important role in the renewal. After the collapse of
communism new relations between the Church and the society as well as
the state have begun to develop. Having experienced heavy trials and faced
with much opposition. the Church can nevertheless look into the future
with optimism.

Key words: renewal, Slovenian Church. synod. society. future
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Milenarizem nekoc¢ in danes
Uvod

V zgodovini je bila vedno navzoca zelja in hkrati prizadevanje dolo¢i-
ti ¢ase in nacine nastopa in razvoja eshatoloskih dogodkov. Veckrat so
njihov nastop povezovali z dolo¢enimi duhovnimi ali druzbenimi raz-
merami ali posameznimi verskimi in duhovnimi gibanji in ustanovami. Bolj
ko so bili ¢asi in razmere slabe. vec je bilo »prerokov« milenarizma. Zelo
pogost pojav mileranizma opazamo ob raznih prelomnih ¢asih in letnicah.
Znacilna je torej zamisel nekak$nega milostnega ali odresenjskega ¢asa,
ki bo nastopil znotraj zgodovine kot njeno zadnje obdobje. Ker tudi danes
na pragu tretjega tisocletja nismo pred tem imuni. je prav, da se tega
vprasanja vsaj dotaknemo.'

Pod izrazom milenarizem oziroma hiliazem (oboje izvira iz $tevnika
»tisoc«: gr. cilioi [hilioi], lat. mille), razumemo v oZjem pomenu pri¢ako-
vanje tisocletnega kraljevanja Kristusa in praviénikov pred poslednjim
bojem z zlom in hudi¢em, nato bo nastopilo dokoné¢no povelicanje. V
SirSem pomenu je milenarizem pricakovanje, da se bo zemeljska zgodo-
vina prevesila v nekaksen odresenjski ¢as, ki ga bo Bog vzpostavil na tej
zemlji, in ta ¢as bo povezan z nastopom doloc¢ene druzbe ali reda. Pripad-
niki te skupnosti so seveda izvoljenci, ki se skupaj s Kristusom priprav-
ljajo na ta zadnji spopad z nosilcem vsega zla - satanom in njegovimi pri-
vrzenci. Znacilna je torej zamisel nekaksnega milostnega ali odreSenjskega
¢asa (Heilszeit), ki bo nastopil znotraj zgodovine kot njeno zadnje obdob-
je.2 Svetopisemsko oporo za taksno razmisljanje najdejo milenaristi v knjigi
Razodetja 20.° Iz Razodetja so vzeli opis ali »scenarij«, popolnoma zane-

' Prim. D. Thompson. Das Ende der Zeit. Apokalyptik und Jahriausendwende, Claassen,
Hildesheim 1997: G. Duby. L'anno mille. Storia religiosa e psicologia collettiva, Einaudi,
Torino 1976: G.B. Winkler, Chiliastische Ideen und christliche Wirklichkeit. v: Theolo-
gisch-praktische Quartalschrift, zv. 137 (1989), 360-368; prim. e Concilium (it.) 34
(1998) celotno 4. stevilko, ki nosi naslov: Il mondo va verso la fine? in skoraj nepre-
gledno literaturo glede nase teme zelo razliénega izvora.

~ Prim. F-J. Nocke, Eschatologie. v: Handbuch der Dogmatik. 2, Patmos, Diisseldorf
1992, 391-395.

" Prim. U. Vanni. Il regno millenario di Christo e dei suoi (Apoc 20,1-10). v: Studia Mis-
sionalia 42 (1993). 67-95.
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marili pa so resni¢no vsebino. Besede, Ki jih je napisal Janez v spodbudo
in tolazbo muéenim in preganjanim kristjanom ob koncu prvega stoletja
(pri ¢emer je segel po raznih prispodobah iz stare zaveze in tedanjega
¢asa), so mnogi kasneje prilagodili svojim pogledom (dale¢ od prvotne
zamisli), ki so vnasali bolj strah in trepet kot pa zaupanje v Kristusovo
zmagovito mo¢. Mnogi so primere in imena vzeli povsem dobesedno.

Zgodovinski razvoj milenarizma
a) Milenarizem v judovstvu

Taks$na milenaristi¢na misel je prevevala Ze judovsko miselnost in je
sestavni del religioznega sionizma: ponovna vrnitev Judov iz suZenjstva
v obljubljeno dezelo.* Svetopisemske korenine niso samo v Dan 7,18 in
7.27. temveé tudi v Ez 37 in 38. Tiso¢letno mesijansko kraljestvo je tako
poslednje obdobje sveta in zgodovine pred ve¢nim Bozjim sabbat v novem
ve¢nem stvarstvu. Kraljevanje mesije spada v zgodovino tega sveta; novo
stvarjenje vsega, ki se za¢ne s poslednjo sodbo, pride 3ele za tem. Ta mesi-
janska upanja se nanasajo vsekakor na krize, skozi katere je $la vera Izrae-
la ob teolosko-politi¢nih katastrofah (preizkusnjah) in izkusnjah izgnan-
stva (eksila). Dajejo odgovor na stalno se vsiljujo¢a vprasanja: Zakaj mo-
rajo pravi¢ni toliko trpeti, brezbozni pa uspevajo? Kaj je z Bozjo pravic-
nostjo? Iz zaupanja se porodijo spoznanja o prihodnosti: Bog ostaja svojim
obljubam zvest!

V Raz 20-22 opisano apokalipticno dramo moramo gledati na ozadju
Ezk 37-48, ¢eprav so razlike med obema besediloma pomembne. Velika
podobnost pa obstaja med Janezovim Razodetjem in sirsko Baruhovo
apokalipso ter 4. Ezdrovo knjigo, ki sta nastali priblizno v istem ¢asu kot
Razodetje. Apokrifi veckrat izrazajo mnenje, da bo zadnjih tisoc let zgodo-
vine sveta zaznamovanih z materialno in duhovno blaginjo brez kakrsne-
koli bolecine in trpljenja.’ Po njihovih trditvah naj bi vsako tiso¢letje
zgodovine ustrezalo enemu dnevu stvarjenja, in zadnji dan, sobota, naj bi
ustrezala prav temu zadnjemu tisocletju, ki bo tisocletje blaginje in pocit-
ka. Tisti, ki bo to zadnje obdobje zgodovine vzpostavil, bo pricakovani
mesija.

ML Introvigne povzema prepricanje mnogih preucevalcev vprasanja milenarizma, da
je le-ta specifiéno judovsko-krscanski pojav in da moremo govoriti 0 milenarizmu zunaj
tega konteksta samo »per analogiam«. Prim. E. Introvigne, Millenarismo e nuove reli-
gioni alle soglie del duemila. Mille e non pit mille, Gribaudi, Milano 1995, 29.

" Tako Enoh 61-62 in Knjiga jubilejev 22,27.
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b) Milenarizem v Janezovem Razodetju®

Kot smo Ze omenili. so milenaristi iskali in nasli svetopisemsko oporo
za takSno razmisljanje v Janezovi Apokalipsi ali Razodetju. Po Raz 20-
22 bo nastopilo pred dokon¢nim, ve¢nim povelicanjem tiso¢letno obdob-
je vmesnega kraljestva, ki bo od poslednjega lo¢eno po katastrofi (Raz
20,1-15).” Tisocletno kraljestvo bo nastopilo, ko bo angel za tiso¢ let zvezal
Satana, zmaja in ga pahnil v podzemlje (Raz 20.1-3). Vstajenje nekaterih
umrlih, mucencev in pric¢evalcev. tistih. ki so pricali za Kristusa s svojo krvjo,
je uvod v tiso¢letno Kristusovo kraljevanje na zemlji. Kot stalne price pri
sodbi (Raz 20,4) kakor tudi kot duhovniki Boga in njegovega Mesija (Raz
20.6) bodo delezni »prvega vstajenja« (Raz 20.,5) in bodo tiso¢ let z Mesi-
jo kraljevali in vladali (Raz 20.4-6). Po tiso¢letnem obdobju bo Satan iz-
puscen iz jece (Raz 20.7), ceprav samo za »nekaj ¢asa« (Raz 20,3). Zape-
ljal in zbral bo ljudstva z vseh Stirih strani sveta, »Gog in Magog« za po-
slednjo. eshatolosko bitko za »ljubljeno mesto« Jeruzalem. Obkoljevalne
¢ete bodo unic¢ene z ognjem. ki bo padel nadnje z neba (Raz 20.8 s).
zapeljivec hudi¢ bo za vedno vrzen v ognjeno Zvepleno jezero, kjer ga ze
¢akata kot edinega vladarja (Raz 20.10) zival in Krivi prerok (Raz 19.20).
Temu bosta sledila vstajenje Se drugih ljudi in vesoljna sodba.

To besedilo, kakor tudi ostala besedila Apokalipse, moremo postaviti
v kontekst novozaveznega oznanila samo, ¢e ga razumemo Vv njegovem
simboliécnem pomenu.* Besede, ki jih je napisal Janez v spodbudo in tolazbo
mucenim in preganjanim kristjanom ob koncu prvega stoletja (pri cemer
je segel po raznih prispodobah iz stare zaveze in tedanjega ¢asa), SO mnogi
kasneje prilagodili svojim pogledom (dale¢ od prvotne zamisli), ki so vna-
Sali bolj strah in trepet kot pa zaupanje v Kristusovo zmagovito moc.

Ceprav se o tiso¢letnem kraljestvu govori samo tukaj (in to tirikrat),
vendar to ni nekaksen tujek v knjigi Razodetja. Podoba je vzeta iz takrat-
nega judovskega in krs¢anskega sveta, oc¢iscena je vseh poganskih, domis-
ljijskih primesi, ter ji je dana nova, duhovna vsebina, Ki je v sozvoc¢ju z
ostalim novozaveznim oznanilom o Krisatusovem prihodu, o mesijanskih
¢asih, o eshatonu. »Tisoc¢ let« ima simbolni pomen. tega prepric¢anja je
vecina svetopisemskih poznavalcev tako na Vzhodu kakor na Zahodu.
Tega obdobja ne postavljajo v prihodnost, ampak vidijo v njem prispodobo
dolo¢enega vidika sedanjega obdobja odresenjske zgodovine, ki sega od

* Prim. O. Bocher, Die Johannesapokalypse, 96-106; M. Kehl, Eschatologie, Echter,
Wiirzburg 1986, 164-171: H. Ulfgard, Heute das Buch der Offenbarung lesen, v: Conci-
lium 34 (1998). 378-386.

" Prim. U. Vanni. Il regno millenario di Christo e dei suoi (Apoc 20,1-10). v: Studia Mis-
sionalia 42 (1993), 67-95: C. Tomi¢, Otkrivenje, Zagreb 1997, 297-303.

" Prim. J.L. McKenzie, Dizionario biblico. Cittadella ed.. Assisi 1973, 617: U. Vanni.
Nuovo dizionario di Teologia biblica, Paoline, Cinisello Balsamo (Milano) 1988, 96-97.
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prvega do drugega Kristusovega prihoda. »Ceprav je podoba ¢asovno
pogojena, vsebuje moc¢no duhovno vsebino in pusca globok vtis.«”

¢) Odnos prve Cerkve do milenarizma

Prav predstave, ki so bile polne upanja in so obljubljale korenito preno-
vitev. zgodovinsko in druzbeno izkustvo kraljevanja verujocih skupaj s
Kristusom na tej zemlji in pred poslednjim dnem, so postale vodilni mo-
tiv kr§¢anske utopije skozi mnoga stoletja zgodovine Cerkve. Judovski
krscanski krogi vidijo prav v viziji Raz 20, po razdejanju Jeruzalema, upa-
nje. da bo le prislo do vidnega BozZjega kraljestva na zemlji. Tako najdemo
starocerkvene pripadnike milenarizma predvsem v maloazijskem prostoru.
Tu je v diaspori zivelo veliko judov in tu lahko is¢emo tudi naslovnike
Janezovega Razodetja."

Kerinth (konec 1. stol.), spreobrnjenec iz judovstva (Cerkev ga je raz-
glasila za heretika), je prihodnje Kristusovo kraljestvo tako hedonisti¢no
oznacil (chiliasmus crassus), da je spravil na slab glas ne le milenarizem,
temvec vse Janezovo Razodetje."

Ze v novozavezni skupnosti so morali priznati, da se zgodovina nada-
ljuje, ceprav so ziveli v pricakovanju skoraj$nje dopolnitve ¢asov: zdelo
se je, da je Bog prestavil dopolnitev ¢asov na pozneje. S tem problemom
so se ukvarjali ze apostolski o¢etje in zgodnjekrscanski apologeti.” V Kle-
menovem pismu (okr. 96) zasledimo svarilo pred tistimi, ki govorijo: »To
so nam pripovedovali Ze nasi ocetje, pa glejte. postarali smo se in ni¢ od
tega se ni zgodilo« (1 Klem 23.3). Kot odziv na dvome najdemo v t.i. dru-
gem Klemenovem pismu (prva pol. 2. stol.) preprost poziv k »vztrajanju
v upanju« (2 Klem 11.5). pa tudi spremenjeno razlago o bliznjem koncu
sveta: poudarek je tu prenesen iz ¢asovne bliZine na nenadnost: »Vsak cas
pricakujmo Bozje kraljestvo .., kajti ne vemo za dan Bozjega razodetja«
(2Klem 12,1).

Na ‘zakasnitev’ paruzije so gledali pozitivno: kot na zavestno od Boga
dano moznost za spreobrnenje. Tako razlaga tudi Hermov Pastir (2. stol.)
v svoji viziji gradnje stolpa: Pri gradnji je prislo do zamud zato, da bi ime-
li gresniki Se cas za spreobrnitev in da bi svetniki med delavci postali kamni
za zidavo."”

C. Tomi¢, Otkrivenje, Zagreb 1997, 297.

% Prim. C. Tomié, Otkrivenje, 293-294.

., Prim. Eusebius, Hist. Eccl. VII 25.1-3.

" Glede zgodovinskega pregleda prim. F.J. Nocke, Eschatologie, v: Th. Schneider,
f'!m:d[mch der Dogmatik. Band 2, Patmos Verlag, Disseldorf 1992, 391-405.

"~ Hermas (v) III 5.5; Hermas (s) [X 14.2. Podobno dokazano tudi 2 Pt 3.9; prim. F.J.

Nocke. Eschatologie, v: Th. Schneider, Handbuch der Dogmatik. Band 2. 390.
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Kakor je v cerkvenih krogih prisotna razlaga zakasnitve paruzije z
vidika dodatne moznosti za spreobrnenje gresnikov, tako pa se v apolo-
getskih razpravah s poganskim svetom pojavi e drugacen dokaz:
moznost za svet glede na njegovo skoraj$nje unic¢enje. »Tudi ne dvomim,
da svet $e obstaja prav zaradi neprestane molitve Kristjanov«, pravi
Aristides (prva pol. 2. stol.) cesarju Hadrijanu." Zdi se, kot da je v ospred-
ju strah pred koncem, tu strah pred unicenjem sveta, tam strah pred
sodbo. Tako se je spremenila molitev za skorajsnji konec (Raz 22.20) v
pro$njo za prelozitev le-tega. iz upanja na paruzijo v upanje v njeno
zakasnitev.

Tudi Justin pozna neke vrste »tiso¢letno Kraljestvo, ki ga postavlja
med dva Kristusova prihoda: prvega »v mesu« in drugega »v duhu« ter v
vsej slavi.”” Drugi prihod je potreben zaradi svobode. s katero ¢lovek raz-
polaga in s katero se mora odlocati. Pravzaprav je ta drugi Kristusov pri-
hod samo za ¢loveka potrebno vidno uresni¢enje Logosa, Ki je ze priso-
ten kot dejavna moc¢ (dynamis). Bog ima svoj nacrt. po katerem se mora
c¢as odvijati, dokler ne doseZe svojega polnega pomena v drugem Kristu-
sovem prihodu. Ta »vmesni prostor«, Ki nastaja, je zelo vabljiv za milena-
rizem. Ze pred Justinom je Papija poznal neke vrste milenarizem.'* Za
svoje pojmovanje ¢asa tega sveta vidi oporo v Raz 20.3.7; Dan 7.9.22.27;
Ps 90 (89). 4 in v tistih razlagah teh besedil, kakrsne najdemo v poznem
judovstvu. Se en dejavnik za tak razvoj je prisoten, in sicer spor z mon-
tanisti (druga pol. 2. stol.)."” Ti so oznanjali blizino paruzije; njihove rigo-
rozne in prero$ke zahteve pa so prebudile nasproten tok, ki je konec sve-
ta odrinil dale¢ v prihodnost. Tako je npr. Hipolit postavil konec sveta v
leto 500 in njegova teorija se je zelo razsirila.

Temeljna ideja milenarizma je v tem: Jezus Kristus bo ob svojem dru-
gem prihodu zdruzil v svoje kraljestvo vse pravi¢ne, ki bodo na zemlji;
obudil jih bo in poveli¢al; postavil se jim bo na ¢elo in bo unicil vse Bogu
sovrazne sile. Ko bo s tem boZzje gospostvo vzpostavljeno. bo kraljestvo
doseglo svojo dokon¢no uresnicitev. To bo cas, ko bodo vstali tudi drugi.
¢as vesoljne sodbe in konca tega sveta. Ime milenarizem, ki naj bi izrazilo
to vimesno kraljestvo, temelji na prepri¢anju, da bo svet obstajal Se tiso¢

:4 Aristides, Apologia, 16.5; gl. tudi Justin. Apologiae, 11. 6.
|;« Prim. sv. Justin, Dialogus cum Tryphone Judaeo, 80: PG VI. 664.

Milenarizem v milejsi obliki so zastopali tudi Irenej. Tertulijan, Metod iz Olimpa,
Laktancij. Viktorin Ptujski. Prim. T.J. Sagi-Bunié¢, Povijest krscanske literature. I,
Il_{r_'ﬁ:':anska sadasnjost, Zagreb 1976, 345-346.

 Prim. M. Introvigne. Millenarismo e nuove religioni alle soglie del duemila. Mille e
non piit mille, 41-44.
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let po Kristusovi smrti in vstajenju. Tak$na t.i. umirjena hiliasta™ sta Irene;j
in Tertulijan. Temu se pridruzuje Laktancij.

Laktancij (+ po 317). izobrazenec in konvertit, Ki ga je predvsem za-
nimal dialog med takratno filozofijo, je oblikoval podobo tiso¢letnega kra-
ljestva; v njej se povezujejo tako podobe starozaveznih prerokb in Jane-
zovega Razodetja z gr§ko-rimskimi podobami zlate dobe."

Tudi Irenej je zastopnik umirjenega milenarizma, kakor ga je nasel v
Mali Aziji, pri ¢emer se naslanja na porocilo o Sestih dneh Bozjega ustvar-
janja sveta (»Bogu je tiso¢ let kot eno leto«).”” Proti koncu Sestega dne
bo nastopil antikrist, ki bo mnoge zapeljal, v sedmem dnevu pa bo nasto-
pilo Kristusovo tisocletno kraljestvo na zemlji. Na koncu pa bo nastopilo
vstajenje vseh ljudi in poslednja sodba.*! Gresniki bodo vrzeni v vecni
ogenj. pravicni pa bodo sprejeti v Bozjo slavo in nastopil bo nebeski Jeruza-
lem ter novo stvarstvo. Taks$no pojmovanje prihodnosti ¢loveka in razvoja
stvarstva se lepo vkljucuje v judovsko-kr$cansko eshatologijo in je pri
Ireneju sredstvo zavracanja gnosti¢nega dualizma. Pri Ireneju doseze torej
eshatoloski zgodovinski vidik antignosti¢no podobo: razodetje ne sme
zvodeneti v nekaksno alegori¢nost. Irenej vidi prihod realnega zemeljskega
odresenja. v katerem bo prislo do vnaprejs$nje izpolnitve Zivljenskih
pogojev dopolnitve ¢asa (»Unverweslichkeit«).” To bo ¢as uvajanja. raz-
voja in zorenja za dokon¢no odresenje.” Vera v to mu je prav tako po-
membna Kot vera v realno (ne »alegori¢no« razumljeno) vstajenje od
mrtvih* Pricakovano zemeljsko Kristusovo Kraljestvo ima torej pri Ireneju
vlogo posredovanja med sedanjim ¢asom in prihodnjim kraljevanjem.
Tako je mo¢no poudarjena kontinuiteta med stvarjenjem, zgodovino
odreSenja in dopolnitvijo ¢asov.

Origen je ostro zavracal milenarizem kot ostanek judovskega, pre-
ve€ materialisticnega in tako primitivno ¢utnega nauka. Njegovo duhovno
alegoricno razlago Svetega pisma in tako tudi Janezovega Razodetja je
privzela tudi aleksandrijska teologija. Na Zahodu sta odlo¢no nasproto-
vala milenarizmu Hieronim in Avgustin.

" Sveti oficij je leta 1944 odgovoril na vprasanje: Quid sentiendum de systemate Mil-
lenarismi mitigati. docentis scilicet Christum Dominum ante finale iudicium, sive prae-
via sive non praevia plurim iustorum resurrectione, visibiliter in hanc terram regnandi
causa esse venturume takole: »Systema Millenarismi mitigati tuto doceri non posse«
(DS 3839).

_ Prim. Laktancij, Epit. 67.

:lll Prim. Sagi-Buni¢, n.d., 468-471.

. Irenej. Adversus haereses. 5. 35, 1: PG VII, 1218B.

~ Prim. F.-J. Nocke, Eshatologie, v: Th. Schneider (Hrsg.), Handbuch der Dogmatik 2,
392.

J Irenej. Adversus haereses. 4. 39. Prim. Irendus. Gott in Fleisch und Blut. 86.

© Irenej. Adv. Haer. 5, 35, 2.
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Z nastopom Konstantinovega vladanja je milenarizem kot upanje v ¢asu
stiske in preganjanja izgubil svoj pomen in veljavo tudi na Zahodu. Oc¢it-
no je, da je svoj poseben pomen imel v ¢asu stiske, v katerem se je upanje
krepilo ob misli na zgodovinski preobrat. Mnogi vidijo prav v nastopu
Konstantinovega vladanja uresnicitev tega kraljestva.

Milenaristi¢ne predstave so uspevale predvsem med zatiranimi in
zapostavljenimi. V ¢asu preganjaja so vzdrzevale upanje na spremembe
vladajoc¢ih razmer, v srednjem veku so se prebudile v tistih, ki so trpeli
zaradi obstojecih razmer v Cerkvi ter hrepeneli po korenitih reformah.
Vsi so si bili edini. da socialne strukture oc¢itno niso bile po Bozji volji:
tako se je oblikovalo kr$¢ansko upanje v svetspreminjajo¢e Bozje kra-
liestvo proti obstojeci realnosti. Zaradi konkretne stiske je postalo esha-
tolosko upanje konkretno in nazorno. Kako pa bo. ko bodo kristjani dobili
moznost vzpostavitve politicnega reda? Kaksna bo razporeditev med
politiko, Cerkvijo in Bozjim kraljestvom? To vpraSanje se je pojavilo s
Konstantinovo reformo in ostalo osrednji problem skozi ves srednji vek.

Evzebij (+ 340) je na svoji kozi ob¢util drzavljansko vojno in prega-
njanje kristanov. Zato je Konstantinovo zmago razumel kot zacetek
mirnega ¢asa. zedinjenja sveta in predvsem svobodo Cerkve. Dograditev
novih cerkva in javno praznovanje cerkvenih praznikov so mu simbol za
nov razcvet Cerkve, simbol za novo delovanje Svetega Duha v zgodovi-
ni.”> Za Evzebija nastopi Ze v njegovem ¢asu izpolnitev preroskih obljub.*
Zanj je bil cesar Konstantin Bozji odposlanec, resitelj in mirotvorec, podo-
ba Mesije. Evzebij ga je poimenoval »Bozji ljubljenec«.”” Bog sam ga je
izvolil za » Gospoda in vodnika« (I 24). Primerja ga z Mojzesom, ki ga je
Bog dolocil za voditelja in osvoboditelja svojega ljudstva. Starozavezne
zgodbe osvoboditve vidi v sedanjosti dopolnjene in presezene. V Konstan-
tinovem cesarstvu doseze zgodovina sveta in odre$enja svoj vrhunec, Bozje
kraljestvo je uresnic¢eno. Ta pogled je (delno pozitivno, delno negativno)
vplival na razvoj teologije in politike prihodnjih stoletij.

Kot pravo nasprotje Evzebijevi »eshatologiji kraljestva« je delovalo
Avgustinovo (+ 430) ucenje v Civitas Dei. Sto let po Konstantinu so se
dogodki odvijali bistveno drugace. Arianska politika Konstantinovega
naslednika Konstancija in potem $e poskus cesarja Julijana, da bi ponovno
uvedel pogansko religijo, sta verjetno pripomogla k dolo¢eni stopnji
streznitve glede pri¢akovanj o cesarju in kraljestvu. Tudi Cerkev je nudi-
la spremenjeno podobo. Po Konstantinu so se ljudje mnozi¢no vkljucevali
vanjo. Teodozij je kricanstvo povzdignil v drzavno religijo, iz Cerkve
mucencev je nastala Cerkev privilegirancev. Sprememba vlog je tako zelo
spremenila podobo Cerkve, da je prepricanje o poistovetenju Cerkve in

: Prim. Evzebij, Hist. Eccl. X 3,1-3.
Evzebij. Hist. Eccl. X 4,32 sl.
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Bozjega kraljestva izgubilo svojo tezo. Kri¢anski rigoristi (donatisti) so
pozivali k spreobrnjenju k pravi Cerkvi svetnikov, lo¢ili naj bi se od teh.
ki so se v ¢asih preganjanja izkazali za nezanesljive. Uprl se jim je Avgus-
tin s svojo razlago prilike o ljulki in penici (Mt 13,2-30): Cerkev je veli-
ko polje. na katerem skupaj rasteta ljulka in pSenica; lo¢itev bo nastopila
Sele s poslednjo sodbo.

Donatist Tihonij se je v 4. stol. uprl slehernemu milenarizmu in tako
potegnil za seboj tudi Avgustina, Ki se je nekaj ¢asa nagibal k spirituali-
sticnemu milenarizmu. Ta v svoji znameniti knjigi De civitate Dei (O bozji
drzavi) istoveti tiso¢letno Kristusovo kraljestvo s ¢asom med Kristusovim
vstajenjem in njegovim ponovnim prihodom.* V povezavi z Razodetjem
(20.1-14) govori o dveh vstajenjih ¢loveka. Prvo vstajenje je po njegovem
pojmovanju uresniceno v krstu in u¢inkih milosti. Satan je vklenjen, vla-
darja »tega sveta« je premagal Kristus, ki je odresil ¢lovestvo. Kristusovo
kraljestvo je Cerkev, ki Zivi v svetu in njeni udje kraljujejo skupaj s Kri-
stusom, ker so Ze na zemlji deleZni nebeske slave. To kraljevanje ima sim-
boli¢no dolgost: tiso¢ let, kar pomeni to¢no doloceno in zaklju¢eno zgo-
dovinsko obdobje. Sprostitev satana v poslednjih dneh simbolizira po-
slednja preganjanja, ki jih bo satan izvr$eval nad Cerkvijo. »Drugo vsta-
jenje« pa se bo uresnicilo ob ponovnem ozivljenju teles ob koncu sveta.
Prvo vstajenje je torej vstajenje v duhu, drugo pa v telesu.”” Avgustinu pa
se zdi pomembno tudi razlikovanje danasnje podobe Cerkev, v kateri raste
poleg dobrega semena tudi plevel. z drugim Bozjim kraljestvom, ki mora
Se priti.’ »Prvo vstajenje« (Raz 20.5) je zanj »vstajenje duse«’' v tem casu,
kar pomeni: spreobrnenje - v nasprotju z drugim, telesnim vstajenjem
mrtvih ob dopolnitvi ¢asov. Tako se Avgustin pribliza nekoliko alegori¢-
ni. pa vendar zelo realni in ponotranjeni razlagi v Raz 20 napovedanega
Kristusovega kraljestva. Vidi pa tudi zgodovinsko oprijemljivo, ceprav ne
do potankosti izdelano podobo Cerkve. Kljub temu pa lahko govorimo o
novem eklezioloskem vidiku, seveda z dolo¢eno eshatoloiko obarvanostjo.
S tem je bil milenarizem za enkrat v zahodni teologiji premagan.

¢) Nadaljnji razvoj milenarizma

Po letu 1000 se je milenaristi¢na ideja ponovno uveljavila. Njen pred-
stavnik je bil Joachim da Fiore (+ 1202).* Seveda se je popolnoma spre-

" Evzebij, Vir. Const. 1 3.
\ Prim. D. Hattrup. Eschatologie, 171-204.
Prim. Mysterium salutis 11.34. Veé o hiliazmu glej npr. v Sagi-Bunié, Povijest krican-
ske literature I, 468-471.
'Vll Avgustin, Civ. Dei, XX 9.
_ Avgustin, Civ. Dei XX 10.
Prim. H. de Lubac. La posterité spirituelle de Joachim de Fiore, 2 zv., Paris 1978 in
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menil ¢asovno zgodovinski kontekst. Ce je bil milenarizem prve Cerkve
usmerjen predvsem na (politicno) ozadje preganjanj in soocenje z gnozo,
je bil v srednjem veku usmerjen v prizadevanje za prenovo Cerkve in
obnovo ubostva, uprl se je preve¢ po-svetnemu kric¢anstvu. Joachim izhaja
iz teze, da obstaja neka povezanost med zgodovino odresenja in Sveto
Trojico. Od tod izvirajo tri stanja sveta, tri kraljestva, Ki si sledijo. Prvo
kraljestvo je bilo kraljestvo Oceta, ¢as stare zaveze, drugo je bilo kraljestvo
Sina, ki je imelo svojo predzgodovino Ze v stari zavezi, vendar je do svoje
polnosti prislo z nastopom Jezusa Kristusa, je tudi ¢as »petrove« (kleriske)
Cerkve, tretje kraljestvo pa bo kraljestvo Svetega Duha, ¢as »janezove«
Cerkve. Svojo predzgodovino ima v menistvu, zacensi z Benediktom, jav-
ni nastop tega Kkraljestva pa je Joachim postavil v leto 1260. Nastopila bo
»duhovna« Cerkev »duhovnih« ljudi, ki bodo svoje Zivljenje uravnavali
po govoru na gori ter ziveli v ubostvu. Vojne bodo koncane, prislo bo do
zedinjenja vseh kristjanov in zedinjenja z judi.

V naslednjem obdobju je to Joachimovo u¢enje povzelo fransciskans-
ko gibanje v svojem prizadevanju za ubostvo in radikalnost (imenujejo
se »duhovni«, »fraticelli«). Se ve¢, Joachimova hiliasti¢na ideja je vzniknila
vedno znova v razlicnih obdobjih in celo dandanes je postala privla¢na.
»Ponovno se ponavljajo tezenja po uveljavitvi znotrajsvetne eshatologije.
Gre za tendenco, ki je v zgodovini teologije dobro znana in jo navadno
imenujemo ‘duhovno potomstvo Joachima da Fiore'«.” Pozneje privza-
mejo milenarizem vedno bolj v zakup sekte ali lo¢ine, od katerih prejme
zanesenjasko podobo. Tako npr. pri valdezanih in katarih, v 15. stoletju
pri taboritih. k ¢emer je vsekakor prispevalo svoj delez tudi odklonilno
stalis¢e sholastike in cerkvene hierarhije, ki je v tem utopi¢nem pricako-
vanju prihoda zgolj duhovnega Kristusovega kraljestva cutila neposreden
napad nanjo. V ¢asu reformacije so imele veliko vlogo hiliasti¢ne ideje pri
Thomasu Miintzerju in prekrs¢evalskem gibanju (posebej v njihovem
rkraljestvu krscencev« /Tauferreich/ v Miinstru). Milenarizem je doma tudi
pri pietistih v 17. in 18. stoletju (Philipp Jakob Spener. J. Albrecht Ben-
gel) ter pri liberalnih teologih v 19. stoletju (R. Rothe) in filozofih zgodo-
vine (W.J. Schelling in Franz von Baader).*

Tomaz Akvinski (+ 1274) je milenarizem odklonil ter sledil Avgustinu.
Naredil je $e korak naprej in milenarizem oznacil za herezijo.” Tako je
milenarizem prakti¢no izginil iz uradne katoliske teologije.

Augsburska veroizpoved, »Confessio Augustana« (1530), je obsodila
vse. ki »razsirjajo judovsko uc¢enje, da bodo pravi¢ni posedovali kraljestvo

1981; G. Di Napoli. La teologia trinitaria di Gioacchino da Fiore, v: Divinitas 23 (1979).
281-312; D. Hattrup. Eschatologie, 139-171.

4 Mednarodna teoloska komisija, Eshatoloska vprasanja. Uvod.

.. Prim. M. Kehl, Eschatologie, Echter, Wiirzburg 1986, 172.

~ Tomaz Akvinski. S.th. III, 77. 1 ad 4: In Sent. IV d.43. ¢. 1 a. 3.
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pred vstajenjem mrtvih in da bodo brezbozni vsepovsod tlac¢eni« (CA
17).

Stoletni spori jasno predocujejo problem, ki ga poskusa kri¢anska esha-
tologija vedno znova razloziti. Po eni strani se bo morala teologija zgodo-
vine odresenja vedno znova sprasevati o zgodovinskosti odresenja, o nje-
govem prenovitvenem delovanju; ta teznja pricuje o judovsko-kr¢anskem
izro¢ilu v prvi Cerkvi. Po drugi strani pa bibli¢na hermenevtika svari pred
popredmetenostjo eshatoloskih podob (tu je zelo vplivna aleksandrijska
Sola). Kon¢no je potrebno preverjati zgodovinske oblike, koliko ohranja-
jo eshatolosko vsebino upanja.

Sistemati¢ni prikaz milenarizma

Kot smo lahko Ze iz kratkega »zgodovinskega« pregleda videli, je mile-
narizem imel zelo veliko privlaéno mo¢ tja do nastopa Konstantinove
dobe, kasneje so se ga oklepale nekatere sekte in zac¢etniki duhovnih gibanj
(npr. Joachim da Fiore), ki so o¢itala Cerkvi simpatiziranje s svetom. Tega
milenaristicnega duha pa so se navzela tudi nekatera sekularisti¢cna gibanja,
ki zozijo tiso¢letno kraljestvo zgolj na svetne razseznosti in uresnicitev le-
tega vzamejo v svoje roke.” Milenarizem ima v sebi vedno dolo¢eno mero
(najveckrat izkrivljeno) mesijanizma.”’

Ali je milenaristicna eshatologija potrebna? Z Moltmannom smemo
reci: zgodovinski milenarizem ne, eshatolo3ki milenarizem da. Razlikovati
moramo med zgodovinskim milenarizmom (ta pripisuje tosvetnim raz-
seznostim ve¢nostni znacaj in dokon¢no veljavo), hiliasti¢nim razumeva-
njem politi¢ne, cerkvene ali zgodovinske sedanjosti, in med eshatoloskim
milenarizmom, pricakovanjem prihodnosti v eshatoloski zdruzitvi konca
sveta in njegovega novega stvarjenja (tu je ohranjena ‘zac¢asnost’ in vdor
vecnosti v sedanjost). Zgodovinski milenarizem je religiozna teorija. ki
opravicuje politi¢no ali cerkveno moc; eshatoloSki milenarizem je nasprot-
no nujna podoba upanja v nasprotovanju, trpljenju in izgnanstvu v tem
svetu. Milenarizem mora biti trdno povezan z eshatologijo, kajti brez nje
vodi v zgodovinski polom, nanjo navezan pa daje moc za prezivetje in upor.
Zamisel o »tiso¢letnem kraljestvu« mora torej zopet prejeti tisto vlogo ali
poslanstvo, ki ga je imela v Janezovem c¢asu. Taksen, eshatolosko usmer-
jen milenarizem je utemeljen v Kristusovem vstajenju od mrtvih, ki pomeni

" Nekateri govorijo o predmilenarizmu, postmilenarizmu in amilenarizmu. Prim. J.
Moltmann. Das Kommen Goties. 169.

" Moltmann se v svoji eshatologiji z naslovom Das Kommen Gottes obsirno ukvarja z
vpraSanjem »tisocletnega kraljestva«. Vsako samovoljno pooistovetenje s tem »tisoclet-
nim kraljestvom« je neupraviéeno, nevarno in prinese obilo gorja. Prim. J. Moltmann,
Das Kommen Gottes, 167. Avior obsirno obdela razli¢ne oblike mileranizma na straneh
167-227.
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upanje tudi za Izrael. Tudi danes lahko odkrijemo nekatere pokazatelje
(pomislimo samo na ‘eksodus” kosovskega ljudstva), ki govorijo o »resnosti
¢asa«, v katerem zivimo. Z njim se lahko u¢inkovito spoprimemo samo v
moci apokalipti¢ne eshatologije. ki prebuja upor vere in potrpeZljivost upa-
nja. saj ta $iri upanje v nevarnostih, ker vidi v ¢loveskem in kozmi¢nem
koncu nov zacetek Boga. Jasno moramo postaviti mejo med bibli¢no
apokalipso in »nasimi« apokalipsami. Bibli¢cna apokalipsa povezuje prica-
kovan propad tega sveta z upanjem na nastop novega, pravicnega bozjega
sveta. ‘Nase” apokalipse pa so brez Boga (gottlos), ne poznajo nobene
sodbe, nobene milosti, ampak samo samouni¢enje ¢loveka, katerega je
¢lovek sam zakrivil. Moltmann odgovori na vprasanje, ali je apokaliptic-
na eshatologija potrebna, takole: » Apokaliptika obvaruje krS¢anski nauk
o upanju pred lahkomiselnim optimizmom in pred krivimi preroki. Ki
pravijo: ‘Mir, mir in ni nobenega miru’ (Jer 8,11). Eshatologija ni nauk o
happy endu vesoljne zgodovine.«** Kri¢anska teologija ni teologija vse-
splosne. neodlo¢ne zgodovine, temvec zgodovinska teologija boja in upa-
nja. Zato ne uci, kakor naivna vera v napredek, ta sekularizirani naivni
milenarizem, da bo v prihodnosti vse vedno boljse. Tudi ne uci, da bo v
prihodnosti vse vedno slabse. kakor u¢i prav tako naivna moderna apo-
kaliptika. Zabicuje pa. da bo v prihodnosti tega sveta vedno bolj kriti¢no.
Z rastjo ¢loveske moci in napredujo¢o koncentracijo te moci raste nevar-
nost, kajti s konstruktivnimi moznostmi ¢loveka rastejo tudi njene destruk-
tivne moznosti. Ko so enkrat izumljene formule za cepljenje atomov, jih
ni ve¢ mogoce pozabiti. Clovestvo je po Hirosimi izgubilo svojo »atom-
sko nedolznost«. Tiso¢letno Kristusovo kraljestvo, kraljestvo miru je pozi-
tivna podoba upanja v nasprotju z antikristovim razdejanjem sveta z og-
njem. in nepogresljivo za vsako zivljenje in delovanje, ki je alternativa
razdejanju sveta. Brez upanja izgubi kri¢anska etika upora in dosledne
hoje za Kristusom svojo najmoc¢nej$o motivacijo. Brez pricakovanja alter-
nativnega Kristusovega Kraljestva izgubi krs¢ansko obcestvo znacaj (kara-
kter) »skupnosti druga¢nih« (Kontrastgemeinde).”” Ker je bil izvirni ju-
dovski in kr§¢anski milenarizem v resnici eshatologija mucencev, je nepo-
sredno nasprotje vsakemu eshatoloskemu eskapizmu in vsakemu odrese-
njsko-zgodovinskemu pametnjakarstvu (vsevednemu razlaganju odrese-
njske zgodovine).

™ J. Moltmann, n.d.. 273. M. Introvigne razdeli milenarizem na mesijanizem, postmile-
narizem, ki poudarja njegovo nastajanje (veckrat evolucionistiéno, napredujoce) tukaj
in sedaj. premilenarizem. ki poudarja nenadnost nastopa (zato tudi katastrofi¢ni milena-
rizem) in pomembnost pripadnosti dolo¢eni skupnosti, adventisticniin gnosticni milena-
rizent. Prim. M. Introvigne, n.d., 39-61.

~ Prim. G. Lohfink. Wem gilt die Bergpredigt? Beitrige zu einer christlichen Ethik,
Freiburg 1988, 99 ss.
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Poslednji ¢asi cloveske zgodovine z vidika milenarizma

Za razumevanje milenarizma je pomembna tudi apokalipticna esha-
tologija in njen zgodovinski predujem ter sekularizacija.*” V strahu, kate-
rega je clovestvo v tem stoletju prestalo, ga dozivlja in ki ga v prihodnjem
stoletju Se cakajo. je beseda ‘apokalipsa’ vsem na jeziku. z njo se poimenuje
vedno nove pojave ‘konca’. V ¢asu hladne vojne se je govorilo o infernu
‘nuklearne apokalipse’ ¢lovestva in o ‘jedrskem Harmaggedonu’ (Ronald
Reagan). O kosovskem etni¢nem ¢isc¢enju, ki Zeli izbrisati ljudi ne samo
iz dezele. ampak tudi iz »seznama Zivih« (uni¢evanje osebnih podatkov!),
govorijo nekateri, da zavzema »bibli¢ne razseznosti«. Nepopravljivo uni-
¢enje tisocih rastlinskih in zivalskih vrst zaradi industrijskega pretirane-
ga izkoris¢anja narave je razumljeno kot ‘nema pomlad’ (Rachel Carson)
in ‘ekoloska apokalipsa’. Cernobilsko katastrofo so raziskovalci Svetega
pisma razumeli kot znamenje konca sveta. Masovno umiranje med ljud-
stvi Tretjega sveta. kjer 1.5 milijarde ljudi strada in 50 milijonov na leto
od lakote in od kuge umre, imenujemo danes ‘nemo apokalipso’ moderne-
ga sveta.

Ali imajo ti “poslednji casi’ cloveske zgodovine kaj skupnega s ‘kon-
cem zgodovine'? Judovska in krs¢anska apokalipsa sicer govori o straho-
tah zgodovinskih in kozmic¢nih katastrof. toda ne kakor Kasandra; ¢lo-
veskih zloc¢inov in kozmicnih katastrof ne razlaga religiozno. da bi se ljudje
z njimi sprijaznili, z njimi sodelovali ali se jim prepustili. Svetopisemska
apokalipsa prebuja upor vere, vzirajnost upanja in potrpljenje rasti. Siri
upanje v nevarnostih, Ker oznanja v ¢loveskem in kozmi¢nem koncu nov
zacetek, katerega povzrocitelj je Bog. Apokalipti¢ni preroki niso bili ni-
kakrsni preroki konca sveta, kakor so to moderni, samozvani ‘preroki’, ki
‘prerokujejo’ prihodnja unicenja, temvec¢ preroki Bozje stvariteljske be-
sede in duha. V izkustvih in slutnjah zgodovinskih in kozmi¢nih strahot
prerokujejo Bozjo prihodnost, njegovo sodbo in njegovo ve¢no kraljestvo.
Zato so tudi apokalipti¢ni spisi (Danijel in Janezovo Razodetje) pricevanja
mucencev in ne pripovedke gledalcev.*

Moderna apokalipti¢na razpolozenja, ki jih razsirjajo ¢asnikarji, cineasti
in zadnje case tudi pogosto razlagalci zgodovine in filozofi postmoderne,
so popolnoma brez posledic: srednjero¢nega nacrta za pocitnice nikakor
ne prekinejo (med vojno v Bosni je cvetel celo ‘vojni turizem’). Mnogi ljud-
je. posebej v bogatih industrijskih dezelah ZDA in Evrope, pricakujejo
‘apokalipti¢ne’ strahote v tej generaciji, toda komaj kdo racuna z njego-

:I; J. Moltmann. Das Kommen Goites, 225-229. .

Prim. K. Koch, »Fiille der Zeit«. Jenseits von Wendezeit und Endzeit. Jahriausend-
wende in christlicher Sicht, v: Miinchener theologische Zeitschrift 49 (1998). 293-306: I.
Moltmann, Das Kommen Gottes, 159.
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vo lastno smrtjo (ena tretjina Americanov pricakuje konec sveta ze za casa
njihovega zemeljskega Zivljenja). Apokalipti¢no razpoloZenje ¢asa ostaja
megleno. globokoumne. apokalipti¢cne napovedi ne povzrocijo nikakr$nega
spreobrnjenja od ustaljenih navad, ki vodijo K uni¢enju. Pojavlja se samo
splosni katastrofizem in alarmizem. Ljudje postajajo ohromljeni in se ne
odlocijo za ‘¢ujecnost in molitev'.

Sedanjost v lu¢i milenarizma

Milenaristi¢na pricakovanja konca so bila v kri¢anstvu vedno navzoca.*
7 zacetkom modernega ¢asa pa se pojavi nova napoved: sedaj in tukaj je
cas izpolnitve. Danes se to upanje lahko uresnici. Sekularizacija ne pomeni
»posvetenje«, temvec udejanjenje religioznega. To je torej novi vek (v
nasprotju s starim in srednjim vekom in njihova dovrsitev). To je »tretja
doba« v spogledovanju z Joachimom da Fiore in »kon¢ni ¢as« zgodovine.
Sedaj bo clovestvo doseglo svojo »zrelo dobo«, sedaj se bo zgodovina sveta
dovrsila, sedaj se uresnicuje nezadrzen razvoj na vseh podrogcjih. Ce ne stoji
naproti tej moderni ¢loveski civilizaciji nobena alternativa. potem je na-
stopil »konec zgodovine« in pozgodovinsko, brezzgodovinsko, »posthi-
stoire« obdobje.

Preden se pijani razvoja preselimo v postmoderno, to je v ¢as. ki pomeni
konec moderne, je prav da »prestejemo« vse zrtve. ki so bile potrebne za
ta razvo). Lepa mesijanska vrhnja plast skriva strasno apokalipti¢no »temno
stran meseca«. Zmagoviti napredek Evrope je povzrocil veliko izgubo in
nazadovanje drugih ljudstev. Zgodovina uspeha »prvega sveta« ima za
posledico trpljenje in nazadovanje »tretjega sveta«. Ko sta Lessing in Kant
izdala svoje razsvetljenjske spise. so prodali v Ameriki letno vec sto tiso¢
¢rnskih suznjev. Industrijski napredek modernega sveta se je vedno dogajal
na racun uni¢evanja naravnega okolja, kar nazorno vidimo v opustelih
industrijskih dezelah v Nem¢iji, srednji Angliji, Pennsylvaniji, Sibiriji, na
Jesenicah, v zasavskih revirjih. Napredek modernega »prvega sveta« je
tako zrastel na plecih drugih ljudstev. brezobzirnem izkori$¢anju narave in
na racun prihajajocih generacij. Ce bi potegnili ¢rto pod ta napredek. bi
videli. da ga komaj smemo tako imenovati. Tako se ponovno obujajo
apokalipti¢ni toni pri pogledu na usodo ¢lovestva in sveta. Govori se o eko-
nomskem, ekoloskem koncu ¢asov in koncu ¢asov kot krizi smisla (apati-
ja). kar je povezano tudi s krizo orientacije ter posledi¢no krize vere v Boga.

Ob upostevanju vseh teh milenaristi¢nih izzivov je potrebno: 1. Obvaro-
vati upanje v Boga brez triumfalizma in milenarizma.* Pred tiso¢letnim

7 1. Moltmann. Gotr im Projekt der modernen Welt, Chr. Kaiser - Giitersloher Verlag-
shaus. Giitersloh 1997. 17-25.
" Prim. J. Moltmann. Gort im Projekt der modernen Welt, 26-30.
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kraljestvom je muceni$tvo, pred millenium je martyrium: »Samo tisti, Ki
trpijo s Kristusom. bodo tudi z njim kraljevali« (2 Tim 2.12). Milenarizem
sedanjega ¢asa je navzocnost Bozje prihodnosti v trpljenju, uporu, prega-
njanju in mucenistvu preskocil. Teolosko moramo zopet od apokalipti¢ne-
ga »Harmaggedona« priti na krs¢ansko »Golgoto«. Kristus ni zmagal v
apokalipticnem Harmaggedonu, marve¢ na zgodovinski Golgoti. Tam je
prihajajo¢i Bog navzo¢ v zgodovini. Preden bo nastopilo njegovo vec¢no
kraljestvo, je prihajajo¢i Bog navzo¢ v svoji sekina, ki se je na najbolj
nepreklicen nacin izvrsila v Jezusu, po katerem je Bozja Beseda »meso
postala in prebivala med nami« (Jn 1,14).

2. Clovekoljubni projekti moderne izjavljajo, da so vsi ljudje ustvarje-
ni kot svobodni in enak(opravn)i, ter da svoboda, enakost in bratstvo
spadajo skupaj. Vse te prvine so bile prav po razglasitvi teh pravic neusmi-
lieno teptane. Za njihovo vzpostavitev je potrebna pravicnost, solidarnost,
bratska ljubezen (caritas) in enaki zivljenjski pogoji.

3. Zivimo na pragu ekoloske spremembe modernega ¢asa. 19. in 20.
stoletje je bilo obdobje ekonomije, ker je bilo gospodarstvo v srediscu
pozornosti. 21. stoletje pa bo ekolosko obdobje, ker bo moral biti »zeme-
ljski organizem« delezen vse pozornosti. Za ekolosko spremembo druzbe
potrebujemo »novo duhovnost« in »novo teolosko arhitekturo«. V naravi
bomo ponovno odkrili Bozjo imanenco. »Nobena stvar ni tako oddaljen
od Boga, da ne bi v njem Bog prebival« (Tomaz Akvinski). »Gospodov
Duh prezema ves svet« (Mdr 1.7). Morali se bomo odpovedati zahodne-
mu antropocentrizmu, Ki postavlja ¢loveka za »sredisce sveta« (Pico del-
la Mirandola). Ni ¢lovek sredi$c¢e in merilo sveta, ampak Bog, in ¢lovek
toliko, kolikor mu je merilo Bog.

Soocenje z razli¢nimi milenaristicnimi tokovi

Da milenarizem ni samo »ostanek iz preteklosti«, opozarja tudi
Katekizem katoliske Cerkve: »Pred Kristusovim prihodom mora Cerkev
prestati poslednjo preizkus$njo, ki bo omajala vero Stevilnih vernikov.
Preganjanje. ki spremlja njeno romanje na zemlji, bo razkrilo ‘skrivnost
hudobije’ v obliki religiozne prevare, ki prinasa ljudem navidezno resitev
njihovih problemov za ceno odpada od resnice. Najhujsa religiozna pre-
vara je antikristova prevara, to je prevara laznega mesijanstva, kjer ¢lovek
poveli¢uje samega sebe namesto Boga in njegovega Mesija, Ki je prisel v
telesu« (KKC 675). Milenarizem oznaci kot »religiozno prevaro«, saj nosi
v sebi religiozno razseznost, prepri¢anost, da ima nadnaravno moc, da ga
potrjuje nadnaravna sila in je tako mesijansko prezet. Obljublja zadovo-
ljitev in dosezZenje tistega, kar ¢lovek pricakuje od najvisje sile ali Boga.
Omejenim, zgolj zemeljskim stvarnostim, dobrinam, pripisuje religiozno
vrednost ali pomen. Veckrat se nosilci taksnih milenaristiénih idej in pro-
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jektov odevajo v nekak$no nadsvetno, misteriozno, nad¢lovesko ali nad-
naravno moc. Zahtevajo vso poslusnost in pogosto odpoved lastnim nacr-
tom. Za potrditev uporabljajo verska besedila, religiozne obrede, ki pa so
samo fasada, za katero se skriva izkrivljena vsebina in kratkoroc¢ni ter
sebi¢ni nameni. Tu gre za posnemanje religiozne govorice, obredov in
zahtev, tako da ¢lovek ne pogresa teh razseznosti. Da pa gre za prevaro,
lahko prepoznamo iz dejstva, da neko religiozno vsebino posplosi,
univerzalizira in jo postavi v nasprotje do celote. Milenarizem je nekaks-
na rakasta tvorba, ki se prekomerno razraste in tako zamori ostale celice.
Kot pri vseh herezijah je tudi tukaj del v nasprotju s celoto, se iz nje izk-
ljucuje in se absolutizira. Milenarizem tako gradi na ekskluzivizmu,
izlo¢enosti, izbranosti (religioznega znac¢aja) in na pravem religioznem
strahu.

Poleg tega ponuja milenarizem zgolj »navidezno resitev« in zavaro-
vanost. Seveda so nacini in oblike te resitve zelo razli¢ni; lahko re¢emo,
da so po meri ¢loveka ali skupine. Resitev najveckrat ni povezana s spre-
obrnjenjem, temvec z dolo¢eno prakso, ki ji pripisuje voditelj magi¢no moc.
Gre za nekak$no samoodresenje; re§itve ne vidi v ljube¢em zavzemanju
Boga za ¢loveka, temve¢ v ¢lovekovi praksi, ki more doseci vecnostne
dobrine. Tukaj (predvsem v sekulariziranih milenarizmih) nima spreobr-
njenje srca nobene vrednosti. ReSenje ima predvsem individualisti¢ni
znacaj in skoraj dosledno znacaj resitve iz preostalega sveta, druzbe ali
prvin (dusa). Univerzalnost resenja je milenarizmu tuja in ga skoraj ne
zanima; reSenje lahko c¢lovek dosezZe tudi na rac¢un drugih. Izvolitev ni
nikoli namestniska, v smislu prinasanja odresenja drugim, temve¢ izkljucu-
joc¢a. Dualizem, ki je skoro »razpoznavno znamenje« milenarizma, je na-
vzo¢ v vseh njegovih porah. Zato ni prostora za ob¢estveni znacaj odrese-
nja, saj so tudi tisti, ki jih druzi ista ideja ali praksa, le skupek posamezni-
kov, ki svoj cilj dosegajo drug ob drugem in ne drug z drugim ali drug za
drugega. Taksen »religiozni individualizem v svetu brez sredis¢a« odkri-
vamo dandanes tudi v Cerkvi*

Katekizem tudi poudarja, da je za vsak milenarizem znacilno »lazno
mesijanstvo«. Mesijanska razseznost izvira iz dolo¢ene moci, ki jo izvaja
ali vsiljuje drugim in jo pojmuje kot edino veljavno in edino zveli¢avno.
Obljube so »po meri« ¢loveka. Laznost je v njihovi utopi¢nosti,*” saj ne
gradijo na Bogu, temvec¢ na ¢lovekovih, veckrat zelo ¢udnih, pricakova-
njih.

Sedanje oblike milenarizma imenuje Katekizem »antikristova prevara,
ki se zarisuje v svetu vsakokrat, ko si ljudje domisljajo, da bodo v zgodovini

* Prim. J.C. Nyiri, Religidser Individualismus in einer Welt ohne Zentrum, v: Th. Faul-
haber - B. Stillfried (Hrsg.), Wenn Gott verloren geht. Die Zukunft des Glaubens in der
sakularisierten Gesellschaft, Herder, Freiburg-Basel-Wien 1998, 86-96.
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uresnicili mesijansko upanje, ki se more izpolniti samo onstran nje prek
eshatoloske sodbe: tudi v njeni omiljeni obliki je Cerkev zavrnila ta pod
imenom milenarizem nastopajoc¢i ponaredek prihodnjega kraljestva, pred-
vsem Vv politi¢éni obliki sekulariziranega mesijanstva, ‘notranje sprevrze-
nega*« (KKC 676). S tem jasno izkljuci vsakrsno uresnicitev mesijanskega
upanja znotraj zgodovine. kar obljublja to »sekularizirano mesijanstvo«.

Milenarizmi pa imajo tudi svojo sporocilno in izzivalno vlogo: materi-
alisti¢ni milenarizem npr. obraca pozornost na zemeljske stvarnosti v casu
ali okolju, ki je »zemeljskim stvarnostim« sovrazno ali vsaj do njih brez-
brizen; spiritualisti¢ni milenarizem pa opozarja na presezne stvarnosti, ki
jih zanemarja ali podcenjuje v tosvetno zagledana druzba. Tako se je mi-
lenarizem v zgodovini uveljavljal v ve¢ oblikah. Skoraj vedno je $lo za
reakcijo na enostranske poudarke v verovanju, katerih napaka pa je v tem,
da so sami zasli v drugo skrajnost, ki je nespravljiva in ekskluzivisticno
naravnana.

1. Duhovni milenarizem je Ze eden taksnih. Ta zavraca vsako zdruz-
ljivost snovnosti in duhovnosti (v svetu) ter duse in telesa (v ¢loveku).
Najveckrat je zelo dualisti¢no obarvan: snovnost in telesnost sta manjvred-
ni prvini, Ki tudi izvirata iz demiurgi¢nega pocela, ali pa sta podvrzena
demonskim silam, ki si ju prilascajo za svoje bivalisc¢e. Veckrat je prav
telesnost (mesenost) izvir in sedez greha. Zato je resitev ¢loveka v resitvi
njegove duse iz telesa in ne v resitvi duse in telesa. Telo je »jeca duse«.
Taksni duhovni milenarizmi skusajo svojo sovrazno naravnanost do snovi
in telesnosti dose¢i na nasilen na¢in, najveckrat z veliko mero neucakanosti.

Ti milenarizmi so v velikem nasprotju s svetopisemskim pogledom na
stvarjenje in na ¢loveka. Pozabljajo na dejstvo inkarnacije, »inkarnirane-
ga kricanstva« in povelicanja celega ¢loveka. Clovek je v resnici poduhov-
lieno telo in utelesen duh. Tako je dusa »forma corporis«. kakor se je
posreceno izrazil Tomaz Akvinski. Tak§nemu duhovnemu ali tudi gno-
sticnemu milenarizmu se je uprla prva Cerkev; predvsem po zaslugi Irene-
jain Tertulijana: »Caro cardo salutis!«.

2. Z duhovnim milenarizmom je v tesni zvezi svetobezni milenarizem.
Gre za izbrance, ki se resijo iz tega veka. sveta, da bi bili vredni postati
prebivalci drugega. ki ni obremenjen: duhovni milenarizem (duhovna eli-
ta). V mnogih svetobeznih milenaristi¢nih gibanjih odkrijemo veliko mero
strahu in v¢asih obupa nad stanjem, v katerem se ¢lovestvo nahaja. kar je
izraz pomanjkanja zaupanja v Bozjo previdnost.”’

* Pomembno je razlikovati med kri¢ansko utopi¢nostjo, ki opozarja na dejstvo. da tukaj
ni kraj (u-topos) dokonéne dovrsitve stvarstva, in med milenaristi¢no utopi¢nostjo.
.F:rim. M. Kehl, Eschatologie, 171-176.
" Prim. Pij XI. okroZnica Divini Redemptoris. ki obsoja »lazni misticizem« e
»ponaredbe odresenja ponizanih« CS 20-21.

Prim. Janez Pavel 11, Vera in razum. 91.3: CD 80.
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Svetobezni milenarizem pozablja na vklju¢enost ¢loveka v stvarstvo.
ki je njegovo »naravno« okolje, brez katerega ne bo dosegel cilja. Je v
nasprotju s pokoncilskim »za svet zavzetim kricanstvome, ki izvira iz teo-
logije »zemeljskih stvarnosti«. »Ljubezen in njena dela bodo ostala, in vse
stvarstvo, ki ga je Bog ustvaril zaradi ¢loveka, bo reseno suzenjstva nice-
vosti. Opomnjeni smo seveda, da ¢loveku ni¢ ne pomaga, ¢e si ves svet
pridobi. sam sebe pa pogubi. Vendar pa pricakovanje nove zemlje ne sme
oslabiti, marvec spodbuditi vinemo za delo na tej zemlji. kjer raste tisto telo
nove ¢loveske druzine, ki Ze more dati nekak obris novega sveta. Zato je
zemeljski napredek treba sicer skrbno razlikovati od rasti Kristusovega
kraljestva, vendar pa je ta napredek, kolikor more prispevati k boljsi ure-
ditvi ¢loveske druzbe, velikega pomena za bozje kraljestvo« (CS 39).

3. Material(istic)ni milenarizem - ta je pravo nasprotje prej$njih dveh.
Povsem zanemarja ali zavraca duha in transcendenco. Izhaja iz imanence
materije in njene silne moci, katero si ¢lovek podreja. Tudi tim. duhovne
prvine so samo »izdelek« ali oblika materije. Materialisti¢ni pogledi na
svet (npr. marksizem, kapitalizem!) so zelo primerna podlaga za te mile-
narizme. Zadovoljitev telesnih potreb je najvisji cilj in komur to uspe,
pa ¢eprav na racun izkorisc¢anja drugih, temu ni treba pricakovati drugih
nebes.

Ta milenarizem pozablja na ¢lovekovo duhovno razseznost, da je ¢lovek
po svojem bistvu tudi (ali predvsem) duh, kar pomeni, da materialne dob-
rine ne morejo nadomestiti duhovnih.

4. Sekularizirani, tosvetni ali v svetu uveljavljeni milenarizem, Ki is¢e »raj
na zemlji«, ima v sedanjem ¢asu nesteto obrazov. »Dana$nji svet postav-
lja krscanskemu upanju §tevilne zasede. Je namre¢ moc¢no zaznamovan s
sekularizacijo oziroma s ‘sekularizmom’«.* Dandanes nastopajo tudi pre-
roki »konca zgodovine«; cas, v katerem zivimo, naj bi bil poslednji in ga
smemo imenovati kon¢ni ¢as. In tak$en cas ne dopusca nikakrsnega »no-
vum, ampak samo stopnjevanje Ze dozivetega in Ze dosezenega. Clovek
takSnega casa nima ve¢ nobene zgodovinske odgovornosti, saj Zivi v brez
alternativnem ¢asu. Med preroke tega ¢asa pristevamo predvsem Alex-
andra Kojeva in Francisca Fukujama.” - Ta milenarizem pozablja, da je
tudi ta svet namenjen za povelicanje in da svojo pravo vrednost prejema
prav iz te »vecnostne« perspektive.

5. Militantni milenarizem skusa vzeti usodo in potek dogajanja v last-
ne roke. je nestrpen in tako opravicuje herojstvo: toliko. kolikor sem
pripravljen »vloziti«, toliko bom delezen kraljevanja v tem kraljestvu.
Clovek tako pripravlja in spodbuja nastop kraljestva. Znacilna je pre-

:\’ Mednarodna teoloska komisija, Eshatoloska vprasanja. Uvod.
Prim. Fukujamovo delo The end of History and the Last Man, New York 1992,
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drznost, nestrpnost in neucakanost (»vse in takoj!«).*” Drugi vatikanski
cerkveni zbor opozarja, da »povec¢ana moc ¢lovestva grozi z uni¢enjem ¢lo-
veskemu rodu samemu« (CS 37.1). - Bojeviti milenarizem pozablja, da
zveli¢anje ni odvisno samo od ¢loveka, temve¢ je predvsem Bozje delo.
Zato je vsaka neu¢akanost znamenje nezaupanja v Bozjo mo¢ in previd-
nost.

6. S konkretno cerkveno-hierarhi¢no zgodovinsko obliko (npr. cezaro-
papizem, sveto rimsko cesarstvo) poistoveten milenarizem. »Cerkev bo
dospela v slavo bozjega kraljestva le skozi poslednjo pasho (veliko noc¢),
v kateri bo sledila svojemu Gospodu v njegovi smrti in njegovem vstajenju.
Bozje kraljestvo se torej ne bo dovrsilo z zgodovinskim zmagoslavjem
Cerkve na podlagi rasto¢ega napredka, ampak z zmago Boga nad posled-
njim divjanjem hudobije, Boga, ki bo storil, da bo prisla z neba njegova
Nevesta. Bozje zmagoslavje nad upornostjo zla bo zadobilo obliko po-
slednje sodbe po zadnjem kozmi¢nem majanju tega minljivega sveta
(KKC 677). V dolocenih obdobyjih so delne Cerkve ali njihovi predstavniki
preve¢ pozabljali, da se »Bozje kraljestvo ne uresnici z zgodovinskim
zmagoslaviem Cerkve«.’' So pozabljali, da je Cerkev »zakrament«, »zna-
menje in orodje za notranjo zvezo z Bogom in za edinost vsega ¢loveskega
rodu« (C 1). »nekaksno znamenje odresenjac, da je »kal in zacetek Bozjega
kraljestva« (C 5) in ne Ze njegova polna uresnicitev.

7. Milenarizem »elitnih skupin« je lasten dolo¢enim gibanjem ali skupi-
nam znotraj Cerkve ki se prav zaradi svoje izvoljenosti in ekskluzivnosti
ne vkljucujejo v zivljenje Cerkve, temvec¢ vidijo svoje poslanstvo v kriti¢-
ni razdalji do vsega, kar se v Cerkvi dogaja. Te skupine pozabljajo na mno-
govrstnost darov in legitimnih poti pri hoji za Kristusom. Cerkveni znacaj
dolocenega obcestva ali gibanja se izraza prav v njegovem sluzenju in
vklju¢evanju v Cerkev, Ki je sveta in vedno potrebna spreobrnjenja, in v
sprejemanju drugih v njihovi drugacnosti.

8. Politicni milenarizem se istoveti z dolo¢enim zgodovinskim pojavom
ali idejnim tokom ali socialno obliko ali vojasko ter politicno mocjo (racio-
nalisti¢ni, vojaski, komunisti¢ni, naci(onali)sti¢ni [»Tretji Reich«]. kapita-
listi¢éni, informacijski ...). Tukaj se sre¢amo z mo¢jo ali organizacijami, Ki
predstavljajo za tiste, ki so znotraj zavarovanost in izbranost (Evropska
zveza!), za one zunaj pa nevarnost.” - Ti milenarizmi, ki gradijo na moci

* Prim. B. Forte, La teologia come compagnia, memoria e profezia, PaolineCinisello
Balsamo (Milano) 1987. 143 ss.: M. Introvigne, Heaven's Gate. Il paradiso non puo at-
{irndere. ElleDiCi1, Leuman (Torino) 1997.

" Prim. J. Moltmann, Kirche in der Kraft des Geistes, Chr. Kaiser, Miinchen 1975, 153-
221.

* Prim. U. Duchrow, Das Christentum im Kontext globalisierter kapitalistischer Mdrkte,
v: Concilium 33 (1997). 167-176.
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in neobrzdanem konkuren¢nem boju, pozabljajo, da obljube o BoZjem
kraljestvu niso identi¢ne z vsebino tistih socialnih in politi¢nih utopij. ki
si prizadevajo doseci novega ¢loveka in novo zemljo, in sicer s pomocjo
druzbenih bojev in procesov.” BozZje kraljestvo se izmika vsaki identi-
fikaciji s konkretno politi¢no ali drzavno ureditvijo (tej nevarnosti se niso
povsem izognile politi¢na teologija, teologija osvoboditve, socialisti¢na
teologija ...).

9. Ce kje, so razlicne milenaristi¢ne prvine navzoce v lo¢inah.* Pri
milenarizmu sekt je Se posebej navzoca nestrpnost do drugih in do pri-
hodnosti. Pomembna je pripadnost doloceni sekti in dosledna praksa (hra-
na, nac¢in oblac¢enja. odpoved zakonu, rojevanju ...).”

10. Brisanje meje ali prehoda med tiso¢letnim kraljestvom in eshato-
loskim kraljestvom: po sedanjem kraljestvu nobenega »kraljestva« vec;
ni¢ »novega« vec, samo Se izpopolnjevanje sedanjega. Po »postmoderni«
nobene dobe ve¢, po New Age samo Se Next Age.>

Sklep

Pri vseh teh in mnogih drugih milenaristi¢nih tokovih vidimo. da ni
prostora za neomajno upanje, za prihodnostno eshatologijo. katere namen
je »osrediniti vse v Kristusu«, za milost, ki je zastonjski Bozji dar, za soli-
darnost (saj ne poznajo odresenja skupaj z drugimi, temvec¢ odresenje brez
drugih in vec¢krat na racun drugih!), za ljubezen (do Boga in do bliznjega).

Kric¢anska teologija kot teologija Bozjega kraljestva mora biti v nasprot-
ju zomenjenimi milenaristicnimi »ponudbami« odprta, obcutljiva za prob-
leme druzbe in ji prinasati odprto, kriti¢cno in prerosko upanje, ki je za-
koreninjeno v Bogu. To tudi lepo izpove Janez Pavel II: »Ko verujoci
potujejo naproti tretjemu tiso¢letju. ne ¢utijo utrujenosti. ki bi jo lahko
prinasalo breme dvatisocletne zgodovine. Nasprotno, kristjani se cutijo
opogumljeni zaradi spoznanja, da prinasajo svetu pravo lu¢, Kristusa
Gospoda. Ko Cerkev oznanja Jezusa iz Nazareta. ki je pravi Bog in popoln
Clovek, odpira vsakemu ¢loveku moznost za ‘pobozanstvenje’, da tako
postane $e bolj ¢lovek. To je edina pot, na kateri more svet odkriti vzviseno
poklicanost, v katero je povabljen, da jo uresnic¢i prek odresenja, ki mu

b Izjava Nemske Skofovske konference Unsere Hoffnung, 1. 6; prim. Kongregacija za
verski nauk, Navodilo o teologiji osvoboditve: CD 24; Kongregacija za verski nauk,
g"}-'m-'odﬂo o krséanski svobodi in osvobodiivi: CD 31.
;S Prim. M. Introvigne. n.d.. 63-149. i
~ Glede milenaristi¢nih razseznosti razlicnih sekt in novodobskih gibanj prim. V. Ska-
far (ur.), Verstva, sekte in novodobska gibanja, MD, Celje 1998; J. Sudbrack, Gnosis,
S(ﬁ;':w.‘r.ff::'smu_\' in der Moderne, v: Communio-IkZ 26 (1997) 551-562.

G. Barbiellini Amidei, New Age - Next Age, Piemme, Casale Monferrato 1998; M.
Introvigne, Mille e non piii mille, Gribaudi, Milano 1995.
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ga Bog naklanja.«’” In prav programske so njegove besede, ki jih je izrekel
na petdeseti generalni skupscini Organizacije zdruzenih narodov: » Ni se
nam treba bati prihodnosti. Ni se nam treba bati ¢loveka. Ne obstajamo
po nakljucju. Vsaka posamezna ¢loveska oseba je bila ustvarjena po ‘podo-
biin slicnosti’ Njega, ki je izvir vsega, kar obstaja. V sebi imamo zmoZnosti
za modrost in krepost. S temi darovi in s pomocjo bozje milosti bomo mogli
v naslednjem stoletju in tisoc¢letju zgraditi civilizacijo. vredno ¢loveske
osebe, resni¢no kulturo svobode. To zmoremo in smo tudi dolZni storiti!
Ob tem prizadevanju pa bomo spoznali, da so solze, prelite v tem stolet-
ju, napojile zemljo za prihod nove pomladi ¢loveskega duha.«*

Povzetek: Ciril Soré, Milenarizem nekoc¢ in danes

Namen razprave je prikazati razli¢ne pojavne oblike milenarizma v
zgodovini ter opozoriti na danasnje oblike tega pojava. Avtor opozori na
milenaristi¢ne nastavke v judovstvu, predstavi besedilo iz Raz 20,1-15, ki
so ga mnoga gibanja vzela za osnovo svojim milenaristi¢énim idejam. Po
kratkem zgodovinskem prikazu in predstavitvi razli¢nih milenaristi¢nih
tokov v danasnjem casu poda vrednostno oceno milenarizma. Razlikovati
moramo med zgodovinskim milenarizmom (ta pripisuje tosvetnim
razseznostim vec¢nostni znacaj in dokon¢no veljavo), milenaristicnim ra-
zumevanjem politicne, cerkvene ali zgodovinske sedanjosti. in med esha-
toloskim milenarizmom, pricakovanjem prihodnosti v eshatoloski zdruzitvi
konca sveta in njegovega novega stvarjenja (tu je ohranjena ‘zac¢asnost’
in vdor vecnosti v sedanjost). Zgodovinski milenarizem je religiozna teorija,
ki opravicuje ekonomsko, politi¢cno ali cerkveno moc; eshatoloski mile-
narizem je nasprotno nujna podoba upanja v nasprotovanju, trpljenju in
izgnanstvu v tem svetu. Milenarizem mora biti trdno povezan z eshatologi-
jo. kajti brez nje vodi v zgodovinski polom, nanjo navezan pa daje moc za
prezivetje in upor proti zlu.

Kljucne besede: milenarizem, Razodetje 20.1-15, Bozje kraljestvo, seku-
larizem. apokalipsa.

~ Janez Pavel IL. Skrivnost uclovecenja, 2: CD 79.
58 . E: . S 3 s z N

Janez Pavel 11, Govor na petdeseti generalni skupséini Organizacije zdruZenih naro-
dov, 18: CD str.23.
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Summary: Ciril Sor¢, Millenarian Conceptions in the Past and Today

The treatise intends to show the thread of millenarian conceptions
through history and to outline the contemporary forms of this phenome-
non. The author draws attention to millenarian beginnings in judaism and
presents the text of Rev 20:1-15, which was taken by numerous movements
as the basis of their millenarian notions that keep taking on quite a secu-
laristic form. After a short historical outline and a presentation of differ-
ent millenarian currents in contemporary thought, an evaluation of mil-
lenarian conceptions is given. One has to distinguish between historical
millenarian conceptions (attributing an eternal character and final valid-
ity to temporal dimensions), a millenarian understanding of political, ec-
clesiastical or historical present, and eschatological millenarian conceptions.
the expectation of a future in an eschatological joining of the end of the
world and of the new creation thereof (here the ‘temporariness’ and the
penetration of eternity into the present have been preserved). Historical
millenarian thinking is a religious theory justifying economical, political
or ecclesiastical power; eschatological millenarian thinking. on the other
hand. is a an image of hope which is necessary at experiencing opposition,
suffering and exile in this world. Millenarian thinking must be closely
connected to eschatology or else it leads into a historical failure. In con-
nection with eschatology, however, it gives strength to survive and to re-
sist evil.

Key words: millenarian thinking, Rev 20:1-15, God’s kingdom. secular-
ism. apocalypse
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Razprava (1.01) UDK 231.131.223

Rafko Valenci¢

Bozje usmiljenje - rehabilitacija ¢cloveka

V pastirskem pismu za pastoralno leto 1998/99 se milanski kardinal
Carlo Maria Martini takole pogovarja s Pavlom VL., svojim predhodnikom
na Skofovski stolici:

Pavel VI.: Kaksno temo bo$ izbral za pastoralno pismo v letu 1998-1999?
Kaj bos predlagal skofiji, ki je bila ve¢ kot osem let (1954-1963) moja ljub-
ljena $kofija?

C. Martini: Razumljivo, temo o Bogu Ocetu, ki jo je predlagal tvoj
naslednik Janez Pavel I1. za tretje leto priprave na veliki jubile;j.

Pavel VI.: Prav to sem sam izbral za veliki misijon leta 1957 v Milanu,
ko sem bil tamkaj$nji nadskof. Ta tema mi je bilo zelo pri srcu. Z njo sem
hotel opozoriti, kot sem tudi pojasnil duhovnikom milanske nadskofije 22.
oktobra istega leta, »na bistvene odnose in konstitutivne resnice Kr$¢an-
ske vere« ter na iskanje »temeljev nasega odnosa z Bogom«.

C. Martini: Pogovor o temeljih mi povzroc¢a mnogo skrbi. Bojim se, da
bo moje pismo prevec abstraktno, zasnovano preve¢ pojmovno. Obravna-
vanje se bo tako razsirilo preko mere: Bog kot »Oce« je izvor vsega, »po
katerem se imenuje vsako o¢etovstvo v nebesih in na zemlji« (Ef 3, 15).
Cemu torej dati prednost?

Pavel VI.: Tudi sam sem bil v stiski, ko sem premisljeval o teh vprasa-
njih. ki so bila neskon¢no veéja od mojih zmoznosti. Toda ne boj se: za-
upaj v previdnost Oceta, ki hrani ptice neba in skrbi za lilije na polju, ki
mu je znano Stevilo las na tvoji glavi. Dajem ti tale nasvet: dovoli. naj te
navdihuje »prilika o izgubljenem sinu in usmiljenem ocetu«, Ki jo opisuje
evangelist Luka. To je prilika o dana$njem ¢lovestvu, ki je izgubilo smisel
o tem, kaj je v resnici oce.

C. Martini: Oh, dana$nji ¢lovek! Ti si imel vedno pred o¢mi tega zah-
tevnega in nemirnega sogovornika. Prav v tem vidim $e drugo tezavo:
govorijo, da je nasa druzba »druzba brez oceta« (A. Mitscherlik). Kako
bo torej poslusala govor o BoZjem oéetovstvu? Ze slisim, kako narascajo
hudourniki ugovorov in kritik...

Pavel VI.: »Skrbi in vznemirja te veliko stvari« (Lk 10, 41). Zaupaj v
Svetega Duha ter v modrost in srce tvojih bralcev. »Nihée ne pozna Oce-
ta, razen Sina in tistega, komur hoce Sin razodeti« (Mt 11, 27). Povej, kar
¢utis v svoji notranjosti in se ne vznemirjaj. Ne prizadevaj si, da bi vse
povedal. Sveti Duh, ki je notranji U¢itelj, bo opravil svoje delo, le-to pa
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ima prvenstvo. Zaupam tudi v Zupnije nase ambozijanske $kofije. Preprican
se. da si bodo zagotovile v zacetku tega pastoralnega leta trenutek miru
za razmisljanje. da bodo razumele duha tvojega pisma.

C. Martini: Hvala ti za spodbude. Res sem jih potreboval. Tudi ti bodi
pripro$njik pri Oc¢etu v ¢asu, ko mineva 100 let od tvojega rojstva in tvojega
krsta (1897) in 20 let od tvoje smrti (1978). da mi bo dovoljeno narediti
nekaj malega. kar lahko storim in Bog od mene pric¢akuje. Prosi tudi za
tiste. ki bodo brali te strani. Prosi, da bodo znali z menoj znova brati pri-
liko evangelista Luka in tako globlje razumeli O¢etovo srce.«' Tako papez
Pavel VLI in kadinal Carlo M. Martini.

Leto 1999, tretje leto priprave na veliki jubilej 2000, je posveceno Bogu
Ocetu. Beseda »oc¢e« ima lahko veliko pomenov ali pa samo enega, Ki
izraza bogastvo ali pa revsc¢ino ¢loveskih misli in odnosov. Kdo je oce. kako
ga dozivljamo kot otroci in starsi, kaksna je njegova vloga? »Oce je tisti,
ki daje smisel zivljenju. Kdor nima oceta, ne ve, od kod prihaja in kam gre.
Samega sebe ne prepoznava. Oce je izvor identitete, izvor zaupanja v pri-
hodnost. kajti on je na zacetku, ¢loveka usmerja, kam mora iti: Bodite tore;j
popolni, kakor je popoln vas nebeski Oce« (Mt 5, 48). Tako je zapisal
Bernard de Castera.” Gilbert K. Chesterton pravi, da je »danasnji ¢clovek
popotnik. ki je pozabil ime svojega potovanja; vrniti se mora na kraj svoje-
ga zacetka. da bi vedel, kam gre«.’ »Ocetje, kje ste?« je zaklical Pavao
Brajsa.* hote¢ s tem opozoriti na odsotnost oceta v Zivljenju otroka, na
pomanjkanje vzorca, ki je za otrokovo vzgojo in identifikacijo odlocilne-
ga pomena.

Danasnja druzba je »druzba brez oceta« (A. Mitscherlik). Kako naj
¢lovek razmislja o ocetu, ¢e nima pred seboj ne pristne podobe ne izku-
stva o ocetu in oc¢etovstvu? C. M. Martiniju se zdi govor o ocetu in oce-
tovstvu danes sporen na razliénih ravneh. Clovek zavraca vlogo oceta. Ali
ni tudi v priliki o izgubljenem sinu in njegovem starejSem bratu izrazeno
podobno vprasanje: ne prvi ne drugi nista nasla pravega odnosa do oceta
(prim. Lk 15, 11-32)? Prilika pove, da je mlajsi sin zopet nasel ta odnos, za
starejsega brata nimamo odgovora, ali in kako se je to zgodilo. Pomemb-
no je. ali bomo danes nasli pot, na kateri bomo doziveli osebno in ob-
Cestveno spravo z Ocetom. Avtor opozarja, da so lahko beda in lakota.
zapu$¢enost in nesmisel, ki jih dozivlja danasnji ¢lovek, klic, da spet od-

' C. M. Martini. Rittorno al Padre di tutti. Lettera pastorale 1998-1999, Centro Ambro-
siano, Milano 1998, 7-8.

Bernard de Castera. Etre fils du Pere, ¢’ est la verite de I' hommie, v: L homme nou-
veau, 53 /1999/, st. 1203, 7. marca 1999, str. 10-11.
" Gilbert Keith Chesterton, La Nouvelle Jerusalem, 1. poglavje. Chestertonovo knjigo
»Sv. Tomaz Akvinski« smo letos dobili v slovenskem prevodu (Tretji dan, DruZina,
1999).
' Prim. Pavao Brajsa, Ocetje, kje ste? Delavska enotnost. Ljubljana 1987.
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krije oceta, zacetnika in cilj bivanja, kot tistega, ki ¢loveka ljubi, spreje-
ma. dviga in opravicuje. To je hrepenenje po »izvoru, naro¢ju, domovini,
domadi hisi, ognjiscu in srcu, ki mu lahko zaupamo to, kar smo, da je to
iskanje obraza, ki ga gledamo brez strahu«.’ Clovek se mora vrniti na
zacetek. v katerem bo odkril razlog svojega obstoja. da bi mogel priti do
cilja, h kateremu je namenjen.

Ponovno najdenje oceta in vrnitev K njemu ni preprosta stvar. V od-
hodu izgubljenega sina so izrazene mnoge prvine: Zelja po svobodi, biti
in Ziveti brez oceta, ne priznavati njegove vloge, pozabiti njegovo podo-
bo. Podoba oceta naj bi otroku preprecevala, da bi bil prost, svoboden. da
bi sam odlocal o svojem izvoru, smislu in cilju. Toda danasnji ¢lovek
dozivlja osamljenost, odtujenost sebi in drugim. Komu naj se zaupa, koga
naj sprejme kot ideal, kam naj se obrne, da bi nasel izgubljeno samoza-
vest in trdnost? Vrnitev k o¢etu ni v iskanju izgubljenega stanja, v ponov-
nem najdenju sebe v nekdanji vlogi, v regresiji v otrosko odvisnost (»re-
gressio infantilis«). Dozorevanje je v ponovnem sprejetju tako ocetovstva
kot sinovstva, v sprejemanju osebnega odnosa z Bogom. ki je izvor in cilj
¢lovekovega bivanja.b Ce tega ¢lovek ni sposoben storiti, postane ¢ustve-
ni torzo.

Vprasanje je. kako prenesti izkustvo boZjega otrostva in sinovstva
¢loveku, ki nima pozitivnega izkustva oc¢etovstva in materinstva od doma?
Ali je lahko pomanjkanje tega izkustva razlog, da se bo sodobni clovek
zopet vrnil kK svojemu izvoru in ga zazel iskati? Kam naj se, utrujen po-
potnik, vrne, ¢e ne k svojemu izvoru, ki ga ni sam ne dolocil ne izbral? Vse
to mu je dano kot dar Boga, Oceta, ki ga je priklical v Zivljenje iz ljubez-
ni. ki ga z isto ljubeznijo sprejema in spremlja, ki mu je blizu zlasti tedaj,
ko je osamljen, ranjen in izgubljen.

1. Boije stvariteljsko o¢etovstvo

Ocetovstvo je na zacetku vsega obstojecega, stvarstva s clovekom vred.
Je izvor, ki pojasnjuje obstoj vsega, cilj. h kateremu je vse usmerjeno. V
nicejsko-carigrajski veroizpovedi izpovedujemo: »Verujem v enega Boga.
Oceta vsemogocnega, Stvarnika nebes in zemlje, vseh vidnih in nevidnih
stvari.«’ BoZje ozetovstvo ni ne ¢lovekova zamisel ne zgolj ¢lovesko
spoznanje, marve¢ vsebina razodetja, ki ga je ¢cloveku v polnosti posredo-
val Kristus, Bozji Sin. Starozavezni ¢lovek je stvarjenje in o¢etovstvo ra-
zumeval kot enoto. Mojzes je tako govoril ljudstvu: »Zakaj oznanjal bom

° C. M. Martini. Rittorno al Padre di tutti, 17; prim. prav tam, 11-14.

j Prim. C. M. Martini. Rittorno al Padre di tui, 18-19.

© Prim. Katekizem katoliske Cerkve, Ljubljana 1993, 279: 287: prim. tudi Janez Pavel
I1.. Nagovor 17. 3. 1999, v: Informativna katolicka agencija (IKA), 18. 3. 1999, str. III-IV.
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Gospodovo ime; priznajte veli¢ino nasemu Bogu!... Mar ni tvoj oce, ki te
je ustvaril, ki te je naredil in te utrdil?« (5 Mz 32, 3-6). Prerok Izaija pose-
bej poudarja enost stvarjenja in oCetovstva, ko pravi: »In zdaj. Gospod. ti
si na$ oce! Mi smo glina, ti si na§ upodabljavec, vsi smo delo tvojih rok«
(Iz 64, 7). Malahija, ki mu je blizu socialni vidik odnosov med ljudmi, se
sprasuje: »Mar nimamo vsi istega Oc¢eta? Mar nas ni ustvaril en Bog?
Zakaj torej varamo svojega brata in oskrunjamo zavezo svojih o¢etov?«
(Mal 2, 10). Starozavezno oc¢etovstvo je utemeljeno na Bozji izvolitvi, le-
ta pa na skrivnosti stvarjenja.®

Nova zaveza vkljucuje v vsemogoc¢nost in ocetovstvo Boga Oceta tudi
Kristusa, Bozjega Sina, v katerem in za katerega so bile ustvarjene vse stvarti:
»Ta (Kristus) je prvorojenec vsega stvarstva, kajti v njem je bilo ustvarjeno
vse, kar je v nebesih in kar je na zemlji, vidne in nevidne stvari .. Vse je
bilo ustvarjeno po njem in zanj« (Kol 1, 15-16). »Bog je v svojem bistvu
Oce. Njegova vsemogocnost je v o¢etovstvu ... Kajti on je Bog, kolikor je
Oce; nobena izmed njegovih dejavnosti ni tuja njegovemu oc¢etovstvu. Ko
ustvarja, razsirja na vsa bitja svojo ljubezen, iz katere je rojen Sin, in jih
vklu¢uje v isto skrivnost.«’ Clovek je BoZji otrok tako po stvarjenju kot
po usmiljenju in odresenju, ki nam je razodeto v Kristusu."” Bozje ocetovst-
vo je v stvariteljski mo¢i, v rodovitnosti in bogastvu njegovih del, ki ima-
jo v njem svoj izvor in cilj, vendar so nekaj drugega kot on sam. Tako:

- »ima stvarstvo svoj zacetek in cilj, medtem ko je Bog vecen;

- v stvarstvu se prepletata lu¢ in tema, v Bogu pa je polnost lu¢i in svetlobe;

- stvarstvo napolnjuje mnostvo zivih bitij, Bog pa je absolutno eden;

- stvarstvo se dopolnjuje v ¢asu, v milijadah let, v Bogu je absolutna
popolnost, On je absoluten v ve¢ni sedanjosti.«!!

Bozje ocetovstvo je tudi izvir ¢lovekove ustvarjalnosti in njegove ro-
dovitnosti. »Bodita rodovitna in mnozita se, napolnita zemljo in si jo pod-
vrzita« (1 Mz 1, 28). Kot BoZja podoba je ¢lovek poklican k rodovitnosti.
ki jo izraza ocetovstvo. V Bogu je rodovitnost tudi u¢inkovitost. Prav to
mora postati tudi v ¢loveku. Bozje stvarstvo je bilo ustvarjeno kot »do-
bro« in »zelo dobro« (prim. 1 Mz 1, 1-31). V stvarstvu Bog uresnicuje svoj
nacrt. Clovek se vkljucuje v uresni¢evanje tega nacrta, ki je v notranji in
medosebni harmoniji ter v harmoniji vsega ustvarjenega. Toda ¢lovek je
svobodo, to veliko odliko in znamenje podobnosti z Bogom, zlorabil.
Namesto nenehne rasti v dialogu z Bogom, O¢etom in Stvarnikom, je
odrekel Bogu pokorscino. Tako zlorabljena svoboda mu ni prinesla ne
rasti ne srece, ne njemu ne njegovim potomeem.

Giovanni Paolo II., Padre.., Piemme, Casale Monferrato 1999, 42.
- F. Xavier Durrwell, Il Padre. Dio nel suo mistero, Citta Nuova, Roma 1998, 101.
1 Prim. Bernard de Castera, Etre fils du Pere.., 10 (kol. 1-2).

Prav tam. 10 (kol. 1-2).
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Vendar pa Bozja stvariteljska in o¢etovska moc zaradi clovekove nepo-
kors¢ine ni bila izni¢ena. V tem poloZaju Bog ¢loveka ni prepustil na-
klju¢ju, marvec je obljubil Odresenika: »Ko pa je nastopila polnost casa,
je Bog poslal svojega Sina« (Gal 4, 4). V usmiljenju se je na nov nacin
pokazala Bozja stvariteljska mo¢ in ocetovska ljubezen. Bog kot oce tedaj
izkazuje ¢loveku neskonéno bogastvo svojega usmiljenja (prim. Ef 2. 4).
Bozje »usmiljenje je totalno, je najpopolnejse razodetje Bozjega ocetov-
stva«.”? Ne samo to: rodovitnost BoZjega o¢etovstva in usmiljenja se mora
nadaljevati tudi v tem, da ¢lovek to Bozjo dejavnost uresnicuje v razmer-
ju do drugih. Prejel je namre¢ narocilo: »Bodite torej popolni, kakor je
popoln vas nebeski Oce« (Mt 5, 48). Clovek spolnjuje to narocilo tedaj,
ko tudi sam oblece Bozje usmiljenje, ko sprejme in spolnjuje zapoved
»Bodite usmiljeni, kakor je usmiljen tudi vas Oce« (Lk 6, 36).

2. Usmiljenje kot rehabilitacija ¢loveka

Besede »rehabilitacija« ni svetopisemskega izvora. V vsakdanjem
pomenu govorimo o rehabilitaciji tedaj. ko tisti. ki je storil krivico, ali nje-
gov zakoniti naslednik, krivico popravi, vrne dobro ime ali imetje in vzpo-
stavi prvotno stanje. Ce dejanje poravnave stori drzava ali ga drzavljanom
nalaga kot obvezo. ima rehabilitacija tudi pravni znacaj.

Odresenje, kakor ga razume svetopisemsko in kri¢ansko izrocilo, pre-
sega rehabilitacijo kot vzpostavitev prvotnega stanja. Odresenje je, na neki
nacin, novo stvarjenje. Tako ga npr. razumejo liturgi¢na besedila, ki to
dejstvo tudi izrecno omenjajo. Masna pro$nja 26. navadne nedelje pravi:
»Veliki Bog, svojo vsemogoc¢nost razodevas predvsem z usmiljenjem in
prizanasanjem«." Prikli¢cimo si v spomin tudi nekdanjo darovanjsko mo-
litev, ki pravi: »O Bog, ki si dostojanstvo ¢loveske narave cudovito ustva-
ril in $e ¢udoviteje prenovil« - »Deus, qui humanae substantiae dignitatem
mirabiliter condidisti et mirabilius reformasti.« Teologi upravi¢eno go-
vorijo, »da je usmiljenje najvecji od Bozjih pridevkov. najvecja Bozja
popolnost.«

Teolosko razmisljanje o usmiljenju izhaja iz dejstva, da je ¢lovek zara-
di gresnih dejanj pred Bogom zadolZzen. Na tem mestu ne moremo odpi-
rati raznih teoloskih vprasanj, ki so s tem v zvezi, npr. zakaj je ¢lovek pod-
vrzen grehu, kaj greh sploh je, kako se odresenje uresnicuje v ¢asu in
razmerah, v posamezniku in v ob¢estvu. Analiza svetopisemskih besedil

< Prav tam, 11 (kol. 9).

Rimski misal, Ljubljana 1975, 244.

- Rimski misal, Red sv. mase. Zadruga katoliskih duhovnikov, Ljubljana 1965, 593.

" Janez Pavel I1., OkroZnica o BoZjem usmiljenju, Cerkveni dokumneti 10, Ljubljana
1981, 13.
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odstira v tej zvezi mnoge vidike ¢lovekovega gresnega dejanja, $e bolj pa
ravnanja Boga, ki je »bogat v usmiljenju« (Ef 2, 4). Nobeno ¢lovesko de-
janje Boga ne more odvrniti od odreSenjskega nacrta in delovanja. Po
grehu sta se Adam in Eva skrila pred Bogom sredi drevja v vrtu; zbala
sta se, Ker sta bila naga, zato sta se skrila (prim. 1 Mz 3,8-11). »Sram zara-
di golote oznacuje njuno krivdo.«' Zaradi storjenega greha ¢lovek bezi
pred Bogom, prav tako bezi pred samim seboj, ker se sramuje svojih de-
janj. V vsakdanji govorici Clovek pogosto izraza. kakor da je on. ¢lovek,
tisti, ki i8¢e Boga, ta pa se pred njim skriva. Resni¢nost je, kakor pravi Henri
J. M. Nouwen, drugac¢na: »Ni vprasanje, kako naj najdem Boga, marvec,
kaj naj storim, da me Bog najde. Tudi ni vprasanje, kako naj spoznam
Boga, marvec¢ kako naj dovolim Bogu, da me spozna. In kon¢no, ni vpra-
Sanje, kako naj ljubim Boga, marvec¢ kako naj dovolim Bogu. da me lju-
bi.«'" To resni¢nost zlasti razlagajo evangeljske prilike o dobrem pastirju,
ki gre za izgubljeno ovco, o Zeni, ki skrbno i$¢e izgubljeno drahmo (prim.
Lk 15, 1-10). Svetopisemsko in Zivljenjsko izkustvo potrjuje, da se ¢clovek
zaradi greha skriva pred Bogom in bezi pred samim seboj. Bog je tisti, ki
is¢e cloveka, le-ta pa z lastno mocjo ni sposoben spremeniti svojega Ziv-
ljenja. »V Jezusu Kristusu Bog ne samo govori ¢loveku, ampak ga isce.
Uclovecenje Bozjega Sina prica, da Bog isce ¢loveka... To je iskanje, ki se
poraja v Bozji notranjosti in ima svoj vrhunec v u¢lovecenju Bozje Be-
sede. Bog i8¢e ¢loveka, ustvarjenega po svoji podobi, zato, ker ga vecno
ljubi v Besedi in ga v Kristusu hoc¢e dvigniti na dostojanstvo posinovljen-
jega otroka. Bog torej i¢e ¢loveka, ki je njegova posebna lastnina... Zakaj
gaisce? Ker se je ¢lovek oddaljil od njega, se skril kot Adam med dreve-
sa zemeljskega raja« (prim. 1 Mz 3, 8-10)."

V priliki o izgubljenem sinu oziroma o usmiljenem ocetu je ta
resni¢nost nazorno prikazana. Izgubljeni sin v imenu svobode in Zelene
samostojnosti bezi od oceta; v izgubi imetja je izrazena tudi izguba dos-
tojanstva; v izkusnji lakote in zavrzenosti pride do spoznanja. da je zapustil
in zavrgel ocetovo ljubezen, pa tudi samega sebe. Dvoje dozivetij mu je v
tem trenutku v pomoc. Prvo se rojeva iz dejstva, da se podcenjevanju sa-
mega sebe upira njegova razumna narava in hrepenenje po sreci. Ko sebe
primerja zivalim. ki imajo dovolj hrane in so delezne skrbi svojega go-
spodarja. se zave, da po dostojanstvu neskon¢no presega svet zivali. Za-
nimivo je, da sodobni politi¢ni, ekonomski in reklamni sistemi Zanjejo
uspeh ravno tedaj, ko ¢loveka naértno podcenjujejo in mu kradejo $e ti-

:'_‘ Bernard de Castera, Eire fils du Pere, 11 (kol. 9).

Henri J. M. Nouwen, L' abbraccio benedicente. Meditazione sul ritorno del figlio
prodigo, Queriniana, Brescia 1994, 156.

Janez Pavel 11, Apostolsko pismo V zarji tretjega tisocletja, Cerkveni dokumenti 58,
Ljubljana 1995, 7.
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sto trohico samospostovanja, ki bi bilo sposobno spremeniti ravnanje lju-
di. Ce se ¢lovek prepusti podcenjevanju in poniZevanju, gre njegova pot
strmo navzdol."” Bozja milost pa ¢loveku kli¢e v spomin izgubljeno do-
stojanstvo in odlike, ki jih je mogoce zopet doseci, ¢e ¢lovek stopi na pot
spreobrenjenja. Zato prezir samega sebe ni krepost, tudi ni pot do spozna-
nja izgubljenega dostojanstva. Greh je v tem, da ¢lovek zanika prvotno
ljubezen Boga do njega, da prezre svojo primarno dobrost. Tedaj izgubi
pravi odnos do samega sebe in postane plen samounicenja.”

Drugo izkustvo pa je v tem, da zavest, da je oce dober in ga ne bo zavr-
gel, kakor je to sam storil, v izgubljenem sinu spodbudi notranje spre-
obrnjenje. Ceprav se zdi. da je zacetek spreobrnjenja v izgubljenem sinu,
je dejansko oc¢etova dobrota tista, ki ga zopet pritegne v svoje obmogje.
To je milost, milost spoznanja, kesanja, spreobrnjenja in vrnitve, ki ima
svoj izvor v ocetovi ljubezni, zvestobi, odpuscanju in usmiljenju. »Greh
namrec zapira ¢loveka pred Bogom, iskreno kesanje in priznanje pa odpira
njegovo vest za prenovitveno delovanje Bozje milosti.«!

Koncil je to stvarnost, da namrec¢ greh ¢loveka ne samo poniZuje, mar-
ve¢ tudi preprecuje, da bi s svojimi mo¢mi storil prvi korak k spreobrnjenju,
izrazil tako: »Bog je ¢loveka postavil v stanje pravicnosti; toda zapeljan
od hudobnega duha je ¢lovek takoj od zacetka zgodovine zlorabil svojo
svobodo s tem, da se je dvignil zoper Boga in hotel doseci svoj cilj zunaj
Boga.«* Koncil nadaljuje s Pavlovo mislijo, da »¢eprav so ljudje Boga
spoznali, ga niso kot Boga slavili, ampak je otemnelo njih nespamentno
srce in so sluzili rajsi stvarem kot Stvarniku (Rim 1, 21-25)«. Spoznanje
Boga. kakor ga razume Pavel, se dogaja sredi sveta: iz vidnega ¢lovek
prihaja do spoznanja nevidnega, v svoji vesti spoznava, kaj je dobro in kaj
zlo. Tak$no misel in spoznanje mu v vsakem primeru navdihuje Bozji Duh.
ki vodi ¢loveka od znotraj, po njegovi vesti. V nadaljevanju koncil pravi,
da »greh ¢loveka samega zmanjsuje, ko ga odvraca od tega. da bi dosegel
svojo polnost«.> S tem hoce rec¢i. da je greh, kakor ga razume in spozna-
va kricansko izrocilo, v tem. da se ¢lovek, ¢eprav z lu¢jo razuma spozna-
va, kaj je resnica. v nasem primeru, kaj je dobro in kaj zlo, odlo¢a za zlo.
Ko je pred izbiro. na katero pot se bo podal. se odloca za zgreseno pot.
Njegov razum (spoznanje) in volja (hotenje). ¢e ju ni bistveno zmanjseval
kaka ovira (strah. strast, nevednost), sta se odlocila za tisto, kar je bodisi
delna dobrina nasproti ve¢ji ali celo absolutni dobrini, bodisi kar je samo
v sebi zlo. Ce gre pri tem $e za pomembno podrogje ali predmet delova-

ll Prim. Henri J. M. Nouwen, L’ abbraccio benedicente, 157.
N Prim. Henri J. M. Nouwen, prav tam, 158.
~ Janez Pavel I1.. Nagovor 17. 2. 1999, v: Informativna katolicka aganecija (IKA. 7/99,
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nja, ki ga ¢lovek kot takega spoznava, je analiza njegove odlocitve nasled-
nja: odrekel se je temu, kar je njegovo najbolj osebno in globoko spoznanje
in hotenje, resnica in dobro. Ker gre za nepokors¢ino najglobljim spozna-
njem duha, gre tudi za nepokors¢ino Bogu, ki je v ¢loveka vsadil hrepene-
nje po resnici in dobrem. V nekem smislu se tedaj clovek odpove same-
mu sebi, zanika to. kar je v njem najglobljega. »Greh je vedno razsipanje
nase ¢lovecnosti, razsipanje velikih vrednot, kot je dostojanstvo osebe in
deleZenje na Bozji milosti.«™

Okroznica Sijaj resnice (Veritatis splendor) posebej obravnava danes
pogosto osporavano resnico glede narave gresnega dejanja. Nekateri nam-
re¢ menijo, da je (smrtni) greh le tisto dejanje, ki ga ¢lovek stori v izrecni
odklonitvi in zanikanju Boga, ki ga izraza ¢lovekova temeljna usmeritev
(optio fundamentalis), ne pa posamezno dejanje. Dejanje, ki bi ga ¢lovek
storil brez kakr§nega koli spoznanja in odnosa do Boga, ki ga ni hotel ne
zaliti ne zapustiti, ne bi bilo gresno. Opirajoc se na tradicionalni cerkveni
nauk okroc¢nica povzema. da je »smrtni greh vsak tak greh (dejanje), ka-
terega vsebina je tehtna, pomembna, in Ki ga poleg tega clovek storis polno
zavestjo in s premi$ljeno privolitvijo.. Smrtni greh namre¢ obstaja tudi
tedaj, ¢e ¢lovek zavestno in hote iz kakrsnega koli razloga izbere nekaj
hudo neurejenega. V taki izbiri je namrec Ze obseZen prezir BoZje zapove-
di. odklonitev Bozje ljubezni do ¢lovestva in vsega stvarstva: ¢lovek
samega sebe oddalji od Boga in izgubi ljubezen.«* Vsako dejanje, ne gle-
de na spoznanje Boga in vero vanj, ki ga ¢lovek stori v nasprotju s svojim
notranjim spoznanjem glede dobrega in hudega, je greh, Ker gre za dejanje,
ki je v nasprotju z notranjim spoznanjem in prepricanjem. »Kar koli ne
izvira iz vere (prepricanja). je greh, pravi apostol Pavel (Rim 14,23). Ce
je bil ¢lovek nezvest svojemu prepric¢anju, tedaj je v sebi zanikal najbolj
osebno jedro, to je glas vesti. Ko ¢lovek zanika zakon. vpisan v njegovo
vest, tedaj je nezvest sebi in Bogu. Tak$no razumevanje greha pojasnjuje
celoten proces, ki se dogaja v ¢loveku, ki gresi. V zanikanju navedenih
osebnih zmoznosti, ki so dane ¢loveku kot razumnemu in svobodonemu
bitju, zavraca lastno ¢lovesko poklicanost k popolnosti in svetosti, torej
tudi k osebni sreci, s tem pa zanika tudi Boga.

V tak$nem stanju ¢clovek ne more sam od sebe, iz lastnih moci, zaceti
tistega procesa. ki ga imenujemo proces spreobrnjenja in sprave. Samo
usmiljeni Oc¢e more ¢loveka pritegniti nazaj v obmocje Bozjega, svetega,
resni¢nega in dobrega. Pri¢a smo dvojnemu procesu: prvemu, ki se doga-
ja v ¢loveku, ki se je z grehom oddaljil od Boga in se zgolj svojimi mo¢mi
ne more vrniti k Oc¢etu; drugemu, ki se dogaja v Bogu, ki v bogastvu svojega
usmiljenja ¢loveka (od)resuje.

: Janez Pavel I1., Nagovor 17. 2. 1999, v: IKA (7/99, str. 1).
~ Janez Pavel 1L, Okroznica Sijaj resnice, Cerkveni dokumenti 52, Ljubljana 1994, 70.
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V c¢loveku, gresniku, ki ga nazorno prikaze prilika o izgubljenem sinu,
se dogaja proces oddaljevanja in spreobrnjenja, ki ima svoje zakonitosti.
Clovek, ustvarjeno in minljivo bitje, nima sam v sebi ne izvora ne cilja.
Vendar hoce svobodno razpolagati z darovi, ki so mu podarjeni brez nje-
govih zaslug: zivljenje, dostojanstvo, spoznanje, svobodo, glas vesti, hre-
penenje po sreci. Pogosto se odloca za pot, za katero nima ne gotovosti ne
izkusnje, da mu bo prinesla to, kar pricakuje. Delez, ki mu ga je oce dal, je
podoba darov. ki jih je neodgovorno zapravil: Bozje sinovstvo, dostojanst-
vo, zavrnitev ocetove ljubezni. Ko je zapustil oceta, je moral doziveti pre-
varo, revs¢ino, zapostavljenost in poniZzanje, da je spoznal, kaj je zapravil.
Pot oddaljevanja se je ob premisljevanju o izgubljenem dostojanstvu spre-
menila v pot spreobrnjenja: najprej pot vase, v podozivljanje in doZivetje
dobrega in hudega, nato pot k drugemu, k ocetu. Ce izgubljeni sin ne bi imel
izkusnje, kaj je Ocetova dobrota, se ne bi upal vrniti nazaj k njemu. Kaj
pomeni izkusnja dobrega in plemenitega, razumevanja in odpuscanja, vidi-
mo najbolj tedaj, ko se kdo za dalj ¢asa oddalji bo Boga, od vere svoje mla-
dosti, od izvira veselja in dobrega. Izkus$nja, ki jo je nosil v sebi - iz druzine,
od starSev in vzgojiteljev, iz obcestva -, je lahko odlocilna za njegovo vrni-
tev. Dejansko gre za milost, ki je bila dana ¢loveku na zacetku njegovega
bivanja, ki ga je spremljala v Zivljenju in je bila nenehni klic k zvestobi. Ce
je bil nezvest, se ta milost izraza v nenehnem klicu k spreobrnjenju.

Spreobrnjenje ima vedno zacetek v Bozji milosti, ki i§¢e ¢loveka, da bi
ga znova dvignila v dostojanstvo Bozjega otroka. Kakor je pri stvarjenju
sveta in ¢loveka primarno delo Boga, Stvarnika, tako je tudi v delu odre-
senja primarno Bozje delo. To delo se kaze in uresnicuje v Bozji zvestobi
ocetovstvu in ljubezni, s katero spremlja izgubljenega sina; v osredo-
tocenosti na njegovo clove¢nost in dostojanstvo, ki ju s slabim dejanjem
ni izgubil, marve¢ le ranil. Kaze se v izkazovanju usmiljenja in odpusca-
nja, ki padlega ¢loveka ne ponizuje, marvec dviga in ga ima za vrednega,
da mu nakloni obnovljeno prijateljstvo; v veselju, s katerim sprejme izgub-
ljenega sina in mu pripravi gostijo, celo drugim v pohujsanje; v dejstvu,
- da 1zgubljeni sin za¢ne samega sebe drugace vrednotiti, ker ga je tako
ovrednotil oce. ¢eprav je sam Zelel biti med zadnjimi v hisi svojega oceta.

Na ta nacin se » Bozja razseznost odreSenja ne uresnicuje le v pravicni
sodbi nad grehom, ampak v tem, da v ljubezni obnavlja tisto ustvarjalno
moc¢ v ¢loveku, ki mu spet omogoca polnost Zivljenja in svetosti, ki pri-
haja od Boga. Tako odresenje obsega tudi razodetje usmiljenja v njegovi
polnosti.«® Samo v Bogu je »absolutna polnost popolnosti: polnost
pravi¢nosti in ljubezni, ker pravi¢cnost temelji na ljubezni, izhaja iz nje in
tezi k njej.«*” TakSna enotnost in harmonija med pravi¢nostjo, ljubeznijo

2% . .. L
_ Janez Pavel I1., Okroznica o bozZjem usmiljenju, 7.
Prav tam, 7.
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in usmiljenjem sta mozni le v Bogu. kjer ena lastnost prehaja v drugo.
Cloveske lastnosti so enostranske in nepopolne, zato ne uspejo izreci tiste-
ga, kar slutijo. da bi bilo pravilno.

3. Cerkev v sluzbi ¢loveka in ¢lovestva

Ne le ¢lovek kot posameznik, tudi ¢lovestvo Kot celota, potrebuje
Bozjega usmiljenja. Po bozjem zgledu mora ¢lovek biti do drugih usmi-
ljen, zanje mora prositi Bozjega usmiljenja. Kaj glede tega pove krscan-
sko izrocilo? V Stari zavezi je bila mo¢no izrazena izku$nja Bozjega usmi-
ljenja. »tako socialno in ob¢estveno kakor individualno in notranje«.®
Izvoljeno ljudstvo se je zavedalo svoje gresnosti, na Katero so ga opozarjali
preroki in ga hkrati spodbujali, naj v molitvi in pokori pricakuje BozZjega
usmiljenja; le-tega je tudi bilo delezno (prim. Lk 1, 50.72). Apostol Pavel
je sebe §tel za gresnika. ki je bil delezen Kristusove milosti. kajti »Kristus
Jezus je zato prisel v svet. da bi resil gresnike, med temi pa sem jaz prvi«
(1 Tim 1. 15).

Klic po Bozjem usmiljenju je danes $e silnejsi, kajti »danas$nja misel-
nost - morda bolj kot nekdanja - nasprotuje Bogu usmiljenja in skusa ze
sam pojem usmiljenja izlo¢iti iz Zivljenja ter ga iztrgati in cloveskega
srca«.”” Tej miselnosti je zapadel sodobni ¢lovek, Ki je ponosen in ljubo-
sumen na dosezke svojega znanstvenega in tehni¢nega razvoja, na nove
moznosti komunikacije in izmenjave dobrin, ki se. kakor sam pravi. zave-
da svojega dostojanstva in poklicanosti, hkrati pa dozivlja vso nemoc in
razklanost. needinost in napetost v osebnem in druzbenem zivljenju, nove
oblike ogrozenosti in nevarnosti, z eno besedo - dozivlja »sence in ne-
ravnovesja« svojega bivanja.”’ V tem je dokaz vec, da potrebuje usmiljenja.
Gre predvsem za telesno in moralno zlo. ki se je nakopicilo nad danasnje
¢lovestvo, tako npr. prvenstvo stvari nad osebo, kar zagovarjajo nekatere
ideologije, bojazen pred izgubo notranje in zunanje svobode, Ki ju ogrozajo
politi¢ni in ideoloski sistemi, nevarnost manipulacije in drugih pritiskov.
nasprotja med narodi. nevarnost vojnih spopadov. revs¢ina in nerazvito-
st. ki dobiva nove razseznosti. lakota in bolezni, naravne nesrece, ekoloc¢-
ka ogrozenost, izguba ¢uta za sveto in transcendentalno ter druge nape-
tosti in protislovja. Ni dvoma, da imajo te napetosti in neravnovesja svoje
korenine v zanemarjanju eti¢nih nacel.”' Clovek ne uspe obvladovati svoje
narave, podvrzene grehu. zato se v svetu vedno bolj $iri hudobija, nasilje
in sebicnost.

~ Prav tam. 4.
~ Prav tam, 2.
] 5
Prim. prav tam. 10.

3 .
Prim. prav tam. 11-12.
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Temu in tak$Snemu svetu Bog danes izkazuje svoje usmiljenje, ga
opravicuje in odresuje. Cerkev kot »zakrament ali znamenje in orodje za
notranjo zvezo z Bogom in za edinost vsega ¢loveskega rodu«® je dolzna
danes udejanjiti Bozje usmiljenje. Ne le osebno, tudi ob¢estveno sprase-
vanje vesti je potrebno. da bi se tega bolj zavedali. Vzorec, kakrsnega daje
papez Janez Pavel II. v duhu 2. vatikanskega cerkvenega zbora, ima neka-
tere prednostne prvine. Te prvine so namre¢ znamenja ¢asa, ki jih narekuje
Bog. Navajamo nekaj teh prvin:

- Kakor Kristus ni prisel, »da bi mu stregli, ampak da bi stregel in dal
svoje Zivljenje v odkupnino za mnoge« (Mt 20, 28), tako je tudi Cerkev
poklicana biti v sluzbi ¢loveka in druzbe.”- Cerkev »pricuje o BoZjem
usmiljenju... s tem. da ga najprej izpoveduje kot zvelicavno versko resni-
co... da ga skusa uvesti in uresnic¢evati v zivljenju svojih vernikov in, ko-
likor je mogoce, v zivljenju vseh ljudi dobre volje«.*

- Cerkev ne le oznanja, ampak tudi slavi Bozje usmiljenje, ko obhaja
evharistijo, Ki je spravna daritev Kristusa za ves svet, v zakramentu pokore,
ki je zakrament BoZjega usmiljenja, v katerem »lahko vsak edinstveno
dozivlja usmiljenje, se pravi ljubezen, ki je mo¢nejsa od greha«.®

- »Cim bolj ¢cloveska zavest podlega sekularizaciji in pozablja na pravi
pomen besede usmiljenje, ¢im bolj se oddaljuje od Boga in s tem od
skrivnosti usmiljenja, tem vecja je pravica in dolznost Cerkve, da s silni-
mi klici klice k Bogu usmiljenja«.’ Cim bolj se torej ¢lovestvo zaradi gre-
ha pogreza v sovrastvo, razprtije in nasprotja, tem bolj mora biti Cerkev
vidno znamenje Bozjega in ¢loveskega usmiljenja.

- Ko Cerkev oznanja in posreduje Bozje usmiljenje v njegovi druzbeni
dimenziji, to stori s tem, da se zavzema za enakost med ljudmi, za medse-
bojno odpuscanje in spravo, da ¢lovestvu kot celoti pri¢uje o resni¢nosti
Bozjega delovanja v svetu. Usmiljenja ne posreduje v svojem imenu, iz
lastnega nagiba in moc¢i, marvec iz moci vstalega Kristusa.

- Vsako posredovanje usmiljenja med ustvarjenimi bitji, je obojestran-
sko prejemanje in dajanje. Ko Cerkev oznanja in posreduje usmiljenje, se
ne postavlja nad drugega, ne nad posameznika ne nad skupnost (drzavo,
narod). Ko daje, tudi prejema; daje, da bi prejemala, prejema, da bi daja-
la. Tudi sama je potrebna usmiljenja in odpuscanja najprej s strani Boga
zaradi svoje nezvestobe, prav tako tudi s strani druzbe, ki so jo njeni otroci
s svojimi dejanji prizadeli, pa naj bodo to krivice, pohujsanja, opustitve,
grehi proti edinosti, metode nestrpnosti in nasilja v imenu resnice ipd.”’

— Prim. CS 1.

., Prim. CS 41-43,

__Janez Pavel 1L, OkroZnica o boZjem usmiljenju, 12.

: Prav tam, 13.

_ Prav tam, 15.

Prim. Janez Pavel I1.. V' zarji tretjega tisocletja, 34-35.
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Gre za eno najtezjih in najbolj zahtevnih nalog danasnje Cerkve. Ce bo
Cerkev zmozna pokazati, da sama potrebuje usmiljenja in razumevanja s
strani ¢lovestva, bo s tem tudi druge spodbujala k podobni drzi.

V razlagi prilike o izgubljenem sinu in usmiljenem ocetu Henri J. M.
Nouwen opozarja $e na nek pozabljen vidik. Ko razlaga, da je v vsakem
¢loveku prisoten tako izgubljeni sin kot tudi njegov brat, da se ljudje lah-
ko identificiramo z enim in drugim, opozarja, da ¢lovek dozivlja usmiljene-
ga oceta kot nekoga »drugega«.™ Toda podoba oceta je pogosto zmalice-
na: je podoba strogega in avtoritarnega oceta, med njim in otrokom je
distanca, strah in negotovost. ravno nasprotno, kar bi beseda »oce« mo-
rala pomeniti. Ce ho¢emo tak$no stanje popraviti, moramo v duhu sveto-
pisemskega poroc11a tudi sami postati usmiljeni oce. Clovek ne sme osta-
ti ne izgubljeni sin ne njegov brat, marve¢ mora njuno ravnanje prerastis
tem, da postane oce za druge. »Zelim biti ne samo tisti, ki mu je odpusceno,
marve¢ tisti, ki odpusca; ne samo tisti, ki je slovesno sprejet v hiSo, mar-
vec tisti, ki sprejema; ne samo tisti, ki je deleZzen usmiljenja, marve¢ tisti,
ki ga daruje?«* Ali ni to Kristusova zapoved, ko naroca: »Bodite usmi-
lienj. kakor je usmiljen tudi vas O¢e« (Lk 6, 36)? Vsak ¢lovek je poklican,
da zavzame mesto oceta do svojih bratov. V tem je krs¢anska zrelost,
odraslost in odgovornost.

Podoba taksne zrelosti in odgovornosti je Kristus. V njem se nam je
razodela podoba sina in o¢eta. »On je mlajsi sin, toda v njem ni uporno-
sti. Je njegov starejsi brat, toda brez uzaljenosti. V vsem je pokoren Ocetu,
vendar ni njegov suzenj. Poslusa vse. kar Oc¢e govori, toda zato ne posta-
ne njegov sluzabnik. Izpolni vse, kar mu Oce naroci in ostane vedno svo-
boden. Vse daje in vse prejema.«*

Pred sklepnimi mislimi $e to vprasanje: Kaj bi morala Cerkev na Slo-
venskem storiti, da bi bila za verujoce in drugace mislece bolj prepri¢lji-
va v ozanjevanju evangeljskih resnic, tudi resnice o Bozjem usmiljenju,
katere napake bliznje ali daljnje preteklosti bi morala obzalovati, kaksno
bi moralo biti njeno razmerje do druzbene stvarnosti ob tako razli¢nih
napakah v preteklosti in danes? Ceprav ni mogode imeti enoznacnega in
takojsnjega odgovora, omenjam nekaj predlogov:

- v duhu spodbud cerkvenega uciteljstva bi se moral vsak Kristjan kot
posameznik in kot ¢lan obéestva zavedati svoje gresnosti in vsak dan sto-
pati na pot pokore in spreobrnjenja;*

:h Henri J. M. Nouwen, L' abbraccio benedicente, 177.
J" Prav tam, 179-180.

Prav tam, 187.

' Prim. Pavel VL., Apostolska konstitucija Paenitemini, Ljubljana 1967: Janez Pavel IL,
Apostolsko pismo o spravi in pokori, Cerkveni dokumenti 25, Ljubljana 1985; Clovek in
kristian v danasnji slovenski druzbi in Cerkvi, Prenova 6, Ljubljana 1979.
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- polstoletno trpljenje, zapostavljanje in izrinjenje iz druzbe v ¢asu po
vojni je v slovenskem kristjanu ustvarilo obrambno drzo; krivdo je zvracal
na drugega, zato je ni sposoben premagati s tisto spros$¢enostjo, ki bi tudi
nasprotniku pokazala pot in mu pomagala, da bi laZe priznal svoj delez
odgovornosti za pretekle krivice in zamere;

- ob¢estvenost ni odlika slovenskega ¢loveka in Kristjana, prej sta zanj
znacilni zamerljivost in privosc¢ljivost, ki ne dajeta prostora usmiljenju,
kakr$nega potrebujemo sami in ga moramo imeti do drugega;

- bolj ali manj upravicen ugovor, da se je Cerkev, tudi Cerkev na Slo-
venskem, druzila z bogatimi in mo¢nimi, da ji je do oblasti in denarja. je
mogoce odstraniti samo s tem. da se postavi v sluzbo malih, ubogih, revnih,
zapostavljenih, gresnih in zavrzenih. Tak$nega ravnanja ji ne bo nihce
ocital. Hkrati bi morali tudi pri pastoralnem delu ve¢ pozornosti posvecati
tistim, Ki so se oddaljili od vere in Cerkve.

4. Sklepne misli

Danasnji ¢lovek je, kljub ¢asu in prihodnosti, ki jo imenujemo ko-
munikacijska, osamljeno in sebi prepusc¢eno bitje. Zunanji stiki ne
morejo nadomestiti notranjega odnosa, ki je relatio et communio per-
sonarum - odnos in ob¢estvo oseb. Polnost in ideal tak$nega odnosa
je uresni¢en v odnosih med Bozjimi osebami - O¢etom, Sinom in Svetim
Duhom. Glede tega je danasnji ¢as, kljub nasprotnim dejstvom in
tezenjem, ugoden c¢as za ¢loveka, ki i8¢e ljubezen v obcestvenosti in
obcestvenost v ljubezni.

»Clovek je pot Cerkve«,” vsak ¢lovek, veren, neveren ali drugace mi-
slec¢i. Ta Ze moc¢no uveljavljena maksima sodobne Cerkve ima neprecen-
ljivo vrednost v ¢asu, ki je ljubosumen na ¢lovekovo dostojanstvo, svo-
bodo in pravice. V tem duhu je potrebno razumeti in si prizadevati za
uveljavljanje vrednot, kot so vrednote ¢loveske osebe. druzinske in
druzbene vrednote, le-te pa so temelj mednarodnih in medverskih odno-
Sov.

Usmiljenja je potreben tako posameznik kot ¢loveska skupnost. Ce je
prvo mnogim dokaj razumljivo, pa je obCestvena razseznost v nasi zave-
sti manj prisotna. Ko Janez Pavel II. naro¢a, naj posamezni narodi in kra-
jevne Cerkve ob spominu na svojo zgodovino spoznanjo napake pretek-
losti in se jih kesajo. predlaga. naj to storijo kot obc¢estva.*® TakSnega
priznanja so potrebne nase druzine, soseske, ustanove, krs¢anske skupnosti
in druga obcestva, krajevne Cerkve in narodi. Podobno priporoca tudi

* Janez Pavel I1. Okroznica Clovekov Odresenik, Cerkveni dokumenti 2, Ljubljana
4119';"9.
© Prim. Janez Pavel 11, V' zarji tretjega tisocletja, 32-38.
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Komisija za verske odnose z judovstvom, ko spodbuja krajevne Cerkve,
naj priznajo svoja dejanja ali opustitve v zvezi s preganjanjem judov.*

Zakonitost ¢loveskega delovanja in izkustva govore v prid vecjemu
poudarku na obéestvenem vidiku v pastoralnem delu. Kr$¢anstvo je vera
obcestva, kot taksno je utemeljeno na obc¢estvu Svete Trojice kot izvoru
obcestva in vzorcu, ki ga uresni¢uje v vsakdanjem zivljenju. Od intimi-
sticnega kr§canstva, ki skrbi le zase in osebno duhovno rast, od individu-
alisticne morale, ki iSce sebe in osebno korist, je potrebno preiti k morali
in usmiljenju, ki traja in se kaze »od roda v rod« (Lk 1, 50).

Povzetek: Rafko Valencic, Bozje usmiljenje kot rehabilitacija cloveka

Danasnja druzba je »druzba brez oceta« (A. Mitscherlik). Clovek je
pozabil, od kod prihaja in kam gre. Klic po o¢etu ni resljiv v vrnitvi v otro-
$tvo, marve¢ v razumevanju in sprejemanju ocetovstva.

1. Bozje stvariteljsko ocetovstvo je izvor, ki pojasnjuje obstoj vsega, cilj,
h kateremu je vse usmerjeno. BozZje ocetovstvo je izvor ¢lovekove ustvar-
jalnosti, je klic k popolnosti, za katero si mora ¢lovek prizadevati (prim.
Mt 5.48). Nova zaveza vkljucuje Kristusa v bozje ocetovstvo in stvaritelj-
stvo (Kol 1, 15-16).

2. Bozja stvariteljska vsemogocnost se kaze na poseben nacin v usmi-
lienju. Bog »svojo vsemogocnost razodeva predvsem z usmiljenjem in pri-
zanasanjem«. Greh je zanikanje ¢loveskega dostojanstva, je nepokorsci-
na Bozjemu zakonu, ki je vpisan v ¢lovekovo naravo. Cloveka more
opraviciti le Bozje usmiljenje. ki izhaja iz njegove ljubezni in pravi¢nosti.
Clovek sam ni sposoben uresniciti spreobrnjenja in se vrniti v Ocetovo
hiso.

3. Tudi ¢loveska druzina, ki jo bremenijo mnoga nasprotja, je potreb-
na Bozjega usmiljenja. Cerkev je po Kristusovem zgledu poklicana razode-
vati svetu podobo usmiljenega Oceta. Ob premisljevanju prilike o izgub-
ljenem sinu in njegovem bratu, zlasti pa ob zgledu usmiljenega Oceta, mora
tudi sama sprejeti vlogo Oceta. To velja tudi za Cerkev na Slovenskem,
ki si mora ob zatonu drugega tisocletja posebej prizadevati za narodovo
spravo, da bo delezna usmiljenja in bo usmiljenje prepricljivo oznanjala.

Kljucne besede: stvarjenje in ocetovstvo, greh kot zanikanje ¢lovecnosti,
usmiljenje kot novo stvarjenje in rehabilitacija ¢loveka, jubilej leta 2000
in naloge Cerkve.

44 . - . tnn . - S Fper ;
Prim. Komisija za verske odnose z judovstvom, Spominjamo se: Premisljevanje o
holokavstu, Cerkveni dokumenti 77, Ljubljana 1998, 1-3.
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Summary: Rafko Valenci¢, God’s Mercy as Rehabilitation of Man

Today’s society is a “fatherless society” (A. Mitscherlich). Man has
forgotten where he comes from and where he goes to. The call for father
cannot be answered by returning to childhood but by understanding and
accepting fatherhood.

1. God’s creative fatherhood is the origin explaining the existence of
everything, the aim to which everything is directed. God’s fatherhood is
the origin of human creativity, an invitation to perfection that man must
strive for (cf. Mt 5:48). New Testament includes Jesus Christ into God’s
fatherhood and creativity (Col 1:15-16).

2. God’s creative omnipotence is shown in a special manner by his
mercy. God “reveals his omnipotence primarily by mercy and consider-
ation”. The sin represents a negation of human dignity and disobedience
to God’s law inscribed in human nature. Man can only be justified by God’s
mercy emerging from his love and righteousness. Man alone is not capa-
ble of conversion and of returning to his Father’s house.

3. Also the human family burdened by many conflicts needs God’s
mercy. The Church is called to reveal to the world the image of the mer-
ciful Father according to the example of Jesus Christ. When reflecting
about the parable of the prodigal son and his brother and especially at
the example of the merciful Father. the Church must accept the role of
the Father. This also applies to the Slovenian Church. which at the end of
the second millennium has to try to achieve a national reconciliation so
that it will itself be blessed with mercy and will persuasively preach mer-
cy.

Key words: creation and fatherhood, sin as negation of humanity, mercy
as new creation and rehabilitation of man, A.D. 2000 Jubilee and tasks of
the Church
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Vinko Skafar

Nova verska gibanja

V zgodovini velikih verstev se ob¢asno pojavljajo manjse skupine,
lo¢ine, ki navadno razvijejo svojo razli¢ico nauka in se odloc¢ijo za svo-
jevrsten zivljenjski slog. »V ozracju verskega in kulturnega relativizma in
vcasih tudi zaradi slabega vedenja kristjanov se danes $irijo ‘nova verska
gibanja’, imenovana tudi sekte ali kulti, z mnogimi imeni in teZnjami, tako
da jih je tezko razporediti v organski in dolo¢en okvir. Kolikor se da raz-
brati, bi mogli razlo¢evati: gibanja kricanskega porekla, druga, ki izhaja-
jo iz vzhodnih verstev. in tretja, ki pripadajo ezoteri¢nim tradicijam. Ta
gibanja vzbujajo zaskrbljenost zaradi naukov in nacina zivljenja, ki se
veckrat oddaljuje od vsebin krs¢anske vere.«' Ta trditev. v Splosnem pra-
vilniku za katehezo, ki ga je izdala Kongregacija za duhovscino, velja tudi
za slovenske razmere.

1. Opredelitev pojmov: sekta, kult in nova verska gibanja
1.1. Sekta (lo¢ina)

Beseda sekta (lo¢ina), ki ima v dana$njem sekulariziranem svetu po-
gosto slabsalni pomen, lahko izhaja iz dveh korenin: 1. iz latinskega glagola
sequi (slediti, naslediti, nekomu slediti); 2. iz latinskega glagola secare
(sekati, odsekati, odrezati, razsekati, raniti, pohabiti). V prvem primeru je
poudarek na razmeroma majhni, zaprti, s konfliktnostjo nabiti verski,
politi¢ni, psiholoski skupini ali organizaciji, Ki izvira od ustanovitelja
novega nauka. Druga razlaga pomeni predvsem odcep, locitev od kake
vedje religije. Zato jo slovenimo z besedo lo¢ina, ki navadno pomeni
razmeroma majhno in izklju¢ujoco skupnost. Zanjo sta znacilna nauk in
Zivljenjska praksa, ki se odmikata od mati¢ne religije; iz celotnega nauka
iztrgajo le del ter ga povezejo z lastnimi, dozdevno razodetimi verskimi
prepricanji.?

: Kongregacija za duhovséino, Splosni pravilnik za katehezo, CD 75, Ljubljana 1998,
§t. 201.

" V. Skafar, Uvod, v: V. Skafar - J. Nezi¢, Verstva, sekte in novodobska gibanja, MD,
Celje 1998, 9-10.
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1. 2. Kult

V anglosaskih dezelah pogosto namesto izraza sekta (lo¢ina) uporab-
ljajo besedo kult, in sicer tako za sekte kot za novodobske usmeritve, ki
jih pri nas pogosto imenujejo duhovna gibanja (tudi nereligijska), ceprav
je to zelo nedolocljivo, nejasno in lahko tudi zavajajoce. Pomislimo samo
na nejasnost izraza Duhovna univerza in Center za duhovno kulturo, i
se na Slovenskem tolikokrat omenjata v mnozi¢nih ob¢ilih in poudarja-
ta tako imenovano nereligijsko duhovnost.

Psihokulti. ki z mesijansko gore¢nostjo $irijo razlage sveta, ki da so nujne
za odreSenje in osebno srec¢o, uporabljajo razli¢ne psiholoske tehnike, kjer
verska narava pogosto ni ve¢ v ospredju. V kult (sekto) se spremenijo tedaj.
ko se osamijo ter privrzencem vsilijo svojo prakso. Tezko je prepoznati
mejo med temi psihokulti in okultnimi krozki oz. pristranskimi psiholoski-
mi Solami, ki si domisljajo, da izboljSujejo svet. Te skupine prirejajo
delavnice in seminarje za posredovanje spoznanja in razsvetljenja.

1. 3. Nova verska gibanja

Drugi vatikanski cerkveni zbor razlikuje Cerkve in cerkvene skupno-
sti (C 15: E 19; CS 40: M 15). Pokoncilski vatikanski dokument Pojava
sekt ali novih verskih gibanj* omenja, da bi bilo boljse uporabljati bolj
nevtralne pojme. kot so nova verska gibanja ali nove verske skupine, cetudi
ima sam dokument v naslovu izraz sekta. V sintezi interventov glavnih
porocevalcev na izrednem kardinalskem konzistoriju leta 1991 o tej temi
je prefekt Kongregacije za evangelizacijo narodov. kardinal Jozef Tom-
ko, §e uporabljal izraz sekte’. V istem dokumentu pa se predsednik Pa-
peskega sveta za medverski dialog kardinal Francis Arinze Ze odloca za
izraz nova verska gibanja®. Direktorij za sluzbo in Zivljenje duhovnikov,

" Prim. V. Skafar, Center za duhovno kulturo in 10. obletnica Duhovne univerze, v:
;Frefj.f' dan 28(1999), 81-93.

Segretariato per I'unione dei cristiani - Segretariato per i non cristiani - Segretatiato
peri non credenti - Pontificio consiglio per la cultura, /1 fenomeno delle sette o nuovi
movimenti religiosi basato sulle risposte a un apposito questionario e sulla documentazi-
one pervenute al 30 ottobre 1985 dalle conferenze episcopali regionali, Enchiridion Va-
ticanum, 10, EDB. Bologna 1991, 255,

" Sintesi degli interventi dei Relatori Generali al Concistorio Straordinario dei Cardinali
del 1991, 1. La sfida delle Sette e I'annuncio di Cristo unico Salvatore, Sette e Religioni,
GRIS, Bologna 1994, vol. 13, 5t. 1. 118-123.

" Kardinal pise: »In questa presentazione utilizzero dunque in generale il termine
‘Nuovi Movimenti Religiosi’ (abbreviato NMR) perché ¢ neutrale e abbastanza gene-
rale da includere i nuovi movimenti di origine protestante, le sette con un retroterra
cristiano, i nuovi movimenti orientali o africani e quelli di tipo gnostico 0 esoterico«
(Sintesi degli interventi dei Relatori Generali al Concistorio Straordinario dei Cardinali
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ki ga je izdala Kongregacija za duhovs¢ino, uporablja izraze sekte, novi
kulti in nove vernosti (slovenski prevod omenja sekte in nove vere).” Pa-
storalna skrb Cerkve glede novih verskih gibanj in sekt, ki ga je izdalo
Tajnistvo za ekumenizem in dialog pri Italijanski Skofovski konferenci. ze
v naslovu uporablja besede nova verska gibanja in sekte.® Vodnik za kate-
histe, ki ga je izdala Kongregacija za evangelizacijo narodov, govori o sek-
tah? Instrumentum laboris Afriske Skofovske konference in Ekumenski
pravilnik uporabljata izraze sekte in nova verska gibanja."

Italijanska $kofovska konferenca uporablja izraze nova verska gibanja
ali sekre.”! V Katekizmu za odrasle Resnica vas bo osvobodila, pa dosledno
uporabljajo izraz nova verska gibanja.” Splosni pravilnik za katehezo, ki
ga je izdala Kongregacija za duhovs¢ino, govori o »hitrem Sirjenju sekt in
novih verskih gibanj« in o » novih verskih gibanjih’, imenovanih tudi sekte
in kulti«.”® Obstajajo $e drugi predlogi. Znan je izraz na nemskem jezi-
kovnem obmo¢ju Jugendreligionen,” ki pa ni edini.”® Zdi se, da bo pre-
vladal izraz nova verska gibanja, ki je vse pogosteje navzo¢ tudi v urad-
nih cerkvenih dokumentih. Romanski in slovanski jeziki pa Se vedno radi

del 1991, Francis Arinze, 1L La sfida delle Sette o nuovi movimenti religiosi: un approc-
cio pastorale, v: Sette e Religioni, GRIS, Bologna 1994, vol. 13, §t. 1, 126).

Kongregacija za duhovscino, Direktorij za sluzbo in Zivljenje duhovnikov, CD 56,
Ljubljana 1994, 8. 36 in 82. Directorium pro presbyterorum ministerio et vita, v: Enchir-
idion Vaticanum, 14, EDB, Bologna 1997, st. 36, (sette e dei nuovi culti), 82 (sette ¢
delle nuove religiosita).

L'impegno pastorale della chiesa di fronte ai nuovi movimenti religiosi e alle sette, Pa-
9]ine. Milano 1993.

Congregazione per 'evangelizzazione dei popoli, Guida per catechisti, Documento di
orientamento in vista della vocazione di missione che dipendono dalla Congregazione
per I'evangelizzazione dei popoli, 3. 12. 1993, EDB, Bologna 1994, §t 16, 35-36.

Instrumenttum laboris, Assemblea speciale per I'Africa. Sinodo dei vescovi, EDB,
Bologna 1993, st 87-89, 68-71. Papeski svet za pospesevanje edinosti med kristjani,
Ekumenski pravilnik, CD 53, Ljubljana 1994, §t. 35-36. Direttorio ecumenico, v: Enchir-
idion Vaticanum, 13, EDB, Bologna 1995, §t. 35-36 (Le sette ¢ 1 nuovi movimenti reli-
ﬁiosi). o .

Prim. Segretariato per I'Ecumenismo e 1l dialogo CEL La formazione ecumenica
nella Chiesa particolare, Enchiridion CEI 4 (1986-1990). EDB, Bologna 1991, §t. 2213
fﬂl?B). 1113.

Prim. Conferenca Episcopale Italiana, La Verita vi fara liberi. Catechismo degli
adum Libreria Editrice Vaticana 1995, §t. 470-481, 231-234.

, Kongregacija za duhovscino, Splosni pravilnik za katehezo, st. 22, st. 201.

Yo, Bischofberger, Jugendreligionen, Kanisius Verlag, Freiburg 1984. hrvaski prevod
J\fmr religiozni pokreti, Znak vremena i izazov za nas, UPT. Djakovo 1986.

Nemska revija Berliner Dialog, Informationen und Standpunkte zur religidsen Begeg-
nung, kiizhaja od leta 1994, ima na naslovnici naslednje izraze: Neureligionen, Psycho-
Organisationen, Jugendreligionen, Gurubewegungen, Sekten, Kulte, New Religious
Movements.



368 Bogoslovni vestnik 59 (1999) 3

uporabljajo tudi izraz sekta, lo¢ina. Po novi dobi (new age) nekateri
svetujejo novodobska verska gibanja.”

2. Okultizem, ezoterika in gnosticizem kot spremljevalci novih verskih
gibanj

Interes za okultizem in ezoteriko se navadno poveca v kriznih
zgodovinskih obdobjih, predvsem ob prehodih iz starega v novo. Tudi gno-
sticizem oz. neognosticizem spremlja Stevilna nova verska gibanja. Zato
tudi ti izrazi zasluzijo. da jih predstavimo.

2. 1. Okultizem

Okultizem izhaja iz latinske besede occultus, kar pomeni skrit, prikrit,
skrivnosten. Okultizem je najrazli¢nej$e prizadevanje priti do skrivnost-
nih moci. ki so skrite in polozene v vesolje. Te moci pripisujejo duhovom,
urokom, zlim silam, dusam mrtvih. Zato okultizem pogosto vstopa v magijo
in se z njo istoveti. Da bi se dokopali do posebnih mo¢i, morajo poznati
razlicne magic¢ne tehnike in ¢udodelnidke postopke. Gre za astrologijo,
caranje, parapsihologijo, zdraviteljstvo, demonologijo, videnja. Nekateri si
na ta nacin sluzijo kruh. svoje prevare prodajajo naivnim in lahkovernim
ljudem. Okultizem se je redko dvigal na visjo raven, kjer bi vkljuceval
»resneje« pojave: spiritizem, telepatijo, hipnozo, telekinezo (premikanje
predmetov na daljavo), levitacijo (lebdenje). Tu gre za tezje razlozljive
pojave. Zato lahko govorimo o navadnem ljudskem okultizmu in o »raz-
vitem« okultizmu."”

2. 2. Ezoterika

Ezoterika se navezuje na staro okultisti¢no dedi$¢ino in na njej gradi
svoje ucene sisteme in abstraktne $pekulacije, blize filozofiji kot religiji.
Ezoterizem prihaja iz grike besede ezoterikos - notranji. Ezoterika je socas-
no svetovni nazor, nacin spoznavanja in nacin delovanja. Po tem svetovnem
nazoru se resni¢no spoznanje ne doseZe z analiticnim razumom ali z znan-
stvenim raziskovanjem, marve¢ z notranjim razsvetljenjem, videnjem in
uvajanjem v ta notranji nauk. Kot svetovni nazor ezoterika oznanja zbir-
ko nacel in vedenja, ki predpostavljajo edinost vesolja in povezanost vse-
ga v njem. Najpomembneje je povedati, da so danes vse tri stvari izgub-

“ zraz novodobski je za zbornik Verstva, sekte in novodobska gibanja (MD, Celje
11_998) predlagal dr. Janez Dular.

1. Jukié¢, Nove drustvene prilike i ezotericno okulina religioznost, v: M. Nikié (ur.),
Novi religiozni pokreti, Zagreb 1997, 128.
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liene in jih je treba spet odkriti v njihovi skrivnostnosti. To pa lahko naredi-
jo samo izbrani posamezniki, nadarjeni karizmatiki, in ne vse ljudstvo. Pot
ezoterike je jasna: vstopa se v lastno notranjost. da bi se v njej po spoznanju
prislo do posebnega razsvetljenja in osebnega odredenja. Ne vstopa se kar
tako, marvec po zelo strogih iniciacijskih postopkih." Obstaja torej na-
vadno in obi¢ajno spoznanje. ali na vi§ji ravni polnejse in popolnejse
spoznanje. Po ezoteriki resuje samo modrost, in ne vera tako se ezoteri-
ka enaci z gnozo. ki je tudi danes navzoca v nekaterih novodobnih ver-
skih gibanjih. Alice Bailley (1880-1949), plodovita pisateljica in ustano-
viteljica mednarodnega ezoteri¢nega gibanja, naj bi - Kot pravijo teozofi
- na ¢udezen telepatski nacin napisala knjigo Kristusova vrnitev."” Tako
imajo teozofi Kristusa za svojega predhodnika, ki naj bi se v novi dobi
ponovno pojavil kot univerzalni duhovni voditelj. Nekateri Kristusa. du-
hovnega voditelja, avatarja, pricakujejo kot Mesijo, drugi kot Krisno. tretji
kot Velikega ucitelja ali razsvetljenega nadcloveka. Ljubljanski Center za
duhovno kulturo neguje $tevilne ezoteri¢ne prvine.”’

2. 3. Gnosticizem

Gnosticizem je sinkretisticna mesanica verskih ucenj. ki se pojavlja ze
prav od zacetka Cerkve. Izraz »gnosis« pomeni »spoznanje«. Toda v
gnosticnem pomenu gre za nadnaraven predmet spoznanja, za spozna-
nje Boga. Ker pa je Bog pojmovan Kot tisti, Ki ta svet presega, ga ni mogoce
spoznati z naravnim razumskim spoznanjem, temve¢ samo s tistim spo-
znanjem, ki je povezano z razodetjem v svetem in skrivnostnem nauku
ali po notranjem razsvetljenju, ki nadomesca razumske in teoreticne ar-
gumente.”! Cilj tak$nega spoznanja je odredenje, Se vec, Ze samo spoznanje
je odresenje.

Z druge strani je anti¢ni gnosticizem vecplasten in razli¢en pojav.
Gnosti¢ne skupine ofitov so ucile, da je kaca ¢loveku posredovala spo-
znanje; tudi perati in setijevci so ponujali podobne odgovore. »Njihovi
sistemi so bili preZeti s $tevilnimi mitskimi prvinami. Poleg kozmogonije
v Platonovem spisu Timaios je svetopisemska predzgodovina ponujala
snov za raznovrstna ugibanja. V njih so slikali predzgodovinsko kata-
strofo in prav kaci, podobi ve¢nosti, dajali pozitivno vlogo. Prav tako so

:: A. Faivre, Accés de I'ésoterisme occidental, Gallimard, Paris 1986, 14.
. A. Bailley, Die Wiederkunft Christi, Lorch 1954.

" Prim. B. Skoberne, Prihaja ¢as ¢udezev, VEP, Ljubljana 1996. Omenimo tudi ezot-
erika Vilija Ravnjaka. ki je napisal dve knjigi (Spoznanje visjega jaza, Maribor 1993 in
Smaragdna pot ali Potovanje k Notranjemu ucitelju, Priroénik za osebnostno rast, Mari-
bor 1999) in je avtor televizijske serije v desetih delih Tretje oko.

© Prim. H. Jonas, Lo gnosticismo, Torino 1991, 55.
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uporabljali Apokalipso in njene izjave tolmacili v smislu osebnih iz-
kusenj.«* Temeljne skupne poteze razlicnih gnosti¢nih sistemov so:

a) ostrejsi dualizem med onstranskim »prapocelom« in smrti zapisanim
materialnim svetom;

b) bozje iskre Iu¢i v gnostikovem »jazu« ne moremo izgubiti, tudi ¢e
je videti. da je njegova dusa zaradi propadanja popolnoma v oblasti zla;

¢) po poti spoznanja se »bit« more resiti vezi materije in doseci. da se
vrne v kraljestvo luci pravega Boga;

¢) gnosti¢ni nauk o »padcu in »dviganju« je prezet z mitoloskimi spe-
kulacijami in obogaten s prvinami iz tedanje filozofije. vere in astrologije.
kar poudarja njegov sinkretizem.

V raznoliki, predvsem psevdoepigrafski literaturi so izraZeni ti gnosti¢ni
odresitveni nauki, ki so bili kljub zna¢ilnemu pesimizmu zelo privla¢ni.”
S sklicevanjem na apostolsko izro¢ilo in dolo¢anjem kanona knjigam
Svetega pisma se je Cerkev upirala gnostikom. ki so si lastili osebno ra-
zodetje. Dandanasnji eksistencializem je zelo soroden anticnemu gnosti-
cizmu, zato ni ¢udno. da se danes veliko govori o vracanju gnosticizma.*
C. Formenti je preprican, da je novo vernost in razsirjanje gnosticizma
pospesil protestantizem.” ki je zavrnil izro¢ilo in vsako posredovanje med
Bogom in ¢lovekom, revidiral pomen katoliske ekleziologije in tako spod-
budil razvoj novih verskih gibanj in sekt. ki na najrazli¢nejse nacine raz-
lagajo Sveto pismo. Elitizem in izbranost gnosti¢nih asketskih skupin po-
spesuje tudi kalvinisti¢no uc¢enje o predestinaciji.”

V novih verskih in duhovnih gibanjih je moderni gnosticizem navzo¢
v dveh temeljnih oblikah: a) v strogi verski in b) v magi¢ni obliki. Strogo
verski gnosticizem nima veliko sorodnosti z anti¢nim gnosticizmom, v
drugem pa mu je moc¢no podoben.

Neognosticizem strogo verskih oblik nove vernosti je kljub temu podo-
ben anticnemu gnosticizmu v individualizmu in subjektivizmu, ki je pri
obeh navzoc¢. To se izraza v novi vernosti kot »privatizacija svetega«, kar
pomeni, da si posameznik sam doloca svoj credo in si ustvarja svoje ver-
stvo tako, da si izbira iz razli¢nih prvin tisto, kar mu ponuja verstveni »su-
permarket«. Seveda pa ta nova verska gibanja po lastni izbiri niso v skladu
s krs¢anstvom. ki ne pozna zasebnega Boga, saj je za kr§canstvo nekaj

~ P.Stockmeier - 1. B. Bauer, Nastanek krivoverstev - gnosticizem, v: R. A.. Zgodovina
katoliske Cerkve, MD. Celje 1999. 47.
4 P. Stockmeier - J. B. Bauer. n. d., 48.
© Prim. M. Introvigne, [l ritorno dello gnosticismo, Carnago 1993, 32: G. Filoramo, /I
risveglio della gnosi ovvero diventare dio, Roma - Bari 1990.
~ C. Formenti. Piccole apocalissi. Trace della divinita nell’ateismo contemporaneo, Mi-
lano 1991. 25.

Prim. Formelti, n. d.. 25; 1. Devéié, Antikrséanski karakter nove religioznosti, v: M.
Niki¢ (ur), Novi religiozni pokreti, 223.
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bistvenega eklezialno dozivetje vere. Druga podobnost je v odnosu do
sveta, ki veckrat vkljucuje dualizem. Odnos do sveta je pogosto podoben
anticnemu gnosticizmu: a) beg in umik s sveta duhovno in telesno (npr.
privrzenci Hare Krisne). ali samo duhovno (ostanejo v svetu, toda psiho-
losko in duhovno loceni, npr. Jehovove price): b) popolno poistenje s sve-
tom, ki ga nekriti¢no sprejemajo z vsemi vsebinami. Taks$no drzo opra-
vicujejo s trditvijo. da obstajata dve rabi resni¢nosti, povrsinska, z razlikami
in neskladji, in globinska. dostopna samo iniciiranim, kjer se razlike izbrise-
jo in spravijo. Izhajajoc¢ iz teh izhodis¢. se Stevilne skupine novih verskih
gibanj povezujejo v ezoteri¢no-misticno meglenost. kjer bi radi povezali
nasprotnosti razli¢nih verstev, filozofij, kultur in znanosti. »Sinkretisticno
ucenje uciteljev. kot so pokojni *Osho’ Rajneesh. Sathya Sai Baba, Sri
Mataji Nirmana Devi, Reverendo Mun - v vsakem primeru s posebnimi
razlikami - ustreza temu modelu.« trdi Introvigne.”

»Ideja, da je svet, ki nas obdaja - in pojmovanje, ki ga imajo verniki
‘velike Cerkve’ o svoji veri - samo povrsinski in navidezen, da je odresenje
odvisno od dviganja iz tega sveta v skrivhostno obmocje in od njegovega
spoznanja. in da je to spoznanje nedostopno vecini ljudi in je rezervira-
no samo za redke, je tipi¢ni vzorec $tevilnih magi¢nih gibanj, kjer se lah-
ko anti¢ni gnostik najde brez tezav«.* V ta sklop razmisljanja gredo tudi
gibanja. ki prevelicujejo ¢lovekove zmoznosti (npr. scientologija).

Neognosticizem magi¢nih gibanj je $e bolj podoben anticnemu gno-
sticizmu. V verskih in duhovnih gibanjih, ki imajo magi¢ni poudarek. je
neognosticizem $e bolj podoben anticnemu gnosticizmu. Sem lahko priste-
vamo skupine, ki vkljucujejo prostozidarstvo in spiritizem. okultizem in
satanizem. Prav iniciacijska praksa (stopnje) je vzrok, da tudi prostozidar-
jem (masonom) pripisujemo magi¢ni znacaj. V spiritizmu lahko glede na
gnostil¢ne prvine razlikujemo dve drzi: klasi¢ni spiritizem in neospiritizem.
V klasi¢nem spiritizmu (v reinkarnacijski in nereinkarnacijski razli¢ici) so
gnosti¢ni elementi manj navzoci kot v neospiritizmu (ki ga v ZDA neka-
teri imenujejo channeling). kjer naj bi medij komuniciral ne samo s pokoj-
nimi ljudmi, ampak tudi z Bogom. Kristusom. duhovi, angeli in celo z »mul-
tipersonalnimi bitji«, ki so zala v svet. Cilj channelinga je prebujanje zavesti
v vsakem posamezniku o tem, kaj pravzaprav je. kako je nastal in kako
se lahko resi svoje individualizacije in se poveze z univerzalnim duhom
ali bozanstvom. V okultno magi¢nih gibanjih je tudi povsod neognostic-
na prvina kozmologije, po kateri je ¢lovek, v katerem je bozja iskra. padel
v ta pojavni materialni svet in je potrebno. da bo v okultnem redu ali dru-
§tvu iniciiran ne samo v skrivnost svojega izvora, ampak tudi o tem, kako
se lahko resi iz suzenjstva materialnega sveta in uresnici prvotno edinost.

M. Introvigne, /I ritorno del gnosticismo, 56.
2% . 5 G -
M. Introvigne, Il ritorno del gnosticismo, 59.



372 Bogoslovni vestnik 59 (1999) 3

To se dogaja s pomocjo magi¢nih tehnik in mo¢i. ki jim je cilj telesni pre-
rod, ker je to porostvo prihodnje nesmrtnosti. V ta namen se pogosto zlo-
rablja spolnost, kar bi naj bilo navzoce tudi v anti¢cnem gnosticizmu.”

3. Vzroki za nastanek in uspeh sekt in novih verskih gibanj

W. Bartz je ze pred leti v svoji knjigi Sekte danes™ zapisal, da so vzroki
za nastajanje sekt ve¢plastni, kot so tudi same sekte zelo razlicne. Na nas-
tanek nove sekte pogosto vpliva subjektivno nagnjenje do socasnih verskih
in verstvenih tokov, ¢eprav je treba gledati na nastajanje sekt v lu¢i du-
hovnozgodovinskih odnosov, ki so povzrocili Ze v prejsnjem in predvsem v
nasem stoletju razli¢na zdruzevanja tudi znotraj krs¢anskih Cerkva (Stevil-
ne nove redovne skupnosti v katoliski in drugih krs¢anskih Cerkvah ter
razli¢na duhovna gibanja, ki so jih zgodovinske Cerkve sprejele za svoja).

Poleg morebitnih psiholoskih anomalij omenja W. Bartz religiozne, so-
cialne in materialne vzroke za nastanek in hiter uspeh sekt. Mi bomo do-
dali se okultisti¢ne, gnosti¢ne in ezoteri¢ne vzroke.

3. 1. Religiozni vzroki

Razlog za pristop k sekti ali novemu verskemu gibanju je lahko resni¢na
verskonravna odlog¢itev, ki izhaja iz clovekove potrebe, da zaZivi v osebni in
intenzivni vernosti, da dejavno sodeluje pri bogosluzju in se podredi predpi-
som in disciplini dolo¢ene verske skupnosti. Ko se ¢lovek pridruzi neki sekti
ali novemu verskemu gibanju, upa, da bo v njej nasel tisto, kar pogresa v svoji
Cerkvi. Tako postaja sekta zavetje za cerkvene brezdomce. V njej ljudje isce-
jo dusnega pastirja, duhovnega voditelja, ¢loveka z versko izkusnjo in
dozivetji, ne zgolj cerkvenega uradnika, ki opravlja »cerkveni servis«. Dan-
asnji ¢lovek is¢e versko dozivetje in izkusnjo skrivnosti. Marsikdo pa se
lahko oklene verske sekte ali novega verskega gibanja, ker le—ta daje pros-
tor nad¢utnemu v dana$njem zmaterializiranem svetu, drugi pa zato, ker ga
v tako brezskrbno verovanje potiska razkrojeni in brezobzirni racionalizem.

- Izkudnja kaze. da se v sekte in nova verska gibanja veckrat zatekajo
ljudje. ki so v konfliktu s svojo vestjo. ter v njih i8¢ejo pomiritev. To se pog-
osto dogaja s tistimi katolic¢ani, ki so razvezani in se ne morejo v katoliski
Cerkvi ponovno porociti.

3y

I. Devéié, Antikricanski karakter nove religioznosti, v: M. Niki¢, Novi religiozni

pokreti, Zagreb 1997, 227. Ob zadnji trditvi se Devéié sklicuje na Mirceja Eliadeja
rim. M. Eliade, Occultismo, stregoneria e mode culturali, Firenze 1982).

* W. Bartz. Sekten heute - Lehre, Organisation, Verbreitung, Herder, Freiburg im Bre-

isgau 1970: hrvaski prevod Sekte danas, Nauk, organizacija, rasprostranjenost,

Kr§c¢anska sadasnjost, Zagreb 1984, 14-16.
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- Sekte in nova verska gibanja navadno zelo negujejo propagandno
dejavnost, pri kateri mora vsakdo sodelovati, ker je vsakdo misijonar. To
pa pospesuje razsirjanje sekte in novega verskega gibanja ter pridobivanje
novih ¢lanov.

- Rodovitna tla za uspeh sekt in novih verskih gibanj je tudi bolezen-
ska religioznost. Psihiatri pogosto ugotavljajo zvezo med duSevnimi ano-
malijami in pripadnostjo doloceni sekti.

Toda tudi dusevno zdravi niso povsem imuni pred ekscentri¢nimi po-
javi v verstvih. Nekatere premaga radovednost, ko pripadniki sekte in
novega verskega gibanja razglasajo nova razodetja, prerokbe in videnja,
ki so jih doziveli sami ali drugi.

3. 2. Socialni vzroki

- Stevilne sekte in nova verska gibanja obljubljajo vecni ali vsaj tisoclet-
ni raj tuzemeljske srece. To Se posebno vpliva na hudo preizkusane.

- Sekte in nova verska gibanja oznanjajo tudi enakost in bratstvo, zato
so posebej privlacne za tiste, ki so druzbeno odrinjeni, npr. za ¢rnce, Azijce,
Indijance in tudi za priseljence iz bivse Jugoslavije.

- Sekte in nova verska gibanja se povezujejo v trdno organizirano, ¢etudi
veckrat strogo nadzorovano skupnost, ki omogoc¢a osebna srecanja, kar
ustreza osamljenim. bolnim, ostarelim, brezdomcem, zdomcem in begun-
cem. Pripadniki sekt in novih verskih gibanj navadno zelo zavzeto poma-
gajo ljudem v stiski (npr. v Juzni Ameriki, Afriki, v dezelah biviega real-
socializma).

- Sekte in nova verska gibanja svojim pripadnikom zagotavljajo veéno
sreco, kar magi¢no vpliva na ljudi, ki zivijo v bivanjskem strahu (npr. strah
pred atomsko ali biolosko bombo, strah pred ekolosko katastrofo itd.).

3. 3. Psiholoski vzroki

Privrzenci nove dobe in sekt dajejo poudarek osebnemu dozivetju in
ne nauku ali ideologiji. Hrepenijo edinole po miru v lastnem srcu, le-tega
pa najdejo v majhnih skupnostih enako mislecih. V ¢asu krize subjekta in
osebnosti se ljudje iS¢ejo na osebnih srecanjih, i$¢ejo tudi verska dozivetja,
versko resnico. To ni ve¢ teoreti¢na »resnica«, ker nove sekte in nova
verska gibanja ne samo da se med seboj precej razlikujejo, marvec je skoraj
vsaka od njih razvila lastno ucenje. ki je sestavljeno iz elementov razli¢nih
svetovnih nazorov in verstev.’ Nedoloc¢enost in nedogmati¢nost, sakral-

* o Bischofberger. n.d.. 18. Kardinal G. Danneels med stebri nove dobe ( new age)
omenja poleg znanstvene podstrukture, vzhodnih verstev in astrologije tudi novo psi-
hologijo (prim. G. Danneels, Le Christ ou le Verseau?, Mechelen-Brussel 1990; hrvaski
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nost brez vere so zelo privla¢ne za ¢loveka. ki zeli zbezati iz tega »nehu-
manega sveta, ki se priblizuje katastrofi. kot ve¢inoma verjamejo. Vsa
nova verska in psevdoverska gibanja so gibanja bega in umika iz tega
sveta zaradi vstopa v nov svet.

3. 4. Materialni vzroki

Po drugi svetovni vojni so sekte v ZDA zelo zavzeto podpirate Nem-
¢ijo in hkrati pomnozevale svoje ¢lanstvo. Pomo¢ potrebnim je treba po-
hvaliti, ni pa prav, ¢e gre za zlorabo dobrodelnosti. Tudi danes so sekte in
nova verska gibanja zelo dejavne v vseh vzhodnih dezelah bivsega real-
socializma, predvsem tam. kjer je vecinsko prebivalstvo pravoslavno, ker
so prav tam v ¢asu socializma popolnoma prepovedali verouk in vlada
velika verska nevednost. Romunija, Bolgarija in ozemlje bivse Sovjetske
zveze so $e posebej rodovitna tla za sekte in nova verska gibanja. Zato ni
¢udno. da je Rusija prepovedala njihovo delovanje.

Seveda pa bi bilo kriviéno povezovati vsako pridruzevanje sektam in
novim verskim gibanjem z materialnimi koristmi. Znano je. da so se sek-
tam in novim verskim gibanjem. ki so prihajale z Vzhoda, v dokaj velikem
stevilu pridruzevali mladi ameriski oporecniki, ki so bili pogosto otroci
bogatasev. Sicer pa je znano. da vecina sekt in novih verskih gibanj zahteva
od svojih ¢lanov veliko veéje in strogo dolocene financne prispevke kot
Cerkve (katoliska, pravoslavna. protestantska in anglikanska), nekatere
tudi desetino njihovih prihodkov.

3. 5. Okultisti¢ni, gnosti¢ni in ezoteri¢ni vzroki

Okultizem. gnoza in ezoterika so postali zanimivi za nekatere ljudi ze
v 19. stoletju, za mnoge pa predvsem v 20. Okultisti¢na prenova v 19. sto-
letju je nastala iz odpora zoper zmaterializirano in stehnizirano razume-
vanje ¢loveka in sveta. V zivljenje so si prizadevali vnesti poezijo, lepoto,
skrivnost, domisljijo. Tako je postal okultizem najhitrejse sredstvo, s ka-
terim moderni ¢lovek napolnjuje praznino smisla. tesi »metafizicno lako-
to«, se bojuje s strahom pred prihodnostjo. s potrtostjo, obupom, brezim-
nostjo. izgubljenostjo, obéutkom nemo¢i. To duhovno pomanjkanje najbolj
bolece obé¢utijo sloji. skupine in posamezniki. ki imajo bioloske. socialne.
psiholoske ali kaksne druge vzroke za neprilagojenost ute¢enim normam:
mladi, umetnisko razpoloZeni.izobrazeni. intelektualci. Raziskave po svetu
kazejo, da so prav ti najpogosteje nagnjeni k fascinaciji z okultnim. Se
posebej to velja za izobrazence, ki so vse pricakovali od uma in dozivljajo

prevod Krist ili Vodenjak?, Katolicka presuda sekti i New Agea, Verbum, Split 1998, 41-
50).
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odcaranje tega razsvetljenskega bozanstva Se bolj bolece kot drugi: »Vse-
mogocnost duha, ki ga obljublja okultizem, je zanje privla¢na moznost, da
ohranijo svoj prestiz kot avantgarda nove elitne zavesti.«* Okultizem
prepletajo z gnosticizmom in ezoteriko. Zato se ga tako Stevilni oklepajo
s tako ihto in upajo, da se bodo s poznavanjem »viSjega jaza« in z razlic-
nimi tehnikami »razsirjene zavesti« dokopali do najvisjega moznega
uzivanja. Zal se okultisti¢na in ezoteri¢na zelja po obvladovanju ponava-
di uresnicuje kot beg iz resni¢nosti.

4. Poskus razdelitve sekt in novih verskih gibanj

Poskus razdelitve sekt in novih verskih gibanj je teZaven in samo delno
mozen. Kljub temu jih bomo poskusili strniti v Sest skupin:”

1. Sekte in verska gibanja s kr§¢anskim in psevdokrs¢anskim izhodis-
¢em (Jehovove pric¢e, mormoni, ZdruzZitvena cerkev Korejca Muna itd.).

2. Alternativna verska gibanja, ki izhajajo iz vzhodnih verstev (Skup-
nost za zavest Krisne, Sri Radakunda. Saj itd.).

3. Alternativna verska gibanja s sinkretisti¢nimi zdruzitvenimi znacil-
nostmi (bahajska verska skupnost itd.).

4. Alternativna verska ali psevdoverska gibanja s tavmaturgi¢nimi,
¢udeznimi, cudodelniskimi ali psevdoznanstvenimi znac¢ilnostmi.

5. Alternativna verska gibanja z ezoteri¢nimi, spiritisticnimi, okultistic-
nimi, magi¢nimi, gnosti¢nimi, panteisti¢cnimi, politeisticnimi, neopogan-
skimi in ufologi¢nimi (neznani lete¢i predmeti) znacilnostmi.

6. Satanske sekte.* Pravi satanizem, tj. zavestno ¢escenje zlih sil, je zelo
redek. Leta 1966 je bila v Kaliforniji ustanovljena Satanova cerkev. Nekaj
Crowleyevih besedil je iz$lo tudi v slovenscini.

Med sektami in novimi verskimi gibanji moramo natanc¢no razlocevati
tista gibanja. ki priznavajo. da odre$enje prihaja od Boga in se zanj zahteva
spreobrnjenje, in tista, ki zagovarjajo samoodresevanje, Ki ga Zelijo doseci
zgolj s cloveskimi sredstvi (gnoza). V prvem primeru gre za drzo poniZnosti,
v drugem za drzo napuha.

A.Goljevscek. New age in kricanstvo, Ognjisce, Koper 1992, 122.

" Limpegno pastorale della Chiesa di fronte ai nuovi movimenti religiosi e alle sette,
Nota pastorale del Segretariato per I'ecumenismo e il dialogo della CEI Paoline. Mi-
Iﬁmo 1993, 49.

© Prim. W. Maccantelli, Spiritizem, okultizem in satanizem v modernem svelu, v: M.
Knep (ur.), Clovek na razpotju, Teologija za laike, Ljubljana 1998, 90-115: V. Skafar,
Satanizem, v: Skrat 8 (1998), §t. 7-8, 15-20.
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5. Glavne znacilnosti kr$¢anskih lo¢in in novih verskih gibanj

Ceprav je skoraj nemogoce natan¢no opredeliti sekte in nova verska
gibanja, je vsaj za lo¢ine in nova verska gibanja, ki izhajajo iz krScanstva,
lazje odkriti skupne poteze, le da jih ne smemo iskati pri vsaki od njih,
kar Se posebej velja za nova verska gibanja. Te skupne znacilnosti lahko
opredelimo takole:*

5. 1. Fundamentalizem

Krscanske lo¢ine in nova verska gibanja povecini gojijo t.i. fundamen-
talno, tj. docela nekriti¢no razlago Svetega pisma, ki se kréevito oklepa
vsake besede. Ponavadi ozko in togo vztrajajo pri dolocenih idejah ali
zahtevajo perfekcionisti¢no (pikolovsko) izvrsevanje dolo¢enih zapove-
di. Obrobne stvari postavljajo v srediice. Strogo nadzirajo notranjo disci-
plino in s kaznijo izkljucitve (ekskomunikacije) ohranjajo doktrinalno
¢istost skupnosti.

5. 2. Ekskluzivizem in elitizem

V skladu z gornjim ne priznavajo, da bi poleg njihove obstajala Se kak-
$na druga pot, ki bi vodila k odresenju. Tisti, ki hodijo po njej, so elita, izbran-
ci, izvoljenci. Povsem prepri¢ani so, da bodo ob koncu sveta dosegli vecjo
rajsko sre¢o. Ta konec je blizu in z njim zacetek tiso¢letnega Kristusovega
kraljestva. Trdijo, da so odkrili avtenti¢no razlago Svetega pisma, pravi ezo-
teri¢ni (izbranim pridrZan) nauk rabija Jezusa, da prihaja zlata doba prvot-
nega kricanstva, ki so ga velike Cerkve okrnile in se mu izneverile.

5. 3. Subjektivizem

Znacilna za lo¢ine in nova verska gibanja sta osebno prizadevanje in
poboznost, ki temelji na dozivljanju. Prizadevanje je osredotoceno na
osebno resitev. ki je jedro religije. Versko Zivljenje bolj tezi k intenzivnosti
kot k ekstenzivnosti.

5. 4. Pomen izrednih pojavov

V mnogih lo¢inah in novih verskih gibanjih imajo odlo¢ilno vlogo osebna
razodetja, videnja. prerostva, ekstati¢ni pojavi in obsedenost z nadcutnim.

35 . wuas :

Prim. B. Dolenc, Kristjan pred ponudbo sekt, v: V. A., V somraku duhovnih avantur,
Zbornik predavanj s teoloskega te¢aja o aktualnih temah za Studente in izobrazence,
Ljubljana 1992, 55-56.
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5. 5. Iracionalnost

Splo$na lastnost lo¢ine in novega verskega gibanja je, da se ne meni dosti
za znanstveno razlago svojega nauka. Ne gre za to, da bi bilo njeno
bogosluzje »po pameti«, primerno boZji in ¢loveski naravi, kot naroca apostol
Pavel Rimljanom (Rim 12,1). Hoc¢ejo samo slepo religiozno poslusnost be-
sedi ali ¢rki Svetega pisma. kakor jo razlaga njihov utemeljitelj ali voditelj.
Sklicujejo se na custvo, ¢utenje in voljo, ne na razum. Na zgreSenost iracio-
nalnosti je opozoril papez Janez Pavel I1. v okroznici Vera in razum.”

5. 6. Eshatoloska (kon¢nostna) usmerjenost

Napovedujejo konec sveta, skorajsnji velik preobrat, ki mu bo sledilo
tiso¢ let sre¢e na zemlji (milenarizem). Vabijo k vstopu v resilno ladjo, v
kateri se bodo resili apokalipti¢ne katastrofe. Ta verski ¢ustveni zanos in
pricakovanje konca odvracata ¢lane lo¢ine in novih verskih gibanj od
prizadevanja za gmotne dobrine in jih vzgajata za skromnost. Tudi pri nas
nekateri $tudentje zaradi vstopa v sekto prenehajo $tudirati. Clani neka-
terih lo¢in in novih verskih gibanj pretrgajo vse stike s starsi, drugi z za-
koncem, ¢e se le-ta ne pridruzi sekti.

5.7. Separatizem

Ker so privrzenci lo¢ine in novega verskega gibanja neomajno pre-
pri¢ani, da so izbranci, se cutijo med seboj bratsko povezani. Zavest pri-
padnosti se $e bolj krepi zato, ker se zapirajo pred drugace misle¢imi in
ker so njihova krajevna obc¢estva malostevilna. Vse to spodbuja tudi med-
sebojna pomoc¢ in solidarnost.

5. 8. Misijonarska vnema

Ker so prepric¢ani o svojem bozjem poslanstvu, mnogi ¢lani razvijajo
izredno Zivo oznanjevalno dejavnost, povezano z osebnimi in finan¢nimi
Zrtvami.

5. 9. Antidialoskost

Navadno je dialog s pripadnikom loc¢ine in novega verskega gibanja
vnaprej obsojen na neuspeh, ker ni skupnega izhodisc¢a. Skoraj vse lo¢ine
in nova verska gibanja so zaprte pred vsakim ekumenizmom in dialogom,
¢eprav nekateri to prikrivajo in celo organizirajo »dialoske« okrogle mize.

* Janez Pavel IL. Vera in razum, CD 80, Ljubljana 1999.
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V zadnjem akademskem letu (1998/99) je tako Alenka Bone Tara, pred-
stavnica Zveze budistov v RS - Buda Darma, organizirala okrogle mize s
predstavniki verskih skupnosti v Sloveniji.

6. Razlogi za razsirjanje lo¢in in novih verskih gibanj

Leta 1985 je Papeski svet za medverski dialog dobil od 75 skofovskih
konferenc odgovore o razlogih za razsirjanje novih verskih in psevdover-
skih gibanj in lo¢in. Navedeni so naslednji razlogi:*’

6. 1. Iskanje pripadnosti (ob¢utek za skupnost)

Stevilne tradicionalne druzbene skupnosti so ogrozene ali uni¢ene, zato
se mladi cutijo izkoreninjeni in osamljeni. Predvsem pa ¢utijo potrebo. da
bi nekomu pripadali.

Zdi se. da lo¢ine in novodobska gibanja dajejo ¢lovesko toplino, pozornost
in podporo v svojih skupnostih, kjer posameznik ¢uti varnost in gotovost.

6. 2. Iskanje odgovorov na Zivljenjska vprasanja

Zivljenje je polno problemov, ugank in zapletenih situacij, ki zahteva-
jo prave odgovore.

Zdi se. da locine in nova verska gibanja dajejo preproste in jasne odgo-
vore na vsa boleca in zapletena vprasanja in situacije.

6. 3. Iskanje celovitosti

Mladi se pogosto pocutijo ranjene in nesprejete od starsev, prijateljev,
profesorjev in Cerkve. Cutijo. da ne Zivijo usklajeno sami s seboj, z drugi-
mi in okoljem. Hrepenijo po ozdravitvi duse in telesa.

Zdi se. dalocine in nova verska gibanja ponujajo religiozno dozivetje.
ki zadovoljuje ne samo intelektualne. marvec tudi custvene potrebe
ogrozene osebe. Ponujajo fizicno in duhovno ozdravitev in pomoc ob
zasvojenosti z drogami in alkoholom.

0. 4. Iskanje kulturne identitete
V stevilnih dezelah tretjega sveta je druzba globoko razdvojena med

tradicionalnimi druzbenimi in verstvenimi vrednotami. ki so potrebne
predvsem mladim za oblikovanje njihove identitete.

" M. Niki¢. Fenomen novih religioznih pokreta istoéne i zapadne proveniencije, v: M.
Niki¢ (ur.). Novi religiozni pokreti, Zagred 1997, 34-36.
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Zdi se. da lo¢ine in novodobska duhovnost v tretjem svetu premorejo
bogato tradicionalno religijsko-kulturno dedis¢ino. veliko spontanosti in
so zmozne sodelovati.

6. 5. Potreba po posebnosti in priznanju

Ljudje ne Zelijo biti anonimni, $tevilka brez imena v mnozici. Zelijo se
pocutiti pomembni, sprejeti. Zelijo osebni in spostljiv pristop. V velikih
zupnijah je to tezko uresnicljivo.

Zdi se. da lo¢ine posvecajo doloc¢eno skrb posamezniku, dajejo enako
priloZnost za sluzenje in vodenje, moZnost, da se razvijejo osebni darovi,
priloznost, da pripadajo elitni skupini.

6. 6. Iskanje transcendence

Clovek je iskalec resnice, is¢e tudi tisto, kar je skrito, misti¢no, vse ti-
sto. kar bi lahko osmislilo in spremenilo njegovo bivanje. Clovek is¢e ti-
sto. kar ga presega; rad bi odkril tisto, kar je skrivnostno, zanima ga mesi-
janizem in prerostvo.

Zdi se, da lo¢ine in nova verska gibanja osmislijo odresenje ali samo-
odresenje. krscanske lo¢ine ponujajo svetopisemsko vzgojo, obljubljajo na
dokaj hiter in lahek nac¢in darove Svetega Duha in duhovno izpolnjenost.

6.7. Potreba po duhovnem vodstvu

V stevilnih druzinah ni resni¢ne star$evske podpore in potrpezljivega
vodstva. Tudi v tradicionalnih vecjih verskih skupnostih ni zaznati zadost-
nega prizadevanja odgovornih v Cerkvi za potrpezljivo vzgojo in vodstvo
v duhovnem Zivljenju.

Zdi se. da lo¢ine in nova verska gibanja ponujajo vodstvo in orientaci-
jo karizmati¢nih voditeljev. Oseba ucitelja, voditelja, guruja ima zelo
pomembno vlogo pri povezovanju uc¢encev. V nekaterih primerih gre za
svojevrstno histeri¢no vdanost vplivnemu duhovnemu voditelju, ki se
imenuje mesija, swami, prerok. guru ali voditelj.

6. 8. Potreba po viziji, po novem svetu

Danasnji svet je veckrat upraviceno zaskrbljen za svojo prihodnost, zato
mnogi cutijo vznemirjenost ali so celo obupani, brez moci. Tradicionalnim ver-
stvom ne zaupajo vec in is¢ejo nova znamenja upanja, da bi se resili svoje nemoci.

Zdi se, da lo¢ine in nova verska gibanja premorejo »novo vizijo« za
posameznika, clovestvo, zgodovino. vesolje. Obljubljajo novi svet in novo
dobo (new age).
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6. 9. Potreba po sodelovanju in angaZiranosti

Danasnji ¢lovek, predvsem mladina, Zeli sodelovati pri odlocitvah in
predvidevanjih, ki ustvarjajo novi svet.

Zdi se, da loc¢ine in nova verska gibanja ponujajo konkretno poslan-
stvo za boljsi svet, zahtevo po popolni predanosti.

7. Odnos do pripadnikov lo¢in in novih verskih gibanj

Kjer preventiva ni uspela, je potrebno uporabiti kurativo, vendar to ni
preprosto in ni ¢udeznega recepta. Kljub temu omenimo nekaj dejstev, ki
lahko pomagajo zaskrbljenim sozakoncem, starSem in drugim.

1. Ohraniti je treba stik in odnos v duhu sprejemanja in dialoga. Dolge
teoreti¢ne razprave niso Koristne, potrebno je pokazati ¢lovesko toplino.
Nerazsodni napadi na doloc¢eno lo¢ino najpogosteje v novem ¢lanu sekte
ali novega verskega gibanja vzbudijo potrebo, da brani svoj pristop k sekti
ali novemu verskemu gibanju.

2. Poskusati razumeti sogovornika, saj v sekto ali novo versko gibanje
ni vstopil brez motivov. Mladi pogosto vstopajo v sekto ali novo versko
gibanje, ker so v njej, morda prvi¢ v Zivljenju, nasli nekoga. ki jih potr-
pezljivo poslusa.

3. Ne dajajte mlademu privrZzencu novega verskega gibanja na razpo-
lago ve¢jih vsot denarja, ¢etudi prosi, saj denarja navadno ne uporabi zase,
marvec¢ ga da na razpolago sekti ali novemu verskemu gibanju.

4. Ce otrok $e ni polnoleten, najbrz voditelj nove verske skupnosti ne
bo od njega zahteval denarja, marve¢ bo rajsi pocakal. Mladoletnikov
navadno ne nagovarjajo k ilegalnim dejanjem. saj guruji in razli¢ni voditelji
poznajo zakonodajo in se ne izpostavljajo. Zato imajo starsi malo moznosti,
da bi pravilno ukrepali.

5. Drugega je treba sprejeti takSnega. kakrsen je v svojem novem
polozaju. To sicer ne pomeni opravi¢evati njegovo odlocitev, toda samo tako
si pridobimo moc in svobodo, da mu bomo smeli in mogli povedati vse, kar
je zanj pogubno v sekti ali novem verskem gibanju, ki se mu je pridruzil.

6. Koristno je tudi izmenjavati komunikacijo verskega izkustva in tako
pokazati pripadniku sekte ali novega verskega gibanja. da je pristno iz-
kustvo Boga mogoce doziveti tudi v nasi kr§¢anski veri.

Ko ¢lovek zapusti neko totalitarno sekto ali totalitarno novo versko
gibanje, ga je treba sprejeti z ljubeznijo in mu pomagati, da polno zazivi v
druzbi. Potrpezljivost in poslusanje sta potrebni vrlini. izogibati se je tre-
ba tudi interpretacije tistega, kar je oseba dozivela v sekti ali novem ver-
skem gibanju. Ni prav, da bi se postavili kot novi voditelji ali vsemogo¢ni
guruji. marve¢ je potrebno ¢loveka spodbujati, da zaupa v sposobnost last-
nega pametnega razmisljanja in odgovornega obnasanja.



V. Skafar, Nova verska gibanja 381

Ljudje, ki so zapustili kako sekto ali novo versko gibanje, na zacetku
cutijo zalost in tesnobo zaradi izgube topline in prijateljske sprejetosti, ki
so jo tam dozivljali. Tak ¢lovek se pogosto pocuti kot odvisnik, Ki je prene-
hal jemati mamilo. Clovek. ki je dalj ¢asa zivel v neki totalitarni in destruk-
tivni sekti ali novem verskem gibnanju, bo tudi po izstopu iz sekte ali
novega verskega gibanja razmisljal na isti nacin in se obnasal kot prej,
ko je e zivel v krogu ljudi, ki jih je zapustil. Zato je z bivs§imi ¢lani sekt
ali novih verskih gibanj treba biti zelo potrpezljiv in jim so¢asno poma-
gati, da pridejo do novega nacina razmisljanja in obnasanja. ki je drugac¢no
od tistega, ki so se ga naucili v sekti oziroma novem verskem gibanju.
V¢asih je potrebna tudi strokovna pomoc.™

8. Locine, verska in duhovna gibanja so izziv za Kkristjana, predvsem
pastoralnega delavca

Vse zgoraj omenjene lo¢ine. verska in duhovna gibanja starejSega in
novejSega datuma so za pastoralnega delavca velik izziv, priloZznost za
preverjanje pastoralne prakse in spodbuda za iskanje odgovorov na po-
trebe danasSnjega iskalca, ki je na eni strani razocaran nad prakti¢nim
materializmom. porabnistvom in sekularizmom na Zahodu, na drugi strani
pa se v velikih Cerkvah ne znajdejo.

Omenimo le nekaj poudarkov, ki bodo morda komu pomagali, da lazje
odgovori na izziv lo¢in, verskih in duhovnih giban.

8. 1. Prenova cerkvene vernosti

Novi kulti in loc¢ine, ki se jim pogosto pridruzujejo tudi formalni ka-
toli¢ani, opozarjajo na nekatere slabosti Cerkve in cerkvenega oznanje-
vanja. Danasnji ¢lovek ¢uti odpor do velikih organizacij in institucij. Bolj
kot znanstveno teologijo si Zeli osebno povezanost, manj dogmatike in ve¢
skrivnostnosti in predvsem osebnega srecanja z Bogom. Kr§¢anska vera
stoji seveda trdno na tleh razuma, in to tudi mora ostati, toda vednost mora
biti v sluzbi osebnega srec¢anja z Bogom. Pristno kr§c¢anstvo je nelocljivo
od zdrave mistike.” Na podroc¢ju mistike ima zahodno in vzhodno kri¢an-
stvo taksne zaklade. da nam ni treba pripomockov najprej iskati v ne-
krsc¢anskih kulturnih podrog¢jih. ¢eprav so lahko koristna vzpodbuda in tudi
obogatitev pri odkrivanju duhovnega sveta. Ne smemo pa pozabiti, da se
tudi znotraj azijskih verstev pojavljajo nekaksne locine, ki pristno azijsko
duhovnost malicijo, in nekateri guruji po Evropi in tudi Ze po Sloveniji z

£ . e Foqe s - i PR . i g & e sE
Prim. Mijo Niki¢, Fenomen novih religioznih pokreta istocne i zapadne provenijencije,

v Novi religiozni pokreti, Zagreb 1997, 37.

- Prim. B. Dolenc, n. d.. 62-64.
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njo manipulirajo (Paramhanza svami Mahe$varananda, ki je ucitelj joge
v vsakdanjem zivljenju).

8. 2. Radikalnost

Zanimivo, da je skoraj v vseh lo¢inah in novih verskih in duhovnih
gibanjih doloc¢en radikalizem v askezi in tudi nekaj fundamentalisticnega
v brezpogojnem sprejemanju nekaterih »dogem«. Pomislimo na gibanje
Hare Kri$na, ki se odloc¢a za absolutno vegetarijanstvo. na mormone in
adventiste, ki absolutno zavracajo vsa pozivila (alkohol. nikotin itd.) in tudi
pri Gospodovi vecerji ne uzivajo alkohola.

Evangelij je radikalen. Kdor ga oznanja, ga ne more in ne sme ponu-
jati polovicarsko, v neki prilagojeni in zminimalizirani izdaji. Seveda pa
mora evangeljski radikalizem nastopati s poniZnostjo in resnicoljubnost-
jo.sicer je Ze vnaprej obsojen na neuspeh. Bistvo kr§¢anstva pa je ljubezen.

8. 3. Evangelizacija pred zakramentalizacijo

Pri nas. vsaj v mnogih zupnijah, je zakramentalizacija pogosto pred
evangelizacijo. kar ni prepricljivo. Tako imamo Se vedno veliko krs¢encev
in precej manj ¢lanov zivih obcestev. Nova evangelizacija Evrope in tudi
Slovenije mora biti pred zakramentalizacijo, oziroma ne sme biti zakra-
mentalizacije pred evangelizacijo. Vec in bolj nacrtno bo treba delati pred-
vsem z odraslimi katehumeni.

8. 4. Vkljuc¢evanje laikov v »novo evangelizacijo«

Se bolj na¢rtno vkljucevanje laikov obeh spolov je imperativ za novo
evangelizacijo na Slovenskem. Zadnji cerkveni zbor je dal odli¢no teolos-
ko izhodis¢e za laiski apostolat. Sicer se nasi laiki svojega poslanstva vse
bolj zavedajo. zal pa so v zadnjem ¢asu dosedanji dejavni laiki politicno
preobremenjeni in ne utegnejo evangelizirati v oZjem pomenu besede,
Ceprav je sluzba, ki jo opravljajo. prav tako nujna in odgovorna. Imeti
pogum v politiki je izziv ¢asa, Ker kristjani tega poklica pri nas dolga
desetletja niso mogli opravljati. Kljub temu je treba vkljucevati v pasto-
ralno dejavnost vec laikov. Veliko upanje so laiski teologi. Duhovniki naj
se $e posebej prizadevajo, da bi se razvile vse karizme. predvsem Se laiske,
ki jih Bog podarja obcestvu.

8. 5. Pregledna in Ziva obcestva

V danasnjem ¢asu so §tevilni ljudje, predvsem mlajsi, izgubljeni. »Pri
mladih ljudeh. ki se pridruzujejo novim sektam, je to manj rezultat dolgega
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procesa razmisljanja in bolj posledica dozivetja oziroma nenadnega
spoznanja.«* V velikih skupnostih in velikih prireditvah se ¢lovek ne more
vec¢ osebno najti. Ker se posameznik ne najde v velikih verskih skupinah.
se zateka v male skupine, kjer je oseba ovrednotena in laZje uresnici svoje
¢ustvene potrebe. Male skupine novih verskih gibanj in sekt najpogoste-
je dobivajo svoje privrzence na custvenem podrocju in zelo redko iz dog-
mati¢nih razlogov (v mali skupini se vsi poznajo in tolazijo). Velike skup-
nosti so sicer prepricljive v nauku, manjkata pa emocionalnost in senti-
mentalnost. Za pripadnost velikim verskim skupnostim (cerkvam) so
potrebna osebna trdnost, mo¢na vera in globlja izkusnja Boga. Nova du-
hovna gibanja in sekte kljub vsej svoji zmedenosti opozarjajo, da so se
klasi¢na verstva preve¢ pozunanjila in spremenila v velike manifestacije
in pri tem ne zadovoljujejo custvene osebne notranjosti. Prevelika mani-
festativnost je velika verstva oropala notranjega soka, ki je ostal skrit pod
manifestacijo. Zato lahko re¢emo. da je veliko sporocilo sekt in novih
duhovnih gibanj, ¢etudi nimajo razvitega nauka, creda, nezadovoljstvo in
iskanje odgovora na potrebe danasnjega ¢loveka.

Ceprav ne zanikamo moznosti manipulacije in drugih nevarnosti v
malih ob¢estvih, lahko razumemo beg v zaprti svet novih verskih in drugih
skupin kot protest proti pomanjkanju ob¢estvenosti, topline in opore v
cerkvenih obcestvih, predvsem v velikih mestnih Zupnijah. Zato je pred
pastoralnimi delavei nujna naloga omogocati in animirati Zivljenje malih
skupin po zupnijah, ki bodo bolj bratske, zavzete za Zivo vero. toplino in
spravo, obcestva molitve in tudi obcestva, ki bodo v oporo ljudem s
posameznimi tezavami (begunci, priseljenci, zdomci, lo¢eni in drugic¢ po-
roceni, osamljeni itd.). saj se prav ti pogosto zatekajo v varstvo locin in
novih verskih gibanj. Seveda pa morajo biti ta mala ob¢estva odprta do
drugih obcestev v Zupniji. dekaniji in $kofiji.

8. 6. Uvajanje v branje in razumevanje Svetega pisma

Krscanske lo¢ine in nova kri¢anska verska gibanja nastajajo in se raz-
Sirjajo tam. kjer ni prave, temeljite poucenosti glede Svetega pisma. Kjer
kristjani Zivijo v mla¢nosti in brezbriznosti do Svetega pisma, tam se nujno
sirijo zmote, ki so pa vedno zdruzene s prvinami resnice, saj popolne zmote
skorajda ni.

Reformatorji so katolicane Ze v 16. stoletju opomnili, da premalo pozna-
jo in cenijo Sveto pismo. Zdi se, da nam danes izrekajo opomin predvsem
nekatere manjse cerkvene skupnosti protestantskega izvora (baptisti, bin-
kostniki, adventisti idr.), ¢etudi jih vec¢ina goji t. 1. fundamentalno. tj. docela
nekriticno razlago Svetega pisma. ki se krcevito oklepa vsake besede. Sveto

“o. Bischofberger, n.d., 28.
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pismo mora vsekakor postati knjiga nasega Zivljenja. Ce ne bo uspelo
katoliskim pastoralnim delavcem, da bi svoje vernike uvedli v branje Sve-
tega pisma in razmisljanje o njem, bodo to storili drugi. Vsaka (predvsem
vecja) Zupnija bi se morala truditi. da bi imela stalno svetopisemsko $olo
ali vsaj skupino, ki bi postajala tudi molitvena in kateri bi se iskalci lahko
pridruzili. Omenimo Katoli§ki svetopisemski tecaj, ki ga ponuja Sloven-
sko bibli¢no gibanje in Delavnice molitve in Zivljenja.

8.7. Zavestno sodelovanje s Svetim Duhom

Poslusnost Svetemu Duhu je eno od temeljnih zagotovil, da bosta pre-
nova Cerkve in nova evangelizacija uspesni. Cerkev potrebuje v sedan-
jem c¢asu predvsem ljudi, ki imajo dar razloc¢evanja. Najbrz bodo odigrala
zelo pozitivno vlogo v novi evangelizaciji tudi katoliska cerkvena (ekle-
zialna) gibanja. zdruzenja in skupnosti, ki jim je papez Janez Pavel II.
naklonjen in jih ima za dar Svetega Duha danasnji pokoncilski Cerkvi.*!

8. 8. Duhovno vodstvo

Kardinal G. Danneels poudarja pomembnost duhovnega spremljanja
in duhovno vodstvo, saj se mnogi ¢utijo sami in nemo¢ni, ko gre za njiho-
vo duso. Zato morajo velike Cerkve usposobiti svoje ¢lane, da bodo lah-
ko druge potrpezljivo spremljali in pomagali pri iskanju Bozje volje. Sekte
imajo razlicne voditelje (ucitelje, mojstre, guruje itd.), ki pomagajo iskal-
cem pri odloc¢itvah. »Moderen ¢lovek, se zaveda edinstvenega pomena
svojih duhovnih dozivetij in se sprasuje: ‘Kdo mi bo pomagal najti Boga?’
Med svojim rojstvom in smrtjo vsak ¢lovek kot romar hodi svojo neznano
pot: kdo mu bo v roke dal palico, ki mu bo pomagala nadaljevati pot? Kdo
mu bo pomagal na nov nacin razumeti stare resnice, jih odeti v novo mi-
selno podobo in jih oblikovati?«*

Sklep
Vsa novodobska verstvena in neverstvena gibanja izhajajo, najsi se tega

zavedajo ali ne, iz neoezoterike, gnosticizma, interiorizma, panteizma,
paramisticizma, okultizma in pogosto tudi praznoverja.

"' Prim. Giovanni Paolo IL. I movimenti Ecclesiali rappresentano frutti significativi della
primavera della Chiesa preannunciata del Concilio, v: L'Oservatore Romano, 31. maj
1998, 2; isti, Oggi a tutti voglio gridare apritevi con docilita ai doni dello Spirito! Non di-
menticate che ogni carisma e dato per il bene comune, v: L'Oservatore Romano, 31. maj
41ﬂ998._ 3. Prim. I. Bahovec, Praznovanje Svetega Duha, v: DruZina 47 (1998), §t. 24, 10.
"~ G. Danneels, n. d., 30; 23-24.



V. Skafar, Nova verska gibanja 385

Primerjavo med novimi verskimi gibanji (new age) in kr$¢anskim uce-
njem bi lahko strnili z A. Valevi¢iusom: »V novi dobi je ¢lovek popoln, v
krscanstvu je greSnik. Nekateri (nova doba) ga sprejemajo taksnega,
kakr$en je (zakaj ne, saj je popoln). drugi (kr§¢anstvo) ga vabijo k spre-
obrnjenju; pri nekaterih se potrjuje s svojo neodvisnostjo, pri drugih se
odpoveduje; nekateri vidijo ¢lovekovo slabost v neznanju, drugi v grehu.
Prvi castijo stvarjenje, drugi Stvarnika; nekateri vidijo misticizem in spre-
membo zavesti v sebi kot cilj, drugi vidijo cilj v Drugem. Nekateri se
odresujejo s svojimi lastnimi sredstvi, pri drugih samo Bog odresuje; neka-
teri i8¢ejo polnost, drugi kenosis. Za nekatere je duhovno izkustvo cilj v
samem sebi, drugi ga is¢ejo v Kristusu. Nekateri verujejo v reinkarnacijo,
drugi v regeneracijo (preroditev). Za nekatere so ¢ustva in obcutki te-
melj vere, za druge je to razodetje in zgodovinski Jezus: volja ima vecji
pomen od ¢ustev. Za nekatere je resni¢na samo narava, za druge pa je
minljiva. Nekateri govorijo o paranormalnem in is¢ejo nenavadnosti (sen-
zacije) in povelicevanje ¢lovekovih skritih zmoznosti, drugi govorijo o
nadnaravnem, ne opirajo se na nenavadno, marvec¢ na duhovno Zivljenje
v Bozji slavi. Nekateri ne verujejo v resnico, drugi izpovedujejo svoj cre-
do. ‘Vera’ nekaterih je umik v samega sebe, vera drugih je umik v Boga.
Za nekatere je Bog nedolo¢ena mo¢, za druge je oseba. Za nekatere je
Bog v ¢loveku, za druge je Bog presegajoci suveren.«*

Pastoralni pristop Cerkve k lo¢inam, novim verskim in duhovnim giban-
jem ne sme biti napad na njihove ¢lane, temvec mora biti dialog ljubezni
in resnice, ¢e so le zanj odprte, vendar, Zal, tega pri nekaterih (npr. Jeho-
vove price, mormoni, gibanje Hare Kri$na idr.) ni ¢utiti. Staro nacelo »ljubi
grednika, zavracaj greh« toliko bolj velja za ¢loveka v zmoti. Ljubi vsakega
¢loveka, ¢eprav se ne mores strinjati Z njegovimi spoznanji in trditvami.
Seveda pa bodo nekatera gibanja najbrz ostala vsiljiva in prozelisti¢na in,
7al, nekatera tudi do katoliske Cerkve zelo enostranska in kritikarska ali
pa celo napadalna. Pastoralni delavci, ki imajo v svojem okolju razli¢na
sredi$¢a loc¢in ali novih verskih in duhovnih gibanj, se morajo vsaj infor-
mativno seznaniti z njihovim naukom in nac¢inom Zivljenja, saj morajo ti-
stim svojim bratom in sestram, ki jih o njih sprasujejo, dajati odgovore, ti
pa ne smejo biti zgolj splosni in pavsalni. Vsekakor pa so lo¢ine in nova
verska in duhovna gibanja izziv za pastoralnega delavca in za katoliska
cerkvena obéestva. Dar razlo¢evanja med pristno in navidezno duhovno-
stjo in vernostjo je v danasnjem ¢asu usodno pomemben.

43 . 2 ¥og
A. Valevicius. Le Nouvel Age ou léternel retur du meme, v. Nouvelle revie

theologique 117 - 127(1995), 698.
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Povzetek: Vinko Skafar, Nova verska gibanja

Avtor v razpravi Nova verska gibanja najprej opredeli pojme sekta. kult
in nova verska gibanja. Kot spremljevalce novih verskih gibanj pojasni tudi
izraze okultizem, ezoterika in gnosticizem. ki spremljajo nova verska giban-
ja. Nato navaja religiozne, socialne. psiholoske, materialne, okultisti¢ne,
gnosti¢ne in ezoteri¢ne vzroke za hitro razsirjanje sekt in novih verskih
gibanj. Poskusa tudi razdeliti sekte in nova verska gibanja v $est skupin
in nato nasteje glavne znacilnosti krs¢anskih lo¢in in krsc¢anskih novih
verskih gibanj. Vprasuje se tudi o razlogih za razsirjanje verskih lo¢in in
novih verskih gibanj in o odnosu do privrzencev. Ob koncu je Se nekaj
besed o lo¢inah in novih verskih gibanjih kot izzivu za Kristjane in pasto-
ralne delavce.

Kljucne besede: sekta, kult, nova verska gibanja, ezoterika, okultizem
in gnosticizem.

Summary: Vinko Skafar, New Religious Movements

The author first defines the terms ‘sect’, ‘cult’ and ‘new religious move-
ments’. He also explains the terms ‘occultism’. “esotericism” and "gnosti-
cism’ often accompanying the new religious movements. further. he states
religious, social, psychological. material, occultist, gnostic and esoteric rea-
sons for the fast spreading of sects and new religious movements. He tries
to divide sects and new religious movements into six groups and then enu-
merates the main characteristics of Christian sects and Christian new re-
ligious movements. He asks himself about the reasons for the spreading
of sects and new religious movements and about the relation to their fol-
lowers. The article concludes with some observations on the sects and new
religious movements as a challenge to Christians and pastoral workers.

Key words: sect, cult, new religious movements, esotericism., occultism,
gnosticism
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Duhovna podoba c¢loveka 20. stoletja
Uvod

Ko s pastoralnega vidika razmisljamo o ¢loveku 20. stoletja, se pred
nami razgrne cela paleta najrazli¢nejsih vidikov duhovnosti, ki jih ¢lovek
tega stoletja zasleduje. V tej razpravi pa se bomo predvsem ustavili pri
temeljnih problemih, s katerimi se srecujemo v nasi pastorali.

Tri najbolj kriti¢ne populacije
1) Mladostniki

Temeljna potreba vsakega mladostnika se odraza v globoki Zelji. da
ostane s starsi v zadovoljivem odnosu oziroma v tem. da ho¢ejo mladost-
niki s star$i ohraniti vsaj osnovni stik. Kljub temu. da v puberteti mladost-
niki z vso silovitostjo tezijo navzven. njihova druzba sovrstnikov jim po-
stane nadvse pomembna. ostaja njihov stik s star$i izredno pomembna
komponenta v njihovem razvoju. To svojo potrebo mladostniki pokazejo
tako, da starse nadlegujejo in so lahko zelo neprijetni in utrujajoci. Mla-
dostnike vodi v tako nasprotujoce vedenje zelja in potreba, da bi starSem
pokazali, da jih ne potrebujejo ve¢. Mocno pa si Zelijo njihove pozorno-
sti, za kar so se pripravljeni tudi Zrtvovati. Ker si te svoje Zelje po pozor-
nosti starsev ne upajo (ne smejo) povedati na primeren nacin, jih skusajo
pritegniti s svojim veckrat zelo neprimernim vedenjem. Tedaj so nemir-
ni, nadlezni in sitni.!

Mladostniki si Zelijo biti mocni in vplivni, kar pokazejo tako, da starse
jezijo in jih vedno znova vznemirjajo. Starsi se obic¢ajno hitro zapletejo v
igro boja moci, kar obcutijo kot jezo ali bes. Obcutek moci je za mladost-
nike zelo pomemben. saj hocejo vplivati na okolico, Se posebej pa na starse.

Zelijo pa si tudi zascite, vendar tudi te potrebe ne morejo pokazati
neposredno. Dokazati hocejo, da imajo svojo osebnost, svoje Zelje, potrebe,
zahteve in hotenja. Ce te potrebe ne uspejo zadovoljiti z vznemirjanjem.
jezo in izzivanjem, postanejo nesramni. Starse silovito ranijo, tako z be-
sedami kot tudi z vedenjem.

' Prim. M. Kirshenbaum - Ch. Foster, Parent/Teen Breakthrough, New York 1991, 3-9.
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Mladostnistvo je doba izzivov. Mladostnike zanima vse, kar je novo,
neznano. To svojo potrebo kazejo tako, da pripovedujejo stvari, ki jih
pocnejo ali jih bodo poceli, pri tem pa se starSem jezijo lasje. Na ta nacin
hocejo vzbuditi pozornost in pomembnost. Izzivanje samo po sebi pome-
ni prav tako Zeljo po pozornosti starsev in okolja.

Velikokrat pa se radi tudi umaknejo, kar pokazejo s pasivnostjo. Kljub
temu, da je umik v zasebnost naravna potreba odraslih in mladostnikov,
je za mladostnike tudi to lahko pot do pozornosti starSev. Vcasih so lah-
ko predolgi ¢ustveni in fizi¢ni umiki zelo nevarni. saj so lahko znanilci
depresije. uzivanja alkohola, drog. Za starse je prepoznavanje tiste meje,
do koder je umik potreba obdobja odras¢anja in od koder je znak za to,
da se z mladostniki nekaj dogaja, zelo tezavno opravilo. Nekateri starsi
to mejo pri svojih mladostnikih dobro poznajo in ob prekoracitvah tudi
ukrepajo; starsi, ki svojega mladostnika ne poznajo. pa najdejo prav v
mladostniStvu opravicilo za vse tezave. Le-ti ne naredijo nicesar in ¢aka-
jo.da bodo tezave s¢asoma same minile.’

Ce bi le opisali vedenje mladostnikov, bi morda le s tezavo prepoznali
tudi mladostnikove potrebe, ki ti¢ijo za njimi; ¢e pa se v mladostnika za-
res tudi vzivimo, bomo kmalu ugotovili, da mladostnik predvsem potre-
buje oziroma pri¢akuje od svojih starsev naslednje:

a. da jih imajo starsi radi;

b. da imajo zanje ¢as;

c. da se zanimajo zanje;

¢. da star8i poznajo sebe;

d. da starsi obvladajo sebe;

e. da starsi poznajo obdobje mladostnistva in njegove potrebe.’

Ce ima starsevski odnos do mladostnikov te sestavine, potem lahko
deluje kot filter, ki prevede sporoc¢ila mladostnikov in starSem pomaga.
da reagirajo na odrasel. zrel na¢in in ne sprejmejo igre. ki jim jo mladost-
niki ponujajo. Edino na ta nacin jim lahko pomagajo zadovoljiti njihove
potrebe.

Ko jih mladostniki nadlegujejo. si to prevedejo in prepoznajo njihovo
potrebo po odnosu, stiku s starsi, zato jim ponudijo priloznost. da so sku-
paj in jih povabijo k sodelovanju. Sodelovanje pri skupnih druzinskih
opravilih daje mladostnikom obcutek pomembnosti in predvsem spreje-
tosti. Kadar se trudijo. da bi star$e razjezili, naj starSem to pomeni. da si
zelijo dokazati svojo moc¢. V taksnih primerih naj se pogovorijo v umir-
jenem tonu. Mladostniki niso sami zmozni predelati zanje unicujocih
Custev jeze, zato nujno potrebujejo odrasle, svoje starse, ki zmorejo mirno
sprejeti njihovo jezo. bes in razoc¢aranja. Ne potrebujejo »pridiganja«, pac

Prim. M. Popkin. Active Parenting of Teens, Atlanta 1990, 26-31.
© Prim. T.S. Hauser, Adolescence and their Families, Toronto 1991, 28-29.
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pa nekoga, ki jih zares poslusa in jim ne vsiljuje svojega mnenja. Starsi z
umirjenostjo pomagajo mladostnikom najti nac¢ine misljenja. ¢utenja.
vedenja. ki so ustreznejsi in sprejemljivejsi od njihovih silovito jeznih,
nepremisljenih in impulzivnih. V takih situacijah so mladostniki zelo spre-
jemljivi za modele ravnanja, tako pozitivne kot negativne, ¢esar starSem
nikakor noc¢ejo pokazati.*

Tudi nesramnost ni sama sebi namen. mladostniki si Zelijo, da jih star-
§i zacitijo, jim postavijo meje, spregovorijo pa tudi o njihovi stiski. Lah-
ko bi celo rekli, da so mladostniki neprestano v neki stiski, zelo hitro po-
stanejo vznemirjeni in ogrozeni. Vsaka najmanjsa stvar, s katero se ne stri-
njajo, jih potisne ¢ez rob njihovih zmogljivosti sprejemanja drugac¢nosti.
Vzrok za tako ravnanje je krhka samozavest, njihova nestabilnost in spre-
menljivost, véasih celo muhavost. Ce se starii odzovejo na njihovo ravnanje
s strogostjo, ostro kritiko, to dozivijo kot neposreden napad nase. Zago-
tovo se uprejo in postanejo nesramni in zajedljivi. V konfliktno situacijo
gredo zaradi principa, vsebina najveckrat niti ni pomembna.’

Ko mladostniki starse strasijo s svojimi podvigi, sedanjimi ali bodoc¢i-
mi, skusajo zadovoljiti svojo potrebo po izzivu. Starsi naj se pogovorijo z
njimi o0 pomenu tveganja zanje in o posledicah le-tega. Mladostniki se
morajo nauciti razumno tvegati, pretehtati posledice tveganja in se smisel-
no in odgovorno odloc¢ati. Zato pa potrebujejo star$e, ki jih razumejo, jih
poslusajo in se znajo in zmorejo z mladostniki pogovarjati. Ce se mladost-
niki nimajo priloznosti pogovarjati, bodo starse izsiljevali z nesmiselnim
tveganjem in izzivanjem.”

Kadar se mladostniki umaknejo v pasivnost, naj jih starsi nekaj casa
pustijo, da so sami. V¢asih je tak umik odraz pomanjkanja smisla, ciljev,
elana. Zato se morajo stars$i z mladostniki o tem pogovoriti in jih tudi spod-
buditi, da ne bodo obtic¢ali v osamljenosti. Ko starsi zacutijo, da se mla-
dostniki izogibajo ne samo njim, temve¢ tudi vrstnikom, je lahko to znak,
da se z njimi dogaja nekaj nenavadnega. Nikakor naj jih ne pustijo v nji-
hovi osamljenosti. Mladostniki so lahko Zalostni, brezvoljni, ¢rnogledi, iz
cesar se skusajo re$evati s pasivnostjo, alkoholom, drogo; z nacini, ki za-
nje niso dobri. Pasivno vedenje pa je lahko tudi znak, da jih preveva ob-
cutje globoke nemoci, nesmisla bivanja, nerazumljenosti, nesprejetosti. ki
lahko vodi tudi v samomor.’

Za odnos starsev z mladostniki je velikega pomena, da starsi znajo lociti
vrednost osebnosti mladostnikov od njihovih dejanj. Mladostniki imajo
lahko tezave v 3oli, se kdaj neprimerno vedejo, vendar jih imajo starsi kljub

* Prim. M. Popkin, n.d. 27-28,
~ Prim. M. Popkin, n.d. 28-29.
‘_‘ Prim. M. Popkin, n.d. 29-30.
" Prim. M. Popkin, n.d. 30-31.
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temu radi. Napak bi bilo, da bi izenacili vedenje mladostnikov z vredno-
tenjem njihove osebnosti: ker so neuspesni v $oli. so slabi ljudje. Mladost-
niki zelo hitro povezejo odzive in vedenje starsev; to si razlagajo s tem,
da je z njimi kot osebnostmi nekaj zelo narobe. Mladostniki bodo zaradi
tega razvili globok ob¢utek sramu, krivde in manjvrednosti. Ta obcutja pa
so zelo trdoziva in jih bodo spremljala skozi zivljenje.®

Druzina mora ostati za mladostnike kraj, kjer so doma, kamor lahko
vedno pridejo. kjer se pocutijo varne. Ce dom mladostnikov ni tak. bodo
varnost in sprejetost iskali na ulici. ki pa deluje po drugih nacelih. Pred-
vsem nima prostora za ucenje. napake pa so lahko usodne.”

Kaj se zgodi, ¢e starsi ne razumejo mladostnikovega vedenja? Kadar
jih mladostniki nadlegujejo. starsi to razumejo kot izraz objestnosti.
Mladostnikov se zelijo ¢cimprej znebiti; zgodi pa se ravno obratno. mladi
Jjudje starse $e bolj nadlegujejo in odnos postane borba moci. Mladostni-
ki jih §e bolj vznemirjajo, kar lahko v starsih zaseje kali nemira. ki se raz-
raste tudi v nestrpnost do mladih."

Ko se mladostniki jezijo in jim starsi jezo vracajo, jih mladostniki
zapletejo v igro, ki jo vodijo oni. Ko jezijo starse. prikrito uzivajo. $e zla-
sti, ¢e so uspeli star$e razjeziti do meje, ko le-ti »izgubijo Zivce«. S tem
starsem neposredno veepijo lastno neobvladljivo obcutje jeze in besa.
Njihova reakcija na jezo star§ev pomeni njihov $e vecji upor."

Ko si zelijo zas¢ite starsev in so do njih nesramni. se lahko zgodi, da
tudi starsi odgovorijo z nesramnostjo.Tedaj postanejo mladostniki
mascevalni in starse strahovito ranijo. Natan¢no vedo, kaj morajo reci ali
narediti. da starse globoko prizadenejo."

Ko strasijo starse. Zelijo zadovoljiti svojo potrebo po izzivu. Ce se starsi
odzovejo s strahom, se oni §e bolj bojijo in strah se pri obojih stopnjuje.”

Ko se mladostniki ¢utijo nemoc¢ne in se tudi starsi odzvovejo z nem-
o¢jo. se mladostniki le umikajo zivljenju.*

Vsi ti odzivi mladostnikov kaZejo, na kako razli¢ne in mocne nacine si
prizadevajo, da bi starsi konéno odgovorili tako. da bi zadovoljili njihove
potrebe.

Starsi naj ne sprejemajo igre. ki jim jo ponujajo mladostniki. ostanejo
naj starsi in spostujejo sebe in svoj nac¢in komunikacije. Z drugimi be-
sedami, naj ne sprejemajo njihovih jeznih odzivov in e je le mogoce, naj
ne odgovarjajo »Zz jezo na jezo«. Tak nacin skoduje njihovemu odnosu z

: Prim. T.S. Hauser, n.d. 17-21.
[ Prim. M. Kirshenbaum - Ch. Foster. n.d. 35-40.
. Prim. M. Popkin. n.d. 27.
. Prim. M. Popkin. n.d. 28.
: Prim. M. Popkin, n.d. 29.
]; Prim. M. Popkin, n.d. 30.
Prim. M. Popkin, n.d. 31.



C. Goste¢nik OFM, Duhovna podoba ¢loveka 20. stoletja 391

mladostniki, Skoduje pa tudi mladostnikom samim, saj postane jeza nacin,
kako lahko star§em posredujejo svoj nemir in notranjo razrvanost. Mla-
dostniki pricakujejo od starsev, da jim bodo pomagali razdelati ta neob-
vladljiva custva na zrel in odrasel nacin."”

Ce se starsi odzivajo, kot se odzivajo mladostniki, se odnos spremeni v
bojno polje, kjer mladostniki sicer dobivajo bitko, a izgubljajo vojno. Tak
odnos ni v zadovoljstvo niti mladostniku niti starsem.

Res pa je. da je kratkoro¢no tak nacin, kot ga ponudijo mladostniki,
veliko lazji, starsi porabijo zanj tudi manj ¢asa. Dolgoro¢no pa pomeni
poraz za mladostnike, ki bodo postajali ¢edalje bolj vznemirjeni, njihov
nemir pa se bo s¢asoma preselil tudi na stare. Tak$no pocutje poraja nova
in nova nesoglasja. ki vodijo v vse ve¢jo ¢ustveno in tudi fizicno odda-
ljenost. Starsi se bodo ob vsem skupaj pocutili nemoc¢ne, ker bodo ostali
brez osnovnega pripomocka, to je odnosa z mladostniki. Tako bodo mla-
dostniki »vodili« starSe, Ker jim preprosto ne bodo kos.

Mladostniki so preplavljeni z vsemi spremembami. ki so jim nenehno
izpostavljeni. Vseh sprememb ne obvladujejo. $e manj pa so jih sposob-
ni predelati in sprejeti kot del sebe. Zato so v tem obdobju izredno ob¢ut-
ljivi za odnos med zakoncema, pa tudi za odnos med starSema, saj iz nje-
ga razberejo vse tisto, ¢esar jim starsi ne bi Zeleli povedati. Iz odnosa star-
Sev do njih prav tako razberejo tisto, ¢esar jim le-ti ne Zelijo povedati in
jim tudi ne povedo.'

Mladostniki potrebujejo torej starse, ki so jih sposobni voditi skozi ta
vznemirljivi svet neobvladljivega fizioloskega. ¢ustvenega in razumskega
razvoja. Potrebujejo nekoga. ki jim zmore vse spremembe ovrednotiti, jim
zrcaliti njihova dozivetja in razumska dojemanja ter jih nauciti predelati vse
te vsebine. Mladostniki nezavedno pricakujejo, da starsi predelajo silovite
izbruhe custev, zlasti jeze, besa in frustracije. Na ta nacin star$i mladostni-
kom omogocijo, da bodo ta predelana ¢ustva zmogli zdravo sprejeti in jih
ponotranjiti ter se zaceli uciti iz lastnih dozivljanj sveta in drugih.

Ce zakonca nista osvescena, ¢e sta odtujena drug drugemu, je odrascanje
otrok groznja vsakemu zakoncu posebej. Postane ju strah, ker imata vec
Casa zase, pa tudi dolo¢ena podroc¢ja mladostnikovega Zivljenja postane-
jo zanju nedostopna, zmanjkuje jima snovi za pogovor, v¢asih tudi prob-
lemov z mladostniki, Ki so ju povezovali. Nimata pa razvitih svojih Zelja
in ne vesta, kaj bi drug z drugim."”

Mladostnisko obdobje ni tezavno le za mladostnike, pa¢ pa je tudi za
starSe, ki imajo kljub tezavam ponovno moznost polneje zaziveti svoj
partnerski odnos.

 Prim. M. Kirshenbaum - Ch. Foster, n.d. 135-137.
r- Prim. L.S. Greenspan, The Course of Life, Washington, D.C. 1991, 119-135.
" Prim. T.S. Hauser, n.d. 20-27.



392 Bogoslovni vestnik 59 (1999) 3

Obdobje mladostnistva sovpada tudi s krizo srednjih let pri starsih, ko
tudi sami delajo neke vrste vrednostni pregled svojega zivljenja. Tisti starsi,
ki so ziveli precej mimo svoje druzine, ker so bili pretirano zaposlent, ali
so na kaksen drug nacin »odsli« iz druzine, navadno zacno ugotavljati, da
so mnogo stvari pri svojih mladostnikih zamudili, $e zlasti, ¢e se pojavijo
tezave. So pa drugi starsi, ki niso poznali »svojega« Zivljenja, ampak so
ziveli le »za svoje otroke«. Oboji tezko prenesejo odrasc¢anje in osamosva-
janje otrok in bi jih Zeleli zadrzati. Starsi, ki imajo obcutek, da so zamu-
dili otrostvo svojih otrok, zelijo izgubljeno nadoknaditi, ne zmorejo pa jim
dati tistega. kar bi mladostniki potrebovali. Starsi, ki so pretirano naveza-
ni na svoje mladostnike, z njihovim odras¢anjem izgubljajo smisel svoje-
ga bivanja, obc¢utek potrebnosti, koristnosti. Taki starsi ne morejo biti v
oporo mladostnikom, ker jih hocejo na posreden ali neposreden nacin
prisiliti v vlogo otroka, ki naj bi izpolnjeval njihove potrebe, ne pa iskal
svojih lastnih poti v odraslost.'™

Za star$e pomeni mladostnisko obdobje neke vrste poslavljanje. Po-
meni slovo od otro$tva svojih otrok, soocanje s samimi seboj. z lastnim
smislom. V tem obdobju se starsi srecujejo z onemoglostjo, boleznijo in
tudi smrtjo lastnih starev, kar pomeni $e eno poslavljanje.

Starsi preglejujejo svoje cilje glede poklicnega in osebnega Zivljenja
ter kujejo nacrte za prihodnost, kar prinasa dodatno negotovost in strah,
Se zlasti. ¢e jim dosedanje zivljenje ni prineslo tega, kar so Zeleli. Mnogi
postanejo celo depresivni in sami izgubijo smisel Zivljenja. Tu se srecu-
jeta strah in negotovost starSev ter mladostnikov, kar vodi v globoko
krizo odnosov v druzini. Ta zaplet je mogoce razresiti, ¢e starsi pre-
vzamejo odgovornost za resevanje svojih tezav, prav tako pa tudi mla-
dostnik - seveda ob ljubeci skrbi in pomoci starsev. Ce se starsa svojega
problema ne zavedata, bosta za svoje nezadovoljstvo poiskala primerne-
ga »gresnega kozla« v mladostnikih, ki bodo odrasli in odsli, njun prob-
lem pa bo ostal. Tako tudi mladostnike zamika, da bi za vse svoje tegobe
obdolzili starse, vendar tudi oni na ta nacin ne bodo zmogli opraviti
nalog, ki jih prednje postavlja odraicanje."

Mladostnisko obdobje je kot zrcalo, v katerem lahko starsi zagledajo
vse tisto, kar so vlagali v partnerski odnos in v odnos z mladostniki.
Zagledajo tudi vse pomanjkljivosti. Ce jih zelijo videti in se jih zave-
jo, je lahko to obdobje ponovna priloznost. da za odnos $e kaj naredi-
jo. V nasprotnem primeru pa to obdobje dozivijo samo kot tezavo, svoj
poraz. ki jih pusti razocarane nad seboj in nad vsemi okoli njih. Zelijo
si. da ta doba ¢imprej mine. odnosi pa ostanejo $e naprej nezadovolju-
joci.

9.

2
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Prim. T.S. Hauser, n.d. 30-
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Mladostni$tvo je v tem pogledu popravni izpit za starse, oziroma nova
moznost, da uresnicijo tisto, ¢esar prej niso zmogli ali so zamudili. Mla-
dostniki jim dajejo $e eno priloznost.”

1z tega sledi. da mladostniki starsev nikoli niso tako potrebovali, kot
jih potrebujejo ravno sedaj in nikoli ve¢ jih ne bodo tako potrebovali, kot
ravno sedaj. Vsekakor bodo mladostniki skusali narediti vse, da bi star-
sem dokazali, da jih ne potrebujejo. Vendar je to le zunanja in povsem
izmali¢ena slika ravno nasprotnega. Glasnejsa je njihova jeza, upornistvo
in izzivanje, moc¢neje lahko starsi zaslutijo, da gre za eno samo iskanje
sprejetosti, pozornosti, razumevanja in ljubezni in je pravi krik po odno-
su s star§i: »Oce, mati, opazita me, potrebujem vaju, ne morem brez vaju.
Pokazita mi pot, kako naj se obvladam, zazivim v tem svetu, v katerega
odhajam in katerega me je grozovito strah.«

2) Zakonci

V zahodnem svetu je izbira zakonskega partnerja utemeljena na svo-
bodni izbiri. nase poroke niso vnaprej zrezirane, vendar ima nasa podza-
vest pri tem povsem svojski program, ki bistveno definira in odlo¢ilno
vpliva na izbiro zakonskega partnerja.”' Nasa podzavest hoce restavrirati
primarni obcutek zivljenjskosti in celote, s katerim smo se rodili. Da pa
to lahko stori, mora najprej popraviti skodo, ki nam je bila prizadejana v
otrostvu, v dobi odrascanja in je posledica naSih nezadovoljenih potreb.
Skratka, nasa podzavest i$¢e partnerja, ki bo lahko dal, kar nam nasi star-
$i niso bili sposobni dati zaradi kateregakoli vzroka.”

Predstavljali bi si, da bomo izbrali za Zivljenjskega prijatelja nekoga,
ki ima karakteristike, ki jih nasi star$i niso imeli, in zares nasa zavest iS¢e
prav to. Z drugimi besedami, i8¢e partnerja, ki nas bo ljubil in sprejemal
brezpogojno in s tem nadomestil tisto, kar smo pogresali v dobi odras¢anja.
Vendar je podzavestni program tisti. ki vodi na$ proces izbiranja.” Podza-
vest ima torej svoje razloge, ki so zavesti prikriti, zato svojo predstavo o
pravem partnerju, kompleksno sintezo karakteristik, na osnovi katerih
skusa podzavest dokoncati tisto, kar je ostalo neizpolnjeno v nasi dobi
odrascanja** Podzavest skusa na ta nacin zaceliti rane in razresiti konflikte
iz otrostva. Za to je potrebno poiskati partnerja, ki ustreza starSevskemu

Prlm T.S. Hauser, n.d. 35-39.

' O tem so pisali H. Hendrix, Gerting the Love you want, New York 1990; I. Charny,
Existential/Dialectical Marital Therapy, New York 1992; M. Solomon. Narcissism and
Intimacy, New York 1992: J. Lachkar, The Narcissistic/Borderline Couple. New York
1)9'J J. Framo, Family-of-Origin Therapy, New York 1992.

. Prim. H. Hendrix, n.d. 15-19.

i " Prim. H. Hendrix, n.d. 19-20.

Prim. H. Hendrix, n.d. 20-30.
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modelu odnosnosti, da na osnovi tega reinkarniranega modela ponovno
ustvari podobna izkustva na temelju podobnih personalnih in odnosno-
stnih karakteristik. ki spominjajo na, pomembne osebnosti iz mladosti.®

Gre torej za restavracijo starega, druzinskega modela, pa ¢eprav boli
in je travmaticen, in sicer z upanjem, da se bo tokrat stara drama odigrala
na drugacen, pozitiven nacin.** Vsi pomembni odnosi z drugimi v nasem
otrostvu so na nas pustili svojska znamenja in vsi ti vtisi skupaj oblikuje-
jo podobo. ki jo zasledujemo, skusamo doseci pri iskanju partnerja. kajti
ravno ta in samo ta oseba nas lahko naredi ponovno celovite ./

Kljub temu da zavest is¢e samo pozitvne karakteristike in zanika vse
negativne pri izbiri partnerja. so negativne lastnosti veliko globlje vpisane
v to podobo, Ker so ravno to tiste karakteristike, ki so povzrocile toliko ran,
ki potrebujejo zdravljenja.*™ Nasa podzavestna potreba je, da nekdo, ki nas
spominja na nase starSe, restavrira primarno Zivljenjskost in celotnost. Z
drugimi besedami, pri izbiri partnerja is¢emo nekoga z istimi karakteristika-
mi, nekoga, ki ga ze poznamo, saj je samo z njim mozno priti do prvotne
celotnosti, ki nam je v dobi odrascanja niso nudili, kar pomeni, da bodo v
nas zaziveli tudi vsi prepovedani elementi nase psihe - vse tiste karakteri-
stike, ki smo jih morali zanikati, potlaciti, ker se nasi starsi z njimi zaradi
svoje frustrirane osebnosti niso strinjali in so bile zato prepovedane.”

V gornjem pomenu je torej odnos otroka do starsev bistvenega in
osnovnega pomena. V prvih dneh otrokovega zivljenja je edini dialog med
materjo in otrokom v telesni povezavi. v dotiku. v odgovarjanju na otrokove
potrebe. Mati mora biti sposobna preko intuitivnega zaznavanja zacutiti,
kaj otrok rabi. in odgovoriti na njegove potrebe, Zelje in zahteve. Ce je
mati neodzivna, bo otrok ostal zaznamovan z obéutkom neZzelenosti, zane-
marjenosti, zavrzenosti in nezaupanja. Prek tega osnovnega dialoga se
otrok tudi u¢i prvih modelov obnasanja, odzivanja in prilagajanja na
materino odzivnost. To je tista temeljna odzivnost, ki vedno nosi v sebi
odnosnostni pecat zadovoljenosti. veselja ali pa razocaranosti, zavrzenosti,
saj je ravno ta dialog prva izkusnja, ki v svojem jedru doloc¢a ves nadaljnji
razvoj ¢lovekih odnosov do sveta in ljudi. Ves nadaljnji emocionalni, kogni-
tivni in medosebnostni nacin dozivljanja in misljenja ter odzivanja bo v
veliki meri odvisen od tega primarnega odnosa.”

Otrok se torej Ze v zelo zgodnji dobi razvoja nauci. da se mora prila-
gajati na materino odzivnost in iskati sozvocje svojih potreb z njenimi. Ce
je mati neprisotna, depresivna, razocarana, bo otrok to cutil in bo skusal

25

. Prim. H. Hendrix, n.d. 32.

_ Prim. L. Charny, n.d. 26.
~ Prim. H. Hendrix. n.d. 33-40.

28

Prim. H. Hendnix. n.d. 40-43.

o'}

., Prim. H. Hendrix, n.d. 44.
- Prim. A. Miller, Drama je biti otrok, Ljubljana 1993, 22-32: M. Solomon, n.d. 29-52.
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svoje zelje in potrebe izrazati samo v za mater sprejemljivem kontekstu.
Naucil se bo, da mora skrbeti za mater, biti senzitiven in odziven na nje-
na emocionalna stanja. kajti $ele na ta nacin bodo njegove potrebe po
varnosti, zavetju. pozornosti, neznosti. ljubezni zadovoljene, oziroma bo
upal. da bodo neko¢ dobile zadovoljiv odgovor.

In ¢e mu ne bo uspelo, si bo sam zgradil svoj svet, v katerem se bo
pocutil sicer osamljenega, razo¢aranega. nepotesenega; strah ga bo, cutil
se bo ogrozenega, vendar bo to znal prikriti z vrsto obrambnih mehaniz-
mov. Krivil bo na primer sebe in bo ob tem $e vedno upal in si zelel, da
bodo nekoc¢ le sprevideli njegovo bole¢ino in nanjo odgovorili. Ostal bo
emocionalno povezan s starsi, ker je zanj ta odnos nujno potreben, pa ¢e
je $e tako bolec. Brez tega odnosa namre¢ ne more preziveti.

a) Romanticna ljubezen

Romanti¢na ljubezen je po svoji naravi sila privlacnosti. ki dve nekom-
patibilni osebnosti pripelje v zakon. ali kot trdi Hendrix." je trik narave,
ki zdruzi partnerja z namenom, da zacelita rane iz mladosti s tem. da na
osnovi relacijskih modelov iz mladosti ponovita, ponovno ustvarita psi-
hi¢no atmosfero, v kateri sta bila ranjena. V kr$¢anstvu temu recemo, da
smo drug drugemu namenjeni. Konflikt, ki temu nujno sledi. je znamenje
in energija. ki pokaZe na najbolj bolece rane, neizpolnjene Zelje in potrebe
iz mladosti. Zato je primarna naloga in odresenjski vidik zakona preu-
smeriti energijo, ki se pojavi v konfliktu, iz procesa ponovnega travmaticne-
ga podozivljanja v proces odresenja, razreevanja in zdravljenja.* V tem
pomenu romanti¢na ljubezen, oziroma zaljubljenost prinasa obljubo iz-
polnitve vseh Zelja in potreb; konflikt pa je vedno odgovor na razocaran-
je. ker se obljube romanti¢ne ljubezni niso izpolnile.*

b) Iracionalna prepricanja, ki vodijo v konflikt:

1) Ce partnerja ranim dovolj, bo izpolnil moje Zelje, potrebe in me lju-
bil; ¢e mu prizadenem dovolj gorja, bo kon¢no uvidel. da ne dela prav, ko
mi prizadeva neznosne bole¢ine.*

2) Partner natanéno ve. kaj potrebujem, zato mu tega ne bom povedal. Kajti
¢e mu povem, ¢e ga moram vprasati, potem bo izpolnil moje Zelje samo zato,
ker mora to narediti in ne zato, Ker to hoc¢e narediti ali zato, ker me ljubi.”

I Prim. H. Hendrix. n.d. 81.
"~ Prim. H. Hendrix, n.d. 81-83, M. Solomon, n.d. 86.
‘; Prim. H. Hendrix, n.d. 75.
y Prim. H. Hendrix. n.d. 76.
Prim. H. Hendrix, n.d. 72-75.
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3) Partner mora Ziveti samo zame, pripada samo meni, je moja last in
me mora zato brezpogojno sprejemati.

Tako prvo kot drugo prepricanje temelji na otrokovi izkusnji odzivnosti
njegovih star§ev. Otrokova logika gre nekako takole: Samo ¢e bom dovolj
glasen. ¢e v starse vnesem dovolj nemira, dovolj napetosti, dovolj bole¢ine
z jokom, vpitjem, razposajenim obnasanjem. potem me bodo slisali in mi
odgovorili.** »Odrasel nacin« tega istega prepric¢anja je nenehno kritizira-
nje. kazanje na napake, podcenjevanje. cinizem, sarkazem ali pa brutalno
vedenje, divja voznja z avtomobilom, fizicna, mentalna in emocionalna
zloraba. Samo mati v najzgodnejsi dobi zares sluti (in sicer preko intuitivne-
ga zaznavanja) tako imenovane empatije. Kaj otrok zares potrebuje: hra-
no, objem, neznost, Ker sicer otrok ne bi prezivel. Pozneje pa te popolne
empatije nih¢e ve¢ ni zmoZen. Na podoben nacin je tudi tretje prepricanje
odsev otroske dobe, ko naj bi mati obstajala izklju¢no samo za otroka.

V poznejsi razvojni dobi se ta prepri¢anja korigirajo, seveda ¢e je mati
pravilno in dovoljno ¢ustveno prisotna in naravnana na otroka. Na ta nac¢in
postane otrok samostojen in za¢ne iskati zadovoljitev svojih potreb v bolj
recipro¢ni interrelacijski obliki.’” Ce pa tega sozvoéja med materjo in
otrokom ni, potem ta otrok v odrasli dobi $e vedno i3¢e tisti izkljuéno
posesivni obcutek v partnerju, ki mora vse razumeti, vse razbrati in pre-
ko prizadejane bolecine in frustracije ugotavljati, kaj njegov partner na-
jbolj potrebuje. Ker se to ne uresnici, lahko partner podleze strahu. grozi,
obupu in sprejema drugega kot objekt zastrasujoce groze. saj ga lahko le-
ta spet rani in s tem »natrosi nove soli« na stare rane, Ki niso bile nikoli
zaceljene.™

¢) Vrste in dinamika konflikta - boja moci

Raziskovalci zakonskega konflikta razlikujejo dve osnovni dinamiki.
ki se odigravata v areni boja mo¢i: dimenzijo zahteva-umik in dimenzijo
konflikt-izogibanje.””

1) Zahteva-umik: eden izmed partnerjev karakteristicno zahteva od-
zivnost, blizino, intimnost, medtem ko drugi odgovarija s tis§ino, umikom
in neodzivnostjo. ki prvega spodbudi Se k vec¢ji zahtevnosti. S tem se kon-
flikt veca in patner, Ki zahteva bliZino, v drugi stopnji $e intenzivneje
zasleduje umikajocega z novimi zahtevami. Na tretji stopnji se partner, ki
zahteva odzivnost. za¢ne razoc¢aran umikati in tedaj se za¢ne umikajo¢i
se previdno blizati, ker se v njem prebudi strah po izolaciji. To na cetrti

h Prim. H. Hendrix, n.d. 78: A. Miller, n.d. 95-100.

\ Prim. M. Solomon. n.d. 92-96.

., Prim. H. Hendrix. n.d. 110.

* Prim. L. Charny. n.d. 43-45; J. Lachkar. n.d. 92: M. Solomon. n.d. 166.



C. Goste¢nik OFM, Duhovna podoba ¢loveka 20. stoletja 397

stopnji $e bolj razvname partnerja, ki zahteva odzivnost in za¢ne neusmi-
ljeno napadati umikajocega, ki odgovarja s protinapadom. V zadnji, peti
stopnji, se oba partnerja zasidrata v varni razdalji in tam ostajata, vse do-
kler se ne prebudi nov konflikt, ki se odigra na podoben nacin.*

2) Konflikt-izogibanje: oba partnerja se bojita konflikta in naredita vse,
da se mu izogneta. V tej dinamiki pride do navideznega razumevanja,
zanikanja realnosti. ki vodi v razli¢ne oblike psihi¢ne vznemirjenosti in
organske obolelosti. Najveckrat pa prav otroci odreagirajo na prikriti
konflikt s tem, da razvijejo psihi¢ne motnje, nezmoZnost emocionalnega
razvoja, motnje pri uéenju, pojavijo se lahko celo razli¢cne variacije psi-
hoti¢nih obolen;j.*

Obe konfliktni dinamiki lahko vodita do razporoke, pri ¢emer pa se
zakonca. ki se konfliktu izogibata, ponavadi nenadoma locita brez poseb-
nih vnaprej$njih opozoril, ki vsekakor v veliki meri presenetijo in vzne-
mirijo okolico.*”

¢) Zaporednost zakonske interakcije - boja moci

Zakonca si v svojem psihi¢nem prostoru ustvarita celo plejado med-
osebnih inetrakcij, ki so hitro zaznavne. Izoblikujeta si repertoar stereotip-
nih obnasanjskih modelov, neke vrste »partnerski emocionalni ples« ali
sistem, ki determinira in definira nacin reagiranja in odzivanja drug na
drugega.®

V tem svojskem »emocionalnem plesu« ponavljata vznemirljivo igro,
v kateri eden izmed partnerjev izvabi v sopartnerju zanj karakteristi¢ni
odziv, na katerega izzvani odgovori avtomati¢no ter s tem konfirmira
vedenjski model. interakcijo, ki jo je partner v svoji originalnosti dozivljal
v relaciji s svojimi star$i. Na ta naéin izzvani partner samo $e bolj utrdi
sopartnerjevo prepric¢anje, da ga bo le-ta ponovno ranil, ga ponovno zaple-
tel v originalno travmati¢no igro ter s tem rekreiral zastrasujoco interakci-
jo, ki je samo reinkarnacija, ponovna materializacija spomina na doZivetja
iz otrostva.*

Raziskave s tem v zvezi kaZejo, da sta partnerja ob poroki skoraj ved-
no na isti ravni emocionalne zrelosti in da se na tej osnovi tudi odlocata
za poroko. Poleg tega sta si zelo sorodna v svoji psihi¢ni zgradbi, oblikah
obrambnih mehanizmov in si na temelju tega dogradita sistem svojskih
interakcij, na osnovi katerih delujeta.®”
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Zakonca, ki imata otroke, tudi te vkljuc¢ita v svojo interakcijsko igro;
otroci s svojim vedenjem in ¢utenjem odigravajo najbistvenejse interakcijske
komponente jeze, frustracije, strahu, razoc¢aranja in depresije. Velikokrat se
zgodi, da ravno otroci starse opozorijo preko svojih emocionalnih tezav ali
prek tezav v Soli, oziroma s svojim odnosom do starsev in okolice, da je njun
odnos pripeljal do vznemirljivega konflikta. Starsi se ponavadi v polnosti
zavedo, da je problem osnovan v njunem zakonskem odnosu 3ele, ko jima
otroci to pokaZzejo s svojim nefunkcionalnim obna$anjem in ko jih terape-
vti pri druzinski terapiji na to izrecno opozorijo.*

Tipic¢en primer za to je nenadno opozorilo iz $ole. kjer otrok naenkrat
ne zmore ve¢ v korak z ostalimi uc¢enci, pa ¢eprav je bil prej soliden in
skrben v vseh pogledih. Otroci v teh primerih lahko tudi nenadoma raz-
vijejo tako imenovano fobijo pred $olo - postane jih strah, bojijo se zahtev
v $oli in za¢no izostajati. Vse to je zaradi zakonskega konflikta, ki je pre-
rasel dovoljeno sistemsko interakcijsko raven. Nabralo se je vse preve¢
bolecih, travmati¢nih in anksioznih dozivetij, da bi zakonski in druzinski
sistem $e bil sposoben le-to predelati. Otroci na ta nac¢in prevzamejo vlo-
go nosilcev zakonskega konflikta.

Mladostniki so $e posebej nagnjeni k skrajnim reakcijam. ki jih pov-
zroc¢ajo zakonski problemi. Mladostnik tako za¢ne izostajati od pouka v
soli, zapira se vase, postane agresiven in nepricakovano zac¢enja kazati
simptome depresije. V tem stanju se marsikateri mladostnik zatece v svet
alkohola, mamil in v neprimerno druzbo. Prek teh simptomov skusa poka-
zati na napetost v druzini in nepremostljivo stisko, ki jo dozivlja ob svojih
starsih

Vse dokler se torej zakonca ne bosta odlocila, da se resno soocita s
svojimi tezavami, zlasti s custvenimi, Ki sta jih dozivljala v svojih izvirnih
druzinah ter razresila te osnovne konflikte, se bosta zapletala v vedno nove
in nove konflikte in travme, katerih nosilci bodo velikokrat njuni otroci;
ravno tako kot sta bila onadva neko¢ nosilca konfliktnih obcutij v njunih
izvirnih druzinah.

3) Druzina z lo¢enimi starsi

Stopnje konflikta - boja moci

a) Sok: Partnerja po prvem bolecem konfliktu padeta v S0k, saj je bolece
spoznanje vse prevec kruto, da bi ga mogla sprejeti*’ Nikakor se namrec

ne moreta sprijazniti z dejstvom, da partner. ki je obljubljal vse najbolse
lahko tudi tako neizmerno rani.

" Prim. L. Charny. n.d. 96-99: M. Solomon. n.d. 81-91: J. Framo. n.d. 15-24,
- Prim. H. Hendrix. n.d. 115.
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b) Zanikanje: Ko se pocasi zac¢neta zavedati. da njuna odlocitev za
skupno zivljenje vodi v nova razocaranja, se v zacetku skusata reSevati z
obrambnim mehanizmom zanikanja - saj ni tako hudo, imel-a sem samo
slab dan, saj ni bilo namerno. kljub vsemu me ima rada. gotovo so vzroki
drugje. samo prespati je treba vse skupaj in spet bo vse dobro .*

¢) Jeza: Nastopi ob spoznanju, da nikoli ne bo drugace. da partner za-
res prizadeva rane.*

¢) Zalost, depresija: Ob bolecem spoznanju razocaranja se prebudi
neizprosna zalost. ki ji sledi depresija. Le-ta je odsev izgube podobe ideal-
nega partnerja, ki se je »spremenil, Ki naj bi se poprej samo sprenevedal.”’

d) Pogajanje: Partnerja se za¢neta pogajati na »daj-dam« osnovi - ¢e
bos ti naredil to, bom jaz naredila to in se tako pogajata v zvezi z denar-
jem, otroki, dejavnostmi v hisi, razvedrilom.”

e) Obup: Partnerja spoznata. da nista sposobna in pripravljena dajati
tistega, kar sta najbolj Zelela, oziroma v idealni sliki pricakovala drug od
drugega. To kruto spoznanje ju vodi do nove tragike, za¢neta se drug
drugega bati. saj drug drugemu predstavljata najvecjo nevarnost - ¢e sem
odprt in s tem ranljiv. dajem partnerju moznost, da me $e globlje rani.”

f) Razporoka - dejanska ali pa emocionalna: Ko partnerja dokon¢no
uvidita, da so njuni konflikti nerazresljivi, njun obup in globoko razocaranje
brez izhoda, se razporocita ali pa si najdeta vsak zase svoj intimni svet, v
katerem se pocutita varna, zelena in se s tem emocionalno loc¢ita.”

Vsekakor ni nujno, da zakonca izkusita vse stopnje po gornjem zapored-
ju - lahko se razporocita ali emocionalno locita Ze prej, $e zlasti, ¢e si ob
novem partnerju najdeta »prijazno«, »razumljeno« in »sprejemajoco« at-
mosfero.

Zene ali mozje. ki so jih njihovi partnerji zapustili, se torej znajdejo pred
krutim dejstvom, da so ostali sami. Tudi ¢e je prislo do loc¢itve po dolgih
travmah. bodo ob soo¢enju s to travmo padli v Sok: ne bodo mogli verje-
ti. da se je to zares tudi zgodilo. Vendar se bodo kmalu soo¢ili z grozo
izdajstva, prevaranosti in zapus¢enosti. Pred njimi bo zazijala bolecina in
poraz ter obcutje krivde, ki jih bo silovito razjedalo. Le kaj sem naredila
narobe, kje se je zalomilo, v éem sem ga razocarala? Zakaj je odsel. le kaj
mu nudi nova zveza, ¢esar mu jaz nisem bila sposobna dati? Ali pa: Zakaj
je odsla, v ¢em sem jo razocaral? Zakaj je ni vec, kaj je videla na meni
takega. da ni mogla ve¢ vzdrzati ob meni?

Prim. H. Hendnix, n.d. 116.
Prim. H. Hendrix, n.d. 115.
Prim. H. Hendrix, n.d. 115.
Prim. H. Hendrix, n.d. 115.
~ Prim. H. Hendrix. n.d. 116.
" Prim. H. Hendrix, n.d. 116.
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Obcutja jeze, razocaranja, zmede, nemoci in globoke zalosti ter priza-
detosti se z vso silovitostjo hitro menjavajo. Ti ljudje se ¢utijo poniZane,
nerazumljene, razvrednotene, zavrZzene in prihodnosti jih je strah. Ta paleta
obcutij se prikazuje ob vsakem dnevnem dogodku, ki jih bole¢e opomi-
nja, da so ostali sami in nemocni. Zazdi se jim celo, da bi jim bilo lazje, ¢e
bi njihov partner umrl. lazje bi preboleli bole¢ino odhoda. Ker pa je part-
ner $e vedno tu, ker $e vedno zivi, in to z drugim, se njihova travma samo
e poglablja. Le pocasi in z veliko tezavo se za¢nejo uciti, da morajo od-
slej ziveti sami in brez podpore.

Njihov socialni status se vrtoglavo spremeni. Naenkrat se morajo sami
sreCevati s svetom, v katerem Zivijo, se zanasati samo na svoj lastni zasluzek.
Cutijo, da nikomur ve¢ ne pripadajo v celoti. Prej so bili del zakonskega para,
neokrnjena druzina, sedaj pa so sami, nihc¢e jih ne razume. nih¢e ne zmore
prav dojeti, kaj se je zgodilo in kako se pocutijo v krogu starih prijateljev.
Tudi v druzbi in celo v cerkvi se pocutijo nerazumljene in nespos$tovane.
Kdo so in kajso? Le ¢emu so nesprejemljivi? Zgodila se jim je nepoprav-
ljiva krivica. ki pa se ob soocenju z okoljem samo $e poglablja.

Ce so v to vkljuéeni $e otroci, tudi oni ¢utijo grenkobo izdajstva in os-
amljenosti. Tezko sprejemajo in razumejo, kaj se je zares zgodilo; v njih pa
se naseli nemir, zalost, strah in bolecina. Tudi otroci pri sebi i$¢ejo najra-
zlicnej$e vzroke in krivdo za locitev njihovih starsev. Bojijo se, da jih bo tudi
tisti od starSev. ki je ostal, zapustil in zavrgel. ¢e se ne bodo vedli v skladu z
njegovimi Zeljami in zahtevami. Se teZje pa je. ¢e o¢e nenehno krivi in grdo
govori o mami, ¢e mama obtozuje oceta za svojo in njihovo nesreco.

Loceni zakonci se morajo nauciti, da jih je zapustil moz, Zena; od otrok
pa je odsel oce oziroma mama. To pomeni, da bo za otroke oce vedno ostal
oce in mama vedno ostala mama Z njim in z njo bodo vedno ostali na neki
nacin povezani. StarSev ne bodo mogli zamenjati, tudi ¢e se bosta oce ali
mati ponovno porocila. Razvrednotiti oceta ali mamo je zato lahko za
otroka katastrofalno. Otroci. katerih starsi so bili ponizani, bodo v sebi za
zmeraj nosili ob¢utek sramu. Se slabse je. ¢e otroci postanejo nosilci ali
posredovalci konfliktov, bolec¢in in razoc¢aranj lo¢enih starsev. Krivica, ki
se jim pri tem dogaja, jih bo zaznamovala za vse Zivljenje; oropala jih bo
varnosti ter ob¢utja pripadnosti in ljubljenosti.

Potreben bo ¢as in veliko molitve, da bodo loceni partnerji zmogli
ohraniti otroke pred njihovo bole¢ino izdajstva, in $e vec¢ truda in molitve
bo potrebno, da bodo partnerju, ki jih je izdal, odpustili, ga pustili, da
oddide iz njihovega custvenega sveta in zazivi svoje Zivljenje.

Razprava

Mladostniki vsekakor predstavljajo enega izmed najvecjih izzivov v nasi
pastorali. To kaze ze kratek »sprehod« po nasih Zupnijah. kjer morajo vse



C. Goste¢nik OFM. Duhovna podoba ¢loveka 20. stoletja 401

preveckrat mladinski verouk prevzemati bogoslovci, diakoni, mladi kate-
heti in katehistijnje ali pa ravnokar posveceni duhovniki, in sicer z izgo-
vorom, da se bo mladi. ¢etudi neizkuseni katehet lazje zblizal z mladino.
Vendar ni tako, saj si mladostniki Zelijo predvsem nekoga, ki jih bo ne samo
razumel, ampak predvsem zmogel nositi njihova veckrat zelo konfliktna
¢utenja. Na novo bomo morali ovrednotiti nas pristop k prehodu od bir-
mancev do mladincev, saj je mogoce opaziti, da je na tem podrocju nare-
jenega premalo oziroma birmanci niso dovolj aktivno uvedeni v mladin-
sko pastoralo. saj vec¢krat ostajamo bolj pri vspodbudah s »priznice«, kot
pa da bi v tem pogledu zares tudi kaj bolj konkretnega storili.

Vsekakor je s tem v zvezi treba poudariti da je za mladostnika bolj
pomembno oziroma veliko vec¢je vrednosti. kdo ob njih, kakor kaj jim ta
zmore povedati. Zelijo biti moéni in vplivni. kar pokazejo tako, da kate-
heta vznemirjajo in ¢e jih katehet v tem ne razume, ga razjezijo in mu s
tem veckrat pripravijo zelo grenke izkusnje, $e zlasti ¢e se katehet z nji-
mi zaplete v igro boja mo¢i, ali igro dolgotrajnih »debat« brez pravega
razloga, smisla ali rezultata.

Mladostniki hoc¢ejo predvsem dokazati, da imajo svojo osebnost. svoje
zelje. potrebe, zahteve in hotenja. Ce te potrebe ne bodo uspeli zadovo-
ljiti z vznemirjanjem, jezo in izzivanjem, bodo postali nesramni. Katehe-
ta lahko s tem spravijo v tezak polozaj. v katerem bo nemocen in vec¢krat
brez pravega razloga krivil mladostnike, ¢es, da so povsem nemogoci, zlasti
pa bo prizadet in razocaran.

Mladostniki so po svoji naravi izzivalni. Zanima jih vse, kar je novo,
neznano, vendar od njih veckrat zaman pricakujemo, da se bodo zanima-
li za moralne vrednote; le-te bodo skusali na vsak nacin razvrednotiti. To
storijo tako. da hocejo preizkusiti vse, poceti stvari, ki so veckrat povsem
nesprejemljive in na ta nacin skusajo zbudijo pozornost. Njihova obleka
in nacin vedenja sta velikokrat znamenje, da hocejo vzbuditi pozornost
in pomembnost. Izzivanje samo po sebi pomeni prav tako Zeljo po pozor-
nosti s strani okolja. Pri verouku se vedejo neprimerno, is¢ejo pozornost
s svojimi neumesnimi pripombami, dokazujejo nemogoce in se s tem
skusajo uveljaviti med sovrstniki; katehet pa pri tem velikokrat spregle-
da. da mladostnikov cilj ni izzivanje, ampak da si pridobi njegovo pozor-
nost, ¢eprav je negativna.

Velikokrat pa se radi tudi umaknejo. kar pokazejo s pasivnostjo. Kljub
temu, da je umik v zasebnost naravna potreba odraslih in mladostnikov,
je za mladostnike tudi to lahko nacin, kako pridobiti pozornost kateheta.
S svojo pasivnostjo hoc¢ejo pokazati, da so ranjeni, uzaljeni, Ker jih po nji-
hovem mnenju nih¢e ne razume. Veasih so lahko predolgi ¢ustventi in fizic-
ni umiki mladostnikov zelo nevarni, saj so lahko znanilci depresije, uzivanja
alkohola, drog. Za kateheta je prepoznati tiste meje, do koder je umik
potreba obdobja odras¢anja in od koder je znak za to. da se z mladostni-
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ki nekaj dogaja, zelo tezavno opravilo. Katehet. ki razume to spremembo
pri mladostnikih in tudi pozna ta nacin obnasanja. se bo zato hitro soo¢ili
z mladostnikom. ki se je nenadoma umaknil v pasivnost; katehet. ki mla-
dostnikov ne pozna, pa lahko razume apatijo in pasivno obnasanje kot
izzivanje ali celo trmasto nasprotovanje katehetu. Zato te mladostnike
kritizira. pri ¢cemer pa ne doseze tistega, kar si Zeli, namrec¢ vec¢ sodelovanja.
Z drugimi besedami, pozabi. da mladostniki za vsako ceno i§¢ejo pozor-
nost in strukturo, ki pomeni varnost, ¢eprav se bodo temu obenem najbolj
upirali.

In kaj storiti? Ko mladostniki kateheta nadlegujejo, naj skusa v tem
videti predvsem njihovo potrebo po odnosu, stiku z njim in ostalimi so-
vrstniki, saj na podoben nacin i8¢e stik tudi s starsi: zato naj jim ponudi
priloZznost, da skupaj nacrtujejo. naj jih povabijo k sodelovanju. Sodelo-
vanje pri veroucnih urah daje mladostnikom obcutek pomembnosti in
predvsem sprejetosti. Kadar se trudijo. da bi kateheta razjezili, naj to skusa
katehet razumeti, da si Zelijo dokazati svojo moc¢. V taksnih primerih naj
se z njimi pogovarja v umirjenem tonu, naj ne popusca. saj pomenti struk-
tura za mladostnike varnost. Mladostniki niso sami zmozni predelati zanje
uni¢ujocih custev jeze, zato nujno potrebujejo odrasle: svoje starse, kate-
heta. ki zmorejo mirno sprejeti njihovo jezo. bes in razocaranja. Ne po-
trebujejo »pridiganja«, pa¢ pa nekoga, ki jih zares poslusa in jim ne vsi-
ljuje svojega mnenja. Tako katehet kot starsi lahko samo z umirjenostjo
pomagajo mladostnikom najti na¢ine misljenja, ¢utenja, vedenja. Ki so
ustreznejsi in sprejemljivejsi od njihovih silovito jeznih, nepremisljenih in
veckrat zelo impulzivnih odzivanj. V takih situacijah so mladostniki zelo
sprejemljivi za vzorce obnasanja, tako pozitivne kot negativne, Cesar pa
odraslim ne pokazejo, saj morajo na vsak nac¢in ohraniti obcutek samo-
stojnosti in neodvisnosti.

Tudi nesramnost ni sama sebi namen, mladostniki si Zelijo. da jih kate-
het zas¢iti. jim postavi meje, spregovori pa tudi o njihovi stiski. Lahko bi
celo rekli. da so mladostniki neprestano v neki stiski. zelo hitro postanejo
vznemirjeni in ogroZeni. Vsaka najmanj$a stvar, s Katero se ne strinjajo,
jih potisne ¢ez rob njihovih zmogljivosti sprejemanja drugacnosti. Vzrok
za tako ravnanje je krhka samozavest. njihova nestabilnost in spremen-
liivost. véasih celo muhavost. Ce se katehet odzove na njihovo ravnanje s
strogostjo. ostro kritiko. to dozivijo kot neposreden napad nase. Zagoto-
Vo se uprejo in postanejo nesramni in zajedljivi. Nasprotujejo zaradi prin-
cipa. vsebina najveckrat niti ni pomembna. Pri verouku je zato izrednega
pomena, da se na zacetku ure vedno zberejo, skuSajo pregledati pretekli
teden, ovrednotiti delo v skupini in $ele nato nadaljujejo s temo. ki so jo
doloc¢ili za srecanje.

Ko mladostniki kateheta in ostale sovrstnike strasijo s svojimi podvi-
gi. sedanjimi ali bodoc¢imi. skusajo zadovoljiti svojo potrebo po izzivu.



C. Gostecnik OFM, Duhovna podoba ¢loveka 20. stoletja 403

Katehet mora vzeti njihove nacrte, pa ¢eprav so velikokrat samo nacrti
in sanjarjenje. zelo resno. Pogovori naj se z njimi 0 pomenu tveganja za-
nje in o posledicah le-tega. Mladostniki se morajo nauciti razumno tve-
gati, pretehtati posledice tveganja in se smiselno in odgovorno odlocati.
Zato pa potrebujejo odrasle, ki jih razumejo, jih poslusajo in se znajo in
zmorejo z njimi pogovarjati. Ce se mladostniki nimajo priloznosti pogo-
varjati, odrasle nenehno izsiljujejo z nesmiselnim tveganjem in izzivanjem.

Kadar se mladostniki umaknejo v pasivnost. naj jih katehet nekaj ¢asa
pusti, da so sami, saj to vec¢krat zares potrebujejo, da lahko sami premis-
lijo 0 nacinih svojega misljenja in delovanja. V¢asih je tak umik tudi odraz
pomanjkanja smisla, ciljev, elana. Zato se morajo odrasli z mladostniki o
tem pogovoriti in jih tudi spodbuditi, da ne bodo obticali v osamljenosti.
Ko npr. katehet zacuti, da se mladostnik izogiba ne samo njemu, temvec¢
tudi vrstnikom, je lahko to znak, da se z njim dogaja nekaj neobicajnega.
Na to naj bo katehet $e posebej pozoren. Mladostniki so lahko Zalostni.
brezvoljni, ¢rnogledi, iz ¢esar se skusajo reSevati s pasivnostjo, alkoholom,
drogo; z nacini, ki zanje niso dobri. Pasivno vedenje pa je lahko tudi znak,
da jih preveva obcutje globoke nemoci, nesmisla bivanja, nerazumljenos-
t1, nesprejetosti, ki lahko vodi tudi v samomor. O teh temah je zato treba
pri veroucnih srecanjih veliko govoriti. Sami naj pripravijo teme, katehet
pa naj jim bo oce, ki zna razumeti in predvsem predelati ter razsoditi, kaj
se v resnici dogaja.

Za odnos z mladostniki je velikega pomena. da znajo odrasli lociti vred-
nost osebnosti mladostnikov od njihovih dejanj. Mladostniki namrec zelo
hitro povezejo odzive in vedenje odraslih; to sirazlagajo s tem. da je z njimi
kot osebnostmi nekaj zelo narobe. Zaradi tega lahko razvijejo globok
obcutek sramu, krivde in manjvrednosti. Ti ob¢utki pa so zelo trdozivi in
jih bodo spremljali skozi zivljenje. Pomembno je torej, da zna katehet
ohraniti zdravo razmejitev med sabo in svojimi problemi ter potrebami
in mladostnikovimi hotenji in Zeljami. Drugace povedano, katehet naj zna
sprejeti cutenja mladostnikov. jih v sebi predelati, ovrednotiti in se z nji-
mi o tem opogovoriti. Le na ta nacin jih lahko tudi versko in tudi sicer
vzgaja.

Katehet mladostnikov naj se predvsem zaveda, da se mladostnikom ne
sme prilagajati, mora pa jih razumeti; ne sme postati eden izmed njih. ker
s tem izgubi vse. Ne sme se jim prilagajati in se neposredno odzivati na
njihova izzivalna custva jeze, nadlegovanja in iskanja pretirane pozornosti.
Naj to sprejme, vendar skusa za vsem tem razumeti, da mladostniki pred-
vsem iS¢ejo odnos in varno strukturo, kar pomeni, da je ¢as njihovih
srecanj zelo natan¢no dolocen, naj se tega drzijo ter da so veroucna sreca-
nja in teme, ki jih obravnavajo. predvsem odgovornost mladostnikov. kate-
hetova vloga pa je predvsem v vspodbujanju in vodenju pogovorov. Nje-
gova vloga je torej predvsem v vzgajanju in ucenju.
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Podobno vlogo ima duhovnik pri zakoncih, za katere tudi predstavlja
steber stabilnosti; duhovnik. ki zna ovrednostiti zakonski konflikt in s
svojim nacinom ucenja prinasa odresenjski vidik zakona. Osnovna pred-
postavka zakonskega konflikta, kot smo razmisljali je, da se boleca
dozivetja, travme in zapleti iz mladosti v zakonu ponovno reaktivirajo. in
sicer tokrat z novim upanjem, da se bo ta boleca interakcijska igra odi-
grala na drugacen nacin in bo imela drugac¢en konec.

Duhovnik ali voditelj predzakonske skupine naj odprto spregovori o
zaljubljenosti, naj jo ovrednoti, pove naj, da je dinamika zaljubljenosti v
samem temelju namanjena temu, da zdruzi dve nekompatibilni osebno-
sti, da je samo v funkciji podzavestnega programa, ki skusa obnoviti iz-
vorno psihi¢no-emocionalno atmosfero iz mladosti z namenom, da jo
tokrat razresi. Konflikt, ki se ponovno ustvarja, je znanilec ranjenosti; kon-
fliktni odnosi pa v svojem jedru kazejo na prvotni odnos med starsi in
otrokom. ki se v zakonskem odnosu ponovno vzpostavlja in vzdrzuje z vso
silovitostjo ter natancnostjo v zakonskem odnosu. Zakonski odnos s svo-
jo dinamiko torej predstavlja moznost odresenja primarnih emocionalnih
zapletov in njihovih posledic.

Kot so bile rane, emocionalne vznemirjenosti in konflikti ustvarjeni v
odnosu s starsi, tako je celjenje ran, razreSevanje konfliktov in s tem
odresenje mocno le v odnosu z intimnim partnerjem, s Katerim je mogo-
¢e ponovno vzpostaviti globok intimni odnos, ki je podoben intimnemu
odnosu med starsi in otrokom. O tem naj duhovnik odkrito spregovori.
Cim bolj je bil namre¢ ta primarni intimni odnos razrvan. tem globlje so
rane in tem vecji bo pozneje konflik med zakoncema, saj se bo ta arhaic-
ni odnos ponovil. in sicer znamenom razresitve in odresenja. Z drugimi
besedami, v rekreaciji podobnih konfliktov in dozivetij podzavest iSce
odres$enje, razresitev najglobljih bole¢in in travm. Konflikt je s svojo di-
namiko v tem smislu zrcalna slika primarnega odnosa s starsi in obenem
skript, ki dolo¢a nacin in obliko odresenja.

Zakon je v tem pogledu odresenjski akt, odresenjsko dejanje, oziroma
instrument, ki daje moznost, da se odresenjska dinamika aktualizira. Bistve-
na komponenta pri tej odresenjski dinamiki je empatija. to je vzivljanje v
partnerjevo bole¢ino, saj je samo prek empatije mozno razumeti, kaj in
kje je travma, in jo razresiti.

Zakaj je temu tako? V zaljubljenosti partner zacuti in dozivi preko
empati¢nega odnosa, da je ponovno povezan z nekom., ki ga brezpogojno
sprejema, ga ima zastonjsko rad in ga na ta nacin ovrednoti kot enkratno,
celostno osebnost; to je podobno tistemu. kar je dozivljal v primarnem
odnosu s starsi, oziroma po ¢emer je hrepenel v idelani sliki, Ki je vrisana
v samem temelju ¢loveske psihe.

Zato je osnovni pogoj za razresitev konflikta, da se odresenjska dinami-
ka zares aktualizira v zavezi, ki daje moznost. da si partnerja empaticno,
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zavestno in aktivno prisluhneta v svojih bolec¢inah in zavestno reorgani-
zirata SVO_]C LiO]t,manle drug drugega ter skusata drug drugega videti pred-
vsem v njuni ranjenosti, strahu, ogrozenosti, bole¢ini in ne sprejemata vec
drug drugega kot tistega, ki je hudoben, zavidljiv, prepirljiv, siten in trmast;
kajti za vsakim izpadom jeze. sarkazma in besa se skriva skele¢a rana,
bolecina in strah, saj se partner najbolj boji, da bi se katastrofa, ki ga je
najbolj prizadela, travma, ki je ni nikoli prebolel, spet ponovila. Ravno v
tej dinamiki strahu in ogrozenosti pa se skriva paradoks. Partnerja nam-
re¢ na prefinjen nacin s svojimi zakonskimi zapleti ponavljata ravno tisto,
Cesar se najbolj bojita, ker ravno bolecina, travma in konflikt, ki sta ga rekre-
irala s svojim odnosom, najbolj potrebuje razresitve in s tem odresenja.

V zakonski dinamiki se, kot je bilo Ze re¢eno, obnovijo najgloblji notranje-
psihi¢ni, nerazreseni konflikti tokrat na medosebni ravni. Partnerja morata
tako reko¢ ponovno skozi »dolino senc«, kajti samo na ta na¢in je mozno priti
do odresenja. V konfliktu se ponovno ranita, kot sta bila Ze primarno ranje-
na; izgubita varnost in empatijo, kar zanju pomeni dve najvecji izgubi, ki tako
bolece spominjata na arhai¢ne travme. Zaradi tega se zapreta. se bojita vsake
nove odprtosti, saj jima le-ta predstavlja katastrofalen strah, groznjo in ranl-
jivost, ki vodi v neizbezno bolec¢ino nove ranjenosti.

Vendar pa je navkljub vsemu ravno odprtost ter z njo ranljivost edini
nacin, preko katerega je mozno odresenje, razresitev sporov, konfliktov
in celjenje ran. Edino ranljivost in odprtost namre¢ omogocata empatiji,
ki zdravi, da zac¢ne svoj proces. ¢e katerakoli bole¢a rana ni naslovljena,
bo vedno zavirala odprtost in s tem ozdravljajoce odresenje, ker je zavita
v obrambni mehanizem, ki jo varuje pred nevarnostjo ogrozenosti in
ponovne ranljivosti.

Zakrament zakona je v tem smislu odresenjski proces, ki s pomocjo
milosti daje moznost za nov zacetek in nove, druga¢ne odnose. Ta proces
pa se lahko zacne $ele tedaj, ko partnerja sprejmeta odgovornost za svo-
ja dejanja, se zavestno odlocita, da bosta prekinila ta zacarani krog konf-
liktnih, bolecih iger, ki so bile v originalu ustvarjene v mladostnih dozi-
vetjih, in zacela z graditvijo novih, druga¢nih odnosov.

V naravi odresenjske ojkonomije ¢loveskih odnosov je torej dana
moznost, da se dve nekompatiblni osebnosti, Ki pa sta si po notranji psi-
hi¢ni strukturiranosti komplementarni, zdruzita v zakonski zvezi in s tem
dejanjem pri¢neta odresitveni proces. Ko si partnerja izpovesta ljubezen
in si obljubita zvestobo, si s tem zagotovita varno psihi¢no atmosfero in-
timnosti, v kateri lahko tvegata odprtost drug drugemu in s tem ranljivost.
Ki je potrebna, da se intimnost poglobi. Na tej osnovi je mozno razkriti
rane in bolec¢ine. na katere kaze zakonski konflikt. in si priznati travme,
ki kli¢ejo po razresitvi in odresenju.

Pastoralist 20. stoletja pa se znajde Se pred eno skupino, ki je najbolj
problemati¢na. Gre za lo¢ene h katerim ne znamo pristopiti in jim poma-
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gati. Zato predstavljajo morda najvecji problem v sodobni pastorali. Tudi
¢e je prislo do locitve po dolgih travmah, ob soocenju s tem dejstvom
padejo v $ok. ki mu sledijo grozovita obc¢utja izdajstva. prevaranosti in
zapus¢enosti. Soocajo se z bole¢inami poraza, krivde in veckrat tudi sra-
mu ter izredne nemoci.

Loceni partner se sreca z obcutji jeze, razoCaranja, zmede in globoke
zalosti ter prizadetosti, nih¢e ga zares ne razume. Cuti se poniZanega,
nerazumljenega, razvrednotenega in zavrzenega. V soocenju s Cerkvijo,
lo¢eni partnerji ¢utijo, da niso ve¢ sprejemljivi in le z velikimi tezavami
za¢nejo pocasi sprejemati dejstvo, da niso ve¢ niti druzina, niti zakonci;
da ne spadajo nikamor vec.

Prej so bili del zakonskega para, neokrnjena druzina, sedaj pa so
sami, nihc¢e jih ne razume, nih¢e ne zmore prav dojeti, kaj se je zgodilo
in kako se pocutijo v krogu starih prijateljev, ki jih ne zmorejo vec spre-
jeti.

Se veliko tezje bo tedaj, ko se novo porocijo in zaradi tega tudi samim
sebi postavijo oviro pred prejemanjem zakramentov. Njihovi otroci to
¢utijo. globoko v sebi so razdvojeni, ¢utijo, da so nesprejemljivi in drugacni
oziroma da je tudi z njimi nekaj zelo narobe. Predvsem pa nastanejo tezave
pri prejemanju zakramentov. kot so sv. spoved in sv. obhajilo, Se zlasti, ko
gredo njihovi otroci k sv. spovedi ali sv. birmi. Morda $ele tedaj v polno-
sti zacutijo, da jih tudi Cerkev ve¢ ne sprejema. Veckrat bolece okusijo,
da jih je »zapustil tudi Bog sam«.

Gre torej za eno najbolj zapletenih in izzivalnih podrocij nase pasto-
rale, ki bo morala najti nov pastoralni pristop v sooc¢enju z lo¢enimi part-
nerji, e prav posebej, ¢e so vkljuceni tudi otroci.

Sklep

V tej razpravi smo se srecali s tremi najbolj perec¢imi skupinami v so-
dobni pastorali. Najprej z mladostniki in z njimi v zvezi s krizo druzinskih
vrednot, saj se velikokrat dogaja. da je ravno zakrament sv. birme. ki pred-
stavlja potrditev vernosti, ve¢krat dan odpadniStva od vere. Predvsem pa
smo se soocili s pastoralo mladine, torej tistih, ki obiskujejo mladinska
srecanja in ob tem ugotavljali, da so kateheti veckrat nepripravljeni na
pastoralo najbolj kriti¢nih vernikov, torej mladostnikov.

Predstavili smo tudi problem zakoncev, prezetih s konflikti, napetostmi
in razdiralnimi posledicami za vso druzino ter skusali ovrednotiti zakon-
ski konflikt kot znamenje moznosti za odresenje. Zakon je zakrament
oziroma zakrament sv. zakona je eden izmed najbolj odresenjskih dejav-
nikov v konkretnem zivljenju ¢loveske druzine, saj razresitev zakonskega
spora predstavlja upanje na drugacno. lepso prihodnost celotne druzine
in tudi druzbe kot take.
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Na koncu pa smo skusali ovrednotiti $e problem lo¢enih zakoncev. ki
so v Cerkvi veckrat popolnoma nerazumljeni in se zato pocutijo, kot da
jih je Cerkev ne samo spregledala. ampak tudi zavrgla. Vsekakor je treba
reci, da nasa pastorala na problem lo¢enih $e vedno ne zna zadovoljivo
odgovoriti.

Povzetek: Christian Gostecnik, Duhovna podoba ¢loveka 20. stoletja

Razprava orise tri najbolj perece skupine sodobne druzbe. ki v mar-
sicem predstavljajo velik izziv sodobni pastorali, in sicer mladostnike,
zakonce in lo¢ene partnerje. Poleg psiholoskega pregleda ta ¢lanek skusa
predstaviti tudi konkretne resitve, kako se soo¢iti s to pereco problema-
tiko. Mladostniki v svojem hitrem psihi¢nem, fizioloskem in mentalnem
razvoju predvsem potrebujejo nekoga, ki jih bo znal v tem razumeti in
ovrednotiti njihova ¢utenja ter jih zlasti znal razumeti v njihovem veckrat
zelo nepredvidljivem in uporniskem vedenju. Ravno tako pa tudi zakon-
ci in zlasti lo¢enci predstavljajo vse ve¢ji izziv sodobni pastorali. Predvsem
bo morala sodobna pastorala na novo ovrednotiti pristop k lo¢enim za-
koncem in jim s tega novega stalisca pomagati v njihovem veckrat zelo
tragi¢nem dozivljanju sveta in odnosov v njem.

Kljucne besede: pastorala, mladostniki, zakonci, lo¢eni partneriji.

Summary: Christian Gostec¢nik, Spiritual Picture of the Man of the 20th
Century

The author describes three groups in the modern society representing
a most urgent challenge to the contemporary pastoral activity, namely
adolescents, married people and divorced partners. In addition to a psy-
chological survey. the author tries to present concrete solutions in con-
fronting these pressing problems. Adolescents in their fast psychological,
physiological and mental development primarily need someone who will
understand and evaluate their feelings and will be able to understand their
often very unpredictable and rebellious behaviour. In the same way mar-
ried people and especially divorcees represent a growing challenge to
contemporary pastoral activity. It will have to re-evaluate the approach
to divorced partners and to help them in their often tragic experiences of
life and human relations.

Key words: pastoral activity, adolescents, married people, divorced
partners
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Stanislav Slatinek

Naravno pravo -
temelj ¢loveskega pravnega reda

1. Clovek in naravno pravo

Ko govorimo o ¢loveku in naravnem pravu, nam je kr§¢ansko razode-
tje v veliko pomog, ker nas vodi do globokega umevanja zakonitosti, ki
jih je Stvarnik zapisal v ¢clovekovo naravo za vse vecne Case. Kr§¢anska
antropologija vidi v Bogu izvir ¢lovekove narave in naravnega prava.

V Stari zavezi beremo v Sirahovi knjigi. da je Bog na zac¢etku ustvaril
¢loveka (prim. Sir 15, 14). Zato pravi Tomaz Akvinski, da nam je vednost
o naravno razumljivih nacelih vsadil Bog, ker je on sam ustvaril na$o nara-
vo. Clovek ne more biti sam sebi vzrok, zato si tudi svoje narave ni sam
dal, ampak mu jo je dal Bog.' Clovekova narava ima torej svoj izvor, ure-
jenost in smotrnost v Bogu. Clovek v svojem delovanju dejansko posne-
ma Boga in tako soustvarja bozji svet.? V tem smislu je ¢lovek po Tomazu
sestavni del narave, obenem pa tudi njen dejavnik, kolikor jo samostojno
preoblikuje in dopolnjuje Stvarnikovo delo.’

Za ¢loveka je torej najbolj naravno, da je pri Bogu, pri svojem Ocetu.
Prav tako je naravno. da hrepeni po Bogu. po resnici, ljubezniin sreci.
Ena sreca je tista, ki smo jo delezni v zivljenju. druga pa je popolna in jo
bomo delezni v nebesih, pravi Tomaz Akvinski* ¢lovek pa kljub svojemu
velikemu hrepenenju po sreci ne sledi suzenjsko vsemu, kar se mu ponu-
ja ampak po svoji »naravi« i§¢e notranjo logiko sveta.

Druga znacilnost narave sodobnega ¢loveka je beg. Clovek je begunec.
Vedno je na poti, vedno je zdoma; utrujeno is¢e svoj dom in svojo domo-
vino; zeli biti svoboden, spostovan in cenjen. Tezko pa sprejme naravo, ki
mu jo je Bog dal in ve¢ne naravne zakone, ki jih nosi v sebi. Zato je upor-
nik, begunec in skrivnostnez V sodobnem ¢loveku je veliko lazje prepoznati
Kajna, ki blodi in bega po zemlji, kakor pa Abela (prim. 1Mz 4, 14). Kajn

" Prim. Tomaz Akvinski, Summa contra gentiles I1. XXI, c. 4. Na tem mestu je primerno
omeniti. da milost predpostavlja naravo, kot pravi Tomaz: »Gratia supponit naturam et
perficit eame, v: Sunuma Theologiae I-11, q. 99, a. 2.
_ Prim. Tomaz Akvinski, Summa Theologiae I, q. 45, a. 5.
, Prim. Tomaz Akvinski, n. d., I-11, q. 19, a. 4.

Prim. Tomaz Akvinski, Expositio super librum Boethii De Trinitate q. 0, a. 4.
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se je namrec skrival pred Bogom, ko je dejal: »Glej danes me izganjaa iz
dezele in moral se bom skrivati pred tvojim obli¢jem« (1Mz 4., 14). O¢it-
no je torej ¢lovekova narava bistveno popolnejsa. kakor je narava stvari.
Obstajajo namrec velike razlike med ¢lovekovo naravo in naravo rastlin
in zivali. Ov¢ja narava na primer vodi ovco, da bezi pred volkom kot
nekom, ki ji bo $kodoval. Ovca namre¢ po naravni oceni sodi. da je volk
zanjo $kodljiv in po tej presoji bezi pred njim.’ Clovekova narava pa kaze
svojo drugacnost tudi po tem, da ¢lovek ne bezi samo pred ¢lovekom,
ampak lahko bezi tudi pred Bogom.

Pristna podoba sodobnega ¢loveka »begunca« je Joseph Mallord
William Turner. ki velja za enega najbolj priljubljenih slikarjev med Bri-
tanci. Izogibal se je vsakemu prijateljstvu, zavracal misel na poroko. po-
gosto se je predstavljal pod izmisljenim imenom, namerno je zakrival me-
sto svojega bivanja. Njegova strastna Zelja po svobodi ga je silila v ukane.
In zdi se. da je prav to tisto, kar ga je naredilo za uspe$nega slikarja. V
svoje slike je zarisal bolestno logiko sveta, ki vedno znova locuje ljudi na
srec¢ne in nesrecne, bogate in revne. lepe in grde, dobre in slabe, uspesne
in neuspesne.’

Na tem mestu zelim poudariti $e tretjo znacilnost ¢lovekove narave.
Clovek danes zacudeno strmi nad svojimi iznajdbami in nad svojo lastno
mocjo. Pogosto ga vznemirjajo tesnobna vprasanja, kaksno mesto in nalogo
ima v vesoljstvu, kaksen smisel imajo njegovi napori in kon¢no. kaksen je
zadnji namen stvari in ljudi. Prizadeva si globlje prodreti v najbolj skrito
notranjost svoje narave. Samo v iskrenem posluasnju svoje dusevnosti lah-
ko korak za korakom spoznava. da ga je znotraj zemeljskega reda v kate-
rem zivi, Bog sam postavil za absolutno vrednoto. To je ¢lovekov primat.
Samo po tej poti je mogoce. da clovek spozna svoje dostojanstvo in pokli-
canost. Ko ¢lovek priznava v sebi duhovno naravo in sebe nima samo za
del narave ali za brezimno prvino v druzbenem Zivljenju. prodira do
resni¢nih globin stvarnosti. Ko se ¢lovek obraca v globine svoje notranjo-
sti, se obraca k svoji naraviin v svoje srce. kjer ga caka Bog, ki ga je ustvaril.

Na podrocju prava je torej ¢lovek prvi temelj poslednji cilj in sam vrh.
Svoje korenine ima v ve¢nem Bozjem pravu. Samo ¢e pravo izhaja iz pojma
¢lovekove osebe in se ponovno vraca k njej, more ohraniti svojo neokr-
njeno in prvinsko nepotvorjenost. Za verujoce je clovekova oseba Bozje
stvariteljsko delo. Clovek najde svoj obstoj v Bogu. To dejstvo vere kaze.
da ¢lovek ni popolnoma avtonomen. Njegove naravne korenine so v Bogu.
Zato imata ¢lovek in pravo svoj poslednji cilj in temelj v Bogu.

Govoriti 0 naravnem pravu pomeni govoriti o najpomembnejsi sestavi-
ni Bozjega prava. Papez Pij XII. je Bozje in naravno pravo imenoval za

i Tomaz Akvinski. Summa contra gentiles I. 11, ¢. 48.
O. Rimele, Slika kot udejanjanje svetlobe, v: Vecer (10.5.1997). 45.



S. Slatinek. Naravno pravo - temelj ¢loveskega pravnega reda 411

dva studenca, ki izvirata iz Boga. Naravno pravo je dejansko to, kar je v
zapovedih in evangelijih. V razodetju najde naravno pravo svojo podla-
go. V stvarstvu pa je naravno pravo odtisnjeno v ljudi vseh casov. S tem
mislimo dejansko na ¢lovekovo srce. Clovek v svojem srcu in s pomocjo
razuma spoznava Bozje navdihe in merila. V svojem srcu ima ¢lovek od
Boga zapisano postavo. Tako se njegova narava srecuje z Bogom. Ravno
v poslusnosti tej postavi je clovekovo dostojanstvo. Tisti, ki po naravi iz-
polnjujejo to. kar veleva postava. pravi apostol Pavel, so sami sebi posta-
va. ¢eprav so brez postave. Ti dokazujejo, da je delo postave zapisano v
njihovih srcih. o tem spricuje tudi njihova vest in misli. ki se medsebojno
obtozujejo ali pa zagovarjajo (prim. Rim 2, 14-16). Clovek se tako zave.
da ga je Bog ustvaril po svoji podobi in sli¢nosti. Ker je naravno pravo od
Boga, je ve¢no in nespremenljivo. O njem ne moremo razpravljati ali ga
postavljati pod vprasaj. Zato kon¢no vsi pravni sistemi slonijo v svojem
bistvu na spoznanjih naravnega prava.’

Ob srecanju italijanskih katoliskih pravnikov v Rimu leta 1988 je papez
Janez Pavel 11, posebno pozornost namenil vlogi naravnega prava. To je
nasa izvorna dota. pravi papez Ob vstopu v Zivljenje nam Bog daje pra-
vico do temeljnega ¢loveskega dostojanstva. Naravno pravo je brezpogojni
dar Stvarnika. Namenjeno je sleherni ¢loveski osebi in pomeni temeljni
izvir ¢clovekovih pravic in dostojanstva. Naravno pravo zagotavlja blagor
posameznega ¢loveka, mu omogociti popolni razvoj tako v javnem kot
njegovem zasebnem zivljenju in kar je najpomembnej$e, omogoca mu
odnos z Bogom.*

Zato si krs¢anstvo prizadeva za ¢im doslednejse spostovanje ¢loveka,
njegovega dostojanstva, njegovih pravic in dolznosti, njegovih vsakodnev-
nih pricakovanj. zelja in potreb. njegovih moznosti do popolnega razvoja,
upostevajo¢ vedno okolje. v katerem zivi in pravic. ki so mu zagotovljene.
To je tezka naloga, ki se lahko uresnicuje v druzbi samo, e se zares hoce
pomagati ¢loveku. Tudi Cerkev lahko pri tem pomaga. ker je nadnarav-
na skupnost. ki ima svojo hierarhijo. svoje zakone in kon¢no svojega za-
konodajalca Kristusa.

" Prim. I Riedel-Spangenberger. Gottesrecht und Menschenrecht. Zur Legitimation,
Limitation und Normirung positiven kirchlichen Rechts, v: Theologia et Jus canonicum,
Festgabe fiir Herbert Heinemann zur Vollendung seines 70. Lebensjahres, Herausgege-
ben von H.LF. Reinhard. Essen 1995, 101-104.

" Prim. Janez Pavel 1L, All'Unione dei Giuristi Cattolici Italiani. La societa’ internation-
ale ha bisogno di un ordine giuridico che sia versamente al servizio della dignita’ umana
(10.12.1988), v: Insegnamenti di Giovanni Paolo IL. XI. 4 (1991). 1826-1827. »Naravni
red ima samo v Bogu svoj obstoj. So nekateri. ki si drznejo trditi, da ne obstaja naravni
zakon. ki bi bil nad vidnim svetom in nad ¢lovekom, brezpogojno obvezen, veljaven za
vse ljudi in za vse enako« Glej: Janez XXIIL Mater et magistra, v: AAS LIII (1961). 3.
454,
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Pravni sistemi, ki bi se temu hoteli zavestno odreci, bi se popolnoma
izrodili in bi za ¢loveka predstavljali najvecjo katastrofo. Vsak rezim, ki
bi zanikal naravno pravo ali ga skusal odpraviti, bi se postavil nasproti ne
samo temeljnim normam vsega ¢loveskega prava ampak tudi proti same-
mu bozjemu pravu. Tam Kjer se ne spostuje boZje pravo se ¢lovek »postav-
lja po robu celo Kristusu in se obraca vstran od njega«’ da bi poslusal samo
Se glas svojega razuma. Zanikati bozje pravo pomeni »ponizati ¢loveka.
da postane sredstvo obvladovanja, njegova usoda je tako prepuscena se-
bicnosti in ambiciji drugih ljudi ali premoci totalitarne drzave, ki je bila
povzdignjena v najvisjo vrednoto«.!” Kjer ni spostovano bozje pravo, se
ne spostuje naravno pravo niti katero koli drugo pravo. Cloveku se odreka
pravica do zivljenja in tako se dela zloc¢in in velika zalitev Boga."

2. Kako bo moderni svet danes opravicil svojo moralno odgovornost?

Ko clovek gleda v svoje srce, odkriva, da je nagnjen tudi k zlu in po-
greznjen v mnogotero zlo, ki ne more izvirati iz BoZjega prava. Mnogokrat
Clovek noce priznati BoZjega in naravnega prava, s tem pa pretrga svojo
naravnanost na svoj zadnji cilj in obenem porusi ves pravi red v svojih od-
nosih, do samega sebe bodisi do drugih ljudi in do vseh ustvarjenih stvari.”?

V zgodovini so se vedno znova ponavljali poskusi ukiniti, utisati ali
popolnoma zradirati naravno BozZje pravo. In to samo iz enega razloga,
da bi ¢lovek lahko delal, v imenu popolne svobode posameznika, kar bi
hotel. Ko se zradira naravno BozZje pravo. ¢lovek ne Zivi ve¢ za drugega,
ampak zoper drugega. Resnico nadomesti z lazjo, pravi¢nost s krivico,
enakost z neenakostjo, ljubezen s sovrastvom.” V preteklem in polpretek-
lem obdobju se je veckrat dogajalo. da se je ¢lovek vdal svoji oholosti in
bil preprican, da je sebi in drugim merilo za ravnanje. ne da bi se mu bilo
treba ozirati na naravno BozZje pravo.

V vojnem ¢asu ¢lovek najpogosteje pomisli, da ni Boga in da ni nobene-
ga pravnega reda. Vojna pomeni, da ¢lovek ne obvlada ve¢ svojih dejanj
in ko ga zgrabi panika. so njegove slabosti pod¢rtane z rdeco. » Vsakokrat,

T. Jamnik, Liberalizem in vprasanje praviénosti. v: Tretji dan 11 (1998), 51.

' Janez Pavel 11, L’ omelia della Messa per i giovanni e gli studenti a Belo Horizonte,
Costruire il vostro futuro sul fondamento di Cristo (1.7.1980), v: Insegnamenti di Gio-
vanni Paolo II: 111, 2 (1980). 8-9. Glej tudi: L. De Vaucelles D.J., Splosna deklaracija o
dot ekovih pravicah in katoliska Cerkev, v: Tretji dan 11 (1998), 81.

' Prim. Janez Pavel 11, Quando manca Dio I' umanita diventa un triste scenario di guer-
ra, di violenze e di tragedie senza fine (14.3.1993), v: Insegnamenti di Giovanni Paolo
H XVI, 1 (1995). 631-632.

. Prim. CS 13, L.

" Prim. B. Kosir. Aksiomaticnost povezav med boZjim, naraviim in pozitivaim
cloveskim pravom, v: Tretji dan 11 (1998). 71.
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ko ubijem ¢loveka. sem korak dlje od doma,« je osrednja misel filma
»Redevanje vojaka Rayana«. Reziser Steven Spielberg v skoraj triurnem
filmu izostreno pokaze vojno vihro, kjer posameznik ne $teje, in posa-
meznika, ki je kljub temu merilo vsega. Rayan se za svoje zivljenje lahko
zahvali admiralu, ki mu bolj kot za posameznika gre za nacelo. Nacelo je
v tem primeru ¢lovecnost. Zaradi ¢lovec¢nosti dela admiral v Korist in
dobro drugega. Zaradi ¢lovecnosti reSuje ubogega vojaka in mu tako
priznava pravico do Zivljenja.

Na kongresu katoliskih pravnikov v Rimu leta 1991 je spregovoril papez
Janez Pavel 1. Njegov govor je bil osredotoc¢en na nas ¢as, ki je zaznamovan
z velikim trpljenjem cloveske druzine. »Povsod, pravi sveti oce, »se vrstijo
atentati na clovekovo dostojanstvo. Clovestvo potrebuje danes druzbo. ki bo
naravno pravo sprejela za resnico prava. Velike drame, ki so v zadnjem ¢asu
prizadele ¢lovestvo, zahtevajo, da se govori o ¢lovekovih pravicah«.™

Kadarkoli govorimo o ¢lovekovih pravicah, se moramo zavedati, da
izvirajo iz naravnega prava. Naravno pravo ne nudi posebnih norm, am-
pak samo tiste. ki so skupne vsem ljudem in blizu vsem verstvom. Norme,
kot so ne ubijaj. ne pric¢aj po krivem. ne kradi in druge. so tako pristno
cloveske, da so skupne tako kristjanom kot muslimanom. hebrejcem in
¢lanom drugih r