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ALES MAVER

Slovo "slabega dona”

o piSem svoj zadnji uvodnik kot urednik Tretjega dneva, mi ves ¢as hodi po
Kglavi prizor iz prvega dela Botra, iz katerega velikokrat ¢rpam nenadkriljive
domislice. Ko Michael Corleone prevzame operativno vodenje druZine in vsaj
navidezno odpusti Toma kot svetovalca, tega stari don Vito potolaZi z besedami:
“Nisi bil ti slab consigliere, Santino, naj po¢iva v miru, je bil slab don.” Zato naj
tudi jaz jasno povem: Ce v zadnjih petih letih z na%o revijo niste bili zadovoljni, ne
krivite avtorjev prispevkov, prevajalk in prevajalcev, fotografinj in fotografov, celo
tehni¢nega urednika ne. Oni svojega dela niso opravili slabo, sem pa bil jaz vsaj
marsikdaj slab urednik.

Na moj rovas gredo vse zamude pri izhajanju revije, ob katerih si vendarle

skoraj kot zvezdico pripenjam dejstvo, da smo s pri¢ujo¢o vseeno izdali vseh
petindvajset obljubljenih dvojnih $tevilk. Seveda se je marsikateri tudi v kon¢ni
razlic¢ici poznal kaotic¢en in improligaski proces nastajanja. Prenekateri tematski
blok ima, gledano za nazaj, poteze torza, ker avtoricam in avtorjem bodisi nisem
dovolj zvijal rok bodisi nas je nasploh povozil ¢as. Ne zmanjsuje pa ta ugotovitev
mojega obcutka globoke hvaleznosti do vseh, ki so bili z menoj in Tretjim dnevom
prehodili obdobje mojega urednikovanja. HvaleZen sem jim, ker so kot dobri,

celo odli¢ni svetovalci in pomagaci velikokrat bili zasluzni za to, da se moj obraz
“slabega dona” niv celoti razgalil.

Gotovo ste tudi opazili, da nisem vseh stalnih rubrik razvijal z enako ljubeznijo,
kakor bi se spodobilo in bilo pravi¢no. Opravicilo dolgujem predvsem presedniku
sveta revije, ker je skoraj v celoti izostala glede na moj pedigre upravi¢eno pric¢ako-
vana renesansa patristi¢nih objav. Hkrati se je sprico istega pedigreja tezi§¢e revije
vseeno opazno pomaknilo pro¢ od filozofskih vprasanj k razglabljanju o prete-
klosti. Vse to bo morda popravil moj naslednik, ki ga na tem mestu priporo¢am
podobno usmiljenemu presojanju, kot sem ga bil vseskozi delezen sam. Upam
tudi, da mu uspe bolj razviti leposlovni del revije; na tem podro¢ju sam zaradi
svoje lenobe dlje od dobrih namenov nisem prisel.

Kljub vsemu je veliko stvari, na katere sem ponosen. Izpostavil bi eno. Menim,
da so v zadnjih letih v Tretjem dnevu zgodnji avtorski in prevajalski glas dobili
mladenke in mladenici, ki nam bodo imeli e veliko povedati in bomo o njih Se
veliko slisali in brali. Cetudi se torej zadnja petletka v zgodovino Tretjega dneva
ne bo vpisala kot prelomna, je omenjeno nekaj, kar je vredno izrocila revije. Brez
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lazne skromnosti si upam tudi zatrditi, da ni bilo tako malo izvirnih ali prevede-
nih besedil, ki so pomembno obogatila slovenski kulturni prostor.

Ko sem pric¢enjal svoje lustrum, sem se razpisal o dveh Slovenijah in prepadu med
njima. Ce bi merili uspegnost revije po tem, ali se je ta prepad v zadnjih petih letih
zmanj$al, smo bili kot druzba v celoti scela neuspe3ni. Zgodilo se je Se nekaj hujse-
ga. Tista od dveh Slovenij, h kateri sem nas takrat nekoliko samovoljno, pa vendar
ne brez razloga pristel, se je v tem obdobju dramati¢no skréila in pristala nevarno
blizu roba nase javne resni¢nosti. Pojavlja se celo sprasevanje, ali je zmoZzna
dolgoro¢nega prezivetja ali pa se bo utopila v pozabi in brezbriznosti vecine. Da
pane biizzvenel kot Kasandra (prerokbe in napovedi itak niso moja mo¢na stran),
naj sklenem z mislijo, da je in bo Tretji dan prav zaradi tega Se kako potreben glas v
slovenski druzbi. Dvigam torej ¢aSo v ¢ast njegovi prihodnosti. In v ¢ast in pozdrav
boljsemu donu, kot sem bil sam.
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SAMUEL L. ADAMS

Imperativ pravice v Svetem pismu*

UvoD

eoloSka 3ola Union Presbyterian Seminary

leZi v severnem delu Richmonda v Virgini-
ji, v enem najlepsih zgodovinskih predelov s
starimi hiSami, Sirokimi cestami in ob8irnimi
javnimi povr$inami. Navkljub lepemu izgledu
pa se mnogo prebivalcev bori za obstanek, e
posebej, ko se pojavijo nepricakovani stroski,
kot so denimo popravilo avtomobila ali zdra-
vstveni racuni. Kot odgovor na take teZavne
okoli§¢ine je vzniknila pohlepna praksa,
znana kot "payday lending"” (hitri krediti), ki
se pojavlja povsod po Zdruzenih drzavah. V
obmodju dveh kilometrov okoli Sole je vec kot
deset posojilnic, ki ponujajo denarne kredite z
astronomskimi obrestmi.

V vecini primerov posojilnica na zacetku
ponuja "hiter denar”, da privabi ranljive
posojilojemalce. Proces se na splos$no zacne,
ko prosilec zaprosi za takojsnja sredstva
vnaprej pred prihodnjo placo ali pa za jamstvo
uporabi trenutno vrednost svojega avtomo-
bila ("car title loan"). Posojilojemalec prejme
dolo¢eno denarno vsoto, ki ima obresti lahko
visoke do 300 %.% Ker so pros$njo za posojilo
Ze na zacetku spodbudile teZke okolii¢ine,
posojilojemalci obi¢ajno nimajo sredstev, da
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bi v dolo¢enem ¢asovnem obdobju izplacali
celoten znesek skupaj z obrestmi. Zato posoji-
lodajalci ponudijo naért prevracanja ("rollover
plan"), v katerem mora posojilojemalec spre-
jeti dodatna placila in obresti. V Zdruzenih
drZavah je ta praksa postala industrija, vredna
SestinStirideset milijard dolarjev, s tem da se
dobicek ve¢inoma ustvarja na plecih revnih.

Denimo, da se materi samohranilki pokvari
avto in popravilo zahteva 350 $ stroSkov. Ker
brez svojega vozila ne more na delo (javni
promet je v Richmondu slab), vzame kredit, da
lahko poravna stroske. Ker nima diskrecijskih
dohodkov, da bi lahko placala kredit, mora ¢as
posojila podalj$ati vec kot za eno leto, s ¢imer
si poviSa obrestne mere. Da se bo izvila iz
primeza zacaranega kroga dolgov, bo morala
verjetno na koncu poleg osnovnega zneska
placati vec kot 450 $ v dajatvah in obrestih
(obrestna mera 128 %).3

Medtem ko je ta scenarij zaskrbljujo¢,
tak$ne prakse niso tako neobicajne; pravza-
prav predstavljajo brez¢asen vidik finan¢nih
izmenjav po svetu skozi stoletja. Predatorska
posojila so se pojavljala tudi v staroveskem
kontekstu Svetega pisma, pravne tradicije sta-
rega Izraela in okoli8kih kultur pa so to Zelele
regulirati. V knjigi zaveze (2 Mz 20,23-23,19),



najzgodnejsi pravni zbirki hebrejskega
Svetega pisma, eno izmed svaril prepozna
dejansko ranljivost revnih posameznikov brez
zemlje pred zatirajo¢imi represivnimi upniki:
"Ce posodis denar mojemu ljudstvu, uboZcu
zraven sebe, mu ne bodi kakor oderuh, ne nalagaj
mu obresti! Ce vzames v zastavo plas¢ svojega
bliZznjega, mu ga vrni do son¢nega zahoda! Kajti
to je njegova edina odeja, ogrinjalo za njegovo
koZo." To pravilo prepoznava nevarnost, da
revni zapadejo v past, posebej, ko pohlepni
posojilodajalci zaznajo moZnost za dobicek.

Kot odgovor na take izkoriSc¢evalske prakse,
mnoge svete /pravne tradicije starega Izraela
zagovarjajo revne tako, da ponujajo konkretni
princip "pravice” (heb. miSpat). Tisti, ki castijo
Boga Izraela, se morajo vzdrzati koruptivnih
praks in ponuditi pomo¢ tistim, ki so v stiski.
Glede na zakone in preroSke napovedi hebrej-
ske Biblije dobrota ni izbira, ampak jedrna
zahteva za ¢lane skupnosti. Vztrajne zahteve v
Svetem pismu poudarjajo "imperativ pravice”.
Stevilni svetopisemski odlomki zahtevajo
posebno zascito ranljivih, posebej vdov, sirot
in tujcev. Skozi celotno Sveto pismo najdemo
iskreno ocenitev revS¢ine ubogih in izrecne
mehanizme za uravnavanje nesorazmerij, od
katerih so mnogi strukturne in ne situacijske
narave (npr. zakon o sobotnem letu in
zakonodaja o jubilejnem letu).

Pri¢ujoca razprava bo obravnavala sve-
topisemski "imperativ pravice”, pri ¢emer
bo vedina nade pozornosti usmerjena na
hebrejsko Sveto pismo in njegovo vztrajno
vizijo enakovredne skupnosti. Klju¢ne
teme bodo vkljucevale agrarni kontekst
starega Izraela in trud za sistemske reforme,
kot so denimo zakoni o jubilejnem letu in
nezaupljivost do podkupnin. Omenili bomo
tudi zanaSanje Nove zaveze na te zgodnje
price, vkljucno s kratko diskusijo o obljubi
posmrtnega Zivljenja. NaSe raziskovanje bo
potrdilo osrednjo nit Svetega pisma: zakoni
Tore, socialne kritike v preroskem korpusu,
pronicljiva opazovanja modrecev, ki so napi-
sali modrostno literaturo, in Jezusovi izreki
vsi potrjujejo temeljno prepri¢anje, da Bog
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Abrahama in Abrahamovih potomcev zahteva
pravico, specifi¢no in strastno zagovarja revne
in pric¢akuje, da njegovi pripadniki gradijo
skupnost, kjer ima vsakdo dostop do osnov-
nih dobrin.

POMEN "PRAVICE"

Bistveno je, da najprej upoStevamo
semanti¢no obzorje primarnega he-
brejskega termina za "pravico”, miSpat. Ta
osrednji samostalnik se pojavlja vseskozi
skozi hebrejsko Sveto pismo in izhaja iz
korena $pt, ki kot glagol pomeni "soditi".
Kot samostalnik se miSpat lahko nana$a na
sodno odlocitev ali sodbo, dejanje razresitve
problema. Reprezentativen primer je 1 Kr
20,40: "Tvoja sodba [miSpateka] naj obvelja:
sam si si jo izrekel.” Termin ima pogosto kono-
tacijo "edikta” ali predpisa, kot v 4 Mz 15,24:
"vsa skupnost daruje junca kot Zgalno daritev
v prijeten vonj Gospodu z njeno jedilno in pitno
daritvijo, kakor je dolo¢eno [mi3pat], in kozla
kot daritev za greh." Tu in v drugih podobnih
primerih misSpat preprosto pomeni predpis, ki
mu mora ljudstvo slediti. Predpisi in edikti,
ki se pojavijo v hebrejskem Svetem pismu,
odsevajo voljo bozanstva, ki v zemeljskem
svetu preko posameznikov, kot je Mojzes,
nagrajuje in kaznuje (npr. 2 Mz 21,1; 24,3).

A vendar ima pravica lahko v Svetem
pismu tudi socioekonomsko konotacijo in se
nana$a na za$cito ranljivih pred revséino in
zakoreninjenimi druzbenimi hierarhijami.

V tem pomenu je pravica antiteza zatiranju.
Ce zatiranje predstavlja "izsiljenje dobrin in
storitev od revnih posameznikov ali druzbenih
podskupin s strani moc¢nejse osebe ali politic-
no-ekonomske podskupine”, miSpat nakazuje
nasprotje takih dejanj, prisotnost pravice.> S to
konotacijo miSpat pomeni BoZjo normo, ki si
prizadeva za pravi¢no skupnost.® Prerok Izaija
denimo od Boga prinasa strastno sporocilo, da
se morajo ljudje "nauciti delati dobro, skrbeti
za pravico, pomagati zatiranemu, zagovarjati
siroto, braniti vdovo." (Iz 1,17; cf. Iz 56,1;61,8;
Mih 6,8.) Tu in v podobnih odlomkih pravica



vkljucuje poStenost in posebno skrb za tiste, ki
so najbolj podvrZeni nevarnosti revi¢ine. Izaija
in drugi preroki spodbujajo ne le prijaznost,
ampak tudi oblikovanje egalitarnih druzbenih
struktur, ki preprecujejo korupcijo in revscino.
Ve¢ odlomkov obsoja pogosto tendenco
bogatih, da goljufajo revne. To dobro oriSe
izrek v Pregovorih: "Veliko ZiveZa daje krevina
revnih, marsikdo pa jo zapravi s krivi¢nostjo”
(dobesedno: "z umanjkanjem pravice: bélg’
midpat]").

Tudi Nova Zaveza vsebuje bistveno griko
besedo za pravico: dikaiosyné. Medtem ko
Pavel uporabi besedo, da nakazuje pomen
Kristusovega dogodka (orisan kot izraz Bozje
"pravi¢nosti” (Rim 3,21-26), ima v mnogih od-
lomkih tudi pravno in/ali eti¢no konotacijo.
Denimo v Mt 5,20: "Ce vasa pravic¢nost [dikaio-
syné] ne bo vecja kakor pravi¢nost pismoukov in
farizejev, nikakor ne pridete v nebesko kraljestvo.”
Govor na gori, od koder je vzet ta stavek,
vsebuje skrb za socioekonomsko pravi¢nost,
kot je spodbuda za skrb za uboge in dajanje
milo$¢ine (Mt 6,2-3). Posledi¢no se imperativ
pravice razteza na Novo zavezo, posebej v luci
Stevilnih odlomkov, ki zapovedujejo skrb in
spostovanje ubogih (glej spodaj).

AGRARNI KONTEKST "OCETOVE HISE"

Preden nadaljujemo s temeljitejSim
pregledom ekonomske pravice, je
pomembno, da omenimo predindustrijsko
agrarno ekonomijo starega Izraela in Judeje.
Vecdina posameznikov je bilo kmetovalcev,
samooskrbnih kmetov, ki so obdelovali zemljo
na druzinskih parcelah. Antropolog Gerhard
Lenski ponuja kategorijo "napredne agrarne
ekonomije."” Za razliko od primitivnejSega
zana$anja na kopastvo in manj u¢inkovita
orodja imajo ljudje v napredni agrarni ekono-
miji izpopolnjene tehnike za oranje, vklju¢no
s kovinskimi pripomocki in maksimiziranjem
Zivalske modi.

Tak tip druzbe je najbolj natancen opis
za kontekst, v katerem je bila napisana
vecina Svetega pisma. Vecdina druZin je bila
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vklju€enih v eno izmed oblik agrikulturnih
aktivnosti v pustem podnebju palestinskega
obmodja: soocali so se z vztrajnimi izzivi
zaradi tezkih kmetijskih pogojev, z moZnostjo,
da jim ¢lani elitnega razreda zaseZejo zemljo,
nepoStenimi posojilnimi sporazumi in drugi-
mi izkori§¢evalskimi prijemi, ki so jih izvajale
elite in tuji vladarji. Jasen primer, kako tezko
je doseci postenost v tem tipu ekonomske
situacije, je kriza, ki jo opisuje Neh 5, kjer
bogati razred oportunisti¢nih posojilodajalcev
med su$o preZi na uboge kmete (glej spodaj

za nadaljnjo diskusijo). Taka dinamika je v
skladu z modelom Lenskega, kjer se vecina
prebivalstva bori pod tezkimi ekonomskimi
okoli§¢inami, pogosto v finan¢no korist
bogatega in mogoc¢nega vladajocega razreda.

Enako pomemben v razpravi o ekonomiji
je pomen "ocetove hise" (bét 'ab), druzbene
strukture, ki je narekovala Zivljenje v starem
Izraelu. Anti¢na bliZnjevzhodna druzba je bila
ve¢inoma zgrajena na mreZi hi§, od katerih
je imela ve€ina na Celu hierarhi¢ne strukture
potomcev in bratov patriarha.® Ne glede na
spol in starost je bila posameznikova najboljsa
moznost za preZivetje v veliki meri odvisna
od varnega ¢lanstva v bét 'ab. Terminologija
v Svetem pismu odseva pomen tega okvira;
denimo: "David je odSel od tam in se resil v
votlino Aduldm. Ko so to sliSali njegovi bratje in
vsa hiSa njegovega ocCeta, so §li k njemu." (1 Sam
22,1.) Abrahamov skok vere v prvi Mojzesovi
knjigi vsebuje veliko tveganje odhoda od
varnosti, ki jo je nudilo zavetje hiSe njegovega
oceta Teraha, in zaupanja v BoZzjo obljubo
(1Mz12,1). Ko so se sklepali zakoni, je Zena
obicajno zapustila hiSo svojega ocCeta, da se
je pridruZila bét ’ab svojega novega moza.°
Ti primeri ilustrirajo, kako so se druzinski
odnosi, lastnistvo zemlje in bivalni vzorci v
vecini vrteli okoli strukture ocetove hiSe.

Ce je pripadnost varni hisi nudilo najboljso
moznost za ekonomsko preZivetje, potem so
se tisti, ki niso imeli te srece, znasli v nevarnih
okoli§¢inah. Ni nakljudje, da so tri kategorije
ljudi, ki so potrebovali posebno zas¢ito v
hebrejskem Svetem pismu, vdove, sirote in



tujci.® Ljudje iz teh skupin obi¢ajno niso imeli
zavetja funkcionalne hiSe, ozemlja prednikov,
druZinske mreZe in druzabnikov ter zaneslji-
vih virov hrane in dobrin.

Sibke okolis¢ine posameznikov iz teh
kategorij so jasne, kot nakazujejo dolocene
odredbe v Tori: "Ne krati pravice tujcu in siroti in
ne jemlji vdovi oblacila v zastavo!” (5 Mz 24,17.)

Zgodba o Ruti poudarja teZavnost tega,
da je posameznik hkrati tujec in vdova, del
socialne marginalizacije in revScine, ki sta
vedno prisotni groznji varnosti. Rutina tasca
Naomi razume kodljivo naravo svoje situacije
in situacije svoje snahe ravno zato, ker sta
obe brez varnega zavetja hiSe. Naomijino
sporocilo Ruti pred dogodkom na mlati§¢u
z Boazom odseva teZavo vdovine ranljivosti:
"Moja h¢i, mar naj ti ne pois¢em doma, da ti bo
dobro?" (Rut 3,1). Nato poslje Ruto k okajene-
mu Boazu s prevarantskim nacrtom, kako bi
se obe pridruZili hisi tega bogata$a. Naomi je
ocitno spodbudilo dejstvo, da je Boaz daljni
Rutin sorodnik, posebej, ker Boaz v 4. poglav-
ju situacijo vzame v svoje roke in zasciti obe
vdovi in zemljiS¢e prednikov njunih pokojnih
moz." Cetudi bi lahko dvomili v Naomijine
metode in se spraSevali, ali njeno nacrtovanje
nakazuje "zgodbo prevare”, ta slikovita
pripoved prinasa zivahnejsi opis kot katerikoli
zakonik tega, kako pomembno je, da ima
posameznik varno mesto v uspeSnem gospo-
dinjstvu.? S svojim bogastvom in socialnim
statusom Boaz Ruti in Naomi ponudi varnost
in moZnost ohranitve svoje zemlje.

ODERUSTVO IN IMPERATIV PRAVICE

Revni kmetovalci, ki so predstavljali
vecino populacije v starem Izraelu, so
bili dovzetni za oderu$ka posojila, ne glede
na to, ali so Ziveli v varni hisi. Zaradi izzivov
kmetovanja na obmodju, kjer je prihajalo

do zasegov zemlje s strani tujih in lokalnih
elit, lakote in suSe, je bilo zadolZevanje
nuja.* Bogati posojilodajalci so prepoznali to
ranljivost in pogosto izkori§¢ali posameznike
v stiski. Obstoje¢i mezopotamski zakoni in
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pogodbe nakazujejo izmenjavo dobrin in/ali
zakonitih pla¢il z obrestmi kot integralnim
delom transakcije. V. mnogih primerih so bile
mere za osnovne dobrine, kot je Zito, pretira-
ne.” Zakoniki, kot sta denimo Hamurabijev in
zakonik mesta Esnunne, priznavajo tendenco
bogatih posojilodajalcev, da izkoristijo
ranljive posojilojemalce in iS¢ejo zagotovilo
poplacila. A kot smo videli pri sodobnih
posojilih oz. kreditih, lahko tisti, ki imajo
prednost, spremenijo pogoje in zahtevajo vi§je
obresti, posebej Se, ko se povracilo ne zgodi

v ¢asu, ki je bil za to dolocen. Ta taktika se
imenuje antihreza in taka posojila so pogosto
omogocala posojilodajalcem, da zahtevajo
dodatne dobrine, zemljo in pogosto tudi delo
kot pladilo, kar je imelo za posojilojemalca
iz€rpavajoce posledice.

Eden najbolj jasnih primerov takih
oportunisti¢nih posojil se zgodi v Neh 5, kjer
guverner Nehemija (peto stoletje pr. Kr.)
prejme naslednjo pritozbo:

"Nastalo pa je veliko vpitje ljudstva in

njihovih Zena zoper lastne judovske brate.

Nekateri so rekli: "NaSih sinov, na8ih

hcera in nas je mnogo.*® Vzemimo si Zita,

da bomo jedli in ostali pri Zivljenju.”

Drugi pa so rekli: "Mi smo zastavili svoja

polja, svoje vinograde in svoje hie, da so

nam dali Zita v ¢asu lakote.” Spet drugi

so rekli: "Za dajatve kralju smo si za ceno

svojih polj in svojih vinogradov izposodili

denar.” (Neh 5,1-4.)

V tem scenariju je pomembno, da so tisti, ki
zatirajo kmetovalce, ki se borijo za preZivetje,
bratje v veri v Jahveja in del skupnosti, kjer so
take prakse kr§ile zakon zaveze (omemba "ju-
dovskih bratov” v v. 1). Poleg tega ta odlomek
kaZe na prakso zadolZevanja, ki je prerasla v
zastavitev dela potomcev ali lastnega dela kot
jamstvo za posojilo.”

Zgodba v Nehemijevi knjigi nakazuje, da so
se take sistemske prakse izkori§¢anja dogajale
kljub temu, da so mnogi predhodni zakoni
Zeleli za$¢ititi samooskrbnega kmetovalca in
druge ranljive osebe pred oderuskimi nacrti
tistih, ki bi jih oropali Ze tako skromnih



dobrin ali jih prisilili v zadolzevanje. Pravni
statuti 5 Mz izrecno prepovedujejo pohlepna
posojila: "Ne prina$aj vlac¢ugarske nagrade ne
pasjega placila v hiSo GOSPODA, svojega Boga,
za kakrsno koli zaobljubo! Kajti oboje je gnusoba
GOSPODU, tvojemu Bogu. Ne jemlji obresti

od svojega brata: obresti za denar, obresti za
hrano, obresti za kakr$no koli rec¢, ki se posoja na
obresti!" (5 Mt 23,19-20.) Medtem ko Nehemija
noce ali ne more preklicati kraljevega davka,
ki se placa perzijskim voditeljem, ki nadzirajo
vecje obmodje, nacrtuje obnovo lastnine
tistih, ki so zastavili svoje imetje in druzinske
¢lane (Neh 5,11). Taka dobrohotna Nehemijeva
poteza spostuje imperativ pravice in najver-
jetneje nakazuje poznavanje zakona v 5 Mz in
podobnih statutih.

Dve zakonski tradiciji glede oderus$tva pri-
na$ata nadaljnje dokaze za imperativ pravic-
nosti v Svetem pismu: sobotno leto in zako-
nodaja jubilejnega leta. Glede na prvo prakso
zakon o sobotnem letu (S€mittd) doloca, da
mora vsa zemlja sedmo leto pocivati, del
procesa pa je tudi odpustek dolgov (5 Mz 15,1-
6; tudi 2 Mz 23,10-11 in 3 Mz 25,20-22, ki ne
omenjajo odpustka dolgov). Oderuski dogovo-
ri med Izraelci med tem obdobjem prenove
niso sprejemljivi: "Ob koncu sedmih let narédi
odpust!" (5 Mz 15,1). Reference na to prakso se
pojavljajo tudi v kasnejsih besedilih. Skupaj
z zavrnitvijo posla v soboto se v Nehemijevi
knjigi pojavi naslednja izjava: "Vsako sedmo
leto bomo pocivali in odpustili vsakrSen dolg.”
(Neh 10,32.)* Kasnejse reference razpravljajo
tudi o sobotnem letu, ¢etudi je zgodovinska
natancnost teh odlomkov vprasljiva.” Kar
jejasno, je, da tradicije o zakonu v hebrejski
Bibliji zahtevajo Siroko raz$irjeno povrnitev
zemlje in odpustitev dolga kot eti¢no dolZnost
v odnosu do sobratov Izraelcev.

Podobno predstavitev jubilejnega leta v 3
Mz 25,1-26,2 predstavlja eden najbolj podrob-
nih orisov imperativa pravice v hebrejski
Bibliji. Temeljna ideja za tem zakonom je, da
prina3a izhod iz nenehnega kroga zadolZze-
nosti in sluZenja, ki se lahko pojavi v napredni
agrarni ekonomiji. Zakonodaja o jubilejnem
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letu predstavlja ponovno vzpostavitev zahtev
po posesti/zadolZenosti s tem, da se zemlja
vrne prvotnemu lastniku in se mu odpusti
vse dolgove. Zakon Zeli za§¢ititi Izraelce, ki
se sooc¢ajo z ranljivimi okoli§¢inami preko
specifi¢nih ukrepov, vklju¢no z osvoboditvijo
vseh ljudi, ki so zadolZeni. Znotraj okvira 3
Mz 25 obstajajo razli¢ni nivoji zadolzitve, vsak
naslednji resnejsi od prej$njega: (1) prodaja
dela posameznikove zemlje, da se pokrije
dolg (3 Mz 25,25-34); (2) sluZiti kot najemni
kmetovalec, a brez obresti kot del posojilnega
sporazuma, tako da posameznik prejme
enako obravnavo kot tujec (35-38); (3) popla-
¢ilo dolga z delom kot "najet zadolZen delavec
[ne suZenj]® ... do jubilejnega leta (v. 40).
Ob jubilejnem letu naj se vsi vrnejo "k svoji
rodbini” in "k lastnini svojih oCetov". (v. 41), in
ucinkovito ponastavijo zadolZitvene ureditve.

Vecina ucenjakov, ki so raziskovali komple-
ksne predpise v 3 Mz 25, dvomi o zgodovinski
avtenti¢nosti tako Siroko razSirjene prakse
opuscanja dolgov in vrac¢anja lastnine. Jubi-
lejno leto naj bi bilo vsaj obcasna praksa in
veliko starove$kih dokumentov kaZe na to, da
je bilo zara¢unavanje visokih obresti splo$ni
vidik vsakdanjih transakcij.? Kljub temu ta
dobrovoljni duh zakonodaje o jubilejnem letu
poudarja imperativ pravice v Tori in drugje v
Svetem pismu in prikazuje pripravljenost za
potrpljenje v finan¢nih transakcijah s tem,
da se ne izkorisca sobratov Izraelcev, katerih
finan¢ne situacije so postale akutne. Pravila
jubilejnega leta predstavljajo antitezo preda-
torskemu posojanju.

Nekateri interpreti so sumnicavi, da za
tako ocitno dobrohotnimi odlomki, kot je ta
o jubilejnem letu, leZi vizija o egalitarizmu.
Namesto tega menijo, da je motivacija za
nekatere pravne predpise ohranitev nepra-
vi¢nega statusa quo. Medtem ko se imperativ
pravice ob prvem branju odlomka, kot je
denimo 3 Mz 25, zdi operativen, lahko pod
povrsjem brskamo za prikritimi motivi. Tako
razumevanje pogosto odseva interpretativni
okvir marksisti¢ne teorije. Nedavna $tudija, ki
jo je izvedel Roland Boer, prikazuje tendenco



nekmetovalcev, da razlastijo dobrine in
zemljo, ¢etudi nimajo teritorialnih zahtev.?
Boer primerja jubilejno leto z babilonskimi
edikti miSarum (ali andurarum), kjer je

kralj na zacetku svoje vladavine zaukazal
§iroko odpravo dolgov, da bi se pokazal
velikodusnega, medtem ko je bil njegov
resni¢ni cilj konsolidacija moci. Glede na
tako interpretacijo teh praks so uradniki
pogosto Zeleli povleci pogodbene delavce

od pohlepnih gospodarjev, da so lahko bolj
svobodno sluzili drzavi in drugim elitam. Me-
zopotamski vladarji in elitni razredi starega
Izraela so uporabili retoriko "pravice”, da so
se zdeli dobrohotni, vendar so bili pravzaprav
"izvrstni propagandisti”.?

Douglas Knight podobno domneva, da so
kraljeve in nekraljeve elite rade vztrajale v
poloZaju, ki jim je omogocal izkori§¢anje in
podrejanje ubogih vaskih kmetovalcev, zato
so zakoni, kot je jubilejno leto, predstavljali
"cini¢no zahrbtno prakso”, ki je bila zelo
ucinkovita, posebej zato, ker imamo malo
kazalcev za to, da so se ambiciozne reforme
pojavljale pogosto.?* Taka skepti¢na branja
nas opominjajo, da so vsi zakoni in principi
kontekstualni, pri ¢emer politi¢ne motivacije
igrajo pomembno vlogo. Politiki, sodniki
in pismouki v mnogih kontekstih ponujajo
navidezno dobrohotne programe, ki pogosto
sluzijo bolj tistim, ki imajo mo¢, kot ubogim.

Vendar ta previdnostna opozorila ne
razveljavijo imperativa pravice, ki je podlaga
eti¢nim konstruktom, ki jih najdemo v
Svetem pismu, in ne zmanjSujejo njihovega
vpliva. Celo s tem bolj skepti¢nim branjem
v mislih Knight priznava, da predpisi, kot je
denimo zakon o jubilejnem letu, predstavljajo
"enega najbolj dramati¢nih, nepozabnih,
reformnih dolo¢il v zgodovini socialne in
ekonomske etike".” Idealisti¢ne vizije skup-
nosti v Svetem pismu ne smemo pripisovati
samo manipulativnim taktikam zgornjega
razreda. Cetudi altruisti¢na pri¢akovanja v
Tori in prerokih predstavljajo utopic¢no vizijo
vec kot aktualne prakse, sistemska reformna
prizadevanja pogosto stremijo k neCemu,
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kar je preko razumno mozZnega. Ti staroveski
zakoni in oraklji postavljajo standard, ki bi
lahko prinesel boljSe pogoje za najranljivejse
¢lane skupnosti. Tak$ne ambiciozne vizije so
vodile generacije vernikov, vklju¢no z vzha-
jajo¢im kr$¢anskim gibanjem. Govor na gori
v Matejevem evangeliju denimo prevzema
reformisti¢ni duh zakonov proti obrestim:
"in odptsti nam nase dolge [gr. opheilémata],
kakor smo tudi mi odpustili svojim dolZnikom"
(Mt 6,12). Interpreti to pro$njo pogosto
razumejo duhovno in spregledajo ekonomsko
specifi¢nost te bistvene vrstice o¢enasa in
njene usmerjenosti na odpustitev dolgov.

V evangelijih se Jezus redno osredotoca na
socialno-ekonomske reforme in sredstva za
vzpostavitev Bozjega kraljestva."?

PODKUPNINA KOT ZANIKANJE
IMPERATIVA PRAVICE

kupaj z opreznostjo glede obresti na
posojila hebrejska Biblija vsebuje tudi

stroga opozorila pred podkupninami. V
anti¢nih porocilih ima podkupnina podoben
pomen kot danes: podkupovanje je dejanje
posameznika ali skupine, ki Zeli vplivati na
drugega ali druge preko denarja ali/in daril.
Tako dejanje pogosto izhaja iz slabih namenov
in se obicajno dogaja v zasebnosti. Znacilni
primeri se pojavljajo v Tori in modrostnih
besedilih hebrejske Bilbije: "Preklet, kdor
vzame darilo [$6had], da prelije kri nedolZnega!
In vse ljudstvo naj re¢e: JAmen.«” (5 Mz 27,25).
Medtem ko nekateri odlomki priznavajo
ucinkovitost podkupovanja drugih, posebej
tistih na poloZaju (npr. Prg 17,8), te izmenjave
utrjujejo nepravilni status quo in ekonomsko
razslojenost. Podkupovanje ogroZa poStenost
in marginalizira tiste, ki nimajo dostopa
do kroga mocnejsih. Eden najslikovitejSih
primerov imperativa pravi¢nosti v s tega
vidika je svarilo v 5 Mz 16:

"Ne prirejaj si prava [miSpat], ne glej

na osebo, ne jemlji podkupnine! Kajti

podkupnina slepi o¢i modrih in prevraca

besede pravicnih. Za pravicnost, za



pravi¢nost se poganjaj, da bos Zivel in

vzel v last deZelo, ki ti jo daje Gospod, tvoj

Bog." (5 Mz 16,19-20.)

Ponovitev besede "pravica”(mi$pat) v teh
vrsticah je pomembna: ljudstvo zaveze mora
oblikovati pravi¢no druzbo, kjer je vladar
Bog in kjer podkupnine ne spreminjano
medsebojnega zaupanja in ima vsakdo "ob-
modje prave avtonomije."?” Kar ta zadnja faza
pomeni, je, da druzba, ki je zvesta Bogu, ceni
dostojanstvo in vrednost vsakega posamezni-
ka in imajo vsi ljudje moZnost za samooskr-
bo.% Ker podkupovanje krepi razslojevanje in
marginalizira tiste, ki ne morejo sodelovati,
se je treba tej praksi izogibati. To opozorilo je
$e vedno zelo pomembno v mnogih sodobnih
politi¢nih kulturah vzajemnosti. Tisti, ki

Dedisc¢ina
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imajo preko lobiranja in finanénih prispevkov
dostop do modi, silahko kupijo usluge,
medtem ko ve¢ina populacije te moc¢i nima.

OBVEZNA SKRB ZA REVNE

mperativ pravice v Svetem pismu sega

preko izogibanja nepravi¢nim obrestim ali
podkupninam, saj imajo vsi ljudje obvezo, da
aktivno skrbijo za tiste na robu. Potrebni so
posebni napori, da pomagamo tistim v stiski;
golo izogibanje zlonamernemu obnasanju
ne zadostuje. Ezekielova knjiga v prerokovi
razpravi o osebni odgovornosti jasno izraza to
miSljenje. V seriji hipoteti¢nih zahtev Ezekiel
ocrta sprejemljivo obnasanje s tako pozitivni-
mi kot negativnimi primeri:
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"Ce je ¢lovek pravicen in ravna po pravu

in pravi¢nosti, ne pojeda na gorah, ne

vzdiguje o¢i k malikom Izraelove hiSe,

ne oskrunja Zene svojega bliZnjega, se ne

pribliZuje Zeni, ko je obredno necista, ni-

kogar ne izkori$ca, temvec vraca, kar mu

je bilo zastavljeno za dolg; e ne ropa, Ce

daje svoj kruh la¢nemu, oblaci nagega, ne

posoja na obresti in ne odira, odvraca roko

od krivice, poSteno razsoja med moZem

in moZem, Zivi po mojih zakonih, se drZi

mojih odlokov in jih v resnici izpolnjuje —

tak je pravicen in bo zagotovo Zivel, govori

Gospod Bog." (Ezk 18,5-9.)

Za sedanje razmere je najpomembne;jsi
vidik tega spiska zahtev kombinacija ob-
veznih in prostovoljnih praks. Posameznik
se mora vzdrZati dejanj, kot so pretirane
obrestne mere in oderustvo, pomembno pa
je tudi, da ponudi hrano la¢nim in oblacila
tistim, ki jih potrebujejo. J. David Pleins ta
okvir imenuje "teologija zahtev", ki se za¢ne v
knjigi zaveze in se razsirja vse skozi hebrejsko
Sveto pismo v Novo zavezo.?

V teologiji zahtev Bog pravice ustvari
obmodje za ¢lovesko delovanje kot v Ps 99,4:
"Kraljeva moc je, da ljubi pravico. Ti si utrdil
iskrenost, pravico in pravicnost v Jakobu si ti
naredil.” Ker nam ta pravi¢ni Bog omogoca, da
uspevamo, morajo biti ljudje prijazni do svojih
bliznjih tako, da se vzdrZijo zlih dejanj, ampak
tudi tako, da nudijo pomo¢ tistim, ki jo najbolj
potrebujejo.?° Podoben jezik preroka Miheja
iz 8. stoletja prosi vernika: "da ravnas pravicno,
da ljubis dobrohotnost in ponizno hodis s svojim
Bogom" (Mih 6,8). To ni abstraktna duhovna
Zelja, ampak klic h konkretnim dejanjem. Na
zacetku knjige se prerok huduje proti hudob-
neZem, ki ropajo hise svojih bliznjih (Mih 2,2),
tako da pravica vkljucuje prostovoljna dejanja
sprave in prijaznosti. Podobno poeksilski spisi
preroka Zaharije opisujejo iskanje pravice v
socialno-ekonomskem smislu: "Tako govori
Gospod nad vojskami: Izrekajte pravicne sodbe
in ravnajte dobrotno in usmiljeno vsak s svojim
bratom! Vdove in sirote, tujca in uboZca ne stiskaj-
te in nihCe naj v svojem srcu ne kani zlega zoper

12 TRETJIDAN 2016 9/10

svojega brata!" (Zah 7,9-10; cf. Jer 7,5-6.) Tisti,

ki postavljajo zakone in imajo mo¢no pozicijo,
imajo dolZznost, da pomagajo revnim, a ta
dolznost se razteza preko celotne druzbe. Taka
odgovornost izvira iz vzora Boga, "ki pomaga do
pravice zatiranim, daje kruha la¢nim” (Ps 146,7).

Socialna etika v Novi zavezi odseva enak
duh teh pravnih in preroskih tradicij hebrej-
skega Svetega pisma, medtem ko imperativ
pravice postavlja tudi v eshatolosko lu¢. Eden
najjasnejsih primerov je velika scena o sodbi
v Matejevem evangeliju, kjer bo tisti, ki je
nahranil la¢nega, napojil Zejnega in ponudil
zavetje tujcu, prejel veCno Zivljenje (25,31-46).
Skrb za ekonomsko pravico je Se bolj o¢itna v
Lukovem evangeliju, kjer Jezus poudarja pot-
rebo po dobrohotnosti, ki je najjasneje orisana
v priliki o Lazarju in bogatasu (Lk 16,19-31).
Jezus oriSe ostro nasprotje v socialno-eko-
nomskem statusu obeh oseb. BogataSeva
dekadentnost in odklonitev pomoci Lazarju
gavodi v Had, kjer je "trpel muke” (v. 23) in
lahko le poZeljivo gleda prej ubogega Lazarja,
Cigar potrebe je zanemarjal, a ta sedaj pociva v
Abrahamovem narodju.

V tem trenutku ucenja se karajoc¢i Abraham
sklicuje na imperativ pravice v Tori ("Mojzes in
preroki” v 29, 31). Abraham opomni bogatasa,
da morajo njegovi zivi bratje (ki gredo proti
enakemu koncu) samo slediti specifi¢nim
zakonom in principom, ki vkljucujejo poste-
nost in pomo¢ §ibkej§im, da se izognejo usodi,
ki je doletela njihovega brata. Tak kontrast
ponuja enega najslikovitejsih orisov "teologije
obveznosti" v vsem Svetem pismu, a zdaj z
vecnimi posledicami. Brez¢asen pomen teh
podob je privlaen: kot razlozi John Carroll,
Sirjenje stanovanjskih skupnosti in vse vedji
prepad med bogatimi in revnimi v ZDA ter v
Stevilnih drugih drzavah kaze, da je ta prilika
dalec od "eksoti¢ne, arhai¢ne pravljice".>*

LAKMUSOV TEST ZA IMPERATIV
PRAVICE
li je mogoce doloditi vstopanje pravice
v poSkodovani svet? Kako se lahko



odlo¢imo, ali se Amosova zahteva: "Pravica
naj tece kakor voda in pravi¢nost kakor vedno
tekoc potok.” (5,24) - vsaj deloma odvija v
kateremkoli posami¢nem kontekstu. Pri
obravnavi tega vpraSanja ekonomist Amartya
Sen ponudi standard osnovnih moZnosti.

Vsak Clovek zahteva posamezne "osnovne
moznosti”, ki so bistvene za Zivljenje, kot

so zavetje, hrana in primerna zdravstvena
oskrba, in ti indikatorji so pomembnejsi kot
dejanski finan¢ni holdingi.?* Senov "pristop
zmoznosti" je revolucioniral nacin, kako se
revscina, neenakost spolov in Stevilne druge
tezave dolocijo, ocenijo in naslovijo. V svojem
empiri¢nem delu je Sen posebej pozoren na
vprasanja spolov, vklju¢no s Sikaniranjem
Zensk in deklet v mnogih drZzavah. Osnovne
potrebe, kot sta zavetje in hrana, imenuje
"delovanja” (angl. functionings), kar pomeni
stvari, ki so pomembne za obstoj in delovanje
ljudi v skupnosti.® Vztraja, da so ta delovanja
pomembnejsi kazalci kot dejanske finance.
Boljsa, kot so posameznikova "delovanja”,
bolj bo le-ta sposoben v doloceni druzbi. Sen
kombinira svojo §tudijo s poudarkom na
moralnosti, da vpra$a, ali kaki drzavi uspeva
zagotavljati osnovne moznosti za vsakega
posameznika.?*

Eden bolj zgovornih lakmusovih testov v
tem smislu je vprasanje, ali se posameznik v
druzbilahko pojavi brez sramu. Mnoge Zenske
PO svetu se v javnosti ne morejo pojaviti brez
sramu, kar ogroZa njihovo osnovno avtono-
mijo in preZivetje. Sen citira prevladujoce
mozZnosti, ki so dostopne moskim in deckom,
ki pa marsikje po svetu niso dostopne Zenskam
in dekletom v kulturnem kontekstu. Nivo
izobrazbe, Stevilo obiskov na urgenci, letna
placa in celo vnos hrane se lahko med spoloma
dramati¢no razlikujejo, pri ¢emer Zenske
dobivajo ob¢utno manj kot moski.* Tako stanje
ne ogroZza le osnovnih moZnosti za Zenske,
ampak lahko zaradi druzbene marginalizacije
vodi tudi k relativni neaktivnosti Zensk v
kulturi. Posledi¢no se mnoge Zenske zaradi
neprimernih dobrin in socialnih okoli§¢in
nocejo ali ne morejo pojaviti v javnosti in tako
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ucinkovito odstopijo javni prostor z vsemi nje-
govimi moznostmi za zaposlitev in blagostanje
moskim. Taka marginalizacija se je pojavila v
patriarhalnem kontekstu starove$kega sveta in
vztraja Se danes.

Senov okvir podpirajo razli¢ne statistike.
Ceje druzbam v starem svetu redno spodlete-
lo pri razvoju osnovnih moZnosti za Stevilne
posameznike, posebej glede opolnomocenja
Zensk, bi bilo napacno sklepati, da je nasa
sodobna industrijska ekonomija na tem
podrodju uspela. V ZdruZenih drZavah je vec
kot pol milijona populacije brezdomcev. V
letu 2014 je bil deleZ nacionalne revscine 14,5
odstotkov o0z. 45,3 milijona ljudi.’* Prag za
prestop v to mnozico je nizek, saj vkljucuje
posameznike, ki zasluZijo manj kot 12,119
$ in pare z dvema otrokoma, ki zasluZzijo
manj kot 23,625 $. Stevilni, ki padejo pod ta
nizek prag, se borijo za pridobitev osnovnih
moznosti. Podobne tezave prevladujejo po
svetu, od skrajne revsc¢ine, s katero so sooceni
mnoge afrike drzave, kjer se Zenske v smislu
osnovnih mozZnosti odrezejo precej slabse
od moskih; do vztrajnih ekonomskih tezav v
Gr¢iji in rastoce ravni neenakosti v Indiji. In-
dustrijski tehnolo$ki razvoj je olajsal Stevilne
nove moznosti za komunikacijo in trgovanje,
ampak po svetu vztraja razsirjena revicina.

ZAKLJUCKI

Nekaj let nazaj je politi¢ni komentator in
gostitelj radijske oddaje Glenn Beck rekel
naslednje o iskanju cerkve: "Rotim vas, i§¢ite
besede "socialna pravi¢nost” ali "ekonomska
pravi¢nost” na spletni strani svoje cerkve.
Ceto najdete, tecite, kolikor vas nesejo noge.
Socialna in ekonomska pravi¢nost sta kodi. ...
Ce imate duhovnika, ki i¢e socialno pravic-
nost, najdite novo faro." Beck nato trdi, da
"socialna pravi¢nost” predstavlja sprevrzenje
kr§¢anskega sporocila, podobno socializmu
ali komunizmu, kar imenuje "sprevrzenje
evangelija".?” Logika za to polemiko proti
socialni pravi¢nosti odraza besedila roma-
nopiske in socialne teoreti¢arke Ayn Rand,
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ki je ocitno vplivala na Becka in ostale, ki
podpirajo take poglede. Randova je predsta-
vila svojo vero v "objektivizem" in prvenstvo
posameznika nad vsakr$nim razumevanjem
splosnega dobrega. Stevilni kritiki §irokega
teoloSkega spektra so zavrgli Beckove opazke
kot namerno nestabilne in nepoucene.?
Njegovo razburjanje pa vseeno pokaZe, kako
obremenjeni so lahko celo tako osnovni
termini, kot sta "ekonomska pravi¢nost” in
"socialna pravi¢nost".

Ceravno so v nasi hiperindividualizirani
kulturi argumenti, kot so Beckovi, lahko za
nekatere prepricljivi, Ze najbolj beZno branje
Svetega pisma pokaZe sredi§¢nost imperativa
pravice v Svetem pismu. Ne glede na to, da se
sodobni interpreti ne strinjajo o njegovi po-
membnosti ali o reSitvah, ki odgovarjajo klicu
po postenosti v hebrejskem Svetem pismu
in v Novi zavezi, se skrb za osnovne dobrine
pojavlja skozi celoten kanon. Eden najjas-
nejsih primerov je porocilo v Apostolskih
delih, ki opisuje Zivljenje med najzgodnej$imi
Jezusovimi ucenci, potem, ko se je vzdignil v
nebo:

"MnoZica teh, ki so sprejeli vero, je bila

kakor eno srce in ena duSa. Nih¢e ni trdil,

da je to, kar ima, njegova last, temvec jim

je bilo vse skupno. Apostoli so z veliko

mocjo pricevali o vstajenju Gospoda

Jezusa in velika milost je bila nad vsemi.

Nihc¢e med njimi ni trpel pomanjkanja.

Lastniki, ki so prodajali zemljis¢a ali hiSe,

so prinasali izkupicek ter ga polagali k

nogam apostolov; in sleherni je od tega

dobil, kar je potreboval.” (Apd 4,32-35.)

Poudarek v tem odlomku je na deljeni
odgovornosti in skupnosti (koindnia). Grska
beseda za "skupno” (koina) prihaja iz enakega
korena kot koindnia in poudarja imperativ
pravice v Apd. V enakem duhu kot jubilejno
leto in reforme 5 Mz ta egalitarna vizija v
Apostolskih delih spodbuja vernike, da skrbi-
jo za tiste na robu, ustvarjajo enakovredno
izmenjavo dobrin in storitev in so Se posebej
pozorni na najsibkeje, vklju¢no z vdovami in
sirotami (Apd 6,1).
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Cetudi je zgodovinska zanesljivost takega
pravi¢nega okvira vprasljiva, ta odlomek skupaj
z drugimi, ki smo jih obravnavali v tej razpravi,
postavlja pravi¢nost za osnovni cilj za med¢lo-
veSke odnose v Svetem pismu. Ambiciozna
narava teh odlomkov prikazuje osrednji pomen
reformisti¢nih vizij za svetopisemske pisatelje
in njihovo ob¢instvo, ¢etudi so bili del enacbe
meSani motivi. S tem, da potrjujejo pomen teh
pric¢ tudi za danes, interpreti potrjujejo ve¢no
naravo nasveta, vztrajno razslojenost, ki ogroza
skupnosti in narode po svetu, in Boga pravice
in pravi¢nosti, ki se zavzema posebej in vneto
za tiste, ki nimajo osnovnih mozZnosti in ki pot-
rebujejo podporo skupnosti. Imperativ pravice
ostaja ena osnovnih tem skozi Sveto pismo.
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ROBERT LOUIS WILKEN

Sirsko govoreci kristjani:

Cerkev Vzhoda’

V nasprotju z egiptovskimi 3kofi, ki so Kalcedon zapustili poraZeni, se je ve¢ina iz Sirije, zlasti
na obmodju Antiohije, vrnila domov z zadovoljstvom, da je bila formula o "dveh naravah”
sedaj zagotovljena v slovesni deklaraciji cesarskega zbora. En Skof je imel $e posebno razlog za
veselje. Ime mu je bilo Ibas, bil je sirsko govoreci $kof mesta Edesa vzhodno od Antiohije. Kot
energi¢nega govornika za antiohijsko tradicijo in ostrega kritika Cirila Aleksandrijskega ga je
odstavil Dioskur na "roparskem koncilu” v Efezu 449. Toda dve leti kasneje so ga v Kalcedonu

ponovno postavili na poloZzaj.

bas je bil manj pomemben igralec v veliki

polemiki glede Kristusove osebe, ¢eprav
je bilo pismo, ki ga je svojcas spisal, predmet
razgrete debate na cerkvenem zboru in so ga
naposled obsodili na e enem koncilu sto let
po Kalcedonu. Vendar je bil pomen pisma
bolj kulturen kot doktrinaren; napisano je
bilo v sir§¢ini in naslovljeno na Marija, ki je
bil najpomembnejsi Skof kr§¢anske skupnos-
ti v perzijskem imperiju. Ibasa je imenoval
Skof Antiohije, toda Antiohija se je nahajala

proti zahodu, v bliZini Sredozemskega morja.

Tam je bil jezik gr8ki, dasiravno so bile

na semanje dneve ulice natrpane s sirsko
govore¢imi kmeti s podeZelja. Ce si potoval

v smeri proti vzhodu v staro Mezopotamijo,
obmodje med rekama Evfrat in Tigris, je bila
pokrajina posejana s sirsko govorecimi mesti
in vasmi.

CERKVENA ZGODOVINA

Edesa, kjer je Ibas Zivel, se je nahajala malo
prek 150 milj severovzhodno od Antiohije,

v najvzhodnej$em predelu danasnje Turcije.
LeZeca na vrhu rodovitnega polmeseca v
niZavju med Tigrisom in Evfratom je stala na
poti od Mezopotamije do obale Sredozemlja.
Baje je Abraham potoval skozi to obmocje na
svoji poti iz kaldejskega Ura v bliZini Perzij-
skega zaliva proti obljubljeni deZeli. Ena cesta
se spusca iz Armenije in vodi juzno v Haran,
druga pa poteka proti vzhodu vzdolZ svilnate
ceste v Perzijo (Irak in Iran), Indijo in na
Kitajsko. Ze v $estem stoletju je bilo obmocje
vzhodno od Edese, Tur Abdin, gora BoZzjih
sluzabnikov, dom ducatov samostanov.

V 1. stoletju pr. Kr. je Edesa postala pre-
stolnica neodvisnega kraljestva, toda ko se je
Rimsko cesarstvo $irilo proti vzhodu, je mesto
priSlo pod rimsko nadvlado. V tretjem stoletju
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se je v Perziji vzpela na oblast nova vladajoca
dinastija Sasanidov in osnovala velikanski
imperij, raztezajoc¢ se od Sogdiane v Osrednji
Aziji do Arabije na jugu, ter na vzhodu
povsem do Kitajske. Od sredine tretjega pa vse
do muslimanskega zavzetja v sedmem stoletju
je bila Perzija najmogoc¢nejsi sovrag Rima.

Ko sta se velesili borili za prevlado v regiji, je
bila Edesa izérpana na en in nato Se na drugi
nacin. V ¢asu, ko je Ibas postal kof, v tridese-
tih letih 5. stoletja, je bila Edesa del Rimskega
cesarstva, ¢etudi so imeli njeni kristjani
mocne vezi s sirsko govoreco skupnostjo v
sasanidskem imperiju.

V Edesi se je pojavila semitska oblika
kr§c¢anstva, ki se je razlikovala od tiste
grsko in latinsko govorecega kri¢anstva v
deZelah okrog Sredozemlja. Sirski pesnik
Efrem (u. 373) je svoja zadnja leta preZivel v
Edesi. Efrem stoji na zacCetku sirske literarne
tradicije. Njen razcvet je priSel kasneje s
tak$nimi pisci, kot sta Narzaj (u. 503), pesnik
in razlagalec Svetega pisma, in Jakob iz Seruge
(u. 521), prav tako pesnik in §kof. Toda vsi so
se ozirali nazaj na Efrema in ¢rpali iz njegovih
literarnih del. Njegove himne so postale del
sirskega bogosluzja in dolo¢ile standard za
poznejso sirsko himnografijo, njegov vpliv pa
se je razprostiral dale¢ onkraj sirskega kr§c¢an-
skega sveta. Efrem je Zivel, preden so imeli
sirski kristjani obseZne stike z gr§ko mislijo,
in predstavlja izvorno obliko kr3¢anskega
razmisljanja, katerega jezik, nacin izraZanja in
misSljenjski vzorci so semitski.

Dvajset le po Efremovi smrti je Hieronim
porocal, da je bil ta na Zahodu tako spostovan,
da so njegova dela "v nekaterih cerkvah brali
po prebiranju Svetega pisma" Nekatera so bila
prevedena v gri¢ino, in Hieronim je prebral
njegovo delo o Svetem Duhu. Celo v prevodu
lahko Hieronim prepozna Efremov "plemenit
um". Se en zahodni pisec, Paladij, je Efrema
imenoval "najvecja dika katoliske Cerkve".

V prevodu Paladijeve knjige v sir§¢ino vec
stoletij zatem prevajalec doda lasten odstavek,
v katerem pripoveduje o sanjah "enega izmed
svetih ocetov”. Skupina angelov je na BoZjo
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zahtevo spustila papirni zvitek iz nebes in
vpraSala, komu ga velja zaupati. Nekateri so
omenili eno osebo, drugi drugo, toda napos-
led so vsi dejali: "Nikomur ne gre zaupati tega
razen Efremu”, kajti "Efrem poucuje, kot da bi
mu iz ust tekel vrelec.”

V kontroverzi glede Kristusa v petem sto-
letju je Rabula, Skof Edese, na koncilu v Efezu
431 zagovarjal obsodbo Nestorija, patriarha
v Konstantinoplu. Toda ko je 435 $kof postal
Ibas, je dajal prednost nauku Teodora Mopsu-
estijskega. Teodor je umrl 428 na predvecer
spora med Cirilom in Nestorijem, vendar so
njegova dela vplivala na razmisljanje Cirilovih
nasprotnikov, tudi na Nestorija, antiohijskega
Skofa Janeza in na Teodoreta, $kofa iz Kira,
griko govorecega mesta med sirsko govoreci-
mi kristjani severovzhodno od Antiohije. Skof
iz Mopsuestije je bil kot razlagalec Svetega
pisma tako cenjen, da so ga klicali preprosto
"Razlagalec”, in v svojem pismu Mariju ga Ibas
imenuje "blaZeni Teodor, oznanjevalec resnice
in ucitelj vere". Stevilna njegova dela so se
nam ohranila samo v sirskih prevodih.

Ob svoji smrti je bil Teodor spostovan §kof
in ucenjak, ki so ga drugi $kofje v cesarski
Cerkvi zelo cenili. A ker je napisal polemi¢na
dela proti Cirilu, je bil po smrti ob svoj ugled.
Nekatera od njegovih del so s¢asoma obsodili.
Kljub temu se je mnogim zdelo, da so sklepi iz
Kalcedona upravicevali njegovo ucenje, ali pa
vsaj podpirali njegovo interpretacijo jezika o
dveh naravah. Kot je Ciril postal avtoritativen
ucitelj za Kopte v Egiptu, tako je Teodor postal
uditelj par excellence sirskih kristjanov v
sasanidskem imperiju in osrednji Aziji. V tem
je kancek ironije: Ciril in Teodor sta oba pisala
v gricini.

Ker je Kalcedon postal norma pravovernos-
ti v bizantinskem svetu (in tudi v Rimu), so se
Kopti odtujili od grskih in latinskih cerkva.
Toda v Siriji je bila situacija bolj zapletena. Do
zacetka Sestega stoletja so Skofje v zahodni
Siriji, predelu bliZje Sredozemlju, postali
kritiki Kalcedona in zaceli gledati na Cirila kot
na svojega ucitelja. Celo Antiohija, teoloSka
tekmica Aleksandrije v petem stoletju, je v



Sestem stoletju prestopila na stran miafizitiz-
ma v ¢asu patriarha Severa (512-518), u¢enca
in zagovornika Cirilovega nauka.

Spori petega stoletja so pretresali Sibko
enotnost krs¢anstva na Vzhodu, in ena
Cerkev, priznana v nicejski verozipovedi
("verujem v eno sveto katolisko in apostolsko
Cerkev") je bila na poti k delitvi v ve¢ locenih
skupnosti, vsako s svojo lastno hierarhijo:

1. Tiste, ki so vztrajali pri koncilu v Kalce-
donu. Na BliZnjem vzhodu so te kristjane, od
katerih so mnogi govorili sirski, zaceli klicati
melkiti po sirski besedi za kralja ali cesarja, ker
so bili v obCestvu s cesarjem v Konstantinop-
lu. Obstajala je 3e druga kalcedonska skup-
nost — maroniti, poimenovana po menihu po
imenu Maron, ki je umrl v zgodnjem petem
stoletju. Po njegovi smrti je bil ustanovljen
samostan v severni Siriji, in v teku polemike
o Kristusu so ti menihi in njihovi pristasi
sprejeli koncil v Kalcedonu.

2. Kopti v Egiptu, ki so sedaj imeli svojega
lastnega patriarha, so se oddelili od kalcedon-
skega patriarha. V zgodnjem Sestem stoletju
so se Koptom pridruzili zahodni Sirci, Ziveci
v sose$c¢ini Antiohije. Oprijelo se jih je ime
jakobiti, ker je Jakob Baradej, edeski Skof
(543-578), med potovanji povsod po pokrajini
posveceval §kofe in osnoval neodvisno hierar-
hijo v Siriji. Skupaj s Kopti so oblikovali drugo
vedjo frakcijo - "nekalcedonce” ali miafizite.

3. Sirsko govorece kristjane v Sasanidskem
perzijskem imperiju in Osrednji Aziji. Pogosto
jim pravijo nestorijanci, ker so zavrnili koncil
v Efezu 431, kjer je bil odstavljen Nestorij, toda
pravi izraz za to veliko skupino kristjanov je
vzhodna Cerkev. Njihov patriarh ali katolikos
je domoval v Selevkiji-Ktezifonu, mestu, ki
je zasedalo oba bregova Tigrisa, in kasneje v
Bagdadu.

Ker je mesto Edesa postalo del Rimskega
cesarstva, je bilo pod stalnim pritiskom
Konstantinopla, da bi ustrezalo doktrinarnim
merilom cesarske Cerkve, celo, ko so se
cesarji nagibali zdaj v eno, zdaj v drugo stran.
Leta 489 je cesar Zenon v prizadevanju,
da bi koncal delitve, ki jih je povzrocila
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kontroverza, iz mesta pregnal tiste ucitelje in
Studente, ki so vztrajali pri naukih Teodorja

iz Mopsuestije. Zbezali so v Nisibis, sirsko
govorece mesto severovzhodno od Edese, kjer
je bil rojen Efrem, danes znano kot Nusaybin v
vzhodni Tur¢iji, kjer so ustanovili novo 3olo.

Nova 3ola v Nisibisu je odigrala klju¢no
vlogo v Zivljenju vzhodne Cerkve. Njen sloves
je segal do latinskega Zahoda in v Sestem
stoletju je v juzni Italiji Kasiodor (u. 580) po
njej izdelal svoj izobraZevalni program. Z
lastnim poslopjem, visoko3olskim osebjem
in formalnimi pravili za poucevanje je Sola v
Nisibisu zagotavljala osnovni pouk slovnice,
kot tudi nadaljevalno usposabljanje v branju
in interpretiranju. Studenti so priceli s psalmi,
in ko so napredovali, so §tudirali Teodorjeve
komentarje o Svetem pismu.

Ceprav je $ola v Nisibisu ponujala discipli-
niran intelektualni studijski program, njen
cilj ni bil zgolj razumeti Sveto pismo; namen
je bil oblikovati Zivljenja in moralo Studentov.
Podobno kot redovna skupnost je imela
zdruzba Studentov in u¢nega kolegija redno
proceduro molitve, meditacije in bogosluZzja.
Branje je bilo vrsta obrednega dejanja, pri
katerem so Sveto pismo obnavljali ob pomoci
recitacije. Pomen cerkvenemu petju podobne
recitacije med sirskimi kristjani ilustrira
pripoved o posvetitvi cerkve v samostanu
Beth Abhe, kakih 25 milj vzhodno od Mosula
v dana3njem Iraku. Med praznovanjem
"svetih skrivnosti” v teku posvetitve so
meniha po imenu Jakob prosili, naj stopi na
ambon in prebere psalme; so¢asno je bil tam
"ucen duhovnik, ki je odSel ven k cerkvenemu
napuscu, da bi razmislil o osnutku govora”,
za podajanje katerega se je pripravljal. Toda
ko je Skof Mar Jakob pricel recitirati psalm, je
milina njegovega glasu tako zelo pritegnila
pozornost in duha slehernika, da so vsiz
uprtimi o¢mi zrli vanj.” Ko je koncal svoj
psalm in se spustil zambona, mu je uceni
duhovnik glasno zaklical: "Hvala ti, mladi
moz, zakaj tvoj mili glas in ¢udovito izvajanje
tvojega petja je iz mojega duha izvabil misli,
ki sem jih Zelel strniti.”
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Preko generacij so sirsko govoredi kristjani
v sasanidskem imperiju spletli izrazit
obcutek za svojo identiteto. To je bil rezultat
geografske lege, politike in religije. Ko so
Sasanidi strmoglavili prejSnje vladarje Parte,
so vzpostavili zoroastrstvo kot uradno vero
kraljestva. Zoroastrstvo je bila iranska vera,
katere korenine segajo nazaj do Zoroastra
(Zaratustre), ki je Zivel v drugem tisocletju pr.
Kr. Njena zna¢ilna lastnost je bilo ¢a3c¢enje
enega boga Ahure Mazde, stvarnika vesolja,
ter duhov dvojckov Spente Mainju in Angre
Mainju, prvega dobrega in blagodejnega,
drugega pa zlobnega in pogubnega. Cloveska
zgodovina je pripovedka o kozmi¢nem boju
med tema dvema duhovoma. Zoroastrstvo
je gojilo edinstveno ¢ascenje ognja kot
ene izmed sedmih dobrih stvaritev Ahure
Mazde. Ogenj je bil simbol Boga, ki je "Cista,
neoskrunjena luc”, zato so gradili sveti$ca, v
katerih je ogenj gorel brez prekinitve. Stati
pred ognjem je pomenilo biti v navzo¢nosti
Boga. Za v Perzijskem imperiju Zivece kristja-
ne bi prihod zoroastrstva kot uradne religije
vselej vodil do preganjanja.

Ko je cesar Rimskega cesarstva postal Kon-
stantin, je kr§¢anstvo sasanidskim vladarjem
dajalo vtis uradnega verstva rimskega sveta.
Posledi¢no so zaceli kristjane sumniciti, da
so vdani veri, ki jo prakticira tuje in konku-
rencno kraljestvo, kraljestvo Rimljanov. Kot
cesar se je Konstantin ¢util odgovornega
za vse kristjane, kjer koli Ze Zivijo, zato je v
nepremisljenem pismu Sapurju II., sasanid-
skem kralju, od tega zahteval, naj popazi na
kristjane v svojem kraljestvu. Konstantin je
pisal, da so "nadvse obSirna obmocja Perzije"
polna kristjanov, in molil, da bilahko uzivali
blaginjo ter da bo Sapur "spoznal milost in
naklonjenost tistega Boga, ki je Gospod in Oce
vsega". Ob tak$nem posredovanju rimskega
cesarja je razumljivo, zakaj so Sasanidi kr-
Sc¢anstvo oznacevali za "cesarjevo vero", in brz
ko je Konstantin priSel na oblast, so perzijski
vladarji podvojili davek za "Nazarenéane". Ko
je vodja kr§¢anske skupnosti zavrnil pristanek
na zvisanje, so ga prijeli in usmrtili.
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K preganjanju sta pripeljala dva dejavnika:
sum, da so kristjani zvesti zgodovinskemu
sovrazniku Perzije, Rimu, ter konflikt med
kr§¢anstvom in zoroastrstvom. V zgovornem
uradnem dokumentu je sasanidski kralj o
kr§¢anstvu povedal tole: "Ti kristjani rusijo
nas sveti nauk ter ljudi ucijo, naj sluzijo
enemu Bogu, ne pa ¢astijo Sonca in Ognja.
Omadezujejo vodo z izpiranjem svojih teles,
se ne porocajo in plodijo otrok ter zavracajo
udelezbo v vojni s kraljem kraljev [sasanidski
vladar]. Ne poznajo nikakr$nih pravil o klanju
in uzivanju zivali; trupla ljudi zakopavajo v
zemljo. Izvor kac in plazecih se bitij pripisuje-
jo dobremu Bogu. Prezirajo ve¢ino kraljevih
sluzabnikov in ucijo ¢arovnistva.”

Preganjanje je trajalo vec kot dve desetletji,
zalensSi 341, in nekateri ocenjujejo Stevilo
mucencev na tisoce. Toda spric¢o smrti kralja
Sapurja 379 so kristjani zaceli uZivati obdobje
strpnosti, pod poznejs$imi vladarji pa jim je
bila podeljena pravica Ziveti lasten nacin
Zivljenja kot legitimna verska skupnost
znotraj imperija. Katolikos, poglavar cerkve v
sasanidskem imperiju, je bil uradno pripoz-
nan s strani vladarja in zadolZen za vodenje
kristjanov v kraljestvu. Zares, vprasljiv
blagoslov! Od cerkva so zahtevali, naj molijo
za blagor "kralja kraljev", ¢astnega naslova
sasanidskega vladarja. Prav kakor cerkev v
Rimskem cesarstvu je tudi vzhodna cerkev
skozi vihre preganjanj postala moc¢nejsa in
samozavestnej$a glede svojega mesta — omeje-
nega, kakopak - znotraj Perzijskega imperija.

Ob vrnitvi miru si je cerkev v Perziji pri-
zadevala utrditi svojo identiteto kot posebna
kr§¢anska skupnost, enaka po veri s cerkvijo v
Rimskem cesarstvu, toda cerkveno neodvisna.
Leta 410 so se na zborovanju v Selevkiji-K-
tezifonu sestali Skofje v Perziji na svoji prvi
uradni sinodi. Pod vodstvom svojega glavnega
skofa, Izaka, je sinoda prevzela veroizpoved
in kanone koncilov v Niceji (325) in Konstan-
tinoplu (381). Na Se enem koncilu leta 424 so
skofje v Perziji odredili, da so se zmoZni voditi
sami brez vmeSavanja z Zahoda. Prvotno so bili
kristjani v Perziji pod jurisdikcijo Antiohije,



a zdaj so razglasili, da bodo upravljali lastne
zadeve. Nic¢ vec, je dejal, se ne bodo nobena
vpraSanja nanasala na "zahodne patriarhe”,
tiste v Rimskem cesarstvu. "Katolika Vzhoda"
ne bodo sodili tisti pod njim ali drugi patriarhi.
Konec 3estega stoletja je katolikos prevzel
naslov "patriarh” vzhodne Cerkve, in §kofje so
se sklicevali na Kristusove besede Petru: "Na
tej skali [gr. pétros] bom sezidal svojo Cerkev"”
(Matej 16,18), hvale¢ ga kot "samo na§ Peter".

Pri pripovedovanju o zgodnji zgodovini
kr3¢anstva je navada izpostaviti vlogo glavnih
mest, Aleksandrije, Antiohije, Rima in
Konstantinopla, katerim vsem je bil s¢asoma
dodeljen naziv patriarhata. In ko so minevala
stoletja, sta Rim in Konstantinopel, eno na
Zahodu s svojim pogledom, obrnjenim proti
severni Evropi, in drugo na gr§ko govorecem
Vzhodu, zro¢ Slovane na Balkanu in v Rusiji,
simbolizirali dva vélika kulturna in cerkvena
svetova kr$c¢anstva. Vendar je ta nacin
spominjanja kr§c¢anske preteklosti kratkovi-
den, kajti ne uposteva Se enega pomembnega
sredi$ca kr3¢anstva na Vzhodu - Cerkve s
sredi$¢em v sasanidskem imperiju.

Vzhodna cerkev je ohranila svojo lastno
politiko v notranjih zadevah. Dober primer
je porocanje Skofov. Kajpak je bil celibat
nujen pogoj za menisSko Zivljenje, toda niti na
Zahodu niti na Vzhodu se ta od duhovs¢ine
ni zahteval. Vseeno je bil celibat v petem
stoletju vsesplo3no razsirjen med duhovniki
Sirom kr§c¢anskega sveta, Se zlasti med Skofi,
zato je v vzhodni Cerkvi izbruhnila polemika
glede porocanja Skofov. Na koncilu leta 486
pod vodstvom Akacija, takratnega katolika,
so perzijski $kofje sprejeli kanon, ki je odobril
porocanje Skofov. Potrdil je pravico vseh
kristjanov do poroke, bodisi laikov, duhovni-
kov ali Skofov, Ceprav je slede¢ starodavnemu
obicaju odredil, da se duhovnik ali §kof po
posvecenju ne moreta porociti.

V obrambo svojega ukrepanja so $kofje
ponudili dokaz iz Svetega pisma, navajajo¢
besede svetega Pavla Timoteju: "Ce se kdo
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poteguje za Skofovsko sluzbo, hrepeni po
dobrem delu. Zato mora biti Skof brez graje,
moZ ene Zene ..." (1 Tim 3,1-2.) Prav tako so
govorili, da je vsiljevanje celibata tistim, ki
niso poklicani za Zivljenje samotarja, vodilo
h kvarnemu in nemoralnemu vedenju,
navajajo¢ avtoriteto sv. Pavla: "... ker je boljSe
skleniti zakon kakor plameneti” (1 Kor 7,9).
Brez dvoma so bili pogledi in ¢ustva perzij-
ske druzbe dejavnik pri odlocitvi koncila.
Prakticiranje deviskosti ni bilo po godu
Perzijcem. Ljudje so gledali zviska na spolno
vzdrzno duhovscino, zato so nekateri prakso
dojemali kot nepriznavanje perzijske kulture.
V vsakem primeru je bila odlocitev koncila
Se en primer neodvisnosti vzhodne cerkve od
cesarske.

Vzhodna Cerkev se je premaknila v drugo
kulturno okolje od kristjanov v Rimskem ce-
sarstvu, zato jije njena geografska lega dajala
edinstveno mesto v kr§¢anski zgodovini.
Sredi3¢e vzhodne Cerkve je bilo v niZavju in
hriboviti deZeli na vzhodnem delu reke Tigris
v danas$njem Iraku, a je segala veliko dlje proti
vzhodu. Ce pogledamo na zemljevid BliZnjega
vzhoda danes, je bila vzhodna Cerkev razsir-
jena po jugovzhodni Turciji, Azerbajdzanu,
Iraku, Kuvajta, vzhodne Savdske Arabije,
Bahrajna, Zdruzenih arabskih emiratov,
Omana, Irana, Turkmenistanu, Uzbekistanu
in Afganistanu. Imela je velikopotezno vizijo
kr§¢anskega misijona, zato so menihi in
Skofje ponesli evangelij v deZele, mnogo odda-
ljenejSe od tistih, ki so jih dosegli misijonarji
z latinsko govorecega Zahoda ali z gr3ko
govorecega Vzhoda. Sirsko govoreci kristjani
iz vzhodne Cerkve so ponesli novo vero vse
do Indije in Kitajske ter do otokov v Indijskem
oceanu, vklju¢no s Cejlonom (Srilanka).

Prevedel David Prajnc

*

Prevedeno po: Robert Louis Wilken, The First Thousand
Years: A Global History of Christianity (New Haven in London,
2012), 222-228.
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JU DZIE'

Kr8canska prihodnost Kitajske™

Ob koncu kitajske drzavljanske vojne leta 1949, ko je Komunisti¢na partija premagala naciona-
liste in ustanovila Ljudsko republiko Kitajsko, je bilo na Kitajskem pol milijona kristjanov. Toda
kljub grobemu zatiranju kitajske vlade je po oceni Feganga Janga, sociologa z Univerze Purdue,
ta Stevilka v skoraj sedemdesetih letih narasla na vec¢ kot 60 milijonov. Vsako leto pa naraste

Se za nekaj milijonov, zato nekateri govorijo celo o kipe€em izviru ali gejzirju. In ¢e bo §lo tako
naprej, bo do leta 2030 na Kitajskem kristjanov ve¢ kot 200 milijonov, kar je ve¢ kot v Zdruzenih
drZavah, s tem pa bo Kitajska postala drzava z najvec kristjani na svetu.

acCetke te izjemne rasti lahko iS¢emo v

dveh dogodkih sodobne kitajske zgodovi-
ne: v kulturni revoluciji, ki jo je leta 1966 zacel
Mao Zedong, in v pokolu na Trgu nebeskega
miru, ki ga je leta 1989 sprozil Deng Sjaoping.
Zaradi teh dveh katastrof so Zivljenje izgubili
Stevilni nedolZni ljudje, obenem pa je bilo po-
ruSeno tudi zaupanje v marksizem-leninizem
in maoizem. Ta dogodka pa sta povzrocila
tudi veliko duhovno praznino, zato so Kitajci
zaceli iskati novo vero.

Ko se je koncala kulturna revolucija, je
bilo, kakor da bi se generacija mojih starSev
pravkar zbudila iz sanj: Izkazalo se je namreg,
da ¢lovek, ki so ga castili kot Rdece Sonce,
ni bil ni¢ drugega kot krut in brezobziren
diktator, ki je Zivel razuzdano in nemoralno
Zivljenje. Moj oCe je bil inZenir in ¢lan Komu-
nisti¢ne partije. Povedal mi je, da se je skupaj
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s skrivnostno strmoglavljenim letalom,

na katerem je bil namestnik predsednika
vlade Lin Biao, ki je bil najprej predviden za
Maovega naslednika, toda nato oznacen za
izdajalca, na koscke razletela tudi njegova
vera v komunizem.

Moje prebujenje pa se je zgodilo 4. junija
1989, v ¢asu pokola na Trgu nebeskega miru.
Star sem bil 16 let in z druZino smo na radijskih
postajah BBC in Voice of America na skrivaj
poslusali poro¢ila o dogodkih tiste noci. Ko
sem iz zvoc¢nikov zaslisal krike, jok in strelja-
nje, se je vsa politi¢na propaganda, ki so mi jo
v glavo vtepali v $oli, kot: "Brez Komunisti¢ne
partije ne bi bilo nove Kitajske," spremenila
v prah. V no¢i 4. junija je tako med kitajskim
rezimom in mano nastal prepad. Prisegel sem
si, da ne bom nikoli sluZzil vladi, ki strelja na
neoboroZene in nemocne ljudi.
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Leta kasneje sem v Pekingu spoznal Matere
s Trga nebeSkega miru, skupino aktivistov
za demokratizacijo Kitajske, v kateri so bili
starsi, sorodniki in prijatelji Zrtev pokola.
Profesorica Ding Zilin, mati ene izmed Zrtev,
mi je takrat dala izvod svoje knjige Intervjuji z
Zrtvami 4. junija. Na prvo stran je z roko napi-
sala: "Ce bi bil moj sin $e Ziv, bi ti bil kot brat."
Njen sin DZang DZelian je bil namre¢ samo
leto starej3i od mene. Ce ne bi bil v oddaljeni
provinci Secuan, ampak v sredi$¢u gibanja za
demokratizacijo v Pekingu, bi morda tudi jaz
koncal tako kot on?

Po dogodkih na Trgu nebeskega miru je
bil Deng Sjaoping prepri¢an, da je za to, da bi
se rezim ohranil na oblasti, klju¢no, da nekaj
izbrancem omogoci, da postanejo bogati. Zato
je uresnicil njihove gospodarske sanje in jim
pomagal obogateti, obenem pa je Zrtvoval
politi¢ne sanje mnogih, da bi Ziveli v svobodni
druzbi. Toda denar lahko tako kot droga na
ljudi vpliva samo nekaj ¢asa. Clovek ne more
Ziveti samo od kruha. Poleg materialnih potreb
ima tudi duhovne. In to krizo so zaznali tudi
vvladi. Zato so zaceli brskati za konfucianiz-
mom in budizmom, ki so ga pred tem zavrgli,
in upali, da bodo v dobro partije obnovili
nekdanjo moralno avtoriteto teh dveh tradicij.

Tradicija naukov, ki se je zacela s Konfuci-
jem, je Kitajce usmerjala vec kot dve tisocCletji.
Konfucianizem poudarja, kako pomembno je
razvijanje znacaja, pa tudi razuma, brzdanje
Zelja, ohranjanje zmernosti in naklonjenost
do vseh. "SpoStuj vsakega ostarelega, kot da
bi bil tvoj prednik; poskrbi za vsakega otroka,
kot da bi bil tvoj otrok.” Tak nasvet bi imel
veliko teZzo povsod v civiliziranem svetu, v
njem pa odmeva tudi Jezusova zapoved: "Ljubi
svojega bliznjega kakor samega sebe.” Toda
po drugi strani so vladarji konfucianizem
uporabljali kot politi¢no orodje za nadzor nad
ljudmi in manipulacijo z njimi; s sklicevanjem
na "nebeski ukaz" in "konfucijansko pravo-
vernost” so si namre¢ zagotavljali absolutno
oblast. Z dinastijo Han je konfucianizem leta
141 pr. Kr. postal uradna drZavna religija. Sca-
soma pa se je vedno bolj obsedeno ukvarjal
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s hierarhijo in druZbenim poloZajem, ki sta
bila izvor pomena in vrednosti vsega. Sele v
preteklem stoletju so Kitajci zaceli kriti¢no
razmisSljati o konfucijanskem nauku; to se

je zacelo leta 1919 z Gibanjem 4. maj, ko so
Stevilni vodilni intelektualci v drzavo prinesli
ideje moderne znanosti in demokracije in
tako konfucianizem vrgli s piedestala.

Komunisti so imeli sicer povsem ideoloske
razloge za zavracanje konfucijanske dedisS¢ine
Kitajske, toda Mao je konfucijanizem sovraZzil
tudi osebno. V svoji mladosti je namrec kratek
¢as delal v knjiznici Univerze v Pekingu. In tam
je imel obcutek, da profesorji in Studentje, ki so
si Konfucija vzeli za vzor, nanj gledajo z viska.
Od tod je izviralo njegovo neomajno sovrastvo
do intelektualcev. Se posebej si jih je izbral
za zrtev v ¢asu revolucije, ko jih je imenoval
sovraznikov za zemljiskimi gospodi, bogatimi
kmeti, protirevolucionarji, Skodljivimi ele-
menti, desnicarji, izdajalci, vohuni in "kapita-
listi¢nimi podrepniki”. Mnogi znanstveniki in
pisatelji so bili zato Zrtve Maovega telesnega
in psihi¢nega nasilja; Stevilni so napravili tudi
samomor. Vrhovni voditelj pa je svoji Rdeci
gardi celo ukazal, naj porusijo Konfucijeve
templje in prekopljejo njegov grob.

Toda danes se partijski uradniki drzijo
Konfucija kakor pijanec plota. Ne da bi se
kadarkoli opravicili za to, kar so storili za
unicenje konfucianizma, po svetu ustanavlja-
jo tako imenovane Konfucijeve institute in ne
varcujejo z denarjem, ko gre za pospeSevanje
svojih ciljev. Ti instituti nudijo finan¢no
pomoc sinologom na Zahodu, jih vabijo na
luksuzna potovanja po drzavi, v zameno pa
od njih pricakujejo naklonjene ocene kitajske
oblasti. Med tem pa so se na seznamu za
odstrel zna3li vsi tisti, ki so do vladanja partije
kriti¢ni; ta seznam so poslali na kitajska vele-
poslanistva po vsem svetu, kjer jim zavracajo
pro3nje za vizume. Konfucijevi inStituti so
torej politi¢no orodje za ohranjanje oblasti, ne
pa pristen izvir kulturne prenove. Ce komuni-
sti ne bi prekopali Konfucijevega groba, bi se
ta obracal v njem.



Konfucianizem pa doZivlja neke vrste
obnovo tudi znotraj Kitajske. Na zahtevo
vlade so namre¢ mnoge univerze ustanovile
Studijske centre za kitaj$cino, ki se ukvarjajo
z raziskovanjem klasi¢nih konfucijanskih
besedil in zgodovine. Nekateri §tudentje na
podelitvah diplom nocejo nositi pokrival in
ogrinjal v zahodnem stilu in raje nosijo hanfu,
tradicionalno oblacilo, ki izvira iz dinastije
Han. Mladi znanstveniki piSejo odprta pisma,
s katerimi obsojajo priljubljena praznovanja
bozica, ¢e$ da z njimi "pozabljamo na koreni-
ne". V Kufuju, Konfucijevem rojstnem mestu,
pa Stevilni prebivalci, ki hocejo praznovati
samo kitajsko novo leto, nasprotujejo gradnji
cerkva. Zanje je namrec bolj pomembno,
da branijo, kar je po njihovih predstavah
konfucijanska kultura, kot da bi branili
versko svobodo. Zdi se, da je na Kitajskem trk
civilizacij v polnem razmahu.

Ce lahko konfucianizem razumemo zgolj
kot eti¢no in politi¢no filozofijo, ne pa kot
religijo v strogem pomenu besede, potem
Kitajska danes uradno priznava samo pet
glavnih religij: budizem, taoizem, katolistvo,
protestantizem in islam. Vlada je ustanovila
tudi DrZavni urad za verske zadeve, ki deluje
v sklopu Delovnega oddelka Zdruzene fronte,
da bilahko vernike pozorno opazovala in jih
drZala na kratko, in s tem postala nekaksen
véliki duhovnik, ki ureja notranje zadeve
verskih organizacij.

Prav to po¢ne tudi kitajski predsednik Si
DzZinping v odnosu do kr3¢anstva. Na naci-
onalni konferenci o delu religije v Pekingu
aprila 2016 je namre¢ Si poudaril, da se mora
religija prilagoditi obstoje¢i druzbeni ureditvi
Kitajske in sprejeti vodstvo partije. Kot vodi-
telj se torej zdi Si precej negotov. Nezaupljiv je
namrec do civilne druzbe in v kr§¢anstvu vidi
groZnjo: to je najvecja sila na Kitajskem izven
Komunisti¢ne partije.

Na Kitajskem je hisnih cerkva trikrat toliko
kot tistih, ki jih podpira drZava. Proti hisnim
cerkvam, ki z drzavo nocejo sodelovati, je
oblast v vzhodni obalni provinci ZedZang, e
posebej v mestu VengZzou, ki je znano tudi kot
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"kitajski Jeruzalem", saj je tam 15 odstotkov
prebivalcev kristjanov, sproZila obsezno
¢istko. V dveh letih so namreé v Zed¥angu
unicili ve¢ kot dvesto cerkva in odstranili ve¢
kot dva tiso¢ krizev. Prizor, kako so 7. avgusta
2015 odstranili kriZ v okroZju Ja v mestu
HuZou, je zelo znacilen. Priseljeni delavci,

ki so jih najeli vladni uradniki, so prevrnili
Zupnijski avto in nato je prisla policija.
Aretirali so pastorja, zastraSevali Zupljane,
zaplenili cerkveno zemljo in s solzivcem
razgnali protestnike. V cerkev so vdrli s psi.
Budistiéni menihi in taoisti¢ni duhovniki, ki
so jih uradniki najeli, so pred cerkvijo peli in
izvajali obrede. Na ducate ljudi, vklju¢no z
odvetnikom cerkve, pa so zaprli.

Zang Kaj, odvetnik in strokovnjak za
¢lovekove pravice, ki je nudil pravno pomo¢
cerkvam v provinci ZedZang, je bil zaprt 25.
avgusta 2015, dan, preden bi se moral srecati
z Davidom Sapersteinom, ambasadorjem
ZdruZenih drZav, zadolZenim za mednarodno
versko svobodo. Sest mesecev kasneje pa
so Zanga prisilili, da je $el na televizijo in
izjavil: "Prekr$il sem zakon, motil mir, ogrozal
nacionalno varnost in kr3il etiko svojega
poklica. Globoko obZalujem svoja dejanja.”
Tako je bil shujsan in strt zaradi mucenja, da
ga je bilo skorajda nemogoce prepoznati. V
Sijevi Kitajski je televizija nadomestila sodne
dvorane. Izpovedi na televiziji so namre¢
danes nekaj povsem obic¢ajnega. Na Zalost
pa Obamova administracija samo sedi, gleda
in noce pritisniti na kitajsko vlado, da bi jo
prisilila v reforme.

Interni vladni dokument, ki ga je maja 2014
pridobil New York Times, kaZe, da so unice-
vanja cerkva del §irSega projekta, s katerim
hodejo v partiji zajeziti vpliv kr§¢anstva na
javnost. Kot pravi devet strani dolga strategija
politike v provinci VengZou, hoée Sijeva
vlada uniciti kraje s "prekomerno” verskim
znacajem in "pretirano priljubljene” verske
dejavnosti, Se posebej pa omenja eno religijo,
kr§¢anstvo, in en simbol, kriZ. Strategijo je
lahko prepoznati: najprej VengZzou, nato pa
ostala Kitajska.

25



Vseeno pa se kitajski kristjani nocejo vdati.
Enaizmed fraz, ki sem jo med njimi najpo-
gosteje slisal, je: "HujSa ko so preganjanja,
moc¢nejsa bo oZivitev." Za kr3¢anske oporecni-
ke so odstranitve kriZzev in unicevanja cerkva
namre¢ samo uvod v dogodke, ki se odvijajo
po vzoru Kristusovega trpljenja in vstajenja.
Govorijo pa tudi o tem, kako je med kulturno
revolucijo Stevilo kristjanov v VengZouju
pravzaprav mocno naraslo.

Pred bliZnjo cerkvijo v Zeng3anu pa lahko
vidimo, kako so njeni pripadniki naredili to,
Cesar so se naucili v uporu proti komunisti¢ni
oblasti: pred glavna vrata so nakopi¢ili velike
skale, da bi preprecili dostop vozilom, preko
kovinske ograje so napeli ¢rno tkanino, da bi
onemogocili vohunjenje, na vrh ograje okoli
cerkve namestili bodeco Zico, da bi onemo-
godili prehod, na vse mogoce kraje namestili
kamere, da bi opazili vsiljivce, postavili zvoc-
nike za izredne primere in namestili zapahe
na glavna vrata, ki vodijo do kriza, oblikovali
posebno ekipo, ki bo kriz zas¢itila z lastnimi
telesi, Ce bo to potrebno, in poiskali vohune v
razli¢nih vladnih uradih. Mao je sicer izumil
"ljudsko bojevanje”, toda njegova partija si
nikoli ni mogla predstavljati, da bo neko¢
okusila zdravilo, ki ga je sama pripravila.

Od zacetka novega tisocletja kr§¢anstvo
na Kitajskem svojo rast doZivlja v priblizno
stotih mestih po vsej drZavi. Skupine mladih,
izobraZenih, dejavnih zaposlenih se zbirajo v
mestnih cerkvah in rusijo stereotipe Stevilnih
Kitajcev, da so kristjani stari, ubogi, bolni ali
invalidi. Te cerkve se sicer ne morejo registri-
rati pri Ministrstvu za drZavljanske zadeve
in urediti svojega pravnega poloZaja, vendar
vseeno predstavljajo prvi korak do tega, da
bi kristjani prevzeli vodilno mesto v razvoju
kitajske civilne druzbe, ki bo neodvisna od
vladnega nadzora. Imajo spletne strani, kraje,
kjer se zbirajo, urnike, skupine za spletno
posto, pripravljajo novi¢nike in izdajajo celo
publikacije, ki jih sicer ni mogoce prodajati,
lahko pa kroZijo med verniki.

Mestne cerkve bodo glavna sila v demo-
kratizaciji Kitajske, saj svobodna druzba
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predpostavlja civilno druzbo, ki se je zmozna
upreti tiraniji in zlorabi oblasti. Najprej pa
bodo morale odpraviti zmotno idejo, ki je
navzoca celo med nekaterimi verniki, da naj bo
religija zasebna stvar. Potrebujemo torej poli-
tiéno teologijo, ki bo poudarjala samostojnost
BoZjega prava in ne lo¢itev Cerkve in drzave.

Kr$canstvo pa je spremenilo tudi to, kako
gledam nase kot na oporec¢nika. V desetletjih,
ko sem deloval v gibanju za demokratizacijo
Kitajske, sem namrec sreceval tako imeno-
vane oporecnike, ki so razmisljali, govorili
in delovali tako kot tisti, ki so jim menda
nasprotovali. Vse prepogosto so si komunisti
in oporec¢niki sorodne duse. Videl sem tudi,
kako so osebne ambicije in boj za oblast locile
prijatelje in ljudi, ki bi morali sodelovati, obr-
nile so jih drugega proti drugemu. Moji kolegi
oporecniki polagajo velike upe v demokracijo,
toda to je zgolj bolj$i nacin za upravljanje
javnih zadev in delitev oblasti - manjse zlo,
kot je dejal Churchill. To ni obzorje vsega
¢lovekovega upanja in hrepenenja. Ce ¢lovek
ne verjame v nekaj drugega kot v demokraci-
jo, ni ni¢ boljsi od komunistov, ki so naredili
boga iz svojega politi¢nega sistema.

Ko sem postal kristjan, sem spoznal, da
sem greSnik. Obenem pa sem razvil tudi
obcutljivost na greh, ki mi pomaga prepoznati
zlo in krivico, ko naletim nanju. Ob tem, ko
izpostavljam tiranijo komunisti¢nega reZima,
razmiSljam o sebi in presojam tudi sebe. To
notranje dejanje obZalovanja za svoje grehe
paje preoblikovalo tudi moj boj proti totalita-
rizmu. Ni¢ ve¢ namrec ne izpostavljam zgolj
napak v svetu. Prepoznavam jih tudi v sebi.

Ko sem bral Kalvina, teologa totalne ¢lo-
vekove pokvarjenosti in predestinacije, sem
ugotovil, da je on pomembnejsi ustanovni oce
ZdruZenih drZav kot pa Washington. Splo$ne
volitve, habeas corpus, svoboda sklepanja
pogodb, enakost pred zakonom, porotno
sodisce, obi¢ajno pravo, svobodni trg, svoboda
govora in tiska, svoboda veroizpovedi - vse
to je podprto s Calvinovo dedis¢ino in dedi-
$¢ino Svetega pisma. Na ta nacin sem postal
klasi¢ni liberalec ali, kot bi temu danes rekli
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Americani, konservativec - kar je redkost med
mojimi kitajskimi vrstniki. Oblikovali so me
Kalvin, Locke, Burke, Tocqueville, von Mises
in Hayek, pa ¢eprav nekateri izmed njih niso
kristjani v tradicionalnem pomenu.

Nih¢e pa name ni imel vecjega vpliva kot
Dietrich Bonhoeffer. Njegovo opozorilo, da
"drzava, ki ovira oznanjevanje kr§¢anskega
sporocila, zanika samo sebe,” je postalo moto
kitajskih kristjanov in je imelo nanje zelo
mocan vpliv. Njegovo poudarjanje geme-
insamens Leben ali "skupnega Zivljenja” (ki
pomeni, da kristjani tvorijo tesno povezano
skupnost, kakor da bi bili eno samo Zivo bitje)
je odmevalo po vsej Kitajski. Seveda ima Bog
oseben odnos z vsakim izmed nas, toda Sele
dejstvo, da drug drugega ljubimo, da drug
drugemu pomagamo in da drug za drugega
molimo, nam omogoca, da lahko dokonc¢amo
svoje romanje. Odkar sem postal kristjan,
nisem zapustil Cerkve, ne na Kitajskem ne v
Ameriki. Kristjan je namrec za Cerkev kakor
veja za drevo. Veja se ne bo posusila, dokler bo
del drevesa.

Kitajski kristjani pa v Bonhoefferju vidijo
tudi cloveka, ki se je upal spustiti v vojno mra-
vlje proti slonu. Modrost in pogum je naSel v
Jezusu, saj je vedel, da je Jezus Zivel za druge
in da moramo tisti, ki hodimo za njim, ravnati
prav tako. Bonhoeffer se ni izmikal, ko je bilo
treba obsoditi strahopetnost in kolaboracio-
nizem organizacije Deutsche Christen, skupine
Cerkva, ki so pristale na to, da jih nacisti
nadzirajo. Pokazal je, zakaj se niso mogli
upreti: razlog za to je bila cenena milost.
"Cenena milost je pridiga o odpuscanju brez
pokore, je krst brez cerkvene discipline, je
Gospodova vecerja brez priznanja grehov, je
odveza brez osebne spovedi,” je zapisal v Ceni
ucencevstva. Cenena milost povzroca, da je
vera brez teZe in moci. Pristna milost pa nam
daje moc za soocanje z lastnim grehom in za
boj proti le-temu. Pa tudi za prepoznavanje
krivic v druzbi in boj proti njim. Kitajski
komunisti¢ni rezim se priblizuje fasizmu.

In kako prikladne so Bonhoefferjeve misli
in ravnanje za danasnje Kitajce! Tudi mi se
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moramo namrec zavedati cenene milosti,
zaradi katere ostajamo ujeti v vezi mamona,
ki je orodje za zapeljevanje in sredstvo, ki
pogosto podkupuje nao vest.

Bonhoeffer je razumel, da ima nacizem
svoje korenine v tem, da je ¢lovek izdal Boga
in zacel Castiti samega sebe. Isto pa lahko
re¢emo tudi za komunizem. SolZenicin je
dejal, da je ateizem osrednja os komunizma
in da je sovrastvo do Boga temeljno gibalo
marksisti¢ne misli. Toda padec komuni-
sti¢nega rezima ne bo resil vseh kitajskih
tezav. Kitajci se morajo globoko duhovno
preoblikovati, Ce si hocejo povrniti svobodo
in dostojanstvo, ki jim ju je dal Bog, ko jih
je ustvaril po svoji podobi. Ce torej hocejo
napraviti korak naprej, bodo morali napraviti
korak stran od samih sebe in stopiti proti
Bozjemu.

Ceprav je komunisti¢na Kitajska totalitarna
druzba, se lahko kristjani ucijo demokrati¢ne-
ga nacina zivljenja v Cerkvi, kjer ta nacin tudi
uporabljajo, in nato delujejo kot kvas druzbe.
Na primer, danes Kitajci sicer dejansko
nimajo volilne pravice, toda verniki lahko
volijo ¢lane upravnega odbora in svoje admi-
nistrativne voditelje. Tiste, ki nimajo izkuSenj
s kandidiranjem in volitvami za posamezne
poloZaje, Cerkve vzgajajo za drzavljansko
aktivnost. In mnoge izmed teh Cerkva so
prezbiterijanske in kalvinisti¢ne, torej izhajajo
iz iste tradicije, ki je odigrala tako pomembno
vlogo tudi pri vzponu demokracije na zahodu.

Cerkve so ze vkljucene tudi v karitativne,
izobraZevalne, kulturne in druge dejavnosti,
s ¢imer Sirijo kitajski javni prostor. Na
primer, po potresu v SeCuanu leta 2008 je
na stotine Cerkva hitro ustanovilo Kitajsko
kr§¢ansko prostovoljsko zdruzenje Dejavnost
in ljubezen in pomagalo Zrtvam katastrofe.
Mnogi so jih pohvalili, da so s tem prekosili
vladna prizadevanja tako po hitrosti kot po
odloc¢nosti. Poleg tega so nekatere Cerkve
za otroke svojih vernikov ustanovile Sole, ki
predstavljajo alternativo drzavnim uénim
nacrtom v javnih Solah. S pomocjo Cerkva
torej kitajski kristjani postajajo dejavni



¢lani druzbe, namesto da bi bili zgolj pasivni
podaniki, ki jih nadzira vlada.

In pri tem prebujenju Cerkve nisem bil
samo opazovalec, ampak lahko zanj tudi
pri¢ujem. Moja Zena Liu Min je bila kr§¢ena
in je postala kristjanka v Pekingu leta 2001.
Kmalu potem je doma ustanovila majhno
bibli¢no skupino, v kateri so bili e trije pari.

Dve leti kasneje me je navdihnil Sveti Duh
in spovedal sem se svojih grehov. Gospod
mi je dal moZnost, da sem se spokoril, in me
sprejel kot svojega poniZnega sluzabnika. Na
bozi¢ni vecer sem bil kr§c¢en. Bibli¢na skupina
je postala moje zatoc¢iSc¢e. Toda ko so se nam
pridruZili e pravniki, ki so zagovarjali ¢love-
kove pravice, neodvisni pisatelji, novinarji in
preZiveli iz pokola na Trgu nebeSkega miru,
je nasa skupnost postala trn v peti rezima.
Tudi moj dragi prijatelj Liu Sjaobo, pogumni
aktivist za ¢lovekove pravice, je bil prijatelj
Cerkve in nam je pisno izrazil svojo podporo,
ko nas je oblast zatirala.

V nod¢i10. decembra 2010, ko je v Oslu
potekala slovesnost, na kateri so Liu podelili
Nobelovo nagrado za mir, pa me je tajna
policija ugrabila in odpeljala na obrobje
Pekinga. Ve¢ ur so me pretepali in mucili ter
mi enega za drugim polomili vse prste. Izgubil
sem zavest in odpeljali so me v bolniSnico.
Toda v bolni$nici v Cangpingu na obrobju
Pekinga me niso hoteli sprejeti, saj so rekli, da
sem "brezupen primer”. Nato so me odpe-
ljali v bolni$nico v Pekingu. Tam so mi resili
Zivljenje. Moja Zena je bila ve¢ dni v hiSnem
priporu in ni vedela, kje sem in ali sem sploh
Se ziv. Bila je povsem pretresena in ni mogla
niti jesti niti spati. V nekaj dneh so ji izpadli
skoraj vsi lasje. Preden sem izgubil zavest, pa
sem molil: "Gospod, ¢e me vzames, naj bom
mucenec. Nisem vreden, sem pa pripravljen
nato." In v tistem trenutku sem jasno slisal
njegov glas: "Tako gotovo, kot jaz Zivim, ne
bo niti las padel s tvoje glave.” In: "Ne boj se
tistih, kilahko ubijejo telo, ne morejo pa ubiti
duse.” Bog mi je torej dal Ziveti, saj ima zame
drugacne nacrte. 11. januarja 2012 je Bog mojo
druzino tako kot Izraelce iz Egipta izpeljal
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s Kitajske v prestolnico ZdruZenih drzav
Amerike.

Tajna policija me je opozarjala: Na sezna-
mu oseb "dvestotih intelektualcev, ki jih je
treba Zive zakopati” (sestavil ga je Zou Jon-
gkang, takratni sekretar Centralne komisije
za politi¢na in pravna vprasanja), si na prvem
mestu. In kdo bi si lahko predstavljal, da bom
danes lahko svobodno pisal, molil, dihal in
stal na svobodni zemlji, medtem ko so Zoua,
ki so mu neko¢ pravili "car varnostne sluzbe”,
njegovi politi¢ni sovrazniki zaradi korupcije
obsodili na dosmrtno jeco. V BoZjem nacrtu
tirani ne veljajo kaj dosti. Kakor pravi Marija
v svoji véliki hvalnici Moja dusa: "Dvignil je
svojo mocno roko, razkropil je vse, ki so na-
puhnjenih misli. Mogo¢ne je vrgel s prestola
in povi$al je nizke."

Leta 2013 je moja Zena odgovorila na
Gospodov klic in postala pridigarka v Kitajski
kri¢anski Cerkvi Zetev na obrobju Washingto-
na. Pomagam ji u¢iti v nedeljski Soli in vodim
bibli¢no skupino. Svojim dragim bratom in
sestram celo kuham. Bog mi je namre¢ dal
v eno roko svinénik, v drugo pa kuhalnico.
Ni vsak v skupnosti bral mojih knjig, vsak
pa je okusil mojo hrano - in nad njo so bili
navduSeni!

Bog mi daje Ziveti, da bi s pisanjem prical
in priceval zanj. In zaradi 1,4 milijarde du§

v domovini bom s tem tudi nadaljeval. To
namrec po¢nem z velikim upanjem. Vedno
mocnejsa vera v Kristusa, ki jo krepi bratske
vezi v Cerkvi, mojemu narodu vdihuje novo
zivljenje. Niti mrtva roka komunizma, niti
cini¢na imitacija konfucianizma, niti kapita-
lizem, niti demokracija, niti katerakoli druga
zemeljska stvar ne bo odlocala o usodi moje
domovine. Prihodnost Kitajske je namrec
kr§¢anska.

Prevedel: Leon Jagodic

Ju Dzie je kitajski pisatelj in opore¢nik. Leta 2010 je bil
zaradi kritike reZima zaprt in mucen, leta 2012 paje z
druZino emigriral v ZDA. Op. prev.

Yu Jie, China's Christian Future, https://www.firstthings.com/
article/2016/08/chinas-christian-future (pridobljeno 10.
novembra 2016). Op. prev.
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Sveti in veliki koncil
pravoslavne cerkve

Predstavitev sklepnih dokumentov
koncila na Kreti ob binkostih 2016

UvoD

Po vel kot 50 letih vsepravoslavne priprave
je letos od 18. do 27. junija 2016 vendarle
potekal Sveti in veliki koncil pravoslavne Cerkve.
Zaradi politi¢nih razmer so lokacijo zboro-
vanja prestavili iz Carigrada na Kreto, kjer
je koncil potekal na Pravoslavni akademiji.
Koncil je sklical carigrajski ekumenski patri-
arh Bartolomej I., ki ima ¢astno mesto med
vsemi voditelji pravoslavnih Cerkva. Potekal
je pod geslom: "Vse je poklical k edinosti”,
vzetim iz binkoStnega kondaka pravoslavne
liturgije: "On je razdelil narode. Ko je delil
ognjene jezike, je vse poklical k edinosti. Tako
enodusno slavimo vsesvetega Duha.”
Sodelovalo je deset avtokefalnih Cerkva
(Aleksandrija, Jeruzalem, Srbija, Romunija,
Ciper, Gr¢ija, Poljska, Albanija, Cegkain
Slovaska), ki jih je predstavljajo 156 $kofov.
Razlika v Stevilu Skofov do tistega, ki je bilo
uradno - 290 - je nastala zaradi tega, ker
poljska, ¢eska in ciprska Cerkev niso poslale
vseh 25 Skofov, kot je imela vsaka Cerkev
pravico. Zaradi razli¢nih razlogov pa je koncil
okrnila neudelezba stirih Cerkva (Antiohija,
Rusija, Bolgarija in Gruzija), kar dejansko
pomeni, da $tevil¢no ni bila prisotna vecina

PRAVOSLAVJE

pravoslavnih vernikov. Prisotni pa so bili
tudi delegati razli¢nih Cerkva kot opazovalci.
Delegacijo Katoliske Cerkve je vodil kardinal
Kurt Koch, predsednik Papeskega sveta za
edinost kristjanov.

Ob sklepu koncila so objavili skupno 8
uradnih dokumentov: okroZznico, sporocilo ter
Sest dokumentov glede dolo¢enih tematik.*
Objavljeni so v vseh $tirih uradnih jezikih
koncila, tj. gri¢ina, anglesS¢ina, rusc¢ina in
franco$¢ina. Vsi koncilski ocetje so fizi¢no
podpisali sklepne dokumente, le nekateri so
se pri posameznih dokumentih vzdrzali.?

SPOROCILO SVETEGA IN VELIKEGA
KONCILA PRAVOSLAVNE CERKVE

Strnjen dokument v 12. to¢ki povzame
vzroke, pomen in samo dogajanje koncila
na Kreti, ki "ga je sklical Njegova svetost
ekumenski patriarh Bartolomej po skupni
volji Njihovih eminenc primasov lokalnih pra-
voslavnih avtokefalnih Cerkva.” Zapisali so,
da je temelj teoloSkih diskusij gotovost o tem,
da Cerkev ne Zivi sama zase, temvec prenasa
sporocila evangelija ter pri¢uje vsemu svetu
za Bozje darove: ljubezen, mir, pravi¢nost,
spravo, mo¢ kriZa in vstajenja ter pri¢akovanje
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vecnega Zivljenja. "Klju¢na prioriteta kon-
cila je bila oznaniti enotnost Pravoslavne
Cerkve. Edinost, utemeljena na evharistiji in
apostolskem nasledstvu Skofov, mora biti Se
okrepljena in mora prina3ati nove sadove”
(1). Poudarek je na konciliarnosti, ki presinja
organizacijo Cerkve in ji za¢rtava pot. Pravo-
slavne avtokefalne Cerkve tako ne sestavljajo
nekak3ne federacije Cerkva, temvec "eno,
sveto, katoliSko in apostolsko Cerkev".
Dokument sporoca tudi odlocitev o
nadaljevanju institucij 'zborov Skofov’,
ki bodo zajemale vse kanoni¢ne Skofe na
dolo¢enem ozemlju ter jih zdruZevali v trudu
za konciliarnost. Druga pomembna odlocitev,
ki jo prinasa ta dokument, pa je v tem, da so
potrdili pomembnost t. i. sinaks primasov,? ki
naj bi postale stalna institucija in naj bijih
sklicevali "vsakih sedem ali deset let” (1).
Nadalje je poudarjeno "pri¢evanje vere
tistim, ki so blizu, in tistim, ki so dalec"”,
ponovna evangelizacija sodobnega, sekula-
riziranega sveta preko sodelovanja pri sveti
liturgiji in molitvi, da bi nadaljevali z "liturgi-
jo po boZanski liturgiji” (2), tj. vse nase bivanje
napravljali liturgi¢no in se ne omejevali zgolj
nauradno obredje. Poudarjen je velik pomen
dialoga z nepravoslavnimi kristjani, da bi "bolj
podrobno spoznali avtenti¢nost pravoslavne
tradicije, vrednost patristi¢nega ucenja ter
vere in liturgi¢nega Zivljenja pravoslavnih”.
Besedilo pa trdno stoji na staliS¢u, da "dialogi,
ki jih vodi pravoslavna Cerkev, nikoli ne smejo
vkljucevati kompromisov v zadevah vere"” (3).
Ob "eksploziji fundamentalizmov znotraj
razli¢nih religij” skuSa "trezen medreligijski
dialog” (4) pomagati k vzajemnemu zaupanju,
miru in spravi. Nadalje opozorijo na problem
sekularizacije v sodobnosti, ki i§¢e "avtonomijo
¢loveka od Kristusa in duhovnega vpliva
Cerkve" (5). Zahodni civilizaciji pripisujejo
diahron doprinos h kri¢anstvu. Ze v tem
uvodnem dokumentu jasno potrdijo stali§ce
glede poroke, ki je za pravoslavno Cerkev
"nerazvezljiv ljube¢ odnos moZza in Zene, velika
skrivnost Kristusa in Cerkve, mala Cerkev" (6),
ki jo pomaga vzpostavljati in vzdrZevati tudi
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asketi¢ni etos kr§¢anske samoodpovedi ter jo
povezuje z zakramentalnostjo Zivljenja Cerkve.
Poleg teh specifi¢nih tem, ki jih je koncil
obravnaval, Sporocilo prina$a tudi kratek
prispevek o naslednjih pomembnih sodobnih
problemih: razmeji "odnos med kr§¢ansko
vero in znanostjo" (7) , ki ji sicer priznava
dolocene pozitivne prispevke, obenem pa svari
tudi pred negativnimi posledicami, kot so npr.
manipulacija svobode, izguba dragocenih
izro¢il, uni¢enje naravnega okolja, prevprase-
vanje moralnih vrednot; okoljski krizi pripiSe
vzrok v podro¢ju duhovnega in moralnega (8);
spostovanje posebnosti posameznih oseb, ki
preprecuje, da bi se "ekonomija spremenila
v nekaj avtonomnega, locenega od osnovnih
¢lovekovih potreb, cilj sama na sebi” (9).
"Pravoslavna Cerkev se ne udejstvuje v politiki”
(10), vendar pa njen preroski glas ostaja klic
za dobro ¢loveka. Poseben ¢len je namenjen
"mladim, ki i§¢ejo polnost Zivljenja” (11), ter
odpiranju obzorja sodobnemu, diversificirane-
mu in raznolikemu svetu. (12)

OKROZNICA SVETEGA IN VELIKEGA
KONCILA PRAVOSLAVNE CERKVE

Najda1j§e besedilo koncila je namenjeno
"ne le sinovom in héeram svete Cerkve,
temvec tudi vsaki ¢loveski osebi”. Poudari
aktivno skrb za oznanjevanje evangelija v
svetu, saj "dejstvo, da je nasa domovina v
nebesih (prim. Fil 3,20), nikakor ne zanika,
temvec okrepi naSe pri¢evanje v svetu".
Okroznica je razdeljena na sedem poglavij in
jo sestavlja 20 ¢lenov.

Prvo poglavje z naslovom Cerkev: Kristu-
sovo telo, podoba Svete Trojice zgo$¢eno razvije
osnovno ekleziologijo, utemeljeno na bibli¢-
nih in patristi¢nih virih. "Pravoslavna Cerkeyv,
zvesta apostolski tradiciji in zakramentalni
izku3nji, sestavlja avtenti¢no naslednico ene,
svete, katoliSke in apostolske Cerkve” (2). Pra-
voslavna Cerkev je nadalje "Cerkev koncilov,
sama v sebi je koncil” (3), kar pomeni, da je
konciliarnost Cerkve podoba Svete Trojice. Na
tem mestu se okroZnica sklicuje tudi na ostale



velike koncile, ne le na sedem ekumenskih, in
omeni Veliki koncil (879-880), ki ga je sklical
Fotij, Velike koncile v ¢asu Gregorija Palamasa
(1341, 1351, 1368) ter Svete in velike koncile v
Konstantinoplu (1484, 1638, 1642, 1672, 1691,
1872).

Drugo poglavje nosi naslov Poslanstvo
Cerkve v svetu ter jasno poudari, da "apostol-
sko delovanje in oznanjevanje evangelija
pripada jedru identitete Cerkve” (6). Cerkev
vdihuje v ¢lovesko druzbo 'dih Zivljenja' in
zato "morajo vse pravoslavne Cerkve sodelo-
vati pri tem misijonskem poslanstvu” (6).

Tretje poglavje spregovori o identiteti
druzine - DruZina: podoba Kristusove ljubezni
do Cerkve. Poudari "veliko skrivnost, glede
Kristusa in glede Cerkve” (Ef 5,32), ter
patristi¢no pojmovanje druzine kot "majhne
Cerkve". Sodobna kriza druzine je "posledica
krize svobode in odgovornosti, egoisti¢nega
samouresnicevanja, samozadostnosti in
avtonomije, izgube zakramentalnega znacaja
med moZem in Zeno, pozabe etosa Zrtvovanj-
ske ljubezni” (7).

Cetrto poglavje sestavlja zgolj en ¢len z
naslovom: Vzgoja v Kristusu. Spregovori o tem,
da mora vzgoja poudariti ne le to, kar ¢lovek
je, temvec tudi to, kar naj bi bil. Sredisce
pastoralne skrbi Cerkve je "vzgoja, ki ne
usposablja le intelekta, temvec celotne osebe,
kot psiho-somatskega in duhovnega bitja v
skladu s triptihom: "Bog, ¢lovek, svet" (9).
Polnost za kristjane sestoji v opori bogo-¢lo-
veSkega obclestva Cerkve ter v theosis milosti.

Peto poglavje je dalj3e in obseZnej3e ter
prinaSa naslov: Cerkev v luci sodobnih izzivov.
Spregovori o "provokativnih izrazih ideologije
sekularizacije, ki je prisotna v politi¢nih,
kulturnih in druZbenih tokovih" (10). Pravo-
slavna Cerkev tako postavlja ideal in kon¢no
merilo za presojanje "Bogo-¢loveka"” namesto
"¢loveka-boga". Cerkev nosi bogocloveski
znacaj in zato ni od sveta (Jn 18,36), vendar pa
je v svetu in zato je nezdruzljiva s kakr$nim koli
prilagajanjem svetu (prim. Rim 12,2). Sodobni
razvoj znanosti in tehnologije radikalno
spreminja naSe Zivljenje, zato moramo, poleg
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dobrobiti, resno vzeti tudi nevarnosti tega
znanstvenega napredka (11), ki prihajajo iz
razhajanja med znanstvenim spoznanjem in
¢lovesko voljo. "Nekontrolirana raba biotehno-
logij ogroza avtenti¢no polnost Zivljenja" (12)
in zato Pravoslavna Cerkev ne more zgolj stati
ob strani, temvec ponuja svojo antropologijo
kot reSitev: svetost Zivljenja, ¢lovek kot oseba
od spocetja, nemoc objektivizacije ¢loveka,
ustvarjenost po BoZji podobi, ve¢nostni cilj (12).
Moc¢no naglasena je tudi ekoloska kriza, ki jo
identificirajo predvsem kot duhovno in eti¢no,
navzoco v srcu vsakega ¢loveka. Uporabljen je
zanimiv izraz kot sinonim za "naravno okolje,
na$ skupen dom" (13), ki aludira na podnaslov
okroZnice papeZza Fran¢iSka Laudato si' -
OkroZnica o skrbi za skupen dom. Zaradi napacne
rabe BoZjega stvarstva je poruSen odnos med
¢lovekom in okoljem. Potrebno je kesanje
za okoljski greh, sprememba mentalitete in
vedenja, asketicizem nasproti konzumerizmu,
odgovornost, vloga ¢loveka kot 'duhovnika
stvarstva', evharisti¢en odnos do stvarstva (14).
Sesto poglavje nosi naslov Cerkev v luci
globalizacije, fenomen ekstremnega nasilja in
migracij. OkroZnica nastopi proti ideologiji
globalizacije zaradi avtonomije ekonomije,
novih oblik sistemati¢nega izkori§¢anja in
socialne nepravi¢nosti. Opozarja na problem
individualizma, 'kulture ¢lovekovih pravic', ki
vodi do arbitrarnega preoblikovanja pravic v
sredstva za sreco. "Nih¢e ni ovrednotil ¢loveka
in skrbel zanj v tolik§ni meri, kot je storil
Bogoclovek Kristus in njegova Cerkev" (16).
Okroznica ostro nastopi tudi zoper naras¢ajoce
nasilje vimenu Boga, zoper fundamentalizem
in morbidno religioznost (17). Ob sodobnih
velikih humanitarnih krizah Pravoslavna
Cerkev posebej poziva vse vpletene k "delu za
spravo in spostovanju ¢lovekovih pravic, za
za§Cito BoZjega daru Zivljenja" (18). Posebno so
omenjeni kristjani na Bliznjem vzhodu, v Ukra-
jini ter v Siriji. Begunska in migrantska kriza
v prvi vrsti kli¢e k uresnicevanju Jezusovega
nacela o pomoci bliznjemu (Mt 25,40); vendar
pa okroznica apelira na vse, da bi "se odstranili
vzroki begunske krize" (19).
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Sedmo poglavje sklene okroZnico pod
naslovom Cerkev: pri¢a v dialogu. Govori o tem,
da "Cerkev izraZa obcutljivost do vseh, ki niso
v oblestvu z njo in ne razumejo njenega glasu”
(20). Pravoslavna Cerkev ni nikoli sprejemala
teoloSkega minimalizma oz. dvomila v svojo
dogmati¢no tradicijo oz. evangeljski etos.
Vendar pa je bila tudi vedno "zavzeta za dialog,
posebno z nepravoslavnimi kristjani” (20).

POMEN POSTA IN NJEGOVO
UPOSTEVANJE V SODOBNOSTI

Uvodni trije ¢leni so namenjeni kratki
predstavitvi osnov pravoslavnega razume-
vanja posta, trdno ukoreninjenega v biblicnem
in patristiénem pojmovanju. Post je BoZja
zapoved (1 Mz 2,16-17), izraz pravoslavnega
asketskega ideala. Post nas u¢i nenehne
pozornosti na duhovno dimenzijo ¢loveske
osebe. Bazilij Veliki piSe, da lahko s pomo¢jo
posta "obudimo tisto, kar smo zgubili takrat, ko
se ga nismo drzali".* Dokument tako vztraja na
bogati obljubi asketskega boja, ki je ¢loveku v
prid in izraza novo Zivljenje v Kristusu. Cerkev
paje Ze v preteklosti, po pastoralnem razlo-
Cevanju, vzpostavila tudi izjeme (oikovopia)
glede pravil posta. "Fizi¢na slabotnost, posebne
potrebe, teZki ¢asi” so okoli§¢ine, ko je potreb-
na posebna pastoralna skrb in odgovornost
Skofov krajevnih Cerkva. Dokument priznava,
da se danes mnogi verni ne drZijo vseh pravil
postenja. "Zato morajo z obzirnostjo do tistih,
ki se tezko drZijo pravil postenja, bodisi zaradi
osebnih razlogov (bolezen, sluzba v vojski,
delovne razmere itd.) bodisi zaradi splo$nih
razlogov (posebni klimatskih obmo¢ij, social-
no-ekonomske okolis¢ine), krajevne Cerkve
doloditi, kako izvrSevati filantropi¢no oikono-
mijo in empatijo” (8). To lajSanje’ dolo¢il pa ne
sme zmanj$evati velikega pomena posta.

ODNOSI PRAVOSLAVNE CERKVE Z
OSTALIM KRSCANSKIM SVETOM

e na zacetku je podano trdno stalisce,
da "pravoslavna Cerkev, kot ena, sveta,
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katoliska in apostolska, zavzema osrednje
mesto pri prizadevanju za kr§¢ansko edino v
svetu danes” (1). To prizadevanje za edinost,
katerega pomena se zavedajo, izhaja iz zves-
tobe Svetemu pismu in izro¢ilu (1-4). Nadalje
zatrjujejo, da v skladu z 'ontolo$ko naravo
Cerkve', njena edinost v resnici nikoli ne more
biti poru3ena in zato sprejemajo zgodovinska
imena drugih ne-pravoslavnih Cerkva in
konfesij ter pozivajo k "¢imprejsnji reSitvi
eklezioloskih vpraSanj; zakramenti, milost,
duhovnis$tvo in apostolsko nasledstvo” (6).
Naklonjeno in pozitivno gledajo na teoloski
dialog - bilateralen oz. multilateralen - iz
teoloskih in pastoralnih razlogov.

Deveti ¢len dokumenta govori o tem, da se
mora dialog Ze na ravni pravoslavnih Cerkva
nadaljevati tudi, ¢e dolocene lokalne Cerkve
ne posljejo svojega predstavnika in tako ni veé
vsepravoslaven. Metodologija teoloSkega dia-
loga je usmerjena tako k reSevanju obstojecih
teoloskih razlik oz. novemu diferenciranju,
kot tudi k iskanju skupnih elementov
kr$c¢anske vere. Skupen cilj teoloskih razprav
je "popolna vzpostavitev edinosti v pravi veri
in ljubezni" (12). Nadalje je poudarjen tudi
pomen razli¢nih teles, ki so nastala v zgodovi-
ni ekumenskega gibanja. Najprej gotovo Sve-
tovni svet Cerkva (WCC), pa tudi Konferenca
evropskih Cerkva, Bliznjevzhodni svet Cerkva,
Afriski svet Cerkva ... Pomemben je 18. Clen,
ki zatrdi, da sodelovanje pravoslavne Cerkve
v WCC "ne pomeni enakosti konfesij" in da ne
morejo sprejeti edinosti, ki bi bila le "inter-
konfesionalni kompromis". Ekumenski dialog
mora biti vedno pospremljen "s pricevanjem
svetu preko medsebojnega razumevanja in
ljubezni, brez vsakega dejanja prozelitizma,
uniatstva in drugih provokativnih interkon-
fesionalnih tekmovanj"” (23). Zavedajo pa se,
da ekumensko gibanje potrebuje nove oblike
za ustrezne odgovore novim okoli§¢inam in
izzivom sodobnega sveta, kar lahko pomeni
t. i. eksistencialni ekumenizem (iskati skupne
odgovore na konkretna eksistencialna vprasa-
nja, npr. ekologija) ali pa t. i. ekumenizem krvi
(skupno pri¢evanje med preganjanji).



AVTONOMIJA IN NACINI NJENE
RAZGLASITVE

Institucija avtonomije je kanonic¢ni izraz
relativne oz. delne odvisnosti dolo¢ene
cerkvene regije od kanoni¢ne jurisdikcije
avtokefalne Cerkve, ki ji kanoni¢no pripada.
Ta praksa je v vzhodnih Cerkvah povzrodila,
da so se oblikovale razli¢ne stopnje odvi-
snosti odnosa avtonomnih do avtokefalnih
Cerkva. V tem kratkem dokumentu so torej
zapisane norme, ki dolo¢ajo npr. na¢in
izvolitve primasa avtonomne Cerkve, nacini
pravne odvisnosti in sodelovanja, nacini
razglasitve ipd.

PRAVOSLAVNA DIASPORA

Dokument najprej predstavi zeljo vseh
pravoslavnih Cerkva, da bi se problem
diaspore ¢im prej uredil v skladu s pravo-
slavno ekleziologijo, kanoni¢no tradicijo in
prakso pravoslavne Cerkve. Ugotavljajo, da
zaradi trenutnega stanja ter pastoralnih in
zgodovinskih razlogov sedaj $e ni moZno
uveljaviti striktno kanoni¢nega reda, da bi

bil le en $kof na dolo¢enem ozemlju. Zato
velevajo, naj se ohranjajo oz. ustanovijo 'zbori
skofov' (1b), dokler ne pride primeren ¢as, po
principu kanoni¢ne eksaktnosti (dxpiPeia).

Ti zbori Skofov naj zdruzujejo vse kanonicne
Skofe na doloCenem ozemlju in naj sluzijo
izkazovanju edinosti pravoslavja, sodelovanju,
pastoralnemu delovanju itd. Dokument
razdeli ozemlja na 13 razli¢nih zborov $kofov
(i. Kanada, ii.ZdruZene drzave Amerike,

iii. Latinska Amerika, iv. Avstralija, Nova
Zelandija in Oceanija, v. Velika Britanija in
Irska, vi. Francija, vii. Belgija, Nizozemska in
Luxemburg, viii. Avstrija, ix. Italija in Malta,
x. Svica in Lichtenstein, xi. Nemdcija, xii. skan-
dinavske drZave (razen Finske), xiii. Spanija
in Portugalska) (3). Nadalje besedilo poda tudi
Pravila delovanja zborov Skofov v pravoslavni
diaspori, ki natan¢no dolocijo potek dela,
njihovo strukturo in cilje. Po eni strani strogo
nagla$ajo, da te ustanove v ni¢emer ne smejo
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posegati v jurisdikcijo posameznega Skofa,
obenem pa med njihove pristojnosti dolo¢ijo
tudi pripravo nacrta organiziranja pravoslavja
v skladu s kanoni¢nimi dolo¢ili. Vse odlocitve
zborov $kofov se sprejemajo s konsenzom in
naj odrazajo vsepravoslavni pristop.

ZAKRAMENT POROKE IN NJEGOVE
OVIRE

den izmed bolj zanimivih dokumentov

koncila je zagotovo kratko besedilo,
razdeljeno na dva dela, ki obravnava pojmova-
nje poroke. Prvi del, ki ima naslov Pravoslavna
poroka, najprej orise, kako sekularizacija
in moralni relativizem ogroZzata institut
poroke. Temu nasproti jasno poudarijo, da je
poroka sveta, da je najstarejSa oblika BoZjega
zakona (prim. 1 M 2,23) ter da je skrivnost
nerazvezljive vezi med moZem in Zeno ikona
edinosti med Kristusom in Cerkvijo (Ef 5,32).
Ta kristocentri¢na tipologija zakramenta
poroke je mo¢no poudarjena, saj iz nje izhaja
tudi razlog, zakaj $kof oz. duhovnik blagoslovi
to sveto zvezo s posebnim blagoslovom (L.3).
Jasna podoba je tudi izrazena s patristi¢no
formulacijo, da je "druZina majhna Cerkev
oz. ikona/podoba Cerkve" (4). Izzivalno je
tudi pojmovanje, ki ga dokument namenja
pastoralni obcutljivosti, ki jo je poznal Ze
sveti Pavel (Rim 7,2-3; 1 Kor 7,12-15. 39).
"Pastoralna ob¢utljivost je nujna, ne le zaradi
bibli¢ne tradicije, ki prinasa to vzporejanje
med naravno vezjo poroke ter zakramentom
Cerkve, ampak tudi zaradi tega, ker Cerkev ne
izkljucuje inkorporacije dolocenih principov
grSko-rimskega prava, ki dolocajo zakonsko
zvezo med moZem in Zeno kot obcestvo Boz-
jega in ¢loveskega prava (Modestin), skladno
s svetostjo zakramenta zakona, ki ga poudarja
Cerkev" (6). Nadalje opredelijo razliko med ci-
vilnim zakonom, ki je le "preprosto legalizira-
no skupno Zivljenje pred drzavo”, in zakonom,
ki ga Cerkev blagoslovi (9). Glede istospolno
usmerjenih je zapisano v 10. ¢lenu: "Cerkev
ne dovoli svojim ¢lanom, da bi sklepali
istospolne zveze oz. kakrSne koli druge oblike
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skupnega Zivljenja, razli¢ne od poroke. Cerkev
se z vsemi moZnimi pastoralnimi napori trudi
za pomo¢ svojim ¢lanom, ki vstopajo v take
zveze, da bi razumeli resni¢en pomen pokore
in ljubezni, blagoslovljene s strani Cerkve.”
Zavedajo se tudi tezkih posledic krize zakona
in druzine, ki prina3a ¢edalje vec locitev,
splavov in drugih problemov druzinskega
Zivljenja. Vse te okolis¢ine sestavljajo izziv za
Pravoslavno Cerkev v sodobnem svetu.

Drugi del dokumenta z naslovom O
zadrzZkih za poroko in apliciranju 'oikonomije’
je bolj pravne narave in dejansko doloca
zadrzke za vstop v zakon (sorodstvo po
krvi, naklonjenosti posvojitvi, duhovno
sorodstvo, ne-razvezan oz. ne-izni¢en zakon,
tretji¢ sklenjen zakon). Poroka po sprejeti
meni$ki tonzuri je prepovedana, v skladu s
prevladujoco kanoni¢no tradicijo pa ohra-
njajo tudi prepoved poroke po duhovniSkem
posvecenju. Prepovedujejo tudi poroko med
pravoslavnimi in nepravoslavnimi kristjani,
sklicujo¢ se na kanoni¢no akribijo. Poroka
med pravoslavnimi in nekristjani pa je
kategori¢no prepovedana. Dokument pa
priznava ¢lovekovo odreSenje za cilj in iz tega
izhajajoc tudi izvajanje cerkvene oikonomije
v odnosu do vzdrzkov za zakon, ki pa jih
mora potrditi svet sinod vsake avtokefalne
Cerkve "v skladu z naceli svetih kanonov in
v duhu pastoralnega razlocevanja" (II.5.ii.).
Dokument se konca: "Praksa implemen-
tacije cerkvenega izrocila glede zakonskih
vzdrzkov mora upoStevati tudi relevantna
nacela civilne zakonodaje, ne da bi s tem
zaobsli meje cerkvene oikonomije.” (I11.6.)

POSLANSTVO PRAVOSLAVNE CERKVE
V SODOBNEM SVETU

Najdalei dokument koncila, ki je sproZzil
tudi najvec polemik med Skofi, je raz-
deljen na Sest delov in obravnava "prispevek
Pravoslavne Cerkve k udejanjanju miru, pra-
vice, svobode, bratstva in ljubezni med ljudmi
ter prenehanje rasne in druge diskriminacije”.
Kristusova Cerkev Zivi v svetu, a ni od sveta
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(prim. Jn 17,11); iz obhajanja evharistije in pre-
dokusa novega stvarstva izhaja stalen navdih
za aktivno spoprijemanje s tezavami ¢lovestva
v vsakem casu. Ta aktivnost je tesno povezana
z misijonarskim poslanstvom Cerkve, saj

"deli skrbi in strahove sodobnega ¢loveStva
glede temeljnih eksistencialnih vpra$anj, ki
zadevajo svet danes.”

Prvi del govori o dostojanstvu ¢loveske
osebe, kjer je utemeljena velic¢ina ¢loveske
osebe s pomocjo biserov patristi¢ne misli.
Cilj poboZenja je novi Adam, Kristus,
ki je "napravil ¢loveSko osebo za BoZjo,
kot je sam".° Iz tega izhajajo¢ pozivajo k
medkr§¢anskemu sodelovanju za varovanje
¢loveskega dostojanstva. Cloveska oseba kot
najvisja vrednota, naj bo predpostavka za
¢im SirSe sodelovanje na lokalni, narodni in
mednarodni ravni. (A. 3.)

Drugi del z naslovom Svoboda in odgovor-
nost spregovori o svobodi, kot tisti ¢loveski
znacilnosti, ki nas dela zmoZne duhovnega
napredka, obenem pa prinasa tudi nevarnost
nepokor§c¢ine in padca v zlo. Drugi ¢len
obsirno poudari te posledice zla: "sekulari-
zem, nasilje, moralni laksizem, odvisnosti,
rasizem, orozarske tekme in vojne, socialne
katastrofe, zatiranje razli¢nih druzbenih in
verskih skupin ter vsega ¢loveStva, druZbena
neenakost, zatiranje ¢lovekovih pravic
na polju svobode vesti in verske svobode,
ekonomska revscina, nepravi¢na razdelitev
osnovnih dobrin, lakota, nasilne migracije,
trgovina z ljudmi, begunska kriza, unicevanje
okolja, nebrzdana raba genetske biotehnolo-
gije in biomedicine.” (B.2.) Poglavje se zaklju¢i
s pozivom za odkritje svobode v Kristusu:
"Svoboda brez odgovornosti in ljubezni
kon¢no vodi k izgubi svobode.” (B.3.)

Tretji del je naslovljen Mir in pravica ter vabi
h Kristusovem miru, ki je "razodetje organske
edinosti v Kristusu med ljudmi in svetom,
med vsemi narodi sveta.” (C.1.) Obenem pa sta
mir in pravi¢nost odvisna tudi od ¢loveske si-
nergije z Bogom. Nasprotja, razdori, kriminal
in vojne so simptomi duhovne bolezni, ki je
greh. Pravoslavna Cerkev se torej ¢uti dolZzno,



da podpira vsa prizadevanja za mir in tlakuje
pot pravici, bratstvu, resni¢ni svobodi in
medsebojni ljubezni med vsemi ljudmi enega
nebeSkega Oceta.

Mir in nasprotovanje vojnam je naslov
Cetrtega poglavja, v katerem Pravoslavna
Cerkev ostro obsodi vojno na splo3no, vojno z
mnoZi¢nim jedrskim, kemi¢nim in bioloskim
orozjem itd. Vojno razumejo kot rezultat zla
in greha v svetu ter odpirajo vse pobude in
napore za preprecitev vojn s pomocjo dialoga.
Posebej obsojajo preganjanje kristjanov in
drugih skupnosti na Bliznjem vzhodu, vojne
zaradi nacionalizma, etni¢nega ¢i$¢enja in
nasilnega prevzema ozemelj.

Peti del z naslovom Odnos cerkve do dis-
kriminacije govori o tem, da Cerkev priznava
vsakemu ¢love$kemu bitju "ne glede na barvo
koze, vero, raso, spol, narodnost in jezik" (E.2.)
enake pravice v druzbi. Pravoslavna Cerkev
ostro nastopa proti kakrs$ni koli diskriminaciji
in si dovoljuje pravico, da javno predstavlja
svoje ucenje.

Poslanstvo pravoslavne Cerkve kot price
ljubezni v sluZenju je zadnji in najdaljsi del
tega dokumenta. Opredeli se za ve¢vrstno
sodelovanje z druzbenimi institucijami ter
se jasno opredeli tudi za ekonomijo, ki je
zgrajena na eti¢nih principih, sluZi potrebam
ljudi in zdruZuje uspes$nost s pravi¢nostjo
in solidarnostjo. IzraZa zaskrbljenost nad
"porabniskim Zivljenjskim stilom, izgubo
krs¢anskih vrednot, izgubo duhovnih korenin
narodov, izgubo zgodovinskega spomina in
pozabo tradicij." (E6.) Izpostavi ideologijo
liberalisti¢ne globalizacije, ki je orodje za
porabnistvo in nemoralnost. Opozori tudi na
negativen vpliv mnozi¢nih medijev, ki so pod-
vrZeni tem ideologijam. Znanost dojema kot
Bozji dar ¢lovestvuy, ki pa mora biti v skladu
s svobodo in svetostjo ¢loveSkega Zivljenja.
Posebna pastoralna skrb pravoslavne Cerkve
je namenjena mladim ljudem, ki jim mora
biti nudena "kristocentri¢na vzgoja" (F14.) V
tem smislu je miSljena predvsem skrivnost
kri¢anskega zakona. Dokument se zakljuci
s trditvijo, da "preroski in pastoralni glas

D AVACT AT
PRAVOSLAVJE

Cerkve, odreSujoca beseda kriza in vstajenja,
nagovarja srce ¢loveStva k miru, pravici, svo-
bodi in ljubezni med ljudmi in narodi, katerih
edino merilo je darovani Gospod (prim. Raz.
512)." (E15.)

ZAKLJUCEK

lavna Zelja koncilskih ocetov je bila

dokazati trdnost, edinost in povezanost
Pravoslavne Cerkve. Gotovo je bil koncil
zgodovinski dogodek, ki pa ni sklenjen in
zakljucen, marvec nosi v sebi naboj za novo
iskanje edinosti. Je velik mejnik na poti
razvoja pravoslavne ekleziologije ter ostalega
nauka, ki zaznamuje tudi vsakodnevno Zivlje-
nje vernikov. Koncil naj bi torej postal redna
praksa udejanjanja principa konciliarnosti,
za katerega zagotavljajo, da je edina moZzna
pot skupnega iskanja v Cerkvi. Ekumenski
patriarh Bartolomej I. je v zakljucni pridigi
dejal, da mora sedaj nastopiti t. i. "¢as koncila
po koncilu", kar naj bi pomenilo, da sklepi
zazivijo med ljudmi, po Skofijah in Zupnijah.

Odmevnost koncila je bil zagotovo zmanjsa-

nja vsled neprisotnosti tirih Cerkva, predvsem
ruske Pravoslavne Cerkve. Njihov podrobni
komentar na sklepne dokumente 3e pricaku-
jemo in od tega odziva bo v veliki meri odvisna
tudi pot naprej. Porajajo se tudi vprasanja o
veljavnosti in zavezljivosti dokumentov, na kar
bo tudi moral odgovoriti ¢as. Vendar pa ravno
pravoslavna praksa potrjevanja koncilskega
ucenja, ko Sele naslednji koncil lahko potrdi
predhodnjega, odpira pot za nov dialog, za
odkrivanje nujnosti klica k edinosti.

1. Mednaslovi v besedilu so obenem tudi uradni nazivi obja-
vljenih dokumentov v slovenskem prevodu. Vsi so dostopni
na uradni spletni strani koncila (www.holycouncil.org).

2. Pod vsakim dokumentom so objavljeni vsi podpisniki, tako
da lahko jasno vidimo, kje dolo¢en podpis manjka. To so bili
predstavniki grske, srbske ter ciprike Cerkve.

Grsko: Zovagig; rusko: Cobop, Sobor.
Janez Krizostom, Komentar k Pismu EfeZanom, 20, PG 62.143.
Bazilij Veliki, O postu, 2,7. PG 31,196D.

Evzebij iz Cezareje, Komentarji k evangelijem, knj. 4,14. PG
22, 289A.
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JOHANNES VAN OORT

Mani in manihejstvo: Splosni uvod

1. ODKRITJE MANIHE]JSTVA

reteklo je veliko ¢asa, preden je mani-
hejstvo, svetovna religija, poimenovana po
Maniju (216-276/7), postala predmet resnega
zgodovinskega in teoloSkega raziskovanja.
V srednjem veku so izraz 'manihejstvo’ na
Zahodu sicer uporabljali, toda v glavnem
kot zmotno in strasljivo oznako za stalisce,
s katerim se niso strinjali. Tako Cerkev kot
drZava sta nalepko 'manihejstvo’ podeljevali
zelo radodarno, tudi ¢e stali§¢a niso imela
ni¢ skupnega z religijo, ki jo obravnavamo.
Z njo so bili utiSani tisti, ki se niso strinjali z
ustaljenimi stali§¢i v druzbi in teologiji, Se
posebej, na primer, katari v juZni Franciji in
na nekaterih obmog¢jih v severni Italiji. Celo
protestanta Lutra so v Sestnajstem stoletju
obtoZili manihejstva in tudi tako spravljiv
mislec, kot je bil Erazem Rotterdamski, se pri
tem ni uspel obvladati.

Tudi zaradi tega so zaceli - najprej v
protestantskih krogih - Manija in njegovo
religijo znanstveno proucevati. Prvi, precej
negotov poskus je napravil razvpiti opore¢nik
Gottfried Arnold v svojem delu Unparteyische
Kirchen- und Ketzerhistorie [Nepristranska
zgodovina Cerkva in krivoverstev, op. prev.]

MANIHEJSTVO

(1699). V nasprotju z vsemi splo$no razsir-
razumeti in celo opravicevati manihejce; Se
posebej je poudaril okrutnosti, ki so jih proti
njim zakrivili katoli¢ani. Trdnej$i znan-
stveni temelj za vse nadaljnje raziskovanje
manihejstva pa je poloZzil hugenot Isaac

de Beausobre. Njegovo monumentalno in

Se vedno uporabno delo Histoire critique

de Manichée et du Manichéisme [Kriti¢na
zgodovina Manija in manihejstva, op. prev.] je
iz8lo v dveh obseZnih zvezkih v Amsterdamu
leta 1734 in 1739. Ceprav je bil pri njegovem
delu pomemben motiv tudi apologetika (De
Beausobre je poskusal zagovarjati protestant-
sko reformacijo, zato je v svojih prizadevanjih
vcasih manihejstvo predstavljal celo kot
protestantizem, preden je bil ta pojem sploh
iznajden!), so kasnej$e studije lahko gradile
na njegovih Stevilnih spoznanjih. Izvirnost de
Beausobrovih analiz lahko vidimo, na primer,
v njegovih opaZanjih, kako pomemben je bil
TomaZev evangelij za manihejce in na kakSen
nacin so uporabljali judovsko henohovsko
izro¢ilo. Sele z odkritji v Nag Hammadiju
(1945) in Kumranu (1946) je bilo mogoce
njegova izjemno daljnovidna spoznanja
ustrezno ovrednotiti.
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Toda v dolgem obdobju po de Beausobru
ni bilo napravljenega skorajda nobenega
napredka. Studije so se ponavadi spuscale v
obicajne protimanihejske polemike. Na svez
pogled na tematiko je bilo potrebno pocakati
do teologa Ferdinanda Christiana Baura iz
Tiibingena, ki je leta 1831 objavil svojo Das
manichdische Religionssystem nach den Quellen
neu untersucht und entwickelt [Manihejski
verski sistem po na novo raziskanih in
pregledanih virih, op. prev.]. Ceprav je Baur
pripisoval prevelik pomen budizmu, ki naj
bi bil formativna prvina Manijeve religije,
ima njegova $tudija trajno vrednost zaradi
izjemno natancne analize tradicij, ki so se
ohranile pri cerkvenih ocetih, Se posebej
pri Avgustinu. Po prelomnem Baurjevem
delu pa so v 19. stoletju nove vire z Vzhoda
objavili Se strokovnjaki, kot so G. Fliigel (1862,
1871), E. Schau (1878), K. Kessler (1889) in H.
Pognon (1898). Te nove informacije so skupaj
z $e znanim gradivom iz grskih in latinskih
virov predstavljale trden temelj za nadaljnje
raziskovanje.

Se vedno pa je tezave povzro¢alo gradivo,
ki so ga zbrali nasprotniki manihejstva med
kristjani in muslimani. Pristna manihjeska
besedila so bila prvi¢ odkrita Sele na zacetku
20. stoletja. Med letoma 1902 in 1914 so
pruske arheoloske odprave, ki jih je najprej
vodil A. Griinwedel, nato pa uspesnejsi A.
von Le Coq, v Berlin prinesle nekaj tiso¢
fragmentov manihejskih besedil, ki so v
glavnem izvirali iz najdi§¢ v mestu Turpan v
provinci Sind%jang na Kitajskem, ob zname-
niti svileni poti. Ta besedila so bila napisana
v okoli sedemnajstih jezikih in nare¢jih (ki jih
takrat deloma niso poznali), kot so toharski,
srednjeperzijski, partski, sogdijski, ujgurski
(vrsta staroturskega jezika), 'baktrijski’,
novoperzijski, pa tudi kitajski jezik. Leto 1905
je prineslo novice o tem, da je sir Aurel Stein
v Dunhuangu na Kitajskem, v osrednji Aziji,
odkril ogromno budisti¢nih in manihejskih
rokopisov, kmalu za tem pa so bili uspesni Se
francoski znanstvenik Paul Pelliot in neka-
tere kitajske odprave, ki so mu sledile. Med
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dokumenti, odkritimi v Turpanu, najdemo
manihejsko Spokorno bogosluZje za posluSalce
v ujgurscini (obicajno imenovano Xudstvanif);
med dokumenti iz Dunhunaga pa so bili
dolga razprava o nauku v kitaj$¢ini (obi¢ajno
znana kot Traktat), Kompendij nacel in nacina
Zivljenja po nauku Manija, Bude Lu¢i (ohranjen
v Londonu; dodatek, znan kot Fragment
Pelliot, pa je v Parizu) in kitajski Zvitek s
pesmimi. Temu je sledila vrsta pomembnih
odkritij na Zahodu. Ze leta 1918 je bil blizu
Tébesse v AlZiriji najden manihejski rokopis
v latin$¢ini. Novembra leta 1929 se je danski
egiptolog H. O. Lange seznanil z veliko zbirko
manihejskih besedil neprecenljive vrednosti
v kopt3¢ini, leta 1930 pa je na ta besedila med
svojim obiskom v Kairu naletel tudi berlinski
znanstvenik Carl Schmidt. Vedji del teh
rokopisov je nato romal v Berlin, ostale pa je
odkupil sir Chester Beatty za svojo znamenito
londonsko zbirko klasi¢nih in bibli¢nih
rokopisov (ki je danes shranjena v Dublinu).
Kot se na splo$no domneva, vsa ta koptska
besedila, ¢eprav so bila najdena v mestu
Medinet Madi v egiptovski pokrajini Fajum,
ne izvirajo od tam, ampak so bila verjetno
prineSena iz Asjuta (Likopola) v Zgornjem
Egiptu. Danes so na voljo v faksimilirani
izdaji in vsebujejo levji delez Kephalaie,
Psalterja in Pridig. Na Zalost pa se zdi, da je
glavnina treh neohranjenih kodeksov (med
njimi sta zgodovinsko delo, ki je poroc¢alo o
Manijevi smrti in zgodnji zgodovini njegove
Cerkve, in zbirka Manijevih Pisem) izgublje-
na. Izjemno presenecenje pa se je zgodilo
leta 1970, ko je bil objavljen Se en dokument
iz Egipta, namre¢, danes znameniti Manijev
Kolnski kodeks v gri¢ini. Codex Manichaicus
Coloniensis (CMC) vsebuje edinstven opis
Manijeve mladosti in prvih misijonskih poto-
vanj, sestavljen pa je bil s pomodjo pri¢evanj
oc¢ividcev, Manijevih najbliZjih ucencev. Po
letu 1991 so bila manihejska besedila odkrita
$e vIsmant el Kharabu (anti¢ni Kellis) v
egiptovski oazi Dakhla. Poleg okrog 3000
grikih in koptskih fragmentov na papirusu so
danes (1995/6) Se vedno trajajoca izkopavanja



med drugim razkrila leseno plos¢o, na kateri
je bil zapisan celoten cikel manihejskih
anafor v gr§cini, nekaj dvojezi¢nih (sirsko
-koptskih) manihejskih besedil in fragmenti
v 'manihejski’ sir§¢ini. Pri¢akujemo, da bodo
ti dokumenti v bliznji prihodnosti objavljeni
kot locena Series Dachlaica v novem Corpus
Fontium Manichaeorum. (Turnhout 1995 ss.)

2. MANIJEV IZVOR, ZIVLJENJE IN
POSLANSTVO

stoj em kompendiju krivoverstev cerkve-
ni oce Avgustin opis manihejstva zacenja
takole: "Manihejci izhajajo iz nekega Perzijca,
po imenu Manis, ki so ga uenci, ko so zaceli
njegov nori nauk oznanjati v gr3¢ini, raje
imenovali Manihej, da bi se izognili besedi za
'norost’. Zato so tudi tisti, ki so bili nekoliko
bolje pouceni in zato zvija¢nejsi, podvojili
¢rko n in ga imenovali Mannihej, kakor da bi
bil on tisti, ki sipa manno." (De haer. 46,1)
Toda v tem odlomku ne vzbuja najvec
pozornosti Avgustinovo posmehovanje
Manijevemu imenu, ki ga povezuje z norostjo
(gr. Mavia). Taka besedna igra je bila namre¢
ocitna in so jo uporabljali tudi mnogi drugi.
Znacilneje je to, da se je Avgustin, ki je bil pred
tem v sekti priblizno deset let tudi sam poslu-
Salec, ko je govoril o Manijevi osebi, omejil na
izjavo, da je bil Perzijec (Persa quidem). Tako
so namrec takrat gledali na Manija in toliko
so o nem po navadi vedeli tudi njegovi electi:
pomembne so jim bile uciteljeve besede in
nauki, o njegovem izvoru pa s bili obi¢ajno
slabo poucdeni. Poleg tega pa je imela v tem
odlomku preprosta - in v bistvu zavajajoca
- oznacba, da je bil Mani Perzijec, usoden
ufinek na rimska uSesa, saj je bila Perzija
vecna sovraznica Rima. Toda najpomembnejsi
in zelo tocen je Avgustinov zapis, da Manijevo
ime oznacuje tistega, ki razliva mano (mana
/udvva + gr. xéw, razlivam). V Manijevem
Kolnskem kodeksu namrec beremo, da si je
Mani nadel ime novi janezovski Kristus, "ki
trosi kruh svojemu ljudstvu” (CMC 107,18-20).
Prav zaradi tega kodeksa in 3e nekaterih

MANIHEJSTVO

pristnih virov (Se posebe;j tistih iz Turpana

in Medinet Madija, pa tudi zaradi nekaterih
izjemno natanc¢nih arabskih piscev) pa imamo
na razpolago to¢ne informacije o Manijevem
Zivljenju in delu.

Mani se je rodil 14. aprila 216 blizu mesta
Selevkija-Ktezifon ob reki Tigris na jugu
Mezopotamije. Njegovemu ocetu je bilo
ime Pattig ali Pattég (gr. lattikiog; lat.
Patticius; ar. Futtuq); materino ime pa je bilo
najbrz Maryam ali Miryam. Vprasanje je,
ali je imela mati tesne vezi s takrat Se vedno
vladajoco rodbino Arsakidov: verjetno so ta
in druge trditve, da je bil Mani iz plemiSke
druZine, zgolj poboZne legende. Danes spet
uveljavljeno dejstvo je podatek, ki ga je zapisal
Ze muslimanski avtor Ibn al-Nadim v 10.
stoletju, da je Mani Ze od mladosti odrascal v
skupnosti babilonskih baptistov.2 CMC (npr.
94-97) kaZe, da so bili ¢lani te sekte elkazaiti
(skupina znotraj le-teh). Ti judovski kristjani
so vsak dan izvajali obredno umivanje teles
in hrane; svojo religijo so imenovali Postava;
poudarjali so praznovanje Sabata; veckrat so
se sklicevali na starodavne tradicije; obenem
pa so priznavali Jezusa za OdreSenika. Prav
dejstvo, da je Mani izhajal iz judovsko-kr$c¢an-
skega okolja el- /alkazaitov (tistih, ki jih je
An-Nadim imenoval Mughtasilah, "tisti, ki se
umivajo”), lahko pojasni njegovo povezavo z
gnosti¢nim kr3¢anstvom. Prav tako palahko v
tem vidimo prvo izhodiS¢e njegovega strogega
asketicizma in eshatologije, ki je bila v veliki
meri pod vplivom judovsko-kr§¢anskih in
enkratitskih idej. Koncept, ki ga pripisujemo
Elkazaju, da je zemlja "meso in kri mojega
Gospoda,” (CMC 97,9-10) imamo lahko tudi za
temelj manihejskega nauka, da je Jezus tisti,
ki trpi v celotnem kozmosu (Jesus patibilis).
O¢itno so torej Mani in njegovi prvi u¢enci
sprejemali tudi judovsko-kr$¢anski koncept
pravega preroka, ki se na novo razodeva v
razli¢nih obdobjih zgodovine. (prim. CMC
47,1-72,7). Poleg tega pa se zdi najverjetneje, da
se je Mani Ze v tej sekti seznanil z astroloSkimi
predvidevanji, ki so v njegovi kozmologiji Se
posebej pogosta.
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Zaradi Manijevega Kélnskega kodeksa danes
razumemo, da Mani ni samo odrasc¢al med
elkazaiti, ampak da je najprej hotel biti tudi
njihov preroski reformator. Ze od zgodnje
mladosti je namrec prejemal razodetja. Po-
sebno razodetje siziga (c0Cvyoc) ali nebeskega
dvojcka je doZivel na zacetku svojega 25. leta.
(CMC 17,8 ss.; 73,5 s.) Zaradi fragmentiranosti
prvih delov tega kodeksa pa je nejasno, ali
CMC omenja tudi veliko razodetje ob koncu
Manijevega 12. leta. Tako Kephalaia (14,31)
kot tudi arabski avtor al-Biruni ( 1048) jasno
omenjata ta dogodek; spominja pa lahko tako
najudovsko (hwxm rb, bar micva), kot tudi
na krcansko (prim. dvanajstletnega Jezusa v
templju) izro¢ilo. Tradicije o takem razodetju
najbrz segajo vse do pricevanj, ki jih je Mani
zapisal v svojem delu Shabuhragan. O¢itno
istovetenje Siziga ali dvojcka z obljubljenim
Tolaznikom torej lahko najdemo tudi drugje,
ne samo v novem Manijevem kodeksu (gl. npr.
Kephalaia 14,32 ss. In 15,22 s.). Tako istovetenje
morda izhaja iz tradicij aramejske kr§¢anske
Cerkve v Mezopotamiji, ki je enacila Svetega
Duha (ki ga prejmemo ob krstu) s ¢lovekovim
angelom varuhom. S tem, ko je sam prevzel
naziv Tolaznik, je Mani nakazal, da bo Sel po
Jezusovih stopinjah. Kot je dejal Avgustin:
"Zato [Mani] v svojih pismih sebe imenuje
apostol Jezusa Kristusa, kajti Jezus Kristus
je obljubil, da ga bo poslal [Tolaznika], in
poslal ga je v Svetem Duhu."” (De haer. 46,16).
Vendar se Mani ni samo istovetil s Tolaz-
nikom, ampak se je imel za novega Jezusa
(npr. Psalter 9,3-7; 12,28-32 itd.). Tako bi bil
Mani ob poslednji sodbi tako Sodnik, kot
tudi TolaZnik, ki daje mir (npr. Psalter 9,3-7;
12,28-32; itd.). Poleg o teh in drugih prisvaja-
njih pristne judovske in judovsko-kri¢anske
dedis¢ine pa CMC in drugi viri pri¢ajo tudi
Manijevem zavestnem posnemanju apostola
Pavla. Pogosto oznacevanje Manija za "apos-
tola Jezusa Kristusa" je jasen pokazatelj te
imitatio Pauli (npr. CMC 66,4-5), na to pa kaZe
tudi poudarjanje, da Pavel spada v vrsto tistih,
ki so prejeli resni¢no razodetje (CMC 60-62).
To osredotocanje na gnosti¢no prikrojenega
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Pavla - v procesu prikrojevanja sta svojo vlogo
odigrala tudi Markion in Bardesan - paje na
koncu privedlo tudi do Manijevega preloma

s sekto, ki ji je pripadal v mladosti. V CMC je
ta razhod opisan v podrobnosti in z drama-
ti¢nim ucinkom. Obravnava, ki je pripeljala
do Manijeve zavrnitve in odhoda, pa razkriva
tesne vzporednice s pravnimi postopki
judovske skupnosti v Kumranu.

Novi Kodeks pravi, da sta Maniju po
odhodu sledila $e dva ¢lana sekte. Najprej so
odpotovali v Ktezifon, kjer se jim je pridruzil
Se Patik. Kmalu za tem pa so se zacela prva
misijonska potovanja, najbrz ob Tigrisu in
proti severu. Fragmentiranost zadnjega
dela CMC nam ne omogoca, da bilahko z
gotovostjo govorili o teh prvih poteh, toda
omemba Medesa in Gonzaka (CMC 121) skupaj
s Se nekaterimi podatki najbrz predstavljajo
zaupanja vreden dokaz. Viri sicer ne porocajo,
da bi v mestu Gonzak ali Ganzak, kjer je bila
ena izmed poletnih rezidenc sasanidskih
kraljev, Mani posku$al spreobrniti tedanjega
vladarja Sahansaha Ardasirja. V zadnjih
letih vladavine Ardasirja, ki je bil znan kot
navduSenec nad zaraturstrtvom, je namrec
Mani preko pristani$c¢a v Faratu v Babiloniji
odpotoval v Indijo (prim. npr. Keph. 15,24-27;
184,23-185,15 in CMC 140ss.). In pozornost
vzbuja znacilnost teh misijonarskih poroc¢il,
da je skoraj povsod - tudi v Indiji - Mani lahko
svoje delo zacel v skupnostih judovsko-kr-
$¢anskih baptistov. Kmalu po nastopu Sapurja
I., edinega Kralja kraljev, pa se je Mani vrnil.
Svoj edini spis v srednjeperzijskem jeziku,
Shabuhragan, je najbrz predstavil novemu
Sahansahu 9. aprila 243. In s tem, ko je bil
sprejet med Sapurjeve pribo¢nike (comitatus)
in ko je dobil dovoljenje za §irjenje svoje
nove sinkretisti¢ne religije, je dobil izjemno
priloZnost za oznanjevanje. Po Sapurjevi
smrti je Mani naletel na odprta uSesa tudi pri
Sapurjevem sinu in nasledniku Hormizdu
(272-273). Toda ko je krono prevzel Bahram
L., je ta naklonjenost kmalu izpuhtela. Na
zacetku drugega leta njegovega vladanja je
namrec¢ Kardér, zaratustrski véliki duhovnik,
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Bahrama zacel prepricevati, naj ukrepa proti
preroku iz Babilona. Mani je bil poklican pred
Bahrama, po pri¢akovanju obtoZen, zaprt in
mucen. Po 26 dneh v zaporu je umrl 26. 2.
277.3 V nekaterih manihejskih virih je navede-
no, daje bil kriZan.

Za Casa svojega Zivljenja je Mani svoje
najpomembnejSe ucence poslal na vec misijo-
nov: Adaj in drugi so prisli vse do Egipta, Mar
Amo paje prisel vse do Korasana in Sogdije.
Ze pred letom 276 je bila Cerkev zelo razsir-
jena in navzoca tako znotraj kot tudi zunaj
Perzijskega cesarstva. V gr§ko-rimski antiki
se je manihejska Cerkev razsirila v Sirijo,
Palestino, Arabijo, Malo Azijo, na Balkan (leta
1906 je bil v Solinu blizu Splita v Dalmaciji
odkrit edinstven nagrobnik manihejske electe
zimenom Bassa), v rimsko Afriko, Spanijo,
Italijo in Galijo. Na Vzhodu je Bogii Khaghan
leta 762-763 manihejstvo postavil za drzavno
religijo med Ujguri v Turkestanu, v stoletjih,
ki so sledila, pa se je ta zelo sinkretisti¢na,
toda v bistvu Se vedno gnosti¢na religija
razsirila vse do Indijskega oceana in Kitajske-
ga morja.

3. MANIJEVA CERKEV IN KANON

Mani sicer ni mogel doseci, da bi njegovo
razodetje postala uradna religija v Iranu;
uspel pa je dosedi, kar je dejansko nameraval:
ustanoviti novo svetovno religijo. Zaradi
misijonske gore¢nosti manihejcev je namrec
njihova nova Cerkev kmalu postala strah
zbujajo¢ tekmec uradne kr§¢anske Cerkve
tako v Rimskem cesarstvu, kot tudi drugje.
Njena trdna organiziranost ji je zagotavljala
moc¢no enotnost. Prav zaradi organiziranosti
in sistema naukov, ki jih je bilo lahko upo-
Stevati, je bilo manihejstvo Ze v gr§ko-rimski
antiki zgodba o uspehu.

Notranja organizacija Manijeve religije je
imela piramidalno strukturo, ki jo je vodil
Manijev namestnik (&pxnydg), ki je imel do 10.
stoletja sedez v Babilonu, nato pa se je preselil
v Samarkand. Na vetovno enotnost Cerkve
kaZe tudi dejstvo, da je bil celo v osmem
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stoletju njen voditelj menda iz severne Afrike.
Takoj za archégosom ali princepsom so bili v
treh zaporednih razredih 12 apostolov ali
uciteljev, 72 $kofov in 360 prezbiterov. Cetrti
razred so sestavljali vsi electi, tako moski
kot Zenske. Se posebej med temi izbranci je
mogoce najti Stevilne pismouke, pridigarje
in, na primer, cerkvene glasbenike. Uradni
peti razred so sestavljali Stevilni posluSalci
in poslusalke (auditores, pojem, ki je, npr., v
sirskem kr§¢anstvu oznaceval katehumene).

Najbrz tudi stevilki 12 in 72 izhajata iz tradi-
cije kr§¢anske Cerkve, Stevilo 360 pa izvira iz
astroloSkega izrocila, ki je bilo na splosno v
gnosti¢nih krogih zelo cenjeno. Ne samo, da
Stevilo 12 spominja na Jezusa, ki si je izbral 12
apostolov, ampak najbrz podobno velja tudi
za Stevilo 72. V tipi¢no judovsko-kri¢anskem
spisu, kot je bil Psevdo-Klement, v TomaZevih
delih, ki so bila med manihejci dobro poznana
in so prav tako prenaS$ala stare judovsko-kr-
Sc¢anske tradicije, Se posebej pa v Tacijanovem
Diatesaronu je namrec zapisano, da je Jezus
razposlal 72 (in ne 70) u€encev. Mani je zelo
verjetno poznal Diatesaron in prav to evan-
geljsko besedilo ga je najbrz nagnilo, da je
dolo¢il 72 Skofov.

Mani je svoj nauk zapisal v razli¢nih
knjigah, ki so nato v njegovi Cerkvi dobile
kanonicen status. Zelo si je prizadeval, da bi
svoje nauke posredoval naprej v pisni obliki.
S tem je hotel preprediti, kar se je pred tem
zgodilo Ze nekaterim drugim ustanoviteljem
verstev, kot so Buda, Zaratustra in Jezus:
namre¢, da je priSlo do Stevilnih sporov, ker
ustanovitelji svojih naukov niso zapisali.
Razen Shabuhragana (ki najbrz ni bil uraden
del njegovega sedemdelnega kanona, pa
Ceprav je bil Siroko raz§irjena klasika med
manihejci v Perziji in osrednji Aziji) je Mani
vse svoje spise napisal v vzhodnoaramejskem
(sirskem) jeziku, ki je bil njegov materni jezik,
in uporabljal razli¢ico palmirske pisave. Obi-
¢ajno navajamo naslednja imena teh spisov:
1. Zivi (ali Véliki) evangelij; 2. Zaklad Zivljenja; 3.
Pragmateia (Razprava ali Spis); 4. Knjiga Cude-
Zev (skrivnosti); 5. Knjiga velikanov; 6. Pisma; 7.



Psalmi in Molitve. Vsi spisi so se ohranili zgolj
v fragmentarni obliki. Nekanoni¢na besedila
pa so Kephalaia (koptska), Pridige (koptske),
pa tudi razli¢ne zbirke pesmi (npr. koptski
Psalter) in Podoba (gr. Eikwv; perzijsko/
partsko: Ardahang), knjiga z ilustracijami
pomembnejsih vidikov nauka, ki je bila najbrz
dodatek k Zivemu evangeliju, &eprav se od
njega tudi razlikuje. Vprasanje, ali imamo
lahko Temeljno pismo (Epistula fundamenti), ki
je bilo na Zahodu zelo dobro poznano, za pisni
komentar h Knjigi s podobami ali Slikam, pa
ostaja odprto.

4. MANIHEJSKI MIT

Manihejstvo moramo obravnavati kot
obliko gnosticizma. Jedro te religije je
Manijeva spekulativna razli¢ica gnosti¢nega
mita o kozmi¢nem izhodu in odreSenju. Kot
verski sistem je manihejstvo ponujalo obljubo
a-kozmicnega odreSenja preko razodetega
spoznanja (gnosis) o transcendentnih dano-
stih, vklju¢no s spoznanjem o boZanski naravi
duse, in preko spoznanja o tem, kar je potreb-
no vedeti, da bi dosegli ve¢no Zivljenje.

Vse to je podrobno opredeljeno v zelo
zapletenem mitu. Vsako opisovanje tega
mita pa je nujno nagnjeno k umetnemu
povzemanju. V raznih manihejskih in drugih
virih najdemo pomembne prvine Manijevih
naukov, za katere je o¢itno, da so pozorno
prilagojene in prikrojene za potrebe tistih, ki
so jim ti spisi namenjeni. To Se posebej drzi za
dela, kot so koptska Kephalaia, srednjeperzij-
ski Shabuhragan in kitajski Traktat, Kompendij
in Zvitek s pesmimi. V dokumentih, kot so
Manijev Kélnski kodeks, Kodeks iz Tebesse, in
tudi v velikem delu koptskega manihejskega
Psalterja pa lahko mitske prvine zaznamo
zgolj kot neko podlago v besedilu. Isto najbrz
velja tudi za nove najdbe iz Kellisa. Zato se
vec¢ kot na enem mestu zdi, da so manihejci
slabo poznali Stevilne bogove in demone in
dajih ti tudi niso prevec zanimali. Prav tako
kot jih niso prevec zanimale zapletene finese
kozmogonije in kozmologije.

MANIHEJSTVO

Mani in njegovi u€enci so ucili kozmogo-
nijo, ki je bila nedvomno dualisti¢na: zlo je
velna kozmicna sila, ne pa posledica padca.
Dve sferi ali dve kraljestvi, sfera luc¢i in sfera
teme, dobro in zlo, Bog in materija, si med
seboj nespravljivo nasprotujeta. Opozoriti pa
je treba, da to ni helenisti¢ni dualizem duha
in materije, ampak dualizem dveh snovi:
boZanska luc je namrec prav tako vidna, pro-
storska in merljiva prvina kot zla substanca
teme, ki je dejavno nacelo pozZelenja, "misel na
smrt”. V kraljestvu luci vlada Oce Velicastva
in to kraljestvo je pravzaprav njegov podalj-
Sek. Kraljestvo ima Stiri bozanske atribute
(¢istost, lu¢, mo¢ in modrost), Oce pa prebiva
v petih inteligen¢nih moceh ali udih (razum,
um, inteligenca, misljenje in razumevanje, ki
so v bistvu nastete kot pet prvin: Zivi zrak, luc,
veter, voda in ogenj). Okoli Oceta je dvanajst
eonov, ki so enakomerno razporejeni na Stiri
smeri nebes in razdeljeni na neskonéno mno-
Zico "eonov v eonih". Temu kraljestvu luci pa
nasproti stoji obmocje Kralja Teme, kraljestvo,
ki v bistvu pripada zli materiji. Podivjano mu
vlada "Princ Teme", ki je proizvod zle materije
(in se z njo celo istoveti). Tudi ta temna sfera
je sestavljena iz petih obmocij ali svetov (iz
temnega razuma, temnega uma, itd.), ki
se prav tako nanasajo na pet temnih prvin,
na dim, ogenj, veter, vodo /e in temo. Tu so
dejavno navzoci Stevilni demoni; bojujejo se
med seboj in drug drugega pozirajo. Ker pa je
po nesredi priSlo do zamika v tem neurejenem
in nesmiselnem gibanju, je Princ Teme (ki
je v bistvu kolektivno poosebljenje petih
zlih arhontov, ki 'vladajo’ petim svetovom
teme), potem ko je enkrat dosegel zgornjo
mejo svojega ozemlja, za hip videl Zarek ludi,
zahrepenel po njej in zato napadel kraljestvo
ludi.

V boju, ki je sledil, je Oce Luci porodil
Mater Zivljenja, ki je nato zbudila Prvega
Cloveka. To je prva vrsta emanacij ali stvar-
jenj. Mimogrede omenimo, da se glede pojava
novih bogov in bozanskih mo¢i manihejci
strogo izogibajo vsakemu namigovanju na
razmnozevanje ali celo zlo spolnost. Raje

45



govorijo o tem, da je bil nekdo "poklican’ ali
'obujen’. Tako je bil obujen tudi Prvi Clovek,
‘prvorojeni' Bozji Sin, ki se je opremil s petimi
moc¢mi ludi, ki so obi¢ajno poosebljene bodisi
kot njegovi 'sinovi’ bodisi kot njegove 'roke’,
in se podal v boj. Toda Prvobitni Clovek je bil
poraZen in njegov petdelni oklep, ki predsta-
vlja Zivo Duso ali Zivi Jaz, so pozrle mo¢i zla.
Ali Ce se izrazimo z Manijevimi besedami,

ki jih navaja Teodor bar Koni, nestorijanski
§kof iz osmega stoletja: "Nato pa je Prvobitni
Clovek dal samega sebe in svojih pet sinov, da
so jih pozrlo pet sinov teme, kakor ¢lovek, ki
v biskvit zame$a smrtonosni strup, nato pa ga
da svojemu sovrazniku.” (Lib. Schol. XI.)

S tem se je boZanska Dusa (ki so jo ime-
novali tudi Zivi Jaz, ki visi na Krizu Luéi in je
Se posebej na Zahodu poosebljen kot trpeci
Jezus, Jesus patabilis) pomesala s temnimi
prvinami materije in zato potrebuje tudi
odre3enje. Prvi Clovek, ki je bil premagan,
nezavesten leZi v globinah. In da bi ga
Oce Lucilahko odresil, obudi drugo vrsto
emanacij: novo bozansko trojico. Najprej
poslje Ljubljenca Lu¢i; iz njega izide Véliki
Graditelj; ta pa ustvari Zivega Duha, ki ima
tako kot Prvobitni Clovek pet sinov: Kralja
Lepote, Kralja Casti, Adamanta Luéi, Kralja
Slave in Atlasa. Zivi Duh (imenovan tudi O¢e
Zivljenja) poslje svoj Klic z najni%je meje sveta
lu¢i do Prvega Cloveka, ki leZi v globinah. In
zaradi tega Klica se Prvi Clovek prebudi iz
nezavesti in se odzove z Odgovorom. Nato pa
se Zivi Duh skupaj s svojimi petimi sinovi in
Materjo Zivljenja spusti k Prvemu Cloveku
in ga popelje v svet luci. Da bi resil lu¢, ki je
Se vedno ujeta v meSanico bozanske Duse
in zle materije, pa Zivi Duh s pomo¢&jo sinov
zgradi deset nebes in osem zemelj. Potrebno
je opomniti, da to stvarjenje izvaja bog ludi,
ne pa hudoben demiurg. Po manihejskem
gnosticizmu je torej strukturo sveta zasnovalo
bozZansko. Toda da bi lahko ustvarilo kozmos,
je moralo uporabiti gradivo iz me$ane snovi
(luc¢iin teme). Sonce in luna sta ladji ¢iste ludi,
ki sta narejeni iz del¢kov luci, na katere tema
ni imela popolnoma nobenega uc¢inka. Planeti
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in zvezde pa so zli vladarji, kajti ustvarjeni so
iz snovi, okuZene s temo.

V svetu, ki je bil zgrajen kot lepo urejena
jeca za sile teme, pa tudi kot kraj, v katerem
je ujeta boZanska Dusa, se torej lahko za¢ne
odre3enje. Toda za to je potrebno Se tretje
klicanje boZanstev. Oce Velicastva obudi
Tretjega Glasnika ali Poslanika, ki je dolo¢en
za oddvojitev in ociScenje ludi, ki jo Se vedno
obvladajo moci teme in je naseljena v njihovih
telesih. Tretji Odposlanec in njegov Zenski
dvojnik, Devica Lu¢i (ki jo predstavljajo tudi
kot Dvanajst Deklet, izmed katerih vsaka
ustreza enemu nebesnemu znamenju),
izkoristita prirojeno poZelenje moskih in
Zenskih arhontov, ki so vklenjeni v nebesih,
in jih s tem pripravita, da se odpovedo ludi,
ki so jo pozrli in je $e vedno v njih. Se posebej
je zgoscena v njihovem semenu in njihovih
maternicah. 'Grehi' moskih arhontov se na-
selijo na zemlji takrat, ko vidijo lepa Dekleta;
iz tistega dela njihovega semena, ki pade v
vodo, se vzdigne poSast; toda to stra$no zver
si podredi Adamant Ludi. Iz semena, ki pade
na suho zemljo, pa poZene pet dreves in iz njih
izvirajo vse oblike rastlinskega Zivljenja. Ko
Zenski arhonti, ki so zaradi svoje zle narave
zanosili, vidijo golo postavo Tretjega Glasnika,
se vznemirijo in njihovi zarodki padejo na
zemljo. Toda ne samo, da preZivijo svoje pre-
zgodnje rojstvo, pozrejo tudi sadove dreves,
ki so zrasla iz semena moskih arhontov. In
ker jih vodi spolno poZelenje, se med seboj
zdruZijo in rodijo Stevilne vrste zivali, ki jih
danes poznamo. Lu¢, ki Se ni odreSena, torej
pride na zemljo, kjer se razkropi in ujame v
rastline, v manj3i meri pa tudi v telesa Zivali.

Ta dobro znana epizoda manihejskega
mita, ki jo je Fracois Cumont imenoval "¢ari
arhontov", je kljuénega pomena. Po zadnjih
raziskavah (npr. Johna C. Reevesa) postaja
vedno bolj jasno, da sicer izvira iz razli¢nih
zgodnejsih tradicij, Stevilne podrobnosti
tega raznolikega porocila pa so vzete tudi iz
judovskega izrocila.*

Nadaljnje epizode manihejskega mita pa
bomo povzeli ¢im bolj zgo§¢eno. Ker hoce



nadaljevati z osvobajanjem ludi, Tretji Glasnik
obudi Steber Slave (ki ga imenujejo tudi

Novi ali Popolni Clovek; prim. Ef 4,12-13)

in sproZi delo 'ladij lu¢i’ (t.j. sonca in lune),

da bi prenesel lu¢ v Novi Raj, ki ga je zgradil
Véliki Graditelj. Toda ta proces prestrasi

moci teme in te v obupnem prizadevanju,

da bi ohranile nekaj ujetih del¢kov ludi zase,
ustvarijo prvi ¢loveski par: Adama in Evo.
Cloveka so torej napravili demoni. Toda kljub
temu je bil ustvarjen po podobi Tretjega
Glasnika (in s tem po BoZji podobi!), ki so

ga demoni videli na visavah. Clovek je torej
zakoreninjen v dveh svetovih, eprav se sprva
ne zaveda svojega porekla: kajti e vedno
nima potrebne gnosis. To tudi pojasni, zakaj se
mora prizadevanje za odreSitev luci osredo-
tocati na ¢loveka. Prav zato se Jezus Svetleci
spusti k Adamu, da bi mu prinesel odreSilno
spoznanje. V manihejstvu je razodetje Jezusa
SvetleCega Adamu tudi arhetip vsega nadalj-
njega ¢lovekovega odreSevanja. Ta postopno
doseZe svojo osvoboditev. Torej, da bi dosegel
odreSenje luci, Jezus obudi Lu¢ Uma ali Nousa
(Inteligence); ta Nous pa poklice Apostola
Ludi, ki se utele3a v velikih verskih voditeljih
svetovne zgodovine, kot so Buda, Zaratustra
in Jezus Mesija.

Zadnja stopnja svetovne zgodovine pa se
zacne z Veliko Vojno med silami dobrega
in zlega. Z uveljavljanjem zakonov prave
religije se bo namre¢ lu¢ osvobodila. Ko
bo zmagala Cerkev pravi¢nih, bodo sojene
vse duSe in takrat se bodo duse izbranih
dvignile v nebesa. Nato pa bo svet unic¢en in
ociScen z ognjem, ki bo trajal 1468 let. Vsi ali
vecina drobcev luci bo reSenih; zla materija
v vseh svojih oblikah in s svojimi Zrtvami
(z obsojenimi) pa bo za vedno ujeta na kepi
zemlje (Pw Aog, globus) v ogromni jami, zaprti
z velikim kamnom. S tem bo za vso ve¢nost
doseZena locitev ludi in teme.

To je izjemno kratek in neizogibno eklek-
ticen povzetek zapletenega mita. Najboljsi
opis manihejske kozmogonije sicer lahko
najdemo v knjigi Teodora bar Konija Knjiga
sholij [Knjiga podukov, op. prev.], ki smo
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jo Ze navajali, toda njegov opis se konca s
stvarjenjem Adama in Eve. Toda v ohranjenih
delih manihejcev, pa tudi v spisih njihovih
nasprotnikov, kakrSen je bil Avgustin, lahko
najdemo tudi Stevilna druga nacela njihove
kozmologije in kozmogonije. Pri Avgustinu
tako naletimo tudi na zelo zanimive odlomke
iz Manijevega Zaklada Zivljenja v latinskem
prevodu (prim. Contra Felicem 11,5 in De natura
boni 44; zdi se, da je ta zbirka krozila tudi v
Galiji in Spaniji).

Ne glede na to, kako zapletene in skriv-
nostne so postale posamezne razli¢ice mani-
hejskega mita, ki so se skozi stoletja Sirile po
razli¢nih deZelah, pa so bile njegove bistvene
prvine enake od Atlantskega pa do Tihega
oceana. Manijev nauk pravi, da obstajata dve
naceli (temelja, kraljestvi, sferi ali mesti) in
tri 'obdobja’: ¢as pred pomeSanjem in bojem,
ko sta bili kraljestvi luci in teme Se loCeni;
¢as pomeS$anja, v katerem se svet nahaja tudi
zdaj; in prihodnji ¢as, ko bosta kraljestvi spet
(in takrat tudi dokonéno) lo¢eni. In v bistvu je
sporocilo o odreSenju tipi¢no gnosti¢no: Novg
(nebesko razodetje) re$uje Puxn (boZansko
iskrico luéi v ¢loveku) pred GAn (zlo materijo).

5. MANIHEJSKA ETIKA IN KULT

lede na to, kako zapleten je manihejski

mit, je tezko razumeti, zakaj je bila
Manijeva religija tako uspeSna. Pravzaprav je
imel v podrobnosti izdelan mit zgolj obroben
pomen in je bil v€asih prikazan kot precej
nepomemben. Tako poslusalce kot izbrance
je najbolj zanimal mikrokozmiéen pomen
makrokozmic¢ne drame. In dolgotrajno
ujetnistvo luci v materiji fizicnega sveta je
imelo res pomembne prakti¢ne posledice za
tiste, ki jih je razsvetlil Nous. Njihova dolZnost
pajebila, da so postali orodje za osvoboditev
bozanske luci.

Da bi to osvoboditev lahko dosegli, je bilo
potrebno tako zavestno prizadevanje posame-
znika za krepostnost, kot tudi izogibanje vsem
dejanjem, ki bi lahko §kodovali luéi ali podalj-
Sevali njeno ujetniStvo. Manihejski izbranci
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so morali zato izpolnjevati "pet zapovedi”, ki
so bile, na primer, zapisane kot 1. resnicoljub-
nost, 2. neskodljivost, 3. vzdrZnost, 4. ¢istost
jezika in 5. ubostvo. Od Avgustina, pa tudi

iz iranskih in turskih virov vemo, da je bila
manihejska etika, ki je obvezovala izbrance,

v grobem povzeta v 'treh pecatih’ (tria signa-
cula): pecat ust; pecat rok; in pecat nedrji. Za
poslusalce pa je veljalo deset zapovedi, ki sicer
niso ohranjene v enotni obliki, so pa obsegale
prepoved ubijanja, laganja, krivih obtozb,
neclistega Zivljenja, kraj in érne magije.

Iz tega lahko sklepamo, da je bilo katehu-
menom dovoljeno poroc¢anje in vse normalne
vsakodnevne dejavnosti. Njihova glavna
obveznost je bila to, ¢emur se v srednjeper-
zijskem jeziku rece ruwdndgan, 'sluZenje
dusam'. To sluzenje, ki pomeni skrb za hrano,
streho nad glavo in druge potrebe izbrancev,
je bilo pogoj za odreSenje posluSalca: reSen in
oc¢isCen bo torej po svojih delih. In ¢eprav je
billahko v zelo izjemnih primerih katehumen
(tako kot izbranec) neposredno odreSen zaradi
svojega vedenja, je obi¢ajno pot do odreSenja
vodila skozi vrsto reinkranacij v, na primer,
bleScece sadeZe in konéno v izbranca. V delu
Fragmenta Tabestina, to so fragmenti latin-
skega manihejskega besedila, ki so jih nasli v
danasnji AlZiriji, je klju¢no mesto poslusalca
v manihejski Cerkvi razloZeno s pomocjo
novozavezne pripovedi o Mariji in Marti (Lk
10,38-42): tako kot ti dve sestri tudi izbranci
in poslusSalci opravljajo nujno potrebno in
med seboj dopolnjujoce se delo, s katerim
poskus$ajo doseci osvoboditev ludi.

Izbranci so od poslusalcev vsak dan
dobivali darove, Se posebej sadje in kruh
pri "mizi". Ta sveti obrok, ki je bil najbrz
edini pravi zakrament v manihejstvu, se je
zacel z "opravic¢ilom kruhu", ki ga je izrekel
izbranec. Se posebej pomembno je bilo
vsakoletno praznovanje beme, spomina na
Manijevo mucenistvo. Sredi zbranih vernikov
so postavili sodni stol (Bfjua, tribunal, itd.),
na katerem je stala Manijeve ikona, da bi
tako proslavili njegovo trajno navzocnost v
skupnosti izbrancev: in obenem opozorili
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na njegovo vlogo Jezusovega zastopnika do
poslednje sodbe. Pred praznovanjem beme so
imeli enomesecni post. Poleg tega so pra-
znovali Se nedeljo (za poslusalce in izbrane)

in ponedeljek (za izbrane). Postili so se tudi
ob drugih priloZznostih in obdobjih, npr.

med petimi no¢nimi slavji (pannucismoiv),
od katerih je vsak trajal en dan in eno noc.
Obredna molitev pa je imela svoje mesto tako
v postnih dneh, kot tudi med vsakodnevnimi
dejavnostmi: skupaj s pesmimi, branjem
spisov in, na primer, pridigami in pouceva-
njem. Obredne pozdrave in blagoslove, ki jih
je v svoji Cerkvi uvedel Ze Mani, so uporabljali
za ponovni prikaz bozanskih arhetipov: 'mir’
(prvi pozdrav), rokovanje z desno roko, poljub,
'‘poklon’ (tpookUvnoig) in polaganje rok (prim.
npr. Keph. 37-42).

6. MESTO MANIHEJSTVA
V ZGODOVINI RELIGI)

Izvor manihejstva je Se vedno odprto
vprasSanje. Vec stoletij smo bili prepricani,
da je ta religija kr§¢ansko krivoverstvo.
Avgustin je Manija imenoval 'Perzijec'in do
nedavnega je bilo v obi¢ajno, da je zgodovina
religij manihejstvo obravnavala predvsem

kot del religiozne zgodovine Irana. To

stali§¢e so ocitno podpirale tudi najdbe prvih
izvirnih manihejskih besedil v Turpanu in
Dunhuangu. Vseeno pa se je z odkritjem
izvirnih manihejskih tekstov v kopt$¢ini
mnenje o splodnem znacaju manihejstva

med strokovnjaki spremenilo. Pokazalo se je
namred, da ima manihejstvo moc¢ne korenine
v gnosti¢nem kr§c¢anstvu. To stali3c¢e je mocno
podpiral tudi Manijev Kélnski kodeks. Kot
namrec pravi to besedilo, so nekateri izmed
judovsko-kr$canskih elkazaitov, med katerimi
je zivel v mladosti, Manija imeli za preroka,
drugi pa so celo rekli, da je po njem spregovo-
rila Ziva Beseda (prim. CMC 86). Z razlogom
lahko domnevamo, da je v tem ¢asu tudi Mani
imel enaka judovsko-kr$¢anska prepri¢anja in
da je verjel, da je on novo uélovecenje pravega
preroka.



Po zadnjih raziskavah pa so nekatera druga
nacela manihejstva na novo pojasnili izven
judovskega in judovsko-krS¢anskega konteks-
ta. Gotovo bi vsakega nepristranskega bralca v
CMC prevzele njegove judovske in (judovsko-)
kr§c¢anske prvine. Vendar pa to Se ne pomeni,
dairanske in druge religiozne in filozofske
sestavine niso vplivale na zacetek in razvoj
Manijevega religioznega sistema. Iranske
in najbrz celo zaratustrske prvine namre¢
lahko prepoznavamo v njegovem pojmovanju
zgodovine kot Treh Casov: v nekaterih
potezah njegove mitologije; v pojmih, kot je
Vélika Vojna': v konceptu Daéna; ali v tem,
da najvisjega Boga imenuje TeTpanpdowmnog
(tisti s Stirimi obrazi). Kar se ti¢e zadnjih
dveh konceptov, sicer lahko potegnemo
vzporednice tudi s kr§¢anstvom in judovstom.
Toda da bi Manijev koncept Nousa lahko
izhajal iz iranskega Vohu manah (kot trdi Geo
Widengren), se zdi zaradi Stevilnih vzporednic
s helenisti¢nim misljenjem neverjetno. Iz
budizma je Mani morda prevzel idejo radikal-
ne delitve Cerkve na izbrance in poslu$alce
in nauk o metempsihozi.> Poleg teh moZznih
'virov' je nanj brez dvoma velik vpliv imel
tudi radikalni gnostik Markion. Prvine, ki so
najbolj oblikovale Manijev sistem, Se posebej
njegovo kozmologijo, pa je morda navdihnil
Bardesan. In ker slednjega ne moremo imeti
predvsem za gnostika, ampak je Se posebej
tipicen predstavnik pluralisti¢nega sirskega

MANIHEJSTVO

krs$¢anstva (tako trdi H. J. W. Drijvers), potem
tudi to kaZe, da se v nekaterih pogledih Mani
naslanja na kr3¢anstvo iz Edese. Toda kljub
tem in drugim moZnim 'virom' je Manija treba
najprej in najbolj vrednotiti kot ustanovitelja
neodvisne in edinstvene svetovne religije.

Prevedel: Leon Jagodic

1. Kot je razvidno iz nadaljnjega besedila, se mana v gr.
zapisuje z dvema n-jema: pdvva. Op. prev.

2. Babilonskih baptistov ne gre zamenjevati pripadniki
Baptisti¢ne Cerkve, ki pripadajo reformnemu kr§¢anstvu.
Babilonski baptisti so nasledniki tistih u¢encev Janeza
Krstnika, ki so zavrnili Jezusovo oznanilo. Prim. Philip
Jenkins, Babyloninan Baptists, spletna stran Patheos, http://
www.patheos.com/blogs/anxiousbench/2014/12/babyloni-
an-baptists/ (pridobljeno 29. novembra 2016). Op. prev.

3. Otofnem datumu Manijeve smrti (npr. 14. 2. 276, 28. 2. 276;
26. 2. 277 ?) $e vedno poteka razprava. Vseeno pa ima po
zadnjih raziskavah najvecjo tezo datum 26. 2. 277. GL. npr. A.
Bohlig, Die Gnosis, III, Der Manichdismus, Ziirich-Miinchen
1980, 309-310; isti, "Manichdismus," TRE 22, Lfrg. 1,1991, 30,
in e posebej W. Sundermann, "Studien zur kirchengeschi-
chtlichen Literatur der iranischen Manichéer, III," AoF 14,
1987, 51-53.

4. ].C.Reeves, Jewish Lore in Manichaean Cosmogony: Studies
in the 'Book of Giants' Traditions, Cincinnati 1992; prim. isti,
"An Enochic Motif in Manichaean Tradition," v: A. van
Tongerloo in S. Giversen, ur., Manichaica Selecta, Lovanii
1991, 295-298. V obeh delih so reference na npr. stalis¢a E
Cumonta (in razprava o njih).

5. Metempsihoza je nauk, ki zagovarja posmrtno selitev duse
v drugo (#ivalsko ali ¢lovesko) telo. Se posebej v okviru
vzhodnih religijskih tradicij (brahmanizem, budizem)
pojav imenujejo tudi reinkarnacija, pojem metempsihoza
pa vezan predvsem na anti¢no filozofijo (Ferekid s Sirosa,
Pitagora, $e posebej pa Platon) in se pojavlja tudi v sodobni
knjizevnosti (James Joyce, Marcel Proust). Op. prev.
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KYLE JONES

Primerjava med manihejskim in
krS§¢anskim pogledom na zlo

“Bodisi bog Zeli odpraviti zlo in tega ne more; ali lahko to stori, a noce ... Ce Zeli, a ne more, je
nemocen. Ce lahko, pa noée, je hudoben. ... Ce, kot pravijo, bog lahko odpravi zlo in ga hkrati res
Zeli odpraviti, zakaj je potem zlo na svetu?” (Epikur.)

C e bi razvr§cali najgloblja vprasSanja, ki si
jih zastavlja ¢lovestvo, je “Zakaj obstaja
zlo?” na vrsti takoj za “Ali obstaja Bog?”.
Vpradanje zaseda osrednje mesto pri Jobu, v
Gandijevi etiki in v iskanju Siddharte Gauta-
me. Se ve¢, v njem lahko prepoznamo tisto
veliko vpraSanje, ki motivira oblikovanje in
zakljucke nasih svetovnih nazorov, oblikuje
vsakodnevne moralne odlo¢itve nasih zivljen;j
in je vir tiste tesnobe /angst/, ki je potrebna

za resno razmisljanje. Toda kot smo videli

pri Epikuru, to vpraSanje Se zdale¢ ni zgolj
sodobno. Zgodnji hinduizem je problem

zla odpravil s tem, da mu kot delu maje ali
iluzije fenomenalnega sveta pripiSe neobstoj;
Bhagavata eksplicitno zapiSe, da sta “dobro
in zlo dualisti¢nega sveta nerealna, prinasajo
jule besede in obstajata le vumu”.* V starem
mezopotamskem spisu “Babilonska teodiceja’
eden od prijateljev poskusa potolaZiti svojega
trpecega tovarisa s tem, da ga spomni, da
bogovi nagradijo poboZne in kaznujejo
zlobne. Toda na to trpeci odgovori, da “bogovi

7
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ne ovirajo hudobnih del”, saj “kdor zanemarja
boga, gre po poti razcveta, medtem ko so tisti,
ki molijo k boginji, obuboZani in razla3¢eni."?
Podobno so se stari Izraelci sprasevali o
BoZji pravi¢nosti: Salomon je ugotovil, da “je
pravicni, ki propade kljub svoji pravi¢nosti, in
je kriviéni, ki dolgo Zivi kljub svoji krivi¢nos-
ti"” (Prd 7,15), in pravi¢ni Job je v bole¢ini rekel
Bogu: “Postal si okruten do mene” (Job 30,21).
V pribliZno istem obdobju je tudi zoro-
astrstvo ponudilo svoj odgovor na problem
zla s predpostavko dveh so-ve¢nih substanc
dobrega in zlega, ki ju imenuje “izvorna
dvojcka”.? Budizem je poskusal resiti problem
z nenavezanostjo, meditacijo in izogibanjem,
saj je zanj zlo samo rezultat Zelje in pohlepa,
ki izhaja iz nerazumevanja sebe in sveta.
Budov odgovor je bil “izogniti se vsemu zlu,
delati dobro in o¢istiti svojega duha”. Stoletje
kasneje sta Platon in Aristotel enacila zlo s
pomanjkanjem spoznanja ter ga tako pois-
tovetila z razumskim nevedenjem, njegov pro-
tistrup pa videla v razumski kontemplaciji. S
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¢asom je kr§¢anstvo postavilo svoj odgovor

in razlago zla, tako kot tudi tisti, ki so se lo¢ili
od Cerkve, kot npr. manihejci. Ta ¢lanek se bo
osredotocal na razli¢ne nacine, kako krsc¢an-
stvo in manihejstvo definirata zlo, in razli¢ne
tezave, ki jih porajajo te definicije. Edina
razlika v strukturi bo kratek uvod v mani-
hejstvo, ki ga ne bom ponovil pri kr¢anstvu,
saj prvo Se zdale¢ ni doseglo odmevnosti, ki jo
ima slednje.

KRATEK PREGLED MANIHEJSTVA

Mani (210-276 po Kr.),5 ustanovitelj ma-
nihejstva, je rasel v lo¢ini judovskih
kristjanov, ki jih poznamo kot elkasite.
Podobno kot eseni so Ziveli predvsem v
puscavah Mezopotamije, obleceni v bela
ogrinjala. Bili so razoc¢arani nad verskimi
oblastmi svojega ¢asa. Pri dvanajstih letih
naj bi imel Mani svoje prvo razodetje, a se je
odlo¢il, da ga bo ohranil za skrivnost in po-
¢akal na pravi ¢as za njegovo razglasitev. Pri
Stiriindvajsetih letih se je lo¢il od elkasitov
in zacel pisati, poucevati in pridigati svoj
lasten verski nauk, ki ga je imel za do-
konénega in avtoritativnega. Mani je videl
sebe kot zadnji pecat prerokov; zakljucil je
verigo razodetja, ki se je zacela z Budo in
Zaratustro ter se nadaljevala z Jezusom in
Pavlom. O njegovem razumevanju lastnega
nauka je P. Oktor Skjaervo zapisal: “Za
Manija nova religija ni preprosto nado-
mestila prej$njih, temvec je predstavljala
izpolnitev tega, kar so prejs$nje obljubljale, a
ne uresnicile.”®

Eden osrednjih naukov, ki jih je izpostavil
Mani, je bil ontolo3ki dualizem. U¢il je, da
obstajata dve loCeni in nasprotujoci si entiteti,
ki sta obe vec¢ni: lué proti temi, Zivljenje proti
smrti, dobro proti zlu, itd. Po manihejski
kozmologiji je substanca Ludi naredila naért,
da bi premagala substanco Teme, a seje ta
‘spojila’ ali ‘pomesala’ z njo. Cilj ali proces
odreSenja je v konéni vrnitvi del¢kov Luci
, ki so se ujeli v materialni svet, s pomocjo
astrologije, askeze in obredov.
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ZLO V MANIHEJSTVU

Manihejski pogled na zlo bom opisal

na §tiri nacine: 1.) z razlago njihovega
nauka o ontoloSkem dualizmu; 2.) njihov
pogled na snov kot zlo; 3.) meSanje Dobrega
in Zla; 4.) pojmovanje ‘greha’ v njihovem
teoloSkem sistemu. Vsako od teh podrocij bo
osvetlilo njihov celovit pogled na zlo, kot tudi
razloge za verovanje v te posamezne nauke.
V nadaljevanju bom ponudil nekaj kritik,

ki razkrivajo logi¢no napetost v njihovem
nacinu razlaganja zla; po isti metodi bom
obravnaval tudi kr§¢anstvo.

ONTOLOSKI DUALIZEM

O srednji in nujni vidik manihejskega
pogleda na zlo je ontolo3ki dualizem.

V Epistula Fundamenti Mani jasno podaja

ta nauk: “Na zacetku sta bili namrec ti dve
substanci lo¢eni ena od druge.”” In Avgustin,
za katerega vecfina raziskovalcev meni, da je
imel to¢en vpogled v Manijeve nauke, omenja,
da je “postavil skupaj dva principa, razli¢na in
nasprotujoca si med seboj, ve€na in so-ve¢na
(to je od vedno obstojeca), in tudi dve naravi
ali substanci, namrec¢ dobro in zlo.”® Zlo tako
na koncu ni predmet volje ali uma, ampak
lo¢ena in dejavna pred-kozmic¢na substanca.

SNOV KOT ZLO

Po manihejskem nauku je so-ve¢na
substanca zla ustvarila materialni svet,

da bi vanj ujela substanco Lu¢i. Podobno kot
Markion je Mani u¢il, da je zlobni bog ustvaril
svet iz zlobnih nagibov. Stvarjenje ¢loveStva
poteka na Se grsi nacin: ASaklun, demonski
sin Kralja teme, in njegova zenska druzica
Nebroel imata spolni odnos in Nebroel rodi
Adama in Evo. Razli¢ne pripovedi o stvarjenju
razkrivajo osrednji poudarek manihejstva, da
je snovnost slaba. Ce je materialni svet ustva-
ril zlobni bog in sta Adama in Evo ustvarila
zlobna demona, ima snov enako kakovost kot
njeni stvarniki. V Acta Archelai (350-400 po



Kr.), ki vsebuje teoloski razgovor med mani-
hejcem in kristjanom, prvi med antropolo3ko
razpravo konca svoj govor z zaklju¢kom, da
“telo ne pripada Bogu, ampak snovi, ki je
temna in jo moramo pustiti v temi”.°

MESANJE

Kot je bilo re€eno Ze prej, sta se dve so-vec-
ni substanci ‘pomesali’ med prvotno
bitko, ki je ustvarila fizi¢no vesolje.’* Avgustin
ta proces zgo3¢eno povzema: "Nadalje
[manihejci] razglasajo, da je svet naredila
narava dobrega, to je narava Boga, vendar je
bil oblikovan iz meSanice dobrega in zlega,

ki je bila posledica boja teh dveh narav med
seboj.”

Nauk o me$anju nam jasno kaZe, da je
manihejstvo videlo zlo kot aktivno substanco,
ki se bojuje proti Luci, in da prakti¢no
zlo v fizi¢nem svetu neposredno ustreza
metafizi¢nemu, ki obstaja ve¢no. Tu imamo
trojno povezavo zla: pred-kozmic¢ni ontoloski
dualizem Dobrega in Zla ustreza boju med
dobrim in zlim v materialnem svetu, ta pa
ustreza notranji bitki med stranjo Zla/snovi in
Luci/duha v ¢loveskem ustroju.

ZLO KOT GREH

otranja bitka nam osvetljuje Se en nacin,

kako manihejstvo definira zlo, to je zlo
kot greh. Med praznikom bema* so manihejci
molili k Maniju z besedami “Odpusti grehe
tistim, ki poznajo tvojo skrivnost”, in izjavlja-
li, da je “to [sedeZ bema] znamenje odpuscanja
vasih grehov”.? Jasno je, da so manihejci
verjeli, da greh obstaja in da se da dose¢i
njegovo odpu3canje z molitvijo, postom in
dobrimi deli, toda kaj to¢no so razumeli pod
pojmom ‘greh’? Znotraj manihejskega sistema
gre za precej druga¢no podobo kot znotraj
kr§c¢anstva; tako so na primer manihejci
videli vsako delovanje fizi¢nega telesa kot
greh: “In e ¢lovek hodi po tleh, poskoduje
zemljo. In kdorkoli premakne roko, naredi
Skodo zraku; saj je zrak dusa ljudi, Zivali, ptic,
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rib in plazilcev in vsega, kar je na svetu.”* To
pomeni, da zlo ni omejeno na neko posebno
dejanje, ampak pomeni skoraj vsako dejanje
v fizi¢nem telesu: greh ni samo delovanje,
ampak bivanje. Poleg tega greh in zlo kvarno
vplivata na delce Ludi, ki jih potem ni mogoce
prepoznati in resiti.

KRITIKE MANIHEJSKEGA NAUKA
O ZLU

Moramo opozoriti, da iz samih manihej-
skih definicij zla, ki smo jih predstavili,
rastejo Stevilne logi¢ne teZave. Kot prvo nas-
tane filozofski problem, ¢e predpostavljamo
soobstoj dveh ve¢nih substanc: to je v filozofiji
znano kot ‘problem dveh neskon¢nosti’.
Ce sta res neskonéni, kako sta lahko dve?
Kakor se zgodi v vseh dualisti¢nih sistemih,
se substanci med seboj omejujeta, tako v spoz-
nanju, moci, prostoru in velikosti, kar hkrati
pomeni, da je vsaka izmed njiju kon¢na,
nepopolna in da ni vsemogoc¢na. Toda kako bi
bila lahko katerakoli substanca, ki je kon¢na
in nepopolna, tudi ve¢na? Podoben ugovor
se porodi, ¢e upoStevamo, da v manihejskem
sistemu Dobro na koncu zmaga nad Zlim,
toda vpraSanje je, kako je lahko to mogoce, ¢e
sta enaka v moci, spoznanju in vecnosti?
Druga to¢ka zaobjema probleme, ki se
naravno pojavijo znotraj kateregakoli anti
-kozmicnega svetovnega nazora. Manihejci
tako kot vecina svetovnih nazorov ocenjuje
naravni svet, skupaj z rekami, gorami, slapovi
in son¢nimi zahodi, kot lep in ob¢udovanja
vreden. Vprasanje, ki si ga moramo ob tem
postaviti, je, kako bi lahko Zlo ustvarilo tako
lepoto, nacrt in ¢udez? Zdi se, da moramo v
primeru, ¢e Zelimo biti dosledni manihejci,
gledati na naravni svet z odporom in zanice-
vanjem, toda temu ni tako. Manihejci cenijo
spoznanje, toda to je o¢itno povezano z nasimi
telesi; cenijo etiko in obrede, toda vse to so
le namere, misli in premiki fizi¢nega telesa;
cenijo druzino, skupnost in celo hrano, in
vendar so vse te stvari fizi¢na razmerja med
fizi¢nimi objekti.
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Tretja kritika se ti¢e manihejskega pogleda
na greh, ki prinasa veliko teZav. Ce so na3a zla
dejanja Sirjenje Zla samega, kako bi potem
lahko sploh obstajalo moralno delovanje? Za
vsako zlo dejanje, ki ga naredimo s svojimi
telesi, lahko krivimo samo substanco Zla in ne
kakega moralno odgovornega ‘jaza’; podobno
lahko vsako hvale vredno dejanje pripiSemo
samo substanci Lu¢i. Dejansko manihejstvo
ne pozna bistvenega jaza, ki bi ga lahko klicali
na moralno odgovornost, saj je fizi¢no telo del
substance Zla in dusa del substance Lu¢i, ob
tem pa ni prostora za ‘jaz’. Manihejstvo defi-
nira greh in Zlo kot ‘pokvarjenost’ ter dobro
in Lu¢ kot ‘nepokvarjenost’. Kr§¢anski teolog
iz poznega 4. stoletja, Tit iz Bostre, opozori
na tezavo te definicije v svojem polemi¢nem
spisu Contra Manichaeos: “Ce imenujejo dobro
‘nepokvarjenost’, bodo nedvomno dali zlu ime
‘pokvarjenost’. Toda kaj je to, kar pokvarjenost
kvari? Nemogoce je, da bi to bilo dobro. Toda ¢e
je sama pokvarjenost pokvarjena, je torej bila
pokvarjena Ze celo ve¢nost in si tako zaman
predstavljajo, da (3e) obstaja. Kako pa lahko
pokvarjenost kvari samo sebe? Saj je v vsakem
primeru nekaj drugega kot to, kar kvari, in ne
ona sama. Ce pa bi kvarila samo sebe, Ze od
zacetka ne bi obstajala, ker bi morali reci, da bi
bila prej pokvarjena, kot bi obstajala.”>

ZLO VKRSCANSTVU

mislijo na te razli¢ne teZave se bomo zdaj

obrnili na kr§¢ansko definicijo zla. Tako
kot prej pri manihejstvu, bom definiral zlo v
kr§¢anstvu na Stiri nacine: 1) pogled na zlo kot
umanjkanje dobrega po Avgustinovi definiciji;
2.) obravnavanje zla kot zadeve volje ali hote-
nja; 3.) definicija zla kot tega, kar je nasprotno
Bozji naravi; 4.) opis zla kot greha. Potem ko
bomo podali te definicije, bodo sledili razlic¢-
nim kritikam, ki razkrivajo njihove tezave.

ZLO KOT UMANJKANJE DOBREGA

e vzamemo kr§¢ansko predpostavko
dobre narave Boga, je obstoj zla razloZen
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kot umanjkanje te dobre narave, ki jo je Bog
dal svojemu stvarstvu. To po kr§¢anskem
nauku pomeni, da so bila vsa ustvarjena bitja
(posebej Lucifer, Adam in Eva) ustvarjena

z zmoznostjo, da se oddaljijo od dobrega

in se zatecejo k zlu.*® Avgustin je kot prvi
eksplicitno izrazil to pojmovanje, ko je dejal,
daje zlo umanjkanje dobrega (privatio boni),
¢eprav njegov nauk logi¢no izhaja iz mnogih
svetopisemskih tekstov.”” S tem nasprotuje
manihejstvu, ker zanika ontolo$ki dualizem
in se drZi strogega monoteizma. V kr§¢anstvu
zlo ni nekaj ontolo$ko dejavnega in Zivega,
prej nekaj pomanjkljivega in prikrajSanega.

ZLO KOT HOTENJE

o kr§¢anskem nauku zlo ne spada na polje

metafizike, ampak na podrocje volje. Je
moralno pomanjkanje dobrega kot rezultat
zavestne nepokornosti Bogu; svoje mesto ima
v Cloveski zavesti in v obratu volje, ki dejavno
prekrsi Bozje zapovedi.

Kri¢anstvo tako udi, da je zlo greh, ki ga
apostol Janez opisuje kot “nepostavnost” (1
Jn 3,4). V nasprotju z manihejstvom, ki vidi
zlo v samem fizi¢nem bivanju, ga kr§¢anstvo
vidi kot partikularno nemoralno dejanje. Kot
zlih ne vidi samo nemoralnih fizi¢nih dejanj,
ampak tudi nemoralna dejanja razuma (misli
in namere): o tem govori Jezus, ko pravi:

“Iz srca namred prihajajo hudobne misli,
umori, pre$ustva, necistovanja, tatvine, kriva
pricevanja, kletve. To je tisto, kar omadeZuje
¢loveka.” (Mt 15,19-20.)

ZLO KOT NASPROTJE BOZJI NARAVI

Kr§éanstvo zlo definira tudi kot to, kar je
nasprotno Bozji naravi. Predpostavki tega
pogleda sta, da je Bog Cist, dober in moralno
popoln in da zlo vedno pomeni dejanja

in misli, ki niso ¢ista, dobra ali moralno
popolna. Delati zlo je delovati na nacin, ki ga
Bog ne odobrava in ki se ne ujema z njegovim
moralnim zakonom, ki odseva njegovo dobro
naravo.”® Zlo je torej v teoriji in praksi vselej
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definirano kot nasprotje BoZji naravi. Tu
zopet najdemo razliko med manihejstvom

in kr§¢anstvom, ker pozna slednje samo eno
najvisje bitje, ki postavlja in daje v uporabo
moralni okvir, in ne dveh enakih, lo¢enih bitij,
ki ju doloc¢a njuno medsebojno nasprotje.

ZLO KOT GREH

Navsezadnj e kr3¢anstvo poleg teh razli¢nih
nacinov opredelitve zla uci, da galahko
opiSemo kot greh. V svetopisemskem besedilu
imamo pribliZno Stirideset nac¢inov za opis zla,
ki so bolj ali manj sinonimni s pojmom ‘greha’:
npr. ‘krivica’ (Jak 3,6), ‘nepostavnost’ (Rim
6,19), ‘nezvestoba’ (4 Mz 31,16) ali ‘pregreha’
(Rim 5,14).* Vsi ti izrazi se nanasajo na misli

in dejanja, ki ne ugajajo Bogu, ¢epravima
vsako od njih svoj sintakti¢ni in kontekstualni
poudarek. Najpogostejsi termin za zlo v Svetem
pismu je ‘greh’, beseda za katerega se v gr3¢ini
glasi hamartia in dobesedno pomeni ‘zgreSiti
tarco’ in ‘biti kriv/motiti se’.>° Podoba, ki stoji
za to besedo, je lokostrelec, ki bi moral zadeti
tarco, a mu ne uspe in ‘pogresi’. Po kr§¢anskem
pogledu na svet Bog zahteva, da ustvarjena
bitja delujejo na nacin, ki ustreza njegovi lastni
naravi, in so sama kriva za svoj neuspeh, ¢e
delujejo v nasprotju s tem.

KRITIKE KRSCANSKEGA NAUKA
O ZLU

Prva in najpogostejsa kritika kr§¢anskega
pojmovanja zla je njegov izvor. Ce
predpostavljamo, da obstaja dober Bog, ki

je vseveden in vsemogocen, potem moramo
razloziti, kako je lahko nastalo, bilo odrejeno
ali vsaj dopusceno nekaj takega, kot je zlo.
Polemike o izvoru zla so potekale skozi
stoletja z zacetkom pri Avgustinu, povzeli pa
so ga tudi Luter in reformatorji. V tradiciji
so se izoblikovali trije najvplivnejsi odgovori
na to vprasanje: 1.) nekateri pravijo, da se
tega vprasanja sploh ne splaca nacenjati, ker
nikoli ne bomo mogli razumeti odgovora, ali
ker so BoZja pota tako visoko nad nami; 2.)
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drugi pravijo, da zlo izvira iz svobodne volje
¢lovestva; 3.) nekateri spet pravijo, da je Bog
odobril obstoj zla zaradi moralno upravicene-
garazloga (ki prinaSa vecje dobro), ki pa ga mi
ne moremo v polnosti razumeti.

Pri prvem odgovoru je tezava v videzu,
kot da problema zla ne jemlje resno. Tako
stali$¢e zato tudi ne more vstopati v dialog
o zlu, saj je prevec agnosti¢no, da bilahko
prispevalo nekaj vsaj nekoliko razumnega.
Drugi odgovor ima prav tako Stevilne proble-
me in lahko skupaj s prvim pomeni poskus,
da bi se izognili vprasanju. Ce re¢emo, da zlo
izvira iz ¢love§ke svobodne volje, namre¢
sploh ne odgovorimo na problem, saj je Bog
(po kr¢anskem pogledu na svet) vedel, da
se bo zlo zgodilo (saj je vseveden) in to tudi
dovolil, ¢eprav bi ga lahko prepredil (saj je
vsemogocen). Tretji odgovor vsaj poskusa
neposredno zaobjeti problem, ¢eprav nekateri
tezko sprejmejo, da bi dobri Bog imel kak
moralno zadosten razlog za grozljive dogodke,
ki potekajo na zemlji.

Druga kritika kr§¢anskega pogleda na zlo
je v eshatologiji. Po nauku Nove zaveze bodo
tisti, ki verjamejo v Jezusa Kristusa, §li v stanje
vecne blazenosti, medtem ko bodo tisti, ki ga
zavracajo, poslani v ve¢ne muke (Jn 3,15-18;
Mt 25,46). Obstoj ve¢nega prostora obsodbe
tezko uskladimo z obstojem ve¢nega prostora
blaZenosti - kako lahko namrec le-ta obstaja
ob vedenju, da so nekateri ve¢no obsojeni?*
Zdi se, da mora kr§¢anstvo, Ce verjame v
pekel, pojasniti, kako lahko dobri Bog dopus-
ti, odredi ali celo ustvari tak prostor. Ponovno
se bo pri razlagi po vsej verjetnosti uporabilo
enega od treh prej nastetih odgovorov, ki
imajo vsak svoje teZave.

POVZETEK RAZLIK MED
MANIHEJSKIM IN KRSCANSKIM
POGLEDOM NA ZLO

D4
( :e povzamemo: med manihejskimi in kr-

S¢anskimi definicijami zla obstaja veliko
razlik. Manihejstvo uci, da ima zlo substanco,
ki je so-ve¢na z dobro substanco, in da se je



stvarjenje zgodilo s slabim namenom, da bi

se Luc ujela v snov. Kr§¢anstvo nasprotno udi,

da je zlo umanjkanje dobrega, pokvarjenost
stvarstva, ki se je zacelo kot povsem dobro.
Podobno manihejstvo uci, da snov pooseblja
zlo samo in da je ¢lovekov cilj izlud¢iti Lug, ki
je v njem, in jo poslati nazaj domov. Na drugi
strani kr§¢anstvo uci, da snov sama po sebi
ni zla, ampak da le-to obstaja samo v njeni
nemoralni rabi ter da je cilj ¢lovestva odresiti
se svoje krivde pred Bogom.

ZAKLJUCEK

ideli smo, kako manihejstvo in kr§¢anstvo
definirata zlo, kot tudi teZave, ki nastanejo

pri njunih definicijah v okvirih posameznega
svetovnega nazora. Vsaka religija ponuja neki
nadin razumevanja in obvladovanja obstoja
zla in vsaka Zeli, da bi njeni sledilci v njenem
ucenju nasli svoj mir. Nam preostane, da se
odlo¢imo, kateri svetovni nazor natanc¢neje
opiSe in razlaga zlo v luci ¢loveskega razuma
in izkustev. Ce se nagibamo k teoloskim
razlagam zla, lahko s tem bolje tolaZimo tiste,
ki zlo trpijo in izku$ajo na nacin, ki je vec kot
samo akademska vaja. Ne smemo gledati
samo na definicije, ki jih dajejo posamezni
miselni sistemi, moramo jih razumeti tudi kot

celostne svetovne nazore, ki se v svojem nauku

razlikujejo pri celi kopici ¢loveskih vprasanj.

Sele nato, ko pretehtamo njihov celotni pogled

na svet, lahko vidimo, ali se njihove definicije

zla ujemajo in ali ustrezajo njihovim naukom o

drugih vidikih pojava ¢loveka.
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JOHANNES VAN OORT!

Avgustin in manihejstvo:
Nova odkritja, novi pogledi?

1. UVOD: TEMA

! Avgu§tin in manihejstvo' je zelo obseZzna
tema. Zato se moramo omejiti zgolj na

nekatere njegove glavne poteze, spregovorili
bomo lahko samo o nekaterih podrobnostih
in za sklep izlu§¢ili le najpomembnejse
zakljucke.

Ni treba posebej poudarjati, da je tema,
ki jo obravnavamo, izjemno pomembna za
zgodovino kr§¢anstva. Kajti dobro znano
je, da je bilo zivljenje in delo Avgustina iz
Hipona (354-430), najpomembnejsega oCeta
zahodne Cerkve, nerazdruzljivo povezano
z manihejstvom.? Lahko si drznemo celo
reci, da je brez poglobljenega poznavanja
'religije lu¢i' tezko razumeti Avgustinovo
teologijo. Od svojega devetnajstega pa vse
do osemindvajsetega leta starosti in Se dlje je
bil namre¢ Avgustin manihejski posluSalec
(auditor). V spisih, ki jih je napisal po krstu, pa
se je s svojimi nekdanjimi soverniki in hkrati
tudi s svojo lastno manihejsko preteklostjo
zapletel v spor. To obdobje se je zacelo z delom
O morali katoliske Cerkve in morali manihejcev
(po letu 387) in se vsaj okvirno zakljucilo z
delom O naravi dobrega (dokoncano po letu
404). Toda proti obtozbam, da je e vedno

MANIHEJSTVO

manihejec, se je s Stevilnimi ekskurzi v pismih,
pridigah in pomembnejsih delih - med
drugim tudi v znamenitem delu O BoZjem
mestu - pa tudi v spisih proti Julijanu Eklan-
skemu, Avgustin moral boriti skoraj do konca
svojega Zivljenja. "Ce bi bilo mogoce, da bi
Etiopec (to je ¢rn ¢lovek) spremenil svojo koZo
in leopard svoje pike, potem bi bilo mogoce
tudi, da bi se ti o¢istil manihejskih skrivnosti,”
namrec pravi Julijan.* To je brez kakr3nega-
koli dvoma strupena in zlobna, najbrz pa tudi
rasisti¢na pripomba, saj Etiopec na tem mestu
pomeni ¢rnega Afri¢ana.’ Toda vseeno prihaja
od kolega, Skofa iz Italije, ki je bil izobraZen in
je, na primer, dobro poznal tudi gr3ko teolo-
gijo. Vendar na tem mestu ne bomo govorili o
morebitni resni¢nosti te obtozbe; Ze samo po
sebi je pomenljivo, da je do take obtoZbe sploh
prislo. Lahko pa napravimo korak naprej in
na temo pogledamo s $irSe perspektive. Ce drzi,
da je na teologijo najpomembnejsega zahodnega
cerkvenega oceta vplivalo manihejstvo - in to
drzi, saj je iz njegove potrebe po odzivu jasno,
da je manihejstvo na Avgustinovo teologijo
dejansko vplivalo - potem lahko napravimo
korak naprej in re¢emo, da tudi zahodne
teologije ni mogoce zares razumeti brez
manihejstva. Pravzaprav je bilo gnosti¢no
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manihejsko kr§¢anstvo dolga stoletja kakor
senca pravovernega katoliSkega kr§¢anstva.

Da bi glavne faze svoje izjemno pomembne
teme obravnavali ¢im bolj jasno, bi rad
spregovoril o dveh klju¢nih vpraSanjih:

Prvi¢, do kaks$ne mere je bil Avgustin,
najprej kot manihejec in nato kot katoliski
§kof, seznanjen z manihejstvom in v kaksni
obliki ga je poznal?

Drugi¢, kaj lahko re¢emo o pomenu tega
manihejstva za Avgustina?

2. AVGUSTINOVO POZNAVAN]JE
MANIHEJSTVA

Kar se tice prve tocke, moramo najprej
poudariti dejstvo, da je bil Ze mladi
Avgustin, Avgustin posluSalec, dobro sezna-
njen z manihejstvom. To moramo poudariti,
kajti Se danes obstajajo strokovnjaki, ki tega
dejstva ne upostevajo ali ga celo zanikajo. Na
primer: pred nekaj leti, ko je Joseph Ratzinger,
sicer izjemen ucenjak in odli¢en poznavalec
Avgustina, ugleden katoliski kardinal in
danes papez Benedikt XVI., v Jahrbuch fiir
Antike und Christentum [Zbornik o antiki in
krs¢anstvu, op. prev.] razmisljal o prvem
zvezku knjige Lehrbuch der Dogmengeschichte
[U¢benik zgodovine dogem, op. prev.] Alfreda
Adama, je ob koncu svoje ocene zapisal:

"Sicer pa se moramo zavedati tudi tega,

da je bil Avgustin kot manihejec laik in

ne teolog in da je njegovo umsko delo iz

manihejskega obdobja namenjeno pro-

blemom retoricne kulture pozne antike,

na kar kaZejo tudi naslovi njegovih

izgubljenih publikacij iz tega ¢asa. Poleg

tega pa se v casu pred versko krizo, ki ga

je pripeljala do spreobrnjenja, z versko

literaturo ni ukvarjal bistveno bolj, kot

to delajo danasnji izobraZeni akademiki,

zato lahko sklepamo, da je njegovo

literarno poznavanje manihejstva

razmeroma skromno. Sele v obdobju

razhajanja z manihejstvom se je le-temu

bolj posvetil. V tem smislu je potrebno

predkrs¢anskega [sic] Avgustina
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razumeti bolj v povezavi s Ciceronom in

Vergilijem kot pa z Manijem."®

Tudi nekateri drugi gledajo na Avgustina
nata nacin.” Na eni strani je Avgustin poslu-
Salec (auditor), ki so ga manihejci zavedli in
v resnici sploh ni vedel, za kaj gre. Na drugi
strani pa je starejSi Avgustin, ki je svoje izje-
mno poznavanje manihejstva pokazal Sele, ko
je postal prezbiter in Skof. Toda tako gledanje
na to vpraSanje se ne ujema z dejstvi. Pozorno
branje Izpovedi nam namre¢ omogoca, da si
lahko ustvarimo drugaéno sliko. V V. knjigi
Avgustin odlo¢no zatrjuje, da je - ko je kot
posluSalec zacel dvomiti v manihejske izjave o
gibanju nebesnih teles (o soncevih in luninih
mrkih, ipd.) - svoja spoznanja, ki jih je prido-
bil "iz knjig posvetne modrosti”, primerjal z
"izreki nekega manihejca, ki je nadevetkal o
tem predmetu za cel peljaj dolgoveznih ¢enc"”
in da tam (namre¢, v manihejskih spisih) ni
naSel nobenega razumnega dokaza (ratio).?
Nekaj kasneje v V. knjigi pa pravi tudi, da "ti
ljudje napolnjujejo svoje knjige z neznansko
dolgimi bajkami o nebu in zvezdah in soncu
in mesecu".? Vse to bi sicer lahko predstavljalo
tudi razmiSljanje o preteklosti, pogled nazaj
iz ¢asa, ko je Avgustin napisal svoje Izpovedi.
Toda to ne drZi, saj na tem mestu Avgustin
ocitno govori o ¢asu, ko je bil manihejski
poslusalec, o ¢asu nekje okrog leta 381/382,
ko je srecal manihejskega Skofa Favsta. Pravi,
da si je takrat zastavljal dolo¢ena vprasanja, o
katerih je bral Ze drugje (quas alibi ego legeram)
in o katerih so govorile tudi Manijeve knjige
(ut Manichaei libris continebantur).* Takoj
zatem pa v V. knjigi jasno zapiSe: "Na ta nacin
se mi je polegla vnema (studium), ki sem jo
posvecal razglabljanju o manihejskih spisih
(litterae Manichaei)."*

Opozoriti je potrebno, da na tem mestu
Avgustin precej zadrZano govori o svojem
poznavanju manihejskih spisov. Podobno
zadrzanost lahko opazimo, na primer, tudi
v njegovi diskusiji s Fortunatom leta 392:
Avgustin namrec zgolj s teZavo priznava,
da je bil dobro seznanjen z manihejskim
naukom in mitom in da se je udelezeval



manihejskega bogosluZja (oratio). Veé¢
dokazov za njegovo poznavanje manihejskih
spisov pa lahko najdemo v zelo zanimivi
pripombi afriSkega §kofa, na katerega se je
Monika v svoji Zalosti zaradi sina obrnila po
pomoc. Ta je namrec uzaloSceni materi dejal,
da bo njen sin legendo, da bo "po nadaljnjem
prebiranju knjig /.../ Ze sam nasel, kolika
zmota in brezboZnost je vtem nauku".*? To
‘prebiranje’ (legendo) se lahko nanasa zgolj
na manihejske knjige, kajti v istem odlomku
je nedvoumno receno, da je tega katoliSkega
Skofa, ko je bil Se majhen fant - zdaj vemo,
da je bil oblat, puer oblatus, tako kot neko¢
tudi Mani®® - mati dala manihejcem in da
ni samo prebral (spet: legere!) skoraj vseh
njihovih knjig, ampak da jih je tudi prepisal.
Pomenljivo pa je, da beremo tudi, kako
je temu Skofu postalo jasno, "ne da bi mu
kdo ugovarjal in ga preprical” (nullo contra
disputante et convincente), da se mora te sekte
(secta!) izogibati.* Posledi¢no je na tem
mestu torej zapisano: tudi Avgustin mora
po tej poti; s prebiranjem bo odkril zmote in
brezboZnost manihejstva.

Zaradi vsega tega je jasno, da se je Avgustin
Ze kot poslusalec (auditor) temeljito seznanil
z manihejstvom. To, da je lahko o njem na
dejstvo samo Se dodatno dokazuje. Njegovo
bogato poznavanje manihejstva pa je ocitno
tudi iz prvih del, ki jih je napisal po spreo-
brnjenju v katoliSko kr§¢ansko Cerkev: iz
njegovega dela O morali iz let 388-390 (Coyle
& Decret 1991, 13-57, 59-119), iz njegove dis-
kusije s Fortunatom iz leta 392 (Rutzenhofer
1992, 5-72) in iz Stevilnih drugih spisov iz teh
let. Se posebej njegovo delo Proti manihejcu
Favstu iz leta 398-404 je Se vedno pomemben
vir za vsakogar, ki raziskuje manihejstvo.
(Rutzenhofer 1992,5-72). V tem primeru
je Avgustin prebral celo novo besedilo,
namre¢ Favstova Poglavja (Capitula). Toda ta
nova spoznanja ne morejo v celoti pojasniti
njegovega znanja, ki ga na tem mestu tako
ocitno pokaze. Kajti ob tej priloZnosti je svojo
zadrzanost o¢itno dal na stran.
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Vseeno pa ni bil manihejski nauk, neka-
kSen sistem ali kaj podobnega, tisto, kar bi
Avgustin najbolj hotel razumeti. Predvsem ga
je privlacila manihejska poboZnost. Znacilno
je, da Avgustin veckrat govori na eni strani
o manihejskizmoti (namre¢, o njihovem
mitoloSkem sistemuy), na drugi strani pa o
njihovi poboZnosti/brezboZnosti. Na zaetku
Avgustin ni vedel kaj dosti o njihovem na
videz razumnem sistemu, ga je pa zelo
privlacdila njihova (kr§¢anska) poboZnost. To
se zelo jasno pokaZe v dobro znanem odlom-
ku iz III. knjige Izpovedi: "In tako sem padel
med ljudi, blazneZe v svoji oSabnosti, na mo¢
mesene in blebetave, ki so imeli v ustih znake
hudiceve, za vabo pa zvarek zmesi iz zlogov
tvojega imena in imena Gospoda Jezusa
Kristusa ter tolaznika nasega. /../ Ta imena
so imeli nenehoma v ustih."* Zaradi odkritij
na Vzhodu, na Daljnem vzhodu in na Zahodu,
zaradi raziskav, kot je Studija Waldschmidta in
Lentza (1926) ali Eugena Rosa (1980,219-231),
in nenazadnje zaradi odkritja CMC danes
vemo, kako zelo pomembna je bila poboZnost
za manihejstvo. Bila je del manihejstva Ze
na samem zacetku in ni postala osrednjega
pomena Sele v kasnejSem razvoju (Schaeder
1927, 65-127). Ne gre torej za neko 'fasado’,
za premaz z lakom, kot je neomajno trdil
znameniti zgodovinar Adolf von Harnack
(1964)," ampak je bila njegov bistveni sestavni
del Ze vse od zacetka.

Na tem mestu ne Zelim in ne bom nadalje
komentiral te znacilnosti manihejstva. Pouda-
ril bi rad samo, da je Avgustin v Kartagini (in
kasneje v Rimu) srecal to vrsto maniherjstva
in da ga opisuje samo na ta nacin. Nikjer v tri-
intridesetih krajsih delih, vprasanjih in traktatu
proti manihejcem, nikjer v svojih Izpovedih ali
v delu O BoZjem mestu Avgustin manihejstva
ne obravnava drugace kot v smislu kr§¢anske
religije. Gotovo je bila zanj ta religija "najnad-
leZnej$e krivoverstvo”,” religija, ki se Siri vna
tisoCe pripovedih in tako naprej. Vseeno pa je
bila in je vedno ostala kr§c¢anska religija. Zato
Avgustin v svojih razpravah z manihejskimi
nasprotniki, kot so Skof Favst, ucitelj Feliks
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ali prezbiter Fortunat, nikoli ni postavljal
pod vprasaj njihove trditve, da so kristjani.
Prav nasprotno, to trditev je sprejemal; da bi
oznacil razliko med njimi, pa sebe imenuje
"christianus catholicus” in svojo kr§¢ansko
Cerkev "ecclesia catholica”.*®

Do kak$ne mere sta si bila manihejsko
kri¢anstvo na eni in katoliSko in donatisti¢no
kr3¢anstvo na drugi strani v Afriki med seboj
podobna, lahko Se posebej ponazorimo z na-
slednjim primerom. Avgusta leta 392 je moral
Avgustin, ki je bil malo pred tem v Hiponu
posvecen v katoliSkega prezbitera, razpravljati
z manihejskim prezbiterom Fortunatom, ki je
tam Zivel. V AvguStinovih manihejskih letih
sta bila s Fortunatom v Kartagini $tudijska
prijatelja. V njuni javni razpravi v termah
pri nekem Sosiju in v navzo¢nosti Stevilnih
katoli¢anov, donatistov in manihejcev pa je
Fortunat izjavil tole: "Takole izpovedujemo
svojo vero: da je Bog nepokvarjen, blescec,
nedostopen, nedotakljiv, da ne more trpeti, da
ima v sebi svojo ve¢no Lu¢, da iz njega ne pri-
haja ni¢ pokvarjenega, niti tema, niti demoni,
niti satan. /../In daje poslal OdreSenika, ki je
kakor On; da je po stvarjenju sveta (mundus),
ko je® ustvaril svet (mundus), med ljudi prisla
tudi Beseda, rojena iz/od zacetkov sveta;?° da
je po svoji sveti volji izbral duse, ki so njega
vredne, /../ da se bodo pod njegovim vod-
stvom te duse vrnile nazaj v Bozje kraljestvo,
kajti njegova sveta obljuba pravi: 'Jaz sem pot,
resnica in Zivljenje,’ in 'nihce ne pride k Ocetu
drugace kot po meni,' itd."*

Nepozoren poslusalec bi dejal, da je to
pravoverno kr§¢ansko staliSce. In brez dvoma
to je pristno in neodvisno kr§¢ansko staliSce.
Sekta smo, je Favst ponavadi poudarjal, ne pa
shizma poganov ali judov.?? Beseda sekta pa tu
pomeni, da gre za professio, za izpovedovanje
novega, lastnega nacina Zivljenja, tako kot
sta Tertulijan in Ciprijan nekoc¢ izpovedovala
novo secta christiana.

Vec kot deset let se je Avgustin seznanjal
s to sekto, ki so ji pripadali veri Christiani; in
to ne zgolj kot zunanji opazovalec, ampak v
veliki meri tudi kot njen dobro obvescen ¢lan.
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3. MANIHEJSKI VPLIVI NA
AVGUSTINA

Avgustinovi teologiji? Nakazali smo Ze, da
jih zagotovo je. Avgustinov antiteti¢ni pristop
je jasen pokazatelj tega dejstva.

Drugi del zaénimo z razmislekom o
nekaterih sledeh teh antitez. O¢itno je, da je
v letih po spreobrnjenju Avgustin veckrat
poskusal podati ustrezno razlago Geneze: Se
posebej razlago pripovedi o stvarjenju. Vsi
ti poskusi pa imajo ociten protimanihejski
pridih: najprej je bilo temu posveceno
njegovo delo O Genezi proti manihejcem iz
let 388-390; nato njegova nedokoncana
knjiga O dobesedni razlagi Geneze iz leta
393, tej sledi razlaga Geneze v XI., XII. in
XIII. knjigi Izpovedi; in na koncu 3e delo O
dobesedni razlagi Geneze v dvanajstih knjigah
iz let 401-404. Toda tudi drugje, na primer
v delu O BozZjem mestu, naletimo na njegovo
protimanihejsko razlaganje Geneze. Proti
vsem gnosti¢nim obtozbam je moral braniti
notranjo dobroto stvarstva, dobroto Stvar-
nika in nenazadnje tudi legitimnost celotne
Stare zaveze. Vsak, ki se bo lotil branja
kakega zgodnjega Avgustinovega dela, kot
je O prednosti verovanja iz leta 391,* bo pre-
senelen, kak$no moc¢ sklepanja je pokazal.
V nasprotju z zahodnimi teologi, kot sta bila
mnogo stoletij kasneje Schleiermacher ali
Adolf von Haranck, sije Avgustin prizade-
val potrditi vrednost tako imenovane 'Stare
zaveze'.

Toda tak protimanihejski pristop ima tudi
svojo slabo stran. Ne samo, da je njegovo
eksegezo narekovalo manihejstvo, Avgustin
je postal tudi izjemno konservativen glede
samega besedila Svetega pisma in njegovih
prevodov. Mnogo let je kot navdihnjeno
besedilo videl samo Septuaginto in na zacetku
imel nenaklonjen odnos tudi do Hieronimo-
vega novega prevoda iz hebrej§¢ine.” Sele
v zadnjem desetletju svojega Zivljenja pa je
svoje mnenje o navdihnjenju Septuaginte
nekako spremenil in zacel ceniti tudi novi

J’e torej to manihejstvo pustilo trajne sledi v



Hieronimov prevod. Toda takrat so bili
manihejci najbrz Ze poraZeni.

Obstajajo 3e drugi vidiki Avgustinovega
odnosa do Svetega pisma, ki jih moramo
premisliti v lu¢i njegove manihejske pre-
teklosti. V njegovi eksegezi je jasno viden
poudarek na harmoniji med evangeliji in
njegovo zanimanje za Jezusova rodovnika v
Matejevem in Lukovem evangeliju.? Poleg
tega Zeli jasno lo¢evati med kanoni¢nimi in
apokrifnimi knjigami.?” Tudi njegov poudarek
naresnici Svetega pisma lahko razloZimo med
drugim kot odziv na manihejske kritike. In
ni nakljucje, da so bile prve zahodne sinode,
ki so se ukvarjale z dolo¢anjem kanona, v
Hiponu (393) in Kartagini (397 in 419); pri
vseh je dejavno vlogo odigral tudi Avgustin.*

Tisina

Torej protimanihejska polemika pri oblikova-
nju kanona Svetega pisma v zahodni Cerkvi
nikakor ni imela nepomembne vloge.

Kako zelo so protimanihejska ob¢utja v teh
letih vplivala na Avgustina, pa lahko vidimo iz
Se enega oCitnega dejstva. Pred zimo leta 395
je namre¢ Avgustin svojemu prijatelju Pavlinu
iz Nole in njegovi Zeni Teraziji posredoval delo
v petih knjigah, napisano proti manihejcem.
To delo, ki jima ga je poslal po posredniku
Alipiju, ki je bil njegov tesen prijatelj in prav
tako nekdanji manihejec, s katerim ju je
milanski §kof Ambrozij skupaj krstil in ki je
nato postal katoliski Skof v njunem domacem
mestu Tagasti,” je bilo jasno oznaceno za pro-
timanihejsko peterokniZje.*® Bilo je namre¢
peterokniZje, usmerjeno proti peteroknizju
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manihejcev, kajti ti so po svoje zdruzili
Manijeve knjige v peteroknizje, usmerjeno
proti Mojzesovemu PeterokniZju.*

Kljub vsemu temu o¢itnemu protima-
nihejstvu pa obstaja Se drug vidik zgodbe.
VpraSamo se namre¢ lahko, ali je Avgustin
- zavestno ali podzavestno - od manihejcev
prejel tudi kakSen pozitiven vpliv.

Najprej moramo izpostaviti majhno, toda
pomembno dejstvo. Ko Avgustin po spominu
navaja svetopisemska besedila, se v¢asih
zdi, da navaja Tacijanov Diatessaron.?* To
lahko razumemo tudi kot ostalino njegove
manihejske preteklosti. MoZno pa je celo,
da je pokazal nekaj poznavanja TomaZevega
evangelija.?® Kot je dobro znano 3e posebe;j
iz manihejskih besedil iz osrednje Azije, so
manihejci uporabljali tako Tacijanov Diatessa-
ron kot tudi TomaZev evangelij** In na tisoce
kilometrov stran od Turpana lahko naletimo
na njun odmev.

Toda obstajajo Se drugi in najbrz celo boljsi
dokazi za pozitivno navzo¢nost manihejstva
pri Avgustinu. Ce namre¢ pomislimo, kako
Avgustin poudarja, da je Kristus Christus
medicus,* se lahko vpraSamo, ali je ta
poudarek izrazita posledica manihejstva.
Manihejci so namre¢ Kristusa ¢astili kot
zdravnika3® in s tem izrazom opisovali tudi
Manija.?” In po mojem mnenju se ta motiv v
Avgustinovih delih - Se posebej v njegovih
pridigah - pojavlja pogosteje, kot bi lahko
pri¢akovali na podlagi Svetega pisma. Se
posebej protimanihejska pa je Avgustinova
izjemna eksegeza Rim 8,19-22.3 Apostol Pavel
tu govori o "porodnih bolecinah stvarstva".
Med drugim pravi: "Kajti stvarstvo nestrpno
hrepeni po razodetju Bozjih sinov" (v. 19).

In: "Saj vemo, da celotno stvarstvo vse do
zdaj skupno (tj. skupaj z nami) zdihuje in
trpi porodne bole¢ine” (v. 22). Tu ima apostol
Pavel o¢itno v mislih celotno stvarstvo (gr.
pasa he ktisis), celoten kozmos ljudi, Zivali in
rastline, sonce, luno in zemljo. Manihejci so
to zelo dobro razumeli; in prav to je bil eden
izmed razlogov, da so govorili o 'trpeem
Jezusu', o "Jesus patabilis, ki je Zivljenje in

64 TRETJIDAN 2016 9/10

odreSenje ljudi in visi na lesu kriza".>* Toda

za nekdanjega manihejca Avgustina je bila
taka ideja nevzdrzna in zato ob podpori svojih
protimanihejskih obcutij pravi, da je Pavel
mislil samo razumno stvarstvo: to je, samo
ljudi. To bilahko razumeli kot resno omejitev
Pavlovega kozmi¢nega pomena in zdi se, da je
ta omejitev prinesla neugodne posledice tudi
v zgodovino zahodne kr3¢anske Cerkve, ki je
v nasprotju s Stevilnimi gr§kimi oceti tvegala
pozabo kozmicnih posledic Kristusovega
odre3enja, saj je govorila samo o tem, da je
greha odreSena posamezna dusa.*

Obstaja pa Se druga plat. Skupaj z nekate-
rimi, na primer z Wilhelmom Geerlingsom,
lahko izpostavimo tudi Avgustinovo poudar-
janje Kristusa kot ucitelja (Christus magister).#
V manihejski religiji, ki je gnosti¢na, je
razodevajoci se Kristus predstavljen predvsem
kot ucitelj in razsvetljevalec, kot nekdo, ki
daje bozansko in odreSujoce spoznanje,
to je: gnozo.* To bi gotovo lahko bil Se en
primer pozitivnega vpliva manihejstva, ki je
najbrz navzoce v Avgustinovem poudarjanju
Kristusa kot BoZje Modrosti in Kristusa kot
Razsvetljevalca. Toda v teh primerih je zelo
tezko razlikovati med morebitnim (neo-)
platonskim in manihejskim vplivom. Mar
ne bi mogli preprosto re¢i: Vse to je mogoce
prebrati v Pavlovih pismih? Nenazadnje so
manihejci vendarle brali svojega Pavla!*

To razpravo pa bi rad zakljudil s Se enim
dejstvom, s Se eno pomembno prvino, za
katero bom dejal: to je skoraj zagotovo vpliv
manihejstva. Tu imam v mislih tipi¢no
znaclilnost Avgustinove duhovnosti, namre¢,
njegovo izjemno poboznost. Kolikor vem, ni
mo¢ nikjer v zahodni Cerkvi pred letom 400
najti tako obcutljivega, neznega in poboznega
dozivljanja Boga in njegovega Kristusa kot pri
Avgustinu in med manihejci. Omenili smo
Ze, da je ta duhovnost nemara eden izmed
glavnih razlogov, da se je Avgustin pridruzil
manihejcem. To jasno pove tudi v IIL. knjigi
svojih Izpovedi.* Tam pravi: "Zlagal sem na
primer pesmi ..."* To se brez kakr3negakoli
dvoma nanasa na manihejske pobozne



psalme in himne, na pesmi, ki jih poznamo Se
posebej iz odkritij v Egiptu (Allberry 1983).4
Teme, navzoce v teh 'psalmih’,*” se namre¢ po-
javljajo tudi v Avgustinovih spisih, na primer,
problem Kristusa, ki je obenem Lu¢ kozmosa
in navzo¢ v maternici Zenske. Skoraj enake
besede, kot jih najdemo v eni izmed Avgusti-
novih pridig, pa najdemo tudi v enem izmed
koptskih psalmov:* "Kako naj BoZja Beseda,
po kateri so bile ustvarjene vse stvari, konca

v Zenski maternici?"* Samo enkrat v svojih
Izpovedih Avgustin uporabi besedo antidotum,
tj. ko govori o svetopisemskih psalmih kot
zdravilu proti manihejstvu;*° in kolikor vemo,
se samo enkrat ta ista beseda antidotus pojavi
v podobnem pomenu tudi v koptskih psal-
mih."* Vec kot ocitno je torej, da so Izpovedi
vse od prvega stavka "Velik si Gospod in hvale
vreden ..." do zadnjih treh knjig, ki posku3ajo
v protimanihejskem duhu razloziti Genezo,*
v zelo veliki meri protimanihejsko delo. V
prvem stavku lahko zaznamo polemiko proti
manihejskemu Ocetu Veli¢astva. Takoj za
tem v I. knjigi Avgustin namre¢ nasprotuje
manihejskemu materialisticnemu pogledu na
Boga.*® Znova in znova govori o BoZjem klicu
(clamare), njegovem glasu (vox) in njegovi
poklicanosti (vocatio);* to lahko primerjamo s
kljuéno vlogo, ki jo imata v manihejstvu Klic
in Odgovor. Tisti, ki je seznanjen z manihej-
skimi besedili in njihovim izrazoslovjem, bo
torej lahko Avgustinove Izpovedi bral v novi
luci. Obenem pa bo takemu bralcu jasno tudi,
da manihejstvo na to delo ni vplivalo zgolj v
polemi¢nem, ampak tudi v pozitivnem smislu
- Ceje ta dva vidika sploh mogoce jasno
razlikovati. Tako kot manihejski poslusalec
izpove svoje grehe enkrat na leto, ob prazniku
beme,* se zgodi tudi v tem delu, ki ima
edinstveno mesto v svetovni knjiZzevnosti.
Prevladujodi ton, cantus firmus Izpovedi je
gnosti¢no-manihejski. Poudarek je namrec
na antitezi med prehodnim svetom stvari in
ve¢nim bozZanskim svetom, na neenotnosti
Casnega sveta in enotnosti ve¢nosti, na Klicu
Besede iz ve¢nega sveta Luci v temo ¢asnega,
na dualizmu med materialnim svetom, ki
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je tuja deZela, in Svetom Luci, ki je prava
domovina duse.*

Do kak$ne mere so Izpovedi - teti¢no in
antiteti¢no - pod vplivom manihejstva, bo
potrebno $e podrobneje raziskati. Stevilna
odkritja na podrocju Manijeve religije nam
danes dajejo edinstveno priloZznost. Znova in
znova se pokaze, kako pomembna so besedila
iz Egipta in celo iz osrednje Azije za §tudij Av-
gustina. Na drugem mestu smo Ze raziskovali
nekatere podrobnosti Avgustinovega nauka
o dveh mestih (civitates), pa tudi njegov odnos
do spolnega poZelenja in izvirnega greha.*” Pri
slednjem lahko vidimo jasne vzporednice z
manihejstvom in v tem smislu se zdi, da je imel
Julijan Eklanski prav. Kar pa se ti¢e Avgusti-
nove '‘pobozne’, neZne, privlacne kr§canske
duhovnosti - ki je imela v naslednjih stoletjih,
Se posebej v zahodnem srednjem veku, pa tudi
v sedemnajstem stoletju in kasneje tako velik
pomen® — pa moramo razmisliti, ali ni morda
manihejstvo imelo tudi pozitivnega vpliva, saj
je s tem dalo nov in konstruktiven prispevek k
zahodni civilizaciji.

Prevedel: Leon Jagodic
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prikladnem'); 2. Tega manihejskega obdobja ne smemo
oznacevati za 'predkri¢ansko’, ampak za ‘predkatolisko’. (Za
potrebe te objave je navedeni odlomek iz nems¢ine prev. G.
Lavrinec. Izvirnik se glasi: "Im tibrigen sollte man doch auch
bedenken, dafd Augustin als Manichder Laie, nicht Theologe
war, und dafd die geistige Arbeit seiner manichdischen Zeit
den Problemen der rhetorischen Kultur der Spatantike
galt, wie die Titel seiner verlorenen Vertffentlichungen aus
dieser Periode zeigen. Allem nach hat er sich in der Zeit vor
der religiosen Krise, die zur Bekehrung fiihrte, mit religicser
Literatur nicht wesentlich mehr befaf3t, als ein gebildeter
Akademiker es auch heute tut, und so diirfte seine literari-
sche Kenntnis des Manichdismus verhaltnis- mafiig gering
geblieben sein; erst in der Zeit der Auseinandersetzung
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18.

19.

20.

21.

hat er sich etwas mehr damit beschiftigt. Insofern ist der
vorchristliche [sic] Augustin eher durch die Namen Cicero
und Vergil als durch den Namen Mani zu erfassen.” Op.
prev.)

Se pred nedavnim je Basil Studer, znameniti benidiktinski
menih, ki poucije v Rimu (San Anselmo), celo trdil, daje
bil Avgustin manihejski poslusalec (auditor) zgolj devet
mesecev. (prim. Studer 1993, 167) Tudi Ce gre zgolj za
nenamerno napako, pa imamo ob njej lahko vtis, da je
tipi¢na in da nekateri znani strokovnjaki za Avgustina
njegovo manihejsko obdobje resno podcenjujejo.

Conf. V3,6 (CCL 27,59-60): " ... et conferebam cum dictis
Manichaei, quae de his rebus multa scripsit copiosissime
delirans, et non mihi occurrebat ratio nec solistitiorum et
aequinoctiorum nec defectuum luminarium nec quidquid
tale in libris saecularis sapientiae didiceram." (Slov. prevod:
A. Avgustin, Izpovedi, prev. A. Sovre, prir. K. Gantar,
Mohorjeva druzba, Celje 1984. Tudi vsi nadaljnji navedki iz
Izpovedi so vzeti iz navedenega prevoda. Op. prev.)

Conf. V7,12 (CCL 27,63): "Libri quippe eorum pleni sunt
longissimis fabulis de caelo et sideribus et sole et luna.”

Conf. V7,12 (CCL 27,63)

Conf. V7,13 (CCL 27,63): "Refracto itaque studio, quod
intenderam in Manichaei litteras ..." Da je Avgustin ze
zgodaj bral manihejske spise, je o¢itno iz del, ki jih je napisal
takoj po krstu. Gl. npr De mor. Man. 12,25 (CSEL 90,110): "Non
hoc sonant libri Manichaei; cavisse Deum ne invaderetur ab
hostibus, saepissime ibi significatur, saepissime dicitur.”

Conf. I11,12,21 (CCL 27,39): " ... ipse legendo reperiet, quis ille
sit error et quanta impietas.”

Kot je zapisano v Manijevem kélnskem kodeksu in pri
arabskem in muslimanskem avtorju iz desetega stoletja
al-Nadimu (gl. van Oort 2005).

Conf. I11,12,21 (CCL 27,39): "Simul etiam narravit se quoque
parvuluma seducta matre sua datum fuisse manichaeis et
omnes paene non legisse tantum verum etiam scriptitasse
libros eorum sibique apparuisse nullo contra disputante et
convincente, quam esset illa secta fugienda: itaque fugisse.”

Conf. I11,6,10 (CCL 27,31): "Itaque incidi in homines superbe
delirantes, carnales nimis et loquaces, in quorum ore laquei
diaboli et viscum confectum commixtione syllabarum
nominis tui et domini lesu Christi et paracleti consolatoris
nostri spiritus sancti. Haec nomina non recedebant de ore
eorum.”

Harnack ima tu v mislih zahodno manihejstvo. Vseeno pa
50 njegova opazanja o moznih krs¢anskih vplivih na zacetke
manihejstva in celo na samega Manija (523, 524) o¢itno
dobro utemeljena.

C. Cresc. 4,64,79 (CSEL 52,577-578): "pestilentissima
haeresis".

Npr. De util. cred. 2 (CSEL 25,5); C. ep. fund. 4 (CSEL 25,196).

Kristus ali Bog? Osebek glagola fabricaret je (namenoma)
nejasen. Po 'standardni razli¢ici' manihejskega mita na tem
mestu deluje Bog.

Fortunat tu govori o glavnih potezah manihejskega mita o
kozmogoniji; za oris tega mita gl. van Oort (2005, 75-765).
Fraza natum a constitutione mundi lahko prevedemo tudi kot
'z zaCetkom (ali po zatetku) sveta'.

C. Fort. 3 (CSEL 25,85-86). Mimogrede naj omenimo, da

tu navedeni svetopisemski vrstici (prim. Jn 14,6 in 10,7)
pricata, da so manihejci uporabljali Tacijanov Diatessaron.
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Za podrobnejsi komentar tega klju¢nega odlomka gl. Decret
in Van Oort (2004, 55-58).

Npr. C. Faustum XX,3-4 (CSEL 25,537-538).

Prim. npr. Tertulijan, Apol. 39,40; Ciprijan, Ep. 27,3.
Gl. Se posebej Hoffmann 1991; isti 1992.

Gl. npr. Epp. 28,721in 82.

Se posebej v delu De consensu evangelistarum [O enotnosti
evangelistov, op. prev.], ki je nastalo okrog leta 400. Lahko
domnevamo, da je ta pristop med drugim vplival tudi na
eksegezo Jeana Kalvina. Za splosen pregled vpliva cerkvenih
oCetov (in $e posebej Avgustina) na Zivljenje in delo Jeana
Kalvina gl. van Oort 1997, 661-700.

Prim. npr. precej pozen izbruh, kot ga najdemo v delu O
BoZjem mestu XV,23 (napisano okrog leta 420). Poleg tega
najbrz tudi to, kar na istem mestu Avgustin pove o Henohu
in velikanih, razkriva njegovo manihejsko preteklost.

Prim. Perler 1969, 215s.; 350s.)

Glede Alipija gl. npr. A. Mandouze, Prosopographie du
Bas-Empire, I, Prosopographie de I'Afrique chrétienne (303-535),
Paris 1982, 53-65 (56 za pisma, ki se nanasajo na naso
razpravo in ki jih je Goldbacher datiral v ¢as pred zimo 394;
prim. CSEL 58,13).

Ep. 25,2 (Pavlin in Terazija Avgustinu; CSEL 33,79): "Ideoque
cum hoc Pentateucho tuo contra Manichaeos me satis
armaveris ...".

Avgustin je vedel za tako zbirko spisov, kar je o¢itno iz
njegove razprave z manihejcem Feliksom (CSEL 25,817):
"FEL. dixit: Et ego, si adtuleris mihi scripturas Manichaei,
quinque auctores, quos tibi dixi, quicquid me interrogaveris,
probo tibi. AUG. dixit: De ipsis quinque auctoribus est ipsa
epistula, cuius aperuimus principium et invenimus ibi
scriptum: Manichaeus apostolus ChristiIesu ...".

Npr. Quispel 1972, 143-150 in 1975, 58-68. Glede Tacijanove-
ga Diatessarona v manihejskih krogih gl. npr. Puech 1996,
320-327: Sundermann 1988, 386-405 (3e posebej 389-394);
Quispel 1993, 374-378 in Petersen 1994, 398- 403. 441. Peter-
sen prav tako ponuja odli¢en (in kriti¢en) pregled zgodovine
strokovnih proucevanj (De Beausobre, Baumstark, Leloir in
drugi).

Quispel 1974, 375-378.Glede TomaZevega evangelija med za-
hodnimi manihejci na splosno gl. npr. Blatz, "Das koptische
Thomasevangelium," v: Schneemelcher, Apokryphen, I [3t.
37],941in 98.

Poleg studij, omenjenih v §t. 37 glede sledi Tacijanovega
Diatessarona v manihejskih besedilih iz osrednje Azije, gl.
npr. Klimkeit 1993, 70. 72, in isti, "Apokryphe Evangelien”
[8t. 37], 153-158, za TomaZev evangelij.

Gl. npr. Arbesmann 1954, 623-629. 1-28, in Eijkenboom
1960.

Gl. npr. Arnold-Doben 1978, 98, in Bohlig 1980, 247. 249.
255ss. (= M 28 1I).

Gl. npr. Ort 1967, 95-101, in Oerter 1985, 219-223.

Gl. npr. Clarke 1956.

Tako pravi Favst v Avgustinovem delu Contra Faustum

XX,2 (CSEL 25,536): "Patibilem Jesum qui est vita ac salus
hominum, omni suspensus ex ligno."

Toda kot pozitiven primer gl. npr. Berkhof 1968, 422-436.
Praviloma pa sta Kalvin in kalvinisti¢na tradicija - tako
kot tudi Luter in luteranska - sledila Avgustinu in njegovi
protimanihejski omejitvi.
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47.

Geerlings 1978, 257-258.

To je pravzaprav njegova osrednja naloga v manihejskem
mitu; gl. npr. Rose [St. 19], $e posebej 76ss. Enaki nazivi:
ucitelj, razsvetljevalec, itd. se nanasajo tudi na Manija. Gl.
npr. Ort, Mani [8t. 42], 255. Za s tem tesno povezano funkcijo
manihejskega Nousa gl. eseje v: van Tongerloo in van Oort,
ur. The Manichaean NOUS. Proceedings of the International
Symposium organized in Louvain from 31 July to 31 August 1991,
Lovanii1995.

Gl. npr. Ries 1989 in Decret 1995, 55-106. Vpliv sv. Pavla v
osrednji Aziji (Se posebej v povezavi z manihejskim svetim
obedom) je Ze leta 1958 raziskal H.-Ch. Puech (1979: 153-167).
K temu lahko dodamo 8e manihejski nauk o 'starem’ in
‘novem’ ¢loveku, nauk, ki je nenazadnje dokazan tudiv
besedilih iz osrednje Azije; prim. npr. H.-J. Klimkeit 1992,
131-150. V tem kontekstu lahko poudarim, da se ne zdi
nobeno nakljudje, da v Avgustinovi pripovedi o spreobrnje-
nju, kot je zapisana v Conf. VIII, Pavlova pisma (in boji med
‘mesom’' in 'duhom'!) igrajo tako vidno vlogo; jedro njegove-
ga spreobrnjenja (ali bolje: povratka) v katolisko kr§¢ansko
Cerkev je njegova nova (tj. katoliska) interpretacija Pavla. Ta
tema si zasluzi lo¢eno obravnavo; poleg $tevilnih izjemno
zanimivih prvin iz njegovih Izpovedi, ki lahko dokaZejo

to tezo, se tukaj naslonimo zgolj na pismo manihejca
Sekundina, v katerem poskusa Avgustina priklicati nazaj

v svojo sekto. V tem pismu je vse polno pavlinskih prvin,

ob koncu pa Avgustina celo nagovarja, naj "postane Pavel
nasega Casa". Gl. Ep. Sec. ad Aug. (CSEL 25, 899): "temporibus
nostris renova Paulum”.

Prim op. 17 h Conf. I11,6,10.
Conf. 111,714 (CCL 27,34): "et cantabam carmina”.

Faksimilna izdaja prvega dela je bila objavljena v: Giversen
1988. Novo kriti¢no, prvo izdajo II. dela trenutno pripravljajo
M. Krause in dr.. za Corpus Fontium Manichaeorum. Eden
izmed njihovih prvih rezultatov je objava tako imenovanih
psalmov za Bemo, ki jo je pripravil Gregor Wurst (Turnhout
1996), in Heraklitovih psalmov, ki jo je pripravil Siegfried
Richter (Turnhout 1998). V preteklih letih so bili pomembni
fragmenti manihejskih psalmov odkriti v Ismant el-Kharabu
(anti¢nem Kelisu), Najave objav in nove izdaje spremljajte v
Manichaean Studies Newsletter, ki izide enkrat na leto.

Zdi se da je to tehni¢ni izraz, ki oznacuje te himne; prim.
npr. razli¢ne dele koptskega manihejskega psalterja, na
primer 'Psalme za Bemo', 'Jezusove psalme’, 'Psalme za
Heraklita', itd. Do sedaj Se neopaZena pripomba v Avgusti-
novih Izpovedih to nemara potrjuje in morda govori celo o
tridelni zgradbi manihejskega svetopisemskega kanona, ki
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bilahko bil zgrajen iz Apostola, Psalmov in Evangelija. Gl.
Conf. V1II,10,24 (CCL 27,128): "Nam quaero ab eis [namre¢,
manihejci], utrum bonum sit delectari lectione apostoli

et utrum bonum sit delectari psalmosobrio et utrum
bonum sit evangelium disserere. Respondebunt ad singula:
'‘Bonum'." Za dvodelno zgradbo manihejske Nove zaveze gl.

Tardieu 1987, 123-146.

Prim. "Psalm to Jesus," v: Allberry 1938, 120ss. (Npr.
121.19-20: "Sli8im, da si dejal: ' Jaz sem lu¢ sveta (kosmo).";
121,29: "Naj zavrZzem kraljestvo, da bi lahko bil v Zenski
maternici?"; in e posebej 121,23: "Kdo pa je dajal lu¢ svetu
(kosmo) teh devet mesecev?"

Sermo 225,3 (MPL 38,1097): "Verbum Dei per quod facta sunt
omnia, quomodo in utero includitur?" Prim. npr. Tract.

Ioh. Ev. 36,9; 40,6; 69,3; itd. in razpravo o istem problemu v
protimanihejskem kontekstu: Conf. [V,12,19.

Conf. 1X,4,8 (CCL 27,137): "Quas tibi, deus meus, voces dedi,
cum legerem psalmos Dauid, cantica fidelia, sonos pietatis
excludentes turgidum spiritum... Quam vehementi et acri
dolore indignabar manichaeis et miserabar eos rursus, quod
illa sacramenta, illa medicamenta nescirent et insani essent
adversus antidotum, quo sani esse potuissent!"

Allberry, Psalm-Book [$t. 51], 46.

Za nadaljnje razlage in raziskave gl. "Augustine’s Criticism
of Manichaeism' [3t. 17]. Glede prvih, zelo zna¢ilnih stavkov
v Izpovedih ("Magnus es, Domine, et laudabilis valde ...") gl:
van Oort 2003, 243-248.

Se posebej Conf. 1,3,3.
Npr. Conf. IV;12,19.

Glede tega praznika gl. npr. Allberry 1938, 2-10; Rouwhorst
1981, 397-411 in Se posebej nedavno tezo in Minchna: Wurst
1995.

Gl. npr. odlomek, kot je Conf. IV,12,19!

Prim van Oort 1991; 1997, 157-169 in raziskave, omenjene v
op. 1. V nizozems¢ini se lahko naslonimo na van Oort 1995,
4in 6. pogl v: van Oort 19912, 92-103: "Augustinus, Mani en
de seksuele begeerte."

Glede Avgustinove misti¢ne teologije in njenih vplivov na
kasnejse avtorje Se posebej gl. razistave, ki so jih zbrali: Van
Fleteren in dr. 1995. Zdi se, da se v tem delu, ki obsega ve¢
kot 650 strani, Mani ne pojavlja. Glede Avgustinovega zelo
pomembnega vpliva na Zahodni misticizem preko kasnejsih
avtorjev in (ni¢ manj!) preko pseudepigrafskih del gl. - poleg
pravkar omenjenega skupnega dela - npr. de Kroon 1972,
511-530; Dekkers 1988, 361-368; Machielsen 1990.
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GREGOR LAVRINEC

Manihejska navzocnost v Rimu
sredi petega stoletja in odgovor

Cerkve

Manihejstvo, ¢igar zacetki segajo v sredino 3. stol. po Kr., so kljub temu, da gre za novo ter
izrazito dualisti¢no religijo,* Stevilni krS§¢anski misleci iz tistega obdobja imeli za kr§¢ansko
herezijo. Glavni razlog za to je po Simonettijevim mnenju v tem, da ima Jezus pomembno
mesto v zapletenem manihejskem nauku.? Poleg tega, da so izpodbijali manihejsko razume-
vanje Jezusa Kristusa, pa so se cerkveni oCetje uprli tudi drugim manihejskim naukom, ki
so zagovarjali enakovredni poceli dobrega in zlega, trdili, da je materija slaba, verjeli, da je
Stara zaveza delo Princa Teme ... Temu nauku so se v svojih spisih zoperstavili Aleksander
iz Likopole,® Efrem Sirski, avtor Arhelajevih del, Serapij iz Tmuisa, Tit iz Bostre, Avgustin in

drugi. Ti avtorji so s svojimi spisi Zeleli pokazati, da manihejski nauk ni skladen s kr§¢anskim
razumevanjem Boga, Jezusa Kristusa, Svetega pisma (posebej Stare zaveze), stvarstva, odreSenja
... V naslednjih vrsticah pa si bomo pogledali odziv cerkvenega oceta, ki ga obi¢ajno ne najdemo
med avtorji protimanihejskih del, saj ni avtor nobenega dela proti manihejcem, ampak je njegov
"boj" z manihejci ohranjen predvsem v nekaterih njegovih pridigah. Srecali se bomo z rimsko
kr§c¢ansko skupnostjo v letih 443 in 444, ki jo je takrat vodil papeZ Leon Veliki, in spoznali
njegovo pastoralno skrb za ohranjanje kr§¢anskega nauka ter njegova prizadevanja za okrepitev

pripadnosti Cerkvi.

ZGODOVINSKI OKVIR MANIHE]JSKE
NAVZOCNOSTI VRIMU V 5. STOLETJU

Mesto Rim je Ze pricelo izgubljati slavo

in predvsem vpliv, ki ju je imelo v
preteklih stoletjih. Ljudje so se $e dobro
spominjali plenitve Rima, ki se je zgodila leta
410, in so bili tako reko¢ na pragu naslednje
plenitve leta 455. Ce se je v 5. stoletju
politi¢éna mo¢ mesta Rima manjS$ala, se je

MANIHEJSTVO

prav v ¢asu papeza Leona I. povecal cerkveni
vpliv rimskega Skofa. V ¢asu politi¢nega
propadanja mesta je prav on predstavljal
oporno toc¢ko in avtoriteto, na katero so se
lahko naslonili Rimljani tudi takrat, ko so
Rim ogrozali Huni pod Atilovim vodstvom
ali Vandali pod Genserihom. V nadaljevanju
bomo spoznali enega od pomembnih
trenutkov, ki so prispevali k pridobivanju
Leonovega ugleda in avtoritete.
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Verjetno so prav prej omenjeni Vandali
krivi, da so se morali rimski kristjani soo¢iti
z manihejci, ki so se skrivali v Rimu. Leta 439
je Genserih zavzel Kartagino, pomembno
severnoafriS$ko mesto in okoliSka mesta. To
je povzrodilo, da so Stevilni ljudje pribezali iz
severne Afrike v Italijo in seveda tudi v Rim.
Med temi begunci so bili tudi manihejci, ki
so se sicer skrivali, a so v Rimu ravno tako
Zeleli §iriti svoj nauk. Odkrili so jih verjetno
oktobra 443.4V 42. govoru, ki ga je imel v
postnem ¢asu leta 444, papeZ pove, da gredo
manihejci celo tako dale¢, da so navzodi pri
evharisti¢nih sre¢anjih in da pri obhajilu
zauzijejo le Kristusovo telo, zavracajo pitje
Kristusove krvi.® Manihejci so se torej prikrito
udeleZevali kr§¢anskih bogosluZij in pri njih
sodelovali. V Rimu je bilo to nekaj novega, a
nekaj let pred tem se je s podobnimi problemi
soocal tudi sv. Avgustin v severni Afriki. Tako
se hiponski §kof v nekaj pismih pritozuje, da
severnoafriski kleriki kanonic¢ne lekcionarje
nadomescajo z manihejskimi besedili, odkril
pa naj bi tudi subdiakona, ki je bil hkrati
manihejski posluSalec.® To kaZe na to, da vsaj
za nekatere severnoafriSke kristjane ni bilo
nepremostljivih razlik med kr§¢anstvom in
manihejstvom.” Manihejci, ki so pribezali iz
severne Afrike, so tako o¢itno nadaljevali s
svojo tradicijo in so se Se naprej udelezevali
katoliskih bogosluzij, tudi po svojem prihodu
v Rim. Po drugi strani so si na ta nacin
zagotovili tudi krinko, da jih ne bi odkrili.

PAPEZEVA REAKCIJA IN POZIV K
ODKRIVANJU MANIHEJCEV

Ko je Leon Veliki spoznal, da so v Rimu
navzoci manihejci, je katoli¢ane veckrat
pozval k pozornosti in opreznosti, saj po
njegovem mnenju manihejska navzo¢nost

za vernike in za kr§¢anski nacin Zivljenja
predstavlja veliko nevarnost. PapeZz svoje
vernike opozarja, naj prekinejo prijateljske
odnose z manihejci. Predvsem naj bodo
pozorne Zenske, ki naj se ogibajo celo poznan-
stev z njimi in naj z njimi niti ne govorijo, saj
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bi manihejci nepozornega sogovornika lahko
zapeljali v hudi¢evo zanko. Skof gre $e naprej
in kristjanom naro¢i, naj jih naznanijo. Ce slu-
¢ajno ugotovijo, kje stanujejo, kje poucujejo,
koga obiskujejo in pri kom dobijo zatocisce,
naj ga o tem nujno obvestijo.® Zakaj naj bi
kristjani naznanjali manihejce? Ker se na ta
nacin lahko prepreci, da bi komu $kodovali in
da bi se naselili v kakSnem predelu ve¢nega
mesta.’ Leon vidi razlog za ovajanje manihej-
cev v dobrobiti kr§¢anske skupnosti:

"Proti skupnim sovrazZnikom in za skupno
odreSenje moramo biti ¢ujedi vsi, da se iz rane
kak3nega uda tudi drugi udje ne bi okuzili. In
tisti, ki jih (manihejcev) ne mislijo naznaniti,
bodo ob Kristusovi sodbi obtoZeni molcanja,
Ceprav ne bodo omadeZevani s privolitvijo
(manihejskemu nauku)."°

Leon je manihejce prepoznal kot najhujse
sovraznike kr§¢anske skupnosti.” Podobno,
kot je vernike spodbujal, naj bodo ¢ujeciv
osebnem boju s sovraZnikom, torej z grehom
in s hudicem, je v tem primeru spodbujal
celotno skupnost, naj bo pozorna, da je ne
unici zunanji sovraznik. Pri boju z notranjim
sovraznikom (z grehom), je potrebna osebna
¢ujecnost, ki jo gojimo s spraSevanjem vesti.
Ko gre za skupnega zunanjega sovraznika, pa
je potrebna cujecnost v odnosu do zunanjega
sovraznika, v naSem primeru do manihejcev.?
Svojih grehov se kristjan obtoZi pri spovedi
(accusantes enim nosmetipsos confessionibus
nostris), ko pa gre za zunanjega sovraznika,
ga je potrebno naznaniti.

Kasneje so nekateri so v tem Leonovem
ravnanju videli zametke kasnejSe inkvizicije.
Ovajanje je pripeljalo do preiskav in zasliSe-
vanj ter kon¢no do izgona manihejcev. Vendar
pa po Maierjevem mnenju Leonovo spodbu-
janje k ¢uje¢nosti (tako notranji kot zunanji)
ne kaze toliko na dejansko papezevo moc¢ kot
na odsotnost le-te.” Tudi dejstvo, da se je Leon
za njihov pregon oprl na civilne sodnike, ki
so izrekli obsodbe na podlagi Teodozijevega
odloka, ki je manihejcem prepovedal zbiranje,
kaZe na to, da papez v tem zaCetnem obdobju
ni imel realne mo¢i. Za to, da je dosegel javno



preganjanje, pa je verjetno izkoristil zveze s
plemiSkimi druZinami, ki jih je imel Ze pred
nastopom papeske sluzbe. Zagotovo so
aretacije, zasliSanja, obsodbe s strani javnih
sodis¢ in izgon manihejcev iz Rima utrdili
tako kr$¢ansko skupnost samo kot Leonov
ugled in avtoriteto.

Na zmago nad manihejstvom je pricelo
kazati, ko se je v Rimu odvil proces proti
pripadnikom te vere, Izid tega procesa je
papeza spodbudil, da se je odlo¢il, da pise tudi
Skofom, ki se nahajajo v Italijanskih provin-
cah. V svojem pismu, ki ga je odposlal 30.
januarja 444, opiSe, kaj se je dogajalo v Rimu.
Pove, da so zaradi ¢ujecnosti odkrili mani-
hejce, ki so jih nato javno obtozili. Nekateri
od njih so nato obsodili Manija in njegove
nauke, kar so potem v cerkvi tudi javno
potrdili in podpisali izjavo. Tiste, ki tega niso
Zeleli storiti, pa so civilni sodniki (publicos
iudices)” obsodili na trajen izgon iz Rima.
Ker so nekateri izmed manihejcev zbeZzali v
druga italijanska mesta, Leon v pismu druge
Skofe poziva k ¢ujec¢nosti in k skrbi za zdravje
zaupane jim skupnosti. Naloga Skofov je, da
so Cujeciin da preganjajo kugo manihejske
zmote, saj bodo le tako lahko ljudi pripeljali
do odre$enja. Skofe tudi opominja, da jih bo
Gospod obsodil malomarnosti, ¢e ne bodo
ljudstva obvarovali pred temi krivoverskimi in
svetoskrunskimi nauki.*®

Vendar Leon v tem procesu $e ni videl
dokon¢ne zmage, saj je proti manihejskemu
nauku pridigal vsaj Se pol leta (do binkosti).
Popolno zmago nad manihejci pa je papez
lahko praznoval, ko je pri cesarju Valentini-
janu III. dosegel, da je izdal ukaz, s katerim je
kot kazen za pripadnost manihejstvu potrdil
izgon.”

ZMOTE MANIHEJSKEGA NAUKA

stojih govorih, ki jih je imel od jeseni

443 do poletja 444, je Leon izpodbijal

tudi nekatere vidike manihejskega nauka,

ki jih zavraca predvsem s kristoloSkega,
pnevmatoloSkega in antropoloskega vidika. V

MANIHEJSTVO

nadaljevanju bomo pogledali, kako je papez v
svojih pridigah opozarjal na zmote v manihej-
skem nauku.

JEZUS KRISTUS JE BOG IN CLOVEK

M ani se je imel za "apostola Jezusa Kristu-
sa", vendar njegovo razumevanje Kristu-
sa ni imelo ni¢ skupnega z Jezusom, kot nam
ga predstavijo evangeliji, ampak ga razume v
smislu gnosti¢nega izroc¢ila.>® V tem smislu
so manihejci zanikali, da je bil Kristus pravi
¢lovek. Leon v svojih pridigah trdi, da zanika-
jo tako Jezusovo resni¢no telesno rojstvo kot
resni¢nost njegovega trpljenja, saj naj biimel
zgolj navidezno telo (doketizem). Po njihovem
prepricanju se za Boga oz. za Bozjega Sina ne
spodobi, da bi se zaprl v Zensko maternico,
niti da bi se njegova BoZja narava pomesala z
materijo, z mesom, s telesom. Za Kristusa se
po njihovem mnenju tako ne spodobi, da bi
imel resni¢no ¢lovesko telo.? To manihejsko
zavracanje resni¢nega uclovecenja seveda ni
ni¢ nepri¢akovanega, saj je zanje vsa materija
delo Kraljestva teme, delo zla. Zavracanje
vere v resni¢nost uclovecenja je torej tesno
povezana s skrajnim dualizmom manihejstva.
Po Manijevem mnenju je resni¢no uteleSenje
v telesu krivica za BoZjega Sina, medtem ko je
za Leona ravno rojstvo BoZjega Sina v telesu
dokaz BoZje moci.? Resni¢nost Kristusovega
¢love3kega rojstva pa je nujno potrebna tudi
za ostale odreSenjske trenutke v Jezusovem
zivljenju. Ce Kristus ne bi imel resni¢nega
telesa, seveda ne bi mogli govoriti niti o
njegovem trpljenju, smrti in vstajenju.?
Kristus je za Leona in za njegovo razume-
vanje odreSenja moral biti pravi Bog in pravi
Clovek. Kristusova Bozja narava, ki se je zdru-
zila s ¢love$ko naravo, je namrec zagotovilo
¢loveSkega odreSenja. Resni¢nost uteleSenja
zagotavlja o¢iS¢enje in ozdravitev ¢lovekove
gredne narave. Pri tem pa se Kristusova BoZja
narava ni niti umazala niti poSkodovala.*
Leon tako sledi ideji, da je BoZji Sin (pravi
Bog) z ucloveCenjem, smrtjo (pravi ¢lovek) in
vstajenjem ozdravil le tisto, kar je resni¢no
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prevzel. Prav zato, da bi poudaril resni¢nost
Kristusove ¢loveske narave, je papeZ v govoru
v velikem tednu leta 444 Se posebej poudaril
opis Jezusovega trpljenja.” Jezusa, zvezanega
z grobimi vozli, peljejo najprej k Hanu, nato
k njegovemu zetu in velikemu duhovniku
Kajfu, od tam pa k Pilatu. Ves ta ¢as je mno-
Zica z glasnim vpitjem Jezusa poniZevala in
obtoZevala, poleg tega pa je bil vedno znova
delezen tudi pljunkov in udarcev. Pilat pa je

k temu Ze tako velikemu ponizanju dodal Se
bicanje. A to Se ni bilo dovolj. Pilat je Jezusa,
ki je bil prebican, s trnjem kronan in ogrnjen
v Skrlaten plas¢, izpostavil Se dodatnemu
zasramovanju mnozice. Vsemu temu trpljenju
pa so sledili Se pot na Kalvarijo, kriZanje in
smrt. BrezboZni so vse to zasmehovanje in
trpljenje razumeli kot Jezusov dokoncen
poraz, v resnici pa se je vse to spremenilo v
zmago nad hudi¢em in nad smrtjo.?

Pri opisu tega trpljenja je Leon v revidirani
verziji tega govora dodal Se navedek iz Iz 9,5,
kjer prerok pravi: "Kajti dete nam je rojeno,
sin nam je dan. Oblast je na njegovih ramah."
Po Greenovem mnenju je Leon s tem naredil
zanimivo povezavo med Kristusovim rojstvom
in smrtjo. S tem pa je poudaril ne samo
Kristusovo ¢lovesko, ampak tudi njegovo
bozjo naravo.”

MANIIN SVETI DUH

ani je za manihejce imel vlogo "novega

Kristusa", ki je pri dvanajstih letih
dozivel prvo razodetje in ki je nato kljub temu
Se nekaj Casa zivel skrito Zivljenje. Prav tako
kot Jezus je tudi on imel svoje ucence, ki jih
je poslal na misijon. Ob koncu Zivljenja pa je
ne nazadnje moral tudi trpeti. Mani naj bi bil
torej nekaksno uteleSenje Bozjega Sina. Mani
se ima tudi za "Parakleta (TolaZnika)", ki bo
dokoncal poslanstvo Jezusa Kristusa. Vendar
Manija ne moremo imeti za Svetega Duha,
torej za tretjo osebo Svete Trojice.?

Leon paje bil kljub temu mnenja, da

manihejci ¢astijo Manija kot Svetega Duha®
in da se je po prepri¢anju manihejcev ravno v
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njihovem ustanovitelju razodela tretja Bozja
oseba. Paraklet naj torej ne bi prisel prej kot
Sele z Manijem. Po papeZevem mnenju naj
bi manihejci verjeli, da je Bozji Duh ostal
z Manijem na tak nacin, da Mani ni bil ni¢
drugega kot Duh, ki je preko jezika vodil svoje
ucence k resnici in ki naj bi jim razodel do
tedaj nepoznane skrivnosti.*°

Leon v svoji pridigi, ki jo je imel ob
binkostih leta 444, odlo¢no zavrne vse te
manihejske zmote in predstavi svoje teolosko
razmiSljanje o skrivnosti Svete Trojice in
o boZanstvu Svetega Duha. V prvem delu
nagovora namre¢ najprej predstavi katoli§ko
razumevanje Svetega Duha, ki je petdeseti
dan po vstajenju in deseti dan po vnebohodu
priSel v srca tistih, ki so bili Jezusovi ucenci.
Naj izpostavimo samo nekaj poudarkov: Sveti
Duh je popoln in vecen prav tako kot sta Oce
in Sin; O¢e in Sin nista bila nikoli brez Svetega
Duha; Sveti Duh je v o¢akih in prerokih
deloval Ze pred binkoStmi; Sveti Duh je v srcu
vsakega, ki veruje v Jezusa Kristusa.*

STVARSTVO JE DOBRO

ot Ze reCeno, je manihejstvo zagovarjalo
kozmolo$ki dualizem, zaradi ¢esar

zavraca tudi moznost, da bi si BoZji Sin privzel
resni¢no ¢lovesko telo, saj je materija sama
po sebi slaba in je podvrzena Kraljestvu teme.
Leon se je odzval na radikalni manihejski
dualizem, in to ne samo na podrodju kristolo-
gije, kjer je odlo¢no nasprotoval doketizmu,
ampak tudi na podrocju odnosa do stvarstva
in do ¢loveka. Manihejci so se namrec postili,
ker je materija slaba, po drugi strani pa so
(paradoksalno) ¢astili sonce, luno in zvezde,
saj naj bi bile povezane s Kraljestvom luci.

42. govor je Leon prvi¢ imel leta 444, do
popravkov pa je prislo verjetno leta 447,
ko je pisal pismo Skofu Turibiju iz Astroge
(danasnja Spanija) glede priscilijanstva, ki
je prav tako kot manihejstvo zagovarjalo
gnosti¢no-dualisti¢ni nauk. V tem govoru
Leon opozarja, da manihejci obsojajo
ustvarjeno naravo in trdijo, da se tisti, ki se



prehranjujejo, omadeZujejo. OmadeZeval naj
bijih njihov avtor, ki po njihovem mnenju ni
Bog, ampak hudi¢. Nasproti temu pesimistic-
nemu prepricanju pa Leon postavi tezo, da ne
obstaja nobena substanca, ki bi bila slaba, zlo
pa prav tako nima svoje narave, torej obstoja
(nulla sit substantia mala, nec ipsius mali sit
ulla natura).®? PapeZ v tej pridigi poudari, da je
Stvarnik, ki je dober, vse stvari ustvaril dobre.
Nato pa doda $e, da ne obstaja vec stvarnikov,
kot je to v manihejstvu, ampak, da je Stvarnik
vsega samo eden.?

Ze dve leti pred manihejsko krizo je pape#
svoje vernike poucil, da je Bog vse stvari
ustvaril iz ni¢, "ex nihilo" 34 kar kaZe na to, da
ne moreta obstajati dva stvarnika, ampak
da je Stvarnik vsega samo eden. Zato so vse
stvari, v kolikor so ustvarjene, dobre. Stvar-
jenje iz ni¢ pomeni, da Boga ni ni¢ oz. nihcée
silil ali pogojeval pri njegovem stvariteljskem
dejanju.

Posledica tega, da je dobri Bog Stvarnik
vsega, je tudi ta, da jedi ne morejo biti
neciste. Vzrok za odpoved hrani in za post
torej ne more biti tak, kot je manihejski,
torej necistost materije. Za kristjana je vzrok
posta v njegovem odnosu tako do jedi kot do
vsega ustvarjenega. Problem ni necistost jedi,
ampak pozZres$nost, pijancevanje, lakomnost
... Problem je torej necistost ¢loveka, ki nima
pravega odnosa do hrane in stvarstva.*

Kristjan mora imeti primeren odnos tudi
do celotnega stvarstva. Clovek lahko obé¢udu-
je lepoto in spoznava koristnost sveta, sonca,
lune in zvezd, a pri tem ne sme priti do tega,
da bijih ¢astil. Cas¢enje namreé ne sme biti
usmerjeno k ustvarjenim stvarem, ampak
samo k Bogu, ki se mu lahko zahvaljuje za
stvarstvo.3® Leon je celo tako zelo antro-
pocentriCen, da je mnenja, da so nebesna
telesa ustvarjena v ¢lovekovo korist, da bi
spoznaval in meril ¢as, tedne, mesece, leta
in letne Case.?” Vzrok za papeZevo nasproto-
vanje ¢aS¢enju lune, planetov in zvezd torej
ni samo v njegovem monoteizmu, ampak v
prepricanju, da so vse stvari ustvarjene za
¢loveka.

MANIHEJSTVO

DOSTOJANSTVO CLOVESKE NARAVE

B og Stvarnik pa ni navzo¢ samo v trenutku
stvarjenja, ampak je navzoc tudi skozi vso
zgodovino. On, ki je Darovalec vseh dobrih
stvari, kaZe svojo dobroto do vseh ljudi.®®
Najvecja Stvarnikova dobrota se je razodela,
ko je Bog postal ¢lovek zato, da bi ¢loveka
odresil.*® V boZi¢nem nagovoru leta 451 je
Leon svoje vernike spodbujal in navduSeval

z besedami: "Prebudi se, ¢lovek, in spoznaj
dostojanstvo svoje narave. Spomni se, da si
bil ustvarjen po BoZji podobi, ki se je v Adamu
sicer poskodovala, a je bila prenovljena v
Kristusu."* Dostojanstvo ¢loveske narave je
PO papeZevem mnenju vezano tako nato, daje
Clovek ustvarjen po Bozji podobi, kot tudi na
to, da je Bozji Sin zaradi ¢love$kega odreSenja
postal ¢lovek in s tem obnovil ¢lovekovo bo-
gopodobnost, saj je pri uc¢lovecenju BoZzji Sin
"sprejel naravo naSe nizkosti (naturam nostrae
humilitatis adsumeret)”.* Pri u€lovecenju je
bila ¢loveska narava v Kristusu tako poviSana
v edinost z Bogom.*> Na veliki petek leta 444 je
papez svoje vernike pozval, naj v Kristusu, ki
je sprejel ¢lovesko naravo, ponovno vzljubijo
SV0jo naravo.*

To, da je Kristus sprejel ¢lovesko naravo,
je po papezZevem mnenju razlog 3e za tretji
razlog za dostojanstvo ¢loveske narave, ki se
navezuje na Kristusov vnebohod. V svojem 73.
govoruy, ki ga je imel na praznik vnebohoda
leta 444, Leon spodbuja:

"Kajti skupaj s sre¢no mnoZico so (apostoli)
videli, kako se je ¢loveSka narava dvignila na
dostojanstvo, ki prekasa vse nebeske stvari.
Dvignila se je nad zbore angelov, e ve¢,
bitjem ni mogoce primerjati njene vzvisenos-
ti. Kajti sedla je na BoZji prestol poleg ve¢nega
Oceta in se mu pridruzila v slavi, ker je z njim
delezna kot Sin boZje narave."*

V Kristusu, ki je Sel v nebesa, Leon poudari
njegovo ¢loveSko naravo in s tem pokaZe na
Kristusa kot na upanje ¢lovestva, saj vse telo
(Clovestvo) upa, da bo prislo tja, kjer je glava
(Kristus).*
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ALCUIN REID

Temeljna nacela liturgicne
reforme po bogosluzni konstituciji
Sacrosanctum Concilium’

Ce ho¢emo pravilno razumeti in izpeljati liturgi¢no reformo, ki jo je sprozil II. vatikanski koncil,
moramo brati Sacrosanctum Concilium (1963) v kontekstu in lu¢i zgodovinskega razvoja. Pogled
v zgodovino liturgije pokaZze, da reforme, ki jih je Zelel koncil, nikakor niso bile zanesenjaski
navdihi, ki bi prisli iz ni¢.* Prav tako postane ob proucevanju same konstitucije jasno, da v njej
podanih nacel ne smemo izolirati in da morajo biti ta nacela upoStevana pri formulaciji posame-
znih reform, ki jih zahteva konstitucija. Pri tem imajo razli¢na nacela v Sacrosanctum Concilium
razli¢no teZo. Konstitucija temelji na dolocenih temeljnih principih, ki jih je treba upoStevati in
pravilno interpretirati, ¢e ne Zelimo zgreSiti resni¢nega namena koncilske liturgi¢ne reforme.

Zato je poucno in neobhodno potrebno imenovati ta nacela in jih zgodovinsko osvetliti.

NACELA REFORME PO
SACROSANCTUM CONCILIUM

Kardinal Eugéne Tisserant (1884-1972) je
14. novembra 1962 19. sploSnemu zase-
danju II. vatikanskega koncila predlagal, naj
predlozi v glasovanje naslednje:

"Potem ko je pregledal in preveril shemo
svete liturgije, drugi vatikanski ekumenski
koncil potrjuje v njej navedena splo$na
pravila, ki Zelijo na moder in razumljiv nacin
narediti razli¢ne dele svete liturgije bolj Zive
in poucne za vernike, v skladu s pastoralnimi
zahtevami danas$njega ¢asa."

Prav tako so bili oCetje naproSeni za so-
glasje, da bi koncilska komisija za liturgijo na

SLOVENSKI KATOLISKI SHOD

osnovi predlogov izbolj$av koncilskih ocetov
pripravila novo besedilo liturgi¢ne sheme, ki
naj bi bilo v predvidenem roku predloZeno
generalni skup3¢ini v pretres. 2.162 koncilskih
ocetov je glasovalo za, 46 proti; 7 glasov je bilo
neveljavnih.?

6. decembra so bili koncilski ocetje na 35.
sploSnem zasedanju naproSeni, naj dajo svojo
privolitev za glasovanje o popravljeni razli¢ici
uvoda (= Cleni 1-4) in prvega poglavja sheme
(= ¢leni 5-46) tako, da vstanejo. Predlog
je bil enodusno izglasovan.* Naslednjega
dne so oCetje na zadnji generalni skups¢ini
prvega zasedanja koncila glasovali o sprejetju
predgovora in 1. poglavja konstitucije o sveti
liturgiji: 1922 jih je bilo za, 11 proti, 180 za z
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manjSimi zadrzki, 5 glasov pa je bilo neveljav-
nih.5 S tem so ocetje sprejeli to, kar je kardinal
Tisserant imenoval "criteria directa” (splo$na
pravila) konstitucije, torej tiste smernice, po
katerih naj bi bila izpeljana reforma. Le-te
niso bile ni¢ drugega kot "altioria principia”,

h katerim je leta 1960 v svojem apostolskem
pismu Novum Rubricarum pozval Janez XXIII.¢
Kljub nekaterim spremembam, ki jih je
decembra 1962 potrjeno besedilo doZivelo na
drugem zasedanju koncila, so pravila v bistvu
ostala enaka.’

Nekaj tednov zatem, 18. januarja 1963,
je profesor Joseph Ratzinger na predavanju
v Bonnu izrazil navdu3enje glede sprejetja
liturgi¢ne konstitucije:

"Perspektivna odlocitev, ki je obenem na
spodbuden nacin pokazala, da so sile prenove
mocnejse, kot si je kdorkoli drznil upati.”®

Za katera pravila je $lo? Poznana so kot ¢leni
5-46 bogosluzne konstitucije Sacrosanctum
Concilium. Cleni 5-13 predstavljajo teolosko
osnovo njim sledecih pastoralno-prakti¢nih
principov. V tem bogatem teoloSkem ekspozeju
najdemo v 5. ¢lenu razmeroma novo, v 20.
stoletju razvito teologijo velikono¢ne skriv-
nosti, v 7. ¢lenu razli¢ne nacine Kristusove
navzocnosti v liturgiji in v 10. ¢lenu stavek, da
jeliturgija "culmen et fons" (vrhunec in izvir)
Zivljenja Cerkve. 11. ¢len spomni na to, da mora
biti vernik, ¢e naj bo bogosluzje zanj rodovitno,
z njim povezan, tako da sodeluje pri liturgic-
nih dejanjih. Dolznost vseh pastirjev je, da
spodbujajo takino sodelovanje.® Clena 12in 13
poudarjata prvenstvu svete liturgije navkljub
trajen pomen in vrednost zasebne molitve in
zasebne poboZnosti.

Cleni 14-20 izraZajo dve temeljni naéeli.
Prvaje "actuosa participatio”. Koncil pravi
takole:

"Pri prenovi in spodbujanju svete litur-
gije je treba kar najbolj upostevati polno in
dejavno sodelovanje celotnega ljudstva, saj je
to prvi in nepogresljiv vir, iz katerega naj bi
kristjani ¢rpali resni¢no kr§¢anskega duha."”

Podobnost z motu proprio "Tra le solle-
citudini” Pija X. o cerkveni glasbi (1903) je
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ocitna.™ To nacelo dejavnega sodelovanja

je navdihovalo in vodilo liturgi¢no gibanje
20. stoletja in je zagotovo vplivalo na osebne
izku$nje in nazore koncilskih ocetov.

14. ¢len navaja tako pastoralni motiv
("zakaj") kot tudi Zeleni rezultat ("kaj")
koncilske liturgi¢ne reforme, namre¢: kot
motiv spodbujanje bogosluzne poboZnosti in
kot rezultat na to, da bi kr$¢anski verniki nasli
potrebno hrano za svoje kr§¢ansko Zivljenje v
dejavnem in zavestnem premisljevanju o veri
Cerkve, kot se obhaja v liturgi¢nih obredih in
molitvah menjajocih se svetih ¢asov in v pra-
znikih liturgi¢nega leta. Vse to ima prednost
pred zasebnimi izrazi poboZznosti, ki so sicer
dragoceni, vendar niso povezani z liturgijo.

14. ¢len nadalje izraZa prepricanje, da
tak$na reforma predpostavlja poglobitev litur-
gi¢ne izobrazbe in formacije klerikov in laikov
ter skorajda prerosko napove: "Vendar pa ni
upanja za uresnicitev te zahteve [po actuosa
participatio], ¢e ne bodo najprej dusni pastirji
globoko preZeti z duhom in mo¢jo liturgije in
v tem postali mojstri. Zato je nujno potrebno,
da se temeljito poskrbi za liturgi¢no izobrazbo
klera."?To je drugo temeljno nacelo: apriorna
nujnost liturgi¢ne izobrazbe.

Ta poziv k aktivni udelezbi in Siroki litur-
gi¢ni izobrazbi sta prvi dve liturgi¢ni navodili,
ki so ju sprejeli koncilski ocetje. Naj dodamo,
da preostanek konstitucije Sacrosanctum Con-
cilium beremo pravilno le, ¢e dajemo nacelu
actuosa participatio in liturgi¢ni izobrazbi
temeljno prednost. Izobrazba "v duhu in moci
liturgije” - tako so 1962 razumeli koncilski
ocCetje v dvorani ta stavek -3 je bistven za
liturgi¢no prenovo Cerkve, ki jo je Zelel koncil.

Obe naceli sta nelo¢ljivi, kot izpostavlja ze
14. Clen in kot poudarjajo sledeci pojasnje-
valni ¢leni 15-20. Ce bi ju lo¢ili, ali bi enemu
nacelu dajali prednost na Skodo drugega, bi
to zagotovo imelo resne posledice. O vsaki
reformi obredja, ki bi ne slonela na Zeleni izo-
brazbi, bi lahko rekli, da tvega, da bo zgrajena
na pesku (Mt 7,26 in nasl.) Prav tako tvega
aktivisti¢no razumevanje principa participatio
actuosa, da zapade v Martino zmoto, ki je svoji



sestri Mariji oporekala njeno neodpovedljivo
kontemplativno nalogo (Lk 10,48-32).

V prvem poglavju bogosluZne konstitucije
sledijo Se druga nacela reforme (Cleni 21-46).
Nedvomno so ¢leni 21-25 kljuc¢ reforme, ki je
bila cilj koncilskih ocetov. Priznajo moZnost
razvoja liturgije (21), razjasnijo pristojnosti
za posamezne vidike reforme (22), vztrajajo
pri potrebi, da se obdrzi zdravo izrocilo in
se obenem odpre moznost legitimnega
napredka, e to resni¢no in nedvomno sluzi
dobrobiti Cerkve (23), vztrajajo na eminen-
tnem pomenu Svetega pisma in se jim zdi
bistveno voditi k Zivi ljubezni do njega (24) ter
zahtevajo ¢imprejSnjo uresnicitev, k Cemur je
treba pritegniti strokovnjake in se posvetovati
s svetovnim episkopatom (25).

Vsak ¢len zahteva natanc¢no preverjanje
in razlago.” Gre za temeljna nacela glede
sredstev ("kako") liturgi¢ne reforme. Brati jih
je treba skupaj in v kontekstu. Preveckrat se
posamezni stavki - zlasti iz 21. ¢lena z njego-
vim razlikovanjem med od Boga postavljenih
elementov liturgije in "spremembo podreje-
nih elementov" - uporabljajo za utemeljeva-
nje stalis¢, ki nasprotujejo celovitemu branju
konstitucije.*

Ostala nacela prvega poglavja gradijo na
zgoraj omenjenem: ¢leni 26-32 podrobneje
opiSejo ucinek na hierarhijo in ob¢estveni
znacaj liturgije; ¢leni 33-36 navajajo uinke
iz pastoralnega in didakti¢nega znacaja
liturgije; ¢leni 37-40 opiSejo korake liturgi¢ne
inkulturacije; ¢lena 41 in 42 zahtevata ciljno
naravnane ukrepe za prenovo po Skofijah in
Zupnijah; in kon¢no zahtevajo ¢leni 43-46
ustanovitev $kofijskih in nadSkofijskih
komisij za pospeSevanje pastoralno-liturgic-
nega dela.

Poglavja 2-7 bogosluzne konstitucije dajejo
na podlagi v prvem poglavju predstavljenih
nacel navodila za reformo posameznih
obredov in podrodij liturgije.

O¢itno je, da moramo imeti te razlage za
subsidiarne. Prav tako je jasno, da je v prvem
poglavju treba razlikovati med teolo$kim
utemeljitvenim kontekstom, temeljnim
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pastoralnim prizadevanjem in sredstvi
reforme - v nacelnem in prakti¢nem smislu.

Pastoralno prizadevanje za spodbujanje
liturgi¢ne poboZnosti ter obe za izpeljavo
reforme potrebni naceli - participatio actuosa
in apriorna potreba po liturgi¢ni izobrazbi, da
dejavno sodelovanje sploh lahko uspe, so vo-
gelni kamen, na katerem sloni Sacrosanctum
Concilium v svoji celovitosti in s tem bogo-
sluzna reforma drugega vatikanskega koncila.
Kak3en smisel imajo prenovljena liturgi¢na
teologija ali novi obredi, ¢e kr§¢anski verniki
nimajo od tega nobene koristi? Josef Andreas
Jungmann S. J. (1889-1975) je v svojem, 1.

1966 objavljenem komentarju k bogosluzni
konstituciji zapisal: "To zahtevo po ‘dejavni
udelezbi’, ki se v prenovljenem razumevanju
Cerkve izkaZe kot nujna, po pravici imenujejo
‘refren’ konstitucije [...]. Da bi pa zagotovili
to dejavno udelezbo ljudstva, Zeli konstitucija
poskrbeti s takoj$njim ukrepom v odlod¢ilni
tocki: pri izobrazbi in formaciji klera."”

Moj namen je pokazati, da je bil predpogoj
in temelj vsakr$ne plodne participatio actuosa,
ki ga je imenoval koncil - torej Siroka litur-
gi¢na izobrazba - v sledecih letih prepogosto
prezrt zaradi naglice, s katero so spodbujali
aktivno, ¢e ne kar aktivisti¢no sodelovanje v
na hitro sestavljenih obredih.*® Zato sledi v
nadaljevanju nekaj zgodovinskih opaZanj od
poznega srednjega veka naprej, ki nam lahko
pomagajo globlje razumeti temelje konstituci-
je Sacrosanctum Concilium in zaznati potrebo
po liturgi¢ni prenovi na zacetku 21. stoletja.

POZNI SREDNJI VEK

az$irjeno je prepricanje, da je bila podoba

liturgije na predvecer tridentinskega
koncila (1545-1563) po besedah Theodorja
Klauserja (1894-1984) "prav klavrna".»
Znani strokovnjaki za liturgijo poznega 20.
stoletja, kot je bil Anscar Chupungco O. S. B.
(1939-2013), zasluzni predsednik liturgi¢nega
inStituta na papes$ki univerzi sv. Anzelma, so
govorili celo o tem, da je tisti ¢as imel v sebi
nekaj zahrbtnega, da je nosil v sebi nevarno
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bolezen, ki je napovedovala popoln kolaps
bogosluznega Zivljenja Cerkve.?* Chupungco
meni, da je zunanja vitalnost prikrivala
bolezen klerikalizma, pretirano alegori¢no
tolmacenje, zgreSeno masno poboznost, od li-
turgije lo¢ene oblike poboZnosti in predvsem
izgubo cerkvene zavesti, ki jo je povzro¢il
individualizem.* Po tem prepricanju, ki se
lahko mo¢no naslanja na Jungmanna,® se je
liturgi¢no Zivljenje Cerkve v srednjem veku
pravzaprav izrodilo. Sodelovanja pri bogo-
sluZju je bilo malo ali ni¢, e manj pa je bilo
liturgi¢ne izobrazbe. A medievisti prikazujejo
niansirano, celo popolnoma drugacno sliko.
Vrsta raziskav o srednjeveSkih liturgi¢nih
knjigah izpric¢uje bogato liturgi¢no Zivljenje
v katedralah, kolegijskih in samostanskih
cerkvah.” Vendar pa, ali tak3ne knjige ne
dokumentirajo prav tiste "klerikalne" litur-
gije, pri kateri laiki niso sodelovali? Morda je
res tako. Vendar pa dokazujejo raziskave, ki se
ukvarjajo z viri onkraj uradnih bogosluznih
knjig, na primer z brevirji in drugo literaturo
laikov, z liturgi¢no umetnostjo in arhitekturo,
s soodvisnostjo med liturgijo in ljudsko
kulturo itd., da so tako izobraZeni kot neizo-
brazeni laiki obi¢ajno dejansko sodelovali v
liturgi¢nem Zivljenju Cerkve.

Virginia Reinburg v svoji raziskavi "Liturgy
and the Laity in Late Medieval France"*
trdi, da je duhovs¢ina od laikov pri¢akovala
drugacno sodelovanje, ki se je razlikovalo
od bolj uditeljsko zaznamovane udelezbe
klerikov, vendar je vsekakor imelo svojo
lastno formo in veljavo. Po njenih besedah se
je to razumevanje udelezbe laikov pri masi
vsekakor razlikovalo od razumevanja poznej-
§ih reformatorjev med protestanti in katoli-
¢ani. Ni $lo toliko za intelektualno dojemanje
evharisti¢nega ali svetopisemskega nauka,
temvec bolj za prevzemanje svoje vloge v
drami maSe. To vlogo so prevzemali laiki
kot obcestvo, ne glede na starost, druzbeni
polozaj, spol, izobrazbo in lastno poboZnost.
Masa je bil sveti obred, ki je vse povezal z
Bogom, Cerkvijo in med seboj. Poznosre-
dnjevesko liturgijo, nadaljuje Reinburgova,
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lahko vidimo kot udejanjanje druzbene in
duhovne solidarnosti med Bogom, Cerkvijo in
obcestvom laikov.

Sodelovanje, o katerem govori Reinburgo-
va, zagotovo ni v modernem smislu polno,
zavestno in dejavno sodelovanje pri liturgic-
nih obredih in molitvah, pa vendar je to za
takratni ¢as resni¢no sodelovanje.

Integralno vlogo liturgije v vsakdanjem
zZivljenju laikov je potrdila raziskava pofesorja
Eamona Duffyja z univerze v Cambridgu, v
kateri je orisal pomen liturgije za kulturno
sintezo v predreformacijski Angliji.* Po
mnenju strokovnjakov ne moremo oporekati
dejstvu, da je bilo bogosluzno Zivljenje v
Angliji med 1450 in 1550 zelo intenzivno
ter moc¢no ¢ustveno in intelektualno
zaznamovano.

V nasprotju s tem pa moramo oporekati po-
enostavljenim in v marsi¢em revizionisti¢nim
trditvam izvedencev za liturgijo poznega 20.
stoletja, ki jih ponavljajo tudi njihovi ucenci,
kot je na primer sedanji profesor liturgike na
papeski univerzi Gregoriana Keith Pecklers
S.J. (1958-), ki meni, da je bilo bogosluzno
Zivljenje na predvecer tridentinskega koncila
turobno in da liturgija ni imela ve¢ nobene
povezave z vsakdanjim Zivljenjem kristjanov.”
Ta povezava je vsekakor obstajala; bila je zelo
globoka in je predstavljala resni¢no sodelova-
nje pri bogosluzju.

Kon¢no je treba imeti pred o¢mi, da sta se
v neprekinjeni kr§¢anski kulturi srednjega
veka liturgi¢no izobraZevanje in sodelovanje
pri liturgiji odvijala naravno in intuitivno ter
nista bila rezultat posebnega 3olanja. Liturgija
je bila naravna in temeljna danost tedanjega
sveta, v kateri so ljudje odrascali; ni jim bilo
treba najprej obiskovati Studijskih tecajev, da
bijo razumeli.

TRIDENTINSKI KONCIL (1545-1563) IN
CAS PO NJEM

rednjeveSka kulturna sinteza se ni mogla
dolgo ¢asa upirati vplivu renesanse in hu-
manizma. Po mnenju Reinburgove se nekateri



humanisti, protestanti, pa tudi katoliski
reformatorji niso sprijaznili s strogim loceva-
njem fizi¢ne oz. posvetne in duhovne sfere:
"By insisting that lay congregants aspire to a
reasonable level of informed participation,
both Reformations together [protestantska

in katoli$ka] created a definitive rupture with
the late medieval drama of the Mass, in which
everyone had distinct but equally valuable
and necessary parts to play."*

Intelektualno ozracje 16. stoletja, vznemir-
jenje, ki ga je v Cerkev zanesla protestantska
reformacija v svojih razli¢nih oblikah, in
katoliski odgovor, ki je dosegel vrhunec
v tridentinskem konciluy, so privedli do
"novoveskega katolicizma", ¢e si sposodimo
posrecen izraz Johna W. O'Malleya S. J., pro-
fesorja v Georgetownu.* Dandanes obicajni
koncept liturgi¢nega sodelovanja in potreba
po posebnem izobraZevanju, ki usposablja
za sodelovanje, izvirata iz tega ¢asa in ju
je treba razumeti v povezavi z dolo¢enimi
okoliS¢inami.

Nedvomno je tridentinski koncil Zelel
presedi liturgi¢no sodelovanje, kot ga je
poznal pozni srednji vek. Kot odgovor na
protestantski o¢itek, da potrebuje srce tudi
razumevanje in da je velika oslarija, ce
re¢emo, da moramo med molitvijo in obredi
ostati poboZno zbrani, tudi ¢e ni¢ ne razume-
mo,* je 22. zasedanje tridentinskega koncila
(17. september 1562) sicer oznacilo uporabo
ljudskega jezika pri mas3i kot §kodljivo,*
vendar pa je vztrajalo pri zahtevi:

"Da Kristusove ovce ne bi stradale in bi
majhni otroci ne prosili kruha, pa bi ne bilo
nikogar, ki bi jim ga lomil, naro¢a sveti zbor
pastirjem in vsem, ki skrbijo za duse, da
pogosto med masnim opravilom sami ali
drugi namesto njih razlozijo kaj takega, kar se
bere pri masi, in da poleg drugega kaj pojasni-
jo o skrivnosti te presvete daritve, Se zlasti ob
nedeljah in praznikih."

Ta poziv k umski izobrazbi laikov, za katero
morajo poskrbeti dusni pastirji, gre z roko
v roki z Zeljo koncila, "da bi laiki pri maSah
ne bili obhajanile v duhovnem hrepenenju,
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temvec bi tudi prejemali evharistijo, da bi bil
sad te najsvetejSe daritve zanje Se obilnejsi,"
Ceprav je bila zavrnjena moZznost prejemanja
obhajila pod obema podobama, in sicer iz
teoloskih, ne pa liturgi¢nih razlogov.>*

Ceprav je tridentinski koncil Zelel zak-
ramentalno udelezbo, je v obrambo pred
protestantskim pojmovanjem sprejemal in
priporocal tiste maSe, pri katerih je le duhov-
nik prejel zakramentalno obhajilo, medtem
ko so verniki iz poboZnosti prisostvovali.?
Koncil torej ni obsodil pobozne udelezbe po-
znosrednjeveske Cerkve, vendar pa je obenem
zahteval obseZno izobrazbo in Solanje glede
svetih obredov in pogostejSo zakramentalno
udeleZbo pri njih.3¢

Ta postopen dostop do liturgi¢nega
sodelovanja je bil osnova katoliske prakse v
zahodnoevropskem novem veku. Prizadevanji
renesanse za boljSo izobraZenost in razsi-
ritev tiska sta privedli do tega, da naboZne
knjige z liturgi¢nimi besedili, vse pogosteje
opremljene s prevodi v ljudski jezik, niso bile
vec privilegij bogatih: na ta nacin sta bila
razumsko dojemanje pomena bogosluznih
obredov in s tem tudi zavestna udelezba pri
njih deleZzna mo¢nejsih spodbud.

Anton Baumstark (1872-1948) je glede
liturgije rimskega obreda po Tridentu zabele-
Zil pomembno opazanje: "Pozni humanizem
je iz sluzenja ¢utni kulturi osebnosti v
renesansi prestopil v sluzbo Cerkve. Barok je
ustvaril svoje mogoc¢ne prostore, prepojene
s slepeco svetlobo belih Stukatur in sijem
mo¢nih barv. Oboje je v sluzbi svojega lastne-
ga sijajnega vzpona gojila mlada Druzba
Jezusova. V nasprotju s sredobeznimi silami
velikanskega odpada od stare Cerkve je uspel
prodreti duh kar najbolj stroge cerkvene
centralizacije in naSel v jezuitih svojega
zanesljivega ¢uvaja in na Zrtve pripravljenega
zastavono$o."¥’

Na liturgi¢nem podrodju je bila kongre-
gacija svetih obredov izraz tega centralizma.
Ustanovljena je bila leta 1588 kot del splosne
reforme kurije papeza Siksta V. Bila je odgo-
vorna za spoStovanje svetega obredja, obnovo
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in prenovo bogosluznih obredov, reformo in
popravek liturgi¢nih knjig in prazni¢nega
koledarja ter za odlo¢anje v sporih glede
precedencnih primerov in za druge liturgi¢ne
zadeve.’®

Avstralec Geoffrey Hull opisuje ta ¢as kot
obdobje prehoda od tradicije k pokor3¢ini v
Cerkvi; njen centralizem je omogo¢il vznik
ultramontanizma in nekriti¢ne pokorscine
ter potisnil cerkvene avtoritete, zacensi s
papestvom, v vlogo razsodnika namesto
Cuvarja tradicije.*® Medtem ko so bile vsebina
in oblike tradicionalne vere ohranjene, se je
spontana religioznost srednjega veka umak-
nila reglementiranemu in samozavestnemu
katolicizmu protireformacije.*°

Na liturgi¢nem podrocju je kongregacija
svetih obredov nedvomno skrbela za to, da bi
krajevni S$kofi ohranili le malo ali ni¢ poseb-
nih pravic glede liturgi¢nih knjig in obredov,
ki so jih njihovi predhodniki Se uzivali - z
izjemo seveda galikanske Francije, ki se je
Rimu liturgi¢no povsem podredila Sele v 19.
stoletju.* Podobno so rimske kongregacije
vplivale na liturgi¢no disciplino v oddaljenih
misijonskih deZelah, kot je bila Kitajska, a ne
brez teZav in morebitne Skode za tamkaj$nje
misijonsko delo.*

Ta centralizem je nedvomno zagotavljal
doktrinarno pravovernost, ki je bila tridentin-
skemu koncilu nadvse pomembna. A ta tako
odlo¢no zahtevana enotnost boljsi liturgi¢ni
disciplini na ljubo se je pa¢ lahko uveljavljala
naracun legitimne razli¢nosti in organske
inkulturacije, ki je spoStovala bistveno
enotnost. V tem ¢asu je pro$njam glede
obreda - obicajno je $lo za delno uporabo
ljudskega jezika, zlasti pri petju - pogosto
botrovala Zelja, da bi domacinom, ki sta jim
bili latin§¢ina in evropska kultura popolnoma
tuji, omogodcili lazjo udelezbo pri rimski
liturgiji. Nepopustljivost, s katero so bile
nekatere pro$nje zavrnjene, je na misijonskih
obmodjih zunaj zahodne Evrope dopuscala
le zelo indirektno udelezbo pri liturgiji, delo
na podrodju liturgi¢ne izobrazbe pa je bilo
izjemno zahtevno.
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DEVOTIO MODERNA

Tudi duhovnost novoveskega katolicizma
je slonela na udelezbi pri liturgiji in izobra-
Zevanju s tega podrocja. PoznosrednjeveSka
devotio moderna, ki so jo nove redovne
skupnosti, zlasti jezuiti (ustanovljeni 1534), na
Siroko propagirale, je nasla bogat sad v duhov-
nih vajah Ignacija Loyolskega (1491-1556).
Razpoznavni znak Stevilnih redov 16.

stoletja vklju¢no z jezuiti je odpoved
skupnemu molitvenemu bogosluZju. Robert
Taft S. J. (1932-) poudarja, da to ni bilo
storjeno s protiliturgi¢nim namenom, pa¢ pa
naj bi oprostitev skupne molitve zagotovila
neovirano mobilnost in svobodo, ki ju je
Ignacij potreboval za apostolsko dejavnost, h
kateri se je s svojimi moZmi ¢util poklicane-
ga.” Redovna pravila so izrecno vztrajala pri
tem, da bodo jezuiti, ki pri skupnih molitvah
doZivljajo osebno poboZnost, nasli veliko
priloznosti, da bi se jih udelezili.*

Dejansko pa tukaj ni vprasanje, ali je
legitimno dajati prednost apostolski dejav-
nosti, pa¢ pa je sporno, da postane liturgi¢no
obhajanje molitvenega bogosluZja le Se ena
izmed raznih oblik pobozZnosti. Celo pri tistih
novoustanovljenih redovnih skupnostih, ki
so ohranile dolZnost korne molitve, na primer
pri kapucinih (ustanovljeni 1528) in bosono-
gih karmelicanih (ustanovljeni 1593), je bilo
recitiranje oficija recto tono pravilo. Liturgi¢no
obhajanje oficija je bila uradna zadolZitev,
ki je morala biti u¢inkovito opravljena, da je
ostal ¢as za premisljevanje in molitev na nacin
moderne poboZnosti (devotio moderna). Spric¢o
takSnega liturgi¢nega minimalizma bolje
razumemo, kako je lahko javno obhajanje
tihe mas3e v pastorali in celo po samostanih
tako hitro postalo pravilo. Ob tak§nem nacinu
razmisljanja je moralo spoznanje, da je
liturgija "prvi in nepogresljivi vir, iz katerega
kristjani ¢rpajo resni¢no krS¢anskega duha,"
stopiti v ozadje.*¢

V minimalistiénem obhajanju liturgije
izpade aktivno sodelovanje pac temu
primerno minimalno. Ce je liturgi¢no



izobraZevanje bolj stvar poglabljanja v Zivo in
nenehno obhajanje Cerkve kot pozitivnega
poducevanja, potem preprecuje liturgi¢ni
minimalizem liturgi¢no izobraZevanje. In
zares, kadar prevladujoc¢a duhovna usmeritev
daje prednost zasebni meditaciji ali drugim
oblikam poboZnosti - pa ¢eprav v bogosluzju
-, tedaj se iznici vsaka moZnost udelezbe

pri kakor koli Ze minimalizirani liturgiji in
izobraZevanju prek nje.

Angleski liturgi¢ni zgodovinar Edmund
Bishop (1846-1917) v svoji znameniti Studiji
"The Genius of the Roman Rite" trdi, da litur-
gicni centralizem po tridentinskem koncilu
ter togost, s katero ga je kongregacija svetih
obredov uveljavljala in ki je odpravila pred-
reformacijsko elasti¢nost bogosluznih knjig,
pojasnjuje hitro rast, ¢udovito raznolikost
in mocan razvoj tako imenovanih poboz-
nosti.*” Mogoca pa je tudi druga¢na razlaga.
Dejanskega razloga za hiter porast takSnih
paralelnih praktik morda ne gre toliko iskati v
liturgi¢ni togosti kongregacije svetih obredov,
temvec bolj v aliturgi¢ni duhovnosti moderne
pobozZnosti (devotio moderna). Kajti tukaj
izgubi liturgija svoje prevladujoce mesto za
duhovno Zivljenje, ki ji po pravici gre, in sicer
ne zato, ker so liturgi¢ni obredi pisno dolo-
Ceni in pod nadzorom ali zato, ker zahtevajo
sakralni jezik ali ker ne dopuscajo laikom
prejemanja obhajila pod obema podobama,
temvec zato, ker je bil renesancni ¢lovek, tako
protestant kot katoli¢an, na prvem mestu in-
dividualist. V tem kulturnem okolju je devotio
moderna naletela na plodna tla. Potem ko so
se te praktike ukoreninile in porasle, je vsaka
naslednja generacija razvila svoje duhovno
Zivljenje in se pri tem vse bolj oddaljevala od
liturgije Cerkve. Pomena tega zgodovinskega
fenomena ne gre podcenjevati.

PREPORODI LITURGICNEGA DUHA

In vendar so naslednja stoletja doZivela

preporode liturgi¢nega duha. Prislo je do
poskusov, da bi udelezbo pri liturgiji spod-
bujali z razumevanjem. Leta 1600 je Joseph
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de Voisin (okoli 1610-1685), kaplan princa

de Conti in doktor na Sorbonni, v Prizu pri
Fredericu Leonardu objavil "Missel romain
selon le réglement du Concile de Trente.
Traduit en Francois [sic]” v petih knjigah. Imel
je kraljevo pooblastilo in dovoljenje pariSkega
generalnega vikarja in kanclerja univerze. Ta
zelo zgodnji ljudski misal je vseboval celoten
prevod ordinarija - vklju¢no z rimskim
kanonom -, proprija prazni¢nih ¢asov in
sanktorala.

Ni ¢udno, da je bil ta za takratni ¢as drzen
podvig sporen: zbor klerikov je bil zaradi litur-
gi¢nih besedil v ljudskem jeziku vznemirjen,
obsodil je misal in Rim obvestil o tej zadevi.
Pape?Z Aleksander VII. (*1599; 1655-1667)
je misal s pismom Ad Aures Nostras dne 12.
januarja 1661 postavil na indeks in ukazal
sezgati vse izvode. Francozi so izkoristili
rimske zveze na dvoru mladega Ludvika XIV.
(*1638; 1643-1715) in ignorirali papezevo
kritiko.*® Misal je postal priljubljen, bil v
sto letih sedemkrat ponatisnjen in vse bolj
posneman.

De Voisinova prizadevanja niso bila
osamljena. Spisi njegovega mlajSega rojaka
Nicholasa Le Tourneauxa (1640-1686) so
odrazali njegovo prepricanje, da bi moralo
biti obhajanje bogosluzja vaja razuma in
srca.® To je postalo o¢itno v njegovem leta
1680 izdanem delu "De la meilleure manié
d'entendre la sainte Messe", v katerem se mu
je zdelo posebej pomembno to, da ostane
vernik v skladu z duhom Cerkve povezan
z liturgi¢nimi obredi.>® Podobno je v Italiji
Ludovico Antonio Muratori (1672-1750)>
zdruzil liturgi¢no ucenost s spodbujanjem
liturgi¢ne poboznosti. Njegovo znamenito
delo "Della Regolata Devozione det Cristiani'
iz leta 1747°* seveda presega spodbujanje
liturgi¢ne udeleZbe, ko se izogiba vsemu, kar
kakorkoli spominja na vraZeverje in magijo,
ter daje prednost temu, kar je bilo pozneje
oznaceno kot "plemenita preprostost”.s

V tistem ¢asu je bil najslavnejsi pospe-
Sevalec liturgi¢nega sodelovanja morda
uceni in vneti teatinec Giuseppe Tommasi
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(1649-1713). Bil je konzultor kongregacije
svetih obredov, prizadeval si je za ustanovitev
rimskega akademskega inStituta za liturgijo
in bil gore¢ zagovornik reforme obreda.>* Ob
tem je spodbujal tudi dobro liturgi¢no prakso,
vkljuéno z uvedbo gregorijanskega korala
v naslovni cerkvi s. Martino ai Monti med
svojim komaj polletnim kardinalatom. V svoji
bro3uri "Breve istruzione del modo di assis-
tere fruttosamente al santo sacrificio della
Messa, secondo lo spirito della Chiesa per le
persone che non intendono la lingua latina”
(prvaizdaja 1710)% je Tommasi na 14 straneh
preprostemu verniku ponudil osnove litur-
gi¢nega sodelovanja, s tem ko je sestavil Ordo
Missae v poenostavljenem ljudskem jeziku,
tako da mu je lahko sledil med ustreznimi
deli masSe. Na ta nadin je Zelel spodbujati
kar najbolj ploden nacin sodelovanja pri
sveti masi in je vernike celo opogumljal, naj
duhovniku glasno odgovarjajo (v latin§¢ini),
kolikor je bilo to pa¢ mogoce.*

Tak$na prizadevanja kaZejo, da niti
Sirjenje moderne poboznosti niti centralizi-
rani nadzor obredov nista povsem zadus$ila
liturgi¢nega duha. Gotovo je §lo tukaj za
izjeme, ki so naletele tudi na kritiko. Pri¢ujejo
pa vendarle tudi za sposobnost liturgije, da
omogoca rast prepri¢anja, da njena bogastva
ne veljajo tistim, ki gojijo posebno "liturgi¢no”
poboZnost, temvec¢ da ponuja najpomemb-
nejSo duhovno podlago za celotno Cerkeyv,
tako za klerike kot laike, tako za ucene kot
neizobraZene.

DRUGI DUHOVI OGROZAJO
LITURGIJO

Pojav tako imenovanega janzenizma v 17.
stoletju sodi verjetno med najznacilnejse
duhovne in teoloSke fenomene potriden-
tinske dobe. TeZnja janzenizma po obnovi
zgodnjekr3canskega nauka in prakse ter
njegova usmeritev k asketskemu puritanizmu
sta nujno vplivali tudi na liturgijo. Janzenizem
se je rodil v Franciji, ki se je imela za strogo
galikansko in je Ze zrla zarjo razsvetljenstva. Z
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liturgi¢nega staliS¢a so se stroga usmerjenost
janzenizma k antiki, galikansko ograjevanje
Francije od Rima in samozavestna modernost
razsvetljenstva pomeSali v mocan koktajl.s”

Na prvem mestu ni bilo ve¢ vprasanje,
kaj bi bilo potrebno postoriti v zvezi z izo-
brazevanjem, da bi spodbudili sodelovanje
pri liturgiji, pac pa se je vse bolj vrtelo okrog
vprasanja, kako bi bilo treba poenostaviti
bogosluzje, da bi bila udelezba pri njem lazja.
Konéno je bila liturgija tako spremenjena, da
so ljudje pri njej radi sodelovali. Prizadevanja
za liturgi¢no izobraZevanje in vsako sposto-
vanje do nastalih obredov so bila - ne glede
na njihovo objektivno vrednost - potisnjena
na stran, da bi z golo reformo obredja dosegli
sodelovanje.

Pecat liturgij razsvetljenstva je bil torej
sodelovanje po liturgi¢ni prenovi - to je
poenostavitvi. Najbolj znana primera za to
so reforme Abbéja Jacquesa Jubé (1674-1745)
v njegovi Zupnijski cerkvi v Asniéresu pred
vrati Pariza in reforme Skofovske sinode leta
1786, ki jo je sklical kof iz Pistoie (Toskana)
Scipio Ricci (1741-1810). Poznavalci liturgije
iztekajocCega se 20. stoletja so ta prizadevanja
oznacili kot presenetljivo moderna: poenosta-
vitev cerkvene arhitekture, omalovazevanje
kraSenja s cvetjem in relikvij, Zelja po glasnem
sodelovanju ljudi pri masi vklju¢no z uporabo
ljudskega jezika, glasno izgovarjanje tihih
molitev itd.*®

Vendar pa je bil Curé d'Asnieé izobcen,
prizadevanja §kofa Riccija so privedla do
upora ljudstva, papeZ Pij VI. pa ga je leta 1794
z bulo Auctorem Fidei formalno obsodil. Ni se
spuscal v debato o smislu posameznih reform.
Prav tako ni obsodil ocitne nepokorscine
liturgi¢nemu redu, pac pa je svojo obsodbo
utemeljil z na hitro vpeljanimi novostmi,
ki so se mu zdele $kodljive za poboZne in
preizkuSene obicaje Cerkve.*® Dejansko je s
tem zavrnil "skrajSano” liturgi¢no udelezbo,
kot so jo zagovarjali razsvetljenski izvedenci
za bogosluZje, in vztrajal pri tem, dasez
liturgijo, ki jo je oblikovalo izro¢ilo, ne sme
na ta nac¢in manipulirati. Da bi zagotovili



plodno sodelovanje, je bilo dejansko potrebno
izobraZevanje glede tradicionalne liturgije in
ne hitre spremembe obredja.

FENOMENI 19. STOLETJA

Kot reakcija na razsvetljenske ekscese ali
ne, 19. stoletje je doZivelo nekaj takega
kot obnovo liturgi¢nega zanimanja, tokrat
zaznamovanega z romantiko in ultramon-
tanizmom. Primer tega razvoja je bilo novo-
gotsko gibanje v arhitekturi pod vodstvom
Eugeéna Viollet-le-Duca (1814-1879)° v Franciji
ter Augustusa Welbyja Pugina (1812-1852) v
Angliji in drugod.

Pugin se je leta 1834 spreobrnil v katoliStvo
in je postal vnet apostol srednjeveSke sinteze
liturgi¢ne umetnosti, arhitekture in okrasja
"to the edification of the faithful and as lively
illustrations of the Sacred Mysteries", kot
je zapisano v predgovoru njegovega dela
"Glossary of Ecclesiastical Ornament”.®* Menil
je, da vodi stapljanje z liturgi¢nim prostorom,
v katerem se vsi elementi povezujejo v
integralno harmonijo - nikoli ne bi postavil
pod vprasaj, da k temu spada tudi obred - k
sodelovanju. Navajenost je oblikovala osebo
in odpirala bogastvo globokih skrivnosti, ki so
bile obhajane v vsakem elementu liturgi¢ne
opreme in ambienta. Puginov ¢as je uzival
boljSo izobrazbo kot srednji vek in splo$no
razsirjena je bila uporaba dvojezi¢nih misalov,
s katerimi je bila olaj§ana udelezba pri
vsebini liturgi¢nih besedil. In vendar Pugin
Se lahko opozarja na to, da je um le en, Cetudi
pomemben element pri udelezbi v celotnem
kontekstu katoliskega bogosluzja.®

Antonio Rosmini (1797-1855), ¢igar spisi
so bili v njegovih ¢asih sporni, je razvil nauk,
po katerem je Cerkev misti¢no Kristusovo
telo, ter teologijo skupnega duhovnistva vseh
kr¢enih. Na tej osnovi se je izrekel za dejavno
in zavestno sodelovanje pri liturgiji, vendar
pa je isto¢asno zavracal uporabo ljudskega
jezika. Liturgi¢na udelezba zanj ocitno ni bila
stvar lahkega razumevanja ali izgovarjanja
besed na pamet, pac pa je pomenila, da vsak
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zavestno zavzame svoj zakoniti prostor v
obhajanju Cerkve.®

Nedvomno je bila slavna oseba liturgije 19.
stoletja Dom Prosper Guéranger (1805-1875),
¢igar obnova meniSkega Zivljenja v Franciji in
iz tega izhajajoca ustanovitev benediktinske
skupnosti Solesmes vse do danes vpliva na
zahodno liturgijo. Zagotovo je bil ¢lovek
romantike in energi¢ni ultramontanist: prak-
ti¢no na svojo roko je dosegel kapitulacijo
galikanskega obredja pred rimsko liturgijo.*

Guérangerjevi Stevilni spisi kaZejo, da ga
je liturgija zaposlovala prek okvirov samo-
stana. Njegovega uspe$nega dela v 15 zvezkih
"L'Année Liturgique”, ki je prvic iz8lo leta 1841,
ne moremo videti drugace kot ljudski priro¢-
nik za liturgi¢no izobrazbo skozi cerkveno leto.

V predgovoru izrazi Guéranger prepricanje,
dabo liturgi¢na molitev kmalu izgubila svojo
mo¢, ¢e verniki ne bodo resni¢no sodelovali
prinjej ali se ji pridruZili vsaj v srcu. Liturgic-
na molitev lahko zdravi in reSi svet, vendar
le, ¢ejo ljudje tudi razumejo.® Mladi opat iz
Solesmesa je pozval: "Dilatez donc vos ceceurs,
enfants de I'Eglise catholique, et venez prier
de la priere de votre Mére."®®

Kot dokazujejo prevodi dela "L'Année
Liturgique” (v angles§¢ino 1867; v nem3¢ino
1875; v italijan§¢ino 1884),% je bila Guéran-
gerjeva iniciativa §iroko sprejeta. Njen cilj je
bil, da se navadno ljudstvo potopi v bogastvo
liturgije - ne le ma3e - in se tako usposobi
za sodelovanje pri njej. Guéranger ni poznal
okrajSav; njegove sanje oz. njegovo prepri-
Canje, da se preprost vernik mora in zmore
povezati z bogastvom liturgi¢nega Zivljenja
Cerkve, ki so ga podpirala njegova prakti¢na
prizadevanja in po vsej Evropi raz3irjeni
meni3ki otroci,® upravicuje ugotovitev, da
so na nekinacin osamljeni napori preteklih
stoletij za spodbujanje udelezbe pri liturgiji v
19. stoletju konéno pognali korenine.

LITURGICNO GIBANJE 20. STOLETJA

Potem ko so prizadevanja 19. stoletja padla
na plodna tla, je prislo v zacetku 20.
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stoletja do hitre rasti, ki je dala veliko sadov,
poznanih pod imenom liturgi¢no gibanje.
Dom Lambert Beauduin (1873-1960), duhovni
vnuk Guérangerja in menih belgijske opatije
Mont-César, ki naj bi gibanje organiziral in
populariziral, je leta 1909 z vso pravico pouda-
ril, nana8ajo¢ se na motu proprio Pija X. "Tra
le sollecitudini"®® iz 1903, da ni moc¢ dovolj
poudariti, da bi se morale duSe, ki iS¢ejo Boga,
tako tesno in tako pogosto kot je le mogoce,
prikleniti k liturgiji:

"To je najpomembnejsi zakon posvecevanja
duse. Za vse enako, modre in nevedne, otroke
in odrasle, laike in redovnike, kristjane
prvega in 20. stoletja, tiste, ki Zivijo aktivno
ali kontemplativno Zivljenje, za vse vernike
Cerkve, brez izjeme je najvecja mozna aktivna
in pogosta udelezba pri duhovniSkem zZivlje-
nju vidne hierarhije, ustrezno liturgi¢nemu
kanonu, obicajna pot, ki nezgresljivo vodi k
trdni poboznosti, ki je zdrava, bogata in res-
ni¢no katoli$ka, ki jih naredi za otroke njihove
svete matere Cerkve v polnem pomenu tega
starega in kr§¢anskega izraza."”

Strogost te izjave se pridruzuje Piju X., ki
govori o potrebi prejemanja resni¢no kric¢an-
skega duha iz njegovega neopustjivega vira, to
je aktivne udelezbe pri svetih skrivnostih ter
prijavniin slovesni molitvi Cerkve.” Razume-
tijo moramo v kontekstu kontroverz, ki jih je
sprozilo liturgi¢no gibanje pri predstavnikih
moderne poboZnosti.

V dolgem in duhovitem prispevku v
uglednem francoskem ¢asopisu "Etudes”
je Jean-Joseph-Navatel S. J. konec leta 1913
zagovarjal ne le vrednost urejenega osebnega
premisljevanja po metodi, ki se je razvila v
zgodnji moderni dobi, temve¢ tudi njegovo
normativno mesto vduhovnem zivljenju.”
Osebni poboznosti je zatorej treba priznati
zgodovinsko prioriteto kot tudi veliko
pastoralno vrednost.”

Kdor ima liturgi¢no poboZnost za norma-
tivno, je kriv, da podpira nekaj, kar imale
skromne uc¢inke”: "Le mot de liturgie ouvre
devant 'esprit une pespective vague, indéfinie,
susceptible de recevoir presque tout ce que
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I'on veut y metre."” Po njegovem mnenju bi
bilo izobraZevalno delo, ki je potrebno, da bi
bila udelezba pri slovesni sluzbi bozji dono-
snejs$a od udelezbe pri tihi masi, pretezko, da
bi ga lahko opravili.”

Pred tem je istega leta 1913 Dom Maurice
Festugiere (1870-1950), menih belgijske
opatije Maredsous, ugotovil: "Les fils de saint
Ignace - ils sont premiers a le reconnaitre -
tirent leur vie spirituelle de leur médiation;
el I'objet de celle-ci est trés souvent (Nous
ne disons-pas: toujours et nécessairement.)
sans relation avec la liturgie. Le bréviaire ne
représente pour eux qu'un devoir de religion.
La grand'messe et les vépres chantées ne sont
a leurs yeux qu'actes tout a fait exceptionnels:
ils ne s'emploieront donc pas a favoriser ces
formes sociales de la priére, pourtant nécessa-
ires ala vie paroissiale."””

Festugiéere ob tem pojasnjuje, da liturgi¢no
gibanje priznava pastoralno prioriteto
liturgi¢ni udeleZbi, in sicer v ¢im viSji obliki
liturgi¢nega slavja. V njenih zacetkih so
se prizadevanja usmerila v nacin, kako so
se verniki pribliZali liturgi¢nim obredom
oziroma kako jih je duhovs¢ina obhajala, in
ne v reformo samega obredja.” NeStevilne
pobude gibanja, ki so sluZile temu namenu
in ki so bile predstavljene Ze na drugem
mestu,” so v naslednjih desetletjih gradile na
tej osnovi. Ta prizadevanja so Zelela dosedi in
so stremela k Siroki izobrazbi glede narave
skupnega bogosluZzja v sploSnem kot tudi
glede narave in obreda vsakega bogosluzja
posebej.®° Potrebna je bila dobrS§na mera
obseznega in podrobnega poduka znotraj in
izven liturgi¢nih ¢asov.®

Liturgija pa je tudi o kr3$¢anski kulturi
predpostavljala, da naj bi prizadevanje
liturgi¢nega gibanja pripravilo vernike do
vecjega sodelovanja.Tako je neki avtor okoli
1930 opazil naslednje: "The liturgy is found
to be no longer a part of the life of the people.
In its place have arisen those expressions of
devotion which are to the liturgy what every
modern corruption is to the reality for which
itis subsituted. There is need for reform - but



at which end shall the reformers start? [...]
You may cut down [the peoples'] 'devotions’
and drive them to Vespres in the evening,
but their attendance, as a general rule, at
these services is unnatural and incompatible
with the principles upon ghich their daily
life is built. It is these which must first be
changed."®

Na koncu je bilo vpraSanje: Kaj je storiti?
Prenoviti vsakdanje Zivljenje in kulturo na
podlagi kr§¢anskih in liturgi¢nih nacel in ga
na novo postaviti ali prenoviti liturgijo, da bi
se pribliZali potrebam sodobnega ¢loveka? Ker
pac tega vprasanja ni bilo mogoce skr¢iti na
preprost ali - ali, sta se liturgi¢no gibanje in
vse bolj tudi Sveti sedeZ od 40. let 20. stoletja
spopadala s kompleksnostjo tega problema
in tehtala moZnost reform. V desetletju pred
odprtjem drugega vatikanskega koncila je
bila uvedena cela vrsta uradnih reform.® Te
pobude in druga razmisljanja o obseznejsih
reformabh s strani navdusenih pripadnikov
liturgi¢nega gibanja so nasla neposreden
odmev v osnutku bogosluZne konstitucije.

Ceprav se na tem mestu ne moremo
poglabljati v delo pripravljalne komisije in
v koncilske razprave ter Zelje sprememb
glede liturgi¢ne sheme, je vendarle jasno,
da je Sacrosanctum Concilium izdal nalog za
reformo obredja. Skrbno preucevanje same
konstitucije pa pokaze tudi vztrajanje koncila,
da je nase treba prevzeti potrebno in dolgo-
trajno nalogo liturgi¢ne izobrazbe, da bi tako
spodbujali dejavno sodelovanje, in nikakor ne
zahteva skrajSane oblike obreda, ki Zeli doseci
lahko sodelovanje v poenostavljeni liturgiji.
Zahteva, da morajo biti najprej "dusdni pastirji
globoko prezeti z duhom in mo¢jo liturgije”,
dalahko formirajo sebe in druge. Po drugem
vatikanskem koncilu je torej liturgi¢na
izobrazba tako klera kot tudi laikov nujen
pogoj za to, da lahko dosezemo glavni cilj, tj.
actuosa participatio.

Stirideset let po odprtju koncila je profesor
Gerhard Ludwig Miiller (1947-) ugotovil, da
je vmnogih dezelah nekdanje navdu$enje
liturgi¢nega gibanja zamenjalo razocaranje.
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Opazil je, da moderni ¢lovek, ki ga oblikujeta
sekularizem in tako imanentisti¢no kot tudi
posvetno okolje, ne razume vec posameznih
obredov in kretenj v liturgiji in je pozival
naravnost k sanatio in radice.®

Ce se torej 50 let po koncilu vrnemo h
koreninam liturgi¢ne reforme, je prav, da Se
naprej raziskujemo in proucujemo zgodovino
sodelovanja pri liturgiji, kako je bilo skozi zgo-
dovino poskrbljeno za izobrazbo, potrebno za
dejavno udelezbo. Na ta nacin bi lahko naleteli
na namige, katere poti bi se Cerkvi z zacetka
21. stoletja splacalo ubrati; pa tudi namige, po
katerih poteh bi bilo bolje, da ne bi bili §li in bi
se jih v prihodnosti morali izogibati.

Sredi 60. let 20. stoletja je koncilski
izvedenec William Baratna O. F. M. naravnost
prerosko zapisal: "Even if all the liturgy of the
future were in the vernacular, it would avail
nothing unless people were first prepared by
a deep and persevering indoctrination into
[formation in] uhe spirit od the liturgy."*

Pri iskanju via prudentiae bo prav, da skrbno
upoStevamo njegove besede, prav tako pa tudi
tiste iz 14. ¢lena v Sacrosanctum Concilium.

Prevedeno po Alcuin Reid, "Bildung und Teilnahme:
Fundamendamentalprinzipien der Reform nach der Litur-
giekonstitution Sacrosanctum Concilium", v: Stefan Heid
(ur.), Operation am lebenden Objekt (Berlin-Brandenburg,
2014), 201-219.
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Francisco® 2005.
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Citta del Vaticano 1971, 10.

3. Ibid. 55.
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Forst (1910-2007): "One mistake that may have been made
[...] was to allow changes, both on the part of the celebrant
as well as the participants, without poviding sufficent
education and preparation”; M. E Forst, Daily Journal of
Vatican II, Olathe KS, 2000, 180.
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MOJCA POLONA VAUPOTIC

Alhambra: "Rdeca"” dediscina
muslimanske in krsc¢anske

umetnosti

Gvadalkivir se vije

med oljkami in oranZami.

A granadski reki dve

s sneznih gor med Zito speta.

Oj ljubezen,
Kibila je in presla.

Nosi veliki Gvadalkivir

brado iz granatovcev,

a granadski reki dve,

ena kriin druga solze.

(F. Garcia Lorca, Mala balada o treh rekah.)

Andaluzija, barvita Spanska deZela, polna
nasprotij, in pokrajina, ki je druga¢na
kot kjerkoli drugje na svetu. Plodna zemlja,
ki jo namakajo, nad njo pa trepetajoca pole-
tna vroc¢ina, oljke pred panoramo zasneZenih
gora, bele hiSe, pobarvane z apnom, in Se
mnogo podob, ki jih je nemogoce izbrisati

iz spomina. V deZeli, ki jo sonce pozdravlja
tri tiso€ ur na leto in v kateri bogato rodijo
pomarance, oljke, vinska trta in mandljevci,
Zivi okrog sedem milijonov ljudi. Za Anda-
luzijce so izjemno pomembni tradicionalni
prazniki in versko Zivljenje, Se posebej
velikono¢ni teden (semana santa), ko gorece

LIKOVNA UMETNOST

in predano praznujejo s Stevilnimi romarji in
procesijami. V tej mediteranski dezeli, kjer
je glavno mesto Granada (gr. Elibirge; lat.
Illiberis ali Illiberi Liberini; arab. Garnata), se
na vzhodni strani dviguje visavje, na jugu jo
omejuje severna obala reke Genil, za njenim
hrbtom pa se dviga monumentalna kulisa
zasneZenih vrhov Sierre Nevade. Granada,
glavno mesto istoimenske province, je

prav tako pravljica iz 1001 nodi, saj je v njej
ohranjena obseZzna mavrska dedi3¢ina,

ki je mestu dolga stoletja dajala glavni

pecat. Svoj razcvet je dozivela med 13. in

15. stoletjem, ko so se Mavri* pred vojskami
kristjanov, ki so Zeleli ponovno osvojiti te
predele, umaknili na jug. Najpomembnejse
umetnostnozgodovinsko obeleZje Granade
je Alhambra, mavrska citadela oziroma
trdnjava, ki spada med pomembne kulturne
znamenitosti muslimanske, judovske in
kr§¢anske dedis¢ine. Okolica Alhambre pa je
enako velic¢astna kot palaca sama. Alhambra
stoji na Sabiki, dolgem gozdnatem gricu, ki
se dviga 150 metrov nad mestom in po bese-
dah pesnika Ibna Zamraka iz 14. stoletja se
gri¢ razgleduje nad Granado, kakor ob¢udo-
vanja poln moz gleda svojo Zeno. Arhitektura
mavrske dinastije Almohadov z nekaterimi
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Islamic Held Territories
Nasrid Spain (1238-1492)
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-Marrakesh

Spanija v ¢asu Nasridov

Alhambra

odli¢nimi primeri mavrskih in moriskovskih
stavb je ohranjena v predelu mesta, ki se
imenuje Albacin. "Granada", kar v §pans¢ini
pomeni granatno jabolko, je danes heraldi¢ni
simbol mesta. Mesto ima prav tako zgovorno
zgodovino, glede na to, da je bilo Ze v 8. st.
pr. Kr. poseljeno z Iberci, kasneje pa so se tja
priseljevali Se Fenic¢ani, Grki, Kartazani, Ri-
mljani, Bizantinci in Vizigoti. Iberci so regijo
imenovali [lturir. Kak$nih 30 km juZneje so
Iberci v 5. st. pr. Kr. zgradili naselje Elibyrge,
ki je kasneje postalo rimsko mesto Illiberis.
To ime je bakovskega izvora in pomeni "novo
mesto"; za Granado, ki je precej oddaljena

od baskovskih regij, pa je znano, da so njeni
prebivalci Ze v antiki govorili baskovsko. Ce
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podobnost ni nakljudje, je bil Iliberis najbrz
baskovska kolonija.

Leta 711 so velik del Iberskega polotoka
zasedli Mavri. Ko se je muslimanska vojska
odpravila na to obmodje, je njihov vodja, Tarik
ibn Zaid, na eni izmed skal zgradil trdnjavo,
ki so jo poimenovali Gebel al-Tarik (Tarikova
planina), Evropejci pa so jo kasneje preime-
novali v Gibraltar. Njihova osvajanja so hitro
napredovala, saj je bila kr§¢anska drzava pod
vlado vizigotskega kralja Roderiha znatno
oslabljena. Zaradi strogih antisemitskih zako-
nov iz Casa vizigotskega vladanja je judovsko
prebivalstvo muslimanske osvajalce pri¢akalo
dokaj z odprtimi rokami in tako so le-ti naglo
in z lahkoto osvajali mesta in teritorije ne le z
vojnami, temvec celo z mirovnimi pogodba-
mi. Del teritorija, ki je bil pod njihovo lastjo v
Casu od leta 711 do 1492, se je preimenoval v
Al Andaluz, z glavnim mestom Cérdoba. Po
arabski osvojitvi vizigotskega kraljestva so
bile cerkve na Iberskem polotoku razdeljene
med muslimane in katolike. Po propadu
omajadskega kalifata s sezem v Damasku leta
750 je v Spanijo pribeZal omajadski princ Abd
Al Rahman I. in premagal andaluzijskega
guvernerja Jusufa Al Fihirja, sam pa postal
neodvisni vladar Al Andaluza. Kristjanom je
dovolil obnovo njihovih porusenih cerkva,
sam pa kupil polovico cerkve sv. Vincenca
v Cérdobi. V obdobju novega vladanja so
muslimani pokazali izjemno toleranco do
svetopisemskega ljudstva, saj so vsi kristjani
lahko e naprej negovali svoje versko prepri-
¢anje ter svoj slog Zivljenja, le da so spostovali
muslimanske vladarje. Kristjani in muslimani
so lahko med seboj svobodno sklepali zakone,
slavili praznike, kristjani so lahko iz Evrope
prihajali v Cérdobo ter v vsa ostala mesta
na Iberijskem polotoku. V ¢asu tega blago-
dejnega miru in humanih zakonov ni bilo
kristjanom nikoli potrebno na silo prevze-
mati Korana in se odrekati evangeliju. Nekaj
katoli¢anov se je sicer prostovoljno odlo¢ilo za
prestop v islam, tistim, ki tega niso sprejeli, pa
je postal blizu njegov vpliv na drugacen nacin:
poslusali so arabsko glasbo, brali so njihovo



poezijo in veliko $tevilo jih je uporabljalo
njihovo pisavo. Ti kristjani pa so postali znani
pod imenom Mozarabi - nemuslimani, ki so
sprejeli zgolj muslimanske obicaje in arabski
jezik. Na Iberskem polotoku sta se tako srecali
dve veri, islam in kr§¢anstvo, od katerega
pa so se "odtrgale” Se Stevilne za Spansko
zgodovino znacilne hereti¢ne skupine.
Vendar "dvojna vera" ni odsevala netolerance
na podrocju umetniSkega ustvarjanja. Tako
kot so Arabci izdelavo svojih mozaikov v 9. in
10. st. pogosto zaupali kr§¢anskim mojstrom,
so se tudi slednji navduSevali nad arabskim
smislom za okras. Celo v ¢asu vrhunca krizar-
skih vojn, za katere je spopad med islamom
in kr§¢anstvom v Spaniji leta 1061 razglasil
papez Aleksander II., so za monumentalne
mozaike navdih Se vedno ¢rpali pri svojih
verskih nasprotnikih. Kr§¢anski mojstri, ki so
za seboj pustili t. i. mozarabsko umetnost, so
obc¢udovali zlasti arabske tapiserije in zlatar-
ske izdelke. Umetnost se torej ni zmenila za
versko loCevanje, kar je izhajalo iz tega, da
ortodoksna islamska umetnost kot izrazito
dekorativna umetnost ni vsebovala nobenih
religioznih prizorov, ki bi bili za kristjane
nesprejemljivi. Celo nasprotno, v arabskih
izdelkih so prepoznali izjemen smisel za
izredno formo dekoracije, ki so jo vkljucevali
tudi v svoje liturgi¢ne knjige. V podobah, s
katerimi so okraSevali veli¢astne srednjeveske
rokopise, najdemo na primer podobe Jezusa
Kristusa, ki sedi s prekriZanimi nogami, torej
v drzi, ki je bila raz§irjena na Vzhodu, ali
pa nosi turbane. Navdu$enje nad druga¢no
kulturo se je raz$irilo tudi na severu polotoka,
ki je bil vezan, zlasti po zaslugi Karla Velikega
in njegove ustanovitve Spanske marke, bolj
na preostalo Evropo. Sanco I. Aragonski se je
na primer redno podpisoval v arabski pisavi,
njegov sodobnik Alfonz VI. Kastilski pa se
je obdajal z druzbo arabskih glasbenikov,
pesnikov in modrecev in se obla¢il v mavrska
oblacila.

Vladar Al Andaluza Abd Al Rahmanl. je
bil po naravi Siroka osebnost ter velik ljubitelj
umetnosti in pod njegovim pokroviteljstvom

LIKOVNA UMETNOST

Alcazaba

je na tem delu ozemlja zacvetel poseben
umetnostni slog, imenovan "Spansko-mavrski".
Eden izmed najlepSih primerov tega stila
je velika moSeja v Cérdobi, ki jo je leta 784
zacCel preurejati v muslimansko svetis§ce kot
prizidek k svoji palaci. Nesteto likovnih ele-
mentov v tem prostoru izpoveduje islamsko
umetnost, ¢eprav ni mogoce povsem izkljuciti
Spanske tradicije. Polega mihraba ali apside
je ta zgradba doZivela Se znatne spremembe v
¢asu vladanja Abd Al Rahmanovih nasledni-
kov, Se posebej v 10. st., ko je Cérdoba postala
srediSce Spanskega intelektualnega Zivljenja.
Po rekonkisti?, leta 1238, so kristjani moSejo
ponovno spremenili v katedralo, vendar je
bila v ¢asu, ko je imela poslanstvo mo3eje,
Steta za najlep3o muslimansko sveti§ce sveta.
Eden izmed vidnejsih in koristnih pod-
vigov v ¢asu vladanja Abd Al Rahmanal. je
bil zagotovo akvadukt, ki je Cérdobo osvezil
z obilo sveZe vode ter ji omogocil, da so se
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Del Alhambre

Vrtovi Alhambre

povsod po mestu zgradili vodnjaki in uredili
vrtovi. Prvi omajadski vladar je zase zgradil
Palaco Risafah z obSirnim vrtom s pogledom
na Damask. Kasneje, ko so njegovi nasledniki
tukaj postavljali Se druge objekte, so jih nas-
lavljali z domiselnimi imeni: Palaca ljubim-
cev, Zadovoljstvo, Barve..., a na zZalost je iz tega
obdobja ohranjenega zelo malo arhitekturne
dedisc¢ine. Cérdoba je v tem ¢asu imela tudi
alkazar (al-qasr, iz latinske besede castrum
- dvor, tudi trdnjava), ki je predstavljal
edinstveno kombinacijo palade in trdnjave.
Mnogi so bili celo mnenja, da je bil ta po lepoti
in razko$ju enak Neronovi pala¢i v Rimu, saj
je zveliastnimi portali, marmornatimi stebri,
mozai¢nimi tlemi, pozla¢enim ostre§jem ter
subtilnimi dekoracijami predstavljal enako
bogastvo v umetnosti in lepoti. Alkazar je bil
kasneje zgrajen Se v Sevilli, kjer je Se edini
ohranjen.

Vsi muslimanski vladarji, ki so vladali
na Spanskih tleh, so bili "rojeni patroni za
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umetnost”, za ¢asa vladanja Abd Al Rahmana
III. (912-961) pa so umetnost, kultura in
izobraZevanje dosegli vrhunec. Za izgradnjo
svojih arhitekturnih draguljev je marmor
dovazal iz Kartagine, iz Rima in Carigrada pa
je odtujeval stebre, reliefe in kipe ¢loveskih
postav. Prav tako se je za ¢asa Hakana II. v 10.
st. nadaljevalo intenzivno umetnisko delo

v Cérdobi ter v drugih mestih, med drugim
tudi zato, ker tedaj niso bili na udaru nobeni
drugi drZavni problemi. V ¢asu njegove

vlade so rastle moseje, bolnice, Sole, tudi
brezplaé¢ni pouk za siromasne, javna kopalisc¢a
in zakloni$¢a. Univerza v Cérdobi je tedaj
postala najvisji izobraZevalni center in sam
vrh $panskega intelektualnega Zivljenja. 10.
stoletje je bil vzpon intelektualnega Zivljenja
tudi v ostalih $panskih mestih; v Granadi,
Toledu, Se posebej pa v Sevilli, kjer je vrvelo
pesnikov, filozofov, teologov, zgodovinarjev in
bibliotekarjev. Vsa ta mesta pa so bila za duso
in telo okraSena Se s pozlacenimi minareti in
z bleS¢ecimi se kupolami. Celo mestne ulice
so bile dvignjene s plo¢niki ter osvetljene v
noc¢nem ¢asu - skratka, brez dvoma je bila
Spanija v tem stoletju najbolj kultivirana ter
urejena drzava v Evropi.

Danasnjo Granado so ustanovili v 11. st.
med drZavljansko vojno, v kateri je tedaj
propadel Kordovski kalifat?. Arabski emir
Zavi ben Ziri je ustanovil neodvisno kraljestvo
Granada, ki se je obdrZzalo priblizno 500 let,

s tem pa doZivelo umetnostni in kulturni
razcvet. Do njegovega zatona je prislo, ko

sta leta 1492 katoliSka monarha Ferdinand

in Izabela konc¢ala muslimansko prevlado v
Spaniji. Ker je mesto lezalo na ravnini in je
bilo zato slabo branljivo pred napadi sovrazni-
ka, je emir prestolnico prenesel v visje lezeco
vas Gdrnata. Vas se je zelo hitro razvila v eno
od najpomembnejsih mest v Al Andaluzu in
do konca 11. st. se je raz3irilo preko reke Darro
na Albazin do vznoZja vzpetine, na kateri

stoji Alhambra. V Al Andaluzu pa so v tem
obdobju vladali Almoravidi* in Almohadi.>
Tisto, kar nas Se danes v trenutku ob prihodu
v Granado nagovori, je Alhambra, mavrski



arhitekturni "¢udez". Gre za sklop palac,
kraljevih rezidenc, dvori3¢ in vrtov, ki jih
krasijo Stevilne palme, limonovci in oranZev-
ci, povezani v tak$nem duhu, da v obiskovalcu
ob vstopu vzbudijo ob¢utek miru in spokoja.
Sklop stavb je zgrajen iz rumenega kamna,
kot je barva skal na obali, pesek na plazi in
celo 3koljke. Vendar je nekaterim ljubsa
razlaga arabskih zgodovinarjev, ki pravijo, da
je gradnja Alhambre potekala "v soju bakel”,
in so prepricani, da so bili pono¢i zidovi ob
tej razsvetljavi rdeckasto obarvani. Alhambra
v prevodu pomeni "rdeca”, mavrski stil pa

pri gradnji tega sklopa doseZe svoj poslednji
stadij dovrSenosti. Stavbni kompleks, ki so
ga priceli ustvarjati v 9. st., je bil zakljucen v
¢asu med leti 1354 in 1391. Izpovedno bistvo te
arhitekture paje, da gre za t. i. "Zenski stil”, ki
ne tezi k impresivni noti kot moSeja v Cérdo-
bi, temvec k pretanjeni lepoti, katere moc je
skoncentrirana zgolj v dekoraciji. Vedji del
stavbe je bil po rekonkisti sicer zapu3cen in je
sluzil celo za prebivali$¢e Romom. V zadetku
19. st. je pot na to mesto zanesla ameriSkega
pisatelja in diplomata Irvinga Washingtona,
ta paje ob ganjenosti nad tem boZanskim
arhitekturnim organizmom v ¢ast zgradbam
zapustil slavne "Zgodbe iz Alhambre”. Ta epika
je doZivela toliko navduSenja, da je Spanska
oblast zapovedala obnovo celotnega komple-
ksa. Vendar je na Zalost veliko dragocenosti,
ki bi sodile h kompleksu, izgubljenih.

"Koliko legend in izro¢il, tako resnicnih kot
izmiSljenih, koliko pesmi in balad, tako arabskih
kot $panskih, o ljubezni, vojni in viteStvu je
povezanih s to orientalsko rezidenco!” (Irving
Washingron.)

Po porazu Almohadov v bitki pri Las
Navas de Tolosa leta 1212 in odhodu zadnjega
almohadskega princa Idrisa leta 1128 je oblast
v Al Andalusu prevzel ambiciozni emir Ibn
Al Ahmar, ustanovitelj nasridske dinastije, z
najdalj$im vladanjem na Iberskem polotoku.
Nasridi so se po kr§¢anski osvojitvi Cérdobe v
13. st. pridruzili Ferdinandu III. Kastiljskemu
in uradno ustanovili Granadski emirat. Po
mnenju nekaterih zgodovinarjev je bil emirat

LIKOVNA UMETNOST

El Partal v Alhambri

Bazen palace El Partal

tributarna drZava kastiljskega kraljestva. Po-
vezan je bil z afriSkimi in arabskimi trgovski-
bogato Podsaharsko Afriko, predvsem pa s
sedanjim Malijem in Burkino Faso. 2. januarja
leta 1492 je zadnji muslimanski andaluzijski
vladar, emir Mohamed XII. (§pansko Boabdil),
po zadnji bitki v granadski vojni predal svojo
oblast katoliskima kraljema Ferdinandu II.
Aragonskemu in Izabeli I. Kastilski. Predaja
Granadskega emirata je eden od najpo-
membnejsih dogodkov v zgodovini Granade,
saj pomeni zakljucek rekonkiste. Pogoji za
predajo so bili doloceni v alhambrski mirovni
pogodbi, ki je izrecno dovoljevala musliman-
skim prebivalcem, imenovanim Mudehar, da
Se naprej nemoteno prakticirajo svojo vero in
obicaje. Ko je zadnji granadski kralj Boabdil
predal mesto Ferdinandu in Izabeli, je moral
skupaj z druZino v izgnanstvo. Potem ko so
zapustili mesto, so se po pripovedih ustavili
na vzpetini, ki ji danes pravijo El Suspiro del
Moro (Mavrov vzdihljaj). Ko so se ozrli, da bi
Se zadnjic videli svojo veli¢astno rdeco palaco,
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e
Vodnjak z levi, detajl

je Boabdilu njegova mati menda rekla: "Jokaj
kakor Zenska za tem, ¢esar nisi mogel ubraniti
kot moski."

Alhambra - za nekatere simbol zmage, za
druge simbol poraza. Za oboje pa velicastna

stvaritev lepote in skladja mavrske umetnosti.

Gre za svojevrsten dokaz in znanje arhitektov,
ki sta tako edinstvena in povsem drugacna
od vseh gradbenih konstrukeij, ki so ta ¢as
obstajale drugod po Evropi. V arhitekturi
Alhambre je vec kot oc¢itno razvidno, kako so
arhitekti, ki so ustvarjali ta stavbni kompleks,
Cutili, da so soodgovorni za njegovo nastaja-
nje in da morajo imeti prostor radi. Ce kdo ne
vidi sveta okrog sebe, Ce ni Custveno odziven,
Ce ga ne navdusi svetloba, sonce, material,
proporci prostora, odprtost pogleda, ne more
dobro delati arhitekture. Danasnja Alhambra
je sicer drugacna od tiste, v katero sta takrat
prvié stopila Ferdinand in Izabela. Ceprav sta
bila gotovo o¢arana nad tistim, kar sta videla,
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pa je stavba zanju predstavljala predvsem
simbol zmage nad Mavri, ki jo je bilo potrebno
ohraniti kot dokaz bodo¢im rodovom. A kljub
trudu se zal najvecji del Alhambre vendarle
ni ohranil naslednja stoletja, saj je gradnja
preZivela prevec sprememb, predvsem zaradi
katastrof, kot so potresi, poZzari, rusenja,
dograjevanja, leta zanemarjanj, nato pa e na-
pacno izvedenih restavratorskih posegov. To
je transformacija nekega stanja, ki ga danes
ni ve¢ in ga ne more$ vec videti. Prostori, ki se
jih pri prenovi dotaknes, tezko ohranijo svojo
duso, patino, ker je prenova zelo grob poseg.
Poleg tega je o stavbi ostalo zelo malo pisnih
virov, tako da se je v teku stoletij njeno "Ziv-
ljenje" sestavljalo ve¢inoma preko pripovedi
inlegend in zato je Alhambra Se danes mesto
s povsem samosvojo preteklostjo. Tako tudi
vemo, da imena, ki jih danes nosijo nekateri
stavbni deli, niso identi¢na tistim, kot so jih
imeli sprva. Ceprav se o Alhambri ve¢inoma
govori kot o palaci, pa dejansko gre za povsem
nekaj drugega. Alhambra je veliko vec kot le
palaca. OpiSemo jo lahko kot mesto znotraj
mesta Granade. V zavetju obseznega zidovja
so vrtovi, paviljoni, poslopja palace, Alcazaba
(trdnjava) oziroma kar majhna medina, kar
v arab$¢ini pomeni mesto. Alhambrina
mavrska zasnova in kasnejsi dodatki so
ustvarili edinstveno podobo arabske umetno-
sti, polne filigranskih detajlov, skupaj z bolj
masivnimi uravnove$enimi linijami evropske
renesanse. Alhambra dolguje svojo lepoto
metodi, ki so jo uporabljali tako Mavri kot
starodavni Grki. Najprej so z barvo in teksturo
kamna ustvarili stavbe po nacelih harmonije,
proporca in preprostosti. Nato pa so svoje
elegantne zgradbe okrasili. "Mavri so se”, kot
pravi neki strokovnjak, "vedno drZali nacela
arhitekture, ki med arhitekti velja kot prvo
- okrasiti zgradbo, nikoli zgraditi okrasja."
Alhambra v bistvu ni imela nikakr§nega
idejnega nacrta za celoten kompleks, zato
njena celotna postavitev ni smiselno organi-
zirana. Je posledica Stevilnih gradbenih faz
in dozidav: od prvotne trdnjave iz leta 889,
ko je bila na njenem mestu zgrajena majhna



utrdba in so jo kasneje ve¢inoma opustili,
do muslimanskih palac¢ v 14. st., pa vse do
palace iz ¢asa Karla V. v 16. stoletju. Vecina
zgradb je Cetverokotne oblike s prostori, ki
se vsi odpirajo na osrednje dvorisce. K njim
so postopoma dozidavali nove Cetverokotne
zgradbe, grajene po istem nacelu, in jih
s starimi povezali z majhnimi prostori in
hodniki. Vsi novozgrajeni deli so bili dosledno
skladni z nacelom "raj na zemlji". Stebrisca,
fontane, tekoca voda in ribniki zato tvorijo
estetsko in funkcionalno celoto. Terasa ali
planota, na kateri stoji Alhambra, meri 740
m, v dolZino 205 m in pokriva povr§ino
okoli 142.000 kvadratnih metrov. Najbolj
zahodnjaska znacilnost Alhambre je Alcazaba
(citadela ali trdnjava), ki predstavlja mo¢no
utrjen poloZaj. Preostali del planote obsegajo
mavrske palace, obdane z utrjenim zidom in
stolpi, nekateri od teh so obrambni, drugi pa
razgledni za prebivalce. Reka Darro, ki tece
skozi sotesko na severni strani celotnega
stavbnega organizma, deli planoto okrozja
Albaicin. V dolini Assabica je na jugozahodu
park Alhambre, poleg te doline pa poteka
skoraj vzporedno greben Monte Mauror, ki
jo lo¢i od okrozja mesta Antequeruela. Na
vzhodnem delu se nahaja e poletna reziden-
ca z vrtovi - Genaralife. Za celoten kompleks
Alhambre bi lahko rekli, da je name$cen na
lokaciji, kjer zares "dobro Zivi in diha".
Alcazaba je najstarejsi del Alhambre in je
bila zgrajena na izoliranem in prepadnem
rtu, ki se konca s planoto na severozahodu. Iz
utrdbe se odpira ¢udovit pogled na Granado,
predvsem na Albaicin, mavrsko naselje na
gric¢u nasproti Alhambre. Vse, kar je ostalo,
so masivne zunanje stene, stolpi in obzidje.
Mohamed I., imenovan Al Ahmar, ki je leta
1238 osnoval dinastijo Nasridov, je prvi korak
pri gradnji palace naredil ob rekonstrukciji
Ze obstojece utrdbe, imenovane Alcazaba. Ta
stoji v neposredni bliZini palace Nasridov in
je bila najprej vojaska utrdba, ki je sluzila kot
vojasko sredi$ce dinastije. Zgrajena je bila na
najvisjem delu grica, prvotno jo je sestavljalo
24 (po nekaterih podatkih 30) stolpov, od
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Generalife

Del Generalife

katerih se jih je ohranilo le nekaj. Po Al
Ahmarjevi zamisli je nastala Se obnovljena
trdnjava, v obliki trikotnika, ki je predstavljala
neosvojljivo oporisce. Da bi dodatno ucvrstil
to obmodje, je vladar ukazal izgradnjo dvojnih
sten z namenom, da bi se lahko prostor v
slu¢aju napadov napolnil z vodo. Ob tem je
sicer nastopil trenutno neresljiv problem -
kako dovesti vodo iz najbliZje reke Darro na
taksSno viSino? TeZavo so znali re$iti gradbeni-
ki, saj so nasli 6 km oddaljeno podrodje, kjer
nad utrdbo tece reka, ter tam zgradili umetno
jezero z jezovi. Vodo so nato z akvaduktom in
kanali dovedli na celotno stavbno podrodje,
saj so hkrati predvideli tudi moZnost pomanj-
kanja vode v suSnih obdobjih, zato so med
drugim zgradili velike rezervoarje in s tem za-
gotovili neprestan dotok vode za stanovalce in
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Mexuar

Primer mudjar sloga v Alcazarju

vrtove. V zaCetku je bila Alcazaba Se namenje-
na zgolj kraljevi palaci, kasneje, kot dograjeni
ostanek kompleksa, pa je sluzila vojski, ki

je 8citila ostale kraljeve palace. Iz ostankov
lahko predvidevamo, da je bila neko¢ trdnjava
s svojimi fascinantnimi labirinti ozkih ulic
pravo malo mesto, v katerem so se nahajali
stavbni objekti za vojsko: skladi$c¢a za hrano
in orozje, javna kuhinja, kopali$¢a, trgovine in
zapori. Al Ahmar je sicer zgradil Alcazabo in
priskrbel dotok vode, a Zal ni doZivel izgradnje
svojih sanj - glavne kraljeve palace.

Ob opazovanju Alhambre z zunanje strani
sije skoraj tezko zamisliti, kaj ves - morda
malce robat - stavbni organizem skriva v sebi.
Ob natancnejsi komunikaciji z arhitekturnimi
elementi v njegovi notranjosti pa nam je kaj
hitro jasno, da je bila skupna misel graditeljev
ustvariti dokaj natanc¢no "preslikavo raja". To
pa so lahko ustvarjalci dosegli z edinstveno
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narave. In zato je ves ambient igra svetlob in
senc, voda, ki ob konstrukcijah sodeluje, pa
simbolizira Zivljenje, saj je ves ¢as v svojem
toku. Tudi ¢as teCe mirno, Zubori ali pada.
Vse, kar izZareva harmonijo in lepoto, izhaja iz
znanih rab Stevilk in njihovih mer, tako da Al-
hambra v enaki meri slavi tako umetnost kot
matematiko. Tukaj je mogoce bolj kot fizi¢no
podobo nasih intervencij zaslutiti, kako je
prostor organiziran. Da je fluiden, fleksibilen
in da omogoca razli¢ne nacdine kroZenja.
Ceprav se principi, v katerih je mesto zgraje-
no, v prvem trenutku zdijo nekoliko zmedeni
in nerazumljivi, je vendarle rezultat tisti, ki ga
je moc obcutiti.

Enake zakonitosti so obravnavane tako v
velikem kot v malem: v oblikovanju dvoris¢,
v izgradnji palac in tudi pri razli¢nih vrstah
dekoracij, s katerimi so prekriti zidovi in
stropi zgradb. Ob tem je bilo vdihnjene
ogromno lepote ter izkoriS¢enega nemalo
materiala v razli¢nih tehnikah. Spodnji deli
stavbnih zidov so najpogosteje prekriti s posli-
kanimi plo§¢icami v skladu z naukom islama
in izrazajo cvetli¢ne ter geometrijske motive,
medtem ko je nad njimi vklesana poezija
pesnika Ibn Zamraka in se na njih nadaljujejo
citati iz Korana. Dekoracijo znotraj pala¢ pa
zaznamujejo ostanki mavrskega gospostva v
Spaniji in uvedba andaluzijske umetnosti v
zadnjem obdobju Granade. Z nekaj bizantin-
skega vpliva sodobne abasidske arhitekture
so umetniki neskoné¢no reproducirali enake
oblike in trende, ki so ustvarjali novi slog, ki
se je razvil v ¢asu dinastije Nasridov. Nasridi
so prosto uporabljali vse stilisti¢ne elemente,
ki so bili ustvarjeni in razviti v stoletjih
muslimanske vladavine na polotoku, vklju¢no
s kalifskim podkvastim lokom, almohadsko
sebko (mreZa rombov), almoravidskimi
palmetami ter edinstvenimi kombinacijami
le-teh, kot tudi novosti, kot so pompozni
loki in mugqarnas (stropna dekoracija v obliki
stalaktitov). Znacilno je okrasje z razli¢nimi
ornamenti listja in dekoracije z arabeskami,
stebri pa so Se dodatno filigransko obdelani.
Se posebej cenjena je kaligrafijas. V Alhambro



se vstopi skozi velikanski podkvasti lok, ki se
imenuje Vrata pravice. Njegovo ime spominja
na to, da se je tukaj v ¢asu muslimanske
nadvlade zbiral dvor, ki je nemudoma preteh-
tal manjSe pritozbe. Na Bliznjem vzhodu je
bil pogost obicaj, da se je pri mestnih vratih
izvajala pravica, kar omenja tudi Biblija.

Ena izmed ohranjenih zgradb Alhambre
je Mexuar. Je prav tako najstarej$a od vseh
kraljevih pala¢ in predpostavlja se, daje v
njej sultan sprejemal me3¢ane Granade, ki so
prihajali na to mesto iskat nasvete in pravico.
Sam naj bi sedel na povisanem delu prostora
in izza lesene reSetke poslusal njihove pri-
pombe in zahteve. Na eni izmed plos¢ic nad
vhodom v palaco se nahaja napis, ki pravi:
Ne boj se iskati pravice, ker to bos tudi nasel. Za
dekoriranje povrS$in so v tej stavbi uporabili
trakaste vzorce. Stropi in tla so iz temnega
lesa in so v ostrem nasprotju z belimi,
mavénimi stenami. Rokodelci so iz mavca
izrezljali ¢ipkam podobne umetelne vzorce,
ki se v ciklih ponavljajo. Mexuar je s palaco
Comares povezan z manjSim prostorom, ki je
zaradi zlatega stropa imenovana Zlata soba.
Tak$ni prostori so ena izmed znac¢ilnosti
muslimanskega nacina gradnje, v katere se
ni vstopalo naravnost, ampak s poSevnimi
kretnjami, ki naj bi rahlo oplazile tistega, ki
vstopa oziroma izstopa. Prav zaradi tega je
vsaka palaca sestavljena iz vrst prostorov,
hodnikov in dvoris¢. Po rekonkisti je bil
Mexuar spremenjen v cerkev.

Pri umetnosti Alhambre je prav tako
oCiten Spanski dekorativni slog, imenovan
mudéjar, ki je trajal od 12. do 16. stoletja. Ko
so v Evropi Ziveli romanski, gotski in rene-
san¢ni slog, so na tem obmodju gradbeniki
uporabljali elemente islamske umetnosti in
s tem dosegali nove in druga¢ne dekorativne
sloge. Slog mudéjar je tako simbioza tehnik in
nacdinov razumevanja arhitekture, za katero
je znacilna uporaba opeke kot glavnega
materiala. Mudéjar tako ne vkljucuje ustvar-
janja novih oblik in struktur (za razliko od
gotike ali romanike), ampak reinterpretacijo
zahodnih kulturnih slogov z islamskim
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vplivom. Mudéjarska umetnost je Zivela
izkljuéno v Spaniji zaradi edinstvene konver-
gence arabske in evropske kulture. Nanjo sta
prav tako vplivali starodavni arabski pisavi,
Kufic in Naskhi, ki sledita ponavljajo¢im se
ritmi¢nim vzorcem. Prevladujoci geometrijski
liki, izrazito islamski, so se vidno pojavili v
obrtni opremi z uporabo razli¢nih materialov:
Zivobarvne notranjosti zgradb kaZejo lepoto
dado-kerami¢nih plos¢ic, Stukature jeserija?,
azulejsko?® tehniko, cedrovino in artesonado.
Artesonado predstavljajo stropi ter vsi ostali
leseni predmeti, ki krasijo ambient vecine
kraljevih pala¢ na Alhambri.

Za Granado je napocil ¢as kratkega vzpona,
ko je leta 1333 priSel na oblast sultan Jusuf
I. Po porazu, ki so jim ga zadali kristjani, so
njegovi zavezniki Merinidi odsli iz Spanije,
sam pa se je zatekel v Alhambro. Zavedal
se janamre¢, da mu v dani situaciji, ko
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MrezZasta okna

imajo premoc kristjani, preostane edino
diplomacija. Le-to pa je naSel vumetnosti.
Nujno je potreboval nekakSen odmaknjen
prostor za vodenje pogovorov, s katerimi bi
ponovno pridobil zaupanje ljudi ter vzpostavil
avtoriteto v kraljestvu. Tedaj je tudi zacel z
obnovo obstojece Alhambre, in sicer z gradnjo
nove palace. Prostori njegove nove rezidence
so namesCeni okoli Dvori$¢a mirte (Myrtales),
kjer se v sredini nahaja bazen, obkroZen z
nasadi mirte, po kateri je dvori§ce dobilo ime.
Bazen je grajen tako, da so vrhovi grmov v isti
ravnini z bazenom, voda pa sluzi kot ogledalo,
v katerem se zrcali okolica ter dobiva dvojno
dimenzijo. Dve kroZni fontani na vsaki strani
simbolizirata krog Zivljenja; voda na eni
strani izvira s rahlim curkom in predstavlja
delo, nakar s Sirokim padcem v svoji polnosti
v bazen predstavlja zivljenje; potem spet

tece skozi ozek kanal v jesen Zivljenja in na
naslednjem kraju ponovno zac¢ne celoten
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krog na novo. Na severni in juZni strani so
galerije, podprte z marmornatimi stebri. Pod
juzno je na desni strani glavni vhod in nad
njim tri okna z loki in miniaturnimi stebri.
S tega dvori$ca se vidi stena Palace Comares,
ki se dviga nad streho na severu in se zrcali
v ribniku. Prostor okoli bazena je okrasen z
marmornatimi plo$¢icami. Svetloba, voda
in marmor - patos, ki se nedvomno dotakne
slehernika! Sultanovi prijatelji, ambasadorji
in poslanci so ga na tem dvori3¢u vedno
¢akali, dajih sprejme.

Ko so nato vstopili v Dvorano veleposlanikov,
jih je impresivno zadu$il mracni prostor
- pravo nasprotje tistega, kar so ravnokar
doZzivljali odzunaj. To je najvedji prostor v
vsej Alhambri. Dvorana ima z globokimi
niSami in barvnimi okni pridih temacnosti
$e v danas$njem casu, ravno v trenutku, ko
se vstopi vanjo. Prav ta moment je sultanu
dajal psiholosko prednost pred njegovimi
obiskovalci. Sele, ko so se jim o¢i privadile na
mrak, je sledila osuplost nad tistim, kar jih
je obdajalo. Cipkasti zidovi, ki so prepevali
hvalo njihovemu Bogu in sultanu, ter nato Se
osemnajst metrov visoki strop, ki predstavlja
remek delo mavrskih graditeljev. Narejen je
iz osem tiso¢ih ko$¢kov cedrovine, zloZenih
v osmerokrake zvezde, ki so v zapletenem
vzorcu zlepljene na sedem kosckov. Pred-
postavlja se, da ti ko§¢ki predstavljajo sedem
nebes, ki jih je potrebno prehoditi, da bi
prisli v raj, Stiri diagonale pa simbolizirajo
Stiri reke raja: vino, vodo, med in mleko.
Ta impresivna umetniska ekstravaganca
je projekt velike palace, ki se Se nadaljuje s
pogledom v tri smeri. To je dvorana "Mirador"
ali razgledi3ce, iz katerega lahko obiskovalci
palace vidijo navzven na okolisko pokrajino.
Plos¢ice v prostoru so visoke in okrogle, barve
se razlikujejo v intervalih. Nad njimi je serija
ovalnih medaljonov z napisi, prepletenih s
cvetovi in listi. Dvorana ima devet oken, tri
na vsaki fasadi in strop okraSen z belimi,
modrimi in zlatimi vstavki v obliki krogov,
kron in zvezd. Stene so prekrite z razli¢nimi
Stukaturami, ki obkroZajo Stevilne starodavne



grbe. Vendar niti Jusuf ni do¢akal dokon¢ne
izgradnjo palace Comares, saj ga je v ¢asu, ko je
molil v mo3eji, usmrtil moten suZenj. Nasledil
gaje njegov sin Mohamed V., ki je ustvaril
najmogocnejsi in umetnisko najbolj zgovoren
spomenik Alhambre - Palaco levov.

Ob tej izgradnji gre za neko stanje prosto-
rov, ki §e vedno ohranjajo svojo duso, patino
in &as. Cuti se, da je ambient fleksibilen in
da omogoca razli¢ne kraje kroZenja; lahko
se gre gor, dol, sem ter tja. Da sta zunaj in
znotraj povezana v horizontalni ali vertikalni
smeri in da dobi$ vtis svobodnega prostora.
Palaca levov je bila simbioza muslimanskega
in krS¢anskega stila gradnje, saj je bil Moha-
med V. dober prijatelj katoliskega vladarja
Pedra Kastiljskega (Krutega) in zaradi tega
se ta del arhitekture nekoliko razlikuje od
ostalih gradbenih sklopov. Na sredini stavb se
nahaja Levje dvori$ce, kjer dvanajst kamnitih
levov drzi fontano, ki dominira celotnemu
prostoru. Fontana je izdelana iz alabastra, kipi
levov v belem marmorju pa v tem primeru
niso namenjeni kiparski natan¢nosti, saj
odrazajo zgolj simbol mo¢i in suverenosti.
Vsako uro ena izmed skulptur bruha iz gobca
vodo. Na robu vodnjaka je zapisana pesem Ibn
Zamraka, ki opeva lepoto celotne umetnine.
Stirje kanali, ki te¢ejo proti fontani, delijo
dvorisce na Stiri enake dele, dolZina vsakega
dela pa ustreza njegovi dvojni §irini. TakSne
situacije matemati¢nih zakonitosti, utemelje-
ne na Pitagorovih zakonih, lahko najdemo na
celotnem prostoru palace, v odnosu dvorisca
do okoliskih prostorov. Tako tudi do fontan
in dvorisca, v odnosu in razporedu do stebrov
in ostalih arhitekturnih elementov. Palaca je
verjetno bila namenjena za zasebne potrebe
vladarja in njegove druZzine, medtem ko so
nekateri zgodovinarji mnenja, da se je tukaj
nahajala medresa, verska Sola.

Dvori3ce levov je obdano z nizkimi galeri-
jami, podprtimi s stoStiriindvajsetimi belimi
marmornatimi stebri. Na vsakem kraku
dvori3ca je paviljon s filigransko okraSenimi
zidovi in svetlo kupolasto streho. Dvoriice je
tlakovano z barvnimi plo$¢icami, stebrisce
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Zlata soba

je iz belega marmorja, stene pa so obloZene z
modrimi in rumenimi plo$¢icami z obrobo,
ki je zgoraj in spodaj emajlirana z modro in
zlato barvo. Stebri, ki podpirajo streho in
galerije, so nepravilno postavljeni. Okraseni
so z razli¢nimi ornamenti listja ter z razli¢nim
okrasjem, na vsakem loku obstaja velika
kvadratna Stukatura z arabeskami®. Vecina
ostalih stebrov pa je Se dodatno filigransko
obdelanih. Za vsemi temi stebri se nahajajo
veli¢astne dvorane. Dvorana Abencerrajes je
sicer najbolj znana po svoji grozljivi legendi,
po kateri tudi nosi ime. Sultan Muley Hacen
naj bil v svojem ¢asu izvedel, da ga njegova
Zena vara z nekom iz druZine Abencerrajese-
vih, in ker ni vedel, za koga gre, je semkaj po-
vabil vse moske iz te druZine na vecerjo. Nato
jih je ubil, njihova kri pa je ostala v majhni
fontani sredi dvorane. Ta soba ima obliko
popolnega kvadrata s kupolo in mreZastimi
okni v bazi. Streha je obarvana v modri, rjavi,
rdedi in zlati barvi, stebri, ki jo podpirajo, pa
izstopajo v obliki loka na izredno precizen
nacin. Posebej cenjena umetnina v tej dvorani
je velicastna kupola v obliki osmerokrake
zvezde, izdelana v tehniki muqarna. To je
nacin okra$Sevanja v obliki prizem, ki se med
seboj spajajo v zapletenih geometrijskih obli-
kah, ki spominjajo na stalaktite. Pod kupolo
se nahaja Sestnajst oken, vendar se zaradi igre
svetlob in senc ob celoti dozdeva, kot da lebdi
v prostoru. Nasproti tej dvorani je Dvorana
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dveh sester, tako imenovana zaradi dveh belih
marmornih plo3¢ v tlaku.

Generalife je bil zgrajen v 14. st., kot poletna
rezidenca vladarja Alhambre. Njegovo
ime prihaja iz arabskega Yannat al-arif, kar
pomeni "arhitektov vrt",*° in predpostavlja se,
da je tako poimenovan v spomin na vezirja,
ki je izbral lokacijo stavbe in izdelal naért
vrtov, ki Alhambro obdajajo. Za razliko od
ostalih palac je Generalife bolj preprost, brez
dodatnih dekoracij ter arhitekturnih detajlov.
Velik ponos palace, ki so jo muslimanski
dvorjani uporabljali za pocitek, so Stevilni
vodnjaki, parki in vrtovi. Prav tako se od tukaj
razprostira ¢udovit pogled na Alcazabo in
Granado v ozadju. Najbolj znani del palace je
dolgo in ozko dvori$ce s kanalom, v katerega
so speljani vodni curki. Zanimivo je tudi
vodno stopnisce, ograja in dva majhna vodna
kanala ter sultanovo dvori3ce z ve¢ vodnjaki.
Zgradba je bila obdana s sadnim drevjem ter
vrtovi, ki so oskrbovali Alhambro, a ohranjen
je ostal le manjsi del iz tistih dni. Na vzpetini
poleg Generalifa, imenovani Monte Mauror,
se nahaja Vila mucenceyv, ki predstavlja zgrad-
bo kr3¢anskih suZnjev, ki so bili prisiljeni
graditi Alhambro, zaprti pa so bili v tukaj3njih
podzemnih celicah. Stolpi Vermilion, prav
tako na Monte Mauror, pa so dobro ohranjena
mavrska utrdba, s podzemnimi cisternami,
hlevi in nastanitvenimi prostori za dvesto
moskih. Ve¢ rimskih grobnic so odkrili Sele
med leti 1829 in 1857, ob vznoZju vzpetine
Monte Mauror.

Leta 1527 je cesar Svetega rimskega sedeza
Karel V. porusil del zgodovinskega kompleksa
za izgradnjo palace s svojim imenom. Kato-
liSki kralji so pred tem Ze preuredili nekaj
prostorov, Karel V. pa je Zelel zgraditi stalno
prebivali§ce, primerno za cesarja. Okoli leta
1537 je ukazal nad Abu Hajajevim stolpom
zgraditi bivalne prostore (Peinador de la Reina)
za svojo zeno Izabelo. V 18. st. je nastal skoraj
sto let dolg premor v teko¢em vzdrZevanju
Alhambre. V ¢asu francoske nadvlade so bi-
stvene dele trdnjave podrli. Popravila, obnova
in restavratorska dela, ki $e vedno trajajo, so
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se nato zacela v 19. stoletju. V kompleksu teh
palac sta danes Muzej Alhambre in Muzej
lepih umetnosti, Alhambro, ki je nasridsko
mesto pala¢, pa je UNESCO leta 1984 razglasil
za svetovno kulturno dedis¢ino.

Vzpon in propad islamske civilizacije na
Iberijskem polotoku je eden izmed najbolj
znanih fenomenov v zgodovini. Pet stoletij,
od 8. do 13. st., je islam v Evropi prednjacil v
pogledu moci, humanih zakonov, prefinje-
nosti obna$anja, zZivljenjskem standardu ter
verski toleranci v umetnosti, knjiZzevnosti,
medicini, Solstvu, filozofiji.... V ¢asu vladanja
Abd er-RahanaIll., v 10. st., je Spanska drzava
dosegla vrhunec svoje moci. Nikjer drugje
ni obstajal tako dolg in pristen odnos med
dvema tako velikima in dostojanstvenima
verama. Alhambra je Custvena odzivnost
Stevilnih Zivljenj, tako da je mogoce zacutiti
njihov odsev v sencah zidov in vodnjakov. In
Ce uspes to zacutiti, potem znas to videti tudi
v arhitekturi. Veliko misli in asociacij se te
dotakne, ko razmislja3 o vsem ustvarjenem.
Prav je, e je ¢lovek nekoliko ¢ustveno
odprt, dojemljiv in Ce je v€asih vznesen v
nekem prostoru ali v naravi. So prostori, ki
so nekoliko abstraktni, ki niso avtorsko in
formalno doloceni, ki so toliko odprti, da se v
njih prepoznajo razli¢ni ljudje. Ce je arhitek-
tura prevec izoblikovana z neko govorico, te
lahko zmoti, ker ti ni blizu. Arhitektura mora
biti v svojem izrazu odprta in tako dostopna
vsem, ki imamo stik z njo. Dati mora svo-
bodo gibanju tako, da je prostor v¢asih celo
"drugacen”. Alhambra je za nas, ki Zivimo v
svetu druga¢nega stavbarstva, druga¢na. Za
vecino celo zelo privla¢na. Ima svojo govorico
in Sarm, pa Ceprav je na prvi pogled niti ne
razumemo. Zato jo raziskujemo, se navdihu-
jemo in jo dihamo, saj bo v nas, ki ljubimo
umetnost, ostala za vedno nekaj skrivnostne-
ga, drugacnega in ¢udovitega!

Pesem hoce biti luc,
svetijo se v temi

vlakna iz fosfora in lune.
Luc ne ve, kaj hoce.



V svojih opalnih mejah

sreca samo sebe

in se znova vrne.

(F. Garcia Lorca, Pesem hode biti lu¢.)
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1. Mavri, ime, ki so ga evropski pisci od srednjega veka naprej
uporabljali kot sinonim za Saracene. Spanci in Portugalci so
ime uporabljali za muslimanske prebivalce severne Afrike
in Spanije; nato pa so ga razsirili na muslimane sploh, da so
jih razlikovali od poganov iz Afrike in hindujcev iz Indije.
Sicer pa so Evropejci imeli za Mavre tako tiste, ki so bili
meSanega, Spanskega, arabskega in berberskega izvora, kot
tudi njihove suznje z juga Sahare. V Spaniji so s to besedo 6.
oznacevali arabske zavojevalce, ki so tam prvi¢ pristali leta
710. Pod Tarikom Ibn Zaidom je berberska vojska leta 711
zasedla dezelo in kraljestvo Zahodnih Gotov je propadlo.
Mavri so prisli do Pirenejev in prek njih v Francijo. Poraz
pri Poitiersu leta 732 je ustavil njihovo Siritev. Novo drzavo
Andalus (Andaluzijo) je leta 756 utrdil omajadski emir Abd 7.
Al Rahman Ibn Mauvija, leta 912 pa je nastal kalifat, ki je
obstajal do leta 1031. Sevilla je bila prva prestolnica, leta 717
jo je nasledila Cérdoba. Po propadu kalifata je drzava pripa-
dla Reyes de Taifas (strankarskim kraljem; 1031-85), medtem
ko so se kr§¢anska kraljestva s severa $irila proti jugu. Toda
leta 1090 so zavladali novi zavojevalci, Almoravidi, ki so bili
predvsem voj$caki. Leta 1145 so se umaknili novi berberski 8.
dinastiji, Almohadom, njihov propad na zacetku 13. st. pa je
dal priloznost kristjanom in do leta 1235 je ostalo v mavrskih
rokah samo $e kraljestvo Granada, ki je obsegalo ve¢ji del
danasnje Andaluzije. Ker je bilo notranje razcepljeno, se
ni moglo obdrzati ob zdruZeni monarhiji Ferdinanda in
Izabele, ki sta leta 1491 kon¢ala mavrsko vladavino v Spaniji.
Mavrsko obdobje v Spaniji pomeni tako vrhunec islamske
kulture v znanosti, pravu, poeziji, slikarstvu in arhitekturi.

2. Rekonkista ($panska beseda za ponovno osvojitev) je bila
skoraj osem stoletij trajajoci proces osvajanja musliman- 9.
skega in mavrskega ozemlja na Iberskem polotoku. Proti
arabskim zavojevalcem ozemlja so se bojevala kr§¢anska
kraljestva severne Spanije od leta 722 do leta 1492, ko je bila
osvobojena Granada.

3. Kordovski kalifat je bilo od leta 929 do 1031 islamsko
kraljestvo na Iberskem polotoku in v delu severne Afrike s
prestolnico v Qurtubi, sedanji Cérdobi. Kalifat je nastal leta
929, ko je kordovski emir Abd Al Rahman III. iz omajadske

dinastije razglasil svojo neodvisnost od Abasidov v Bagdadu 10.

in se iz emirja preimenoval v kalifa. Za to obdobje iberske
zgodovine je bil znacilen velik razcvet trgovine in kulture
in gradnja velikih mojstrovin andaluzijske arhitekture,
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vklju¢no z Veliko mo3ejo v Cérdobi. Kalifat je razpadel

v drzavljanski vojni (fitna Al Andaluz) med nasledniki
zadnjega kalifa HiSama II. in nasledniki njegovega dvornega
komornika Al Mansurja. Leta 1031 je iz kalifata nastalo ve¢
majhnih neodvisnih muslimanskih kraljestev in emiratov.

Almoravidi, so bili muslimanska berberska dinastija, ki je
obstajala med letoma 1056 in 1147. Leta 1062 je ustanovila
mesto Marake$ v danasnjem Maroku ter razsirila ozemlje
do AlZzirije. Na povabilo §panskih muslimanov so odsli v
Spanijo in tam premagali tamkajinje kristjane in okoli leta
1110 zavladali skoraj celotni muslimanski Spaniji. Do leta
1147 so jih najprej iz severne Afrike, potem pa e iz Spanije
izrinili Almohadi. Izjemo predstavlja ena od almoravidskih
rodbin, ki je vladala oto¢ni Majorki do leta 1203.

Almohadska dinastija je bila maroska berberska dinastija,
ustanovljena okoli leta 1120 v berberski drzavi v Tinmelu

v gorovju Atlas. Gibanje proti vladajo¢im Almoravidom

je zaCel Ibn Tumart v plemenu Masmuda. Leta 1130 ga je
prevzel Abd Al Mumin Al Gumi in ga vodil do svoje smrti
leta1163. V tem ¢asu so Almohadi premagali Almoravide in
razsirili svojo oblast nad vsem Magrebom in zatem $e nad
Al Andaluzom. Almohadska oblast na Iberskem polotoku je
trajala do leta 1212, ko je zdruZena vojska Kastilje, Aragona,
Navare in Portugalske v bitki pri Las Navas de Tolosa v Sierri
Moreni porazila Mohameda III. Al Nasirja (1199-1214).
Almohadi so po porazu kmalu izgubili skoraj vse svoje
posesti v Iberiji, vklju¢no z velikima mestoma Cérdobo
(1236) in Sevillo (1248).

Kaligrafija (iz grskih besed kdAAog kallos - "lepota”, in ypagpr
graphg, "pisanje”) je umetnost lepega pisanja. Pogosto so
krasile zunanje in notranje zidove zgradb z izreki iz Korana.
Crke so oblikovane tako, da predstavljajo okras in pogosto v
kombinaciji z geometrijskim in vegetativnim okrasjem.

Mavrska okrasna jeserija Stukatura je delo uporabne
umetnosti, ki so jo mavrski gradbeniki uporabljali v raz-
licnih obdobjih. Muslimanska tradicija je lahko izdelovala
predvsem omet kot dekoracijo. Za nekatera del nasploh

v deZelije poznan tudi avtor, saj je pustil napis v frizu ali

je znan iz dokumentacije ali celo navedbe v dokumentih
inkvizicije.

Azulejo je oblika portugalske ali $panske poslikane, s kosi-
trno glazuro obdelane keramike. Plos¢ice azulejo najdemo v
notranjosti in zunanjosti cerkva, pala¢, navadnih hi$ in celo
na zeleznigkih postajah ali postajah podzemne Zeleznice.
Predstavljajo pomemben element portugalske pirenejske
arhitekture in se uporabljajo za stene, tla in celo strope.
Niso bile uporabljene le kot okras v umetnosti, ampak so
imele tudi posebno sposobnost, kot je nadzor temperature
v domovih. Veliko azulejos kaZe kroniko zgodovinskih in
kulturnih dogodkov predvsem portugalske zgodovine.

Arabeska; v12. St. se vislamski umetnosti razvije poseben
stil, imenovan arabeska. V njihovi umetnosti namre¢ ni
dovoljeno upodabljanje ¢loveskih in Zivalskih figur in zaradi
tega so umetniki razvili nacin, ki prikazuje rastlinske in geo-
metrijske motive, ki se ritmi¢no ponavljajo in so prepredeni
v razli¢nih variantah. Rastlinski motivi se poenostavljajo
(stilizirajo) in se ve¢inoma kombinirajo z geometrijskimi
oblikami. Geometrijski pa so lahko razli¢nih oblik: zvezda,
kvadrat, krog ...

Arabci so v Sredozemlje, med drugim tudi v Spanijo, prinesli
znacilnosti perzijskih in bizantinskih vrtov. To ime izvira

iz arabskega izraza "DZenat al Arif", ki se v¢asih prevaja kot
"visoki vrtovi", kar pa verjetneje pomeni "arhitektov vrt".
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KARMEN KRISTAN

Spodbuda: zares sprejeti

usmiljenega Boga’

Posinodalna spodbuda papeza Franciska z naslovom Radost ljubezni postavlja ¢loveka na prvo
mesto, pred vsa pravila, zakone, zapovedi. Vse to naj namrec¢ ¢loveku sluZi za rast v ljubezni, ne
pa kot sredstvo za izloCanje ali obsojanje. Za to je potrebno usmiljenje, ki ne obsoja, ne kaznuje,
ne prepoveduje, ampak sprejme v ljubezni ter s tem omogoca doseci spreobrnjenje. V tem je
zajeto bistvo Jezusove in cerkvene pastoralne modrosti rodov pred nami.

og se upira naSemu zlu in ga osvoji z
dobroto. Ce ne bi bilo tako, nas ne bi
prosil, naj delamo enako. Nima nas rad zato,
ker smo se spremenili. Rad nas ima, ker smo
njegovi, in zaradi tega se lahko spremenimo.

Le ljubezen omogoci in povzroci resni¢no
notranjo preobrazbo. Tega ne zmorejo
ocitki, izsiljevanje, krivde, odpovedovanje ali
druZzbeni pritiski. Ljubezen ni ljubezen, vse
dokler ni popolnoma zastonjska.

Obicajen in pri¢akovan egoi-
sti¢ni vzorec je vedno naslednji:
greh—kazen—kesanje—preobrazba.

V resnici pa je vzorec popolno-
ma drugacen: greh—brezpogojna
ljubezen—preobrazba—kesanje.

Ljubljeni greSniki smo, povabljeni, da sprej-
memo BoZje usmiljenje. Ljubezen nas edina
lahko spremeni in $ele takrat, ko vidimo svoje
grehe skozi ljubece BoZje odi, se jih lahko
resni¢no kesamo. Papezeva spodbuda nas tudi

PO LETU BOZJEGA USMILJENJA

vabi, da sprejmemo, da je Cerkev Ocetova hisa,
v kateri je vsakdo dobrodo3el. Bog nas gleda
skozi to, kar bomo postali, ne skozi to, kar
trenutno smo. Zaradi tega smo povabljeni, da
drugemu ¢loveku najprej pokazemo, da smo
mu naklonjeni, ga sprejemamo, spoStujemo
in nam je dragocen ..., Sele potem lahko od
njega kaj zahtevamo in upoStevamo pravila. K
temu nas spodbuja Jezusov zgled ob srecanju
s Samarijanko (Jn 4), z gre$nico (Jn 8) in
vsemi ostalimi gre3niki. On sam je uteleSenje
usmiljenja.

Socutje in usmiljenje sta znacilni lastnosti
svetopisemskega Boga. Pri Luku Jezus v
govoru na gori naroca: "Bodite usmiljeni in
socutni, kakor je va$ nebeski Oc¢e usmiljen
in socuten. Bodite sveti, kakor sem jaz, va$
Bog, svet". Socutje in usmiljenje sta znacilni
lastnosti svetopisemskega Boga. "Bodite
sveti, kakor sem jaz va$ Bog, svet” (3 Mz 19,2).
Poznavanje Svetega pisma in teologije je
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lahko zelo povriinsko in le v glavah, ne naredi
panas bolj so¢utnih in usmiljenih. Zaradi
tega moramo Sveto pismo moliti in ganele
$tudirati in preudevati. Studij lahko ostane
na povrSini naSega uma in sploh ne vpliva na
nase vedenje. Molitev laZje doseZze najgloblje
ravni na$ih du$ in src ter jih preobrazi. Brez
molitve oz. povezanosti z Gospodom ne
zmoremo biti usmiljeni, kajti le v Njegovi
ljubeznilahko za¢utimo druge kot brate

in sestre, ko skupaj z njimi sprejemamo in

se veselimo dejstva, da smo BoZzji otroci. Z
nacelom usmiljenja postaja Cerkev Dom,

kjer smo vsi sprejeti in nihce izlo¢en. Da bi to
sprejeli, nas papez vabi spremljati, razli¢evati
in vkljudevati.

1) SPREMLJATI

oklicanost druZine, da svetu kaze Bozjo

ljubezen, je poslanstvo, ki je vredno
podpore celotne Cerkve. Spremljati ali biti po-
zoren na konkretno resni¢nost stanja druzin
zato pomeni tudi, da pravocasno odkrivamo
vzroke, ki lahko pripeljejo do locitve. Pometanje
pod preprogo nicesar ne resi. Videti moramo,
kaj pri naporih za ohranitev zakona ni us-
pesno, kaj ne deluje, kje so pasti in kje ni vec
pomodi. V zadnjem letu sem slifala najmanj
sto zgodb hudega trpljenja, najvec seveda
glede locitev, Ceprav se pogosto zdruZi vec
hudega skupaj. Trdim lahko, da veliko druZin,
vkljuéno z "na zunaj zglednimi”, trpi za eno od
sledecih neurejenosti.

PRIKRITO NASILJE IN DRUGE ODVISNOSTI

b razvezi na dan pridejo zgodbe nasilja

za domacimi zidovi, a zal se to zgodi
Sele takrat, ko so nepopravljive posledice Ze
povzrocCene. Premalo govorimo o nedopust-
nosti nasilja, tako fizi¢nega kot psihi¢nega.
Ne ubijaj pomeni tudi ne ubijaj z besedami, ki
drugemu jemljejo zivljenje. Iz lastne zgodbe
in iz zgodb drugih vem, da je potrpeZzljivost
lahko narobe razumljena kot vdano ali celo
Zrtveno prenasanje nasilja v zakonu. A s tem
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se samo podpira nasilneza, saj le-ta potem
sploh nima razloga, da bi se spremenil. Vedno
mu je odpusceno, meje niso postavljene in
tezave v zakonu so vedno vecje. Bog od niko-
gar ne pricakuje, da se pusti so¢loveku uniciti.
Dati Zivljenje iz ljubezni je nekaj povsem
drugega. V primeru nasilja, alkoholizma, iger
na sreco ali drugih zasvojenosti je prakti¢no
nemogoce ohraniti zakon, dokler se bolna
oseba ne odlodi za zdravljenje. Ker je tu veliko
zanikanja, se to pogosto zgodi Sele po lo¢itvi,
ko odvisnik ostane sam in se ne more ve¢
slepiti, da je vse v redu. Zgodnje prepoznavanje
nasilja in ostro postavljanje meja bi nedvomno
reSilo marsikateri zakon.

Poleg tega slovenski zakoni in sodiS¢a
omogocajo izvajanje psihi¢nega nasilja
v obliki preganjanj z nestetimi tozbami.

Na primere, Kkjer je bilo nasilje, ne gledajo
celostno, ampak parcialno, zato ne pridejo

do resnice, pravi¢nost pa tudi nima veljave in
teze. NasilneZ tako svojemu biv§emu partner-
ju onemogoca na novo zaZiveti in Se vedno
prelaga vse breme odgovornosti nanj, saj se
mu tako ni potrebno soo¢iti z lastno krivdo.
Hudo je, ker ob tem trpijo cele druZine, izgubi
pa se tudi veliko skupnega premozZzenja, tako
da je ekonomska stiska po lo¢itvi Se hujsa.
Marsikdaj zaradi tega eden ali oba zakonca z
otroki ostaneta brez stanovanja.

Marsikdo od razvezanih se v tak§nem
poloZaju ne znajde ve. Sprasujem se, kako bi
Cerkev lahko dala oporo tako preganjanim?
Potrebe iz okolja klicejo k temu, da bi Karitas
raz$irila svojo dejavnost tudi na pomo¢ pri
iskanju stanovanj, sluzb, dela in da bi kr§¢an-
ski odvetniki v usmiljenju darovali "pro bono”
ure za svetovanje in zastopanje.

NEPREPOZNAVNOST MOSKE VLOGE V
DRUZBI, DRUZINI IN V ODNOSU DO ZENSKE

N

e moski ne prevzame svoje naravne vloge,
da se bori za skupno dobro, da je skrbnik
in varuh druzine, da ljubi svojo Zeno in ji
je zvest ter da s potrditvijo daje trdnost in
blagoslov svojim otrokom, potem tudi Zenska



ne more biti, kar je. Ker se ne pocuti varne,
prevzema moske naloge in svoje Zenskosti ne
zivi v razkrivanju lepote in ljubljenosti, tezko
spostuje moZza in nadzor postane njena moc.
Razli¢nost moskega in Zenske, ki je namenje-
na dopolnjevanju v Kristusu, se izgubi. Ostane
le tekma "kdo bo koga", posedovanje in razo-
Caranje, ker nobeden od njiju ne more zaZiveti
tega, kar v svoji resni¢ni identiteti tudi je. Ko
odnos ni ve¢ podarjanje, ampak posedovanje,
se od drugega pricakuje tisto, kar lahko da
samo Bog. To nezadovoljstvo lahko potem

v preobleki, imenovani "zmota v osebi”,
postane razlog za locitev. V teh primerih
veckrat Zena zapusti moza. Zraven pristavljajo
svoje loncke tudi razna novodobska (new age)
zdruzZenja, ki obljubljajo hitro zadovoljitev
vseh potreb tudi s pomocjo razli¢nih oblik
magije. Poznam zgodbo dobrega moza, ki

je tako ostal brez Zene, ker je podlegla tako
imenovanemu "angelskemu svetovanju” in
verjela, da si je izbrala napacnega moza, ki je
ne more osreciti. ReSitev: skupine za moske,
Odmiki za moske - p. Viljem LovSe Ze vec let
na tem podrodju uspe$no usmerja moske, da
ponovno odkrivajo moSko moc svojega srca.
Prepricana sem, da je to ena od najboljsih
preventivnih poti za trdnost moskega v
druZzini kot moZza in oceta in s tem podpora v
preprecevanju locitev.

MAMIZEM

Z enska, ki ni podprta s strani moza, da bi
polno Zivela Zenskost, svoje razoCaranje
pogosto preusmeri v materinstvo, ki potem
postane malik. Mama otroke naredi za svoje
¢ustvene partnerje in laZni vir svoje srece.
LaZna drZa se predstavlja v obliki Zrtvovanja
in zahtev po hvaleznosti, kar pomeni ¢ustveno
zlorabo otrok in posledi¢no slepo izpolnje-
vanje maminih Zelja, pravil, nalog (razoseb-
ljenje) ... V Sloveniji je ta problem velik, Se
posebej v odnosu mati in sin. Pokaze se tako,
da Ze zdavnaj odrasli sin ne zmore zaziveti
samostojnega in odgovornega Zivljenja. Za
njegovo mater ni nobena Zenska dovolj dobra
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in nobena mu ne more nuditi, kar mu ponuja
mati s svojim pretiranim razvajanjem. Tudi ¢e
se tak§en mamin sinko poro¢i, ostaja mama
Se vedno glavna in tako rusi njegov odnos z
Zeno. Ker sin matere ni sposoben zapustiti,

ne more biti eno meso s svojo Zeno, ampak

je razdvojen oz. raztrgan na dva konca. Ta
nepretrgana popkovina je razlog za mnoge
spore med zakoncema in umiranje odnosov. V
takih pogojih tudi odnos med tasco in snaho
ne more biti dober. V kaj vse posega tak$na
mama, bi lahko veliko govorila iz zgodb
mnogih lo¢enih Zena, tudi moja spada vmes.
V tak$nih primerih mati zavira in onemogoca
vsako spremembo pri svojem sinu, saj mu
nekriti¢no daje podporo in odobrava vse, kar
pocne. S tem onemogoca tudi vsak napor za
ohranitev zakona, ki naglo propada. Seveda
se podobno lahko dogaja tudi v odnosu mama
- h¢éi. Verjamem, da mnogo mam to po¢ne
nezavedno in z mislijo, da je to vse v ljubezni.
Pani. Zato, drage mame, ¢e ho¢emo dobro
svojim sinovom in héeram, pustimo jim, da
zaZzivijo svoje Zivljenje. To je resni¢na ljube-
zen. ReSitev: tudi v tem primeru priporocam
skupine in odmike za moSke, ter skupine za
samske. V dolo¢enih primerih pomagajo le
terapije.

PROTIROJSTVENA MISELNOST

e danes izredno mocna, Se posebej v zdra-
gvstvu. Ce te ginekologinja najprej vprasa, ali
oste obdrzali otroka, s tem izvaja velik pritisk

na moza in Zeno, da mora najprej misliti na
splav (najveckrat 3. otroka). To je tudi vzrok
mnogim lo¢itvam. Splav namre¢ zakonca
razdvoji s krivdo, ki se §e moc¢neje odrazi
pri Zeni. Tu je jezuit Tomaz Mikus Ze vpeljal
obliko pomo¢i z duhovnim programom
Rahelin vinograd, ki pomaga, da se ljudje s
to izkusnjo osvobodijo krivde in sprejmejo
BoZje usmiljenje in odpus¢anje, kar ozdravlja
njihove globoke notranje rane.

Poznam primer, ko je mozZ zapustil Zeno
zato, ker zaradi ugovora vesti ni pristala na
umetno oploditev. V drugem primeru pa se
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je moZ razvezal od Zene, ker ni pristala na
splav. V teh dveh primerih je zelo jasno vidno,
da Zeni ne nosita odgovornosti za razvezo,
zato je Se toliko bolj Zalostno, da tudi v takih
primerih loceni naletijo na obsojanje s strani
Zupnijskega obcestva. Ne sodimo, ker ne
poznamo zgodb v ozadju. Sodba je v rokah
Bogain Se v tem primeru je BozZja pravi¢nost
usmiljenje.

VARANJE

eliko loditev povzrodi tudi varanje.

Veckrat moski ob rojstvu novega otroka
zapusti druZino, ker ne zmore naporov dru-
Zinskega Zivljenja in mu je veliko bolj prijetno
v druzbi ljubice, ki ji od dela utrujena Zena
ne more konkurirati. Pornografija kot oblika
varanja povzroca razdor v odnosu, saj moZzje,
patudi Zene, ki pogosto gledajo pornografijo,
izgubijo ¢ut za resni¢ne potrebe partnerja.

BREZPOSELNOST, SLABE PLACE, DRUZINE
BREZ LASTNEGA STANOVANJA

eliko mladih druzin Zivi pri svojih starsih,

ker si ne morejo privos¢iti lastnega sta-
novanja. Zal v takih primerih veliko starejsih
zaradi potrebe po nadzoru in izkazovanju moci
postavlja toliko pogojev in pravil, da mlada
druZina ne more samostojno zaZiveti. Ce je
tu Se problem tas¢inega vtikanja v osebne
zadeve, o ¢emer sem Ze pisala pod naslovom
mamizem, potem tak§no okolje dolgoro¢no
povzrocirazpad odnosa med zakoncema, ju
privede v hudo krizo ali morda celo locitev.
Predlog: toliko praznih ZupniS¢ je po Sloveniji,
ki propadajo, pa tudi nesteto praznih hi$ in
stanovanj. Lahko bi jih ponudili mladim
druZinam ali pa razvezanim, ki ob lo¢itvi zaradi
delitve ostanemo brez stanovanja.

NE MOLK, AMPAK POGOVOR IN
POSLUSANJE

lovenci imamo pregovore: molk je zlato,
kdor mol¢i, desetim odgovori ipd. Zal je
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molk oz. ignoriranje postalo stalna praksa

v nasih druZinah. Ne zavedamo pa se, da Ce
se obnaSam, kot da ne vem, da ti obstajas, ti

s tem govorim "zame tebe ni". V krizi potem
¢lovek pomisli, bolje, da me ni. Nedvomno je
to moc¢no izkljucevanje in eden od odgovorov,
zakaj je v Sloveniji toliko samomorov.

VZGOJA OTROK IN DRUZINSKI ZAKONIK

Razvezani dobro vemo, da ljubezen lahko
tudi umre ali pa je sploh nikoli ni bilo oz.
je nekaj drugega dajalo videz ljubezni. Bolece
je, ker otrokom s tem posredujemo slab

zgled in oni potem pogosto tezko vstopajo v
odnose oz. imajo resne tezave s partnerskim
zaupanjem. Zato se je treba veliko pogovarjati;
otroci morajo vedeti, da to ni pravilo za njiho-
vo Zivljenje, da imajo vso moznost ustvariti
boljsi odnos in se nekaj nauditi iz napak svojih
starSev. In e posebej, da oni niso ni¢ manj
dragoceni kot otroci nelocenih starSev.

Po novem Zakonu o preprecevanju nasilja
v druZini je lahko obravnavana kot nasilje Ze
Cisto obic¢ajna vzgoja, npr. zahteva starSev, da
otrok prihaja zveler pravoc¢asno domov ali da
pomaga pri domacih opravilih. Razvezani, ki
smo veckrat zaradi ranjenosti, pa tudi zaradi
$¢uvanja otrok s strani bivsih partnerjev
delezni upornistva, nepokorscine, ocitanja
ipd., s strani na$ih otrok, se zavedamo, da
bo ta zakon $e veliko bolj mo¢no rusil nase
druZzine. Otrokom so Ze tako dane pravice
brez dolznosti in v svoji nezrelosti bodo
zlahka zmanipulirani proti svojim star§em
in posledi¢no tudi v prijavo zaradi "nasilja" v
druZzini. Otrok bo s tem prevaran in zaveden.
Ne bo se zavedal resni¢nih posledic svojih
dejanj znotraj druZine in odnosov.

Poleg tega morajo po veljavnem druZin-
skem zakoniku starsi svoje otroke, Ce se
redno $olajo, preZivljati do (z nekaj izjemami)
dopolnjenega 26. leta starosti. To je po mojem
mnenju bistveno predolgo in tudi neprimer-
ljivo z ureditvijo v ostalih evropskih drzavah,
kjer je to najdlje do 23. leta. Sprasujem se,
kako je v nasSo zakonodajo prisla ta dolo¢ba
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in kak$en je njen namen. OpaZam namre¢,
da ruSi naravni odnos med starsi in otroki,
saj odraslim "otrokom" daje le pravice, ne
zavezuje pa jih k odgovornemu vedenju

do starSev, do Studija in k lastnemu trudu.
Vsak star$ Ze po naravi rad pomaga odraslim
Studirajo¢im potomcem, Ce seveda to finané-
no zmore in ¢e vidi, da ga potomci spoStujejo
in se pri Studiju trudijo. Zakonska prisila je
odvec. Sedanji sistem pravic brez obveznosti
povzroc¢a anomalije, ko mladi, ne glede

na svoje sposobnosti ali potrebe druzbe,
Studirajo vse dotlej, dokler Se lahko izkoristijo
(zlorabljajo) zakonsko pravico do preZivni-
ne. Do starSev se jim ni treba vesti spostljivo,
ampak zgolj izkori§¢ajo kar "jim pripada”.

To je popredmetenje otrok in star$ev. Se
dodatno izumiranje in genocid nad Slovenci.
V ¢igavem imenu in zakaj?

SLABA PRIPRAVA NA ZAKON

Razvezani bi lahko pricevali o svojih
izku3njah, saj poznamo pasti in razdiralne
procese, ki se sprva dokaj neprepoznavno
pojavijo v zakonu. Iskreno Zelimo, da
drugim uspe, da bi jim bila prihranjena ta
velika stiska ob lo¢itvi, ki je ena od najteZjih
Zivljenjskih preizku$enj: poslanstvo Zivljenja
pade in ¢lovek se resni¢no pocuti razbitega,
ogroZenega in unic¢enega.

Zakonske skupine, v katere smo mnogi
loceni tudi hodili, so zlahka premalo varen
prostor za podelitev osebnih izkuSenj,
stisk in problemov, zato postanejo prostor
tekmovanja, kdo je boljsi. Morda pri tem tudi
metode vodenja tak$nih skupin niso prave
(¢e so vodene zgolj kot pogovorni krozek za
pametovanje najmocnejsih, ne pa kot skupine
za vzajemno pomo¢, oporo in spodbudo).

Cas pred poroko je dragocen, ¢e ga dva
zares izkoristita za to, da predelata ¢im
vec ranjenosti iz svojega Zivljenja in tako
zavestno zacneta svojo skupno pot. Dva sta
eno telo samo v Kristusu. Ce On ni temelj,
bodo Zivljenjski napori zlahka spodkopali
skupen dom. On je tisto vezivo, ki drzi
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skupaj. Zacetna zaljubljenost sredi izzivov
zelo hitro mine.

Podariti se drug drugemu in to velikodus-
no, je vdanasnji potro$niski kulturi tezko,
saj smo bolj navajeni na ho¢em imeti oz. na
posedovanje, tako da mora eden od partnerjev
pozabiti na vse svoje interese in se podrediti
drugemu. Zakaj to omenjam? Ker mnogi po
loc¢itvi povedo, da so na novo zaziveli, ker
lahko pocnejo to in to in samostojno spreje-
majo izzive ter se ucijo. Prej je vse to vodila
in odlocala o vsem dominantnejs$a oseba v
zakonu. Po moji izku3nji podariti se pomeni,
dalahko nekoga sprejemas, mu zaupas in ga
spostuje§, brez nadzora in si z njim preprosto
to, kar si. V tem oziru se mi zdi pomembna
Cistost pred sklenitvijo zakona, saj spolnost
kot krona odnosa ne zaslepi in ne prekriva
globljih neskladij v odnosu, ki lahko kasneje
par razdvojijo. To, da sta oba omamljena od
slasti ljubezni, kot lepo opiSe Visoka pesem,
ju najbolj povezuje, ko sta Ze prepoznala, da je
njuna ljubezen postavljena na pravi temelj in
da sta si resni¢no primerna partnerja, ki bosta
lahko gradila na spoStovanju in zaupanju
drug do drugega.

2) RAZLOCEVATI

Razloc":evati se ne da, Ce prej ne poslusas
veliko zgodb trpljenja. Pomaga tudi, e

si bil sam ranjen ali ima$ podobno izku$njo,
saj te to odpira k spostljivemu posluSanju,
torej k usmiljenju in soc¢utju brez obsojanja.
Vsaka zgodba je edinstvena in terja oseben
pristop. Ne da se posploSevati ali metati vse v
isto vreco. Za dobro razloCevanje je potrebno
predhodno duhovno spremljanje, Se posebej v
krizi zakona, ob razpadu in po lo¢itvah. Zakaj?
Duhovno spremljanje je v vsaki mo¢ni stiski
res velika pomo¢, kajti biti sliSan in dobiti
priloznost, da izreces§, kar boli, je osvobajajoce
in te poveze z Bogom. Pri duhovnem pogovo-
ru gre v bistvu za to, da ti drugi pokaZe zrcalo,
da spregledas, kje se vrti$ v krogu, vidiS$ pasti
in spoznas, kje vleces za seboj nepotrebna
bremena. Duhovni spremljevalec v molitvi



sledi BoZjemu navdihu, da ti odmasi uSesa za
tisto, ¢esar noces slifati, pomaga spregovoriti
o tem, kar boli, spodbudi k temu, da se resi§
gobavosti krivde, samopomilovanja in shodi$§
v novo zivljenje. Duhovni spremljevalec

kaZe na Boga in v empatiji vodi spremljanca,
predvsem s pomocjo Besede, k pravi podobi
Boga, da bi ¢lovek lahko z Njim vstopil v Ziv,
oseben odnos.

Psihoterapije so zelo raz$irjena oblika
pomodi, ki pa v mnogih primerih ne zado3¢a.
Duhovni pristop preko duhovnega spremlja-
nja je bolj u¢inkovit, saj je Gospod tisti, ki
edini ozdravlja in spreminja ¢lovesko srce.
Psihologija od trpljenja beZi, duhovnost pa ga
vkljudi in uporabi za duhovno rast.

Ljubece posluSanje Zivljenjskih zgodb
brez obsojanja, pametovanja in deljenja
nasvetov odpira k usmiljenju in razlocevanju,
ki je v dobro ¢loveka in ne pravil, ki pogosto
sluZijo zgolj "farizejem” za povzdigovanje nad
drugimi in slepo vero v lastno popolnost.

Vemo, da zgodbe ljudi in primeri sami po
sebi najvec povedo. Naj z vami podelim dve, ki
se nanaSata na krivdo zaradi locitve. "Marko"
je bil dober moz. Trudil se je dobro skrbeti
za svojo druzino in svojo Zeno je ljubil. Imel
je sicer niZjo izobrazbo in slab$o sluzbo kot
Zena, ampak v dneh njune zaljubljenosti to ni
bila teZava. Ko je Zena s¢asoma napredovala
v sluzbi, se je vedno bolj posvecala karieri in
zanemarjala njun dom, njega in dva otroka.
Vedno pogosteje je hodila na sluZbene poti,
ostajala na dolgih sestankih in delala nadure.
Na koncu je odsla in jih zapustila. Nobena
njegova prosnja ni zalegla, sploh se ni hotela
pogovarjati. Zahtevala je lo¢itev in jo tudi
dobila. Podobna je tudi zgodba Zenske, ki jo
je moZ zapustil s tremi majhnimi otroki in jih
je kasneje njegov brat celo izselil iz njihove
domace hiSe. Sama je morala skrbeti za
druZzino, ker ji ni placeval nic¢ in se za otroke
sploh ni zanimal.

Kljub temu, da sta za razvezo vedno kriva
oba, deleZ krivde nikdar ni polovicen. In v
mnogih primerih je lo¢itev zelo grda, sploh
¢e ne pride do sprave. Pri tem je dovolj, da
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eden ni pripravljen na spravo. Saj vemo, da
odpustim lahko sam, za spravo sta potrebna
dva, ponovno zaupanje pa si je treba znova
zasluZiti.

Na omenim $e nekaj: ne strinjam se z
izrazom "nepopolne druzine", ki se pojavlja
prinas za oznacevanje druZin razvezanih
starSev. V okroZnici ga nisem zasledila in se
mi ne zdi pravi, saj popolnih druZin ni. Ali
kdo lahko rece, da ima popolno druzino?
Jezus v priliki z gre$nico jasno pokaze, da
nobeden ni brez greha. To Se vedno velja! Vsi
smo samo na poti k popolnosti, ki je samo v
Kristusu, tudi druZine. Nam, razvezanim, se je
tukaj zalomilo na tak nacin, da je vsem vidno
in smo zato lahko komu kamen spotike. Zakaj
ne bi preprosto rekli enostarSevske druZine?
Zakaj enostarSevske, pa ni stvar vsakega.

3) VKLJUCEVATI

Druiina je tudi obcestvo vernih, saj Jezus
jasno pove, kdo so njegova mati in bratje:
"Tisti, ki Besedo poslu$ajo in spolnjujejo.”
Samski, osamljeni, ostareli, vdovci in razveza-
ni smo Se posebej del te BoZje druzine. Upam,
da bodo med sadovi svetega leta usmiljenja
tudi podporne skupine za vse nas, ki smo

na nek nacin povezani s skupno izku$njo
trpljenja, kriZa, ki nam je dan in si ga sami ne
bi nikoli izbrali.

Z veseljem zapiSem, da so v tem letu zacele
delovati nove skupine za razvezane Srce ob
srcu ob podpori jezuitov in mati¢ne skupine
SRCE (Skupina za Razvezane v Cerkvi). V
Ljubljani in na Suhi pri Skofji Loki Ze delujejo,
drugje pa so Se v ustanavljanju. Na srecanju
Skofijskih odborov za druZino, na katerem
je prisostvoval tudi nadskof in metropolit
Stanislav Zore, je namrec padla odlocitev,
da se v duhu leta usmiljenja slovenskim
dekanijam ponudi moznost za ustanovitev
skupin za razvezane (lo¢ene) v Cerkvi. Pater
Viljem Lov3e, ki Ze 13 let duhovno spremlja
skupino Srce (trenutno je sicer na sobotnem
letu in je to njegovo delo prevzel p. Tomaz
Mikus), lahko po dogovoru z dekanom s
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sodelavci pride predstavit delo z razvezanimi
in vam pomaga zaceti. Kot koordinatorka teh
skupin vas vse, ki to prebirate in ste nago-
vorjeni, povabim tudi na na$o spletno stran
(http://srcerazvezani.si/), kjer boste nasli

Se ve€ informacij. Za nastanek in delovanje
skupine vam lahko ponudimo uteceno in
hkrati preprosto metodo ter vsebino, vezano
na Bozjo besedo za vec let srecanj. Metoda,
ki se uporablja, je dobra in preizkusena (v
ignacijanskih duhovnih vajah v vsakdanjem
Zivljenju, v skupinah za moske, v zakonskih
skupinah Vitala Vidra Najina pot ...). Temelji
na podelitvi osebne izku3nje in empati¢nem
posluSanju brez komentarjev, nasvetov ali te-
oreti¢nih mnenj. Vsak pride do besede in vsak
je mojster svoje izkusnje. Ko res posluSamo,
nam Bog lahko govori po drugem ¢loveku,
nam daje moc in nas spreminja.

Papezeva spodbuda je nedvomno tudi
spodbuda k duhovni rasti celotnega obcestva.
Tako kot na drug nacin preizkuSeni bratje in
sestre, ko sprejmemo svoj kriz razveze, tudi
razvezani duhovno rastemo. V svojih ranah
pocasi lahko sreamo Kristusa in hodimo
zanjim. V Njem najdemo mo¢, da zdrzimo
vse napore in trpljenje. On nam omogoca,da
sprejmemo BoZje usmiljenje, saj smo ljubljeni
gredniki in tako lahko odpustimo tudi sami
sebi, svojemu bivSemu in vsem, ki so nas z iz-
lo¢anjem in formalisti¢nim oZigosanjem pri-
zadeli. Z Gospodom premagujemo jezo, strah,
Zalost, osamljenost in se urimo v duhovnem
boju in razloCevanju sredi teze preizkusenj,
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da bilahko posredovali vero tudi otrokom, Se
posebej, ko vse, na kar smo navzven ra¢unali,
pade, mi pa Se vedno zaupamo, da Gospod
vodi nase Zivljenje. U¢imo se Ziveti samskost v
podaritvi Gospodu ali pa po obdobju "pokore”
stopimo v novo zvezo, ki je obojestransko pos-
tavljena na Kristusovo skalo. To nam zal v prvi
zvezi ni uspelo. Predvsem pa preko molitve in
zakramentov vstopamo vsak dan znova v Ziv,
oseben odnos z Jezusom Kristusom, s seboj in
z bliznjimi.

Zakaj bi iz Cerkve izkljucevali ljudi, ki so
preko kriza poglobili svojo vero? Iz BoZjega
kraljestva se veliko bolj izkljucijo tisti, ki niso
usmiljeni, ki $e niso srecali Kristusa in ob
hoji za njim pozunanjene religije zaceli Ziveti
kot osebno vero. Kdor misli, da je odreSenje v
njegovih rokah in da vse zmore sam, ne more
vstopiti v obCestvo, ki ga gradi le Kristus.
Ampak kot pravi nas dragi papez, vsi smo
povabljeni, da se vklju¢imo.
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