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Judovsko-krscanski viri, zgodovina Cerkve in
razseznosti dialoga?

Uvod

Znanstvenoraziskovalno delo v okviru raziskovalnega programa ARRS »Judovsko-
-krs¢anski viri in razseznosti pravi¢nosti«, ki ga sestavljamo raziskovalke in razisko-
valci z ve€ med seboj komplementarnih podrocij Teoloske fakultete Univerze v
Ljubljani — Svetega pisma in judovstva, patristi¢nih $tudij, zgodovine Cerkve, ka-
nonskega prava, dogmatike in liturgike ter psihologije religije — povezuje skupna
skrb za tekstnokriti¢ne izdaje izbranih judovsko-krs¢anskih virov in tradicij in raz-
iskovanje njihovih razlicnih tematskih vidikov.

Glavni viri krs¢anstva so predvsem celotno Sveto pismo (Stara in Nova zaveza)
v izvirniku in v Stevilnih vplivnih prevodih ter bogata patristicna literatura v grsci-
ni, latins¢ini in nekaterih drugih jezikih. Vsi ti viri na razli¢ne nacine odrazajo sku-
pno staro-orientalsko, grsko in latinsko religiozno, literarno in kulturno tradicijo,
celota anti¢nih kultur pa je neizérpen vir motivov in simbolov v vsej poznejsi evrop-
ski literaturi, filozofiji in teologiji. To bogastvo je le v majhnem obsegu dosegljivo
v slovenskem jeziku. Primarna osnova nasih raziskav je Sveto pismo, sekundarna
osnova so drugi judovsko-kr§¢anski viri in tradicije. Na voljo imamo zelo velik ob-
seg judovskih sekundarnih virov, kot so starozavezni apokrifi, Misna, targumi (On-
kelos, Jonatan, Jerusalmi idr.), midrasi (rabinske homileti¢ne razlage Svetega pisma
v obdobju od 2. do 7. stoletja), srednjeveski biblicni komentarji (Rasi 1040-1106,
Rasbam 1085-1158, Abraham ibn Ezra 1092-1167, David Kimhi 1160-1235,
Nahmanides 1194-1270 idr.) in novejsi priznani judovski komentarji. Med krs¢an-
skimi sekundarnimi viri imamo na voljo vrsto novozaveznih apokrifov, predvsem
pa patristi¢nih bibli¢nih komentarjev, homilij in drugih spisov, ki se opirajo na Sve-
to pismo. Pomembna sta tudi srednjeveska bibli¢cna hermenevtika in razvoj mo-
dernih znanstvenih komentarjev. Pozorno primerjalno raziskovanje starejsih virov
ter poznejse religiozne in svetne literature nam razkriva podobnosti in razlike med
anti¢nimi civilizacijami ter njihov vpliv na razvoj evropske religiozne in svetne kul-
ture.

Vedji del prispevkov te tematske Stevilke je nastal v povezavi z izvajanjem pro-
jekta novega prevoda Svetega pisma kot temeljnega podrocja nasih raziskav. Od-
govorna nosilka programske skupine Irena Avsenik Nabergoj je Ze kot lektorica

1 Tematski blok je nastal v okviru raziskovalnega programa Judovsko-kr$¢anski viri in razseznosti pravi¢-
nosti. Raziskovalni program $t. P6-0262 sofinancira Javna agencija za raziskovalno dejavnost Republike
Slovenije iz drzavnega proracuna.
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besedil Svetega pisma najprej pri Slovenskem standardnem prevodu in zatem pri
novem prevodu Svetega pisma spoznavala bogastvo svetopisemskih literarnih
oblik, vrst in zvrsti, retoricnih figur in slogovnih oblik. Kot literarna zgodovinarka
in teologinja je povezala poznavanje literarne teorije in metodologije na podrocju
literarnih ved s teoloskimi pristopi na podrocju raziskovanja bibli¢nih besedil ter
za tematsko Stevilko Bogoslovnega vestnika prispevala Studijo o temeljnih literar-
nih oblikah in literarnih vrstah Svetega pisma. S tem zapolnjuje vrzel tako na po-
drodju raziskav Svetega pisma kot tudi na podrocju splosne literarne teorije ter
Zeli prispevati znanje, potrebno za uporabo novejsih metodoloskih pristopov na
podrocju bibli¢nih studij. Odgovorni nosilec in urednik novega prevoda Svetega
pisma JoZe KraSovec je ob delu na tem projektu raziskoval pomenske razseznosti
svetopisemskega pojma Bozje in ¢loveske pravi¢nosti od antike do sodobnosti. V
prispevku za to Stevilko Bogoslovnega vestnika obravnava predvsem vprasanje
dialoga med katolisko in protestantsko smerjo razlaganja svetopisemskega pojma
opravicenja in sprave. Svetopisemsko tematiko v svojih prispevkih analiti¢cno obrav-
navajo tudi drugi ¢lani programske skupine. Maksimilijan Matjaz v svojem prispev-
ku raziskuje uporabo Stare zaveze v retori¢ni argumentaciji Prvega pisma Korin-
¢anom iS¢e odgovore na vprasanja o tem, kakSen pomen daje Pavel bibli¢ni argu-
mentaciji v razvijanju svoje kristoloske kerigme in pareneze; kaksno vlogo igrajo
bibli¢ni navedki v retoricni strukturi 1 Kor; kaj Zeli apostol z uporabo bibli¢nih ci-
tatov dosedi; kako uporablja klasicne in judovske metode interpretacije tekstov in
kako jih spreminja in prilagaja svoji lastni kerigmati¢ni perspektivi. Maria Carmela
Palmisano raziskuje razlicne pomenske razseznosti podobe strahu BoZjega v Sira-
hovi knjigi, ki jo je prevedla in komentirala za slovensko izdajo novega prevoda
Svetega pisma po jeruzalemski izdaji in za razsirjeni italijanski komentar te knjige
v zbirki komentarjev. Samo Skralovnik je pripravil analiti¢cno Studijo o semanti¢cnem
polju hebrejskega korena hmd (poZelenje, Zelja, pohlep) v okviru Izaijeve knjige
kot nadaljevanje in dopolnjevanje svoje doktorske disertacije. Mlada raziskovalka
Urska Flisar v svojem prispevku primerja med svetopisemskim in koranskim izro-
¢ilom o Abrahamovem potomstvu in odkriva vlogo Abrahama pod imenom lbra-
him v islamski religiji.

Trije prispevki se nanasajo na kulturne in religiozne razmere v zgodovini Cerkve,
ki so vplivale na dolocene premike v zgodovini Cerkve. Bogdan Kolar v svojem pri-
spevku o novih izzivih za redovnistvo v 19. stoletju in posebej za manjse brate
raziskuje druzbene in cerkveno-politicne razmere v slovenskih deZelah, ki so v
burnem 19. stoletju od cerkvenih redov in drugih ustanov zahtevale vecjo proZnost
in preseganje posledic rigorizma v prakticnem verskem Zivljenju in v teoloski de-
javnosti. Andrej Saje v svojem primerjalnem prispevku o sklepanju krs¢anskega
zakona na Vzhodu in Zahodu od pozne antike do zgodnjega srednjega veka razkri-
va dialoski znacdaj odnosa do zakona in druZine v interakciji kultur, ki jih ni navdi-
hovalo samo Sveto pismo, ampak tudi bogata tradicija rimskega prava. V iskanju
dialoga med kulturami je vecji poudarek na tem, kar nas zdruzuje na bivanjski
ravni in na ravni BoZjega razodetja, kakor na aplikaciji nacel v posameznih kultu-
rah, ki kaZejo nekatere vsebinske in formalne razlike. Miha Simac se v svojem
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¢lanku loteva zgodovinske situacije konec 19. stoletja, ko so v ljubljansko bogo-
slovje prihajali duhovniski kandidati s Ceke in Moravske. Njihov $tudij v Ljubljani
je omogocil, da so se nekateri pozneje vkljucili v Zivljenje in pastoralno delo v slo-
venskih dezelah.

S tematskim sklopom z naslovom »Judovsko-krs¢anski viri, zgodovina Cerkve
in razseZznosti dialoga«, ki smo ga pripravili za revijo Bogoslovni vestnik v okviru
nase programske skupine, Zelimo poudariti potrebo po odkrivanju in »poslusanju«
BoZjega nagovora cloveku, kot je zapisan v judovsko-kr§¢anskih virih in tradicijah.
Spoznavanje BoZje besede v najstarejSih virih nase vere nas ¢lane in ¢lanice pro-
gramske skupine povezuje v medsebojnem dialogu in nas polni z zavestjo o nasem
poslanstvu — da s svojim raziskovalnim delom »Zivimo« dialog v svetu, o katerem
se zdi, da mu manjka globine izkustva, svetosti molka in Cistosti luci; da prispeva-
mo temeljna dela in Studije, s katerimi bomo ljudem pomagali odkrivati smisel
Zivljenja in smrti ter presegati notranjo samoto in ranjenost. S to zavestjo globlje-
ga poslanstva, ki v judovsko-krs¢anskih virih odkriva skrivni svet BoZje govorice
(Ps 19), lahko nase raziskovalno delo postane ne le odkrivanje starodavnih mo-
drosti in novih uvidov, temvec¢ znamenije ljubezni, ki to delo osmislja in brez kate-
re spoznanje »nic ne koristi« (1 Kor 13,1-13).

Irena Avsenik Nabergoj,
urednica tematskega bloka
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Irena Avsenik Nabergoj
Temeljne literarne oblike v Svetem pismu

Foundational Literary Forms in the Bible

Povzetek: Sveto pismo je zbirka knjig razlicnih literarnih vrst in zvrsti. Stevilne pr-
vine osnovnih literarnih oblik posameznih svetopisemskih besedil kazejo na
skupen kulturni in literarni izvor v okviru literarne tradicije starega BliZznjega
vzhoda, celota posameznih besedil, njihovo mesto v posameznih knjigah in
mesto posameznih knjig v celoti biblicnega kanona pa kaZejo na Stevilne spe-
cificne vidike bibli¢ne teologije. Svetopisemske knjige razodevajo edinstveno
dialektiko odnosov med Bogom, Izraelom, narodi in posamezniki glede na sto-
pnjo ¢lovekove vere in pokorscine bozjim zapovedim in navdihom. TeZznja po
Cistosti odnosov je pisatelje Svetega pisma navdihovalo tudi k teznji po najpre-
prostejsih literarnih oblikah za izrazanje ¢lovekovih spoznanj in Custev ter Zi-
vljenjske resni¢nosti. Clanek obravnava nekatere temeljne literarne oblike v
Svetem pismu v njihovi vlogi celostne predstavitve vidne resni¢nosti in nepo-
sredne resnice, da bi bolj jasno zaznali razloge za znacilno ve¢pomenskost sve-
topisemskih pripovedi, pregovorov, prilik, govorov, biografij in drugih literarnih
vrst in zvrsti. Njegov namen je nakazati, kako celostno vrednotenje literarne
kakovosti svetopisemskih besedil omogoca bolj zanesljivo ugotavljanje vloge
posameznih jezikovnih in literarnih prvin besedila. Duhovni pomen celote sve-
topisemskega besedila kaze tudi na njegov univerzalni pomen in nad¢asovno
aktualnost. Tako prepoznamo vecstransko viogo metafor, simbolov, slogovnih
in retoricnih figur v strukturi vecjih literarnih enot. Presojanje posameznih figur
samih na sebi ne bi imelo velikega pomena v raziskovanju sporocilnosti Svete-
ga pisma. Ni torej pomembna »literarna arheologija« iskanja fragmentov, am-
pak prepoznavanje materialne in duhovne sublimnosti, pomenske Cistosti in
skrivnostnosti intuicij, Custev, misli in namenov, ki jih izrazajo ve¢pomenske
konvencionalne in izvirne literarne sestavine besedil v njihovi skladni literarni
strukturi.

Kljuine besede: bibliéna pripoved, bibli¢na poezija, literarne vrste in zvrsti, prero-
stvo, modrostna literatura, evangeliji, slog in retori¢ne figure, oblike paralelizma

Abstract: The Bible is a collection of books of various literary modes and genres.
Many elements of the basic literary forms of individual biblical texts point to a
common cultural and literary origin within the literary tradition of the ancient
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Middle East, a whole of individual texts, their place in individual books, and the
place of individual books in the whole Bible canon indicates a number of spe-
cific aspects of biblical theology. The biblical books reveal the unique dialectics
of relations between God, Israel, nations, and individuals according to the level
of human faith and obedience to God's commandments and inspiration. Stri-
ving for the purity of relationships inspired the writers of the Bible also the
aspiration of the simplest literary forms for expressing human insights and fe-
elings and reality in the world. The article selectively addresses the basic lite-
rary forms in the Scriptures in their role as an integral representation of visible
reality and outright truth in order to better understand the reasons for the
typical multifarious meanings of biblical narratives, proverbs, parables, spee-
ches, biographies and other literary genres. The purpose of the article is at le-
ast to indicate how a comprehensive evaluation of the literary quality of bibli-
cal texts allows more reliable identification of the role of individual linguistic
and literary elements of the text. The inner spiritual significance of the whole
text also reflects its universal significance and timeless actuality. Thus, we re-
cognize the multifaceted role of metaphor, symbols, stylistic and rhetorical fi-
gures in the structure of major literary units. The judging of individual figures
on themselves would not have great significance in the study of the message
of the Bible. It is not therefore the question of »literary archeology« of the se-
arch for fragments, but of recognition of material and spiritual sublimity, se-
mantic purity and mystery of intuitions, emotions, thoughts and intentions
expressed by multipurpose conventional and original literary components of
texts in their harmonious literary structure.

Keywords: biblical narrative, biblical poetry, literary modes and genres, prophecy,
wisdom literature, gospels, style and rhetorical figures, forms of parallelism

1. Uvod

Od antike pa vse do 20. stoletja je v razlaganju Svetega pisma prevladovala zgo-
dovinska perspektiva, v metodoloskem pogledu pa primerjalni pristop v razmerju
do drugih anti¢nih religij in kultur. Histori¢no-kriti€éno preucevanje, utemeljeno v
razsvetljenstvu in izpopolnjeno v 19. in v 20. stoletju, je z metodolosko dosledno
uporabo sodobne zgodovinske znanosti skusalo ugotoviti, kakSen pomen so ime-
la svetopisemska besedila glede na njihovo staro- in novozavezno oziroma zgo-
dnjekr$cansko zgodovino nastajanja in prenasanja, pri tem pa je s tekstno kritiko
skusalo hebrejske, aramejske in grike pratekste postaviti v dosegljivo prvotno
obliko. Seveda je to predpostavljalo ¢im boljSe poznavanje starih jezikov, njihove
rabe pri svetopisemskih pisateljih ter poznavanje kulturnega in verskega okolja, ki
je vplivalo na jezik in misljenje svetopisemskih avtorjev. Zgodovinska perspektiva
je zajela tudi obravnave oblik svetopisemskih besedil, pri tem pa je bila primerja-
va literarnih oblik v odnosu do drugih religij in kultur veCinoma analiti¢na, torej
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parcialna. V 20. stoletju pa je vse vec razlagalcev Svetega pisma postalo pozornih
na literarne vrste in zvrsti v Svetem pismu. Namesto prejsnje pozornosti na zgo-
dovinski kontekst so v sredis¢e zanimanja postavili samo besedilo, ki so ga razu-
meli kot organsko celoto, neodvisno od subjektivnih ob¢utkov bralca. Razvijati so
zaceli morfoloske Studije o temeljnih svetopisemskih literarnih oblikah, da bi ugo-
tovili to¢no in celotno individualno zgradbo besedil v okviru posameznih vrst in
zvrsti. Vodilo nove metode je bilo, »da je jasno razumevanje zunanje literarne
oblike bistven vodnik v notranjo snov in duha« (Moulton 1899,vi). Prizadevanje,
da po poti literarne analize pridemo do spoznanja notranje snovi in duha, je omo-
gocilo primerjave med staro egiptovsko, sumersko, akadsko, grsko in rimsko lite-
raturo na visji ravni primerjave njihovega sporocila. Tovrstno preucevanje sveto-
pisemskih besedil je spodbudilo subtilnost ¢lovekovega ¢ustvenega in duhovnega
dojemanija Zivljenjskih razseznosti, kakor jih obcuti v svojih osebnih odnosih do
najvisjih idealov: to so Cistost, univerzalni svetovni red, socutje in solidarnost, vera
v padec vsakr$nega moralnega zla, v neskonéno dobro in v ljubezen.?

Potem ko sta se v razlaganju svetopisemskih besedil izoblikovali skupini zago-
vornikov metode zgodovinske analize besedil na eni in Ciste literarne morfologije
na drugi strani, pa Stevilni razlagalci iS¢ejo moZnosti za povezovanje obeh perspek-
tiv v korist ene in druge. Najprepricljivejsi argument za taksno prizadevanje je iz-
kusnja, da so natanéne analize besedil v njihovem zgodovinskem kontekstu resda
zelo koristne za vprasanje njihove geneze, a najveckrat ne morejo preseci neso-
glasja glede avtorstva in Stevilnih drugih vprasanj. Kljub velikim razlikam v pogle-
dih glede avtorstva in okolis¢in nastanka besedil in glede korakov v analizi besedil
pa razlagalci veCinoma dosezZejo soglasje glede sporocila in pomena vsakega po-
sameznega besedila kot celote. Moulton v postopku literarne analize razlikuje med
»nizjo« in »visjo« enotnostjo besedil (1899, 83). NiZjo enotnost lahko ugotavljamo
v oblikovanju posameznih stavkov in stihov in v njihovem mestu v okviru manjsih
enot, visjo enotnost pa prepoznamo v kriterijih povezovanja manjsih sklenjenih
enot v enoto celote besedila. V raziskovanju poezije Svetega pisma je, na primer,
pomembno natan¢no poznavanje tehnike paralelizma in ritma, toda vlogo in po-
menske odtenke rabe teh tehnik v strukturi posameznih pesmi lahko prepoznamo
Sele ob upostevanju vseh sestavin pesmi v celoti njihove strukture. Le tako se iz-
ognemo analizam, ki v svetopisemskih besedilih is¢ejo izolirane stavke in stihe,
izolirane besedilne enote in njihovo izolirano navajanje v utemeljevanju doktrin,
ki jih je mogoce zanesljivo izvesti le iz odkrivanja najvisje enotnosti celote Svetega
pisma. To metodolosko vodilo je kljuénega pomena tudi pri vsakem projektu pre-
vajanja Svetega pisma. Svetih besedil namrec ni mogoce ustrezno prevajati, ¢e
prevajalec ne uposteva posameznih jezikovnih, semanti¢nih, retori¢nih in drugih
slogovnih prvin posameznih v sebi sklenjenih besedil s pogledom na njihovo skla-
dno celoto. Bolj ali manj natan¢no upostevanje tega vodila odlo¢a v vrednotenju

2 Literarne oblike svetopisemskih besedil razlagalcem omogocajo razlicne smeri hermenevtike. Pozorni
smo na paradoksen literaren nacin izrazanja BoZje zahteve do ¢loveka (Gerjolj 2016), na literarne naci-
ne izrazanja kazni in odpuscanja v Stari zavezi (Krasovec 2017), na primerjalno raziskovanje svetopisem-
skega monoteizma (Petkovsek 2018), na Pavlovo razumevanje koinonie (Matjaz 2019) itd.
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»dobesednega« in »prostega« prevajanja Svetega pisma. John A. L. Lee ugota-
vlja:

»Seveda, svobodnejsa kot je bila prevajalska metoda, vec je bilo prostora
za uvajanje prvin, ki niso vsebovane v izvirniku, vendar so vse knjige, kolikor
so prevodi in ne svobodne kompozicije, do neke mere neizogibno odraz
njihovega izvirnika. Za Septuaginto je v resnici na splosno znacilna zvestoba
izvirniku, samo to pa je mogoce pricakovati pri prevodu svetega besedila.
Ta splosna zvestoba sega v slog in retoricno obliko originala.« (1997, 775)

Ta prispevek se omejuje na tri najosnovnejse literarne vrste Svetega pisma Sta-
re in Nove zaveze in na nekatere temeljne literarne oblike svetopisemske poezije.
Metodolosko vodilo je natanéno branje izbranih besedil, pri tem pa smo posebe;j
pozorni na znacilnosti literarnih vrst in zvrsti, metafor, retoricnih figur in sloga v
njihovi vlogi znotraj besedil kot celote. Z upoStevanjem bistvenih vodil »nove li-
terarne kritike« v branju svetopisemskih besedil, ki je po presoji Margaret M. Mit-
chell »natan¢no branje to¢ne ubeseditve in notranjega delovanja besedila« (2006,
617),% Zelimo doseci globlje razumevanje njihovega svetopisemskega sporocila.

2. Literarne vrste in zvrsti v Stari in v Novi zavezi

V monumentalnem standardnem delu Einleitung in das Alte Testament (1964)
Otto Eissfeldt v obsegu 1129 strani na visoki strokovni ravni obravnava razvoj sve-
topisemske literature Stare zaveze od manjsih literarnih enot predliterarne stopnje
(pogl. 1) prek literarne predzgodovine knjig Stare zaveze (pogl. 2) do analize kon¢-
ne oblike posameznih skupin in posameznih knjig starozaveznega kanona (pogl.
3). Na splosno manj izrpne, a vendar jasno raz¢lenjene prikaze rasti svetopisem-
ske literature najdemo v Stevilnih drugih uvodih v Staro in v Novo zavezo.* Za ra-
zumevanje Svetega pisma kot literature, tako v njenem predliterarnem nastajanju
in izroCilu kakor tudi v njeni literarni zgodovini in v njenih vsebinah, pa je nujno
poznati oblike in vrste svetopisemske literature. Ta literatura obsega najmanjse
literarne enote ali obrazce, manjse besedilne enote ali oblike pa vse do Sirsih ozi-
roma velikih literarnih oblik ali literarnih vrst, ki jih raziskujejo zgodovina oblik,
zgodovina vrst in zgodovina redakcij.

Poznavanje obrazcev kot najmanjsih in najpogosteje tudi najbolj stalno izobliko-
vanih literarnih enot, ki jih preucuje zgodovina oblik, je pomembno za razlago staro-
zaveznih in novozaveznih spisov. Govorimo o oblikovanih povezavah besed, ki so same
zase ali v pripadajocih vecjih zvezah smiselne enote. Najveckrat obsegajo le en stavek
ali del stavka, lahko pa tudi skrajsani stavek, na primer vzklik ali medmet: »Kaj imam(-

Anglesko besedilo se glasi: »a close reading of the exact wording and inner working of the text«. V
razlagi terminologije se avtorica ponekod opira na Grabner-Haider in KraSovec 1984 in Unterman 2001.

4 Pomembna so tudi novejsa dela, med drugim Zenger et al. 2009 in $tevilna druga. O Svetem pismu kot
literaturi je v novejSem casu izslo ve¢ odmevnih monografij (Alter in Kermode 1987; Sternberg 1987;
Jasper in Prickett 1999 itd.).
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-0) s teboj (z vami)?« (1 Kr 17,18; Mr 1,24; In 2,4) — reklo, ki spremlja kretnjo odklo-
nitve kot izraz razmejitve vsakokratne lastnine oziroma podrodij oblasti in pristojno-
sti. Vsaka izraZzena misel potrebuje svojo jezikovno obliko. Ta oblika je povezana z
danimi shemami, ki jih je izdelala skupnost. Tako na primer preroska besedila laze
razlagamo, ¢e upostevamo vsakokrat uporabljene govorne oblike, kakor so poslancev
izrek, prvo- ali tretjeosebno porocilo, karanje, groznja, opomin, obljuba idr. Potem
ko se vsaka misel izrazi v to¢no dolocenih oblikah, pa se povezava misli lahko izrazi
tudi v to€no doloceni literarni vrsti, to je: v uveljavljeni obliki, ki ima svoje stilne in
stvarne posebnosti. Ker vrsta in nacin govora dolocata vsebino in z njo nelocljivo po-
vezano obliko besedila, je poznavanje literarnih vrst za ustrezno in poglobljeno raz-
lago svetopisemskih knjig nujno. Ker so literarne vrste delno literarni obrazci, ki do-
voljujejo razli¢na osebna izrazanja, lahko iz spremembe literarne vrste ugotavljamo
tudi preobrat v izraZzeni misli.> Osnovne vrste svetopisemske proze so govori, molitve,
obredni predpisi, zakoni, listine, pogodbe, poeticne pripovedi (miti, pripovedke, eti-
oloske pripovedke, obredne legende, junaske pripovedke, rodovne pripovedke, pri-
povedni krogi, sage, legende), zgodovinske pripovedi (porocila, ljudska zgodovina,
avtobiografije, pripovedi o sanjah in videnjih) itd. Osnovne vrste poezije pa so pesem
(vrstica, kitica idr.), reki, preroski govori, uganke, modrostna besedila v umetni obliki,
ode, elegije, meditacije, lirske idile, epske pesmi, oraklji, psalmi idr.

V tem prispevku se omejujemo na najprepoznavnejse svetopisemske literarne
vrste — na prerostvo, na modrostno literaturo (Stara zaveza) in na evangelije (Nova
zaveza). V izbranih svetopisemskih besedilih razli¢nih literarnih vrst skuSamo pre-
poznati njihove najpomembnejse znacilnosti, slogovno in pomensko oblikovanost,
njihovo vlogo v posredovanju sporocila, zanimajo pa nas tudi vprasanja njihove
trdnosti ali spremenljivosti skozi ¢as in njihove samostojnosti ali pa teznje po po-
vezavi s SirSimi vrstami ali zvrstmi.

2.1 Prerostvo

V hebrejskem Svetem pismu preroska literatura ne zajema samo stirih velikih pre-
rokov (lzaija, Jeremija, Ezekiel, Daniel) in dvanajstih malih prerokov (Ozej, Joel,
Amos, Abdija, Jona, Mihej, Nahum, Habakuik, Sofonija, Agej, Zaharija, Malahija)
krs¢anskega kanona, ampak tudi zgodovinske knjige (Jozue, Sodniki, Prva Samu-
elova knjiga, Druga Samuelova knjiga, Prva knjiga kraljev, Druga knjiga kraljev). Te
zgodovinske knjige, ki so veCinoma sestavljene v narativni obliki, judovski kanon
imenuje »zgodnje preroke«, vse preroske knjige krs¢anskega kanona, v katerih
prevladujejo pesniske oblike orakljev, pa »poznejse preroke«.

Prerostvo je bilo vselej povezano z zgodovino in s sedanjostjo. V Stari zavezi ni
bilo sklenjena celota in ga tako ne moremo omejiti na vselej enak eshatoloski vzo-

5 Obtem velja omeniti, da je besedno izrocilo po naravi trajnejSe. Besede in stavke namrec lahko prepro-
sto ponavljamo, pripovedi o dogodkih pa je najprej treba povedati. Tako razlikujemo preroske, modro-
stne in zakonske besede, prilike, jaz-besede, pa tudi besedne sestave, kakor so zbirke prilik, govor na
gori, zbirka Gospodovih besed ali tako imenovani logionski vir (Q). Po drugi strani v pripovednem izro-
¢ilu ugotavljamo paradigme, prepire, porocila o ¢udezih in o zgodovinskih pripovedih. Zlasti velika obli-
ka je pripoved o trpljenju, med drugimi pripovednimi sestavi pa razlikujemo tudi cikle idr.
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rec.® Preroski izreki so kot samostojne, Zive besede izhajali iz neposrednega dozi-
vljanja Boga. Z njimi so preroki ljudi pozivali, naj ne dovolijo, da bi jim sedanja
stiska dolocala vedenje, in jim vlivali zaupanje, da bo Bog kljub drugacnemu vide-
zu drzal svojo besedo. Ljudstvo so opozarjali, naj Zivijo v skladu z njegovimi zapo-
vedmi in tako pripravljajo bozje kraljestvo (lz 40,3). Kjer so preroki povzeli stara
izrocila o izvoljenem ljudstvu (o izhodu iz Egipta, o Davidu ali o Sionu), so jih upo-
rabili za prikaz oCitnega nasprotja ali kot primerjavo, da bi bilo tako njihovo spo-
rocilo razumljivejSe. Z razgrinjanjem velikih dogodkov Izraelove zgodovine so ho-
teli pokazati, da je Bog zvest svoji besedi in svoji skupnosti, Ceprav ta nenehno
prelamlja zavezo. Izraela so pozivali, naj se povrne k zacetni zvestobi in v njej
vztraja. Toda neposlusno ljudstvo, ki se ni spreobrnilo, je preroke izzvalo tudi k
preroski kritiki in obtoZbi. Sklicevanje bogosluznega ¢loveka na njegovo nekdanjo
izvolitev in popolno opravljanje bogosluZja je, na primer, izzvalo prerosko kritiko
bogosluzja, ¢es da ta bogosluzni ¢lovek Bogu ne izkazuje svoje vdanosti in globlje-
ga prepric¢anja in ne skrbi za ljudstvo in za so¢loveka. Preroki so izrazali tudi upor
proti kraljem, ki so v svoji politiki iskali le svojo varnost in se pri tem obracali tudi
k malikom. S svojo govorico, ki jo je navdihovalo njihovo neposredno dozivljanje
Boga, vsakokratnih razmer, nalog in dozZivetja poklicanosti, so preroki razkrivali
resni¢nost, ljudi klicali k spreobrnitvi in oznanjali odresilno boZje dejanje ob kon-
cu ¢asov.

V iskanju opredelitev literarnih znacilnosti pojma »prerostvo« se v tem prispev-
ku omejujemo na kri¢anski kanon velikih in malih prerokov. Med drugim nas za-
nima, kako prepoznamo literarne znacilnosti posameznih izvirnih orakljev’ prero-
Skih knjig in roko anonimnih redaktorjev, ki so vecje ali manjse Stevilo posameznih
orakljev povezali v knjigo. Deborah W. Rooke v ¢lanku Prophecy (2006) na podla-
gi novejse biblicistike odpira vprasanje o prerostvu kot »literarnem fenomenu« v
dveh smereh: v smeri zgodovinske kritike 19. in 20. stoletja, ki ji je bila pomemb-
na zgodovina nastanka preroskih knjig od izvirnih orakljev do koncne redakcije,®
in v smeri novejse biblicistike, ki vecji poudarek daje raziskovanju znacilnosti kon¢-
ne oblike preroskih knjig (387). Danes se mocno uveljavlja teZnja po celostni, kom-
plementarni metodi povezovanja spoznanj zgodovinske kritike oziroma zgodovine
oblik (oblikovno-zgodovinska metoda), zgodovine izrodil, zgodovine redakcij® in

6  Devtero-lzaija na primer razlaga zgodovino povsem drugace kakor preroki pred izgnanstvom.

7 Oraklji oznadujejo besede, izgovorjene vimenu Boga. Preroki od 8. do 6. stoletja pr. Kr. so na nenehno
ogrozanje, ki so ga doZivljali od drugih ljudstev, odgovarjali z oraklji proti njim. Am 2,4sl. postavlja groznje
proti pregreSnemu Judu, ki je zavrgel Gospodovo postavo, na konec govora o sodbi nad ljudstvi. V ne-
katerih knjigah prerokov, na primer pri Iz in Ezk, so oraklji o ljudstvih kot posebna enota vrinjeni med
zbirko grozilnih govorov proti Izraelu in zbirko obljub. Tako nesreco ljudstev prikazejo kot prvi pogoj za
odresenje Izraela (Grabner-Haider in Krasovec 1984, 518).

8 Zgodovina redakcij oziroma kritika redakcij sestavlja vejo raziskovanja Stare in Nove zaveze, ki je iz8la iz
zgodovine oblik. Medtem ko je zgodovina oblik kot zgodovina izrocil sledila poti posameznih delov,
preden so bili sprejeti v dokoncno redakcijo, in jih skusala osvetliti, da bi tako dosegla najstarejso stopnjo
izrocila, ki jo $e lahko ugotovimo, pa zgodovino redakcij, nasprotno, zanimajo konéne redakcije oziroma
delovanje redaktorjev v sestavljanju delov izrocila, pri njihovi jezikovni in teoloski predelavi, pri zasnovi
in sestavljanju vedjih zbirk idr. (Grabner-Haider in KraSovec 1984, 799-800).

9 Prizgodoviniizro€il v $irSem smislu govorimo o zgodovini predajanja svetopisemskega izroCila od takrat,
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novejsih metod celostne literarne kritike, ker je glavni cilj raziskovanja Svetega
pisma razkrivanje pomena knjig v kon¢nem obsegu, ki je dobil svoje kon¢no mesto
v kanonu.X

Glede avtorstva izvirnih orakljev in transformacije orakljev v knjige sedanjega
obsega v procesu redakcije so mnenja razli¢na, ker Se zlasti glede procesa redak-
cij nimamo zgodovinskih pri¢. Najbolj uveljavljena je teza, da so preroki kratke
pesniske oraklje izrekali ustno pred obcinstvom, ki je bilo ve¢inoma nepismeno.
To pomeni, da so bili preroki pesnisko nadarjene in literarno izobraZene osebnosti.
Po tej razlagi je kdo od izobraZenih ucencev oraklje transformiral v pisne doku-
mente in jih razporedil po tematskem nacelu tako, da je oraklje s podobno tema-
tiko uvrstil v isto skupino. Nekateri drugi razlagalci menijo, da so preroki sami
svoje oraklje sestavili v pisni obliki, preden so jih izrekli pred ob¢instvom. Srednjo
pot pa gredo tisti, ki dopuscajo eno in drugo moznost nastanka prvih pisnih zapi-
sov preroskih govorov, razli¢no od preroka do preroka, Se zlasti ker niti za eno niti
za drugo pot do pisnih dokumentov jedra preroskih govorov ni pisne dokumenta-
cije. Analiza vsebine, sloga in besedisca celote preroskih knjig pa jasno kaze, da
imajo nekatere preroske knjige za seboj daljSo zgodovino dodajanja biografskih
pripovedi o delovanju preroka, pa tudi novih orakljev. Nekatere preroske knjige
so uporabljali v razlicno obseznih razlic¢icah. To dejstvo je Se posebno jasno razvi-
dno iz primerjave Jeremijeve knjige v hebrejski razlicici in v grSkem prevodu Sep-
tuaginte, ki ima precej krajso razli¢ico govorov, ti pa so v vsebinskem pogledu
delno tudi razli¢no razporejeni.

Celostno primerjalno raziskovanje »literarnega fenomena« prerokov znotraj
religioznih, kulturnih, politi¢nih in druzbenih razmer SirSega obmocja starega Bli-
Znjega vzhoda narekuje previdnost v morebitnem dokazovanju obstoja »vzpore-
dnic« na literarni ravni, ki bi podprlo uveljavljanje teze o »preroski tradiciji« v
okviru starega Bliznjega vzhoda. Nekateri razlagalci posebno pozornost posvecajo
obstoju preroske literature v mestu Mari v Mezopotamiji v 18. stoletju pr. Kr. Izra-
elsko prerostvo tisoc in vec let pozneje zrcali specificne izraelske verske, druzbene

ko je bilo sporoceno, do konéne redakcije svetopisemskih knjig. Z izrocilom in redakcijo Ze napisanih in
dostopnih virov pa se po drugi strani ukvarja zgodovina redakcij. Tako kakor zgodovino izrocila v ozjem
smislu razumemo zgodovino ustnega svetopisemskega izrocila.

10 Med nalogami tradicionalne literarne kritike v analizi svetopisemskih besedil je, da ugotovi pisca in ¢as
nastanka vsake svetopisemske knjige posebej, doloci literarno vrsto nekega besedila in tako pojasni
njegovo izpoved, razi$¢e uporabljene vire in duhovno ozadje spisa, njegovo Zivljenjsko okolje in poseb-
ni teoloski namen pisca (Grabner-Haider in KraSovec 1984, 418). Novejsa metoda literarne kritike, ki se
vse bolj uveljavlja v analizi bibli¢nih besedil, pa je tehnika natan¢nega branja ali »close reading« (Bar-
biero 2011 itd.). V nasprotju s tradicionalno literarno vedo jo v prvi vrsti zanima samo besedilo kot sa-
mostojna in organska celota. Taksno natanc¢no branje in komentarji imajo velik pomen v eksegezi verskih
besedil in v hermenevtiki starodavnih del, saj ponujajo razlago in natancno branje svetih besedil. Kot
zgodnje predhodnike tehnike natan¢nega branja, ki se je uveljavila v dvajsetih letih 20. stoletja v Angli-
ji zdelom Ivorja Armstronga Richardsa, Williama Empsona in pesnika Thomasa Stearnsa Eliota, pogosto
navajajo biblijske komentarje Talmuda. Najtesnejsa verska analogija sodobnemu literarnemu nadinu
natancnega branja in zgodovinska povezanost z njegovim nastankom pa je porast histori¢no-kriticne
metode kot veje kritike, ki raziskuje izvor starodavnih besedil, da bi razumela »svet za besedilom« (prim.
Richard in Kendall 2001 idr.), in evolucije tekstne kritike Svetega pisma v Nem(ciji poznega 18. stoletja.
Osredniji cilj zgodovinske kritike je, odkriti izvirni pomen besedila v njegovem prvotnem zgodovinskem
kontekstu in v njegovem dobesednem pomenu (sensus literalis historicus).
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in literarne okolis¢ine. Potek redakcij preroskih knjig nam ni znan, toda sto let po
Kristusu so Judje dokon¢no dolocili kanon preroskih knjig v konénem obsegu in
obliki, te kanonic¢ne knjige pa so samodejno sprejeli tudi kristjani. Nesporni rezul-
tat geneze preroskih knjig v kanonu Svetega pisma so samo koncne oblike prero-
Skih knjig, za domnevne stopnje redakcij transformacij izvirnih orakljev na poti do
konéne knjige pa nimamo podpore v nobenih ohranjenih virih. 1z tega sledi logi¢-
ni sklep, ki ga Deborah W. Rooke takole navaja: »Zato je najbolj ociten, legitimen
in potencialno ploden predmet Studija kon¢na oblika besedila, ne pa njegovi hi-
poteticni viri ali prejsSnje izdaje.« (2006, 390)

Literarne kvalitete preroskih govorov z bogato rabo metafor, besedne igre in
retori¢ne tehnike prepri¢evanja pa postavljajo pod vprasaj tudi pricakovanja, da
raziskovanje preroskih knjig kot celote lahko razresi vprasanje dejanskih zgodo-
vinskih okolis¢in, v katerih so nastale posamezne preroske knjige. Literarne in re-
tori¢ne znacilnosti preroskih besedil tako prevladujejo, da v preroskih knjigah naj-
demo le malo neposrednih zgodovinskih podatkov. Iz tega sledi, da prerokom in
njihovim redaktorjem ni bilo v prvi vrsti pomembno porocanje o poteku zgodo-
vinskih dogodkov, temvec predvsem ugotavljanje duhovnega stanja voditeljev
ljudstva, ljudstva kot celote in narodov v preizkusnji ¢asa in prostora, ki ve¢inoma
ni natancno opisan. lzrazito duhovni in moralni cilj svetopisemskega prerostva
najbolj jasno kaze, kje lahko iS¢emo izvirnost in edinstvenost svetopisemskega
prerostva kljub nekaterim »vzporednicam« v SirSem krogu starega BliZznjega vzho-
da. Literarna vrsta novozaveznih evangelijev, ki edinstveno pri¢ujejo o Jezusovem
Zivljenju in o njegovih javnih nastopih, se iz teh razlogov najbolj naravno prepozna
v duhovnem obmocju starozaveznega prerostva, ki obsoja greh, zavraca maliko-
vanje, spodbuja k poboljsanju, oznanja upanje v obnovo in odpira pogled v posle-
dnje ¢ase ¢lovekovega bivanja.

2.2 Modrostna literatura

Kot duhovno gibanje je bila »modrost« razsirjena v vseh kulturah starega Vzhoda
in se je izrazala v posebni literarni vrsti, modrostnem pesnistvu, v obliki pregovo-
rov, izkustvenih izrekov, opominov in modrostnih psalmov. Pricala je o ¢lovekovem
prizadevanju, da bi doumel zapletenost sveta in Zivljenja ter na podlagi tega spo-
znanja uspesno in srec¢no uredil svoje Zivljenje. Da bi to dosegel, je moral spozna-
ti boZji red, ki vlada svetu, in se mu podrediti. Vzgojni ideal modrosti, ki so ga uci-
li v aristokratskih plasteh lIzraela, je bil usmerjen k oblikovanju celega ¢loveka
(prim. Jozefovo zgodbo, ki temelji na tej izpopolnjeni ¢lovekovi podobi). Kot moder
je veljal tisti, ki premisljuje Gospodovo postavo in hodi po poti pravi¢nosti (Ps 1).
V ospredju zanimanja je bilo predvsem vsakdanje Zivljenje, Sele pozneje so zace-
stih izpostavljen pomen besed »modrost« in »modri«. V Danielovi knjigi beremo,
da je bil Daniel »ves¢ v vsaki modrosti« (1,4), v Matejevem evangeliju pa imamo
porocilo o »modrih, ki so obiskali sveto DruZino v Betlehemu po Jezusovem roj-
stvu (2,1-12). Motiv modrosti se najde v razli¢nih besedilih Stare in Nove zaveze,
v kanonu Stare zaveze pa imamo »modrostne knjige«: Job, Pregovori, Pridigar,
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Knjiga modrosti in Sirah. 1z opazovanja in izkusenj pridobljena spoznanja so se iz-
oblikovala v pregovorih, v izkustvenih izrekih in v opominih in se prenasala dalje.
Najosnovnejse oblike modrostne literature so izreki, zato knjiga Pregovorov velja
za temeljno knjigo svetopisemske modrosti. V preucevanju svetopisemskih mo-
drostnih besedil pa se postavlja vprasanje tradicije modrostne literature znotraj
celotnega starega BliZznjega vzhoda in znotraj Izraela.

Oblike pregovorov poznajo vse kulture v vseh ¢asih. Posamezne pregovore pa
so v nekem dolo¢enem obdobju zaceli zdruZevati v zbirke. Ohranile so se zbirke
pregovorov v sumerski, babilonski, egiptovski in v izraelski kulturi in religiji. Osnov-
na vsebina modrostnih rekov je izkusnja o nasprotju med ravnanjem pravicnih in
krivicnih in o posledicah njihovega ravnanja. Knjigo Pregovorov sestavljata dve
vrsti modrostnih besedil: pou¢na besedila v obliki nagovora uc¢encev (Prg 1-9 in
22,17-14,22) in zbirka rekov (Prg 10,1-22,16; 24,23-29,27). Sklepni poglavji 30-31
vsebujeta Se nekaj daljSih enot razli¢nih vsebin. Ti dve vrsti besedil z literarnega
vidika lahko oznacimo kot dve razli¢ni zvrsti. James G. Williams poudari, da je per-
spektiva modrostne tradicije starega BliZznjega vzhoda in lIzraela drugacna kakor
perspektiva preostalega dela Stare zaveze, ki govori o zacetku sveta in o posebnem
mestu Izraela v boZjem nacrtu zgodovine odresenja. »Modrost je namenjena ar-
tikuliranju obc¢utka za red. Svet se obravnava kot red, ki temelji na nacelu retribu-
tivne pravicnosti.« (Williams 1987, 263)

V Knjigi pregovorov so zbrani nasveti za pravilno ravnanje v Zivljenju, da ¢lovek
dosezZe sreco in uspeh; to predpostavlja povezanost ¢lovekovega ravnanja z nje-
govim Zivljenjem v okviru nravnega nacela povracila. Vendar pa je modrostna li-
teratura to Ze zgodaj grajala. Podlaga modrostne literature je vera, kakor naj bi jo
ziveli; takole pravi Prg 1,7: »Strah Gospodov je zatetek modrosti.« Njen cilj je rav-
nanje v bozjem strahu in pravi¢nosti. Vso zgodovino odresenja so prikazovali kot
delovanje modrosti. Prej je bila modrost krepost, ki si jo je ¢lovek pridobil, zdaj pa
proti ¢loveku nastopa z najvisjo oblastjo (prim. Prg 1-9), Jahve sam govori po njej.
Ker je modrost povezana s spoznanjem, postane srednica razodetja, uci na cestah
in trgih (Prg 1,20sl.). Kot tora je bila dana Izraelu in se tako naselila v Izraelu (Sir
24,8sl.). Modrost je bila ustvarjena pred stvarjenjem kot boZja ljubljenka (Prg 8),
gospoduje vesolju in vodi ljudi ter z Bogom sedi na njegovem prestolu in ima de-
leZ pri bozji naravi (Mdr 7,22-8,1). Modrostni nauk po izgnanstvu se nadaljuje v
razlicnih kristoloskih izjavah Nove zaveze (Logos pri Jn idr.). Po izgnanstvu so na-
stali modrostni spisi Job, Prd, Sir, Mdr.

Jobova knjiga je med modrostnimi knjigami najbolj kompleksno sestavljena na
podlagi tradicionalne doktrine modrostne tradicije, da pravi¢ni prejmejo nagrado,
krivi¢ni pa kazen (prim Ps 37; 73). Jobova vloga v tej knjigi je, da nasprotuje »prijate-
liem, ki veljavnost te doktrine zagovarjajo z enostransko aplikacijo nacela na sedanji
Cas. Job jim nasprotuje na podlagi svoje izkusnje in izkusenj drugih oseb, ki jih je kljub
pravi¢nosti doletela kaka nesreca. Vloga bozjega posega v pogl. 38 pa je nasprotova-
nje Jobovemu pricakovanju, da ga bo Bog resil trpljenja; zdi se mu neutemeljeno in
nesorazmerno z hjegovo nepopolnostjo, ki jo priznava. V ozadju Jobovega pri¢ako-
vanja je boZje priznanje njegove pravic¢nosti in kot posledica tega odresitev iz nezno-
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snega stanja trpljenja. Jobova tostranska perspektiva razumevanja retribucije je torej
Se dale€ od Jezusove dopolnitve starozavezne »postave, ki je po svojem bistvu esha-
toloske narave. Bog Joba postavi pred uganke ¢udeza stvarstva in ga vodi do spozna-
nja, da ¢lovek sveta ne more doumeti v vsej njegovi velicini in skladnosti, nastop tr-
pljenja pa je del velicine stvarstva (Dell 2006, 414). Tematska kompleksnost Jobove
knjige je sorazmerna s poeti¢no zgoscenostjo v predstavitvi temeljnih tem svetopi-
semske modrosti. Moshe Greenberg ugotavlja: »Obsega izjemen obseg predmetov
splosnega interesa: Custva vedrine in groze, upanje in obup; kontrastne like ljudi;
dvome in potrditve kozmi¢ne pravi¢nosti; sijaj in Cudesa Zive in neZive narave. Vse-
kakor se te teme pojavljajo tudi drugod v svetopisemski literaturi, vendar so samo v
Jobovi knjigi izraZzene s tako zgoscenostjo, invencijo in Zivimi podobami.« (Greenberg
1987, 302) Po svoje tudi Pridigar izpostavi spoznanje o negotovosti v svetu in ugo-
tavlja, da o poteku dogodkov v svetu ne moremo imeti zanesljivosti (Williams 1987,
277-282). To spoznanje pa ga ne vodi v resignacijo, ampak do priznanja, da je temelj-
no pravilo v Zivljenju »strah boZji«: »Koncna beseda vse pridige: Boga se boj in spol-
njuj njegove zapovedi, kajti to je cel ¢clovek. Bog namrec privede pred sodbo vsako
dejanje, tudi vse skrito, naj bo dobro ali slabo.« (Prd 12,13-14).

Sirahova knjiga iz 2. stoletja pr. Kr. modrost povezuje s postavo, ki jo je Izrael
prejel od Boga. V tem nekateri razlagalci vidijo prehod iz nekdanjega univerzalizma
V pojmovanju izvora in pomena modrosti. Vendar velja upostevati, da bozja po-
stava, ki je bila razodeta Izraelu, temelji na univerzalizmu stvarjenja in eti¢nih ide-
alov, veljajo pa za vse ljudi. Po strukturi zbirk pregovorov knjiga spominja na knji-
go Pregovorov. Pomembne teme knjige pa so: dolznost sinov (Sir 3,1-16), odnos
do Zensk (9,1-9), umetnost vladanja (7-10,18), vloga pomembnih osebnosti v
zgodovini odresenja (pogl. 44-50). Knjiga vkljucuje razli¢ne literarne zvrsti, kakor
so molitve z moc¢nim poudarkom na strahu bozjem, slavospevi modrosti itd. Ma-
ria Carmela Palmisano je v svoji disertaciji raziskala molitev v Sir 36,1-17 glede na
njen izvor in njeno mesto v jezikovnih tradicijah (2006).

Knjiga modrosti je nastala Sele v 1. stoletju pr. Kr. Poseben vidik prikaza modro-
sti v tej knjigi je njena personifikacija. Modrost je postala hipostaza, boZji atribut,
po katerem je Bog ustvaril svet: »Ona je namrec dih boZje moci, /.../ izZzarevanje
veli¢astva Vladarja vsega, /.../ zato se vanjo ne more prikrasti ni¢ necistega.« (Mdr
7,25) Modrost ni samo posrednica med boZjo modrostjo in ¢loveskim izkustvom,
kakor v knjigi Pregovorov (pogl. 8), ampak je oZe povezana z Bogom. Personifika-
cija bozje modrosti kaZe, da modrost ni samo abstrakten pojem, ampak ustvarjal-
na boZja mo¢. To odpira moznosti za vklju¢evanje specifi¢no bibli¢nih vidikov od-
reSenjske zgodovine, izvolitve lzraela, preroske vizije, polemike proti malikom.
Knjiga obsega tudi literarne zvrsti molitev, psalmov in slavospevov Modrosti.

Tradicija vklju¢evanja modrosti v razli¢ne zvrsti svetopisemskih besedil je moc-
no vplivala na spise Nove zaveze kot celote. Jezus v svojih govorih uporablja tudi

1 Literarno zgradbo Jobove knjige sestavljata: okvirna povest, ki opisuje Jobovo poboZnost in sreco, nje-

govo preizkusnjo s tezko nesreco in trpljenjem in obisk treh prijateljev (1-2). V 42,7-17 Jahve obsodi
napacne predstave Jobovih prijateljev o njem in podari Jobu ve¢jo sre¢o kakor kdaj prej; dialogi (3-42).
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modrostne izreke, ki pa so bolj v sluzbi eti¢nih idealov in eshatoloskih pri¢akovanj,
kakor pricuje starejse izraelsko modrostno izrocilo. Apostol Pavel v svoje spise po-
gosto uporablja zvrsti modrostne literature, prav tako z eticnim in eshatoloskih
ciliem.

2.3 Evangeliji

0Od 2. stoletja dalje je postalo ime evangelij naslov knjige Nove zaveze, ki je postopno
dobila svojo danasnjo podobo — 27 spisov. Kot evangelije so poimenovali tudi Stiri
spise, ki so z razli¢nih vidikov povzemali najstarejsa apostolska izrocila, to je: Jezu-
sove logione, prilike, prepire, Cudeze, pripoved o trpljenju idr. Poimenovanje teh
besedil kot evangelijev prica o tem, da so jih razumeli kot misijonske spise. Imeli so
isti namen kakor ustna pridiga, to je: prebujati in utrjevati vero (Jn 20,31). Osrednja
vsebina pridige vseh stirih evangelijev je Jezus Kristus, toda v ospredju niso razmi-
Sljanja o Jezusovem pomenu — kakor v drugih novozaveznih spisih —, temvec price-
vanje o Jezusu kot Mesiju, Sinu boZjem, Odreseniku, ki je v vseh svojih besedah in
dejanjih izpolnjeval boZjo voljo. Poudariti pa velja, da biografski podatki v Stirih
evangelijih niso v ospredju. Opis Jezusovega Zivljenja in dela v $tirih evangelijih je v
literarnem pogledu povsem poseben izziv za vse razlagalce (Burridge 1997 in 2006).
Osnovna literarna oblika je posebna vrsta biografije, zato se postavlja vprasanje, ali
so se evangelisti opirali na kake ustaljene anti¢ne oblike biografije, morda pa so
edinstveno obliko biografije ustvarili sami. Ze sama oblika biografije predpostavlja,
da opis temelji na zgodovinskih dejstvih, ne pa na legendi, ki omogoca proste ale-
gori¢ne vidike razlage pomena. Za razlago evangelijev je dodaten izziv obstoj Stirih
evangelijev, ki v bistvu vsebujejo enake kratke zgodbe (perikope) o Jezusovem Zi-
vljenju, delovanju in nauku, oblika posameznih perikop in redakcije posameznih
evangelijev pa so v marsicem posebne, delno tudi edinstvene. Razli¢nost Stirih evan-
gelijev morda lahko pojasnimo s tem, da so njihovi avtoriji hoteli v razlicnih situacijah
in povsem razlicnim ljudem oznanjati isto veselo oznanilo.*? Natan¢na analiza vsa-
kega evangelija posebej in v razmerju do drugih kaZe, da je vsak pisec evangelija
sledil nekim dolocenim teoloskim pomenskim poudarkom in literarni teznji.

Obstoj velikega stevila biografij (gr. bioi) v anticnem grsko-rimskem kulturnem
prostoru omogoca vecji obseg primerjalnega raziskovanja literarne vrste oziroma
literarnih vrst evangelijev,® literarnih znacilnosti posameznih perikop v njihovi indi-

2. Tako na primer Marko kot prvi piSe za kri¢anske bralce iz poganstva, Matej za palestinske skupnosti

kristjanov iz judovstva. Pojasniti jim hoce, da Jezus izpolnjuje starozavezne obljube. Luka pise v heleni-
sticnem svetu, pri tem pa Stevilne vire teolosko in slogovno predela in razkriva postopni razvoj teologi-
je v prvotni Cerkvi. Janez pise Sele okrog leta 100 in zaokroZi pisana verska pri¢evanja s svojim antigno-
sticnim in teolosko zelo razvitim delom.

13 Med stirimi vrstami novozaveznih spisov sta dve izvirno kri¢anski: evangelij in apostolska dela (preo-
stale: pisma, listi, apokalipsa). Novejse redakcijsko-zgodovinske raziskave razumejo celo vsak posamezen
sinopti¢ni evangelij kot samostojno vrsto. Tako je Matej napisal biblos, Marko euaggélion, Luka diégesis.
V Janezovem pisanju so Se posebno pomembne oblike apokaliptike — himni¢ne, preroske in apokalip-
ti¢ne oblike: avdicije, videnja, vrste idr., v njegovem evangeliju pa predvsem razodetni govori. V Pavlovem
pisanju ob pisemskih oblikah kot vrstah prepoznamo tudi Stevilne manjse oblike: zahvalo, avtobiograf-
ska porocila, izrocila, obrazce, dokaz iz Svetega pisma, tipologijo, doksologije, himne, sezname kreposti
in sezname pregreh idr.
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vidualni strukturi in nacina njihove vkljucitve v redakcijo celotnega evangelija.'* Po-
membna je ugotovitev, da v nasprotju z modernimi biografijami »grsko-rimske bio-
grafije ne pokrivajo celotnega Zivljenja neke osebe v kronoloskem redu in ne vsebu-
jejo psiholoske analize znacaja subjekta« (Burridge 2006, 436). Osredotocajo se na
toc¢no dolo¢eno osebo in jo predstavijo z vidika njenega Zivljenja, pomembnejsih
mejnikov njenega dela in z veliko pozornostjo na smrt te osebe. S stalis¢a literarne
vrste oziroma literarnih vrst evangelijev torej lahko biografijo o Jezusovem Zivljenju,
ucenju in delu presojamo v sklopu osnovnih oblik anti¢nih biografij. Posebnost evan-
gelijev se kaZe v kristoloski usmeritvi vseh Stirih evangelijev, z vrhom v dogodku Je-
zusovega vstajenja; znotraj judovstva pa se njihova posebnost razkriva v tem, da so
edini zgled biografije o judovskem ucitelju v 1. stoletju po Kr. V rabinski literaturi
najdemo zgodbe in anekdote posameznih oseb (na primer Hilela in Samaja), ne naj-
demo pa primerljive biografije kake druge judovske osebnosti.

Posebnost opisa Jezusovega Zivljenja, ucenja in delovanja v evangelijih je ¢u-
stveni nagovor ucencev in mocno eti¢no sporocilo. V svoji disertaciji o Markovem
evangeliju Maksimilijan MatjaZ posebno pozornost posveca vtisu, ki ga je Jezuso-
vo oznanilo naredilo na njegove poslusalce v njihovem odzivanju in Custvovanju.
Evangelistu Marku je, na primer, s termini ¢udenja in strahu uspelo prikazati in-
tenzivno notranjo dinamiko te vrste spoznavnega procesa (1999). Richard A. Bur-
ridge pomenljivo ugotavlja:

»V srediscu celotne starodavne biografije je, da je podoba subjekta zgra-
jena ob pomoci njegovih besed in njegovih dejanj. Da bi nasli srce Jezuso-
ve etike, moramo upostevati njegovo etiéno ucenje in njegovo dejansko
prakso. Jezusovo eti¢no ucenje nilocen in nepovezan sklop maksim, ampak
je del njegovega razglasanja boZjega kraljestva. Namenjeno je predvsem
spodbudi njegovih poslusalcev, da Zivijo kot u¢enci v skupnosti drugih, ki
se prav tako odzivajo in sledijo. V svojem pozivu k eshatoloski obnovi boz-
jega ljudstva je Jezus okrepil zahteve zakona s svojo strogo etiko odpove-
dovanja in samo-odpovedovanja v velikih ¢loveskih izkusnjah denarja, spol-
nosti, moci, nasilja idr. Vendar pa so takSna ucenja postavljena v kontekst
biografske pripovedi o ljubezni in odpuséanju kot njegovem osrednjem
poudarku. Taksna pripoved je skupnost odprla tistim ljudem, ki so na teh
podrocjih imeli moralne tezave, zato so Jezusa obtoZevali, da je pozresnez
in pijanec, prijatelj cestninarjev in gresnikov.« (Mt 11,19; Lk 7,34)

3. Slogin retoricne figure bibli¢ne pripovedi in poezije

Po obsegu v Svetem pismu prevladujejo osnovne literarne vrste pripovedi v obli-
ki krajsih zgodb. Tako v Stari kakor v Novi zavezi razlicne zgodbe prikazujejo bozje
odresenjsko delovanje za izvoljeno ljudstvo in za vse Clovestvo: resitev iz egipto-

14 perikopa oznacuje odlomek Svetega pisma, namenjen branju pri boZji sluzbi.
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vske suznosti, osvajanje Svete dezZele, resitev iz obmocja teme greha za luc bozje-
ga kraljestva. Pripovedi vsebujejo univerzalne vzorce ali arhetipe, ki zajemajo tudi
osnovno c¢lovekovo duhovno izkustvo v nasprotjih med dobrim in zlim, med ne-
besi in zemljo, med upanjem in obupom, med lucjo in temo, med angeli in demo-
ni, med modrostjo in neumnostjo, med vero in dvomom, med pogumom in stra-
hopetnostjo, med pokorscino in upornostjo. Vse zgodbe so vkljucene v vizijo ce-
lote boZjega kraljestva, v katerem boZja roka vodi zgodovino ¢lovestva in Izraela
v razpetosti med stvarjenjem in dopolnitvijo. Med najucinkovitejsimi literarnimi
oblikami krajsih zgodb so prilike, uganke, pripovedke, epske pripovedi in tragi¢ne
zgodbe. Vse te in druge kratke enote bralca vodijo iz konkretne vidne Zivljenjske
zgodbe v najgloblje uvide stanja duha v odnosu do Boga in do ¢loveka (Alter 1981
in 1990; Sternberg 1987; Auerbach 1998). Motivi za oblikovanje pripovedi so lah-
ko razli€ni, a zgodovinski interes je ve¢inoma postranskega pomena.

Nadvse pomembne prvine literarne oblikovanosti Svetega pisma so osnovne
oblike sloga in retoricnih figur bibli¢ne literature, s teziS¢em na poeziji. Najznacil-
nejsa literarna oblika svetopisemskega pesnistva je miselni paralelizem, ki sporo-
Cilo prikazuje raz€lenjeno v distihe in tristihe. Velja razsirjeno mnenje, da v hebrej-
skem pesnistvu ritmi¢ne enote ni sestavljal posamezni ¢len verza, ampak dva pol-
verza ali stopici, v€asih tudi trije, razvrs¢eni po paralelizmu ¢lenov v verzu. Tako
se ujemata smiselna in ritmicna raz¢lenitev. Paralelizem se pogosto najde tudi v
prozi, ki se s tem najbolj pribliZza obliki poezije. Kako primarna in osnovna je obli-
ka paralelizma, je razvidno Ze iz dejstva, da sestavlja osnovno strukturo pesnistva
v celotnem kulturnem prostoru starega BliZznjega vzhoda. NajocitnejSe so podob-
nosti rabe strukture paralelizma v ugaritski literaturi (iz obdobja od 1600 do 1200
pr. Kr.), ki je tudi v jezikovnem pogledu najblizja hebrejski v okviru severozahodne-
ga semitskega obmocja. Za pesnistvo je Se posebno znadilna tudi bogata raba me-
tafor, personifikacij in prilik.

3.1 Osnovna oblika paralelizma in njegovih razsiritev

Redna raba pesniske oblike paralelizma (parallelismus membrorum) je znacilna za
hebrejsko in sploh semitsko pesnistvo (Gray 1972; Watson 1986; O'Connor 1997).
Osnovno obliko paralelizma so v semitski poeziji uporabljali po nacelu prostega,
torej ne kvantitativnega ritma, ki je znacilen za grsko-rimsko poezijo, da so imeli
dovolj svobode v izrazanju misli oziroma sporocila. Kvantitativno najdoloc¢nejse
literarne oblike so akrostihne pesmi. DolZina paralelnih vrstic pogosto ni enaka.
Za opis osnovne oblike paralelizma je pomembna mednarodno podprta termino-
logija, kakor so »stih« in »hemistih« (v angleSkem kulturnem prostoru pogosteje
»kolon«), »kitica« ali »stanca«. DaljSe pesniSke enote so sestavljene iz osnovne
oblike paralelizma v razmerju med distihi in tristihi (bikoloni in trikoloni), ki pogo-
sto sestavljajo kitice, vecje Stevilo kitic pa se povezuje v celoto pesnitve. Najosnov-
nej$a pesniska oblika ni posamezni stih (kolon), ampak vsebinsko in oblikovno
¢lenjenje iste misli v dva ali tri komplementarne stihe, torej v distihe in tristihe.
Distihi (pa tudi tristihi) so lahko izrazeni z zelo kratkimi stihi, kakor je zgled v 1z 21,2
z dvema zaporednima distihoma:
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Varljivec vara, pokoncevalec pokoncuje:

»Vzdigni se, Elam,
obkoli, Medijal«

Srednjo dolzZino distiha imamo, na primer, v Prg 7,3, ko ucitelj uci svojega
ucenca, kakSen naj bo njegov odnos do zapovedi:

»PriveZi jih na svoje prste,

.....

Se nekoliko dalj$a enota distiha je zgled v Ps 99,1; vsak stih je sestavljen iz dveh
hemistihov:

»Gospod kraljuje, ljudstva trepetajo;
prestoluje na kerubih, zemlja se maje.«

Vmesna enota med distihi ali tristihi in celotno zgradbo pesmi je kitica, ki je
lahko sestavljena iz enega ali vec distihov in tristihov. Pomembne samostojne pe-
sniske enote so psalmi, preroski govori, govori v dialogih (Job), modrostne pesmi,
akrostihi (Prg 31,10-31).

Pesniska oblika paralelizma je razlog, da so v poeziji semitskih kultur starega
Bliznjega vzhoda nastali stalni pari samostalniskih ali drugih besednih vrst, na pri-
mer samostalniski pari »oCe« — »mati«, »zemlja« — »nebesa«, »sonce« — »lunag,
»morje« — »reka«, »dez« — »rosa«, »lué« — »temac; glagolski pari, kakor na primer
»razumeti« — »vedeti«; »jesti« — »piti«; pari prislovov, kakor na primer »desno«
—»levo«.

Standardna oblika paralelizma je 1) sinonimni paralelizem, ki se sestavlja tako,
da drugi stih s sinonimnimi besednimi vrstami istega semanti¢nega polja izrazi
misel prvega stiha. Zgoraj navedeni zgledi so te vrste. V manjSem obsegu hebrej-
sko Sveto pismo vsebuje tudi 2) antiteti¢ne paralelizme, ki se sestavljajo tako, da
drugi stih z nasprotnimi besednimi vrstami izrazi nasprotje prvega stiha. Najvec
zgledov antiteticnega paralelizma vsebuje knjiga Pregovorov. V tej knjigi v poglav-
jih 10-11 in 28-29 prevladuje antiteti¢ni paralelizem. Prvih pet primerov Prg
10,1-5 se glasi:

»Moder sin razveseljuje oceta,
neumen pa je Zalost svoje matere.
Krivi¢ni zakladi ni¢ ne koristijo,
pravi¢nost pa reSuje smrti.

Gospod ne da stradati pravicnemu,
pohlep pravi¢nih pa zavraca.

Lena roka povzroca revscino,

roka pridnih pa prinasa bogastvo.
Kdor poleti spravlja, je preudaren sin,
kdor ob Zetvi spi, je sin sramote.«

Bistvo antiteticnega paralelizma je v tem, da drugi stih izraza diametralno na-
sprotje vsebine prvega stiha. Nasprotna pola se torej izkljuCujeta. To je med dru-
gim pomembno poudariti zato, ker je v Svetem pismu sorazmerno pogosta raba



Irena Avsenik Nabergoj - Temeljne literarne oblike v Svetem pismu 869

nasprotnih pojmov v komplementarnem pomenu. Za to vrsto rabe nasprotnih
terminov se je uveljavil izraz »polarno izrazanje, ki je zvrst »merizmac, to pa po-
meni izraZanje celote z uporabo nasprotnih pojmov za izraZanje celote z raznih
vidikov. Merizem je torej slogovna figura konkretnega izrazanja, da se izognemo
abstraktnim pojmom, kakor so »vsi«, »vse«, »karkoli«, »kadarkoli« itd. (KrasSovec
1977). Zelo jasne zglede merizma imamo v Psalmu 139, na primer v treh kiticah
vrstic 7-12:

»Kam naj grem pred tvojim duhom,

kam naj zbeZim pred tvojim obli¢jem?

Ce se povzpnem v nebesa, si tamkaj,

e si pripravim lezisce v podzemlju, si zraven.

Ce bi se dvignil na perutih jutranje zore,
Ce bi prebival na koncu morja,

bi me tudi tam vodila tvoja roka,

drzala bi me tvoja desnica.

Ce bi rekel: Vsaj tema me bo zgrabila,
svetloba okrog mene se bo v noc¢ spremenila,
tudi tema ne bo pretemna zate,

noc¢ bo kakor dan svetila,

tema je zate kakor svetloba.«

Bibli¢na literatura vsebuje veliko zgledov rabe motiva nasprotja v obliki antite-
ticnega paralelizma, strukture nasprotij med kiticami (Ps 73) ali dialogov (Job) na
podlagi temeljnih nasprotij na ravni spoznanja in vere (Bog — maliki; resnica — laz
itd.) in na ravni metaforike in simbolizma (nebesko — zemeljsko; lu¢ — tema; duh
—meso itd.) (Krasovec 1984). Motiv stvarjenja in univerzalne odresenjske zgodo-
vine pa je za navdihnjene pesnike ugodno tematsko podrocje priiskanju plasticnih
izrazov za izrazanje celote resnicnosti in resnice z oblikami polarnega izrazanja
oziroma merizma na eni strani in antiteti¢nih oblik slikanja notranje nezdruZljivih
nasprotij na drugi.

Poleg omenjenih dveh tipov paralelizma, to sta: 1) sinonimni paralelizem, pri
katerem drugi (paralelni) polverz ponovi prvega s smiselno istimi besedami ali si-
nonimi (Ps 19,1)%, in 2) antiteticni paralelizem, pri katerem drugi verz ponovi pr-
vega z njegovim nasprotjem ali antitezo (Ps 147,6)'® — poznamo Se dva od osnov-
nih stirih tipov paralelizma. To sta: 3) sinteti¢ni paralelizem, pri katerem se glavna
misel nadaljuje in dopolnjuje v vzporednem polverzu (Ps 96,1),Y in 4) klimakti¢ni
paralelizem (stopenjski ritem), pri katerem drugi polverz povzame del prejSnjega
in ga ponovi s stopnjevanjem (klimaks, Ps 29,1).18

15 Prim. Ps 19,2: »Nebesa pripovedujejo o bozji slavi, / nebesni svod poroca o delu njegovih rok.«
% Prim. Ps 147,6: »Gospod podpira ponizne, / krivi¢nike ponizuje do zemlje.«
7 Prim. Ps 96,1: »Pojte Gospodu novo pesem, / pojte Gospodu, vsa zemljal«

18 Prim. Ps 29,1: »Dajajte Gospodu, boZji sinovi, / dajajte Gospodu slavo in moc!«
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3.2 Pomembnejse retori¢ne in slogovne figure v bibli¢ni pripovedi
in v poeziji

Za vse vrste biblicne literature, Se posebno za poeti¢na besedila, je znacilna zelo
bogata raba metafor s podrodij narave in Zivljenjskega okolja. Metafora (gr. prenos)
kot osrednja retori¢na figura je slikovit nacin govora, v katerem beseda ni upora-
bljena v resnicnem pomenu, kakor v obi¢ajnem govoru, ampak v prenesenem
pomenu, obstaja pa podobnost med stvarjo in podobo. Tako na primer Raz 5,5
pravi: »Glej, zmagal je lev iz Judovega rodu.« Pri tem »lev iz Judovega rodu« po-
nazarja Kristusa. Podobnost med levom in Kristusom je nepremagljiva mo¢. Me-
tafora je pravzaprav skrajSana primera, v kateri besede neposredno prejmejo pre-
neseni pomen. Se posebno pogosto se metafore najdejo na mestih, na katerih
Sveto pismo govori o Bogu v antropomorfizmih, to je: ko prikazuje Boga po podo-
bi (gr. morphé) Cloveka (gr. dnthropos); na primer »bozja roka« idr. David, na pri-
mer, Boga oznaci z obilico metafori¢nih izrazov, denimo v Ps 18,3:

»Gospod, moja skala, moja trdnjava, moj osvoboditelj;
moj Bog, moja pecina, kamor se zatekam,
moj $¢it, rog moje resitve, moje zatoclisce.«

V 2 Sam 22,2-3 beremo podobno:

»Gospod je moja skala, moja trdnjava, moj osvoboditelj;
moj Bog, moja pecina, kamor se zatekam,

moj $Cit in rog moje resitve,

moje zatocCisce in moje pribezalisce,

moj resitelj; iz stiske si me resil.«

Zelo veliko zgledov rabe metafor imamo v Janezovem evangeliju: »Jaz sem kruh
Zivljenja« (6,35); »Jaz sem luc sveta« (8,12); »Jaz sem vrata« (10,9); »Jaz sem do-
bri pastir« (10,11); »Jaz sem vstajenje in Zivljenje« (11,25); »Jaz sem pot, resnica
in Zivljenje« (14,6); »Jaz sem resnicna vinska trta in moj Oce je vinogradnik« (15,1).

Posebna vrsta slogovne figure je prej omenjena primera ali komparacija, ki iz-
raza podobnost kake stvari z drugo stvarjo zaradi kake skupne lastnosti, z uporabo
veznika »kakor«. Zgled je v 1z 1,8:

»HCi sionska je ostala

kakor sencnica v vinogradu,

kakor koliba na kumari¢nem polju,
kakor oblegano mesto.«

V 1z 53,6 pesnik toZi: »Mi vsi smo tavali kakor ovce.« Malahija v 3,2 pravi o Bogu:
»0n je kakor livarjev ogenj, kakor lug pralcev.« Jezus pa pravi u¢encem: »Glejte,
posiljam vas kakor jagnjeta med volkove.« (Lk 10,3) Pomembna slogovna figura v
Svetem pismu je tudi poosebljenje ali personifikacija, se pravi: poclovecenje na-
ravnih pojavoy, reci in abstraktnih vsebin. Poosebljenje je ustrezalo posebnemu,
nazorno slikovitemu nacinu misljenja in govora ljudi v Svetem pismu. Temeljnih
prvin in moci, ki urejajo ¢lovesko Zivljenje v svetu pred Bogom, niso prikazovali z
abstraktnimi pojmi, ampak so jih poosebljali. Tako so v vsej modrostni literaturi
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Stare zaveze poosebljali boZjo modrost, pa tudi greh (Jn 8,34 idr.), smrt (1 Kor
15,26), Duha (Gal 3,14 idr.), Besedo (Jan 1,14 idr.), mir (2 Tim 2,22 idr.) in drugo.
Med zgledi personifikacij odkrijemo poosebljenji »kraljestva mrtvih« in smrti: »Kra-
ljestvo mrtvih in smrt pravita: Le govoriti smo slisali o njej« (Job 28,22); poose-
bljenji modrosti in razumnosti: »Ali ne klice modrost, ali razumnost ne daje slisa-
ti svojega glasu?« (Prg 8,1); »Kadar pa ti dajes miloscino, naj ne ve tvoja levica, kaj
dela tvoja desnica« (Mt 6,3); personifikacije delov telesa: »Ce bi noga rekla /.../ In
¢e bi uho reklo /.../« (1 Kor 12,15-16).

Razsirjene figure komparacije so prilike (gr. parabole), se pravi: kratke pouc¢ne zgod-
be, ki v celotnem poteku prispodabljanja ponazarjajo neko idejo z analogno vsebino
na drugi motivni ravni iz obmodja Zivljenja. To je nacin govora, v katerem je neka misel
ponazorjena s prispodobo. V priliki sta druga ob drugo postavljeni dve resni¢nosti,
prva je verska, »stvarna« polovica, druga pa resni¢nost iz Zivljenja ljudi oziroma »sli-
kovita polovica«. Ob tem ostane stvarna polovica, to je: dejanska izpoved prilike, vec-
krat neizgovorjena — poslusalec jo mora pogosto sam izlusditi iz slikovite polovice. V
prilikah je izpostavljen osredniji sporocilni namen zgodbe tako, da celotna zgodba vodi
do uvida o tisti resnici. Prilika o rastocem Zitu (Mr 4,26-29) na primer govori:

»In govoril je: »Z boZjim kraljestvom je kakor s ¢lovekom, ki vrze seme v
zemljo. Spi in vstaja, ponoci in podnevi, seme pa klije in raste, da sam ne
ve, kako. Zemlja sama od sebe poraja najprej bilko, nato klas in kon¢no Zito
v klasu. Ko pa sad dozori, hitro zamahne s srpom, kajti prisla je Zetev.«

Iz podobe rastocega Zita dopolnimo stvarno polovico — boZje kraljestvo pride
prav tako nezadrzno kakor Zetev za setvijo.

Ko prerok Natan po Davidovem grehu z BatSebo pride k Davidu, mu pove prili-
ko o bogatinu: reveZu je vzel edino bogastvo, ki ga je imel: eno samo ovcico (2 Sam
12,1-4). David se tedaj razburi in rece: »Kakor Zivi Gospod, moZ, ki je to storil, mora
umretil« Natan pa mu odgovori: »Ti si tisti moZ!« (2 Sam 12,5-7). Zelo slavne so
nekatere Jezusove prilike: sedem prilik o kraljestvu (Mt 13,1-51); prilika o neizpro-
snem sluZzabniku (Mt 18,23-35); prilika o delavcih v vinogradu (Mt 20,1-16); prili-
ka od dveh sinovih (Mt 21,28-32); prilika o morilskih vinicarjih (Mt 21,33-46; Mr
12,1-12; Lk 20,9-19); prilika o svatbi (Mt 22, 1-14; Lk 14,16-24); prilika o desetih
devicah (Mt 25,1-13; Lk 12,35-38); prilika o talentih (Mt 25,14-30; Lk 19,11-27);
prilika o izgubljenem sinu (Lk 15,11-32) itd.

Priliko lo¢imo od alegorije po tem, da ima pri alegoriji vsaka poteza podobe svoj
lastni pomen, pri priliki pa podoba izraza eno samo versko resni¢nost. Izpostaviti
velja, da v Jezusovih prilikah?® razlikujemo tri razli¢ne oblike: 1) priliko v pravem
pomenu besede (z uporabo vsakdanjega dogodka ali stvari izrazi versko resnico,
kakor na primer prilika o goréicnem semenu, o izgubljeni ovci idr.); 2) parabolo
(izmisljena zgodba, ki véasih pripoveduje o ¢em nenavadnem, na primer deset
deklet v Mt 25,1-13; izgubljeni sin oziroma ljubedi oce v Lk 15,11-32); 3) zgled

1% Sodijo med najstarej$e prvine izrocila, obenem pa posredujejo nove vsebine.
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(zgodba ali podoba ni prenesena v versko resni¢nost, ampak je versko-nravna mi-
sel osvetljena z zgledom, pri tem pa ni toliko pomembno spoznanje resnice kakor
pravilno ravnanje, na primer usmiljeni Samarijan v Lk 10,30-37; farizej in cestninar
v Lk 18,9-14 idr.).

Med glavne trope ali figure v Svetem pismu sodijo tudi razli¢ne vrste ponavljanj
istih besed, besednih zvez ali stavkov, da se vzbudi pozornost poslusalcev oziroma
bralcev: »Mojzes, Mojzes« (2 Mz 3,4); »Moj Bog, moj Bog, zakaj si me zapustil?«
(Ps 22,2); »Videle so te vode, o Bog, videle so te vode in zabucale« (Ps 77,17). V
Ps 136 se v vsakem distihu ponavlja refren »ker vekomaj traja njegova dobrota«.
V evangeliju po Mateju so blagri sestavljeni s ponavljanjem klju¢ne besede »bla-
gor« na zaCetku vsakega €lena (Mt 5,3-12), pri Luku pa ponavljanju blagrov sledi
ponavljanje napovedi nesrece z besedo »gorje« (Lk 20,10-26).%°

Pogosta slogovna figura je ironija, ki se uporablja za smesSenje z videzom resno-
sti. Pravi pomen je pri tem tropu nasproten od dobesednega pomena besed. V
Svetem pismu jo zasledimo, ko kdo govori v kontekstu, ki daje razlog, da misli ne-
kaj drugega. Job na primer v pogovoru s prijatelji ironijo razkriva v besedah: »Za-
res, vi ste glas ljudstva, z vami bo umrla modrost.« (12,2) Pavel ironizira o Korin-
¢anih: »Prav radi namrec prenasate neumne, vi, ki ste pametni.« (2 Kor 11,19)%

4, Sklep

V zadnjih desetletjih v interpretaciji Svetega pisma velikokrat zasledimo izraz »nova
kritika«, ki nakazuje bolj celostno interpretacijo Svetega pisma. Zdi se, da se z vecjo
pozornostjo na samo svetopisemsko besedilo poskusa uravnoteziti pozornost, na-
menjena zgodovinskim in eksistencialnim okolis¢inam nastajanja Svetega pisma (Sitz
im Leben). Bolj kakor prej se poudarjajo vloga literarnih vrst in zvrsti, osnovne lite-
rarne oblike Svetega pisma, retoricne figure, posebnosti biblicnega sloga in pomen-
ska pluralnost jezikovnih, semanti¢nih in slogovnih prvin svetopisemskih besedil.
Tako smo bolj pozorni tudi na zgodovino tistega dela judovske in krs¢anske herme-
nevtike, ki visoko vrednoti literarno in retoricno kakovost biblicnih besedil. Cerkve-
no uciteljstvo v Dogmaticni konstituciji o boZjem razodetju 12 pristeva k ustreznim
metodam, s katerimi moramo znanstveno raziskovati in razlagati Sveto pismo, prav
posebej tudi upostevanje literarnih vrst in oblik svetopisemskih besedil:

Ker pa je Bog v sv. pismu govoril po ljudeh na ¢loveski nacin, zato mora razlagalec
sv. pisma, ¢e naj spozna, kaj nam je Bog hotel priob(iti, skrbno preiskati, kaj so sve-

20 Med retori¢ne figure ponavljanja sodijo: 1) geminacija — na poljubnem mestu, ve¢inoma na zacetku
verza se zapored ponovi ista beseda ali besedna zveza; 2) iteracija — na poljubnem mestu se ponovi ista
beseda ali besedna zveza, na primer anadiploza, anafora, epanalepsis, epifora, geminacija.

21 Lausbergovo monumentalno delo Handbook of Literary Rhetoric: A Foundation for Literary Study (1998)
obravnava literarne figure in druge literarne prijeme tako izérpno, da Ze seznam vsebin znasa 14 strani
(vi—xvii) v 1326 paragrafih. V tem omejenem obsegu ¢lanka se je nujno omejiti le na najbolj znacilne
retori¢ne figure, vendar v dovolj velikem obsegu, da je mogoce utemeljiti nacelo celostne literarne
analize besedil.
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ti pisatelji v resnici hoteli povedati in kaj je Bog po njihovih besedah hotel razkriti.

Da doZenemo namen svetih pisateljev pri njihovem pisanju, je treba med dru-
gim upostevati tudi »literarne vrste«.

Kajti resnica je zdaj tako zdaj drugade podana in izraZena v tekstih, ki so na raz-
licen nacin zgodovinske, preroske ali pesniske narave, ali v drugacnih govornih
vrstah.

Potrebno je dalje, da razlagalec poisce smisel, ki ga je sveti pisatelj hotel izra-
ziti in ga je izrazil v danih okolis¢inah, v razmerah svojega casa in svoje kulture ter
s pomocjo literarnih vrst, ki so bile tedaj v rabi. Da namrec pravilno razumemo,
kaj je sveti pisatelj s svojim spisom hotel trditi, je potrebno posvetiti dolzno po-
zornost tistim obi¢ajnim nacinom misljenja, govorjenja in pripovedovanija, ki so
prevladovali v ¢asu svetega pisatelja, pa tudi onim oblikam, ki so bile tedaj v na-
vadi v vsakdanjem obcevaniju ljudi.

Ko postanemo bolj pozorni na pomensko pluralnost jezikovnih in literarnih pr-
vin bibli¢nih besedil, pridemo blize k njihovemu osebnemu izpovednemu namenu,
to pa pripomore, da bistveno globlje razumemo njihovo duhovno sporocilo. Du-
hovne vsebine s poudarjeno vlogo ¢ustev nam v postopku morfoloske analize
besedil omogocajo razkritje celovitosti in enotnosti posameznih enot, ki sestavlja-
jo literarno strukturalno enoto. Najvisja enotnost je enotnost neke zgodbe, pesmi
ali govora, ki je popolna sama v sebi. V metodoloskem pogledu to pomeni, da vtis
0 zunanji strukturalni celoti presojamo z vidika glavnih ciljev in perspektiv besedil,
da bi tako zanesljivo prodrli v notranjo celoto.

Iz tega sledi osnovho metodolosko pravilo, da v vsaki morfoloski analizi upo-
Stevamo vsa posamezna jezikovna in literarna sredstva, ki sestavljajo skladno struk-
turalno celoto besedil. Strukturalna analiza je prvi pogoj za odkrivanje subtilnih
vsebinskih perspektiv besedil, ki jih zaznamuje iskanje univerzalnega reda v svetu
in iskanje pravi¢nosti, zvestobe in ljubezni v odnosu do Boga in do ljudi. Tako je
mogoce preseci dolgo judovsko in krs¢ansko eksegezo, v kateri je prevladovala
analiza besedil, da bi ugotovili izvor in pomen posameznih prvin v njihovem izoli-
ranem osnovnem pomenu. Iskanje pomena skladne celote besedil nas napolni z
doZivljanjem lepote, ki presega zunanje kriterije iskanja estetske lepote, ker jo
vodi notranji ¢ut za red, lepoto, Cistost srca in duhovno popolnost. To metodolo-
Sko nacelo pa je morda najpomembnejse izhodisce za ustrezni celostni pristop v
prevajanju Svetega pisma ter sekundarnih judovskih in krs¢anskih virov posebne-
ga pomena.
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DERRIDATEVA FILOZOF DA RELIGIE
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Med nihilizmom in mesijanizmom:
Derridajeva filozofija religije

Derridaju nikakor ne gre za zavracanje obstoja resnice, temvec gre le za sporocilo,
da ta nastopa preko razlike. Dekonstrukcija trdi, da ne obstaja zunaj teksta, kar
pomeni, da ne obstaja vecna resnica. Temu je tako, ker je sleherna resnica inkar-
nirana v jezik in pripoved. Ta Derridajeva stalis¢a pa so v veliki meri nasprotna
tradiciji, ki veruje, da se za tekstom nahaja trden in nesporen smisel. Izmed vsega
slovstva je to najocitneje izrazeno pri religijah, ki sprejemajo nadnaravni izvor svo-
jih tekstov. Od to sledi, da sta dekonstrukcija in teologija izvorno nerazdruzljivi.

Ljubljana: Teoloska fakulteta, 2018. 264 str. ISBN 9789616844673, 17€.

Knjigo lahko narocite na naslovu: TEOF-ZALOZBA, Poljanska 4, 1000 Ljubljana;
e-naslov: zalozba@teof.uni-lj.si



877
Izvirni znanstveni ¢lanek/Article (1.01)
Bogoslovni vestnik/Theological Quarterly 79 (2019) 4, 877—890
Besedilo prejeto/Received:06/2019; sprejeto/Accepted:09/2019
UDK/UDC: 27-275-423.78
DOI: https://doi.org/10.34291/BV2019/04/Krasovec

Joze Krasovec
Bozja pravicnost med kaznovanjem
in odpuscanjem v hebrejski Bibliji

God's Justice between Punishment and Forgiveness
in the Hebrew Bible

Povzetek: Pojem praviénosti sodi med najpomembnej$e pojme Svetega pisma. Te-
ocentri¢na podlaga Svetega pisma pa kaze, da pomembnosti pojma pravi¢nosti
ne merimo po odnosu ¢loveka do Boga, temvec po odnosu Boga do lzraela in
do sveta. BoZja pravic¢nost ima drugacna teoloska merila kakor ¢loveska pravic-
nost, zato je teZe odgovoriti na specificno vprasanje, kaj je boZja pravi¢nost, ka-
kor na splosno vprasanje, kaj je pravicnost. Kon¢no govorimo tu o vprasanju
boZjega bistva, njegove oblasti in obsega njegovih dejavnosti. Zgolj slovarski
pristop bi v najboljSem primeru privedel do navideznega odgovora. Treba je
upostevati vse razpoloZljive pojmovne zmoZnosti, vse ravni semanti¢nih polj in
vse razseznosti intertekstualnih razmerij, da bi dali polno veljavo celoti miselne-
ga in religioznega sveta hebrejskega Svetega pisma. Ce osnovni pomen korena
sdq in njegovih izpeljanih oblik v odnosu Boga do ¢loveka spominja na splo3ni
pomen pojma milosti odresenja, potem lahko dojamemo, zakaj tudi razlogi za
povracilo in kazen odpirajo moznost za bozje usmiljenje in odpusc¢anje. Namen
tega prispevka je, pokazati, kako pomembno je dejstvo, da v Svetem pismu raz-
seznosti boZje pravi¢nosti ne izrazajo abstraktni koncepti, temvec semanti¢na
polja znotraj literarnih struktur literarnih vrst in zvrsti. To je vprasanje, kako med-
sebojno delujejo temeljne Zivljenjske moznosti in literarne konvencije v izvirnih
literarnih stvaritvah. Zato tema boZzje pravi¢nosti v vseh razseznostih zahteva
literarno analizo obstojecih besedil v njihovih intertekstualnih razmerjih.

Kljucne besede: boija praviénost, retribucija, kazen, odpuscanje, semantika, literar-
na analiza, pravo in literatura

Abstract: The notion of justice is one of the most important concepts of the Bible.
The teocentric foundation of the Bible indicates that the significance of the
notion of justice is not measured by the relationship of man to God, but by the
relationship of God to Israel and the world. God's righteousness has different
theological criteria than human righteousness; therefore, it is more difficult to
answer a specific question, what is God's righteousness, as a general question
of what is righteousness. Finally, this is about the question of God's essence,
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his authority, and the scope of his activities. The mere dictionary approach
would ideally lead to a virtual answer. All available conceptual abilities, all le-
vels of semantic fields, and all dimensions of intertextual relationships must be
taken into account in order to give full effect to the whole of the mental and
religious world of the Hebrew Scriptures. If the basic meaning of the root of
sdq and its derivations in the relationship of God to man is reminiscent of the
general meaning of the concept of the grace of salvation, then we can under-
stand why the reasons for retribution and punishment keep open the possibi-
lities for God's mercy and forgiveness. The purpose of this contribution is to
show how important the fact is that in the Bible, the dimensions of God's righ-
teousness are not expressed by abstract concepts, but by semantic fields within
the literary structures of literary types and genres. It is a question of how in-
terdependent living conditions and literary conventions work in literary crea-
tions Therefore, the theme of God's justice in all dimensions requires a literary
analysis of existing texts in their intertextual relationships.

Key words: God's righteousness, retribution, punishment, forgiveness, semantics,
literary analysis, law and literature

1. Uvod

Za uresnicitev celotnega razpona biblicnega razumevanja boZje pravi¢nosti in pra-
vice se zdi primerno zdruZiti semanti¢ni in literarni pristop. Primerjalna semantic-
na Studija omogoca iz¢érpanje vseh pomembnih vidikov, ki jih pokrivajo koncepti
pravi¢nosti in pravice. Ta postopek odpira razseznosti pravic¢nosti in pravice, ki so
zunaj dosega samega besedisca. Obstojece Studije o korenu sdg, svetopisemski
komentariji, teoloski in filozofski spisi nam ne dovoljujejo, da bi pri raziskavi boZje
pravi¢nosti ostali zgolj znotraj okvira osnovnega pomena tega korena in njegovih
izpeljanih oblik. Koren sdg ocitno ne vkljuuje retributivnega vidika bozje pravic-
nosti, ki je Se posebno vidna komponenta nasega obicajnega prepri¢anja o pra-
vi¢nosti. Nekateri svetopisemski komentarji med drugim pricajo o tem, da je sdg
zmotno opredeljen v retributivnem smislu, ocitno pod vplivom evropskega povra-
Cilnega pomena pravicnosti. Tako je zgodovina interpretacije korena sdg med dru-
gim prica zgodovine nesoglasja med dvema razli¢nima civilizacijama.

Vecdina evropskih jezikov ima samo en izraz za celoten obseg pomena pojma
»pravi¢nost«: iustitia, giustizia, justice, Justicia (Spansko), Gerechtigkeit, gerech-
tigheid (nizozemsko), rétvisa (Svedsko), pravicnost, pravednost (hrvasko) itd. Za-
nimiva izjema je anglescina, ki uspesno lo€uje med righteousness in justice. V
prevodih Svetega pisma v evropske jezike so vedno iskali primerne izraze za he-
brejski koren sdq. Zato prevod bralca, ki ne pozna specificnega hebrejskega teo-
loSkega ozadja in ni dovolj pozoren na kontekst, neizogibno zavede v napacno
razumevanje besedila. Iz teh razlogov se zdi nujno potrebno, da po nacelu konte-
ksta obravnavamo in analiziramo vsa pomembna mesta v hebrejskem Svetem
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pismu, v katerih nastopa sdq v povezavi z boZanskim subjektom, in tako ugotovi-
mo dejanski pomen tega korena v vsakem posameznem besedilu. Svetopisemska
besedila, ki izraZajo razseznosti pravi¢nosti, klicejo po uporabi »celostne interpre-
tacije« sestave svetopisemskih besedil v njihovih pravih literarnih kontekstih in
intertekstualnih razmerjih. Ta prispevek obravnava nacelna vprasanja metode,
doslej najbolj primerne v raziskovanju svetopisemskih besedil, ki razkrivajo razse-
Znosti bozjega bistva in veli¢ine boZjega razodetja v svetu, ki ga je Bog ustvaril.

2. Bozjapravicnost med kaznovanjem in odpuscanjem v
hebrejski Bibliji

Ljudje so se vedno ukvarjali z eti¢nimi vprasanji. V vseh kulturah so temeljito pre-
ucevali vprasanja nedolznosti, krivde, greha, pokorsc¢ine, upornosti, trdovratnosti
(kljubovalnosti), nagrade in kazni (povracila) pa tudi kesanja, pokore, prizaneslji-
vosti, usmiljenja, odpuscéanja, sprave in obnove (restavracije). Toda te teme doslej
Se niso bile obravnavane v njihovih naravnih medsebojnih odnosih. To posebno
velja za vprasanje povezave med nagrado, kaznijo in odpusc¢anjem. Vse te teme
so medsebojno prepletene s celoto temeljnih nacel, ki so postavke vsakega kul-
turnega in religioznega izrocila. Kot posledica tega Studija predpostavlja zelo kom-
pleksen pristop. Ob analizi zgodovinskih, literarnih in sorodnih dokumentov je
potrebno socasno upostevanje vec elementov.

Vprasanje povracila znotraj hebrejskega Svetega pisma je tako kompleksno, da
ga ni mogoce obravnavati samostojno. Ce bi obravnavali katerokoli temo, ne da
bi upostevali intertekstualne povezave, bi unicili organsko teksturo besedila in iz-
krivili rezultate. Trije razlogi opravicujejo primerjalni pristop, ko se priblizujemo
besedilom drugih vecjih kultur. Ko beremo svetopisemska besedila, nekatera vpra-
$anja nastopijo intuitivno, na primer v povezavi s kaznijo: ali ima prestopek nujno
za posledico kazen? Kaj so bozji razlogi za prizanesljivost do tistih, ki so ga uzalili?
Kaksno je razmerje med bozjim usmiljenjem in odpus¢anjem ter ocitno naspro-
tujoco zahtevo pravicnosti in enakosti? Katera sodobna teorija o kazni lahko osmi-
sli usmiljenje in odpuscanje?

Drugace od vprasanja kazni je bilo temi usmiljenja in odpuséanja v zadnjem
Casu namenjene malo pozornosti (Krasovec 1999). Toda v zadnjih treh desetletjih
je opaziti oZivljeno zanimanje za ta posebna vprasanja, pa tudi za ¢lovesko vede-
nje in Custva na splosno (Osredkar 2018). Strokovnjaki so obravnavali vidike teh
vprasanj na razli¢nih podro¢jih, kakor so literatura, filozofija, pravo in teologija.
Filozofi, teologi in drugi so oblikovali terminologijo, vrsto definicij in teorij, ki zr-
calijo posebno kulturo in izrocilo, prav tako kakor posebna stali$¢a posameznih
strokovnjakov. Pogosto so se zatekli k uporabi analogij s ¢loveskimi obcutji in ve-
denjem, ko so opisovali transcendentalno naravo in ravnanje Boga. Motiv soCutja
in usmiljenja so v srednjem veku najbolj dramati¢no predstavljali v pasijonskih
igrah in spisih, in sicer v podobi soCutne Matere Bozje (Avsenik Nabergoj 2017).
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O razmerju med nedolZnostjo ali krepostjo, krivdo ali grehom, nagrado, kazni-
jo, usmiljenjem in odpuscanjem se je razpravljalo v razli¢nih obzorjih, ki odsevajo
posebne poglede in temu ustrezno razumevanje pojma pravi¢nosti. Avtoriji, ki
vprasanje pravicnosti omejijo na razum in socialne institucije, pridejo do sklepa,
da so socialne institucije, ki so zavezane nacelu enakosti, dolZzne kaznovati presto-
pnike. Posledica tega je, da ni nikakrSnega prostora za prizanesljivost, usmiljenje
in odpuscanje. Kjer pa je pravicnost razumljena v SirSem in globljem smislu kot ius
naturale ali ius divinum, ki presega in omeji ius civile, tam lahko pojem, kakor je
»socialna pravi¢nost«, soobstaja skupaj s pojmom, kakor je »kozmiéna pravi¢nost«
ali/in »boZja pravi¢nost« in z delovanjem »notranje pravi¢nosti« in »osebne pra-
vicnosti« (Krasovec 1988 in 1998). Kozmicna in boZja pravi¢nost naloZi neizogibne
dolZnosti in omejitve vsakemu ¢loveskemu dejanju in vsaki instituciji. Obsezno
branje zgodovinskih, filozofskih in teoloskih dokumentov razli¢nih kultur in obdo-
bij razkriva, da je bila »kozmic¢na pravi¢nost« vedno pojmovana kot temeljni kri-
terij ¢loveskega dojemanja in vedenja. Pojem »kozmicne pravi¢nosti« je posebno
znadilen za stare nesvetopisemske kulture in sodobne naturalisti¢ne ideologije.
Znotraj tega okvira se je pokazalo zavedanje ali dogma: kar je storjeno, je storjeno.
Taksno dojemanje svetovnih dogodkov pusca malo prostora za odpuscanje.

Zgodovina Clovestva priznava tri osnovne razsodnike med nagrado, kaznijo in
odpuscanjem: ¢loveska avtoriteta (posameznikova ali institucionalna), naravni
zakon in avtoriteta bogov ali Boga. Toda odpusc¢anje je dejanje izklju¢no medo-
sebnega odnosa. Hebrejsko Sveto pismo priznava dva kriterija ¢loveskega vedenja:
naravni zakon in boZji zakon, ki temelji na razodetju. Ta vklju€uje zunanje predpi-
se, pa tudi intimno osebno razmerje z Bogom. Modrostna literatura, nekatere
zgodovinske pripovedi in preroske izjave skozi celotno Sveto pismo izpricujejo
prepricanje, da morajo ljudje prilagoditi svoje ravnanje naravnemu redu sveta in
zgodovinskim dejstvom. Po tem nazoru nagrada in kazen avtomati¢no sledita po-
kors¢ini ali nepokorséini, kadar je zakon pravice, kakor ga zaznavajo vest, razum in
izkusnja, prekoracen (Koch 1955; Barton 1979, 1981). Ker je bil svet ustvarjen, ni
avtonomen, temvec predmet Stvarnikove previdnosti. To pomeni, da se vse zgodi
samo z eksplicitno ali implicitno boZjo voljo.

Za vsa subtilna judovska opaZanja univerzalnih kozmiénih in zgodovinskih deter-
minacij je v hebrejskem Svetem pismu izhodisce v zavezi med Bogom in njegovim
ljudstvom, kakor je utemeljeno na razodetju boZjega zakona. Najpomembnejsa zah-
teva tu je, da mora biti zavezno ljudstvo v pravem odnosu z Bogom in s preostalimi
¢lani skupnosti. Zakonska zveza in odnos oce — sin sta najbolj splosna simbola oseb-
nostne razseznosti te postave. Kot posledica tega se ravnanje lzraela ne presoja samo
z ozirom na visjo (in najvisjo) avtoriteto, temvec tudi z ozirom na visjo (in najvisjo)
pravi¢nost, zvestobo in ljubezen. Pokorséina vkljucuje globoko poznavanje Boga za-
veze in popolno zvestobo njemu. To pojasni, zakaj hebrejsko Sveto pismo predstavlja
nepokorsc¢ino in nezvestobo kot najvecjo nesreco, ki prizadene ljudi, in enako, zakaj
je kesanje kot prvi pogoj odpusc¢anja in sprave tako nujno.

Znacilno svetopisemsko verovanje v stvarjenje in zgodovinsko razodetje oseb-
nega Boga vkljuCuje, da »kozmicna pravicnost« in »osebna pravi¢nost« tvorita
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harmoni¢no komplementaren odnos. Pojem pravi¢nosti znotraj judovsko-krsc¢an-
skega izrocila ne temelji na nacelu enakosti, temvec¢ na polarnosti organskega od-
nosa med stvarnikom in njegovim stvarstvom na eni strani, ter med odresenikom
in njegovim zaveznim ljudstvom na drugi. BoZanski temelj sveta sam po sebi obli-
kuje temelj za imperativ absolutne pokorscine vseh ustvarjenih bitij postavodajal-
cu. Od samih zacetkov stari Izrael ni poznal Ciste oblike monoteizma in Bog izra-
elskih karizmati¢nih pisateljev ni bil oblikovno in vsebinsko dolocen, zato je bila
zgodovina odprta za presenecenja. Omejitve v cloveskem vedenju lahko pomeni-
jo, da Bog obsoja, kjer ¢lovek oproséa, in narobe.

To dejstvo ponuja odlocilen kljuc za interpretacijo svetopisemskih besedil. Pri-
oritetna pojma »kozmicna pravi¢nost« in »osebna pravi¢nost« otezita razpravo,
ker pod vprasaj postavljata vsako obliko ¢loveskega absolutizma ali praznega ra-
cionalizma in odpirata obzorja v neskoncéne globine in visine boZjega kraljestva.
Svetopisemska besedila se ne ukvarjajo samo z moralnimi naceli in dejanji, temvec
tudi s tem, kakSen naj bi bil clovek, ki je pripadnik zaveznega ljudstva. V nasprotju
z naso sodobno druzbo, v kateri se o pravi¢nosti pogosto razpravlja samo kot o
odliki druzbenih institucij, so svetopisemski pisatelji pravi¢nost razumeli kot odli-
ko Cloveskih bitij in izraelskega ljudstva v zaveznem odnosu z Bogom. Predstava,
da je »Bog ustvaril ¢cloveka po svoji podobi« (1 Mz 1,27), najde svojo polno ure-
sniCitev v posameznih osebnostih in v Izraelu kot celoti. To je bil razlog za vero, da
ne glede na to, kako moc¢no ga bo ljudstvo uzalilo, Bog ljudstva ne bo zapustil.
Imeli so dovolj naravne dostojnosti in duhovnih vrlin, da so opravicili obnovo od-
nosa z Bogom kljub svojim nenehnim nezvestobam. BoZja kazen se v prvi vrsti
razume kot vzgojno sredstvo za ljudi in vklju¢uje pomembni cilj: izkuSnjo podre-
ditve, to je: poraz hudodelcev in njihovih napacnih zahtev po gospodovanju ali
nadvladi (Hampton 1988, 111-161).

Izhajajoc iz osebnostne postavke judovske predstave o Bogu in ljudeh, sledi, da
je pojem pravicnosti povezan ne samo z idejo zasluZene kazni in enakosti, temvec
tudi z dobrohotnostjo. V luci »kozmicne pravi¢nosti« in »osebne pravicnosti« ni
nikakrsne absolutne dolznosti po kaznovanju prestopnika. Pravica kaznovanja in
posebej pozitivni namen kaznovanja vkljuCujeta tudi pravico, celo dolznost, biti
prizanesljiv s prestopnikom. Medtem ko druzbena pravic¢nost zahteva absolutno
dolZznost kaznovanja, pojem »osebne pravic¢nosti« vkljucuje ¢ut dobrohotnosti,
usmiljenja in odpuscanja. Toda usmiljenje in odpuscanje imata jasen prvi pogoj.
Pisatelji judovsko-krS¢anskega izrocila se na splo$no strinjajo, da je iskreno kesanje
pomemben razlog za prizanesljivost s prestopnikom in za odpuséanje. Odpustiti
nekomu, ki se ne kesa, bi pomenilo pomanjkanje samospostovanja ali/in opravi-
¢ilo hudodelstva. Obstajajo seveda Se drugi razlogi za odpuscanje, na primer uni-
verzalnost greha, solidarnost v trpljenju in zdravilni ucinki odpuscanja.

Kompleksnost pojma pravicnosti v celoti njegove vecplastnosti pomeni primer-
no kompleksno metodo analize. Znotraj hebrejskega Svetega pisma so nagrada,
kazen in odpuscanje izrazeni v razlicnih zvrsteh in na raznovrstne literarne nacine.
Da bi dosegli primerno razumevanje teh tem, je treba preuditi vsa pomembna ve-
¢ja besedila. Primarnega pomena je raziskovanje avtoritete, opravi¢enja in name-
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na kazni in odpuscanja v posameznih knjigah ali odlomkih. Judovski teoloski uni-
verzalizem in Zivljenjski dinamizem pomeni izziv za vse druge vidike teh tem. Zato
se zdi primerno, primerjati dognanja, ki izhajajo iz analize hebrejskega Svetega
pisma, z najbolj vplivnimi kulturami in religijami stare Grcije na eni strani in s so-
dobnimi filozofskimi in teoloskimi interpretacijami na drugi. Zaradi prevladujocega
kozmoloskega ozadja starih grskih verovanj in vrednot je v svetu stare Grcije malo
prostora za posege boZanskega odpuséanja v pravem pomenu besede. Odpuscanje
je bilo preprosto stvar zdravega razuma v elementarnih ¢loveskih odnosih. Toda v
zadnjem casu filozofi temi odpuscanja namenjajo ve¢ pozornosti, Ceprav kazen
ostaja glavni predmet racionalnih raziskav. Po drugi strani je nagrada navadno
obravnavana znotraj okvira sploSnega pojma pravi¢nosti ali v razpravah o kazni.

Nobena posamezna hebrejska beseda v celoti ne ustreza sodobnemu pojmu
pravi¢nosti, nagrade, povracila, kazni in odpus¢anja, kakor jih na splosno upora-
bljamo. Besede, ki na primer izhajajo iz korena sdq, samo delno pokrivajo obseg
pomena, kakor ga ima sodobni pojem pravicnosti. Pretezno leksikografski ali poj-
movni pristop je zato problematic¢en. Razprava, temeljeca na »pojmovnih she-
mah, ki so skupne govorcem razli¢nih jezikov, bi bila bolj koristna pod pogojem,
da te pojmovne sheme vkljucujejo slogovne, retori¢ne in literarne sheme znotraj
neskoncnih obzorij. Osnovno nacelo semantike je, da pomen besed ni dolocen
samo s pojmi (etimologija), temvec bolj pomembno z zgradbo stavkov. Toda se-
mantika ne more obvladati vseh razseZznosti literarnega dela, ki ga sestavljajo sim-
boli, metafore, retori¢ne in slogovne figure, pa tudi vecje strukturne komponente,
kakor so literarne vrste. Svetopisemska in sorodna religiozna besedila so posebno
kompleksna in ponujajo globok psiholoski vpogled v karakterje in v transcenden-
tna dejanja, v obljube in v zahteve Boga. Analogije ali mimezis imajo zato v teh
besedilih bistveno vlogo. Da bi dognali globlji in resni¢ni pomena teh analogij, je
potrebna metafori¢na interpretacija.

Raznolikost literarnih in retori¢nih oblik posameznih svetopisemskih besedil,
ozadja perspektiv njihovih sporocil in pogoste vrzeli zahtevajo holisti¢ni pristop.
Pri tem ostaja pomembno raziskovanje, ki je usmerjeno k virom. Ta Studija vklju-
Cuje filolosko analizo, metodo semanticne, literarne, oblikovne, strukturalne in
retoricne kritike in druge ta trenutek uveljavljene metode, kakor so kritika virov,
redakcijska kritika in zgodovinsko-kriticna metoda. Jasno je, da mora vsako pesni-
Sko ocenjevanje besedil upostevati zunanje dokaze, kakor so skupno literarno iz-
roCilo starega Bliznjega vzhoda, predzgodovina besedil, razvoj besedil, razvoj izra-
elske monoteisticne teologije, datiranje kanona idr. Ta Studija namerava urediti
glavne strukturalne poteze obravnavanih dokumentov v obseZen okvir ali shemo.
Temu sledi poskus izdelave koherentnega pogleda na medsebojno povezane teme
nagrade, kazni in odpusc¢anja z namenom, ilustrirati bogastvo judovskega pojmo-
vanja Zive pravi¢nosti.
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3. Literarni nadini izrazanja bozje pravicnosti in pravice

Da bi preiskali vodilne svetopisemske teme, se moramo najprej soociti z drugora-
zrednimi problemi, ki zadevajo metodo, pojem in oblike. To je Se posebno res, ¢e
se Zelimo lotiti sistematicne raziskave tem nagrade, kazni in odpuscanja, natan¢no
zato, ker so tako globoko vtkane v temeljni pomen Svetega pisma in tesno pove-
zane s sorodnimi temami. Lahko jih razumemo na vec razli¢nih nacinov, ki so vsi
upraviceni glede na Stevilne kontekste. Kot posledica tega je semanti¢na raziskava
besed, ki se uporablja za doloditev pojmov, omejene vrednosti pri spoznavanju
njihovih klju¢nih znacilnosti. Nepojmovne — to je: literarne in retori¢ne — nacine
izrazanja idej in obcCutij je prav tako treba vzeti v ozir. Jasno je, da imajo vsa velika
literarna dela vec ravni. Za eksplicitnim okvirom izjav so lahko skrite druge bolj
skrivnostne ravni pomenov. Cilj vsake analize posameznih besedil je, omogociti
vsebini, da spregovori sama zase. Zato bi morala biti tematska raziskava dopolnje-
na z analizo prikritega besedilnega ozadja.

Erich Auerbach in Meir Sternberg sta dala dva najpomembnejsa prispevka k
razpravi o razmerju med obliko in ideologijo hebrejskega Svetega pisma. Posebno
Auerbachova Mimesis je imela izjemen vpliv na sodobno metodo svetopisemske
literarne kritike. Auerbach je primerjal nacin prikazovanja stvarnosti v Homerjevi
poeziji in v pripovedih hebrejskega Svetega pisma. Sklenil je, da se Homerjevi go-
vori in celotna predstavitev materialnosti nagibajo k temu, da izrazi vse in ne pu-
$¢a nikakrsnih vrzeli in ozadij. Homerjev slog je, postaviti vse v ospredje, to je:
poenotena razsvetljena sedanjost brez perspektive: »Homerski pesnitvi nicesar
ne skrivata, v njiju ni nobenega nauka in nobenega skrivnega drugega smisla. Ho-
merja lahko analiziramo, ne moremo pa ga razlagati.« (Auerbach 1998, 18)

Da bi — na drugi strani —ilustriral znacilnosti Stare zaveze, je Auerbach poudaril
kontrastne elemente v zgodbi o darovanju Izaka (1 Mz 22,1-19). V poglavju svoje
knjige Mimesis, Odisejeva brazgotina, trdi, da je vsebino svetopisemskih pripove-
di mogoce interpretirati samo v luci absolutne avtoritete Boga. Auerbach ugotavlja
glavne znacilnosti svetopisemskih pripovedi, prvi¢, raztezanje v globino, to je: ori-
entacija v ozadje v nasprotju s povrsinsko perspektivo, drugic, prikrit pomen, zato
je potrebna interpretacija na Stevilnih razli¢nih ravneh. Pogoste so tudi vrzeli.
Znacilnost vseh svetopisemskih pripovedovalcev je, da bolj sugerirajo psiholoski
proces karakterjev, kakor pa ga natan¢no opisujejo. Zatrjujejo tudi, da imajo ab-
solutno avtoriteto in so v prvi vrsti in predvsem usmerjeni k resnici. Kompleksna
narava njihovih pripovedi, ki vkljucujejo doktrine, obljube in obveznosti, zahteva
subtilno raziskavo in interpretacijo (Auerbach 1998, 11-25).

Auerbachovi pogledi na posebne znacilnosti svetopisemskih pripovedi so vpli-
vali na Meira Sternberga, ki jih je razsiril in izpopolnil z natanénim branjem stevil-
nih druZinskih zgodb. V uvodu knjige The Poetics of Biblical Narrative (1987) ome-
nja: »V nasprotju z domnevami nekaterih sodobnih poskusov sliterarne< analize
nima oblika nikakrsne vrednosti ali pomena, ki bi bil lo¢en od komunikativne (zgo-
dovinske, ideoloske, esteticne) funkcije.« (Sternberg 1987, xii) Sternberg v prvem
poglavju zariSe osnovna nacela svoje oblike literarne kritike.
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Sternberg podvomi v pristop literarnih kritikov, ki menijo, da je najpomemb-
nejsi avtorjev namen, in zavzamejo tudi protizgodovinsko linijo. Po njegovem se
mora interpretacija ukvarjati z »uteleSenim« ali »konkretiziranim namenomx.
Raziskava medsebojnih razmerij med besedilom in kontekstom mora zato vzeti
v ozir zunanje zgodovinsko-jezikovne podatke in predzgodovino besedila. Stern-
berg kritizira tudi zagovornike svetopisemske fikcije: »Tako pogosto zgodovinski
pristop ni niti priblizno dovolj zgodovinski in literarni dovolj literarni, kajti fikcijo
vidi nekdo samo, Ce izgubi pogled na zgodovino in konvencijo.« (Sternberg 1987,
24) Zgodovino in fikcijo kot nacina diskurza lahko med seboj lo¢imo samo po ce-
loti njunih namenov. Zgodovinarji so zavezani k realnosti, medtem ko pisatelji
fikcije niso. Natancno ta zavezanost je naredila judovsko zgodovinopisje za to,
kar je — za religiozno-zgodovinski spomin. Sternberg pojasnjuje, da svetopisem-
ska zgodovinska pripoved »ne zahteva samo zgodovinskega poloZaja, temvec kot
pravilno omenja Erich Auerbach, tiste dolocene zgodovine — ene in edine resnice,
ki kakor sam Bog ne prenese nikakrSnega konkurenta« (32).

Sternberg ugotavlja: »lzdelek ni niti fikcija niti historizirana fikcija niti fikcio-
nalizirana zgodovina, ampak zgodovinopisje Cisto in brezkompromisno.« (1987,
34-35) To stalis¢e spominja na terminologijo Roberta Alterja, ki se uporablja
zlasti v drugem poglavju njegove knjige The Art of Biblical Narrative (1981) z
naslovom Sakralna zgodovina in zacetki prozne fikcije (Alter 1981, 23-46). Alter
trdi, da je »prozna fikcija najboljsa sploSna rubrika za opisovanje svetopisemske
pripovedi« (24).

Meir Sternberg je preiskal tri nacela, za katera meni, da urejajo vec€razseznostno
sestavo svetopisemskih pripovedi: ideolosko, zgodovinopisno in esteti¢no. Zago-
tovo ne bi bilo nikakrSnega smisla v eksegezi, ko ¢loveski duh ne bi bil dojemljiv
za besede, metafore, simbole in za tekstne strukture pripovedi in pesmi. Nenaza-
dnje, ali ni res, da Sveto pismo samo pravi: Bog je ustvaril ¢lovestvo po svoji po-
dobi (1 Mz 1,27)? Ali to ne pomeni, da imajo ¢loveska bitja sposobnost dojeti
presezne resnice in vrednote, ki so po svojem bistvu zunaj zgodovinskih, sociolo-
Skih in literarnih kategorij?

John M. Rist opaZa: »Zahteva vsakega svetega izrocila mora biti, da kaZze ne
samo v boljSo smer, ampak v najboljSo smer. Drugi primer Aristotelovega prego-
vora, da se je potrebno nekje ustaviti. Toda ta nekje za Aristotela in tudi za nas ni
v nas. Ce je tisto nekje, ée vendarle obstaja moZnost ene same pojmovne sheme,
potem lahko obstaja samo v misli Boga.« (1998, 1509) Svetopisemsko in sveto
judovsko ter kri¢ansko izrocilo temelji na prepric¢anju, da je bistveni namen boZje
volje in delovanja, v svetovni in v Izraelovi zgodovini ohraniti harmonicni boZanski
red in oblikovati popolno zavezno skupnost. S posegi v aktivnosti narodov in lzra-
ela namerava Bog ozdraviti posledice greha in ustvariti moznosti za spravo. Cilj
Clovestva in posebej Izraela je posnemanje bozanske volje tako popolno, da bi bila
zveza z Bogom mogoca. Ta vesoljni cilj BoZjega razodejja je vodilo misijonske za-
vzetosti v poeti¢nih besedilih Stare zaveze, v Jezusovih narocilih apostolom in v
Pavlovi misijonski vnemi v Novi zavezi (Avsenik Nabergoj 2018; 2019).
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Toda kako to zadeva klju¢no vprasanje, ali je svetopisemski pogled na pravi¢nost
pravilen ali ne? Svetopisemska besedila izzivajo bralca, da se odloci, Ceprav je res,
da je ta odlocitev odvisna od bral¢evega temeljnega miselnega obzorja, od teisti¢-
nega ali ateisticnega nazora. Ta Studija se posebej posveca dojemanju delovanja
notranje pravi¢nosti, kakor se zrcali v pregovorih in drugih modrostnih izjavah — v
izjavah, ki se resda redko dotaknejo teme odpuscéanja. Poizkusa raziskati psiholo-
Ske globine tistih preroskih govorov in pripovedi, ki obravnavajo osrednji vidik
pravi¢nosti. Znacilna za ta besedila je dramati¢na napetost med razlogi za kazno-
vanje nezvestih posameznikov ali zaveznega ljudstva in celo globljimi razlogi za
nim razseznostim ima za posledico vrzeli, kakor se kaZejo v njihovih pripovedih ali
govorih, ki jih je treba interpretirati iz SirSe perspektive.

Hebrejsko Sveto pismo je kompozicija in kompilacija, ki ¢rpa iz izroil z zelo raz-
liénimi izvori. Ti segajo od starodavnega patriarhalnega Izraela do grsko-rimskega
obdobja. Ko so ucitelji poskusali artikulirati, jasno predstaviti in obraniti razodetje
bozje volje v svetovni zgodovini, so prilagodili podedovane fragmente ustnih in
pisnih izrocil, tako domacih kakor tujih. Z vkljucitvijo manjsih delov v vecje enote
so Zeleli ustvariti spojene celote, ki so osvetlile posebne probleme njihovega casa
in posebna teoloska vprasanja njihovih skupnosti. Hebrejsko Sveto pismo daje
dokaze za vztrajni napor reinterpretacije bozje narave in volje, bistva ¢loveskega
Zivljenja in medosebnih odnosov. Ta proces adaptacije in aktualizacije ali transmu-
tacijske interpretacije se je dogajal znotraj Zivih obcCestev vernikov, pri tem pa je
vsaka od njih imela svoje intelektualne sposobnosti in izkusnje za raziskovanje
sprejetih izrocil.

V hebrejskem Svetem pismu je moc¢ najti veliko primerov sinteti¢nih transmu-
tacij izrocil. PeteroknjiZje je morda najbolj izrazit zgled notranjebibli¢ne eksegeze,
ker je sestavljeno iz cele vrste razli¢nih, v€asih celo nasprotnih elementov. Tudi
Peta Mojzesova knjiga vkljucuje modifikacije Druge in Cetrte Mojzesove knjige.
Preroska literatura je bila predelana, sledec istemu vzorcu. lzaijeva knjiga vsebuje
vrsto manjsih prerokb in vecjih odlomkov, kakor sta Velika apokalipsa (pogl. 24-27)
in Mala apokalipsa (pogl. 34-35). Raziskava prerokb Devtero lzaija (pogl. 40-55)
in Trito Izaija (pogl. 56-66) kaZe jezikovne in ideoloske podobnosti z Izaijem. Kro-
niski knjigi odkrivata homileti¢no predelavo Samuelovih knjig in Knjig kraljev. Od-
nos pomembnejsih prevajalcev do izvornega svetopisemskega besedila prav tako
kaZze dinamiko notranjebibli¢ne eksegeze. Septuaginta, Targumi in Samarijska re-
cenzija niso prevodi v obi¢ajnem pomenu, saj odkrivajo spremembe, ki so bile
storjene z namenom, da bi bila vsebina Svetega pisma bolj razumljiva njihovim
sodobnikom (Krasovec 2013).

Presenetljivo je, da se osnovne teoloske maksime s transmutacijo izrocil niso
spremenile. Z vkljucitvijo raznovrstnih materialov v svetopisemske dokumente,
od starih mitov, ljudskih zgodb, legend, zgodovine, prerokb do hvalnic in Zalostink,
¢e omenimo samo nekaj zvrsti, so teoloske maksime postale Se bolj enotne. Res
pa je, da so formulacije besedil pogosto ostale dvoumne, problemati¢ne in nepo-
polne. Kot rezultat vkljucitve v svetopisemska besedila se je staro gradivo depoli-



886 Bogoslovni vestnik 79 (2019) - 4

teiziralo in monoteiziralo in dozivelo radikalno spremembo pomena. Teme in obli-
ke hebrejskega Svetega pisma kljub razlicnim eksegetskim izrocilom izkazujejo
jasne univerzalistine tendence. Sredis¢na os hebrejskega Svetega pisma je oseb-
ni odnos z Bogom. Zaradi tega odnosa je mogoce, da svetopisemski univerzalizem
preseze vse druge kozmoloske oblike univerzalizmov. Osrednje tezis¢e Svetega
pisma je postala osebna izku$nja. Kot ugotavlja Irena Avsenik Nabergoj: »Pouda-
rek je na notranjem izkustvu duhovne narave, kota ga najdemo v Svetem pismu
in poznejsih literarnih zapisih o religioznem izkustvu« (2019, 213). Splosno podro-
¢je Cloveskih eti¢nih odnosov z Bogom pa se je raztegnilo tako, da vkljucuje vsa
osnovna teoloska vprasanja, ki zadevajo krivdo, kazen in odpuséanje — dejansko
se je razpotegnilo tako, da pokriva vsa pereca Zivljenjska vprasanja.

Zaradi nacina, na katerega je Sveto pismo dobilo svojo konéno obliko, zaradi
nacina, na katerega je bilo sestavljeno kakor sestavljenka iz razli¢nih kos¢kov, se
zastavlja vprasanje njegove avtoritete. Kako to ocitno naklju¢no zbirko svetopi-
semskih dokumentov uskladiti s trditvijo Svetega pisma, da razkriva poslednjo
resnico? Da bi odgovorili na to vprasanje, moramo upostevati viogo karizmati¢nih
prerokov in drugih avtoritet, katerih izjave so bile razumljene kot resni¢no neovr-
gljive in modre. Dokazi navajajo k temu, da so ti osredniji liki spremenili in prire-
dili sprejeta izrocila v luci svojega vedenja in izkusenj. Pisatelji/uredniki so se od-
loCili ostati anonimni ali pa so svojo eksegezo pripisali avtoritetam, kakor so Moj-
zes, David, Salomon, Izaija. Dandanes se nam zdi ¢udno, da so ti pisatelji Zeleli
ostati anonimni, toda dejstvo je, da so imeli taksni pisatelji anonimnost za vrednost
samo po sebi, pomembno je bilo sporocilo.

Zagotovilo moralne zanesljivosti skozi celotni proces prenosa je pokorscina.
Pokorscina, ki jo poraja razumevanje narave Boga, je klju¢ za razumevanje tega,
kako so sadovi eksegeze mogli biti vkljuceni v Sveto pismo v duhu preoblikovane-
ga razodetja. lzziv za Studij implicitnih in eksplicitnih pomenov sprejetih izrocil je
bilo prepri¢anje, da je vse, kar obstaja, odvisno od Boga, ki je vse ustvaril. To pre-
pri¢anje je jamcilo, da vsa dvoumja, navzkrizja in navidezna nasprotja v svetopi-
semskih dokumentih niso bila spregledana. Nasprotno, obcutljivost za ta naspro-
tja in za veliko raznolikost literarnih oblik in slogov, v katerih se je izrazalo boZje
sporocilo, se je povecalo, ko so ljudje poskusali spoznati in doumeti boZjo voljo na
najboljsi mozni nacin. Cloveska eksegeza je bila tako podrejena besedi Boga in
Sveto pismo je zato lahko postalo simbol Zivljenja par excellence.

Pokorscina prerokov je bila posledica neposrednega boZjega posega v njihova
Zivljenja. Toda predvidevamo, da je bilo notranje stanje, ki je potrebno za dovze-
tnost za takSen poseg, podprto z osebno molitvijo. Njihove vedenje o Bogu pov-
sem ocitno ne izhaja toliko iz analize pojavov v zunanjem svetu ali zgodovini, tem-
vec iz eksistencialne izkusnje osebnega stika. Personalisticna teologija in religija
hebrejskega Svetega pisma zato dosezeta visek v pozivu k ¢ascenju Boga in v Psal-
mih kot knjigi molitve. Molitev je mocna sila, ki notranje poenoti ¢loveska bitja z
Bogom. Ta enotnost predstavlja tudi najmocnejsi motiv za monoteizem. lzraelce
je opazovanje dogodkov v svetu in v zgodovini lahko zbegalo z nerazresljivimi pa-
radoksi in jih sililo k opus€anju njihovih prepric¢anj, vendar jih je izkusnja molitve
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spodbujala k zblizevanju z Bogom, k izku$nji enosti z njim in z drugimi ljudmi. Zgo-
dovina kot posledica tega ni bila primarno dojeta kot enota v zunanjem smislu,
temvec kot enota v notranjem, preroskem, himni¢nem in misticnem smislu. Ak-
tualizacija se je dogajala v obredju. Joe D. Levenson pripominja:

»lzrael ni zagovarjal enosti svojega Boga z nepristranskostjo filozofa. Boga
je hvalil zaradi njegove enkratnosti, neprimerljivosti, ker je izvor osramo-
titve njihovih nasprotnikov, njihov gospodar. Nekaj dragocenega se izgubi,
ko ta himnicni jezik spremenimo v predmet doktrine. Da v zgodovini reli-
gije pride trenutek, ko je potrebna filozofska refleksija, ni mogoce zanika-
ti. Toda povzro¢imo hude nesporazume, ¢e beremo ta trenutek nazaj v
Casu, ko se to Se ni zgodilo.« (1985, 63)

4., Pravoin literatura

V sedemdesetih letih je pozornost pritegnilo gibanje »postava in literatura, ki se
osredotoca na interdisciplinarno povezavo med postavo in literaturo znamenom,
razsiriti in poglobiti razumevanje ¢loveske izkusnje. V zgodnji fazi se je gibanje
osredotocalo izkljuéno na perspektivo »postave v literaturi« kot nacinu kritike so-
cialnih institucij in pravnih norm. Zagovorniki te perspektive, kakor so Richard H.
Weisberg, Robert Weisberg in James Boyd White, so se osredotocili na ve¢na
vprasanja velikih literarnih del in prepoznali resni¢no vrednost v uporabi literatu-
re kot sredstva za razpravljanje o pravnih zadevah. Prepri¢ani so bili, da literarna
besedila, posebno pripovedi, ponujajo vpogled v naravo zakona, ukvarjajoc€ se s
¢loveskimi razmerami ter politinim in socialnim kontekstom. Vecja osredotoce-
nost na mozno pomembnost literarnih besedil, ki se ukvarjajo s pravnimi vprasa-
nji, je vzbudila pozornost perspektive »postava kot literatura«. Zagovorniki te per-
spektive vidijo vrednost v metodah, ki jih uporabljajo literarni strokovnjaki v lite-
rarnih analizah, interpretacijah in kritikah literarnih del in verjamejo, da primer-
java pravnih interpretacij z interpretacijami na drugih podrocjih znanja, posebno
na literarnem, koristi pri boljSem razumevanju in interpretaciji postave.

lan Ward, profesor prava na Univerzi v Newcastlu, podrobneje razloZi obe per-
spektivi gibanja »postava in literatura« v svoji knjigi Law and Literature: Possibi-
lities and Perspectives (1995). Pri obravnavanju postave kot literarne perspektive
pravi: »Bistvo »postave kot literature« je domneva, da so tehnike in metode lite-
rarne teorije ter analize primerne za pravno znanost. /.../ »Teorija pomenov« je
tista, ki zahteva ne samo zunanjo perspektivo zgodovinopisne narave razumeva-
nja, temvec tudi notranje zavedanje svojih lastnih omejitev.« (1995, 16) James
Seaton gre v svoji presoji odnosa med pravom in literature do najbolj univerzal-
nih temeljev prepoznavanja vloge literature na podrocju prava v ¢lanku Law and
Literature: Works, Criticism, and Theory (1999). Po kriticnem prikazu stalis¢ av-
torjev, kakor so Richard Weisberg (1992), Martha Nussbaum (1995), Richard Po-
sner (2009), ki marginalizirajo pomen literature za pravne Studije, izraza svoje
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veliko bolj pozitivno vrednotenje vloge literature za poglobljene pravne refleksi-
je. Pomen literature za pravne Studije »sledi iz njene pomembnosti za ¢loveska
bitja na splosno« (Seaton 1999, 505). Literatura je »sredstvo za moralno refleksi-
jo in presojo« (507).

Michael J. Meyer je uredil Studijsko monografijo Literature and Law (2004), ki
vklju€uje prispevke Stirinajstih avtorjev, in v razlagi, ki povzema vsebino, zapisal:

»V celoti so eseji v tej knjigi sestavljeni tako, da obravnavajo teme krivde
in nedolZnosti, tistega, kar je prav in narobe, moralnosti in zakonitosti.
Eseji napeljujejo na to, da je svet, kot ga opisujejo pravniki, besedilo, ki
tako kot njegove literarne vzporednice véasih zamegli razliko med resnic-
nostjo in fikcijo, ko poskusa definirati sresnico«< in postaviti kriterije za >ne-
pristrano¢ pravi¢nost. Z raziskovanjem interdisciplinarnega konteksta se
bodo bralci zagotovo bolj zavedli in obcutili vlogo, ki jo imajo pripovedi v
pravni stroki, ter dilem, s katerimi se sooca pravni sistem, ki pogosto uspe
vzdrzevati pravice in privilegije prevladujoce druzbene skupine na racun
Sibkejsih. Ko pravo deluje samovoljno in spremenljivo, je tezko, da bi osta-
lo >slepo«. Zal potem ne more uravnovesiti tehtnice tako, da bi beseda
»zakon« bila sinonim za »pravi¢nost¢.« (2004, viii)

Kieran Dolin je v novejSem ¢asu izdal pomembno monografijo A Critical Intro-
duction to Law and Literature (2007). Mednarodna skupina ekspertov je tu pred-
stavila v vec kakor dvajset poglavjih pregled stevilnih nacinov, v katerih vzajemno
delujejo pravo, pravicnost in literature. Za nas namen je knjiga Chaye T. Halberstam
Law and Truth in Biblical and Rabinic Literature (2010) pomembnejsa. Avtorica se
ukvarja z vprasanjem, kako lahko ljudje izpolnijo boZjo postavo, kakor se razodeva
v Svetem pismu, in svetu povrnejo popolno pravicnost. Trdi, da je dedis¢ina Sve-
tega pisma »retori¢no slavljenje razpolozljivosti spoznanja in resnice v »¢ascenju
Gospodac in dosegljivosti resni¢ne pravi¢nosti v pokorscini bozjim zapovedim«
(Halberstam 2010, 4). Po drugi strani pa so se rabini soocali s stalnim vprasanjem:
»Ali imajo ljudje, celo tisti z najboljSimi nameni, najbolj kompetentno in moralno
pravicni, sploh sposobnost izpolniti bozje zapovedi?« (4) Literarni nacini izrazanja
bozjih obljub in groZenj glede boZjega povracila ne dopuscajo, da bi boZji standar-
di pravi¢nosti sledili diktatu ¢loveSke pravne znanosti. Iz tega sledi, da so rabini
»odrinili boZjo vpletenost v ¢loveka in svet — boZjo nagrado in kazen — na raven
onkraj postave, kjer je Boga mogoce srecati osebno in individualno« (145).

Osebna in individualna podlaga odnosa med Bogom in ljudmi je tako visoko
nad postavo — usmerja jo vera, da Bog prevzema odgovornost in dolo¢a smer ¢lo-
veskih dogodkov k milostnemu cilju —, da bi lahko mucenci iz zgodb o mucenistvih
potrdili boZjo previdnost in resnico boZzje ljubezni celo v najbolj dramati¢nih po-
stopkih. Vera, ki dovoli Bogu, da deluje Custveno in osebno v razmerju do Izraela
in do ¢lovestva v celoti, v koncni fazi temelji na boZji viziji visje resni¢nosti, ki pre-
sega pravne kriterije in ¢cloveske omejitve na splosno. Velike svetopisemske pri-
povedi Stare zaveze, kakor so Jozefova zgodba (1 Mz 37-50), zgodbe v Samuelovih
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knjigah in druge, sezejo bistveno dlje, kakor gredo ponavadi interpretacije, ki po-
polnoma podcenijo ¢loveske dokaze za ustvarjanje sklepov o krivdi in odgovorno-
sti. Halberstamova pravi: »BozZja vloga v svetopisemskih pripovedih je kon¢no od-
vezati krivde vse osebe, ko se pojavi kot nevidna roka zadaj za ¢loveskimi zmotami,
vodec jih proti skritemu cilju.« (2010, 175) Ta perspektiva boZje pravicnosti odpi-
ra vrata prevladi milosti, odpusc¢anja in opravi¢enja v odnosu Boga do ljudi v Sve-
tem pismu.

5. Sklep

Z razumevanje razseznosti boZzje pravi¢nosti in pravice v hebrejskem Svetem pismu
je bistvena enotnost med podroc¢jem zgodovine in boZanskega zakona, ki izvira iz
hebrejskega pojmovanja Boga. To pojmovanje razlozi, zakaj so zgodovina, pravo
in modrost tako harmoni¢no vpeti v zgodovinsko in prerosko slovstvo, pa tudi
znotraj celotnega hebrejskega kanona. Ustvarjeni svet in zgodovina ¢lovestva nista
dve nasprotni, temvec v bistvu soodnosni podrocji bozjega delovanja. Zato obsta-
ja bistvena enotnost tudi v spoznanju, ki izvira iz narave in zgodovinske interpre-
tacije. Zgodovinski dogodki se uporabljajo za ilustracijo temeljnih verskih resnic
in moralnih nacel. Toda neposredno in absolutno povezovanje obeh obmocij je
postalo mozno Sele, ko so kozmicno in kolektivno-druzbeno odvisne religije velikih
kultur dobile absolutno personalistiéno podlago. Silni zgodovinski, literarni in te-
oloski lok hebrejskega Svetega pisma je torej vecni izziv in navdih za razlago v vseh
smereh.

Naziranje, da zgodovina vsebuje notranjo enotnost in da obstaja smiselni razvoj
sveta od njegovega stvarjenja na zaCetku do nedolo¢enega mesijanskega ali esha-
toloskega trenutka, je posebnost svetopisemske zgodovine. Posebnost je tudi na-
ziranje, da boZja izvolitev in zaveza tvorita temelj za pomen zgodovine. Dalje velja,
da cloveska bitja lahko prejmejo milost, ki je onkraj ¢lovekovega zasluZenja. BoZjo
postavo je vedno treba ubogati. Potrebno je kesanje. BoZje usmiljenje in odpusca-
nje stojita najviSe. Hebrejska religija torej ni arhetipi¢na, temvec teleoloska.

Najvecje presenecenje Svetega pisma je razodetje boZjega zakona usmiljenja
in sprave (Osredkar 2018). To je zakon najglobljih boZjih misli in njegove primarne
ljubezni do stvarstva. Cim bolj univerzalna in enotna je postajala zgodovinska per-
spektiva, tem bolj nedoumljiva se zdijo boZja pota do &loveka. Sele to ozadje omo-
goca resno presojo veljavnosti boZje obljube o Izraelu. Prizadevanje za enotno
teolosko perspektivo zgodovine je odlodilno v razlaganju nejasnih ali dvoumnih
svetopisemskih odlomkov. Precej pripovedi, orakljev, psalmov in drugih besedilnih
zvrsti je mogoce same zase enako dobro razlagati na podlagi politeisti¢nih in mo-
noteisti¢nih postavk. Toda kanonic¢ni okvir nas prepricuje, da govorimo o delu
monoteisti¢nega Zivega izrocila, zato vsebujejo ta besedila razli¢ne povrsinske in
globinske pomenske odtenke. Samo na podlagi celotne perspektive splosne zgo-
dovine odresenja je mogoce ugotoviti, da sta prav absolutna bozja avtoriteta in
zahteva po ¢lovekovi absolutni pokorséini najpomembnejsi temi Svetega pisma.
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Studio delle immagini e delle metafore sul timore
del Signore in Ben Sira

Studij prispodob in metafor Gospodovega strahu pri
Ben Sira

The Study of Images and Metaphors on the Fear of
the Lord in Ben Sira

Riassunto: 'articolo presenta lo studio del timore del Signore nel libro del Siracide
a partire da Sir 1 che riveste un valore programmatico nell'opera sapienziale.
Il contributo presenta quattro diverse prospettive rilevate in Sir 1, secondo le
quali Ben Sira presenta ai discepoli il timore del Signore. Le quattro prospettive
ricorrono anche in altri passi del libro (Sir 2-51). A queste viene aggiunta in
seguito una quinta, quella storica, presente solo in un testo dell'Elogio dei pa-
dri. Il contributo si sofferma ad analizzare in particolare |'aspetto simbolico e
metaforico del linguaggio usato da Ben Sira per avvicinare al discepolo il timo-
re del Signore nei suoi aspetti di bonta, bellezza, gioia e nel suo dinamismo che
guida lI'uomo sui sentieri dell'amore.

Parole chiave: timore del Signore, amore, fede, sapienza, cuore, vanto, gloria, me-
tafora

Povzeteke: Clanek predstavlja $tudij strahu Gospodovega v Sirahovi knjigi, zacensi
s Sir 1, ki predstavlja kakor velik portal v modrostno delo in v njem razkriva sti-
ri osnovne perspektive, skozi katere Ben Sira u¢encem opisuje strah Gospodov.
Perspektive so razpoznavne tudi drugod v knjigi (Sir 2-51). Poleg teh je venem
odlomku iz Hvalnice ocetov prisotna Se peta perspektiva, ki smo jo opredelili
kot zgodovinsko. Prispevek analizira simbolni in metafori¢ni vidik, ki ga modri
Sirah uporablja, da bi u¢encem spregovoril o dobroti, lepoti, veselju, ki jih strah
pred Gospodom prebuja v Zivljenju, in o njegovem delovanju, s katerim vodi
¢loveka po stezah ljubezni.

Kljuine besede: strah Gospodoyv, ljubezen, vera, modrost, srce, ponos, slava, meta-
fora

Abstract: The article contains a study of the fear of the Lord in the book of Ben
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Sira, starting from Sir 1 that has a programmatic value in the wisdom work. The
paper presents four basic perspectives through which Ben Sira shows to the
disciples the fear of the Lord. The four perspectives occur also in other passa-
ges of the book (Sir 2-51). To these, later on a fifth point of view is added, a
historical one, present only in the text of the Praise of the fathers. The article
analyses a symbolic and metaphorical aspect of the language used by the Wise
in order to approach to the disciple the fear of the Lord in its aspects of goo-
dness, beauty, joy and in its dynamism that guides man on the paths of love.

Keywords: fear of the Lord, love, faith, wisdom, heart, pride, glory, metaphor

1. Introduzione

Larticolo presenta lo studio delle immagini e delle metafore?! utilizzate dal saggio
Ben Sira per descrivere il timore del Signore.? Ben Sira parla del Signore in Sir 1,83
in primo luogo come di colui che & I'unico saggio. |l secondo tratto di Dio & il suo
incutere molto timore (poPepdg odp6dpa). Nella seconda parte di Sir 1 il saggio pas-
sa a descrivere il timore verso il Signore presente nell’'umanita secondo diverse
prospettive che ricorrono anche nel resto del libro: oltre a quella teologica pre-
sente in 1,8 riconosciamo una prospettiva descrittiva (vv. 11-12) del timore del
Signore che ritrae cio che il timore € e come questo agisce nell'uomo, una sapien-
ziale (vv. 14.16.18.20.27) che connette timore del Signore e sapienza e una peda-
gogica (vv. 13.28.30) quando il saggio da istruzioni a coloro che temono o non
temono il Signore. La prima pericope dedicata al timore del Signore in Sir 1,11-30*
ha quindi carattere programmatico. L'articolo presenta nella prima parte le quat-
tro prospettive individuate, a partire dalle quali Ben Sira parla del timore del Si-
gnore, collegate con altri passi del libro ed in relazione alle aggiunte greche di GlI;*
in maniera succinta menziona la quinta prospettiva, come tratto distintivo di uno
dei padri d'Israele (45,23b), quindi, nella seconda parte, si sofferma ad analizzare
le caratteristiche ed il significato di alcune immagini adottate dal saggio in Sir 1,11-
30.

1 Per una presentazione delle classiche definizioni della metafora, cfr. KraSovec (2016, 571-584); per una
presentazione e applicazione della metafora a partire da Paul Ricoeur, cfr. Vodicar (2017, 565-576).

2 Per uno studio recente sull’'uso della metafora nei testi sapienziali in generale e in particolare nel libro
dei Proverbi, cfr. Rotasperti 2016. Sull’uso delle immagini e della metafora in Ben Sira menzioniamo
alcuni recenti studi: Calduch Benages 2011; 2015; 2016. Sul tema del timore di Dio nel libro di Ben Sira,
cfr. Haspecker 1967, dove l'autore ipotizzava che sarebbe questo il tema fondamentale del libro. La tesi
& stata oggetto di numerose critiche; inoltre, cfr. Beentjes 1989, 245 secondo il quale la pienezza della
sapienza richiede il compimento della Tora; Gilbert 2011, 177 che cosi descrive il timore in Ben Sira: «La
crainte du Seigneur est cette disponibilité de ’'homme pour accueillir le don de Dieu».

3 Il testo di Sir 1,8: «Uno solo & sapiente, assai terribile, seduto sul suo trono».

4 Lunita si articola in due passi: i vv. 11-21 sono dedicati al timore del Signore e i vv. 22-30 descrivono la
vita condotta nel timore del Signore e nell’apertura al dono della sapienza.

5 Con la sigla Gll indichiamo la versione ampia della traduzione greca.
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2, lltimore del Signore in Sir 1 e nell'insieme dell'opera
di Ben Sira

Il carattere programmatico di Sir 1, del quale purtroppo non abbiamo il testo ori-
ginale ebraico ma solo le traduzioni antiche, é riconosciuto dagli studiosi del libro.®
Possiamo subito notare che la prima menzione della terminologia attinente al
«timore», al v. 8, nella forma aggettivale ¢poPepdc «colui che incute timore» descri-
ve il tratto originario e teologico che caratterizza I'identita di Dio. Al v. 10cd,
nell'aggiunta di GII” leggiamo: L'amore del Signore é sapienza gloriosa, a quanti si
manifesta, la concede perché lo vedano. Gilbert (2014, 217-222, spec. 221) ipo-
tizza in chiusura di stico la confusione, da parte del traduttore greco, tra due ra-
dici ebraiche graficamente simili (mx2 e x7°), ma di significato diverso: «vedere» e
«temerey; I'autore suppone che il traduttore greco abbia letto quindi «vedere»
al posto di «temere».® L'ultimo stico del v. 10 in questo caso andrebbe letto: /a
concede perché lo temano.

La prima prospettiva nell'opera di Ben Sira

La prima pericope del libro, dedicata principalmente alla sapienza (1,1-10), pre-
senta la prima prospettiva secondo la quale il saggio parla del timore del Signore,
quella teologica: € il Signore che infonde il suo timore sulle sue creature. Questa
prospettiva ricorre ancora con alcune significative modifiche in Sir 17,4 dove sog-
getto & ancora Dio che nella creazione infonde il timore dell’'uomo sulle creature
(la direzione del timore € questa volta 'uomo e non il Signore).® A questa prima
prospettiva puo essere attribuito anche lo stico dell’invocazione di Sir 36,1b: «E
poni il tuo timore su tutte le nazioni» presente anche nel testo ebraico (mano-
scritto B) nel contesto di una intensa preghiera o meglio di un grido di aiuto con
il quale il saggio invoca l'intervento salvifico da parte di Dio a favore del suo po-
polo minacciato da un popolo straniero.® Alla medesima prospettiva teologica
possiamo attribuire Sir 43,29, che similmente a 1,8 descrive Dio nel suo incutere
timore: «il Signore & terribile (poPepdc) e molto grande, la sua potenza & stupen-

6 Cfr. Palmisano 2016 (specialmente pag. 41).

7 Cfr. Palmisano 2016 (specialmente pag. 45). Il terzo e il quarto stico del versetto sono presenti in alcu-
ni testimoni di Greco II: nella recensione origeniana ma non nel manoscritto Vaticano Greco 346 (248),
in latino ma non in siriaco: ayatnoLg kupLéu évdotog codid, oig &'&v omtavmtal, pepilel adTV €ig
OpaoLy abdtod. | versetti delle aggiunte di GlI, in traduzione, sono presentati nel presente articolo in
corsivo per essere distinti dal testo di Gl (sigla con la quale facciamo riferimento alla traduzione greca
del nipote di Ben Sira e quindi alla versione cosiddetta breve del testo). Secondo Prato 1990 (special-
mente pag. 321, nota 17), I'aggiunta di 10cd & da collegarsi con la precedente aggiunta di 1,7ab, en-
trambe incentrate sul tema della rivelazione di Dio.

8 Per uno studio accurato dell’aggiunta greca, cfr. Bussino 2013 (specialmente pagg. 36—42).

®  Riteniamo che la medesima prospettiva ricorra anche in Sir 15,19, anche se si parla di coloro che temo-
no il Signore in quanto il versetto & dedicato in primo luogo alla descrizione dello sguardo di Dio, quin-
di alla prospettiva teologica; nel versetto leggiamo: «ll suo sguardo & su coloro che lo temono, egli co-
nosce ogni opera dell’'uomo». Per uno studio dettagliato dello sguardo di Dio in Ben Sira, cfr. Palmisano,
Lo sguardo, 2016 (specialmente pagg. 109-126).

10 Per uno studio dettagliato della preghiera e del versetto considerato, cfr. Palmisano 2006 (specialmen-
te pagg. 134-135).
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da». L'ultimo passo del libro in cui Dio & soggetto dell'infondere timore ricorre in
Sir 45,2 dove descrive la figura di Mosé che per I'agire di Dio in lui incuteva timo-
re presso i nemici: «lo rese simile nella gloria ai santi e lo magnifico nel timore dei
nemici»; & molto probabile che Ben Sira intenda riferirsi ai prodigi operati da Dio
attraverso Mose, soprattutto al segno mirabile e terrificante del passaggio del
mare (cfr. Dt 4,34). Al termine dell’analisi dei versetti appartenenti alla prima pro-
spettiva attraverso la quale Ben Sira parla del timore di Dio, possiamo osservare
che esso € un tratto costitutivo dell’identita di Dio, la sua trascendenza suscita
nell’'uomo e nel creato quel timore che non & spavento ma consapevolezza della
piccolezza della creatura dinanzi all'onnipotenza di Dio. Questo tratto divino Dio
lo condivide con 'uomo (I'uomo suscita timore negli altri esseri viventi) e lo dona
a persone che svolgono una particolare missione (come Mose). Le aggiunte gre-
che del primo capitolo tendono a rileggere il «timore di Dio» con altre categorie
teologiche, quale quella della «visione» (1,10cd) e della rivelazione. Laccostamen-
to del timore e dell'amore verso il Signore si trova nell'opera di Ben Sira in 2,15-16
e nelle aggiunte greche (Gll) in Sir 1,12¢d; 19,18; 24,18; 25,12 (Gilbert 2014, 221).

La seconda prospettiva

La seconda prospettiva, descrittiva, in quanto descrive cio che il timore del Signo-
re ¢, ricorre all’'inizio della pericope sul timore di Dio e lo descrive mediante imma-
gini e verbi. In Sir 1,11ab leggiamo: ddPoc kuplov 86k kol kehymuo kel eddpootvn
kel otépovog dyordiauetog «il timore del Signore & gloria, vanto, gioia e corona
di esultanza». |l vocabolario greco utilizzato dal saggio ha una particolare rilevan-
za nel libro di Ben Sira e viene utilizzato sia per ritrarre la bellezza e la forza di at-
trazione della sapienza (gloria in: 4,13; 6,29.31; 14,27; 24,16.17; gioia in 4,12;
6,28; 15,6; coronain 1,18; 6,31 e 15,6 dove leggiamo la stessa espressione coro-
na di esultanza) sia cio che I'uomo reputa beni desiderabili nella propria vita (glo-
riain: 44,13.19; 45,23.26; vanto in: 9,16; 10,22; 25,6; gioia in 9,10; 30,16.22; co-
ronain 25,6; 32,2).

Nell'aggiunta greca (GlI) di Sir 1,12cd leggiamo: Il timore del Signore é un dono
del Signore, e stabilisce i sentieri dell'amore. L'autore greco definisce in 1,12c il
timore del Signore come suo «dono» (8doLc), termine presente in Gl al v. 1,10a!
con riferimento al dono della sapienza. Bussino (2013, 44) fa notare che in 1,12cd
Gll afferma del timore di Dio quanto Ben Sira ha sostenuto in 1,1 a proposito del-
la sapienza, cioé la sua vicinanza al Signore (map& kupiov). Il secondo stico me-
diante I'uso del verbo «stabilisce» pud essere interpretato con riferimento a Dio
(che mediante il timore verso di lui rende stabili le vie dell'amore) o allo stesso
timore (cfr. Bussino 2013, 45-49); in questo secondo caso avremmo la descrizione
non solo di cid che il timore del Signore €, ma anche di cio che esso opera nell'uo-
mo. L'aggiunta greca consente di mettere in luce I'immagine del cammino, dei
sentieri (tptBoug) lungo i quali il timore del Signore guida I'uomo (tema ricorrente

|l testo di 1,10ab: «Su ogni essere vivente secondo il suo dono, con abbondanza la effuse su quanti lo

amano».
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anche nell'aggiunta di 1,7ab). Il timore del Signore appare in tal modo descritto
non solo nella sua attraente bellezza, ma anche nel suo dinamismo.

La seconda prospettiva ricorre in Sir 10,21(Gll).22(Gl), nell'ampia sezione de-
dicata alla sapienza nelle relazioni con i vicini (Sir 6,18-14,19), pilu particolarmen-
te nel trattato sul vero onore e sulla sapienza del povero (10,19-11,9).%2 In Sir
10,21 leggiamo: Principio dell’essere accettati é il timore del Signore, e principio
dell’essere rifiutati é durezza di cuore e superbia. |l redattore di Gll accosta in que-
sta aggiunta due termini che abitualmente non lo sono in Gl: &pym, e $dPog KupLov.
Il saggio nella pericope riflette sui grandi problemi sociali e svolge un discernimen-
to articolato sulle fonti e sulle ragioni dell'onore tra gli uomini e dinanzi a Dio
(come si osserva in 10,22), mentre |'autore dell'aggiunta greca sembra interessa-
to a cogliere la dimensione individuale della vita accetta al Signore. L'aggiunta di
Gll alv. 21 in qualche modo restringe I'orizzonte di riferimento del saggio. In 10,22
Ben Sira afferma: «Ricco, nobile e povero; loro vanto & il timore del Signore», dove
possiamo riconoscere chiare somiglianze con il vocabolario di 1,11a. A questa se-
conda prospettiva appartiene anche la menzione del timore del Signore al v. 16,213
dove, al negativo, si afferma che anche la moltitudine di figli, che in se stessa nel-
la Bibbia viene descritta come segno di benedizione divina (Sal 128,6), non e de-
siderabile se in essi non c'e il timore del Signore. In Sir 23,19.27* abbiamo una
menzione ulteriore del timore: nel v. 19 il saggio descrive il timore degli uomini
che conduce il peccatore ad un giudizio erroneo delle circostanze e a dimenticare
che, anche se nessuno lo vede, lo sguardo del Signore brilla sempre su ogni per-
sona. Al v. 27 al termine dell'istruzione sulle passioni, il saggio afferma la prece-
denza assoluta del timore del Signore e dell'osservanza della Legge su tutti i beni
umani.

All'inizio della seconda parte del libro (25,1-42,14) leggiamo due nuove descri-
zioni del timore del Signore, in Sir 25,11(GlI).12(Gll): Il timore del Signore supera
ogni cosa, chi lo possiede a chi sara paragonato? 2/l timore del Signore é I'inizio
dell'amore per lui (&pxm dyamioewe adtod) e la fede é linizio del legame con lui.
La prima affermazione mostra come nella riflessione di Ben Sira il timore del Si-
gnore abbia un posto privilegiato essendo il punto di arrivo del suo argomentare,
per questa ragione attribuisce ad esso un valore ed un posto unici ed incompara-
bili. L'aggiunta di Gll richiama in modo inconfutabile 1,14a («l'inizio della sapien-
za e temere il Signore»). Se accogliamo la proposta di ricostruzione del testo pro-
posta da Bussino (2013, 386 e 389) secondo il ms 248 che in 25,11a legge: «L'a-
more del Signore supera ogni cosa», possiamo capire meglio il senso dell'aggiun-
ta di Gll che fa del timore del Signore non la finalita del discorso sapienziale (come
in 25,11) ma, collegando il timore del Signore con I'amore verso di lui, tende a

12 Cfr. Gilbert 2014 (107-122); Palmisano 2016, Siracide, specialmente pagg. 13, 122—-123.

13|l testo: «*Se si moltiplicano, non gioire di essi, se non c’€ in essi timore del Signore».

| testi: «**Gli occhi degli uomini sono il suo timore e non sa che gli occhi del Signore brillano diecimila
volte piu del sole, vedono tutti i sentieri degli uomini e scrutano le parti segrete. ?’E sapranno coloro
che rimarranno che nulla c’e di meglio del timore del Signore e che niente ¢ pil dolce dell’'osservare i
suoi comandamenti».
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completare il discorso del maestro proponendo come punto di equilibrio I'amore
per il Signore, quindi orientando un po' diversamente l'insegnamento sapienziale.
La versione siriaca (Peshitta) fa seguire a 25,11a lo stico 12a rendendo piu espli-
cito il collegamento tra i due secondo il redattore della versione ampia del libro.
Il timore del Signore é si al di sopra di tutto ma quel timore si deve comprendere
come atteggiamento che scaturisce dall'amore verso il Signore unito alla fede e
all'adesione a lui (cfr. anche 23,28ab: Seguire Dio é grande gloria, ed é lunghezza
di giorni che tu sia accolto da lui).™ Il redattore di Gll esplicita la propria prospet-
tiva teologica ed antropologica completando l'insegnamento di Ben Sira e colle-
gando tra loro timore, amore ed attaccamento al Signore. A questa prospettiva
appartiene anche la menzione del timore del Signore in Sir 27,3¢ secondo una
prospettiva negativa per descrivere come la sua mancanza porta alla distruzione.
In questo testo si puo osservare la presenza dell'immagine negativa della casa in
rovina (év tayelL keteotpadnoetal adtod 6 olkog) come metafora di una vita non
riuscita (cfr. anche Sir 32,18)."7

L'ultima ricorrenza della prospettiva descrittiva € presente in Sir 40,26-27:

«?®Ricchezze e forze elevano il cuore, ma pit ancora il timore del Signore;
col timore del Signore non c’e¢ indigenza e, se c’&, non occorre cercare aiu-
to. Il timore del Signore & come un giardino di benedizione e lo protegge
piu di qualunque altra gloria».®

Il passo, situato nella sezione sulla sorte umana e la fama perpetua (40,1-
42,14)%, sviluppa l'insegnamento sui beni piu grandi (40,18-27) e conclude la pe-
ricope indicando il timore del Signore come il bene piu grande. L'unita utilizza il
genere letterario dei proverbi per descrivere cio che € meglio tra due elementi
(cfr. 30,14-15.17; Pr 17,1). Tuttavia il saggio non presenta una scala di valori se-
condo la quale il secondo bene sarebbe superiore al primo; il termine di confron-
to di tutti i beni menzionati & infatti il timore di Dio descritto nell’ultima unita (vv.
26-27): esso e superiore a tutti gli altri beni, in quanto profondamente legato alla
sapienza e alla Legge (cfr. 1,26-27; 19,20.24; 21,11; 23,27). L'unita ha un valore
didattico poiché il saggio insegna al discepolo a discernere e scegliere, dando la
precedenza a un certo tipo di beni e svelando la superiorita del bene piu grande,
quello finale: «il timore del Signore» che prevale su tutti gli altri (40,27). Un’idea
simile era stata espressa in 25,7-11 che ritraeva il timore del Signore all’apice di

15 Cfr. anche Sir 24,24ab: Non cessate di essere forti nel Signore, attaccatevi a lui affinché vi fortifichi.
16 |l testo: «3Se uno non si aggrappa velocemente al timore del Signore, la sua casa andra presto in rovina».
17|l testo: «*¥’'uomo saggio non trascura nessun pensiero, I'estraneo e superbo non vive alcun timore».

8 |l v. 27 nel manoscritto B ricostruito (mediante il confronto con il manoscritto M) riporta: «Il timore di
Dio & come un Eden di benedizione e sopra ogni gloria ¢ il suo baldacchino».

1% Al v. 40,7 leggiamo la descrizione di un timore negativo, dell’'angoscia che turba il sonno degli uomini:
«’Nel tempo della sua liberazione si sveglia ed & meravigliato del suo timore per nulla (el¢ o0&éva
b6Bov)». Per uno studio dettagliato della sezione, cfr. Piwowar 2006.
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dieci beni (25,10). L'ultima descrizione del timore del Signore (in 40,26a) ne de-
scrive la superiorita, il dinamismo, poiche il timore eleva il cuore piu di ogni altro
bene materiale (ypiuote kol Loyxbc dvulwoovoLy kapdioy kel OTep dudoTepw
$OPoc kupilov); esso & di un ordine diverso percid & superiore ad ogni altro aiuto
di cui l'uomo possa necessitare. Infine I'immagine del giardino di benedizioni
(40,27; si osservi che in ebraico & esplicitamente menzionato I'Eden) fa confluire
tutte le immagini di bellezza riferite al timore del Signore presenti in Sir 1 e nel
resto del libro in quella della creazione, bellezza e armonia piu grande e fonda-
mentale che il imore/amore (con Gll) del Signore portano in se stessi.

La terza prospettiva

La terza prospettiva utilizzata dal saggio per descrivere il timore del Signore &
quella sapienziale, ovvero la relazione esistente tra timore di Dio e sapienza. Leg-
gendo con cura il libro di Ben Sira si avverte che la sua attenzione € indirizzata in
primo luogo alla descrizione della sapienza, tuttavia essa € molte volte descritta
in relazione al timore del Signore. La parte piu ampia della pericope dedicata al
temain Sir 1,11-20% lo descrive come principio di sapienza (&pyn codiag), al v. 14,
pienezza di sapienza (mAnopovt codloeg), al v. 16, corona di sapienza (otédavog
oodlag), al v. 18, nel suo essere origine e culmine della sapienza ed, infine, radice
di sapienza (pio codlog), al v. 20, in relazione all'abbondanza di vita. Si pud os-
servare che ai vv. 14.16.20 viene utilizzata la forma verbale «temere il Signore»
(boBelabar tov kipLov) per descrivere la relazione verso di lui che rende possibi-
le accogliere il dono della sapienza e della vita che essa dona, mentre nella terza
ricorrenza (v. 18) il timore del Signore (nella forma sostantivale) e descritto nel
suo essere causa del fiorire della pace e della salute (GvaBailov elpfvny kol
Uylelar Laoewc). Il v. 21, presente solo nella forma di Gll: Il timore del Signore al-
lontana i peccati, colui che persevera allontana ogni ira, introduce una nuova
prospettiva, secondo la quale il timore del Signore, definito in precedenza dono
di Dio (v. 12c) viene delineato ora nel suo tratto pratico-antropologico che agisce
nell'uomo e gli consente di tenersi lontano dal peccato e dall'ira del Signore.

La terza prospettiva, sapienziale, ricorre in altri passi del libro, come in Sir 4,17
(«poiché ella dapprima I'accompagnera per sentieri tortuosi, gli incutera paura e
tremore»), dove la sapienza personificata all'inizio del cammino incute paura (pdBov)
mettendo alla prova il discepolo con la sua esigente disciplina.?! In Sir 19,20 poi leg-
giamo: «Ogni sapienza e timore del Signore, e in tutta la sapienza ¢ il compimento
della Legge», passo che richiama la prima affermazione del libro (1,1) e identifica
ogni sapienza con il timore del Signore. Il capitolo tende ad accostare i tre concetti
del timore, della sapienza e della Legge, presenti insieme anche in Sir 21,11: «Chi

20 || testo dei vv. 14.16.18.20: «**Principio della sapienza & temere il Signore, con i fedeli essa fu creata nel
grembo. *Perfetta sapienza & temere il Signore, essa inebria gli uomini con i suoi frutti; **Corona di
sapienza é il timore del Signore che fa fiorire pace e buona salute». Ambedue sono dono di Dio per la
pace, accresce il vanto per coloro che lo amano. «*°Radice della sapienza & temere il Signore, i suoi rami
sono vita in abbondanza».

21 |l testo ebraico mantiene il soggetto alla prima persona (& la Sapienza che parla): «Poiché agiro con lui
comportandomi da straniera, prima lo faro passare nel crogiolo delle prove».
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osserva la Legge domina se stesso, culmine (cuvtédeln) del timore del Signore & la
sapienza» e in parte in Sir 23,27. In 24,18a (Gll), nella versione ampia del libro, os-
serviamo |'ultima ricorrenza della terza prospettiva sapienziale del timore del Signo-
re, dove la Sapienza si definisce madre, quindi origine, dell'amore e del timore.??
Questa terza prospettiva puo essere sinteticamente definita di ordine pratico-an-
tropologico in quanto custodisce nell'uomo la vita e la conduce alla sua pienezza.
Le immagini utilizzate mediano I'idea della crescita e della protezione della vita che
prevalgono sugli aspetti della bellezza che esercitavano un particolare ruolo nelle
prospettive gia considerate.

La quarta prospettiva

In Sir 1,11-20 emerge una quarta prospettiva, che definiamo pedagogico-parene-
tica, quella del timore del Signore all'interno di insegnamenti che il saggio impar-
tisce al discepolo e di discorsi rivolti alla seconda persona singolare o plurale con
un carattere esortativo. In questa prospettiva soggetto degli insegnamenti non &
il timore del Signore ma piuttosto colui o coloro che temono il Signore e vengono
di volta in volta esortati, rimproverati, incoraggiati. Al v. 1,13 leggiamo: «Per chi
teme il Signore alla fine andra bene e nel giorno della sua morte sara lodato». Con
il dativo di vantaggio l'insegnamento é rivolto a colui che teme il Signore (1@
dopouvuévw TOV KOpLOV) con un pensiero tipico del saggio: la ricompensa si realiz-
za nella vita futura attraverso la memoria della discendenza (cfr. 44-50). In Sir
1,28.30 leggiamo ancora due istruzioni rivolte al discepolo: «*Non disdegnare il
timore del Signore e non avvicinarti a lui con doppiezza di cuore. **Non esaltarti,
per non cadere, procurandoti disonore; il Signore svelera i tuoi segreti e in mezzo
all'assemblea ti umiliera, perché tu non ti sei avvicinato con il timore del Signore
e il tuo cuore € pieno d’inganno».?

La parte finale della pericope (vv. 28-30) riprende e conclude il tema del timore
del Signore. Lanafora degli stichi 28a.29a.30a e le corrispondenti esortazioni nega-
tive, attraverso la descrizione delle conseguenze, tendono a far maturare nel giova-
ne discepolo/ascoltatore il timore del Signore che protegge dall’ipocrisia (cfr. «dop-
piezza di cuore»: v. 28b; cfr. anche Sal 12,3) e dall’'orgoglio (v. 30). Nell’'unita succes-
siva (2,1-18), sulla perseveranza nella prova, il maestro completa la riflessione sul
timore del Signore rivolgendosi agli interlocutori alla seconda persona plurale.

La quarta prospettiva fa uso in Sir 1,11-30 di due immagini: la prima, positiva,
della fine della vita (év fuépa teAeutfic adtod edAoyndroetaL) segnata dalla riusci-
ta e dalla lode e quella negativa del cuore doppio (uT) TpooEABG it év Kkapdiy
Siaofy) dalla quale il timore tiene lontano.

22 || testo: «**o sono la madre del bell’lamore e del timore».

2 Latraduzione siriaca della Peshitta presenta un collegamento col motivo del parlare al v. 29 e contiene
un richiamo a porre attenzione alla parola del Signore: «Non odiare il suo discorso e non vacillare, non
moltiplicare il disprezzo a tuo svantaggio, perché il Signore non moltiplichi i tuoi lacci e ti allontani dal
centro dell’'assemblea poiché sei ritenuto tra coloro che temono Dio, mentre I'interno del tuo cuore e
ricolmo d’inganno». Si osservi, in traduzione, anche nel testo siriaco I'importanza dell'immagine del
cuore.
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Se prendiamo ora in considerazione le ricorrenze della prospettiva pedagogi-
co-parenetica nel libro, osserviamo che essa € presente in Sir 2,7-10.15-17; 3,7a(-
Gll); 6,16-17; 7,31;9,13.16.18; 10,19.24; 15,1.13; 21,6; 25,10; 26,3; 32,14.16; 33,1;
34,14.16.17. La prospettiva pedagogica, come ¢ da attendersi, & la pil presente e
frequente nel libro. Nei diversi discorsi affrontati dal saggio con i suoi discepoli,
questi ha sempre cura di mostrare il collegamento tra le tematiche sapienziali piu
rilevanti ed il timore del Signore concretamente vissuto. Inoltre, Ben Sira svolge
un accurato discernimento tra cio che il timore del Signore rende possibile e cid
che la mancanza del timore del Signore o il timore non orientato in modo corret-
to provoca all'essere umano. Passeremo ora brevemente in rassegna le diverse
ricorrenze prestando particolare attenzione all'uso del linguaggio immaginativo e
metaforico in esse presente.

Il passo di Sir 2,7-9.15-17?* e rivolto al plurale a quanti temono il Signore. | vv.
7-9 si rivolgono a quanti sono nella prova incoraggiandoli nel presente a perseve-
rare, credere e sperare nell’intervento misericordioso di Dio, nella sua ricompen-
sa, nei suoi benefici; i vv. 15-17 invece hanno un carattere sovratemporale che va
oltre la descrizione della prova; formulati al futuro essi descrivono la relazione di
guanti temono il Signore verso di lui caratterizzata da fedelta, ricerca attiva di cio
che il Signore gradisce e umilta. Si pud osservare come la situazione della prova
diviene occasione per il saggio per mettere in luce il valore del timore del Signore,
caratteristica questa che ritornera anche in altre pericopi. Inoltre, i vv. 15-16, at-
traverso 'uso del parallelismo sinonimico (coloro che temono /.../ quanti lo ama-
no) interpretano il timore del Signore come equivalente all’amore verso di lui. Chi
teme Dio, ama Dio. Il tema & sviluppato da Ben Sira in particolare in riferimento
ai sacerdoti (cfr. 7,29-31; 34,14-20). In questi versetti possiamo osservare la pre-
senza dell'immagine delle vie (in 2,15: ta¢ 66ol¢ «dtod), quindi del cammino le-
gato all'amore verso il Signore e del cuore come interiorita dove chi teme il Signo-
re vive nell’'umilta (in 2,17: ol popoluevor klpLov €toLutoovoLy kapdlog adTdy).
Nell’'aggiunta di GlI (3,7a)% leggiamo il collegamento tra timore del Signore e
amore verso il padre; per il saggio le due dimensioni timore/amore verso Dio e
verso i genitori sono strettamente unite (cfr. Lev 19,3 dove il verbo utilizzato per
esprimere il rispetto verso i genitori € lo stesso che si usa in altri testi per indicare
il temere Dio, come in Lev 19,14). Nel passo successivo (6,16-17)% il saggio parla
di chi teme il Signore al termine della descrizione del vero amico, descritto con il
vocabolario usato per ritrarre la preziosita della sapienza (Pr 3,14-16). Al culmine

24|l testo: «’Quanti temete il Signore attendete la sua misericordia e non deviate, per non cadere. #8Quan-
ti temete il Signore credete in lui e non verra meno la vostra ricompensa. °Quanti temete il Signore
sperate nei suoi benefici, nella gioia eterna e nella misericordia. **Coloro che temono il Signore non
disobbediranno alle sue parole e quanti lo amano osserveranno le sue vie. **Coloro che temono il Si-
gnore cercheranno cio che a lui & gradito e quanti lo amano si sazieranno della Legge. ’Coloro che te-
mono il Signore prepareranno i loro cuori e davanti a lui umilieranno se stessi». La versione latina
aggiunge tre stichi prima di 2,18: Qui timent Dominum custodiunt mandata illius et patientiam habebunt
usque ad inspectionem illius; dicentes si paenitentiam non egerimus.

25|l testo: «’2Chi teme il Signore onora il padre».

26|l testo: «*Un amico fedele & farmaco di vita, lo troveranno quanti temono il Signore. ’Chi teme il Si-
gnore e fedele nella sua amicizia, poiché come uno é cosi sara anche il suo compagno».
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della presentazione ricca di immagini dell’lamico come aiuto, sostegno e farmaco
di vita il saggio afferma che I'amico € un dono del Signore per quanti lo temono,
suggerendo che piu che I'amico fedele & da ricercare e vivere il timore-amore ver-
so il Signore dal quale proviene anche il dono dell’'amicizia. Con un procedimento
simile, anche in Sir 7,31% osserviamo che le esortazioni del saggio intendono in-
culcare timore e amore verso il Signore e, al tempo stesso, fondano in tale timo-
re-amore (cfr. v. 30a e la teologia deuteronomica di Dt 10,12) il comando di ono-
rare i sacerdoti provvedendo al loro sostentamento.?® Nel passo successivo
(9,13.16.18)% e all'interno di un discorso diretto alla seconda persona, possiamo
notare che appare tre volte il timore: al v. 13 il saggio parla del timore della morte
(ddBov Bawarov), al v. 16 del timore del Signore (€v $oBw kuplov €otw 1O KoyMUd
oov) e al v. 18 dell'uomo che incute terrore (poPepdc). In questo capitolo osservia-
mo la dinamica del discernimento tra un negativo timore/terrore umano e quello
positivo situato al centro delle tre menzioni, al v. 16. Le immagini usate dal saggio
per parlare del terrore umano sono prese dal contesto della citta (i cornicioni del-
le mura o la vita sociale nella citta) mentre il timore del Signore & definito vanto
(kochymuex), motivo di gloria alla quale ogni uomo anela (particolare valore presen-
te nella societa ellenistica del Il sec. a. C.). Sir 10 presenta nuove menzioni di co-
loro che temono il Signore all’interno del trattato sull’onore (10,19-11,28).3° (|
saggio presenta un ventaglio di situazioni caratterizzate dall’'onore umano e al
culmine presenta l'insuperabile grandezza di chi teme Dio. In Sir 15,13 al centro
del poema dedicato alla sapienza individuiamo una nuova menzione di colui che
teme il Signore. Il versetto segna il passaggio dalla descrizione della relazione del
discepolo verso la sapienza (14,24-27) a quella della sapienza verso il discepolo
(15,2-9). In tale contesto il tratto del timore del Signore (15,1), posto in paralleli-
smo con l'osservanza della Legge, & presentato come decisivo nell’acquisizione
della sapienza. Il v. 1332 all’interno dell’istruzione seguente sul peccato dell’'uomo
(15,11-16,16) e situato all’inizio dell’istruzione, nel momento in cui il saggio inizia
la sua argomentazione mostrando I'infondatezza dell’accusa rivolta a Dio, secon-

27 |l testo: «3'Temi il Signore e onora il sacerdote». Cfr. anche il v. 29 dove ricorre I'espressione sinonimica:
«Abbi rispetto del Signore» (e0AaBod Tov kipLov).

28 Sj consideri il passaggio di Dt 14,28-29, dove i leviti sono menzionati accanto ai poveri, come apparte-
nenti alla classe sociale pili povera in Israele.

2| testi: «*3Sta’ lontano dall’'uomo che ha potere di uccidere e non conoscerai il timore della morte; ma
se ti avvicinassi a lui, bada di non commettere errore, perché non ti tolga la vita; sappi che ti muovi tra
i fili di una trappola e cammini lungo i cornicioni delle mura della citta.
%Tuoi commensali siano uomini giusti e nel timore del Signore sia il tuo vanto.
8Un uomo linguacciuto e il terrore della sua citta e un imprudente nel parlare sara disprezzato».

30|l testo di Sir 10,19-20.24: «**Quale stirpe & onorata? Quella umana.Quale stirpe € onorata? Quella di
coloro che temono il Signore. Quale stirpe e disonorata? Quella umana. Quale stirpe é disonorata?
Quella di coloro che trasgrediscono i comandamenti. 2°tra i fratelli € onorato chi li guida, ma coloro che
temono il Signore lo sono ai suoi occhi. #*Un grande, un giudice e un potente sono onorati, ma non c’e
tra loro uno piu grande di chi teme il Signore». Osserviamo che in questa unita colui che teme il Signo-
re assume i tratti del sapiente.

31|l testo: «'Chi teme il Signore agira in tal modo e chi vive secondo la legge otterra la sapienza».

32 ] testo: «**|l Signore detesta ogni abominio, esso non & gradito a chi lo teme».
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do la quale egli indurrebbe I'uomo a peccare. L'abominio & detestato da Dio e da
chi lo teme. Il tono dell’istruzione & quello della teodicea. La prima parte dell’ar-
gomentazione, negativa, svela l'irragionevolezza delle accuse e libera il campo
dagli errori di giudizio, prima di iniziare ad argomentare positivamente I'agire di
Dio. In 21,6 la nuova menzione di colui che teme il Signore é situata all’'interno
di un’istruzione sul peccato e la Legge (21,1-11). Colui che teme il Signore & posto
in contrapposizione con il peccatore; mentre il rimprovero rifiutato conduce a
commettere il peccato (si osservi I'immagine del cammino sulle orme del pecca-
tore), chi teme il Signore vive una trasformazione nel profondo del suo cuore.
All'immagine esterna del camminare viene contrapposta quella del cuore che si
converte (émiotpéPiel movimento interiore, profondo, di ritorno, piu difficile da
compiersi rispetto a un movimento esterno). Sir 25,10% ¢ situato prima della con-
clusione dell’unita di Sir 25,1-11, costituita da proverbi numerici che descrivono
i diversi tipi di beni. Prima di presentare la superiorita del bene del timore del Si-
gnore il saggio paragona la magnificenza di colui che trova la sapienza con quella
di colui che teme il Signore per affermare la superiorita del secondo sul primo,
quindi indirettamente del timore del Signore sulla sapienza. Una nuova menzione
dell’'uomo che teme il Signore é situata in Sir 26,3,% all’interno della pericope de-
dicata alla descrizione della buona moglie che, come I'amico in Sir 6,16-17, € data
dal Signore a colui che lo teme. La lunga aggiunta di Sir 26,19-27, presente in al-
cuni testimoni del testo greco, in traduzioni antiche e nella versione siriaca della
Peshitta, menziona in due punti (vv. 23.25) il timore del Signore in collegamento
con la scelta della brava moglie e le sue caratteristiche.*® Due menzioni successive
di coloro che temono il Signore sono presenti in Sir 32(35),14.16% in un’istruzione
in cui, secondo il procedere antitetico, Ben Sira propone il ritratto del timorato di
Dio (descritto come saggio) in contrasto con quello del superbo. In questo passo
colui che teme Dio € descritto come disponibile ad accogliere la disciplina e capa-
ce di compiere giudizi corretti. Le due immagini offerteci dal saggio per descrive-
re 'agire del timore del Signore nell’'uomo sono quella della luce del mattino che
spinge 'uomo a cercare la benevolenza del Signore e quella del brillare delle ope-
re che accompagna il suo retto agire. La ricorrenza successiva di colui che teme il

33 Il testo: «°Chi odia il rimprovero e sulle orme del peccatore, ma chi teme il Signore si convertira nel suo
cuore».

34 |l testo: «'°Com’e grande colui che trova la sapienza, ma non & superiore a chi teme il Signore».
35 Il testo: «*Una buona moglie & una buona eredita, viene assegnata in eredita a chi teme il Signore».

36 |l testo: «**Una donna empia sara data in sorte a chi & senza Legge ma la pia & data a chi teme il Signo-
re. 2Una donna sfrontata & considerata come un cane ma quella che ha pudore teme il Signore». (cfr.
Dt 23,18-19).

37 |l testo: «!*®1*Chi teme il Signore accettera la disciplina e quanti si alzano presto il mattino troveranno
benevolenza. ??*Quanti temono il Signore troveranno il giudizio e le loro opere rette brilleranno come
luce». | numeri indicati tra parentesi riportano, per completezza, la differente numerazione dei capito-
li e dei versetti del libro di Ben Sira (secondo I'edizione critica di Ziegler) e ne viene data spiegazione,
quando necessario. Se non e indicato diversamente, i numeri menzionati nel corso dell'articolo non si
riferiscono ai numeri indicati tra parentesi e fanno riferimento all'edizione di Rahlfs e alla numerazione
dei versetti da lui seguita.
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Signore & presente in Sir 33(36),1% al termine della prima sezione della seconda
parte del libro (25,1-33,3) e dell’istruzione sul saggio ed il superbo (32,14-33,3).
Il distico collega il timore del Signore con la salvezza che sempre gli sara donata
nelle prove (cfr. Sir 2,1-18).

Un passo molto significativo della seconda parte del libro & Sir 34(31),13-15%*
(cfr. anche il v. 16 nelle varianti latina e siriaca) dove il saggio viene ritratto come
colui che teme il Signore. L'unita dei vv. 13-16 (anche 17) puo essere considerata
una sintesi di tutto I'insegnamento di Ben Sira su coloro che temono il Signore. Il
sapiente assume nei versetti i tratti religiosi di chi teme il Signore. Questo infatti
viene presentato come datore di vita (vv. 13.17) e salvezza (v. 13), ragione di spe-
ranza (vv. 13.14), beatitudine (v. 15), stabilita (vv. 15.16). | vv. 16-17 sviluppano
I'immagine dello sguardo divino (cfr. 17,19) che veglia sul cammino di chi lo teme,
del saggio. Il v. 16 offre inoltre due efficaci immagini della protezione del Signore
(riparo dal vento cocente e dalla forza del sole di mezzogiorno). Il v. 17 chiude
I'unita indicando nel Signore la sorgente di salute, vita e benedizione.

Quinta prospettiva

Ci sono alcuni passi del libro di Ben Sira che descrivono il timore del Signore che
agisce in alcuni uomini della storia d'Israele. Definiamo questa modalita quinta pro-
spettiva o prospettiva storica; anche se non la rileviamo in Sir 1 in modo program-
matico e ricorre solo una volta nel libro con riferimento al timore del Signore, ne
facciamo ugalmente menzione. Sir 45,23 descrive Finees, nipote di Aronne, figlio
del figlio Eleazaro, nell'ardore del suo zelo nel timore del Signore quando, al mo-
mento della defezione del popolo (Nm 25), rimase fedele al Dio d'Israele. Con lui
Dio stipul6 una nuova alleanza sacerdotale (Nm 25,12) definita al v. 13 di un sacer-
dozio perenne. Ben Sira rilegge il passo di Nm 25,1-15 alla luce della nuova situa-
zione storica del Il sec. a.C., segnata da un orizzonte di riferimento pilu universalisti-
co che riflette sugli interventi di Dio nella storia d'Israele nel piu ampio contesto
post-esilico e all'interno della societa teocratica. La prospettiva storica riveste un
particolare valore nell'insegnamento di Ben Sira che vede negli antenati d'Israele
(Sir 44,1-49,16) esempi concreti e validi da indicare ai discepoli della sua scuola.

Prima di procedere allo studio del linguaggio metaforico presente nei passi che
nel libro sono dedicati al timore del Signore osserviamo che le diverse prospetti-
ve, presentate singolarmente per ragioni di chiarezza espositiva, sono spesso in-

38 |l testo: «'Chi teme il Signore non incorrera nel male, ma nella prova ogni volta sara liberato».

32 |l testo: «™13Coloro che temono il Signore vivranno, * poiché la loro speranza & posta in colui che li
salva. 18 14Chi teme il Signore non avra paura e non dovra temere, poiché Egli & la sua speranza. 1)
15Beato chi teme il Signore: *® a chi si appoggia? chi & il suo sostegno?» Al v. 13a La Peshitta legge: «ll
Signore adempie la volonta di coloro che lo temono». Al v. (19) 16a al posto di «coloro che lo amano»
la versione latina legge: Timentes eum; la Peshitta: «tutti i suoi servi».

40 |l testo di Sir 45,23: «E Finees, figlio di Eleazaro, terzo nella gloria, egli ardeva di zelo nel timore del Si-
gnore e rimase fedele nella defezione del popolo con bonta e coraggio del suo animo e placo (Dio) in
favore di Israele».

Siosservi la differenza di prospettiva tra la menzione di Mosé che Dio rivesti del suo timore (45,2) e la de-
scrizione di Finees del quale si esaltano le qualita personali.
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trecciate e presenti contemporaneamente nelle pericopi dedicate al tema del ti-
more del Signore.*

3. Immagini e metafore del timore di Dio in Sir 1

Le immagini utilizzate dal saggio per presentare il timore del Signore nel corso del-
la sua opera, come abbiamo osservato nella descrizione delle diverse prospettive
sono ricche, numerose e articolate. Per questo motivo ci soffermeremo ad analiz-
zarne solo alcune, in particolare quelle impiegate in Sir 1,11-30, appartenenti alla
seconda prospettiva, quella descrittiva, osservando come esse sono collegate con
immagini e metafore ricorrenti anche in altri punti dell'opera sapienziale.

Il timore del Signore & descritto in Sir 1 come: 1. valore piu grande, come gioia e
bellezza desiderabile (¢poBoc kupiov 60Fa kol kohyMuew kel €dppocivm kel oTéGUVOg
GyaAdiapetos «gloria, vanto, gioia e corona di esultanza») al v. 11; 2. forza che agisce
nel cuore dell'uomo (téplier kapdlav kal ddoer edppoolvny kol xepdv Kol
nakponuépevory) al v. 12 e, infine, 3. guida che dona stabilita (ém’dyamdewg Tpifoug
kadLdtnoLy) nel camminare nei sentieri nell'amore (secondo I'aggiunta greca) negli
stichi del v. 12cd (Gll).

Gloria e corona

Il vocabolario utilizzato dal saggio per descrivere il timore del Signore (1,11) attin-
ge a due campi semantici: quello morale rappresentato dai valori umani (gloria,
vanto, gioia) e quello estetico della bellezza (corona). Nel timore del Signore si
unisce cio a cui l'uomo aspira: la gloria, il vanto, la felicita e la bellezza: si unisco-
no dunque il bene ed il bello. Il timore del Signore inoltre non e riservato solo ad
alcuni ma é a disposizione di tutti (cfr. 10,22): il ricco, il nobile ed il povero trova-
no ciascuno in esso motivo di vanto. Similmente in Sir 25,11 si afferma ancora piu
esplicitamente che chi possiede il timore del Signore supera di gran lunga ogni
altro tipo di bene desiderabile.

Cuore evita

Sir 1,12 (GlI) descrive il timore del Signore nel suo dinamismo interiore, nel suo
agire nelle profondita della persona, mediante I'immagine del cuore che viene
ricolmato di gioia ed & presentato come dispensatore di molteplici e preziosi doni:
la gioia, la grazia, I'abbondanza di vita (letteralmente ampiezza di giorni). Un'im-
magine simile ricorre in Sir 40,26 dove compare nuovamente la menzione del
cuore che viene risollevato dal timore del Signore. Il saggio conduce il discepolo
a valutare la differenza tra l'innalzarsi, negativo, del cuore per i beni e la forza, cioe
per cause umane, che lo inducono a gonfiarsi ad es. per |'orgoglio, e il timore del

4 Ad es. in Sir 10,19.24 si puo riconoscere la prospettiva pedagogico-parenetica mentre in 10,21(Gll).22
quella descrittiva. In Sir 32; 34 invece prevale la presenza della prospettiva pedagogico-parenetica,
elemento che concorda con la composizione del libro che, nella seconda parte, pone I'accento sul
ruolo del sapiente e si sofferma piu raramente a parlare della Sapienza.
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Signore che invece eleva, non schiaccia, non appesantisce, perché da alla persona
senso di pienezza e di non mancare di nulla.

Una menzione particolare merita la ricorrenza di Sir 40,27 che, dopo aver uti-
lizzato I'immagine del cuore (v. 26), parlando del timore del Signore, presenta
quella del giardino: «Il timore del Signore & come un giardino di benedizione e lo
ricopre piu di qualunque altra gloria». In Sir 40,17a era stata utilizzata la medesi-
ma immagine del giardino di benedizioni per descrivere la grazia (yapLc), da in-
tendersi probabilmente, in quel contesto, come giustizia (40,17).%

L'immagine del giardino ricorre inoltre in Ben Sira per descrivere la vita del
saggio che ha accolto il timore di Dio e in esso vive (24,30).%® Vivere nel timore del
Signore viene suggerito che significa vivere nel «paradiso (in ebraico Eden)»* che
protegge I'uomo pil di ogni altra gloria umana. Si pud osservare la complessita
della metafora di Sir 40,26-27 che unisce pilu campi semantici. L'immagine attinta
dal campo semantico della vita agricola «giardino, paradiso» si collega con le im-
magini delle origini della creazione dove 'uomo viveva in consonanza perfetta con
il suo Creatore. Il «giardino» diventa cosi simbolo dell'armonia originaria segnata
dalla «benedizione» divina. A queste due immagini si sovrappone ancora quella
del «coprire, proteggere» nel senso che la benedizione protegge la persona dai
pericoli. Si sovrappongono quindi tre campi semantici: quello agricolo (il giardino),
quello teologico legato alla creazione e alla benedizione e quello antropologi-
co-bellico in cui e presente il motivo della protezione. La metafora é ricca di riso-
nanze del racconto della creazione e suggerisce che il timore del Signore consen-
te all'uomo di vivere secondo l'originario progetto di Dio che lo ha creato a sua
immagine, lo benedice in vista della missione (irrigare territori) che gli affida e lo
protegge con la sua gloria.

| sentieri dell'amore

L'ultima immagine che ricorre in Sir 1,12ab (Gll) ritrae il timore del Signore come
forza che da stabilita ai sentieri dell'amore. Limmagine delle vie & molto cara al
redattore della versione estesa del libro il quale sottolinea come il progredire
dell’'uomo nel timore/amore verso il Signore sia guidato da Dio stesso, similmen-
te a quanto afferma il salmista nell’invocazione del Sal 119[118],35: «Guidami sul
sentiero dei tuoi comandi, perche in essi & la mia felicita». Questa immagine ri-

42 |l testo: «La grazia € come un giardino di benedizioni e la misericordia dura per sempre». La traduzione
siriaca riporta: «Le opere dei giusti» nei due stichi del v. 17ab, al posto di «grazia» in 17a e di «miseri-
cordia» in 17b.

4 |l testo in traduzione di Sir 24,30ab: «Anch’io, come un canale che proviene da un fiume e come un
condotto, sono uscito verso un giardino».

4 1l manoscritto Vaticano Greco 346 (248) e la versione latina applicano il versetto alla sapienza: «E io,
sapienza, ho fatto scorrere i fiumi, io sono come i corsi d’acqua immensi d’un fiume, come un canale
lungo la riva e come un acquedotto che esce dal paradiso». In questo caso la lezione variante greca
presenta oltre ad un diverso soggetto (la Sapienza), anche un movimento diverso rispetto al testo di Gl,
cioé un movimento in uscita, dal giardino (Eden in ebraico), donde la sapienza si diffonde. Il testo siri-
aco della Peshitta invece, avente come soggetto il saggio (Calduch-Benages 2003, 164-165), legge:
«Come un condotto d’acqua che scende verso i giardini» e aiuta a comprendere la totalita della meta-
fora applicata al saggio, la cui sapienza «irriga» un territorio.
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corre anche nel testo ebraico ritrovato (manoscritto A) di Sir 11,15: «Sapienza,
conoscenza e comprensione della legge provengono dal Signore, amore e pratica
[lett.: sentieri] delle buone opere provengono da lui». Osserviamo infine che I'im-
magine del sentiero in collegamento con il motivo del timore del Signore ricorre
in un passo conclusivo del libro, in Sir 50,29 dove leggiamo: «...poiché chi compie
gueste cose sara forte in tutto, poiché la luce (il timore) del Signore ¢ il suo sen-
tiero».* Il passo che si trova nella versione breve di Gl identifica timore/luce con
il motivo del cammino e, al termine del libro, lascia ai lettori il messaggio che il
timore del Signore, strettamente collegato in passi di Gl e pil ancora di Gll con il
tema dell'amore verso di lui, non é raggiunto una volta per sempre ma € un pro-
cesso, un cammino avvolto di luce.

4., Conclusione

Lo studio delle metafore relative al timore del Signore in Ben Sira e nelle tradu-
zioni antiche & un tema vasto che richiede ulteriori approfondimenti. Le prospet-
tive individuate in Sir 1 ci hanno consentito di entrare nella complessita delle
istruzioni sapienziali del libro e di illuminare le ricche dimensioni del timore del
Signore nella sua bellezza e nel suo dinamismo. L'analisi delle immagini e delle
metafore utilizzate dal saggio che toccano i campi semantici della bellezza, della
gioia, della luce e della profondita della vita umana, quest'ultima espressa dal
frequente ricorrere dell'immagine del «cuore», ci consentono di affermare che il
timore del Signore ¢ dell'ordine della creazione, & stato infatti effuso da Dio su
tutte le sue creature; inoltre & «vitale» per il saggio, in quanto tocca e vive nel
«cuore», centro della vita umana e della relazione con Dio e con gli altri, lo vivifi-
ca ed é anche apportatore di gioia. Il concetto di «timore del Signore» in Ben Sira
si pud comprendere soprattutto a partire dal linguaggio simbolico e metaforico
impiegati mediante i quali il saggio suggerisce che il «timore del Signore», lungi
dal limitarsi alla «paura»,* & un bene assai desiderabile in quanto Dio con il timo-
re/amore verso di lui guida I'uomo nel cammino della vita e lo riveste di luce.
L'insegnamento di Ben Sira sul timore del Signore & in linea con la rivelazione ve-
terotestamentaria, al tempo stesso presenta la riflessione matura dei saggi d'Isra-
ele che vedono nel timore del Signore un tratto dell'amore o anche un suo sino-
nimo. Nel Nuovo Testamento il timore verso Gesu, suscitato nei presenti dai mi-
racoli da lui compiuti, accompagna i momenti della rivelazione della sua identita

% Nella sua edizione critica Ziegler sceglie la lezione $6Bog kupiov («timore del Signore»), presente nel
manoscritto Synaxarion greco 354 (311) e in altri testimoni della recensione lucianea, perché simile
all’ebraico (™ nx=v). Rahlfs conserva la lezione ¢p&¢ («luce»), come attestato nei testimoni greci e nella
versione latina. La lezione «timore del Signore» appare piu coerente con I'insieme dell’'opera di Ben Sira;
tuttavia la lezione ¢p&¢ («luce»), attestata nella tradizione greca, ha una sua coerenza con alcuni passi
del libro in cui, in linea con la scuola di Aristobulo, si fa riferimento alla tematica della luce (cfr. 16,16;
18,18.26; 24,27).

4 Sul tema della paura nella Bibbia ebraica, cfr. Costacurta 1997.
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di Figlio di Dio.* La teologia Giovannea completera la riflessione neotestamenta-
ria nella linea indicata dal saggio Ben Sira e soprattutto dai redattori di Gll: dando
precedenza all'amore sul timore, la scuola Giovannea giungera ad affermare che
I'amore scaccia il timore (1 Gv 4,17-18) additando ai credenti la perfezione e I'e-

sempio di Colui che ci ha amato e ha dato se stesso per noi.*®

Abbreviazioni
a. C. — avanti Cristo
cfr. — confronta
ed. — editore
edd. — editori
es. — esempio
Gl — versione breve del testo greco di Ben Sira
GIl — versione lunga del testo greco di Ben Sira
lett. — letteralmente, alla lettera
pag. — pagina
pagg. — pagine
sec. — secolo
V. — versetto
vv. — versetti
vol. — volume
num. — numero
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Samo Skralovnik
Raba korena 71 na religioznem podrocju:
Semanticna analiza besednega polja 72n pri lzaiji

The Use of Root 7217 in the Religious Field: A Seman-
tic Analysis of the Lexical Root 7277 in Isaiah

Povzetek: V razpravi je predstavljena analiza rabe glagolske oblike korena Tnr pri
Izaiji, kjer ta (netipicno) oznacuje religiozno Zeljo. Pri tem raba in pomen glagol-
skih tvorjenk ostajata znotraj temeljnih semanti¢nih koordinat pomena korena
T (naravnanost k materialnim objektom z negativnim moralnim predznakom).
V odnosu do Boga koren pri Izaiji oznacuje nasprotje cloveskega temeljnega hre-
penenja po Bogu, tj. malikovanje (db. popredmetenje Boga) oz. zavrnitev Boga.

Kljuine besede: koren Tnn, koren mi, pohlep, pozelenje, Zelja, malikovanje, maliki,
Izaija

Abstract: The paper presents an analysis of the use of the verb form of the root
T in Isaiah, where the root (atypically) indicates religious desire. However, the
use and meaning of the root (verb derivatives) remain within the fundamental
semantic coordinates of the root 721 (with morally negative orientation toward
material objects). In relation to God, root 7111 in Isaiah signifies the opposite of
human fundamental desire (for God), ie. idolatry (depersonalization of God)
or the rejection of God.

Key words: root 1am, root M, greed, lust, desire, idolatry, idols, Isaiah

1. Uvod

Kljub razli¢nim besednim korenom, ki v hebrejski Stari zavezi oznacujejo Zeljo, je
neposredno in izrecno izrazoslovje omejeno le na dva korena, 1 in 7R, odraza-
joca dinamiko, ki jo Zelja sproza v ¢loveku, pa tudi v Bogu (prim. Ps 68,17). Oba
korena se pojavljata tudi v dekalogu, v deseti Bozji zapovedi (2 Mz 20,17; 5 Mz
5,21). V razpravi se bomo omejili na analizo glagolskih oblik korena 721 v prero-
Skem korpusu, natancneje na rabo glagolskih oblik tega korena pri Izaiji.

Koren Tnri v Stari zavezi na splosno in v vecini primerov oznacuje pohlep, dobe-
sedno polakomnjenje, tj. Zeljo, naravnano k materialnim objektom. Ker isti koren
pri lzaiji (1,29; 44,9 in 53,3) oznacuje Zeljo na religioznem podrocju, bomo v analizi
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poskusali odgovoriti na vprasanje, ali raba in pomen korena 1n pri Izaiji ostaja-
ta znotraj temeljnih semanti¢nih koordinat korena 1. Ker je pri rabi korena na
splosno pozitivni moralni pomen nasproti negativnemu ali nedolo¢nemu prisoten
redkeje (Strola 2000, 310), bomo hkrati iskali odgovor na vprasanje, ali je nega-
tivni vidik prisoten tudi v primeru, ko koren (pri Izaiji) oznacuje religiozne Zelje.

2. Leksikografska definicija korena 7am

Hebrejsko-kaldejski leksikon (H. W. F. Gesenius) ter Hebrejski in angleski leksi-
kon (znan kot Brown-Driver-Briggs) razkrivata, da se glagolska oblika korena Tnr
(Strongova Stevilka 2530) v hebrejski Bibliji pojavi 21-krat.! V skoraj vseh primerih
(16-krat)? se pojavi v qalu (Ps 39,12; 68,17; Prg 1,22; 6,25; 12,12; Mih 2,2; 1z 1,29;
44,9; 53,2; 2 Mz 20,17 (dvakrat); 34,24; 5 Mz 5,21; 7,25; Joz 7,21; Job 20,20). Le
enkrat ga najdemo v pielu (Vp 2,3), Stirikrat se pojavi kot particip nifala (1 Mz
2,9; 3,6; Prg 21,20; Ps 19,11) (Strola 2000, 308; Skralovnik 2016b, 91-93; 2016c,
182-184).3

3. Osnovni pomenskirazpon

Glagolska oblika korena 7 v oblikah gala in piela opisuje aktivno Zeljo, lastno
aktivnemu subjektu; v pielu (Vp 2,3) ga lahko razumemo v intenzivni (strastni)
obliki poZelenja med zarocenko in zaro€encem, medtem ko particip nifala ozna-
Cuje vrednost predmeta — kar je »vredno poZelenja« (1 Mz 3,6) —, h kateremu se
Zelja obraca.

Natancna opredelitev poZelenja je odvisna od sobesedila in objekta poZelenja,
vseeno pa glagol skoraj v vseh primerih kaZe na dinamiko, ki jo sprozi vizualni vtis,
tj. lepota, privlacnost in/ali vrednost predmeta ali osebe (Wallis 1983a, 454; Stro-
la 2000, 309). Velja tudi vice versa, kar potrjuje »neprivlacna« podoba Gospodo-
vega sluzabnika (lz 53,2), ki ni imel »ne lepote /.../ ne zunanjosti« in tako dinami-
ke pozelenja ni sprozal.

Ni imel podobe ne lepote, da bi ga hoteli videti,
ne zunanjosti, da bi si ga zeleli (3777272)).

Semanti¢ni razpon glagolske oblike korena 71n obsega dinamiko poZelenja v so-
sledju od vizualne zaznave do Zelje po posedovanju (namere prisvojitve). Temeljni

1 Tako tudi BDB, prim. http://studybible.info/strongs/H2530 (pridobljeno 7. 1. 2014), ali NAS Old Te-
stament Hebrew Lexicon, prim. http://www.biblestudytools.com/lexicons/hebrew/nas/chamad.
html#Legend (pridobljeno 7. 1. 2014). Gl. tudi geslo 7»11 chamadh v TDOT (zv. 4), str. 452—. Enako Stevilo
pojavitev najdemo tudi v programu BibleWorks 10.

2 Stevilo pojavitev variira v konkordancah Even-Shoshan, kjer se Iz 44,9; Job 20,20 in Ps 39,12 ne obrav-
navajo kot pasivni particip gqala, ampak kot edninska oblika samostalnika ni7a1.

3 Samostalniska tvorjenka iz tega korena kaZe na dragocenost predmetov, na katere se pozelenje nanasa.
Vse tvorjenke se skoraj brez izjeme nanasajo na zunanjo podobo, privla¢nost, vrednost (Wallis 1983a, 454).
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cilj pozelenja, izrazenega s korenom 71, je po Wallisu (1983a, 454) prilastitev. V
TDOT nakazuje, da glagolska oblika korena obsega vidno zaznavo, poZelenje in na-
klep, ne pa tudi samega dejanja prilastitve. Dejanje prilastitve je Sele posledica, ki
je splet primernih okolis¢in in tudi posameznikovega delovanja v tej smeri (naklep).
Wallis pomen glagolske oblike korena primerja z angleskim reklom »have one's eye
on something«, pri ¢emer angleska razlicica rekla »vreci oko na koga ali kaj« ne
oznacuje zgolj (mocne) Zelje, temvec tudi namero po prilastitvi (polakomnjenje).*
(Skralovnik 2013, 63—64; 2016a, 13-16)

4. Uporaba

Podrocje uporabe korena je Siroko: od narativnih do modrostnih tradicij, od pre-
roskih besedil pa vse do Sirahove knjige® in kumranskih rokopisov. Le iz prisotno-
sti drugih opredelitev v kontekstu — kot so konotacije, ki spremljajo subjekt ali
objekt — se pokaze pozitivni ali negativni moralni predznak.

Pozitivni moralni pomen se pojavlja tam, kjer se Zelja obraca k pozitivhemu
objektu, npr. k senci ljubljenega v Vp 2,3, kjer si nevesta klice v spomin svoje go-
re¢e hrepenenje po ljubljenem:

»Z uzitkom (n77°) posedam v njeni senci in njen sad je sladek mojim ustom.«

Pomen te podobe je jasno Zenitovanjski. Dalje je pozitivhi pomen mogoce raz-
brati, ¢e se Zelja obraca k Bozjim zapovedim:

»GOSPODOVE sodbe so resnica, vse skupaj pravicne. Bolj so zazelene
(o>m3n) kakor zlato, bolj kakor obilje Cistega zlata.« (Ps 19,10-11)

Objekt poZelenja v Ps 19,10-11 je Postava, katere vrednost je opisana z upora-
bo primerjave z najdragocenejsimi in najbolj izbranimi zemeljskimi dobrinami, ki
privlacijo ¢lovekove Cutne zaznave. V tem primeru ne gre za oznacitev religiozne
Zelje po Bogu, €eprav je v judovskem kontekstu Postavo in Boga mogoce enaciti,
temvec za poudarjanje neizmerne vrednosti Postave s primerjavo z dragocenim
materialnim objektom, tj. zlatom (Strola 2000, 315).

Zeljo oz. pozelenje lahko vrednotimo eti¢no nevtralno, kadar se na zelo sploen
nacin nanasa na zemeljske dobrine, dragocenosti:

S kaznijo za krivdo moZa strahujes, razjedas kakor molj njegovo dragoce-
nost (nn171): le dih je vsak ¢lovek. (Ps 39,12)

4 Na spletni strani Cambridge Dictionaries Online je fraza »have your eye on sth« razloZena db. »to

have seen something that you want and intend to get« (vir: http://dictionary.cambridge.org/dictionary/
british/have-your-eye-on-sth; pridobljeno 22. 1. 2014). V Oxford Idioms (Oxford University Press, Oxford,
2010, str. 112) lahko najdemo razlago istega rekla: »Watch sb/sth closely; want to have sth.«

5 Glej filolosko opombo avtorja Marie Carmele Palmisano (2016, 245) k Sir 25,11.
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Pomen glagolske oblike korena 7111 in njegovih tvorjenk je moralno negativen,
kadar:

a) je subjekt krivicnik (Prg 12,12), posmebhljivec (Prg 1,22), brezboznez
(Job 20,5.20) ali grabeiljivec (Mih 2,1-2);

b) objekt predstavljajo maliki (1z 1,29; 44,9) ali zavrnitev Boga o0z. njegovega
poslanca (53,2);

c¢) kadar pozelenju sledi prilastitev (Joz 7,21; Mih 2,2; 5 Mz 7,25) ali ¢e se gla-
golska oblika korena uporablja v kontekstu prepovedi (2 Mz 20,17 =5 Mz 5,21,
Prg 6,25) (Strola 2000, 309).

V zadnjem primeru (pod tocko c)) se zaporedno za glagolom 721 pojavlja npr.
glagol npY (ali kaksen drug glagol prilastitve), kadar ta izraza Zeljo, ki je nasprotna
volji Boga ali zakonodajalca.

G. Strola meni, da je uporaba v moralno negativnem smislu namenjena moral-
nim opominom — kot klic k spreobrnjenju, k pravi¢nosti: poZelenje je predmet
prepovedi (2 Mz 20,17; 34,24; 5 Mz 5,21; 7,25; Prg 6,25), ker vodi v pogubo (Job
20,20), unicuje druzinske ¢lane in rusi celotno skupnost (prim. Joz 7,21; Mih 2,2).
Ob tem dodaja, da ne smemo spregledati, da je pri pojavitvah korena pozitivni
moralni pomen nasproti negativnemu ali nedolo¢nemu uporabljen dosti redkeje
(Strola 2000, 310).

5. Razclenitev posameznih mest

5.1 1z1,29

»Da, sram vas bo zaradi terebint,
ki jih ljubite (op72m),

sramovali se boste vrtov,

ki jih imate radi.«

Koren T je v 1z 1,29 v perfektu qala v drugi osebi mnoZine moskega spola.

Umestitev v literarni kontekst

Izaijeva knjiga se nanasa na tri razlicne zgodovinske situacije. V poglavjih od 1 do
39 je opisan Cas lzaijevega prerokovanja v letih od 739 do 701.° Izaija je sodobnik
Miheja, vendar deluje v Juznem kraljestvu. Mo¢no nasprotuje zaveznistvu z Asiri-
jo in nasproti preracunljivi politiki zavez postavi »politiko vere«.” Verovati v Boga

5 Drugi dve zgodovinski obdobji se nanasata na ¢as po lzaijevi smrti. To sta doba izgnanstva (587-538),
ki obsega poglavja od 40 do 55, in ¢as po vrnitvi, ki je predstavljen v poglavjih od 56 do 66.

7 Vjavnosti za¢ne nastopati, ko kralj Ahaz stopi v zavezniStvo z Asirijo. Medtem ko se aramsko (s prestol-
nico Damask) in izraelsko kraljestvo (s prestolnico Samarijo) vedno bolj grozec¢i moci Asirije skusata
upreti, je kralj Ahdz nasprotnega mnenja — da se je prevladi asirskega kralja bolje podvreci in ga prositi
za zas$cito. Temu ostro nasprotuje lzaija in ga poziva, naj se z vso Judovo hiSo nasloni na Boga in zaupa
najprej vanj.
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in obstati je za Izaijo isto (7,9). To je eno izmed lzaijevih temeljnih sporocil (SSP
2005, 463), ki pa BoZjega ljudstva ne napravi plemenitega in poboznega, ampak
se ob njem ljudstvo samo Se bolj zakrkne. Po oznanilu postajajo Se uporne;jsi, zato
sami napovedujejo zgodovinske dogodke zavzetja Jeruzalema in izgnanstva pod
babilonskim kraljem Nebukadnezarjem, ki jih Izaija razlaga kot BoZjo kazen.

Prvo poglavje, ki ga lahko skupaj z drugim beremo kot predgovor in uvod vsem
66 poglavjem (Krasovec 1999, 439; SSP 2005, 461), Zeli orisati temeljni vzrok tezav,
tj. versko stanje izvoljenega ljudstva: »Zapustili so GOSPODA, zavrgli so Svetega
Izraelovega,« obrnili so mu hrbet (Iz 1,4). »Zvesta prestolnica« (1,21) se je spre-
vrgla v »vlacdugo« (1,21). Prerok izvoljenemu ljudstvu ocita predvsem odpad od
Boga in tudi moralno sprevrzenost kot njegovo glavno posledico.?

Interpretacija lz 1,29

Subjekt dinamike pozelenja je izvoljeno ljudstvo, ki je zapustilo in zavrglo svojega
Boga (1,4). Odklon od Boga je izrisan z zivalsko primerjavo, kjer sta vol in osel v
razmerju do svojega gospodarja predstavljena kot doslednejsa kakor lzrael v raz-
merju do svojega Boga:

»Vol pozna svojega gospodarja
in osel jasli svojega lastnika,
Izrael ne pozna,

moje ljudstvo ne razume.« (1,3)

Odnos med lIzraelom in izvoljenim ljudstvom, ki se v preroskih besedilih pogo-
sto primerja z zakonsko zvezo med mozZem in Zeno, je prizadet zaradi vlacuganja,
tj. verskega odpada lIzraela:

»Kako se je sprevrgla v vlacugo
zvesta prestolnical« (1,21)
Verski odpad je v prvi grafi¢ni vrstici 1z 1,29 izrisan s poZelenjem, usmerjenim
k terebintam. Izrael je v svetih vrtovih Castil razli¢na drevesa (Jer 2,20; 3,6sl.; 17,2),
med drugim terebinte:

Spoznali boste, da sem jaz GOSPOD, ko bodo njihovi pobiti lezali sredi malikov,
okoli njihovih oltarjev, na vsakem visokem hribu, po vseh vrhovih gora, pod vsakim
zelenim drevesom in pod vsako koSato terebinto, kjer koli so darovali prijetno di-
Savo vsem svojim malikom. (Ezk 6,13)

»Po vrhovih gora opravljajo daritve

in po hribih zaZigajo kadilo,

pod hrastom in topolom, pod terebinto,
kjer je dobra senca.« (0z 4,13)

Preroki so ¢aséenje terebint — in drugih svetih dreves (1 Mz 35,4; Joz 24,26) —
zavracali kot malikovanje (Ezk 6,13; Oz 4,13).

& Izaija kot neizogibno posledico verskega odpada bica tudi brezupno moralno stanje (podobno Mihej).
Izraelci so »morilci« (1,21), »uporniki in pajdasi tatov« (1,22), ki »ljubijo podkupnino« (1,23) in »noce-
jo braniti sirote« (1,23). Tako lzaija (1,4) nad izvoljeno ljudstvo kli¢e gorje: »Gorje, pregresni narod, /
ljudstvo, obteZeno s krivdo, / zarod hudodelcey, / izprijeni otrocil«
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V tretji graficni vrstici se kot sopomenka terebint pojavijo vrtovi (ni13an). Verski
odpad je tu izrisan z glagolom 112 (izbrati). Vrtovi imajo v celotnem Svetem pismu
konotacijo malikovanja samo na treh mestih, in sicer vedno pri lzaiji — poleg 1,29
Sev65,3in 66,17 (Williamson 2006, 159). Vsa tri mesta oznacujejo vrtove kot kraje
malikovanja, kjer so se izvajala razlicha poganska ¢aséenja.

Za pravilno interpretacijo korena 7 v 1z 1,29 je pomemben paralelizem med
prvim in drugim distihom, Se posebej paralelizem med glagoloma 71 in 712, med
poZeleti in izbrati (Strola 2000, 311; Williamson 2006, 149). Prvi distih z drugimi
besedami izraZa in ponavlja, razlaga misel drugega. Tako terebinte (v prvem disti-
hu) kot vrtovi (v drugem) oznacujejo isto resni¢nost: kraje poganskega ¢ascenja,
ki so simboli malikovanja (Oswalt 1986, 110-111; Kaiser 1983, 46—-48).

Podobno je razvidno iz primerjave med glagoloma 717 in 702. Glagol 712 je v Stari
zavezi teolosko mocno obtezen, oznacuje predvsem dejanje BoZje izbire Izraela.’ De-
janje izbire ustvarja ekskluzivno razmerije, ki ga Bog ljubosumno varuje. Glagol "2 je
mogoce v leksikografskem smislu razumeti kot tehtno in dobro premisljeno odlocitev
(Seebass 1983, 75).2° Vendar se izraz v lzaijevi knjigi pogosto uporablja za Izraelovo
samovoljno izbiro napacénih bogov, pri ¢emer glagol oznacuje dejanja malikovanja.

Ce 1z 1,29 razumemo kot primer sinonimnega paralelizma, sledi sklep, da je
glagol 71 (objekt so terebinte) sinonim glagola 702 (vrtovi). Oba glagola v tem
primeru oznacujeta zeljo oz. izbiro drugih bogov, tj. malikovanje. Enota 1z 1,29-31
namre¢ govori o upornikih in gresnikih, ki so zapustili Boga in ¢astili malike (Kra-
Sovec 1999, 443).1! To potrjuje 1z 44,9 (glej nadaljevanje analize), kjer glagolska
oblika korena 7n v podobnem kontekstu nastopa kot samostalnik (malik — poZe-
lenje Ze prehaja v sam objekt poZelenja).

Sinonimna Sinonimna Sinonimna
Hebrejsko besedilo . izraza za objek- | izraza za mali-
izraza za sram . ] -
te malikovanja kovanje
16 5 Rivh] Eli7mbikio N a
Prva grafi¢na vrstica DR W %2 e opTen
W terebinte S
Druga grafi¢na vrstica anTan WY ljubiti (SSP)
Zeleti (CHR)
Tretja grafi¢na vrstica niaaan 190N jalailacl
y . . . a0h a3 N
Cetrta grafi¢na vrstica R WY o vrtovi rad imeti (SSP)
izvoliti (CHR)

Tabela 1: Sinonimni paralelizem v Iz 1,29

9  »lInthe OT the choice is always the action of God, of his grace, and always contains a mission for man;

and only out of this mission can man comprehend the choice of God.« (Seebass 1983, 87)

»The Heb. root bhr means a careful choice occasioned by actual needs, and thus a very conscious
choice.« (Seebass 1983, 74)

»Prvo poglavje je splosen uvod k Izaijevim prerokbam in pomeni glavno temo te knjige. Vsebuje naslov
(1z 1,1,) in Sest prerokb: 1z 1,2-3.4-9.10-17.18-20.21-28.29-31. Raziskovalci vecinoma menijo, da je bil
12 1,27-28.29-31 dodan pozneje. OCitni namen teh uvodnih prerokb je >pokazati, da je prerok v svojih
pridigah dokon¢no razkrinkal Izraelov greh in odkrito potrebo ljudstva, da se globoko in iskreno pokesa««
(KraSovec 1999, 439).
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Povzetek: pomen glagolske oblike korena n»7v Iz 1,29

Subjekt glagolske oblike korena 721 v 1z 1,29 je Izrael, ki je odpadel od Boga. PoZele-
nje se obraca k materialnim objektom, terebintam in vrtovom, ki predstavljajo sim-
bol malikovanja. Glagol a0 oznaCuje malikovanje, saj v paralelizmu nastopa v paru
z glagolom 703, ki v 1zaijevi knjigi oznacuje Izraelovo ¢as¢enje drugih bogov. Distiha
z uporabo paralelizma (on721, 20032) govorita o odpadu od Boga, zato je glagol 70
najbolj naravno razumeti kot malikovanje, dobesedno kot popredmetenje Boga.

5.2 1z44,9

Vsi izdelovalci malikov so zmedeni, njihovi ljubljenci (a7inn377) nic€ ne koristijo.
Njihove price ne vidijo nic in ne vedo nicesar, zato bodo osramoceni.

Koren 72m je v 1z 44,9 v pasivni delezniski obliki qala v tretji osebi mnoZine mo-
Skega spola.

Umestitev v literarni kontekst
Gl. analizo 1z 1,29.

Iz 44,9 spada v drugi del Izaijeve knjige, ki odseva dobo izgnanstva (587-538
pr. Kr.) in obsega poglavja 40-55. Zgodovinski okvir teh poglavij je v razmerju do
predhodnih mlajsi za priblizno dve stoletji: Jeruzalem je zavzet, ljudstvo je izgnano
in v suZenjstvu v Babilonu (SPJ 2013, 371). Prerok (t. i. Drugi lzaija) pozdravlja per-
zijskega kralja Kira kot osvoboditelja, vendar z jasno mislijo, da predstavlja samo
za orodje v BoZjih rokah za njihovo osvoboditev. Babilonski duhovniki so Kirov
uspeh pripisovali narodnemu bogu Marduku, prerok pa nasprotno trdi, da je Bog
en sam in da so vsi drugi bogovi prazni maliki, s ¢imer poudarja idejo monoteizma:
en sam Bog je, in ta je gospodar vesoljne zgodovine (SSP 2005, 463-464).

Drugi del lzaijeve knjige lahko razdelimo na dva dela (pogl. 40-48 in pogl. 49—
55). V prvem delu se prerok trudi, da bi opogumil in preprical tiste, ki so o moci
Izraelovega Boga dvomili oz. bi jih moglo zavesti malikovanje (SSP 2005, 464). V
Iz 44,9-20, kjer analizirano mesto najdemo, se prerok posmehuje izdelovalcem
malikov in vsem, ki se nanje opirajo, saj da jih ¢aka sramota.

Interpretacija Iz 44,9

Besedilo 1z 44,9-20 je napisano v prozi, kar velja za posebnost, ki je v drugem delu
Izaijeve knjige ne najdemo nikjer drugje (40-55).2% Besedilo, t. i. satira o izdelova-
nju malikov, se osredotoca na izdelovalce malikov, njihovo delo in proizvode — ma-
like —, ki jih prikazuje z zvrhanim tonom sarkazma in posmeha. Upodabljanje in
malikovanje podob je bilo strogo prepovedano, kar beremo v dekalogu:

»Ne delaj si rezane podobe in nicesar, kar bi imelo obliko tega, kar je zgo-
raj na nebu, spodaj na zemlji ali v vodah pod zemljo! Ne priklanjaj se jim
in jim ne sluZi, kajti jaz, GOSPOD, tvoj Bog, sem ljubosumen Bog.« (2 Mz
20,4-5; 5 Mz 5,8-9)

12 Tatrditev je Se vedno znanstveni disput, saj nekateri avtorji besedilu pesnisko obliko priznavajo.
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Ost besedila je v prvi vrsti usmerjena proti izdelovalcem malikov, Sele nato pro-
ti laznim podobam, malikom samim (Goldingay in Payne 2006, 344). Samostal-
nik 175, s katerim so izdelovalci poimenovani, kaZe na brezobli¢nost, zmedenost,
kaos in praznino (gl. 321370, v 1 Mz 1,2) (Westermann 1985, 148). Enako velja za
njihove ulite podobe, ki so »zmeda« (1z 41,29). Iz 44,9 s tem nakazuje, da so tako
izdelovalci kakor tudi njihovi maliki enako prazni in nekoristni (Goldingay in Payne
2006, 345). Taka interpretacija se Se posebej sklada z dejstvom, da je bilo besedilo
napisano v izgnanstvu, ki so ga lzraelci teolosko dojemali kot kazen za odpad od
Boga. Cas izgnanstva je za izraelsko religijo pomenil napoved prehoda iz obdobja
malikovanja v Cisti monoteizem. V tej luci lahko jasneje vidimo teZzo obsodbe iz-
delovalcev malikov in malikov samih.

Glagolska oblika korena 7an v pasivni delezniski obliki gala lahko v hebrejskem
stavku deluje kot samostalnik.®® Ker je glagolska oblika korena poosebljena in po-
stane v povedi osebek, ustreza mnenju, da je vrstica 44,9a dvostavéna poved, sesta-
vljena iz dveh paralelnih delov. Vsak del ima svoj osebek (izdelovalci malikov, njihovi
ljubljenci) in povedek (so zmedeni, ne koristijo) (prim. Goldingay in Payne 2006,
345).1 Glagolska oblika korena 711 je poosebljena tudi v LXX.** V konkordanci Even-
-Shoshan se koren prav tako ne obravnava kot pasivni particip qala (kakor v slovarjih
in leksikonih), temvec kot edninska oblika samostalnika ni7ag (prim. Strola 2000,
308). Poosebljena glagolska oblika korena 7111 v 1z 44,9 na semanti¢ni ravni pred-
stavlja materializirano poZelenje — malike, dobesedno predmete, ki so (po)zeleni.

Povzetek: pomen glagolske oblike korena 7»i7v Iz 44,9

Glagolska oblika korena 7111 je v 1z 44,9 poosebljena in v povedi nastopa kot osebek,
s katerim svetopisemski avtor oznacuje malike, tj. predmete malikovanja, izdelane iz
Zeleza in lesa. Glede na podoben kontekst v Iz 1,29, kjer se poZelenje obraca k ma-
likom (oz. krajem malikovanja), lahko domnevamo, da glagolska oblika korena Tar
na materialne objekte ni zgolj naravnana, ampak je razumljena kot materialni objekt
sam. Zato bodo »price, tj. izdelovalci malikov in malikovalci sami, osramoceni. Mo-
tiv osramocenja v kombinaciji z glagolsko obliko korena 71 se pojavlja tudiv 1z 1,29.

5.3 1z53,2

»Pognal je kakor mladika pred njim,

kakor korenika iz suhe zemlje.

Ni imel podobe ne lepote, da bi ga hoteli videti,
ne zunanjosti, da bi si ga Zeleli (372m1).«

Koren Tnm je v 1z 53,2 v imperfektu qgala v tretji osebi ednine moskega spola.

13 Koren v pasivni delezniski obliki gala bi bilo mogoce prevesti tudi kot pridevnik.

Goldingay in Payne (2006, 345) pravita in argumentirata takole: »This works more easily when delights
is personified as it is in LXX and Tg. Given the new subject in the MT, the colon is more likely a comple-
te clause parallel to its predecessor, with both subject and predicate corresponding.«

5V LXX se 1z 44,9 glasi: »ol TAAoG0OVTEG Kal YAUDOVTEG AVTEG LATALOL OL TTOLOUVTEG TA KartaBU Lo al TtV
& oUK wdeAnoeL altolg AAA aioxuvOrnoovtat.«
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Umestitev v literarni kontekst
Gl. analizi 1z 1,29; 44,9.

Iz 53,2 spada v drugi del Izaijeve knjige, ki obsega poglavja 40-55. V vseh Sest-
najstih poglavjih je prerokovo sporocilo povezano s podobo Gospodovega sluzab-
nika. Poslanstvo sluzabnika je razvidno iz stirih vstavljenih pesnitev ali spevov:
42,1-7; 49,1-9; 50,4-9 in 52,1-53,12 (SSP 2005, 464). Temeljnega pomena je be-
sedilo 1z 52,13-53,12, t. i. Cetrti spev o Gospodovem sluzabniku; ta predstavlja
model zavrzene in prizadete figure, ki je na koncu povzdignjena k Bogu in katere
trpljenje opravié¢i mnoge. Analizirano mesto je v ¢etrtem spevu o Gospodovem
sluzabniku.

Interpretacija Iz 53,2

Objekt dinamike pozelenja v 1z 53,2 je Gospodov sluzabnik. Cetrti spev o Gospo-
dovem sluzabniku (52,13-53,12) predstavlja fizicno podobo sluzabnika s prisotno-
stjo Stevilnih vidnih elementov: sluzabnikov obraz je bil »neclovesko iznakazen«
(52,14), »njegova postava ni bila ve¢ podobna ¢loveski« (52,14), bil je »moz bole-
¢in in znanec bolezni« (53,2). Zaradi tega je bil v o¢eh druzbe stigmatiziran kot
gresnik, ki ga je udarila Bozja kazen. Izrisana podoba trpecega sluzabnika spominja
na Jobovo nedolZno trpljenje in vztrajanje prijateljev, da Job doZivlja vse tegobe
zaradi lastne krivde oz. grehov (prim. Job 19,1-22). Sdmo dejstvo, da je Job trpel,
je bilo v o¢eh prijateljev dokaz, da Job ni bil pravi¢nik, temve¢ — na skrivnem —
gresnik. Jobovi prijatelji so izhajali iz nacela povracila, s ¢imer so branili absolutno
BoZjo pravi¢nost. Aksiom, da Bog blagoslavlja samo pravicne, jih je vodil k jasnemu
sklepu: Jobove tegobe je mogoce razloZiti samo z domnevo, da je bil krivicen (Kra-
Sovec 1999, 691-702). Po podobni metodi razmisljanja so se ravnali tudi sodob-
niki Gospodovega sluzabnika, saj so ga imeli za udarjenega od Boga. Sodobniki so
se ga izogibali — »Bil je zani¢evan in zapuscen od ljudi« (53,3) — ne samo zaradi
studa in odpora, ki ju je v njih povzrocala sluzabnikova podoba, temvec tudi zara-
di strahu. Tistega, ki ga je zadelo Bozje prekletstvo, je bilo namrec nevarno Ze gle-
dati (MacKenzie 1986, 132-133). Zato si njegovi sodobniki »zakrivajo obraz«
(53,3), ga zanicujejo in zapustijo.

Eksplicitna omemba pogleda oz. vidno zaznavnih elementov v nekaterih pri-
merih predstavlja dodatno krepitev Zelje kot izkusnjo zunanje stvarnosti (prim.
Joz 7,21). Mocno povezavo med pogledom in poZelenjem potrjuje tudi Iz 53,2 s
kontekstualno prisotnostjo Stevilnih vidnih oz. Cutno zaznavnih elementov —s to
pomembno razliko, da v nasprotnem smislu. Neestetska podoba sluzabnika (fi-
zitna —iznakaZeno telo; druzbena — zavrZenost, ponizanje) ne prebuja poZelenja,
temvec ima nasprotne ucinke.'® Gospodov sluzabnik ni imel »ne lepote /.../ ne
zunanjosti«, nicesar, kar bi vzbujalo dinamiko poZelenja, ki ga oznacuje glagolska
oblika korena 72n. Iznakazenost, necloveska podoba trpecega sluzabnika pri so-
dobnikih povzroca gnus in strah ter posledi¢no druzbeno zavrzenost in izloCitev.

16 »The negative /6’ in each colon instead of én (usual in a noun clause) conveys some emphasis, suggesting
that the servant was the very reverse of attractive.« (Goldingay in Payne 2006, 300)
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Ce velja, da lahko koren Tar v 1z 1,29 in 44,9 razumemo kot malikovanje oz. kot
malike same, kako interpretirati koren v odnosu do Gospodovega sluzabnika? Po-
Zelenje po tuji lastnini implicitno nakazuje dejanje odtujitve, poZelenje po drugih
bogovih implicitno vsebuje malikovanje. Skladno z osnovno paradigmo spevoy, ki
predstavljajo Gospodovega sluZabnika kot model od ljudi zavrZene in zanicevane
(mesijanske) figure in od Boga povzdignjene, bi bilo glagolsko obliko korena 7nn
pri skupnosti najbolj smiselno razumeti kot neizbiro, nesprejetje, nesledenje. Ni-
¢esar ni bilo na Gospodovem sluzabniku, da bi ga izbrali, sprejeli medse, mu sledili
(prim. New English Translation /NET Bible/: want to follow him). Isto meni dr. Bri-
an Webster, avtor prevodne resitve v NET Bible: »V Iz 53,2 si moramo zastaviti
dodatno vprasanje o vrsti poZelenja, ki se nana$a na Gospodovega sluzabnika. Ce
razumemo Gospodovega sluzabnika kot odresenika (oz. mesijanski lik), bomo Zeljo
(po njem) definirali kot Zeljo po sledenju.«*’

Povzetek: pomen glagolske oblike korena 7»r7v 1z 53,2

Objekt glagolske oblike korena 71 v 1z 53,2 je Gospodov sluzabnik, subjekt je celotna
Izraelova skupnost. Fizicna podoba Gospodovega sluzabnika — »neclovesko iznaka-
Zen« obraz (52,14), postava, ki ni »bila ve¢ podobna ¢loveski« (52,14) ipd. — dinamike
poZelenja ne vzbuja. Na podlagi sobesedila in osnovne paradigme speva o Gospo-
dovem sluzabniku je glagol 7211 najbolj naravno razumeti kot izbiro (prim. 1z 1,29), v
negirani obliki pa kot zavrnitev Gospodovega sluzabnika. Sodobniki se Gospodovega
sluzabnika niso izogibali samo zaradi studa in naravnega odpora, ki ju je v njih pov-
zrocala sluzabnikova podoba, temvec tudi zaradi »teoloskega strahu«. Sodobniki si
»zakrivajo obraz« (53,3) in sluzabnika zanicujejo, ker je njegova nesre¢a nedvomen
dokaz krivde — vse zato, da bi se sami ubranili negativnih posledic krivde.

6. Pomen glagolske oblike korena 721 v lzaijevi knjigi (Iz
1,29; 44,9; 53,2)

Glagolska oblika korena 77211 se v lzaijevi knjigi pojavlja na treh mestih (Iz 1,29;
44,9; 53,2). V Iz 1,29 se obraca k terebintam in vrtovom, ki predstavljajo simbol
malikovanja. Paralelizem med Tn7 in 702, med Zeleti in izbrati, pri E¢emer izbira
oznacuje dejanja malikovanja, narekuje, da moramo v smislu malikovanja razu-
meti tudi glagol 7a1. Drugic se glagolska oblika korena pojavi v 1z 44,9 kot samo-
stalnik (poosebljeni subjekt), ki oznac¢uje malike, in sicer v podobnem kontekstu
kot 1z 1,29, kjer se poZelenje obraca k malikom. Glagolska oblika korena se zadnji¢
pojavi v Cetrtem spevu o Gospodovem sluzabniku, kjer ga je na podlagi sobese-
dila najbolj naravno razumeti kot (ne)izbiro (prim. 1z 1,29), tj. zavrnitev trpecega
Gospodovega sluzabnika.

Ker vsako od treh navedenih mest s pojavitvijo glagolske oblike korena Tnr pri-
pada »drugemu« avtorju (Prvi lzaija, Drugi lzaija, spevi o Gospodovem sluzabniku)

17 Besedilo je kopirano iz osebne elektronske korespondence z 22. 3. 2014.
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in drugacnim zgodovinskim okolis¢inam, je o sistematicni rabi korena 711 tezko go-
voriti. Kljub temu lahko izpostavimo naslednje skupne oz. prevladujoce znacilnosti.

Opazimo lahko, da je koren na vseh mestih usmerjen na materialne objekte
(terebinte, maliki) oz. da ga bistveno dolo¢a zunanja pojavnost objekta (iznakaZe-
na podoba sluzabnika). Se ve¢, glagolska oblika korena 7ar1 v 1z 44,9 je razumljena
kot materialni objekt sam (glagolska oblika korena v povedi nastopa kot osebek).
Opazimo lahko $e, da koren 711 v nobenem primeru ne oznacuje niti primarnih
telesnih niti ontoloskih ¢loveskih potreb. Vedno je stanje prikazano kot hrepe-
nenju po Bogu nasprotujoce, kot popredmeteno ¢ascenje; malikovanje terebint,
izdelovanje malikov, zavrnitev (BoZjega) mesijanskega poslanca.

Opazimo lahko tudi, da se na vseh treh mestih v (neposrednem) kontekstu kot
posledica tega stanja pojavlja sram.

»Da, sram (W) vas bo zaradi terebint,
ki jih ljubite (ap7n0),
sramovali se boste vrtov,
ki jih imate radi.« (Iz 1,29)
Vsi izdelovalci malikov so zmedeni, njihovi ljubljenci (273°73n11) nic ne koristijo.
Njihove price ne vidijo nic in ne vedo nicesar, zato bodo osramoceni (W/2?). (1z 44,9)
»Ne boj se, saj ne bo osramodena (*%ian X5-3),
ne daj se zmesti, saj ne bos zanicevana.
Pozabila bos sramoto (n¥/2) svojega dekliStva
in oCitkov zaradi svojega vdovstva se ne bos ve¢ spominjala.« (1z 54,4)

Sram, samostalnik N2 oz. glagolske oblike (212), moramo razumeti kot kazalnik
moralno napacnih, gresnih dejanj, kot posledico malikovanja, tj. popredmetenega
odnosa do Boga.

7. Sklepna presoja rabe korena 7117 (v razmerju do korena
mR) pri lzaiji

Kakor smo nakazali Ze v uvodu, je za poglobljeno in celostno razumevanje glagolske
oblike T potrebna primerjava med korenoma 71 in MX. To potrjuje dejstvo, da
oba korena v glagolski obliki skupaj najdemo v deseti BoZji zapovediv 5 Mz 5,21.18

Glagolska oblika korena X oznacuje eksistencialno silo, po kateri ¢lovek vstopa v
dialog s predmeti, soclovekom in — najpomembneje — v preroSkem korpusu (prim. Iz
26,9) tudi z Bogom. Koren X po eni strani oznacuje temeljno teZnjo po (samo)ohra-
nitvi, predvsem v preroskem korpusu pa tudi teznjo po Bogu. Izraza torej najglobljo
¢lovesko potrebo; ker je ¢loveka v njegovi celovitosti s fizi€nimi in duhovnimi potre-

8 »Ne zéli (Thnn) Zene svojega bliznjega! Ne bodi pohlepen (7i%10n) po hisi svojega bliznjega, po njegovem
polju, hlapcu, dekli, volu, oslu ali ¢emer koli, kar pripada tvojemu bliznjemu.« V 5 Mz 5,21 je najprej
koren 7nn, v imperfektu gala v ednini druge osebe moskega spola, nato sledi Se koren & v imperfektu
hitpaela v drugi osebi ednine moskega spola.
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bami ustvaril Bog, lahko mX v odnosu do Boga razumemo kot hrepenenije in iskanje
Boga, kot najglobljo ¢lovesko potrebo (Skralovnik 2016b, 91-92; 2017, 273-284).

Tudi Izaija, analizirani avtor (gl. tudi Jer 17,16 in Am 5,18), uporablja ta koren,
in sicer povsem v skladu z viSje opisanimi zakonitostmi, da bi opisal ¢lovesko hre-
penenje po Bogu. Koren MR je v 1z 26,9 v perfektu piela v prvi osebi ednine.

»Moja dusa hrepeni (7"1"X *¥/91) po tebi ponodi,
duh v moji notranjosti te iS¢e zgodaj zjutraj.

Saj kadar tvoje sodbe zadevajo zemljo,

se prebivalci na svetu ucijo pravi¢nosti.«

Subjekt Zelje je »moja duSa« (*¥/91), notranjost ¢loveske osebe, ki je paralelni
izraz duha »v moji notranjosti«. w93 je aktivni subjekt, iskalec Boga, hrepeneci
po Bogu, s poudarkom na zavesti subjekta. Koren m& v glagolski obliki oznacuje
religiozno Zeljo oz. hrepenenje po Bogu. To potrjuje paralelizem v Iz 26,8, kjer sa-
mostalniSka oblika korena IR nastopa vzporedno z glagolsko obliko korena mp (ki
prav tako oznacuje hrepenenje po Bogu). Analiza razkriva, da v Iz 26,9 semantic-
na polja Zeleti (MR), ¢akati (7p2) in iskati ("nY) tvorijo skupno leksikalno celoto in
oznacujejo ¢lovekovo notranjost, duso, hrepeneco po Bogu.

V razmerju do korena 711 je pomembna ugotovitev, da v hebrejski Bibliji skoraj
ne najdemo mesta, kjer bi glagolska oblika korena 71 izraZala neposredno Zeljo
¢loveka po Bogu.* Enako velja za preroski korpus. V 1z 1,29 glagolska oblika korena
T oznacuje malikovanje terebint. Pri tem opazimo, da je poudarjen materialni
vidik (objekt so terebinte, sveta drevesa) in da v tem primeru Zelja, ki jo izraZa
glagolska oblika korena 71, oznacuje diametralno nasprotje (popredmetenje)
hrepenenja po Bogu. To potrjuje 1z 44,9, kjer je glagolska oblika korena 7mr poo-
sebljena in v povedi nastopa kot osebek, s katerim svetopisemski avtor oznacuje
same malike (predmete malikovanja, izdelane iz Zeleza in lesa). Tudi v 1z 53,2 koren
oznacuje zavrnitev pravega Boga oz. njegovega poslanca, trpecega Gospodovega
sluzabnika. Tako vidimo, da koren 7111 v vseh primerih oznacuje bodisi malikova-
nje terebint (1,29), izdelovanje malikov oz. malike same (44,9) ali zavrnitev (Boz-
jega) mesijanskega poslanca (53,2) — torej polno nasprotje hrepenenja po Bogu.

Glagolska oblika korena 7ar ne spada v tipicno religiozno besedisce. Kljub temu lahko
obseg uporabe glagolske oblike korena 7111 pri Izaiji razsirimo na religiozno podrodje. Pri
tem raba in pomen glagolskih tvorjenk ostajata znotraj temeljnih semanti¢nih koordi-
nat pomena korena 721 (naravnanost k materialnim objektom z negativnim moralnim
predznakom) in v odnosu do Boga oznacujeta nasprotje Cloveskega temeljnega hrepe-
nenja po Bogu, tj. malikovanje (dobesedno popredmetenje Boga) oz. zavrnitev Boga.
Kakor koren 71ar v odnosu do socloveka pretezno oznacuje Zeljo z moralno negativnim

19 Glagolska oblika korena 7am na enem mestu (Ps 19,11) sicer oznacuje hrepenenje po postavi — katere
vrednost je vecja kot »obilje Cistega zlata« —, kar pa ni enakovredno hrepenenju po Bogu. Hrepenenje po
Bogu je bivanjska in ontoloska potreba, pri cemer velja, da si Boga v nobenem oziru ni mogoce prisvojiti.
Hrepenenje po postavi ni bivanjska potreba, ¢eprav jo je v judovskem kontekstu mogoce enaciti z Bogom,
gre torej za posebno obliko, ¢eprav posredno, hrepenenja po Bogu. V prvi vrsti ne gre za oznacitev bivanj-
ske potrebe —to Zeljo oznacuje glagolska oblika korena X —, temvec za podarjanje neizmerne vrednosti
postave s primerjavo z dragocenim materialnim objektom, zlatom (Strola 2000, 315).
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pomenom, pohlep (Mih 2,2), tako na religioznem podrocju oznacuje Zeljo, osnovano
na zgresenih verskih prepricanjih in greSnem stanju druzbe. Monoteizem Svetega pi-
sma, kakor izpriujejo preroki, Se posebe;j Izaija, pa je uperjen proti ¢ascenju neresnic-
nih podob, malikov (Petkovsek 2017, 623; 2018, 243). Taka Zelja na ravni medcloveskih
odnosov vodi v socialno krivicnost (prim. Mih 2,2), na ravni odnosa med Izraelom in

Bogom pa rusi zavezni odnos in s tem celotno izvoljeno skupnost.?
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Uporaba Stare zaveze v retoricni argumentaciji
Prvega pisma KorinCanom in njen pomen za ra-
zumevanje odresenjske modrosti

The Use of the Old Testament in the Rhetorical Argu-
mentation of the First Epistle to the Corinthians and
its Importance for Understanding the Salvific Wisdom

Povzetek: Prispevek obravnava Pavlovo uporabo bibli¢no argumentacije v struk-
turi Prvega pisma Korin¢anom ter v razvoju njene kristoloske kerigme in pare-
neze. Osrednja pozornost je posvecena argumentacijskemu procesu kljuéne
antiteze v prvi enoti pisma (1 Kor 1-4) codia — 6 Adyog 6 to0 otaupod. Pavel
Zeli z uporabo bibli¢nih citatov in aluzij okrepiti in utemeljiti prepricljivost reto-
ricne in teloske argumentacije ter ji podeliti avotriteto BoZje besede. Pri tem
vecinoma uporablja grske prevode (LXX), ki jih glede na osrednjo kristolosko
kerigmo domisljeno prilagaja. Z avtoriteto bibli¢nih citatov in aluzij tako nago-
varja celotno korintsko skupnost v njenih klju¢nih izzivih ter odpira SirSo per-
spektivo modrosti, kjer je odlocilna hermenevtika kriza — ne pa modrost sveta
ali judovska postava.

Kljuine besede: Pavlova pisma, Prvo pismo Korinéanom, Stara zaveza v Novi zavezi,
ibli¢ vtika, , oodia, 00doc, iza, 0 A& 5 T0U
biblicha hermenevtika, modrost, codia, codog, beseda kriza, 6 Adyoc 0 t0
otaupold

Abstract: This paper deals with Paul's use of biblical argumentation in the struc-
ture of the First Epistle to the Corinthians and in its development of christolo-
gical kerigma and parenesis. The focus is on the argumentative process of the
key antithesis in the first unit of Epistle (1 Cor 1-4): codia / 6 Adyog O tol
otaupol. Through the use of biblical quotations and allusions, Paul seeks to
strengthen and substantiate the relevance of the rhetorical and theological
argumentation; and grant it the authority of the Word of God. He uses mainly
Greek translations (LXX) cleverly adjusted to the main Christologic kerigma. In
doing so, through the authority of biblical quotations and allusions, Paul ad-
dresses the entire Corinthian community and its key challenges. This opens a
broader perspective of wisdom with a crucial role of hermeneutics of the cross
(in contrast to the wisdom of the world or to the Jewish law).
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Key words: The Epistles of Paul, First Epistle to the Corinthians, Old Testament in
New Testament, Biblical Hermeneutics, Wisdom, codia, copog, Word of the
Cross, 0 Aoyog o ol otaupol

1. Uvod

Razli¢ni nacini navajanja, uporabe in interpretacije biblicne tradicije, njeno mesto
v strukturi Pavlovih pisem ter njen pomen za razumevanje kljucnih pavlinskih te-
oloskih in eti¢nih konceptov so v zadnjem ¢asu predmet stevilnih eksegetskih raz-
iskav.® S pogostim navajanjem »stare zaveze« oziroma »svetega pisma«? — Se po-
sebej v svojih stirih velikih pismih (Rim, 1-2 Kor in Gal) — Pavel izraZa najprej zanj
samoumevno kontinuiteto med BoZjim ljudstvom stare in nove zaveze, hkrati pa
s tem daje svoji kerigmi o Jezusovi smrti in vstajenju najvisjo teolosko avtoriteto.
Pri proucevanju Pavlove uporabe stare zaveze je Prvo pismo Korinéanom delezino
posebne pozornosti (Ciampa—Rosner 2007, 695-752; Heil 2005, 1-15; Koch 2014,
579; Lindemann 1996, 199-225; Wilk 2017, 149-173). In to ne le zato, ker ima
poleg Pisma Rimljanom najvec bibli¢nih citatov in referenc, pac pa tudi zato, ker
je bilo namenjeno najvecji urbani krs¢anski skupnosti v Gr¢iji, ki je bila sestavljena
iz grskih, rimskih in judovsko-helenisti¢nih spreobrnjencev iz vseh socialnih slojev
(1 Kor 12,2; Rim 16,22-23; DeVos 1999, 231; Schnabel 2006, 23-28; Thiselton
2000, 19-20). To dejstvo je gotovo vplivalo na Pavlov izbor, uporabo in interpre-
tacijo biblicne tradicije. KakSen pomen daje pri razvijanju svoje kristoloske kerigme
in pareneze Pavel bibli¢ni argumentaciji? Kaksno vlogo igrajo bibli¢ni navedki v
retoric¢ni strukturi 1 Kor? Kako spreminja in prilagaja tekste grSkemu prevodu — po
lastni kerigmati¢ni pespektivi? Kaj Zeli apostol z uporabo bibli¢nih citatov doseci?
Kaj sporocajo o Pavlovem teoloSkem konceptu, njegovi perspektivi in hermenev-
tiki, kaj o naslovljencih, kaj o klju¢nih izzivih zgodnje krs¢anske skupnosti? V pri-
¢ujoci razpravi bomo z analizo Pavlove argumentacije in vloge bibli¢nih citatov v
prvi enoti pisma (1 Kor 1-4), v kateri se apostol z dokazovanjem nemoci »svetne
modrosti« (codia tod kbopou) (1,20) pred »besedo kriza« (6 Adyog 6 tol otaupod)
(1,18) bori proti razkolom v skupnosti, iskali odgovore na zgornja vprasanja. Naj-
prej bomo nasteli nekaj temeljnih znadilnosti Pavlovega navajanja Svetega pisma
v Prvem pismu Korin¢anom ter njihovo mesto v retori¢ni strukturi pisma — kar bo

1 Med temeljnimi deli tega podrocja so Ellis 1957; Hooker 1981, 295—-309; Koch 1986; Smith 1988, 265—
291; Stanley 1992. Med odmevnimi sodobnimi raziskavami so Aageson 2006, 152—181; Hays 2005;
Lincicum 2017, 9-21; Moyise 2010, 111-125; Pitta 2009, 35-51; Porter 2017, 23-55 — vsi s pregledom
razli¢nih prespektiv raziskovanja.

2 Beseda »sveto pismox, ki je pri Pavlu dejansko ne srecamo, je sodobna oznacba za razli¢cne izraze, s
katerimi Pavel poimenuje izraelska bibli¢na besedila. Najpogosteje uporablja »pismo« (ypadr — Rim
4,3;9,17; 1 Kor 15,3 in dr.), »kakor je zapisano« (ka®wg yéypantat—Rim 1,17; 2,24, 3,4.10; 4,17; 8,36;
1Kor 1,31; 2,9; 3,19 in dr.), »kot govori postava« (6 vopog Aéyel — Rim 3,19; 1 Kor 9,8 in dr.). V 1. st. po
Kr. $e ni obstajala zbirka spisov zimenon »Nova zaveza, zato je tudi oznaka »Stara zaveza« zgolj pogoj-
no primerno poimenovanje za zbirko spisov Izraela, ki so jo v tem ¢asu pogosto imenovali »postava in
preroki« (6 vopog kat ot mpoodftat — Mt 5,17; 7,12; 11,13; 22,40; Lk 16,16; 24,44; Jn 1,45; Apd 13,15;
28,23; Rim 3,21).
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dalo osnovne ugotovitve o naslovljencih in vlogi Svetega pisma za Pavlovo herme-
nevtiko.

2. Navajanje Svetega pisma v strukturi Prvem pismu
Korincanom

Pavel vec¢inoma uporablja Sveto pismo v grskih prevodih, ¢eprav vira, ki ga navaja,
ni vedno mogoce z gotovostjo definirati.® Najpogosteje gre za grski prevod Septu-
aginte (LXX),* ki pa v tem Casu Se ni imela enotne oblike (textus receptus).® Bibli¢-
ni citati v razli¢nih oblikah so skozi celotno Prvo pismo Korin¢anom porazdeljeni
precej enakomerno. Med raziskovalci glede to€nega Stevila navedkov in kriterijev
za opredelitev citata ni enotnosti. Tako jih npr. Malan (1981, 134) in Colins (1995,
153) nastejeta 19 oz. 20, a za navedke priznavata samo dobesedne citate, ki pa so
v€asih sestavljeni iz vec virov. Citati se pojavljajo predvsem v pomembnih kerigma-
ticnih enotah 1 Kor: 1,19 (1z 29,14); 1,31 (Jer 9,22-23); 2,9 (1z 64,3); 2,16 (Iz 40,13);
3,19 (Job 5,13); 3,20 (Ps 94,11); 5,13 (5 Mz 17,7); 6,16 (1 Mz 2,24); 9,9 (5 Mz 25,4);
9,10 (Sir 6,19); 10,7 (2 Mz 32,6); 10,26 (Ps 24,1); 14,21 (lz 28,11-12); 15,25 (Ps
110,1); 15,27 (Ps 8,7); 15,32 (1z 22,13); 15,45 (1 Mz 2,7); 15,54-55 (Iz 25,8; Oz
13,14). V novejsih raziskavah prevladuje stalisce, da je treba upostevati ne samo
neposredne citate, ampak tudi druge eksplicitne reference, namige in motive.
Wilk (2017, 170-171) kriterije za biblicne navedke S$iri in jih tako v 1 Kor odkriva
na 48 mestih. Pri tem locuje Stiri kategorije: a) posamezni in sestavljeni dobesedni
navedki: 1,19.31; 2,9; 3,19-20; 6,16; 9,9; 10,7; 14,21; 15,45,54-55; 16,13; b) pa-
rafraze: 10,1-6.8-10.18; 11,8-12; 15,21.38-41.47; c) priblizni citati ali namigi:
1,17.20; 2,16; 3,17; 4,4; 5,13; 8,3-4.6; 9,7.13; 10,20.22.26; 11,7; 14,25; 15,25.27.32;
16,13; d) tematske reference ali kazalke: 3,13; 5,1.7; 6,2; 11,25; 14,34.

Iz pregleda vseh referenc v Prvem pismu Korintanom je najprej razvidno, da
sta dve tretjini neposrednih citatov v pg. 1-3 in pg. 15, medtem ko jih v pg. 7 in
pg. 12—-13 ne najdemo. Sirée parafraze lahko najdemo v zadnjem delu pisma in se
nanasajo na dogodke v Casu izhoda iz Egipta v puscavo (10,1-6.8-10.18; prim. 2
Mz 13,21-22; 14,22.19; 16; 17,5-6; 32,3-6; 4 Mz 11,4.34; 14,2.12.16.34; 21,5-6;
25,1.9; 26,62), na pripovedi o stvarjenju (11,8-12; 15,38-41.47; prim. 1 Mz 1,11-

3 Zaradi neenotne oblike navajanja tekstov Stare zaveze so nekateri strokovnjaki prepric¢ani, da je Pavel
uporabljal Se druge, morda tudi starejse rokopise (Vorlage), ki so bili predhodniki masoretskega teksta
in LXX; glej Stanley 1992, 254-255.

4 Septuaginta ni enoten prevod, temvec gre za zbirko prevodov, natan¢nost posameznega prevoda pa se
razlikuje od knjige do knjige (in od prevajalca do prevajalca). Pri teh prevodih (v kon¢ni obliki) lahko
zasledimo doloc¢ene pomenske premike in tudi neposrecene prevajalske resitve, ki odsevajo spremem-
bo okolja, kulture, jezika in ¢asa. Glej Skralovnik 2015, 79-98.

5 0d 110 posrednih ali neposrednih citatov jih 41 ustreza grskemu prevodu (LXX), sedem jih je blize
masoretskem tekstu, 31 pa se jih razlikuje tako od hebrejskih kot tudi od grskih tekstov; glej Koch 1986,
48; Pitta 2009, 92-99.

6 Pitta 1994, 68 ugotavlja, da direktni navedki v glavnih Pavlovih pismih niso razprseni po celotnem pismu,
temvec se pojavljajo pretezno v kerigmnati¢nih delih, tako v Rim 3-4; 9-11; 1 Kor 1-4; 15; 2 Kor 3—4;
Gal 3-4.
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27;2,7.18.21-23) in na pripovedi o grehu (15,21; prim. 1 Mz 3,17-19). Pavel s temi
pripovedmi skusa pokazati, da imajo dogajanja v skupnosti, kot so prepiri, mali-
kovanje, necistovanje in druga neprimerna vedenja, globlje teolosko ozadje. Ko
pise o »nasih ocetih« (10,1sl.), ki so prestajali podobne preizkusnje kot oni in so
pomrli, ker niso bili zvesti (10,5), poudarja skupne korenine »Bozje Cerkve v Ko-
rintu« (1,2) in zgodovinskega Izraela. Biblicna pripoved je zanj predpodoba in
»zgled« (TUmog) (10,6), ki ima formativno vlogo za sedanjo generacijo (10,11; prim.
Rim 15,4) (Thiselton 2000, 748), pa tudi tipoloski kristoloski pomen, saj napove-
duje polno izpolnitev starozavezne podobe v Kristusu (prim. Rim 5,14) (Merklein
2000, 247; Schrage 1995, 403—-406). S sklicevanjem na bibli¢no tradicijo, ki je Boga
predstvljala kot »skalo«, na katero se je lahko lIzrael zanesel (prim. 5 Mz
32,4.15.18.30.31), in kot »Modrost, ki je Izrael tudi v najvecjih preizkusnjah vo-
dila in ohranjala pri Zivljenju (Mdr 10,15-11,4), Pavel argumentira svoj poziv ko-
rintskim kristjanom, naj v preizkusnjah vztrajajo in zaupajo v BoZjo zvestobo
(10,13; prim. 1,9). Podobe, ki so lzraelce spremljale na tej poti, so dobile svojo
polno uresniitev v Kristusu (1 métpa 8& Av 6 Xplotdc) (10,4). Ko v 10,8 z glagolom
véyparttal (pasiv perfekta) uvaja neposredni bibli¢ni citat iz 2 Mz 32,6 o maliko-
vanju ljudstva v puscavi, uporablja Sveto pismo kot parenezo, ki naj naslovljence
obvaruje, da ne bi skusnjavi malikovanja podlegli tudi sami. Na podoben nacin
Pavel v pismu 8-krat uvede Cisti svetopisemski citat,” kar nedvomno pri¢a o tem,
da ima izraelsko Sveto pismo kot BoZja beseda trajno veljavnost tudi za novo kr-
$¢ansko skupnost (Collins 1995, 154). Se jasneje je to izpostavljeno v dveh slede-
¢ih frazah z glagolom ypadw, in sicer v 9,10 (6t Audg yap éypadn) in v 15,54b
(tote yevnoetal 6 Adyog 6 yeypappévog), kjer tako uvaja sklepni citat pisma, ki
napoveduje eshatolosko dopolnitev »besede pisma« v Kristusovi dokon¢ni zmagi
nad smrtjo.

Z vstopom retoricne kritike v eksegetsko raziskovanje proti koncu prejSnjega
stoletja je bila izpostavljena odlocilna vloga retorike tudi pri strukturiranju Prvega
pisma Korincanom. (Wuellner 1986, 70—72).8 Raziskovalci so namrec pokazali, da
je znotraj te strukture pomen bibli¢nih citatov, parafraz in referenc za razvoj Pa-
vlove retori¢ne argumentacije kljuc¢en. Collins (1999, 29-31) in Heil (2005, 10-15)
prepoznavata v pismu Sest retoricnih enot, ki so utemeljene na bibli¢ni argumen-
taciji: prva enota 1,18-4,21 s citati v 1,19 (Iz 29,14b), v 1,31 (Jer 9,23), v 2,9 (Iz
64,3; Sir 1,10), v 2,16a (1z 40,13), v 3,19b (Job 5,13) in v 3,20 (Ps 94,11); druga
enota 5,1-7,40 s citativ 5,13b (5 Mz 13,6; 17,7.12; 19,13.19; 21,9.21; 22,21.22.24;
24,7), 6,16b (1 Mz 2,24); tretja enota 8,1-11,1 s citati v 9,9 (5 Mz 25,4), v 9,10 (lz
28,24.28; Sir 6,19), v 10,7b (2 Mz 32,6) in v 10,26 (Ps 24,1); tetrta enota 11,2-34
scitativ11,7-12 (1 Mz 1,27; 2,18; 3,16); peta enota 12,1-14,40 s citati v 14,21 (Iz

7 0d 67 navedkov pasivne oblike yéypamtay, s katerim se v Novi zavezi uvaja svetopisemski dokaz, jih
najdemo 31 pri Pavlu, ve¢inoma v povezavi s predhodnim kaBwg ali sledeéim yap (Rim 1,17; 2,24; 3,4.10;
4,17; 8,36; 9,13.33; 10,15; 11,8.26; 12,19; 14,11; 15,3.9.21; 1 Kor 1,19.31; 2,9; 3,19; 9,9; 10,7; 14,21;
15,45; 2 Kor 8,15; 9,9; Gal 3,10.13; 4,22.27).

& O pomenu Pavlove uporabe retorike v 1 Kor za razvoj njegove kerigme in hermenevtike glej Gieniusz
2018, 133-161; Malcolm 2013, 58-65; Mitchel 1991, 186-192.
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28,11-12; Jer 5,13-15); Sesta enota 15,1-58 s citati v 15,25 (Ps 110,1), v 15,27a (Ps
8,7), v 15,32b (Iz 22,13), v 15,45a (1 Mz 2,7), v 15,54b (lz 25,8) in v 15,55 (Oz
13,14). Med citati jih je najvec iz preroka lzaija, Psalmov in Mojzesovih knjig — kar
je primerljivo z izvorom citatov v preostalih Pavlovih pismih.® Iz retori¢ne struktu-
re je tudi Se bolje razvidno, da neposredni bibli¢ni citati niso enakomerno poraz-
deljeni ¢ez celotno pismo, ampak prevladujejo v prvi, tretji in zadnji enoti —na
mestih kljucnih kerigmati¢nih poudarkov. V prvi enoti (1,18—4,21) Pavel sooca
BoZjo modrost, ki se je razodela po Kristusovem krizu, z modrostjo sveta, bibli¢ni
citati paigrajo pri tem pomembno vlogo. Ob tem se zastavlja vprasanje, ali je bila
biblicna argumentacija namenjena tudi »poganskim« kristjanom, ki verjetno na
bibli¢no tradicijo niso bili posebej navezani, ali pa le izhodis¢no judovskim kristja-
nom. S kakSnimi argumenti se Pavel bori za edinost v skupnosti ter za jasnost
evangelija, ki jim ga je oznanil, in kakSno vlogo ima pri tem navajanje Svetega pi-
sma? Ta vprasanja se bistveno dotikajo prve enote pisma (1,18-4,21), ki daje od-
locilni ton celotnemu pismu (Blinker 1984, 51-54; Collins 1999, 67-76; Mitchell
1991, 68-80; Wuellner 1986, 53). Z analizo bibli¢ne argumentacije uvodnega po-
ziva k enotnosti in glavne teze pisma (1,10.17) bomo lahko na nasteta vprasanja
odgovorili bolj zanesljivo.

3. Bibli¢na argumentacija pozdrava in poziva k edinosti v
Jezusu Kristusu

Pavel Ze v pozdravu naslavlja prejemnike pisma na nacin, ki izraza univerzalno di-
menzijo tako samega pisma kot tudi Cerkve, ki je zbrana v Korintu: tfj ékkAncia
tol €00, /.../ oLV AotV TOTG EMKAAOUHEVOLE TO Bvopa ToD Kupiou AUGVINcoD
Xplotol €v mavti tonw, auTtiv Kal AUV (»BoZji Cerkvi, /.../ z vsemi, ki klicejo ime
nasega Gospoda Jezusa Kristusa, na vsakem kraju, svojem in nasem«) (1,2). Z uve-
ljavljenim bibli¢nim terminom ékkAnoia to0 800 (»Bozja Cerkev«)™ kaze najprej
na Boga kot izvornega sklicatelja obcCestva ter hkrati na odresenjsko kontinuiteto
med Cerkvijo in izvoljenim ljudstvom. Hkrati je s tem poudarjeno, da pripada Cer-
kev Bogu in si je torej noben voditelj in tudi nobena struja v Cerkvi ne more pri-
svajati.* S tem Ze napoveduje tudi temo, ki v prvi enoti prevladuje, to je poziv k
edinosti in zavedanju o izvoru njihove nove identitete ter relativiziranje voditeljev.
V sklepnem delu tako nadgrajuje izjavo o Cerkvi, ki pripada Bogu: Bog je tisti, ki
daje rast, Cerkev pa je kot BoZja njiva, BoZja zgradba in BoZji tempelj, ki ima temelj
Ze poloZen —to je Kristus (3,5-17).

9 Koch 1986, 33 navaja za Pavlova pisma 28 citatov iz preroka Izaija, 20 iz Psalmov, 15iz1 Mzin 15iz 5
Mz.

© S terminom gkkAnoia kupiou prevaja Septuaginta ve¢inoma )1 2p(prim. 5 Mz 23,1-9; 1 Krn 28,8; Neh
13,1; Mih 2,5). Ceprav je v Mojzesovih knjigah termin 93p pogosto prevajan tudi kot cuvaywyr, tega
izraza Pavel kot sinonim za cerkev ne uporablja nikoli, kar je Ze odraz razlicnega razumevanja cerkve in
sinagoge (Schrage 1991, 102).

1 Thieselton 2000, 73 in drugi interpretirajo ékkAncio to0 Ogol kot genitivus possessivus.
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Korintsko krs¢ansko obcestvo, kakor tudi vsako drugo obcestvo, kjerkoli se ze
zbira (prim. 4,17; 7,17), predstavlja Cerkev v njeni celovitosti (Collins 1999, 52;
Schrage 1991, 103). Pavel gradi to podobo Cerkve na bibli¢nih napovedih, da bo
nekoC Bog sam sklical svoje ljudstvo iz vseh narodov (prim. 2 Mz 19,5; 34,14; 4 Mz
20,26; 5 Mz 4,20; 7,6; 1 Sam 12,22; 1z 12,14), kar se je v korintski skupnosti ure-
snicilo. Za Pavla tako €kkAnoia ni neko kultno ali misterijsko zdruzenje, pac pa
eshatoloska stvarnost, ki prica o koncnem BoZjem odreSenjskem nacrtu (prim.
10,32; 11,16.22). Cerkev tako sestavljajo vsi, ki so se odzvali na Boga, ki klice »v
obcestvo (ékAnBnte €ig kowwviav)!? s svojim Sinom Jezusom Kristusom« (1,9),
tako Judje kot Grki (prim. 1,22-24; 7,18; 9,20-21; 12,13) — tore;j vsi, »ki klicejo ime
nasega Gospoda Jezusa Kristusa« (oUv rdoLv toi¢ émkahoupévolg to évouay) (1,2).
Fraza je vzeta skoraj dobesedno iz LXX JI 3,5: mdi¢ 6¢ v €mkaléontal TO Ovopua
Kuplou cwBrogtal (prim. Ps 98,6), kjer ima jasen eshatoloski kontekst. S to biblic-
no navezavo, ki jo Pavel brez zadrzkov interpretira kristolosko (prim. 2 Kor 4,5),
argumentira tako univerzalnost Bozje Cerkve, ki se je zgodila po Jezusu Kristusu,
kakor tudi eshatolosko dimenzijo, ki se dogaja v korintskem obcestvu. Povsem
eksplicitno eshatolosko konotacijo najdemo tudi v zakljucku pozdrava, kjer Pavel
pozornost bralcev dvakrat usmerja na »razodetje« oziroma na »dan nasega Go-
spoda Jezusa Kristusa« (év tf nuépa tol kupilou NU®VIncol Xplotol) (1,7.8).
Verjetno je v eshtoloskem kljucu treba brati tudi nenavadno sklepno formulacijo
£v mavtl Tonw, aut®v kot AM®V (1,2). Ocitno se Pavel tu navdihuje pri LXX Mal
1,11, kjer Bog napoveduje ¢as, ko se bo njegovo ime Castilo med narodi »na vsa-
kem kraju« (év mavti tonw) (Ciampa—Rosner 2007, 696). Pismo je gotovo name-
njeno kristjanom, ki se zbirajo na razli¢nih krajih, saj se zaveda, da nosi »skrb za
vse Cerkve« (2 Kor 11,28). Za Pavla je obstoj krs¢anskih skupnosti in s tem klicanje
Gospodovega imena »na vsakem kraju« dokaz, da je tudi korintska skupnost del
eshatoloskega dogajanja, ki ga je Bog napovedoval po Svetem pismu.

Najvecjo nevarnost za skupnost Pavel vidi v »razdorih« (oxiopata) (1,10) in
»prepirih« (Epdeg) (1,11), ki delijo skupnost med seboj, predvsem pa jo loCujejo
od njenega Temelja. Poklicana je bila namrec v obCestveni odnos (gig kowwviav)
(1,9), kar pomeni medsebojno povezanost in odvisnost, saj so njeni ¢lani po veri
postali »Kristusovo telo in vsak zase udje« (12,27). Tako niso ve¢ posamezniki,
ampak deli Kristusovega telesa in jih povezuje skupna »Kristusova misel« (voOv
Xptotod) (2,16). S to novo identiteto je zato nezdruZljivo priseganje na razne dru-
ge voditelje in njihovo modrost (prim. 1,12.29; 3,4-7.21-22; 4,6). Z dramati¢nim
pozivom k edinosti mapakaA® 6& vudg, adehdol (1,10), ki ga retoricna kritika
opredeljuje kot glavni propositio pisma (Collins 1999, 69; Mitchell 1991, 1), in se
ponovi $e ob zakljucku prve enote (4,16) ter v zakljuc¢ku pisma (16,15), skusa Pavel
ponovno vzpostaviti temeljno edinost. Glavni argument za ta poziv je kristoloski

2 Termin kowwvia ima v Pavlovih pismih v prvi vrsti kristoloski in eklezioloski pomen (2 Kor 9,13; 13,13;
Gal 2,9; Flp 1,5; 2,1; 3,10). Tako oznacuje najprej novo skupnost vernikov, ki jih Bog O¢e po svojem Sinu
klice, da bi Ziveli v tesno prepleteni Zivljenjski povezanosti z njim in med seboj. Izvor tega obcestva je
krst (Gal 3,27), sredi$¢e pa evharisti¢ni obed, ko verniki po uZivanju blagoslovljenega keliha in kruha
postajajo delezni Kristusovega telesa oziroma postajajo »Kristusovo telo« (1 Kor 10,16) (Matjaz 2019,
190-191).
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in apostol ga razvija s tremi povezanimi retori¢nimi vprasanji v 1,13: peuéplotat
0 XpLotog; un Nadlog éotavupwdn UMEP LUKV, f €lg TO Gvopa Mavlou
£Bartiodnte; (»Je mar Kristus razdeljen? Je bil mar Pavel za vas krizan? Ali ste bili
v Pavlovo ime krsceni?«). Klju¢no je prvo vprasanje, kjer Pavel z dolo¢nim ¢lenom
0 pred Kristusovim imenon, kar v pismih srecamo zelo redko, poudarja, da je Kri-
stus, ki je bil krizan in ki sedaj Zivi v skupnosti, eden in isti (Schrage 1991, 151;
Schnabel 2006, 96). Skupnost tako ne more biti razdeljena, ker so vsi prejeli svojo
novo identiteto kot »Kristusovo telo« (12,27:'Yueic 6¢ éote oo Xplotod kal
MEAN €k puépoug) zgolj v Kristusu. To telo pa je eno in nedeljivo, kakor je eden Kri-
stus, kar Pavel v sklepnem delu prav tako izrazi z dolo¢nim ¢lenom: olUtwg kat 6
XpLotog (12,12). 1z sledecih dveh ironi¢nih vprasanj je ocitno, da so Kristusovo telo
postali po Kristusovem krizu in po krstu v njegovo ime (1,13bc), ne pa po oznanje-
vanju »z modrostjo besede« (oUk €v codiq Adyou) (1,17). Pavel tako relativizira
ne samo vlogo prej omenjenih oznanjevalcev Kefa in Apola, ampak tudi svojo.
Evangelij, ki ga je oznanil v Korintu, ne izhaja iz »vzviSenih besed modrosti« (ka®’
Umepoxrv Adyou A codiag) (2,1), temved iz oznanila krizanega Kristusa — ni sad
spekulacij, ampak delovanja »BoZje modi in BoZje modrosti« (Bgo0 SUvautv kat
000 ocodiav) (1,24b). V odnosu do krizanega Kristusa, ki je temelj nove skupne
identitete, vloga uciteljev zbledi, kar pomeni, da izgubijo pomen razlicni nacini
oznanjevanja, okrepi pa se pozornost na temeljno vsebino, ki je krizani Kristus. V
nadaljevanju se bo pokazalo, da Pavel ne polemizira s Kefom ali z Apolom in da
njuno vliogo pri oznanjevanju evangelija priznava (prim. 3,5.22; 4,6), vendar mora
pri tem ostati jasno, kaj je temelj te nove skupnosti. Ta je Ze polozZen, in to je Jezus
Kristus (3,11). Pavel se tako ne opredeljuje proti eni ali drugi skupini, ki ju pred-
stavljata Kefa in Apolo, in s tem tudi ne proti judovskemu ali grikemu nacinu iska-
nja resnice, pokaZze pa na nevarnost, ki preti vsem oznanjevalcem — da lahko pra-
vi temelj evangelija oslabi, da se torej zaradi »modrosti besede« (codia Adyou)
Kristusov kriz »iznici« (kevwBi 6 otaupog tol Xplotol) (1,17). Pri tem je ocitno
glavna ost kritike usmerjena na »modrost« kot nadin oznanjevanja, nad katero so
bili nekateri ocarani in so se z njo ponasali (1,29; 3,21;4,6), kar je vodilo do razko-
lov (oxiopata) (1,10) in razvrednotenja Kristusovega kriza (Matjaz 2015, 69). Do
same »besede« oziroma »govora« (Aoyog)*® pa ima Pavel ocitno drugacen odnos,
saj jo v nasledniji izjavi s krizem povezuje na Se bolj poudarjen nacin (O Adyog yap
0 o0 otaupod) (1,18) in s tem pokaZe, da se tudi po Kristusovem krizu razodeva
modrost, ki pa je ne »svet« (0 k6opog) (1,21) ne kristjani v Korintu zares ne razu-
mejo — dojemajo jo namrec kot »norost« (Lwpia) in »Skandal« (okavdaiov)
(1,18.23). V nadaljevanju (1,18-25) Pavel izpeljuje bibli¢no argumentacijo in do-
kazuje, da je »Bozja norost« mocnejsa od ¢loveske modrosti, saj lahko edino prva
Cloveka osvobodi lastne pogubne nespameti in nevere ter mu odpre »pot odre-
$enja« (tolg 6¢& owlopévolg) (1,18). Prepoznati in sprejeti v norosti kriza »Bozjo
moc in BoZjo modrost« (1,24) pa je bilo tako za judovske kot tudi za poganske
kristjane v korintski skupnosti enako velik izziv.

3V 2,4 jeizraz 6 Aoyog pol postavljen paralelno z izrazom 1o krpuypd pod in tako oditno predstavljen
kot sinonim za Pavlovo oznanjevanje evangelija.
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4. Biblicna argumentacija glavne teze pisma (1 Kor 1,17)
in njeni naslovniki

Z uveljavljeno obliko yéypamrtat yap (1,19) Pavel uvaja biblicni citat, s katerim ar-
gumentira predhodno tezo: yéyparmtal yap: anoA® trv codiav tOv cod®dv Kal
TRV olveowv TV cuvet®v aBetrow (»Zapisano je namrec: Unicil bom modrost
modrih in razumnost razumnih bom razveljavil«). Skoraj dobesedno navaja bese-
dilo iz LXX Iz 29,14b (kai amoA® trv codilav TV cod@v Kal v cUVESLV TV
ouveT®V KpUYP W), le da zadnji izraz kpUPw (»bom prekril«) nadomeséa s pomen-
sko izrazitejSim glagolom aBetriow (»bom zavrgel«). Nekateri razskovalci menijo,
da gre za nakljucje, ki ga je mogoce pripisati Pavlovemu nacinu citiranju Svetega
pisma na pamet,!* kar pa je malo verjetno, saj zamenjava izboljsuje literarno-re-
toricno moc hiasti¢nega sinonimnega paralelizma (A-B-B'-A') in dodatno krepi
zadnji ¢len (Heil 2005, 17-18). Pavel se pri tem verjetno navezuje na LXX Ps 32,10;
88,35, kjer se glagol aBetéw pojavlja v podobni paralelni konstrukciji. V obeh pri-
merih je subjekt delovanja Bog sam, pri ¢emer je izjava v Ps 88,35 (oU8¢& un
BeBnAwow TNV SLaBnKNV Lou Kal T EKTTOPEVOUEVA SLA TWV XEWNEWV HoU 00
aBetriow) antiteticna izjavi v 1z 29,14b. S tem je nasproti nemodi in nesposobno-
sti cloveske modrosti Se mocneje poudarjena BoZja obljuba, da svoje zaveze in
svojih besed ne bo nikoli »zavrgel«. Pavel pri preoblikovanju bibli¢nih navedkov
uposteva tako stil kot vsebino izvornega konteksta (Stanley 1992, 185-186); po-
dobno je uposteval tudi izvorni kontekst lzaijevega citata. V 1z 29,1-24 namrec Bog
oCita ljudstvu, da ga sicer ¢astijo z ustnicami, njihovo srce pa je dale¢ od njega (v.
13), zato napove sodbo, ko bodo »nasilniki uni¢eni« (dnwAeto) in »posmeljivci
bodo izginili« (¢€wAeBpevBnoav) (v. 20). Tudi pod vplivom te izjave Pavel nado-
mesca glagol kpUpw iz LXX Iz 29,14 s pomensko krepkejsim aBetriow, s cimer
poudarja, da je Bog v novi zavezi »razumnost razumnih« ne le »prekril«, temvec
jo je s Kristusovo smrtjo na krizu presegel in torej »zavrgel« (Koch 1986 152—-153).

Z neposredno navezavo citata na predhodni kontekst s pomocjo pasivne oblike
véypartal yap doseZe Pavel vecjo odprtost tudi pri opredelitvi glavnega subjekta
dogajanja v v. 19. V izvornem kontekstu Iz 29,14 je subjekt gl. dmoA® Bog sam. T.
i. teoloski pasiv »pisano je« je bil za Jude dovolj jasno prepoznavno znamenje, da
je Bog tisti, ki deluje, da je torej on tisti, ki po Svetem pismu govori. Literarno pa
se besedna zveza navezuje na neposredno predhodniizraz SUvopuig B0l (»BoZja
moc«) na koncu v. 18, ki se nanasa na ‘O Aoyog yap 0 to0 otaupol na zaCetku v.
18. Bozja moc, ki se je razodela po besedi kriza, tako postane subjekt v v. 19. Na
ta nacin so se lahko Cutili nagovorjeni tudi verniki iz poganstva, ki z judovsko bi-
bli¢no tradicijo niso bili intimno povezani in verjetno SirSega konteksta Pavlovih
bibli¢nih navedkov niso poznali (Lindemann 1996, 203). Vsekakor Pavel s premi-
kom pozornosti na BoZjo moc, ki se je razodela po besedi o kriZzu, poudarja, da je
Kristusov dogodek odlodilno BoZje dejanje: z njim se je razgalila pomanijkljivost

14 Glej Schrage 1991, 168, ki sicer meni, da Pavel ve¢inoma uporablja Sveto pismo zelo svobodno ter jemlje
citate iz konteksta predvsem glede na svoj kontekst in teoloski namen, ne da bi dovolj uposteval izvor-
ni pomen (175).
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»modrost modrih« in se razodela BoZja modrost vsem, ki verujejo — tako Judom
kot poganom.

Se bolj konkretno sta judovski in poganski svet skupaj nagovorjena z bibli¢no
aluzijo, ki sledi nadaljevanju biblicnega citata v 1,20: No0 oo 6¢; Mol ypappatelg;
MNo0 oulntntrg tol aiivog toltou; OUXL Euwpavev O BeOG TV codiav Tol KOGUoU
toutou; (»Kje je modrijan? Kje pismouk? Kje ucenjak tega sveta? Mar ni Bog mo-
drosti sveta obrnil v norost?«). Tri od stirih ironicnih retoricnih vprasanj so uvede-
na z vprasalnico o0, ki predvideva negativni odgovor. S tem je vzpostaljena tako
formalna kot vsebinska povezava z LXX Iz 33,18; 19,11sl, kjer Izaijevo besedilo
slika eshatolo$ko zmago Jahveta in njegovega ljudstva nad mogocniki tega sveta:
nod elow ol ypappatikol mod siowv ot cupBoulelovteg ol £oTv O APLOURV TOUG
tpedopévouc (»Kje je tisti, ki je Stel, kje je tisti, ki je tehtal, kje je tisti, ki je Stel
stolpe?«) (33,18). Modrostna terminologija, ki jo Pavel tukaj uporablja, dokazuje,
da se v enaki meri obraca na vse ¢lane korintske skupnosti. Izraz co$og oznacuje
iskalca modrosti v sploShem pomenu besede, dva semanti¢no podobna izraza, ki
sledita, pa imata judovsko-teoloski (ypappatelg) in grsko-filozofski (cuZntntng)
znacaj. Medtem ko je ypappateUg najpogostejsa oznaka za Solanega poznavalca
postave tudi v Novi zavezi, izraza oulntntrg v Novi zavezi ne srecamo nikjer drugje
in tudi ne v LXX. lzraz je poznan v helenisti¢ni grscini, kjer je oznaceval izobraze-
nega filozofskega iskalca ¢loveske modrosti (codia tol k6copou) (Schneider 1966,
748) in na neki nacin odgovarja judovskemu pismouku. Zdi se, da Zeli Pavel s temi
izrazi predvsem pokazati na razliéne predstavnike ¢loveskega nacina iskanja mo-
drosti, ne pa izraZati negativne sodbe o modrosti ali o filozofiji —in Se manj o »Ju-
dih« in »Grkih«. (Schrage 1996, 176) V v. 22 bosta sicer ti dve kategoriji ljudi ne-
posredno sooceni, vendar ne kot doloceni nacionalni identiteti, temvec kot pred-
stavnici razli¢nih religioznih tokov, ki so bili v korintski skupnosti navzoci. Pavel
tako kaze na omejenost in nemoc ¢loveskega nacina iskanja modrosti, ker preso-
ja po kriterijih nasega omejenega sveta. Hkrati pa s pomocjo biblicne argumenta-
cije opozarja na nujnost BoZjega posega, ki se je zgodil po »nespameti oznanila«
(614 Thic pwplag tod knpuyuatog (1,21)) Kristusovega kriza — ta je namrec razkril
nespametnost in pomankljivo sposobnost modrosti tega sveta, da bi lahko do od-
reSenjske modrosti prisla sama (Matjaz 2015, 67—70). Razkrila pa se je tudi nemoc¢
pristopa k Svetemu pismu, ki naj bi pripeljal ¢loveka do spoznanja odresenjske
BozZje modrosti, pri judovskih pismukih — ti so namrec za vero zahtevali znamenja
(1,22sl.).

5. Sklepna argumentacija modrosti in nove skupnosti
(3,18-23)

Kerigmo o BoZji modrosti, ki je modri tega sveta ne morejo spoznati in se zato za-
pletajo v prepire in prazna ponasanja, Pavel za¢enja v 1,10-25, svoj svoj vrh in
razplet (inclusio) pa doseZe v 3,18-23 (Collins 1999, 162—163; Thiselton 2000, 319).
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Pri tem gre za precej vec kot le povzetek argumentacije (peroratio) prve enote,*®
saj Pavel glede vloge razli¢nih voditeljev v skupnosti podaja novo vizijo (3,21-23)
in s tem zacdetni konflikt razresuje. Odlomek se zacenja z imperativom (Mnéeig
£€auTtov é¢amatatw) (3,18a), ki svari Korin¢ane, naj glede posvetne modrosti sami
sebe ne varajo. Se posebej svari tiste med njimi, ki se imajo za »modre v tem veku«
(00dOC glvat év UMV év Td aldvi ToUTw) (3,18b), naj postanejo »neumni« (LwPOC)
in njegovo kerigmo sprejmejo. S kljuéno izjavo v v. 19a (] yap codia to0 kGGHoU
ToUToU pwpla mapd @ Be® éotwv: »Kajti modrost tega sveta je norost pri Bogu.«)
vzpostavlja radikalen kontrast med BoZjo modrostjo in modrostjo sveta ter obe-
nem jasno povezavo (inclusio) z uvodno razpravo (1,18-25). Medtem ko v 1,18-15
prikazuje, da je BoZja modrost za svet nespamet, govori sedaj z BoZje perspektive,
pri kateri se modrost sveta kaZe kot nespamet (uwpla). To izjavo utemeljuje v
3,19-20 z dvema bibli¢énima citatoma, ki ju uvaja z yéypartal ydp ter jima s tem
podeljuje najvisjo avtoriteto: rj yap codia tod kOcUoUL TOUTOU pwpla Topd T
Be® £oTwv. yéyparttal yap: 6 §paccouevog tolg codpoUg év Tff mavoupyig auTov:
Kal oAV KOpLog yivwokel Toug Staloylopoug tiv cod@v OtL eiciv patatot («Kaj-
ti modrost tega sveta je norost pri Bogu. Zapisano je namrec: Ujame modre v nji-
hovi zvija¢nosti; in spet: Gospod pozna misli modrih; ve, da so prazne«).

Prvi citat je vzet iz Job 5,13 (6 kataAapBdavwyv codoug €v tf ppoviosl BouArv
6& mohunA\okwv é€€atnoev), ki pa ga Pavel delno prilagaja. Glagol kataAappavw
(»zalotiti, presenetitic) nadomesca z Spacoopal (»ujeti«) in frazo év Tfj dpovroet
(»v njihovem modrovanju«) z év tf) mavoupyia aUT®v (»v njihovi prekanjenosti«),
s ¢imer Se bolj poudarja negativni vidik modrijanov tega sveta v njihovi teznji po
spreobracanju resnice. Pavel tokrat uporablja verjetno nek revidiran prevod LXX,
ki se mocneje naslanja na masoretski tekst (Koch 1986, 71-72; Thiselton 2000,
322-323). Sirsi kontekst Jobovega citata govori o premo¢i Bozje modrosti, ki pa jo
veljaki s tem, ko varajo reveze, prezirajo (Job 5,15). Pavel vidi podobno situacijo
tudi v korintski skupnosti, kjer razli¢ni modrijani z leporecenjem preprecujejo osta-
lim, da bi spoznali in sprejeli edino zvelicavno modrost Kristusovega kriza. A prav
ta njihova »zvijacnost« (mavoupylia) jih bo pogubila in se s tem nad njimi razode-
la eshatoloska sodba. Drugi citat, ki je vzet iz LXX Ps 93,11, se s kai maALv nepo-
sredno navezuje na prvega. V njem Pavel menja t®v avBpwrnwv s tiv cod®v, s
¢imer vzpostavlja paralelni odnos s kljuéno besedo prejsnjega citata (toUg codoug)
ter izpostavlja povezavo z osrednjim problemom korintske skupnosti. Kakor mo-
lilec v psalmu zaupa, da Bog ne bo zapustil svojega ljudstva, ¢eprav ga zatirajo
nespametni voditelji, »ki blebetajo in govorijo predrzno« (v. 4), tako lahko tudi
Korincani zaupajo BoZji modrosti, ki se razodeva po nespameti kriza. Nacin, kako
je Pavel tukaj povezal razli¢ne bibli¢ne citate v novo sklepno argumentacijo uvo-
dne teze, ki postavlja Kristusov kriz kot kriterij prave modrosti in enotnosti v sku-
pnosti, spominja na judovsko hermenevti¢no pravilo interpretacije Svetega pisma
gezera sawa.'® V obeh paralelnih citatih je namrec Pavlova argumentacija osre-

15 Glej Bliinker 1984, 57; Merklein 1992, 280; Schrage 1991, 311.

16 Eno glavnih nacel judovske hermenevtike je, da se posamezni svetopisemski odlomek najbolje razlaga
z drugim svetopisemskim odlomkom. Metoda gezera sawa proucuje povezavo razli¢nih svetopisemskih
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dotocena na »modre« (codoli) v skupnosti in na tiste, ki jim sledijo. Prav tem Zeli
na podlagi biblicnega argumenta dokazati, da njihovo zbiranje okrog »modrih«
voditeljev (codoli) ni »modrost« (codia), ki jo is¢ejo — ujeli so se v »zvijacnost«
(mavoupyla) tistih, katerih »razmisljanja« (dtaAoylopot) je Bog sam razkril kot
»prazna« (patatot). S tem dobi Pavlovo svarjenje pred vplivom modrih, ki povzro-
Ca v skupnosti razkol, dimenzijo judovske razlage halaka (Plag 1994, 139).Y

Na podlagi bibli¢ne argumentacije izpeljuje Pavel sklepno izjavo celotne enote
1,10-3,17:"Qote unbeic kavxacbw év avBpwmolg (3,21a). Svarilo pred ponasa-
njem (un&eic kavxaobw) kot tipi¢no prakso sofisti¢nih voditeljev (Schnabel 2006,
223) se navezuje na uvodni sklepni poziv, naj se »nobeno meso ne ponasa pred
Bogom« (6mwg un kavxrontat ndoo odpé évwriov tol B00) (1,29), in vzposta-
vlja antiteti¢ni paralalizem med €v avBpwmnolg in €v kupiw v 1,31. Svarilo pred
ponasanjem utemelji s sloganom »vse je vaSe« (mavta yap Up®v £otw) (3,21b),
ki so ga Korincani gotovo dobro poznali iz popularne stoiske filozofije svobode.!®
Hkrati se s tem navezuje na njihov slogan v 1,12, kjer so se s sklicevanjem na pri-
padnost svojim voditeljem (Pavlu, Apolu in Kefu), Zeleli ponasati s svobodo, ki jim
pripada kot prijateljem modrih (prim. 6,12; 10,23). Pavel pa tukaj perspektivo
obrne in na ironi¢ni nacin pokaZe na njihovo dejansko nesvobodo, ¢e se ponasajo
z ljudmi. Pavel Se enkrat ponovi slogan »vse je vase« (3,22b) in s tem dokonc¢no
razplete dilemo glede odnosa skupnosti do voditeljev. Oni so namrec v sluzbi sku-
pnosti kot »oskrbniki Bozjih skrivnosti« (olkovopoug puotnpiwv Beod) (4,1b), in
ne obratno. Resni¢no svobodo jim zagotavlja samo pripadnost Kristusu, ki popol-
noma pripada Bogu (3,23). To je edina prava modrost, ki jim jo je oznanil po »be-
sedi kriza«.

6. Zakljucek

Iz obravnavanih primerov Pavlove uporabe biblicne argumentacije lahko prepo-
znamo njeno kljuéno vlogo tako v strukturi kot tudi razvoju kristoloske kerigme in
pareneze Prvega pisma Korinéanom. Se posebej je to razvidno v prvi enoti pisma,
kjer lahko v 1,18-3,23 sledimo enotnemu in zaklju¢enemu argumentacijskemu
procesu, utemeljenemu na ekskplicitnih bibli¢nih citatih. Pavel z njimi bistveno
argumentira, razvije in nato razplete izhodis¢ni problem pisma, ki je opisan v 1,10-
16 in ga v 1,17-8 opredeljuje z antitezo med codia in 6 Adyog 6 tol otaupod. S
kljuénima izrazoma codia / coddg v zakljuénem citatu 3,18-20, doseze argumen-
tacija odreSenjske modrosti, ki se je razodela s krizanim Kristusom, svoj vrhunec

navedkov na podlagi foneti¢nio ali semanti¢no podobnih besed v nove analogije, ki dajejo celoti nov
aktualiziran pomen. Pavel na ta nacin ve¢inoma argumentira kristolosko interpretacijo Stare zaveze
(Basta 2011, 123-129).

17" Podobno je Pavel ravnal tudi v Rim 4,1-81; Kor 9,9-10; Gal 3,10-13; glej Plag 1994, 135-140.

Princip razmisljanja stoiskih modrecev izraza izrek Diogena iz Sinope (+323 pr. Kr.): »Vse pripada bogo-
vom; bogovi so prijatelji modrih; prijateljem je vse skupno; vse torej pripada modrim« (mavta tv coddv
elva); navaja Schnabel 2006, 223.
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in razplet. Pavel Zeli z uporabo bibli¢nih citatov in aluzij okrepiti in utemeljiti pre-
pricljivost retori¢ne in teloske argumentacije ter ji podeliti avotriteto Bozje bese-
de. Ker pa se zaveda svoje apostolske odgovornosti do skupnosti (pirm. 4,15-16),
iSCe s pogosto in razlicno uporabo Svetega pisma tudi nacine, da bi jim ga priblizal
kot vir formacije njihove vere in novega Zivljenja. Ocitno je, da se morajo tako kri-
stjani iz poganstva kot tudi verniki iz judovstva pravilne uporabe Svetega pisma
(prim. 4,6) Se vedno uciti (Wilk 2018, 89—95). Pavel ve¢inoma uporablja grske pre-
vode Septuaginte, ki jih glede na osrednjo kristolosko kerigmo sicer domisljeno
prilagaja, a z doslednim upostevanjem izvirnega konteksta. Pri tem ravna v duhu
judovskega hermenevti¢nega pravila razlaganja pisma s pismom in obenem izka-
zuje angaZirano retori¢no vescino.

Pavel brez dvoma celotno korintsko skupnost nagovarja tudi z avtoriteto biblic-
nih citatov in aluzij. V 1,22-23 se razkriva, da resni¢na delitev ne poteka na prelo-
mnici Judje : Grki, saj so tako eni kot drugi del sveta, ki »Boga v BoZji modrosti ni
spoznal« (1,21) (Koch 2014, 588), temvec na prelomnici codia / 6 Adyog 6 tol
otaupoU. Z biblicno argumentacijo Pavel odpira SirSo perspektivo modrosti, kjer
je odlocilna hermenvtika vere — ne pa ve¢ modrost sveta ali judovska postava. Za
Pavla je razodetje Bozje modrosti in moci po »besedi kriza« osrednji in prelomni
dogodek odresenjske zgodovine, ki doloc¢a dinamiko biblicne hermenevtike od
»besede kriza« k besedi pisma (Pitta 2009, 38). Hkrati pa Zeli dokazati, da je novi
nacin BoZjega razodevanja in delovanja po »besedi kriza« (na ¢emer temelji nje-
gova kerigma) v Svetem pismu navzoc in napovedovan, v Kristusu pa je dosegel
svojo izpolnitev.
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KLIC V NOVO
ZIVLJENJE

Matksimilijan Matjag

Klic v novo zivljenje - Prevod in komentar Pavlovega
prvega pisma Korincanom

S Prvim pismom Korinéanom si je apostol Pavel zadal tezko nalogo, kako sporoci-
ti skrivnost BoZje modrosti in ¢lovekovega odresenja, razodetega po Jezusovem
krizu, v okolje cvetoce blaginje, ki se je zavedalo svoje moci in modrosti ter je pri-
segalo na svobodomiselnost in pluralizem. Zato sodi pismo danes med najbolj
preucevane in aktualne tekste Nove zaveze. Odpira namrec vprasanja, ki jih soo-
Cenje Kristusovega evangelija in sodobnega sveta vedno prebuja. Zdi se, kot da
krs¢anski oznanjevalci izgubljajo boj s konkurencénimi kulturami, religijami, ideo-
logijami ter z vplivi raznih centrov politicne in gospodarske moci. Stanje duha tako
danes ni bistveno drugacno, kakor je bilo v Korintu pred skoraj dva tisoc leti, ko je
tam Pavel tisto pescico poslusalcey, ki ga je hotela poslusati, ucil o nekem drugac-
nem, alternativnem nacinu Zivljenja. Te alternativnosti pa ni prikazoval kot nekaj,
kar bi bilo mogoce Ziveti samo tako, da bi izstopili iz kulture, v kateri so Ziveli, am-
pak kot novost, ki jo je mogoce Ziveti v vsaki kulturi — na vsakem kraju (1,2)..
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Bogdan Kolar
Novi izzivi za redovnistvo v 19. stoletju in posebej
za manjSe brate

New Challenges for Religious Orders and Particularly
for the Franciscans at the Beginning of the 19" Century

Povzetek: Cerkveno Zivljenje nasploh in v njegovem okviru redovne ustanove so
bili na zacetku 19. stoletja Se vedno v znamenju druzbenih in cerkvenopoliti¢nih
razmer, ki so bile sad idej drZzavnega cerkvenstva, notranjecerkvenih tokov s
konca 18. stoletja in kratkega obdobja francoske oblasti. Manjsi bratje so iz tega
obdobja izsli kot najmocnejsa redovna skupnost na Slovenskem, ker jim je uspe-
lo ohraniti velik del ustanov in izvirno mesto v cerkvenem Zivljenju. Ob nada-
ljevanju Ze ustaljenih oblik pastoralnega delovanja so se izrecno zavzemali za
odpravo posledic rigorizma v prakticnem verskem Zivljenju in na teoloskem
podrocju. Nekateri avtorji so s svojimi spisi pomembno zaznamovali teolosko
misel 19. stoletja. Imeli so vedno vidnejsSo vlogo v Zupnijskem pastoralnem delu
in na podrocju Solstva in dajali ton prakticnemu verskemu Zivljenju. Pastoralne
pobude so manjsi bratje morali usklajevati z Zupnijsko duhovs¢ino in od sredi-
ne stoletja dalje Se z drugimi redovnimi skupnostmi, ki so vstopale v slovenski
prostor. Ceprav so imeli ustaljeno mesto in ve¢je tevilo ustanov iz prej$njega
obdobja, so se morali prilagajati in iskati svoje lastne odgovore na nove izzive,
ki jim jih je prinasal ¢as in s tem spremembe v Cerkvi in v slovenski druzbi. Pri
tem so pokazali veliko mero sposobnosti za prilagajanje.

Kljuine besede: manjsi bratje franciskani, 19. stoletje, teoloki tokovi, Solstvo, ljud-
ski misijoni, verski tisk

Abstract: The situation of the Church and within her in the religious orders at the
beginning of the 19% century was still influenced by the social and political fac-
tors which had been fruit of the Church-state and inside Church ideas from the
end of the 18 century and of the short French dominion. The Friars Minor
came out of that period as the strongest religious community in Slovenia be-
cause they were successful in preserving the major number of convents and
their original place in the Church. Along with the carrying on of their traditional
pastoral activities they were successful in fighting the consequences of rigorism
both in the practical religious life and in the field of theology. Some authors
significantly marked the theology of the 19*" century with their papers. Hence
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they had a growing importance in the parish pastoral work and in the field of
the education giving at the same time a stamp to the practical religious life.
They had to coordinate their activities with the secular clergy and since the
midcentury with other religious orders that settled in the Slovenian society. In
spite of their well established place and a significant number of houses from
the previous period they had to adapt and to look for their own answers to the
new challenges brought around by the time and the changes both in the Church
and in the Slovenian society. They demonstrated a high level of adaptability.

Keywords: friars minor Franciscans, 19" century, theological tendencies, education,
popular missions, Church press

Med cerkvenimi ustanovami, ki so najbolj cutile uc¢inke duhovnih in idejnih gibanj
v drugi polovici 18. stoletja, sadove francoske revolucije in njenih posledic in so
bile po koncu napoleonskega obdobja najbolj ranjene, so bile prav redovne sku-
pnosti. Zaradi tesne vpetosti v SirSo druzbo in povezanosti z njo, saj so bile del
Cerkve in s tem kot trdna sestavina vkljuCene v ancien régime, so bile delezne
represivnih ukrepov v vseh evropskih drzavah, kjer so prevladale razsvetljenske
ideje. Zadnji udarec jim je dodala sekularizacija v zacetku 19. stoletja, ki je pome-
tla Se v preostalih drZzavah (v nemskem prostoru od 1803 do 1807). Tako kakor
vodstvo Cerkve in Se zlasti Cerkvena drZava so redovi v o¢eh mnogih sodobnikov
veljali za od ¢asa oddaljene ustanove, nesposobne, da vzpostavijo stik z novimi
intelektualnimi smermi in da odpravijo prevlado aristokratskih cerkvenih struktur
iz prejsnjih stoletij, ki niso imele ni¢ skupnega z evangelijem; med njimi je izsto-
pala $e vedno veljavna navezanost na fevdalni sistem in na sistem beneficijev (Je-
din 1993, 5; 240). V to vrsto navezanosti na staro ureditev je mogoce uvrstiti tudi
patronatsko pravo in vecino organizacijskih struktur.

1. Vplivi okoliscin iz SirSega prostora

Za mnoge redovne skupnosti je kljub posameznim izrednim zgledom evangeljske-
ga pri¢evanja in tudi urejenim odnosom — to je svarilo pred poenostavljenimi po-
sploSevanji — veljalo, da niso bile zgovorne pri¢evalke evangeljskih kreposti. Za
ljudi tistega ¢asa so bili samostani predvsem kraji, kjer se zapravlja ¢as, in kraji
neplodnih teoloskih razprav in ugodnega Zivljenja, kjer je bila temeljna skrb upra-
vljanje velikih posestev, oskrbovanje razko$nih stanovanj in zapravljanje. Mnoge
redovne ustanove, ustanovljene v srednjem veku, so bile napol prazne; to je Se
bolj kazalo na njihovo negativno pri¢evanje. Mendikantske skupnosti, ki resda niso
izstopale zaradi svojega premozenja, so trpele zaradi pomanjkanja verske zavze-
tosti in discipline, in ¢eprav so se med njimi nasli posamezniki, ki so bili goreci
apostoli ali karitativni delavci, je velik del med njimi pomenil »cerkveni plebs, ki
je bil slab zgled za vernike in tar¢a obrekovalcev redovnih zaobljub. Ocitali so jim
druzbeno nekoristnost, koristnost pa priznavali samo tistim, ki so se izklju¢no po-
svecali izobraZevalnemu delu ali skrbi za bolne.
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Zato ne preseneca ravnanje mnogih vlad, ki so s podporo javhega mnenja po-
drzavljale samostane in njihovo premoZenje. Sredstva so uporabljale za ustana-
vljanje novih Zupnij, ki so bile potrebne zaradi vecanja Stevila prebivalstva, za
podpiranje Solskih dejavnosti in za pomoc¢ potrebnim. Radikalni ukrepi, ki so jih
sprejeli francoski revolucionariji, so bili samo krona politike, kakor se je oblikovala
v vseh katoliskih deZelah od zacetka 18. stoletja dalje. Med letoma 1748 in 1797
so samo v Beneski republiki na ta nacin ukinili 127 samostanov. Podobne ukrepe
so sprejemale druge drzave na Apeninskem polotoku, v Spaniji in — zelo sistema-
ticno — v desetletju od 1780 do 1790 v avstrijski drzavi (Jedin 1993, 6-7; Wolf
1871). Pobude za radikalne posege na podrocju redovnih ustanov so prihajale tudi
iz cerkvenih vrst. Leta 1768 je nadskof iz Toulousa, Loménie de Brienne, gonilna
sila Komisije za redovnike (Commission des réguliers), sposoben gospodar, skrben
za dobro ime Cerkve v druzbi, a »bliZe filozofom kakor kr$¢anstvu«, predlagal kra-
lju vrsto ukrepov na podrocju redov: poviSanje starosti za izpoved zaobljub (to bi
bolj zagotavljalo svobodo posameznika), reformo redovnih pravil starih redov (to
bi zagotovilo spostovanje razvoja miselnosti pri njihovem oblikovanju), povecanje
nadzorstva krajevnih skofov nad eksemptnimi redovi in dolocitev najmanjsega
Stevila ¢lanov skupnosti, da neka skupnost lahko obstaja. Kmalu je sledilo zatrtje
426 samostanov. Namen omenjene komisije je bila reforma redovnih ustanov in
ne njihovo zatiranje, nacin, kako so to izvedli, pa je bil precedens za ukrepe Cetrt
stoletja pozneje. Mogoce je reci, da so bile redovne skupnosti med vsemi cerkve-
nimi ustanovami v revolucionarnem dogajanju in tudi v naslednjih desetletjih osre-
dniji cilj protiukrepov. To so bili namre¢ ukrepi, ki so spominjali na ¢ase barbarskih
vpadov in na njihovo unicevanje samostanskih poslopij in ljudi (Jedin 1993, 7;
Frank 2010, 154-155). Na Slovenskem je bil med pomembnimi pobudniki za ta-
ksSne ukrepe ljubljanski skof Janez Karel Herberstein (1719, Skof od 1769, 1787)
(Dolinar 1991, 157-160).

Ce je res, da so v teku 19. stoletja redovne skupnosti postopoma obnavljale
svojo podobo in mesto, tudi v smislu gospodarskega delovanja, podpiranja grad-
benih del in umetnosti, novih delovnih moznosti in aktivnosti na socialnem po-
drocju, so vendarle Se vedno obstajale cerkvene skupnosti, v katerih je imela du-
hovnost (izvirna podoba, ki jo je v Cerkev vnesel ustanovitelj ali ustanoviteljica)
prednostno mesto in je ta narekovala nacin Zivljenja. Zato je pri obravnavanju
zgodovine teh skupnosti treba upostevati tako zunaniji vidik in razvoj (razlicne obli-
ke dejavnosti, vloga na gospodarskem podrocju) kakor notranjega, ki se je izrazal
v vsakodnevnem redovnem Zivljenju (razne oblike molitvenega Zivljenja ob delav-
nikih in praznikih, duhovne vaje in druga duhovno bolj intenzivna obdobja Zivlje-
nja, prekinitev izobraZevanja in rednih dejavnosti med noviciatom in v drugih ob-
dobjih redovnega oblikovanja). Temu je bilo namenjenega veliko Casa, sredstev in
tudi osebja, vendar se je prav na tem podroc¢ju kazala izvirnost kakega reda ali
kongregacije. Marsikdaj so bile prav napetosti v teh segmentih gonilna sila za spre-
jemanje odlocitev in iskanje mesta v Cerkvi (Schmiedl| 2004, 71-76).

Samo v redkih dezZelah je vihar redovnim skupnostim prizanesel, vendar vrnitve
na stanje pred velikimi dogodki ni bilo. Razen nekaj desetin redov, ki se niso ob-
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novili, pa je bila od srede 19. stoletja dalje Cerkev pri¢a pravemu razcvetu redov-
nega Zivljenja. Samo v Casu ene generacije se je zgodil preporod, ki ga Cerkev v
svoji zgodovini ni poznala, ne po obsegu in ne po raznolikosti (Jedin 1993, 240).
Obnovljena je bila vecina starih redov, ustanovljena pa mnozica novih, ki so pred-
vsem v Franciji odgovorile na nove zahteve ¢asov in potrebe Cerkve. Kot neke vr-
ste znamenije tega lahko gledamo uradno obnovo Druzbe Jezusove v letu 1814 (to
je storil papez Pij VII.) in njen razcvet v naslednjih desetletjih; v Avstriji so bili je-
zuiti po vecletnih dogovarjanjih ponovno dovoljeni leta 1827. Od tedaj dalje se-
gajo njihove dejavnosti v tri smeri: vodenje vzgojno-izobraZzevalnih ustanov, pridi-
garstvo in ljudski misijoni.

Nove razmere so nastopile po revolucionarnem letu 1848, ko so voditelji Cer-
kve v Avstriji Zeleli tudi na tem podrocju vzpostaviti nove odnose — zacela so se
vecletna pogajanja, ki so nazadnje prinesla leta 1855 konkordat. Ceprav v njem
redovniki niso imeli pomembnega mesta, so vendarle dolocila konkordata vpliva-
la tudi na njihovo Zivljenje in moznosti delovanja (zlasti v zvezi s kleriki, s pasto-
ralnim delom v okviru Zupnij, z vodenjem vzgojno-izobraZzevalnih ustanov in s
pripravo uciteljev). Izrecno je o redovnikih govoril ¢len 28, v katerem so bile zago-
tovljene vloga visjih redovnih predstojnikov zunaj drzave, svoboda vzdrZevanja
stikov z njimi in pravica do opravljanja kanonicnih vizitacij, hkrati pa so bile pou-
darjene pravice krajevnih skofov v odnosu do redov, tudi potrebnost soglasja sko-
fa za naselitev nove redovne skupnosti na njegovem ozemlju. Clena 11 in 14 sta
samostanom pripisala dodatno nalogo: Skofje bodo tja posiljali duhovnike, ki bodo
kaznovani zaradi krSenja cerkvene discipline ali zaradi drugega javnega prekrska.?
V naslednjih letih se je vecala vloga avstrijske Skofovske konference, njenih odlo-
Citev in vplivov na redovne skupnosti. Novo obdobje je nastopilo, ko je bil konkor-
dat odpovedan, ¢eprav so njegove dolocbe v najvecji meri veljale Se napre;j.

2. Novizacetki na Slovenskem

Medtem ko so jezuiti doZivljali novo pomlad, so stare redovne skupnosti potrebo-
vale vec ¢asa, da so se obnovile. Treba je bilo na novo organizirati skupnosti, ki so
preZivele, in postaviti materialne moZnosti za njihovo skupno Zivljenje. Papez Pij
VII. (papez 1800-1823, ¢lan benediktinske skupnosti) se je takoj po vrnitvi v Rim
posvetil urejanju pravnega polozZaja redovnih ustanov in je v ta namen ustanovil
poseben urad; delo je nadaljeval Leon XII. (papez 1823—-1829) (Martina 1995,
108-109). V Avstriji je obnavljanje starih redov mogoce spremljati Sele od zadnje
Cetrtine 19. stoletja dalje, pri tem pa so imele pomemben vpliv politicne okolisci-
ne v drugih drzavah. Od teh skupnosti so se naselili trapisti v Rajhenburgu (1881),
cistercijani v Sti¢ni (1898), kartuzijani v Pleterjah (1899). Iz prejSnjega stoletja so

1 Prim. izvirno (latinsko) besedilo konkordata: Zgodnja danica 8, $t. 47 (1855); slovenski prevod je bil
objavljen: Zgodnja danica 9, st. 9 (1856). To je bila seveda pomembna mednarodna listina, ki je dala
temelje nadaljnjemu delovanju cerkvenih ustanov v monarhiji, zato je konkordat objavila tudi Zgodnja
danica, drugace namenjena bolj Sirokemu krogu bralcev.
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v slovenskem prostoru ostale uriulinke (od 1702 v Ljubljani, od 1782 v Skofji Loki)
(Kogoj 1982). Od preganjanih Zenskih skupnosti so se na Slovensko naselile kar-
meli¢anke (1885, Selo pri Ljubljani) in magdalenke (1885, Studenice). V drugih
delih Evrope so se starejse skupnosti obnavljale 7e od srede stoletja dalje. Ce je
za mendikantske skupnosti v velikem delu Evrope mogoce reci, da so iz obdobja
revolucije izSle oslabljene — v nekaterih deZelah (Francija, Belgija, Nemcija, Italija)
je veéina izginila, drugod (Spanija, ruski del Poljske) so bile odrezane od osrednje-
ga vodstva in povsem odvisne od drZavnih oblasti —, lahko vsaj za manjse brate
(drugace kakor npr. dominikanci) v habsburski monarhiji ugotovimo, da se jim je
uspelo v veliki meri ohraniti, ¢eprav so pritisk drzavnih oblasti in voditeljev $kofij,
ki so bili navduseni za razsvetljenske ideje, Cutili na vsakem koraku (v resnici so
morali zapustiti samo Sveto goro pri Gorici in Solkan, a so se preselili v minoritski
samostan v Gorici). Veliko moéneje so posledice Cutili konventualci in kapucini, Se
najbolj pa klarise, ki so iz slovenskega prostora izginile za skoraj dvesto let. Oblike
pastoralnega dela, ki so jih manjsi bratje prevzeli predtem, so jim pomagale, da
so preziveli in delo nadaljevali (Wolf 1871).

Ce je bilo obnavljanje starih redov tezavno in zahtevno, pa lahko vse od zacet-
ka 19. stoletja dalje spremljamo izreden razvoj sodobnih in ¢asovnim potrebam
bolj prilagojenih novih redov. Ti so doZiveli razcvet, ki ga v starih ureditvah niso
poznali. Govorimo predvsem o razli¢nih Zenskih in v manjsi meri o moskih sku-
pnostih, ki so prevzemale osrednje mesto na podrocju karitativno-socialnega in
zdravstvenega dela in na vzgojno-izobraZevalnem podrocju. Mnoge med njimi niso
presegle Skofijskih meja. Druge so postali nosilke dela Cerkve na omenjenih po-
drocjih in so se ustalile na vseh kontinentih. Od teh skupnosti so v slovenski pro-
stor kmalu prisle héere krS¢anske ljubezni (1843, Maribor), Solske sestre iz Eggen-
berga (1864, Maribor), $olske sestre de Notre-Dame (1886, Smihel pri Novem
mestu) in krizniske sestre (1899, Ormoz). Nove zacetke imajo na Slovenskem sku-
pnosti mariborskih Solskih sester (1869, Maribor) in Marijinih sester ¢udodelne
svetinje (1878, Ljubljana), ki so prav tako zazivele svoj poklic na omenjenih podro-
¢jih. Med moskimi skupnostmi se je na novo naselila misijonska druzba lazaristov
(1852, Celje). Te skupnosti niso bile obremenjene s preteklostjo in jim ni bilo tre-
ba opravic¢evati povezanosti s politicno ureditvijo ali navezanosti na gospodarsko
premoZzenje in v prejsnjih stoletjih vzpostavljenih gospodarskih odnosov.

Cerkev na Slovenskem, skofije, Zupnije in tudi redovne skupnosti je tako na za-
Cetku 19. stoletja zaznamovala vrsta druzbenih in cerkvenopoliti¢nih posledic do-
gajanja v prejSnjem stoletju. Z nastopom novega stoletja niso bile odpravljene
razmere, ki jih je vzpostavila politika drzavnega cerkvenstva in notranjecerkveni
tokovi s konca 18. stoletja. Cutile so se tudi posledice kratkega obdobja vladanja
Napoleona nad slovenskim prostorom. Tako Skofje kakor duhovniki in verniki so
cutili, da so se stvari resda spreminjale, a da se je duh ¢asa, ki sta ga v dolgih letih
vladanja vzpostavila vladarja Marija Terezija in JoZef Il., utrdil in Se ohranjal; po-
sledice niso izginile s smrtjo obeh vladarjev. To se je ¢utilo tako v odnosih med
drzavo in Cerkvijo kakor v nacinih cerkvenega delovanja in v prakticnem vsako-
dnevnem Zivljenju, tako pri organiziranju izobrazevanja za duhovniske kandidate
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kakor pri podeljevanju zakramentov. Delovanje cerkvenih ustanov, uprava cerkve-
nega premozenja, odnosi med politicnimi in cerkvenimi oblastmi, javni pomen
nosilcev cerkvenih sluzb — vse je bilo Se vedno v luci cerkvenih predpisov, ki so bili
sprejeti v casu omenjenih dveh vladarjev. Le postopoma so se stvari zaCenjale
spreminjati od druge Cetrtine 19. stoletja dalje, pri tem pa so imeli pomemben
delez prav ¢lani skupnosti manjsih bratov, ki so skrb za ohranjanje pravovernosti
in urejenega cerkvenega Zivljenja izrazali prek spisov, pridigarske dejavnosti, ob-
navljanja cerkvenih zdruZenj in prek utrjevanja prakti¢nega verskega Zivljenja na
individualnem in na skupnostnem podrocju. Pri tem sta jim, kljub notranjim na-
petostim in posegom osrednjega vodstva Cerkve v njihovo organiziranost, dajala
mocno oporo osrednje vodstvo redovne skupnosti in priznavanje uciteljskega me-
sta papeZa.?

eve

3. Vskupnosti manjsih bratov

Iz obdobja velikih napetosti med drzavo in Cerkvijo, ko so represivne ukrepe raz-
svetljensko usmerjenih vladarjev Cutile zlasti redovne skupnosti, so manjsi bratje
franciskani na Slovenskem izsli kot najmoc¢nejsa redovna skupnost in so taksno
mesto ohranili skozi celotno 19. stoletje (leta 1810 so imeli 9 skupnosti, leta 1853
jih je bilo 12 in leta 1900 Se 11). 19. stoletje ima v razvoju skupnosti sv. Franciska
poseben pomen tudi v luci urejanja odnosov med posameznimi skupnostmi, ki so
se razvile v teku stoletij in so se sklicevale na duha asiSkega uboZca. Vedno mo¢-
nejse so bile pobude, da bi dosegli vecjo edinost in povezovanje tudi v organiza-
cijskem smislu in da bi reformna prizadevanja postala skupni cilj vseh smeri. Od-
locilen za nadaljnje dogajanje je bil generalni kapitelj leta 1895, na katerem je bila
po dolgih razpravah in posegih Svetega sedeZa skoraj enoglasno (100 glasov za, 8
proti) sprejeta odloditev o zdruzitvi. Maja 1897 so bile sprejete skupne konstitu-
cije (Leonove konstitucije) in Se istega leta je takSno odloditev podprl tudi papez
Leon XIII., drugace znan po svojih pobudah, da bi dosegli vecje povezovanje (cen-
tralizacijo) razli¢nih redovnih skupnosti. Skupno ime je postalo red manjsih bratov,
v slovenskem prostoru pa se je uveljavil izraz franciskani. V samostanih hrvasko-
-kranjske province je prevladovala enotna (strozja reformatorska) smer zZe predtem
(Skofljanec 2000, 28; Bah¢i¢ 2007, 177-184).

Kakor v prejSnjem obdobju so se dobrsen del stoletja zavzemali za odpravo po-
sledic rigorizma in janzenizma v prakticnem verskem Zivljenju, na teoloSkem po-
drogju in v ravnanju Cerkve nasploh; o tem obsirno govori Cebulj (Cebulj 1922).

2 Od obilne literature, ki obravnava zgodovino franciskanske skupnosti na Slovenskem, omenjamo delo
Regalata Cebulja: Janzenizem na Slovenskem in franciskani. Delo je bilo predstavljeno kot inavguralna
disertacija na teoloski fakulteti v Zagrebu. 1z8lo je v Ljubljani leta 1922, 63 str. Vec let (1924—-1930) je v
reviji Cvetje z vrtov sv. Franciska izhajal spis Angelika Tominca Pregled zgodovine franciskanov med
Slovenci. Robert Bah¢i¢ je pripravil monografijo Cude?, ki traja 800 let: Zgodovina Franciskove karizme
v svetu in pri nas (Ljubljana, 2007). V zadnjih letih so izSle predvsem monografije, ki so predstavile po-
samezne samostane ali osebnosti iz zgodovine franciskanske skupnosti na Slovenskem. Nas prispevek
se omejuje na franciskanske ustanove, ki so v 19. stoletju delovale v danasnjem slovenskem prostoru.
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Zlasti pri podeljevanju zakramentov spovedi in obhajila in v ravnanju duhovnikov
na tem podrocju so se Cutile posledice Se vec desetletij 19. stoletja, to je, vse do
takrat, dokler so v pastoralnem delovanju Cerkve imeli vodilna mesta duhovniki,
ki so izsli iz Sol, kakrSne so v prejSnjem obdobju organizirali janzenisticno usmer-
jeni drzavni uradniki in njihovi cerkveni sodelavci. Med avtoriji, ki so bili na Sloven-
skem znani po ohranjanju taksnih idej, se najpogosteje omenjajo: Jurij Japelj, Janez
Traven, Jozef Skrinjar, JoZef Rihar, Modest Sraj, Matevz Wolf in Gasper Svab. Med
duhovniki v Zupnijah, ki so izstopali po svoji strogosti in so se zapisali v slovensko
duhovno in kulturno zgodovino, pa so: Jurij Pavsek, JoZef Dagarin, Vojska, Mihael
Music, J. Stanonik, novomeski prost Nikolaj Persic, Filip Grosel in drugi (Dolinar
1991, 169-170; Pokorn 1908). Teoloski pogledi in ravnanje manjsih bratov so bili
v nasprotju z gornjimi stalis¢i. V skladu s teoloskim izro¢ilom skupnosti so poudar-
jali pomen prizadevanja, trdnega sklepa in osebne odlo¢enosti posameznika, da
vztraja v dobrem. Pomembno mesto v Stevilnih Skofijah jim je omogocalo, da so
kljub prevladujo¢im drugacnim nacelom lahko nadaljevali svoje delo in ga uteme-
ljevali z zdravo pastoralno izkusnjo. Delo proti janzenistiénim idejam in napacni
verski praksi so franciskani nadaljevali Se dale¢ v 19. stoletje, saj so se taksne ide-
je ohranjale tako med verniki kakor med duhovséino.

Ze v ¢asu uveljavljanja nacel, kakréne je v delovanju ljubljanske $kofije postavljal
Skof Janez K. Herberstein, so bili manjsi bratje znani po svojem nasprotovanju teolo-
Skim avtorjem in njihovim spisom, ki so resda imeli odobritev drzavnih ustanov, a so
bili znani po zagovarjanju janzenisti¢nih nacel in zakramentalne prakse. Reakcije Sko-
fa Herbersteina kaZejo, da so mu bila znana ravnanja franciSkanskih predstojnikov in
to, da niso odobravali avtorjey, ki jih je on priporocal in so jih v teoloskih Solah upora-
bljali po drzavnem narodilu. Skupina teolosko dobro izobraZenih ¢lanov je ljubljanskim
manjsim bratom omogocila, da so lahko suvereno zavracali skrajne ideje ter svoje
ucenje in ravnanje utemeljevali s cerkvenim izrocilom in z uglednimi avtoriji preteklih
stoletij. Ze v €asu razcveta janzenizma in uciteljskega delovanja $kofa Janeza K. Her-
bersteina so bili franciskanski teologi pozorni na njegovo ucenje in so ga zavracali z
izbranimi teoloskimi razpravami in publikacijami. Med avtoriji velja omeniti vsaj dva,
ki sta bila obravnavana na ve¢ mestih: lektor in poznejsi provincial p. Oto Sprug (+1781)
(Cebulj 1922, 46-49)3 in lektor bogoslovja in veckratni provincial p. Kastul Weibl
(+1805) (Cebulj 1922, 50-54).* To je bilo naértno in sistemati¢no spremljanje tovrstnih
idej, njihovo obravnavanje in zavracanje. Znanstveno obravnavo teh podrocij, njihovo
usklajevanje s tradicionalnim katoliSkem ucenjem in nacrtno zavracanje lahko oceni-
mo kot prispevek franciskanov na Slovenskem pri razvoju teoloske misli, pri skrbi za
ohranjanje teoloske pravovernosti in v prizadevanju za poglobljeno prakti¢no versko
Zivljenje, ki je imelo svoje temelje prav v tradicionalnem ucenju.

Sprug se je odlikoval kot lektor v franciskanski bogoslovni 3oli in kot njen vodja. Svojo pozornost je v
spisih namenjal predvsem vprasanjem janzenizma in galikanizma in delu za preprecitev njunega vpliva
na Slovenskem (SBL 3. 427-428).

4 Weibl je pouceval na franciskanskih Solah, tudi filozofijo in teologijo, predvsem pa je opravljal pomemb-
ne predstojniske sluzbe. Izkazal se je kot odlo¢en nasprotnik janzenizma in joZefinizma. V prakticnem
verskem Zivljenju je poudarjal pomen ljudskih poboZnosti, zlasti tistih, ki so bile pomembna sestavina
franciskanske duhovnosti, to je: krizev pot in ¢esc¢enje sv. Franciska (SBL 4, 669-671).
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Ni pretirano reci, da so neke vrste obracun z idejnimi in duhovnimi tokovi prej-
Snjega Casa v teku 19. stoletja opravili prav redovniki, med njimi na prvem mestu
franciskani, takrat najbolj Stevilna skupnost, znani po svojem nasprotovanju jan-
zenizmu in po zdravi distanci, ki so jo znali ohranjati tako do cerkvenih kakor do
posvetnih oblasti, ves ¢as tudi proti njihovemu poseganju na podrocja, ki jim niso
bila podrejena. »Ravno v tem redu je vzrasel janzenizmu na Slovenskem najhu;jsi
nasprotnik, ki ga je pobijal ne samo na znanstvenem polju, ampak Se bolj v prak-
ticnem pastirstvu. Ne samo, da je bil ta red najbolj razsirjen in nekako zrasel s
slovenskim ljudstvom, mogel je tudi ravno potom tretjega reda svoje ideje najla-
7e &iriti,« je ugotovil R. Cebulj v svoji raziskavi. (Cebulj 1922, 42)

4. Uveljavljanje novih idej

V teku stoletja so se tako v zZivljenju Cerkve kakor v Zivljenju njenih posameznih
ustanov, tudi pri manjsih bratih, zgodile pomembne in daljnoro¢ne spremembe.
Postopoma so se na mnogih podrocjih cerkvenega Zivljenja uveljavljale nove ide-
je, ki so bile sad idejnih in duhovnih tokov razsvetljenstva in so se razsirjale skupaj
z idejami francoske revolucije. Nov val idej sta v evropsko druzbo in v njeno gle-
danje na mesto religije v javhem Zivljenju prinesla proces sekularizacije in v neki
doloéeni meri dogajanje, na katero je vplival Kulturkampf v nemskih deZelah; od-
meve tega dogajanja je bilo Cutiti tudi v Avstriji. V skupnostih, medsebojnih od-
nosih, redovnem izobraZevanju in v vzgoji so se tako kazali vplivi iz SirSega druz-
benega okolja in dogajanja v Cerkvi na evropski ravni.

Te spremembe so se zgodile na notranje redovnem podrocju, se pravi: v organi-
ziranosti. V skladu z dvornim dekretom z dne 9. februarja 1783 so morali biti samo-
stani organizirani v okviru vsakega dezele, brez povezav z drugimi pokrajinami (To-
minec 1926, 47—-48). Posledice so Cutili zlasti ¢lani slovenske franciskanske province,
ki je bila razdeljena na dve: na hrvasko-primorsko (dobila je ime kustodija) in na
kranjsko provinco sv. Kriza. Takrat so se prvi¢ mo¢neje pokazale potrebe po ovre-
dnotenju nacionalne pripadnosti vsakega sobrata. Voditelj kranjske province je na-
mrec v svojo skupnost z naklonjenostjo sprejemal ¢lane hrvasko-primorske skupno-
sti, rojene na Kranjskem, katerim je dvorni dekret dovoljeval, da so se vrnili v doma-
Co provinco. Kakor porocajo samostanske kronike, pa je voditelj hrvasko-primorske
province narodnost zelo poudarjal in od ¢lanov, ki so prihajali s Kranjske, zahteval
pisno obljubo, da bodo ostali pod njegovo oblastjo (51). Celotno 19. stoletje so bile
franciskanske skupnosti, ki so tvorile narodnostno mesane skupnosti, vsaj nekoliko
zaznamovane z napetostmi, ki so izvirale iz jezikovnih in kulturnih razlik; ta razse-
Znost je dobila poseben pomen, potem ko se je od sredine stoletja dalje razmahni-
lo narodnostno gibanje pri vseh narodih, ki so sestavljali podonavsko monarhijo.

Prodirale so ideje o novi vlogi in liku redovnega predstojnika: predstojniki so
morali biti v sluzbi drzave in svoje skupnosti vzgajati tako, da bodo v krajevnem
Skofu in v predstavnikih drZzave videli najvisjo oblast tudi na cerkvenem podrocju.
Posebna odredba dvorne verske komisije z dne 30. novembra 1784 je dolocala,
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da si od tedaj dalje vsak samostan sam voli svojega predstojnika. »Provincijal ima
le pravico, volitve potrditi ali pa odreci potrditev, e oseba ni primerna. Volitve se
udeleze vsi redovniki, ki imajo Ze obljube izvzevsi brate lajike. Izvoljeni smejo biti
le redovni masniki.« (47) Volitve so bile veljavne, Ce se je izkazala absolutna veci-
na, e pa tudi tretje volitve niso bile uspesne, je bil izvoljen tisti, ki je dobil najvec
glasov. Redovniki so morali imeti volitve vsako tretje leto zadnje tri dni v decem-
bru. Po izvolitvi si je predstojnik izbral sodelavce, ki so prevzeli ustaljene samo-
stanske sluzbe. Samostanski predstojniki so nato vsakih Sest let volili provinciala.
S tem je bil odpravljen definitorij, ki je do tedaj imel odlocilno vlogo pri dolo¢anju
nosilcev sluzb znotraj province. Volitve so morali potrditi politicne oblasti in kra-
jevni Skof. Za volitve provincialnih predstojnikov so morali imeli dovoljenje krajev-
nega Skofa in vlade. Dan volitev je bilo treba poprej sporocili na oba naslova. Ka-
noniéna vizitacija samostanov je bila kot redna oblika skrbi za disciplino v skupno-
stih odpravljena; provinciali so imeli pravico do vizitacije le takrat, ko so v skupno-
sti nastali neredi. Ceprav so tako cerkvene kakor politi¢ne oblasti skrbele, da so
bili tovrstni odloki redno in javno predstavljeni, so redovne skupnosti skusale ohra-
njati stare nacine urejanja notranjih razmer, kakor je bilo v skladu z njihovimi la-
stnimi pravili.

Drugace kakor v ¢asu jozefinskih in cerkvenopoliti¢nih idej v 18. stoletju je bil
po smrti JoZefa Il. in zlasti od vladanja Franca Il. dalje predstojnik krajevne sku-
pnosti pri sprejemanju svojih odlocitev manj odvisen od drzavnih oziroma politi¢-
nih oblasti in od vsakokratnega krajevnega Skofa. Spet se je uveljavljala vloga pro-
vincialnih kapitljev, pa tudi volitve predstojnikov in dolo¢anje bratov za posamezne
sluzbe (Ozinger 2000, 212). Ce so predtem veljala nagela, da morajo biti vse re-
dovne skupnosti podrejene krajevnemu $kofu in je bilo de facto odpravljeno na-
Celo eksemptnosti (za Skofa J. K. Herbersteina »zastarela rana cerkvene discipli-
ne«), so se od zacetka 19. stoletja dalje s tezavo uveljavljala nacela, znacilna za
prejsnja stoletja, nacela, ki so postala sestavni del ravnanja Cerkve in njenih usta-
nov. Mnogi skofje, med njimi J. K. Herberstein, so posegali v povsem interne za-
deve redovnih skupnosti, njihovo disciplino, navade, volitve predstojnikov, med-
sebojne odnose. Glede na drzavne predpise, ki so redovnike podredili jurisdikciji
Skofov, mu je ta pravica resda pripadala, vendarle je dobro vedel, da »so se fran-
¢iskani temu uklonili le v toliko, v kolikor so se vsled razmer morali« (Cebulj 1922,
23). Kljub zagroZenim posledicam so Se naprej ohranjali stike z Rimom in z vrhov-
nim vodstvom skupnosti; cesarska odredba z dne 24. marca 1781 je resda preki-
nila vse stike redovnim skupnostim v Avstriji z njihovimi vrhovnimi predstojniki,
ki so prebivali zunaj monarhije. Od leta 1792 dalje so redovne skupnosti spet
smele sprejemati novince. Dvorni odlok z dne 2. aprila 1802 je zopet dovolil voli-
tve provincialov in drugih redovnih predstojnikov na tri leta, kakor je bilo v skladu
s pravili. Znova so bile dovoljene redne kanonicne vizitacije provincialov, za to ni
bilo potrebno dovoljenje cerkvenih ali drzavnih oblasti (Tominec 1926, 48). Po-
membno sredstvo prenavljanja razmer v skupnostih so spet postale okroznice, ki
so jih provinciali razposiljali na za to doloceni ¢as (OzZinger 2000, 213). V polni meri
pa je bilo to mogoce Sele z uveljavitvijo novega konkordata leta 1855. Z njim so
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bile odpravljene vse ovire za svobodno komunikacijo med redovnimi predstojniki
v monarhiji in osrednjim vodstvom Cerkve v Rimu. Kanonicne vizitacije redovnih
skupnosti so sredi stoletja Se vedno opravljali Skofje (leta 1852 je papez Pij IX.
imenoval za apostolskega vizitatorja redovnikov v Avstriji kardinala Feliksa Sch-
warzenberga), od konca petdesetih let dalje pa njeni ¢lani oziroma clani drugih
provinc (Skofljanec 2000, 62).

Za prenovo redovniskega Zivljenja se je kot sovizitator samostanov v avstrijskem
delu monarhije zavzel lavantinski Skof Anton Martin Slomsek, ki je redove obiskal
v letu 1856/1857. Poleg splosnih ugotovitev in navodil, veljavnih za vse redovne
skupnosti, je dal nekaj izvirnih za benediktince, za kapucine in za franciskane. Pri
skupnostih manjsih bratov je ugotavljal krSenje klavzure, upravljanje materialnih
dobrin na nacin, ki je bil v nasprotju z redovnimi pravili, neustrezno skrb predstoj-
nikov za redovne brate in njihovo pomanjkljivo duhovno oskrbo in druge pomanj-
kljivosti. Pri tem je pokazal dobro poznanje razmer v obiskanih skupnostih in ne-
moc krajevnih predstojnikov, da bi v skupnosti uvedli red; zato je predlagal, da bi
vizitatorji prihajali iz drugih provinc. Za zagotavljanja reformnih prizadevanj je dal
predlog, da bi samostani v Avstriji imeli redne vizitacije na tri do sedem let. »Ob-
novo redovnega duha in Zivljenja je Slomsek videl v vracanju k virom ustanovite-
ljev, v izpolnjevanju obljube ubostva, v skupni molitvi in v skrbi za redovne pokli-
ce ter v redovni disciplini, ki se kaZe na zunaj in na znotraj v redovni skupnosti in
v Zivljenju vsakega posameznika.« (Papez 1983, 83) Ugotovitve se niso dosti raz-
likovale od tistih, na katere so Ze desetletja predtem v svojih okroZnicah opozar-
jaliin jih spodbujali provinciali: o samostanski klavzuri in obiskih zunanjih oseb, o
izhodih iz samostana in redovni obleki, o molitvenih obveznostih do rajnih sobra-
tov in vernikov, o poboZnostih v samostanu (sveta masa, meditacija, duhovno
branje), o skrbi za izobraZevanje klerikov in bratov, o upravljanju samostanskega
premoZzenja in o drugih razseznostih zZivljenja skupnosti (OZinger 2000, 213).

V Casu francoske oblasti nad slovenskimi dezelami in med delovanjem llirskih
provinc so se morali novi ureditvi prilagoditi tudi franciskani. Marsal Marmont je
leta 1810 takratnemu provincialu kranjske province Antonu Jevnikarju narocil, da
je zdruzil v eno provinco vse samostane, ki so leZali na ozemlju llirskih provinc;
odloditev je bila sprejeta dne 8. avgusta 1810. Nova struktura se je imenovala llir-
ska provinca sv. KriZa. Zunaj je ostal samostan v Kranjcu in samostana v BreZicah
in v Nazarjah; ta dva sta pripadla graski provinci. Mati¢ni provinci sta bila ponov-
no pridruZzena po odhodu Francozov z dvornim dekretom z dne 23. novembra
1815. Poleg ukrepov, ki so zadevali vsakodnevno Zivljenje ljudi, so francoske obla-
sti omejevale Stevilo novomasnikov; provincial je moral imeti za vsakega novega
duhovnika izrecno dovoljenje Napoleona ali ministra za verske zadeve. Vojaski
obvezniki so postali vsi ¢lani redovnih skupnosti, ki Se niso imeli subdiakonata.
Odlok francoskih oblasti z dne 17. septembra 1813, po katerem bi morali biti v
Ilirskih provincah ukinjeni vsi samostani (moski in Zenski), ni bil uresnicen, ker je
bilo prej konec francoske oblasti na slovenskih tleh (Tominec 1926, 49).

Skupnosti so se morale soocati s splosnimi problemi, ki so bili znacilni za kleriski
stan v tem Casu: navsezadnje so bili tudi manjsi bratje vse bolj kleriska ustanova.
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Svojevrstni problemi so bili z brati laiki, ki so bili tesno vpeti v gospodarstvo vsake-
ga samostana, in Se posebno z okoljem, v katerem je samostan lezal. V vrstah kle-
rikov so se kazale razlicne razvade, ki so postale pomembna skrb voditeljev Skofij
in predmet kanonicnih vizitacij. Pri tem govorimo o poudarjenem sprejemanju
odloditev brez soglasja pristojnih cerkvenih oblasti, o samovoljnosti pri upravljanju
cerkvenega premozenja, o neupostevanju navodil Skofov glede pastoralnih pristo-
pov k posameznim skupinam vernikov in o osebnih slabostih, ki so kot posledica
tega manjsale ugled ne le posameznikov, temvec stanu kot takSnega (pogosti pri-
meri vdanosti pijaci, krSenje celibata in druge razvade). Vizitacija leta 1871, ki jo je
opravil ¢lan tirolske province Evzebij Schmidt, je pokazala stanje skupnosti. »Neka-
teri samostani so imeli posesti in so zato vzdrZevali hlapce in Zivino, posamezni
bratje so kljub drzavni finan¢ni podpori hodili na bero, samostanski predstojniki
niso primerno skrbeli za hrano in obleko sobratov, le en samostan je imel apostol-
skega sindika. Zanemarjeno je bilo skupno Zivljenje, saj so le v stirih samostanih
skupaj molili brevir, meditacijo so imeli trikrat tedensko po Cetrt ure, polovica bra-
tov ni nosila tonzure,« ugotovitve povzema J. Skofljanec (Skofljanec 2000, 62).

Prav v segmentu gospodarskega poslovanja in odnosa do materialnih dobrin
se je velikokrat najbolj pokazala vpetost samostanske skupnosti v kak kraj in kra-
jevno skupnost. Ne samo s cerkvijo in samostanskim poslopjem, temvec tudi z
Zivljenjem clanov skupnosti je red vplival na Zivljenje ljudi in na njihovo vernost.
Tako ali drugace se je dogajanje v samostanu poznalo v odnosu, ki so ga do njega
imeli ljudje in kot posledica tega do Cerkve nasploh. Monografske objave o posa-
meznih samostanih manjsih bratov na Slovenskem v zadnjih letih vsebujejo tudi
ta vidik. Med vsemi velja omeniti zbornik razprav ob tristoletnici breZiskih franci-
Skanov, ki na to opozarja Ze s svojim naslovom S patri smo si bili dobri.> Ob tako
zastavljenih monografskih studijah je mogoce bolj poglobljeno govoriti o vplivu
posameznih redov ali redovnih skupnosti na SirSo druzbo ali pokrajino.®

5. Nove naloge manjsih bratov na izobrazevalnem
podrocju

Slovensko druzbo konec 18. in 19. stoletja so zaznamovale Stevilne spremembe na
vzgojno-izobrazevalnem podrocju, pri katerih so bile udelezene tudi cerkvene usta-
nove. Zakonodaja, ki sta jo sprejela Marija Terezija in Jozef Il., je resda veljala, a se
je dejansko le malo spremenilo, kajti ni bilo uéiteljev in ne Solskih prostorov. Sred-
stva, ki jih je drzava namenjala za izobrazevanje, so bila negotova; premoZenje Sol-
skega sklada, ki je nastalo iz premozenja ukinjenih bratovscin, je bilo kmalu zapra-

5 Prim. S patri smo si bili dobri: Tri stoletja breZiskih franciskanov: zbornik znanstvenih razprav, ur. Joze
Skofljanec, BreZiske $tudije 4 (Kréko—Ljubljana, 2013).

&V omenjenem delu je s svojim prispevkom obsirneje predstavil ta vidik M. AmbroZi¢: Zivljenje in dejav-
nosti breziskih franciskanov v 19. stoletju, str. 89-121. Pri tem je posebej opozoril na odgovornost, ki
so jo za tak$no stanje imeli vsakokratni predstojniki provinc; navsezadnje so prav predstojniki odlocali,
kdo bo prebival in deloval v katerem od samostanov.
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vljeno. Zato je bilo sistemati¢no izobraZevanje Se vedno v veliki meri v rokah cer-
kvenih ustanov in odvisno od njihovih sredstev. Skupnost manjsih bratov je imela
pomembno mesto na izobraZevalnem podrocju, kajti v skrbi za izobraZevanje so
videli dobro moznost za sluzbo ljudem in za dvig kulturne ravni ljudstva, med ka-
terim so delovali. Ce ne poudarjamo posebej ve¢anja $tevila ljudskih $ol in gimna-
zij, skrbi za opremo ucilnic in priprave raznih zbirk, je s svojim nacértnim in sistema-
ticnim delom za izobrazbo strokovno in metodi¢no pripravljenih uciteljev skupnost
manjsih bratov bistveno prispevala k dvigu ravni oziroma kakovosti Solstva na Slo-
venskem. Pritem jih je resda spodbujala in k temu zavezovala drzavna zakonodaja,
vendar je bilo vsakokratno vodstvo zadosti razgledano, da je v pospesevanju kako-
vosti videlo pomembno razseznost svojega dela. To je pomagalo, da so se manjsi
bratje trudili za profesionalizacijo Solskega dela, za uveljavljanje lika ucitelja, ki je
Zivel za Solo in mu je bil Solski pouk najpomembnejsa oblika delovanja. Taksen uci-
telj je imel moZnost osebnega strokovnega razvoja in na voljo sredstva, da je raz-
vijal svoj Solski predmet. V Novem mestu so na prosnjo mescanov prevzeli skrb za
gimnazijo (1746) in za ljudsko Solo (1778); na obeh so v 19. stoletju povecali mo-
Znosti (Tominec 1927, 20). Ker ni bilo drzavnih uc¢nih nacrtov za gimnazije, so mo-
rali za to skrbeti franciSkani sami. Pri svojem uciteljskem delu so uporabljali sloven-
ski jezik. Fran¢iSkanska gimnazija v Novem mestu je delovala kot zasebna Sola do
leta 1870, ko je postala drzavna. Kot ucitelji so lahko ostali tisti manjsi bratje, ki so
imeli ustrezne izpite. Delo so tako nadaljevali tudi po spremembah Solske zakono-
daje. »Kakor gimnazija tako je bila tudi ljudska Sola prava pastorka v o¢eh obcine
in drzave. Solsko poslopje, nastanjena je bila $e vedno v stari gimnaziji, je bilo za-
nemarjeno, prostori nezadostni in nezdravi, ker nihce ni hotel nositi stroSkov za
popravo. Placa uciteljev je bila smesno nizka in vrhu tega je Solski svet delal fran-
¢isSkanom mnogo sitnosti,« ugotavlja zgodovinar skupnosti A. Tominec (21-22).

Delo v ljudski (nato glavni) Soli je sodilo med vplivne oblike navzo¢nosti v Ka-
mniku in to jim je pomagalo, da samostan ni bil ukinjen v ¢asu jozefinskih ukrepov.
Novi prostori, zgrajeni po poZaru leta 1804, so omogocili boljse delo, ki so ga v
glavni Soli franciskani prevzeli v celoti (franciskani so delovali kot edini nosilci po-
uka na deski Soli od leta 1801 do leta 1882). Sredi stoletja je bila Sola stirirazre-
dnica, pridruzena ji je bila nedeljska Sola z dvema oddelkoma (Tominec 1927, 25;
Sustar 1993, 77-101). Franciskanski samostan v Nazarjah je zagotavljal prostor
novoustanovljeni Soli od leta 1786 dalje. Naloge uditelja je opravljal eden od ¢la-
nov skupnosti. Ta trivialka je bila prva in najstarejsa Sola v celothem gornjegraj-
skem okraju, obiskovali so jo tako decki kakor deklice. Za vsa podroéja njenega
delovanja so morali skrbeti franciskani sami (Tominec 1927, 51). Od leta 1780
dalje je ljudska Sola delovala tudi v samostanu v BreZicah (in uporabljala samo-
stanske prostore do leta 1804); prvo desetletje je imela tri razrede, nato do leta
1829 dva, od tedaj dalje ponovno tri. Sredi 19. stoletja (1858) je imela Stiri razre-
de. Potem ko je leta 1804 vodstvo Zupnije prevzel Skofijski duhovnik, so franciska-
ni ohranili vodstvo Sole. Manjsi bratje so na ljudski Soli v BreZicah delovali do leta
1871; takrat so vodstvo $ole prevzeli zunanji ucitelji (Tominec 1927, 54; Sustar
2013, 321-352).
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Posebno podrodje je bilo organiziranje izobraZevanja za kandidate in ¢lane sku-
pnosti. Franciskanska provinca sv. Kriza je imela svojo teolosko izobrazevalno usta-
novo vse od leta 1593 dalje. Zaradi dvornega dekreta cesarja JoZefa Il. z dne 30.
marca 1783 je ta Sola morala prenehati delovati — podobno kakor Skofijska seme-
nisca in vse samostanske Sole nasploh. Vstop v samostan je bil mogoc le, Ce je
nekdo poprej opravil studij v generalnem semeniscu in bil Sest let v prakticnem
Zupnijskem pastoralnem delu. Nekatere oblike izobraZevanja znotraj skupnosti pa
so franciskani ohranili ves €as. Tu so imeli moZnost, da so svoje kandidate pripra-
vljali v duhu svojega duhovnega izrocila, tudi v ve¢jem poudarjanju mesta, ki ga
je v Cerkvi imel rimski $kof, v poudarjanju ¢lovekovega osebnega zaupanja v Boga
in ljubezni do njega. V svojem ucenju so izhajali iz dobrega poznavanja ¢loveske
narave, iz nagnjenosti ¢loveka k slabemu in hkrati iz slabosti ¢loveske volje; vse to
jih je povezovalo z ljudmi, med duhovniki in pri Skofu J. K. Herbersteinu pa jim je
prineslo sloves laksistov.

Ceprav prva prizadevanja za ustanovitev svoje lastne teoloske $ole v Ljubljani
segajo Ze v leto 1805, je bila franciskanska filozofska in teoloska Sola v ljubljanskem
samostanu ponovno dovoljena s cesarskim odlokom dne 26. septembra 1817, po-
tem ko so kandidati za duhovnistvo v poprejSnjem obdobju vec let Studirali zaseb-
no pod vodstvom domacih uciteljev in izpite opravljali na ljubljanskem liceju ali pa
na isti ustanovi tudi obiskovali predavanja (Zschokke 1894, 1190-1197). Od tedaj
dalje so franciskanski bogoslovni lektorji z besedo in spisi skozi celotno stoletje
uveljavljali ustaljeno cerkveno ucenje in mlade duhovnike uvajali v takSne oblike
pastoralnega delovanja, ki so postopoma odpravljale posledice deformacij iz prej-
Snjega obdobija. Leta 1821 so v samostan na Kostanjevici pri Gorici preselili filozof-
ski Studij in prva dva letnika teologije; tretji in Cetrti letnik sta ostala v Ljubljani
(Speli¢ 2010, 216-220). Predavanja so imeli moznost poslugati tudi ¢lani drugih
franciskanskih provinc in ¢lani skupnosti usmiljenih bratov. Po letu 1885 so bile
nekatere oblike bogoslovnega Studija organizirane tudi v samostanu v Kamniku.

Pomembno mesto na vzgojno-izobraZzevalnem podrocju — franciskani so ga ime-
li vse do propada habsburske drzave — jim je narekovalo skrb za sistemati¢no pri-
pravo duhovnikov, ki so prevzemali naloge v osnovnih (trivialnih, glavnih, normal-
nih) Solah in na gimnazijah. V ta namen so navadno uporabljali enega od samo-
stanov, v katerem so prebivali mladi ¢lani reda in njihovi ucitelji. Z dovoljenjem
cesarja Franca l. zdne 5. novembra 1821 je na Kostanjevici pri Gorici zacela delo-
vati franciSkanska vi$ja gimnazija s filozofskimi predmeti in dve leti zatem Se prva
dva letnika bogoslovja, »kar je bilo velike vaznosti ne le za red in njegove potrebe,
ampak tudi za vzdrZevanje treh gimnazij, ki jih je tisti ¢as vzdrzevala provincija sv.
Kriza« (Tominec 1928, 91). To so bile javne gimnazije v Karlovcu, v Pazinu in v No-
vem mestu. Spricevala, ki jih je izdajala Sola na Kostanjevici, so imela javno velja-
vo. Prva generacija uciteljev si je strokovne kvalifikacije pridobila v Zagrebu. Z
vecCanjem Stevila uciteljev in mladih franciskanov je Kostanjevica dobivala vedno
vecji pomen za celotno provinco in postajala hkrati pomembno duhovno sredisc¢e
v neposredni sosescini Gorice. Modroslovna Sola, ki so jo na Kostanjevici vodili
slovenski franciskani, je delovala vse do prve svetovne vojne (Tominec 1930, 148—
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149). Drzava si je pridrzala pravico do nadzorovanja delovanja te zasebne Sole. Kot
ravnatelj je nastopal goriski nadskof, ki je sam ali po svojem komisarju nadzoroval
delo Sole in bil navzoc pri izpitih (149). Tako se je na Kostanjevici usposobilo vecje
Stevilo slovenskih franciskanov, ki so nato prevzemali odgovornosti v raznih samo-
stanih in Zupnijah in po razlicnih Solah. Skrb za izobraZevanje in pripravo dobrih
uciteljev na vseh ravneh izobraZevanja, ki ga je imela provinca, pa je vodstvu pro-
vince narekovala, da so posamezniki studirali tudi na javnih univerzah, na katerih
so dosegali akademske nazive in bili s tem usposobljeni za prevzemanje nalog v
svojih lastnih Solah.

6. Na podrocju prakti¢nega verskega zivljenja

Konec 18. in zacetek 19. stoletja sta bila znana po zavraéanju oblik poboZznosti, ki
so temeljile na dozivljanju in na vedji vlogi ¢lovekovih Custev in so poudarjale po-
men razumarskega ravnanja tudi v prakticnem verskem zivljenju. Zato je bilo ve-
liko nasprotovanja oblikam pobozZnosti, ki so imele prve znacilnosti in so bile pri-
ljubljene zlasti v okoljih, kjer do delovali manjsi bratje. Med taksne oblike, ki so
pritegovale posebno pozornost novih duhovnih/idejnih struj, so bile: poboznost
krizevega pota, podeljevanje odpustkov, blagoslavljanje podob in krizev, molitev
roznega venca, delitev listicev sv. Luka, podeljevanje pisem afiliacije, cescenje pred
izpostavljenim NajsvetejSim, devetdnevnice v ¢ast boZji Materi ob razli¢nih pra-
znikih, zlasti pred praznikom BrezmadeZne, ¢eSéenje ran sv. Franciska in drugo.
Duhovniki, ki so priporocali 40-urno poboZnost ali iskanje pomoci pri sv. Antonu
Padovanskem, so izgubili pravico do pridiganja. Za ljubljanskega Skofa J. K. Her-
bersteina je bilo posebno motece podeljevanje odpustkov ob prazniku sv. Porci-
unkule (Cebulj 1922, 17-20). Ceprav so manjsi bratje predtem Ze pridobili soglas-
je pristojnih cerkvenih oblasti in so imeli stoletno izrocilo, se je skof vendarle lotil
te oblike poboZnosti in grozil s cerkvenimi sankcijami, ¢e z njo ne bi prenehali. Ko
jo je $kof prepovedal, so se za pomo¢ zatekli k svetni oblasti. R. Cebulj je to doga-
janje povzel z besedami: »Dejstvo, da so bili franciskani prisiljeni v obrambo cer-
kvenih pobozZnosti pomoci iskati pri svetni gosposki in to zoper skofa, ki bi bil mo-
ral iste poboZnosti Ze po svojem poklicu, ako ne braniti, pa jim vsaj ne nasproto-
vati, Herbersteina dovolj oznacuje.« (20)

Marsikdaj so manjsi bratje (enako tudi drugi redovniki, ki so preZiveli ¢as jozZe-
finskih represivnih ukrepov), kljub izrecni prepovedi, ohranjali te poboZnosti in
tako pripomogli, da so se ohranile, podobno kakor so ohranjali bratovscinsko Zi-
vljenje (ukinjene so bile te poboZnosti leta 1784, premozZenje pa je bilo dodeljeno
Solskemu skladu). Tako so se v teku 19. stoletja pocasi obnavljale stare oblike ljud-
skih poboZnosti in uveljavljale nove. V okoljih, kjer so delovali franciskani, so bile
v prejSnjem obdobju uveljavljene oblike zdruZevanja vernikov predvsem tretji red
in bratovsc¢ina pasu sv. Franciska (uradno odobrena v letu 1585, v Avstriji ukinjena
leta 1783), bratovicina sv. Antona in bratovi¢ina karmelske Matere BoZje. Clani
bratovscine pasu sv. FranciSka so imeli v vsaki samostanski cerkvi svoj oltar sv.
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Franciska, svoje lastno bandero, s katerim so se delovali v procesijah, in svojo ne-
deljo v mesecu, ko so se zbirali k molitvam (Furlan 1926, 26-27).

V teku 19. stoletja so bile postopoma obnovljene razne oblike cerkvenih zdru-
Zenj — zlasti pri organiziranju tretjega reda so imeli manjsi bratje osrednje mesto.
Obnovljene skupine so zaZivele pri posameznih samostanih v teku stoletja. Leta
1815 je bila pri franciskanih v Kamniku obnovljena bratovsc¢ina karmelske Matere
BoZje. Leta 1828 so franciskani v samostanu Nazarje pripravili slovensko besedilo
molitvenika za ¢lane bratovscéine sv. ReSnjega telesa, da so jim s tem dali pripo-
mocek za tedensko molitev pred Najsvetejsim.” Od srede stoletja dalje so nov
razcvet doZivljale razli¢ne skupine Marijinih druzb, zlasti po letu 1854, ko je bila
razgla$ena verska resnica o Marijinem brezmadeznem spocetju. Ceprav so posa-
mezni Skofje v prejSnjem obdobju ostro nasprotovali ces¢enju Jezusovega Srca, se
je ohranilo in razsirjalo prav s pomocjo zavzemanja redovnih skupnosti. Pri lju-
bljanskem samostanu je bila leta 1827 ustanovljena bratovscina Srca Jezusovega,
ki je hitro pritegnila stevilne vernike in tudi nekatere duhovnike, da so pridobiva-
li nove clane.? Iz zapisnika ¢lanov je razvidno, da se je v dobrih dveh letih vpisalo
blizu 3000 ¢lanov.

Z obnavljanjem romarskih sredis¢ se je pokazala potreba, da bi njihovo oskrbo-
vanje prevzemale redovne skupnosti. Poleg ohranjanja skrbi za ugledna romarska
sredisca, ki so bila v oskrbi franciSkanskih skupnosti Ze iz prejSnjega obdobja, so v
teku stoletja prevzeli skrb $e za nove. Tu mislimo predvsem na slovensko Zupnijo
in cerkev Marije Matere milosti v Mariboru od leta 1864 dalje (Tominec 1927, 89;
Heric 1894, 33—35), na Sveto Trojico v Slovenskih goricah od 1854 dalje (Tominec
1927, 92-93; Landergott 1904, 29ss.) in nazadnje na skrb za vedno pomembnejse
Marijino romarsko sredis¢e na Brezjah (od 1898 dalje). Tja so resda Ze od leta 1894
dalje posiljali v pomoc svoje duhovnike kot spovednike, zlasti ob vecjih romarskih
shodih. Leta 1811 so po odredbi francoskih oblasti franciskani (pregnani s Svete
Gore in so prebivali v Gorici od leta 1786 dalje) prevzeli nekdanji samostan kar-
meli¢anov na Kostanjevici pri Gorici, ki je hkrati z ve€anjem pomena kot grobnica
¢lanov rodbine Burbonov (in nekaterih drugih) od leta 1836 dalje vecal svojo vlo-
go v franciskanski provinci zaradi filozofskega in teoloskega Studija, organizirane-
ga v tem samostanu. Ob koncu obdobja, ki ga obravnavamo, to je: v letu 1900, so
franciSkani ponovno prevzeli samostan s cerkvijo na Sveti Gori in Siroko zastavili
obnovo zanemarjenega svetis¢a in romarskega doma.

Vedno vedji pomen so dobivale nove oblike pastoralnega dela, ki jih je nareko-
val Cas, pa tudi razmere v cerkvenih obcestvih. Od druge polovice 19. stoletja da-
lje so bili organizirani ljudski misijoni. Na njih so pridigarji imeli moznost, da so
utrjevali vero ljudi na splosno, a tudi obnavljali oblike poboZnosti, ki so bile v prej-
Snjem casu preganjane. Poleg ¢lanov Misijonske druzbe in jezuitske skupnosti so

7 To je bil slovenski prevod molitvenika, ki ga je sestavil kapucin beneske province z naslovom Hora
sancta impensa ante sanctissimum Altaris Sacramentum (Cebulj 1922, 54-55).

&  Prim. Einverleibungs-Buch des frommen Vereines der Gesellschaft des siissesten Herzens Jesu, welcher
in der Pfarrkirche Maria Verkiindigung zur Ehre Gottes angestellt war. Laibach am 24. September 1827.
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vedno pomembnejso vlogo pri izvajanju ljudskih misijonov imeli tudi manjsi bra-
tje (Tomsic 1981, 162). Vecji pomen je veljal kategorialni pastorali. Delovali so kot
kaplani v zaporih, imeli verski pouk v raznih Solah, bili so duhovni voditelji raznih
cerkvenih zdruZenj in pomagali v dusnem pastirstvu duhovnikom po Zupnijah; pri
tem so se izkazali predvsem kot pridigarji ob razli¢nih priloznostih v teku cerkve-
nega leta in kot spovedniki. Ob¢asno so posamezne samostanske skupnosti pri-
pravile duhovne vaje za kako posamezno kategorijo ljudi (Ambrozi¢ 2013, 89-121).

Pomemben je postajal cerkveni tisk, zlasti od sredine stoletja dalje. Lektorji, ki
med njimi je imel osrednje mesto p. Stanislav Skrabec —, so poskrbeli, da so &lani
tretjega reda dobili svoje povezovalno glasilo. Leta 1880 je pod uredniStvom p.
Stanislava Skrabca zacelo izhajati njihovo glasilo Cvetje z vrtov svetega Franciska,
»€asopis za nase verno ljudstvo, zlasti za ude tretjega reda sv. Franciska, ki je po-
stalo pomemben izraz Skrabéevih jezikoslovnih $tudij in vir za slovensko cerkveno
zgodovino nasploh. Manjsi bratje so s podpiranjem tiska (vidni izraz tega je posta-
la njihova lastna tiskarna, ustanovljena v nadaljevanju) utrjevali mesto Cerkve na
tem podrodju in vzpostavljali nove oblike vezi z okoljem, v katerem so delovali.

Od tridesetih let 19. stoletja dalje so v slovenski prostor vedno pogosteje pri-
hajale informacije o delu v misijonih, to pa je mogoce razumeti kot izraz obnovlje-
nega zanimanje za misijonsko poslanstvo Cerkve, ki se je obnovilo po vec desetle-
tjih prekinjenih stikov med Evropo in misijonskimi deZelami. Posamezniki, pred-
vsem Friderik |. Baraga in Ignacij Knoblehar, so v cerkvena ob¢estva na Slovenskem
vnesli novo razseZznost — zanimanje za misijonsko delo in iskanje moZnosti, da bi
se v podpiranje misijonov vkljucili posamezniki in skupnosti, ki drugace ne bi mo-
gli postati aktivni udeleZenci misijonskega dela. Med franciskani, ki so se prvi od-
locili za misijonsko pot, so bili Ivo Levec (Turcija, Severna Amerika), Angelik Med-
ved (Turdija), Leo Osredkar (Severna Amerika), Gvido Pelicon (Centralna Afrika),
Maksimilijan Senica (Juzna Amerika) in Oton Skola (Severna Amerika).

7. Prispevek na podrocju zupnijske pastorale

Poleg raznih oblik pastoralnega delovanja, ki je presegalo Zupnijske meje, je sku-
pnost manjsih bratov veliko pozornosti namenjala prav Zupnijskim skupnostim in
vodenju zupnij (Ljubljana — Marijino oznanjenje, Nazarje, BreZice, slovenska pred-
mestna Zupnija Maribor, Sveta Trojica v Slovenskih Goricah). Pastoralno delo so
manjsi bratje morali od vsega zacetka usklajevati z Zupnijsko duhovscino, pri tem
pa so neredko nastajale napetosti, zlasti ob vprasanju teritorialne in personalne
pristojnosti. Duhovna oskrba je bila pri cerkvah, ki so jih oskrbovali manjsi bratje,
bolj pestra in bolj prilagodljiva glede na potrebe vernikov. Kakor je M. Ambrozi¢
ugotovil za breZiski samostan, je bilo za ljudi pomembno, »da so se dobro pocu-
tili kot tretjeredniki ali pa kot ¢lani katerega od nastajajocih verskih zdruZenj« in
niso toliko gledali pristojnosti domacega Zupnika.
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»Porciunkulski praznik z odpustki je bil vsako leto vrhunec franciskanske
zakramentalne dejavnosti in popularnosti, saj so ljudje ob tej priloZnosti
mnozi¢no prihajali k sv. spovedi in obhajilu, hkrati pa je bilo omenjeno
praznovanje tudi velik druzbeni dogodek. Franciskansko cerkev so sicer
polnili predvsem dobri pridigarji in nekatere poboZnosti, zlasti pobozZznost
krizevega pota.« (Ambrozi¢ 2013, 117)

Taksno trditev je mogoce izreci za vsakega od samostanov manjsih bratov na
slovenskih tleh v 19. stoletju.

8. Sklep

Ceprav so imeli manjsi bratje franciskani v cerkvenih obcestvih na Slovenskem ob
zaCetku 19. stoletja ustaljeno mesto in vecje Stevilo ustanov iz prejSnjega obdobja
kakor druge redovne skupnosti, so se kljub temu morali prilagajati in iskati svoje
lastne odgovore na nove izzive, ki so jih prinasali ¢as in spremembe v delovanju
Cerkve. Veliko pozornosti in moci so namenjali odpravljanju posledic ukrepov po-
liti€nih oblasti, ki so v odnosih do Cerkve in do izrazov prakti¢nega verskega Zivlje-
nja uveljavljale racionalisti¢ne in janzenisti¢ne ideje in so izhajale iz prejSnjega
obdobja. Ve¢ moci so posvecali obnavljanju tradicionalnih oblik verskega Zivljenja
in cerkvenim zdruzenjem in prevzemali pomembnejse mesto tako v Zupnijski pa-
storali kakor pri skrbi za delovanje romarskih krajev. Skrbeli so za vzgojno-izobra-
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teljev na teh Solah, to pa jim je zagotavljalo moznost, da so bistveno posegali v
dogajanje v posameznih okoljih, kjer so bili njihovi samostani. Za izobrazevanje
duhovniskih kandidatov so imeli svoje lastno bogoslovno semenisée. Ceprav je
osrednje vodstvo Cerkve kazalo Zeljo po vedji centralizaciji, so redovne skupnosti
ponovno ovrednotile pomen krajevnih skupnosti in svojega lastnega predstojnika,
ki je prevzemal vedno vecjo odgovornost za delovanje zaupanih mu bratov. V tem
smislu so se v okviru krajevnih skupnosti kazale vecje silnice po decentralizaciji.
Ovrednoten je bil pomen eksemptnosti v odnosu do vsakokratnega predstojnika
krajevne Cerkve. Manjsi bratje so v teku 19. stoletja na Slovenskem ponovno po-
kazali veliko mero sposobnosti za prilagajanje in moci za prenovo svojih lastnih
vrst. S tem so potrdili mesto, ki so ga imeli v Cerkvi med Slovenci Ze predtem, in
hkrati dodali nove znacilnosti, ki so jim to mesto e bolj utrdile.
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»Czech Brothers« at the Ljubljana Seminary (1885-1897)

Povzetefe: V letih od 1885 do 1897 so v ljubljansko bogoslovje prihajali duhovniski
kandidati s Ceske in Moravske. Na Kranjskem je namre¢ duhovnikov primanjko-
valo, na Ceskem in Moravskem pa je v tem obdobju zanimanje za duhovne po-
klice cvetelo. Temu primerno so bila ¢eSka in moravska bogoslovna semenisca
zapolnjena in mladi kandidati so si morali iskati mesta po drugih semenisc¢ih v
monarhiji. Trzasko-koprski Skof Ivan Glavina (Skof v letih 1882-1895) je tako dal
pobudo ter povabil ¢eske in moravske kandidate v Centralno gorisko semenisce;
odziv je bil velik in mnogi so pozneje uspesno delovali kot dusni pastirji v njegovi
Skofiji. Prosnje mladih ¢eskih kandidatov pa so se znasle tudi v Ljubljani. Prispe-
vek zeli na podlagi arhivskega gradiva, ¢asopisnih notic, pa tudi spominov na
kratko orisati in osvetliti omenjeno obdobje prisotnosti »bratov Cehov, ki so bili
pozneje vpeti v Zivljenje in skrb za dusni blagor ljudi, v ljubljanskem bogoslovju.

Kljucne besede: Cehi, ljubljansko bogoslovje, duhovniski kandidati, $tudij, duhovni-
ki, pastorala

Abstract. From 1885 to 1897, priesthood candidates from the Czech lands and Mo-
ravia enrolled at the Ljubljana seminary. There was a shortage of priests in Car-
niola, while in the Bohemia and Moravia the interest in the spiritual care was
gradually increasing during that period. The Czech and Moravian seminaries
were full, and the young candidates had to study at other seminaries in the Mo-
narchy. The Bishop of the Diocese of Trieste-Koper (Capodistria) Ivan Glavina
(1882—-1895) presented the initiative and invited Czech and Moravian priestho-
od candidates to enrol at the central seminary in Gorizia. The response was
overwhelming and many candidates to the priesthood successfully continued
to work as priests in the diocese. The applications of young Czech and Moravian
priesthood candidates were also sent to the Ljubljana seminary. On the basis of
archival records and materials, newspaper notes and memoirs, the following
paper briefly outlines and highlights the aforementioned period of the presen-
ce of the Czech and Moravian students at the Ljubljana seminary, who were
later involved in the life and concern for the spiritual well-being of people.

Keywords: Czechs, Moravians, Ljubljana seminary, priesthood candidates, theolo-
gical studies, priests, pastoral care
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1. Uvodnabeseda

Vezi med deZelami sv. Vaclava in deZelami Notranje Avstrije so bile in so Se pred-
met razli¢nih raziskav — Se posebej, ko je v ospredju vprasanje kulturnih povezav
med ¢eskimi in moravskimi dezelami ter Kranjsko. Jonatan Vinkler (2006) je v svo-
ji Studiji Posnemovalci, zavezniki in tekmeci te kulturne stike, umeséene v 1. po-
lovico 19. stoletja, prikazal, Borut Klabjan pa se je v monografiji Ceskoslovaska na
Jadranu poglobljeno lotil povezovanja med Cehi in Trstom (Klabjan 2007). Avtor
je v navedenem delu izpostavil tudi vezi, ki so jih vzpostavljali duhovniki in pripa-
dniki redovnih skupnosti. Pravzaprav bi prav slednje lahko uvrstili med prve, ki so
davno pred univerzitetnimi Studenti v kranjski svet prinasali poglede iz dezel sv.
Vaclava. Posamezniki so sodelovali tudi pri nastajanju nekaterih najdragocenejsih
rokopisov — ¢e pomislimo npr. na stiske rokopise, kjer je svoj pecat pustil tudi Ce-
$ki menih Martin, ki je v prvi polovici 15. stoletja vanje zapisal »molitev pred pri-
digo antifono Salve Regina« (AmbroZi¢ 2010, 226). Prav iz ¢eskih deZel, natancne-
je iz Olomouca, je bil k jezuitom v Ljubljano za prvega rektorja poslan pater Henrik
Vivarij; tudi njegov naslednik je prisel iz ¢eSke skupnosti. Navsezadnje je bil prav
prihod pregnanih ¢lanov jezuitske skupnosti z Moravske tisti, ki so leto 1619 na-
redili za enega od mejnikov pri razvoju visokoSolskega Studija v Ljubljani. V Leto-
pisu ljubljanskega kolegija DruZbe Jezusove za to leto namrec beremo:

»V juniju je zaradi izgona nasih iz Moravske prislo 15 novincev iz Brna s
svojim magistrom p. TomaZem Lutringom in od starejsih p. Martin Critae-
us ter krojaca Nikolaj Rudolphi in Janes Seel. /.../ Ko so bili pozneje novin-
¢i v novembru odposlani deloma v Italijo, deloma v Nem¢ijo, je na njihovo
mesto prisSlo osem starejsih bratov, da bi tukaj Studirali moralno teologijo
pri profesorju p. Juriju Sturmu.« (Baraga 2003, 82)

Zdi se, da taksni stiki med duhovniki in redovniki, ki so na Kranjsko prihajali z
Moravske in Ceske, niso nikoli popolnoma zamrli. Najbrz zato ne preseneca ugo-
tovitev, da se omembe posameznikov najde tudi v Pokornovem prvem letopisu.
V njem je denimo omenil duhovnika JoZefa Heltzla, profesorja I. gimnazijskega
razreda: »Bil je Ceh iz litomerske $kofije, v magnika posve&en v Ljubljani na veliko
soboto dne 30. marca 1771 na titel javorniSkega gospostva barona Zoisa« (Pokorn
1908, 11). Pokorn je med profesorji omenil tudi nekdanjega cistercijanskega patra
Viljema: »Doma je bil na Cedkem: >Schwokensis« ter bil v magnika posveéen dne
5. septembra leta 1773.« (11) Ti stiki torej niso bili redki in kot se zdi, so se pose-
bej poglabljali zlasti v drugi polovici 19. stoletja.

Razlog za to je bilo tako zelo povecano zanimanje za duhovniski poklic med ce-
Skimi in moravskimi fanti, da so bila ¢eska semenisca prenapolnjena in so preo-
stali kandidati morali svoje mesto v bogoslovju iskati po drugih skofijah, tako tudi
v deZelah Notranje Avstrije.

Prispevek Zeli na podlagi ¢asopisnih notic, spominskih zapisov in do sedaj pre-
gledanega arhivskega gradiva vsaj nekoliko osvetliti obdobje, ko so se v Ljubljani
izobraZevali tudi duhovniski kandidati s Cegke in Moravske.
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2. Cehiv beli Ljubljani

»Bratje Cehi v beli Ljubljani« se je glasil naslov v Slovencu (11. 8. 1887), ko so po-
rocali o slovesnem banketu v ljubljanski ¢italnici ob njihovem obisku. Banket je bil
prezet z razli¢nimi slavilnimi govori, v katerih ni manjkalo besed o sodelovanju dveh
narodov ter poudarjanju skupnih verskih, kulturnih in ustvarjalnih vezi. Pri tem so
se sklicevali tako na iste teZave, ki jih tarejo, Zelje, ki jih imata oba naroda v habs-
burskem imperiju, kot seveda tudi na kulturne in zgodovinske vezi, ki so se stkale
med njima. Ze dan prej je isti €asopis porocal o prihodu Cehov v Ljubljano ter ob
tem posebej izpostavljal tudi vezi, ki so se med Slovenci in Cehi tkale skozi stoletja
zgodovine. Med drugim so tako zapisali, »da je v XllI. veku po Koroskem gospodstvu
v nasi dezeli postal ¢eski kralj Otokar vladar nase deZele ter si postavil Ceha Ulrika
Diirnholza za deZelnega glavarja, ki je stanoval v nasi beli Ljubljani, in sicer na nek-
daj sijajnem gradu Ljubljanskem.« Od tega Casa, kakor stoji v ¢asopisu, ni ostalo
nobenega vpliva »in zgodovinske znamenitosti za nas Slovence« (S, 9. 8. 1887).

Sdmo mesto je ob tem obisku bratov z Vitave doZivljalo pravo prebujenje; tega
pa so ob sre¢anju s svojimi rojaki zanesljivo doZivljali vsi tisti Cehi, ki jih je sluzbe-
na (med temi npr. zlasti vojaki, uradniki, ucitelji) ali Zivljenjska pot pripeljala v
glavno mesto deZele Kranjske. Kolikino je bilo tevilo Cehov in Moravanov, ki so
dejansko Ziveli v Ljubljani? Vsaj okvirni odgovor na to vprasanje ponujajo podatki
0 popisu prebivalstva za leto 1880 in o ob¢evalnem jeziku. Vlado Valendic je na
podlagi teh podatkov v pregledni tabeli navedel, da je bilo prebivalstvo po obce-
valnem jeziku, »ki je bil upoStevan le za avstrijske drzavljane«, razdeljeno na 7
jezikovnih skupin; med temi je bil ¢eski jezik zastopan s 87 posamezniki (brez vo-
jastva); skupaj s predstavniki vojske pa je mesto Stelo 26.284 prebivalcev — od tega
je kot obcevalni jezik 136 oseb navedlo ¢eskega (Valenci¢ 1974, 295). Ti podatki
so le priblizni; zanesljivo pa je, da bi se v letu obiska ta Stevilka lahko povecala vsaj
Se za nekaj oseb, ki so takrat prebivale v ljubljanskem semeniscu.

3. Semeniséniki z Moravske in Ceske v Ljubljani

»Na Ceskem in Moravskem je bilo v tistih &asih vsako leto toliko abiturientov, da
so si nekateri morali iskati kruha izven svoje domovine. Ker je pri nas manjkalo
duhovnikov, jih je Missia rad jemal v bogoslovje« (Mlakar 1940, 226), je v spomi-
nih zapisal duhovnik in pisatelj Janko Mlakar (1874—1953). Ignacij Nadrah (1868—
1951) pa je bil v memoarih Se nekoliko podrobnejsi: »L. 1888 in naslednja leta je
bilo sprejetih nekaj Cehov v ljubljansko semenisée (Vondrasek, Filler, Zelezny in
drfugi]), med njimi tudi Cekal« (AmbroZi¢ 2010a, 71).

Borut Klabjan je v monografiji Ceskoslovaska na Jadranu posebej omenil priso-
tnost vecjega Stevila ¢eskih duhovnikov v trzasko-koprski Skofiji, in sicer Ze v ¢asu
Skofa Jerneja Legata (1846-1875), ko je tam delovalo 26 duhovnikov »po rodu s
Ceske, 12 pa jih je bilo v poresko-puljski $kofiji« (Klabjan 2007, 193). Se ve¢ jih je
pri$lo, ko se je na Cehe obrnil $kof Ivan Glavina, trzasko-koprski $kof v letih 1882—
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1895. V Casu bolezni je skof Glavina leta 1885 obiskal toplice v Karlovih Varih, kjer
je navezal stike s ¢eskimi skofi. V naslednjem letu je v ¢asopisnih vrsticah javnost
obvestil o pomanjkanju duhovnikov v Istri. Odziv na to je prisel v obliki vecjega
Stevila prosenj za vstop v Centralno gorisko semenisce, kamor je potem dejansko
prislo vecje stevilo duhovniskih kandidatov (193). So torej (Sele) po tem pozivu
zaceli ¢eski in moravski kandidati prihajati tudi v Ljubljano ali pa so na vrata lju-
bljanskega semenisca trkali tudi Ze prej?

Prvi odgovor na omenjeno vprasanje je bilo mogoce pridobiti s pregledom vsako-
letnih letopisov ljubljanske skofije, ki predstavljajo »svojevrsten vir za zgodovino lju-
bljanske (nad)skofije«, kakor jih je oznacil France M. Dolinar (1982, 231). Pri tem je
bilo smiselno pregledati Se letopise za leta pred Ze omenjenim obdobjem iz Nadraho-
vih spominoy, pa tudi tiste, ki so izsli v letih pred natisnjenim vabilom Skofa Glavine.

Leta 1880 je letopis ljubljanske skofije izSel v latinskem jeziku. Med Studenti bo-
goslovci —teh je bilo takrat 37 — ni bilo iz ceskih deZel nikogar (Catalogus cleri 1880,
93-94). V naslednjem letu je bilo studentov 41, a tudi med njimi iz ¢eskih dezZel
zopet nikogar (1881, 93-94). Enako velja za leto 1882. Takrat je bil v prvem letniku
kot tuj Student vpisan le Sebastian Elbert, rojen 23. januarja 1860 v Deidesheimu
na Bavarskem. Kot »tujega« pa je mogoce Steti tudi Mihaela Bulovca, ki je bil sicer
Trzacan (1882, 93-94). V letopisu iz leta 1883 je vpisanih 54 Studentov, med njimi
v prvem letniku iz ¢eskih deZel Se vedno ni nikogar (1883, 93-95). Enako Stevilo
bogoslovcev je mogoce najti tudi v Sematizmu za leto 1884, a ceskih predstavnikov
Se vedno ni (1884, 93-94). V letopisu za leto 1885 je navedenih 51 bogoslovcev —
zopet brez ¢eskih predstavnikov (1885, 93—-95). Do spremembe pride Sele v letopi-
su za leto 1886, kjer so navedli, da je v semenis¢u 67 kandidatov. V prvem letniku
je med 27 Studenti mogoce najti tudi ceske duhovniske kandidate (1886, 93-95).

Z gotovostjo je torej mogoce reci, da so prvi kandidati iz dezel sv. Vaclava pri-
hajali v Ljubljano Ze v letu 1885, torej Se pred vabilom Skofa Glavine. Razlog za to
je bil preprost in o tem je porocal tudi Slovenec (29. 8. 1885):

»(V bogoslovje) oglasa se pri nas od leta do leta manj osmosolcev. Letos
prosilo je za sprejem trinajst kandidatov, od kterih jih le pet Ljubljanski
veliki gimnaziji pripada. Vec veselja do duhovskega stanu imajo mladenci
na Cegkem, kjer jih je za sprejem v Budejoviéko semeni$ée ve¢ nego sto
prosilo. Ker nimajo za tolikanj kandidatov niti prostora niti sredstey, jih
mnogo niso sprejeli. Nekteri tistih so se obrnili do nasega knezoskofa za
sprejem v Ljubljansko bogoslovje.«

4. Prve prosnje

Dejansko so pro3nje takrat res vloZili predvsem kandidati iz $kofije Ceské Budéjo-
vice (nem. Budweis); tudi iz Skofije Hradec Kralové (nem. Koniggratz) sta bila dva
prosilca, eden pa je prihajal iz brnske (Briinn) $kofije (NSAL, SAL V. Semenisce
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1881-1890, sk. 229, An das Hochwiirdigste Fiirstbischéfliche Ordinariat, 9. 9.
1885). Ob prvih prosnjah za vstop v bogoslovje so kandidati prilagali potrebne
dokumente in dokazila, tudi Litterae testimoniae domacih Skofov za posameznika;
pri priloZzeni dokumentaciji je bilo vodstvo posebej pozorno na ocene v spricevalu,
in sicer zlasti iz filozofije in verouka. Semenisko vodstvo je v porocilu Skofijskemu
ordinariatu septembra tistega leta porocalo o vsakem kandidatu posebej. Med
prvimi, ki so prosili za vstop v ljubljansko bogoslovje, je bil Franc¢iSek Hiersche
(Pocatky, skofija Budweis), ki je maturiral v Neuhausu. Bil je moralno vzoren, pa
tudi ocene iz verouka in filozofije so bile vzorne; tudi sicer je imel zelo dobre oce-
ne in bil iz upoStevanja vredne druZine. Prosnjo na ljubljansko semeniscée je na-
slovil tudi Alojz Svoboda, doma iz skofije Kéniggratz. Obiskoval je ¢esko gimnazijo;
pri filozofiji je bil ocenjen »povoljno«. Svoboda je Ze prej poskusil vstopiti v dve
semenis&i, vendar ni uspel (NSAL, SAL V., Semenidce 1881-1890, $k. 229, An das
Hochwiirdigste Fiirstbischofliche Ordinariat, 9. 9. 1885). Poleg omenjenih dveh
so tistega leta prosnje vloZili Se nekateri drugi; med njimi kandidati Marek (Skofi-
ja Budweis), Mensinger (Skofija Koniggratz), Partl (Budweis), Kunstovny (Budweis),
Lakmaier [sic!] (Budweis) in Bilik (Skofija Briinn). Kot lahko razberemo iz porocila,
vsem prosilcem niso mogli ugoditi, nekateri pa kljub sprejemu nato niso Zeleli
vstopiti sami. OCitno so si, kakor je zapisano, premislili in izbrali drugo Zivljenjsko
pot: »Alois Svoboda und Josef Mantura haben dagegen ihren Entlassung sich dem
geistlichen Stande zu widmen, aufgegeben« (NSAL, SAL V., Semenis¢e 1881-1890,
$k. 229, An die hochw. Direktion des fb. Klerikalseminar in Laibach, 3. 10. 1885).
Svoboda in Mantura sta si torej drugacno Zivljenjsko pot izbrala sama, druga dva
kandidata za vstop, Kunstovnega in Partla, pa je zavrnilo vodstvo semeni$¢a (NSAL,
SAL V., Semenisce 1881-1890, k. 229, Héchwiirdigtes fiirstbischéfliches Ordina-
riat, Laibach am 25. Sept. 1885). Tudi Se v naslednjih akademskih letih so marsi-
katerega prosilca iz razli¢nih razlogov zavrnili ali pa si je premislil sam.

5. Sprejeti bogoslovci v lu¢i Sematizmov

O tistih, ki so bili v ljubljansko semeni$ce sprejeti, je veckrat porocalo slovensko
¢asopisje. Ze 9. oktobra 1885 je Slovenski narod med drugim objavil naslednjo
vest: »(V Ljubljansko semenisce) v prvo leto ustopilo je letos 27 bogoslovcev, mej
njimi 6 Cehov. Na Ce$kem so semeni$¢a prenapolnjena in abiturijenti i$¢ejo po
drugih kronovinah prostora. Tako so tudi v Gradci ve¢ Cehov v bogoslovje vspre-
jeli« (SN, 9. 10. 1885). Zanimivo je, da Casopisje v tem primeru navaja Sest ¢eskih
kandidatov; v letopisu Skofije jih najdemo omenjenih le 5: Vojteh (Adalbert) Ha-
vlicek, FranciSek Hiersche, Franc Lakmaier, Jozef Mensinger, Alojzij Zelezny (Cata-
logus cleri 1886, 95). Prvi prihod ¢eskih bogoslovcev v dezelno glavno mesto ob
Ljubljanici pa, kot se zdi, ni bil povsod sprejet z navdusenjem. Iz ¢asopisne notice
lahko razberemo, da so v letu 1886 »nergaski glasovi« v enem od tedenskih listov
glasno nastopili proti Cehom v ljubljanskem bogoslovju. Komentator tega dogaja-
nja je v prispevku v Slovencu navedel, da je veliko Stevilo ¢eskih abiturientov pro-
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silo za sprejem v druga semenisca: »V Gorico jih je doslej 25 prosilo, v nem3ki
Gradec jih prosi Sestdeset, tako primeroma tudi v Maribor, v Celovec in na Dunaj
ve¢, kakor jih sprejeti morejo. — Kaj bo po tem takem pa neki prestrasen tedenski
listi¢ rekel, ki Ze Cez to nergd, da Ljubljansko semenisce v spolnitev potrebnega
Stevila kakih pet ali $est kandidatov iz Ceskega [sic!] sprejmé, zlasti $e kterega, ki
je maturo izvrsil z odliko? Pa naj rece, kar mu drago« (S, 20. 8. 1886). Posamezni
nezadovoljni glasovi sicer na nove prihode ¢eskih kandidatov niso vplivali, saj so
se ti s prosnjami za vstop v ljubljansko bogoslovje oglasali Se naprej. V akadem-
skem letu 1886/1887 je v glavnem mestu deZele Kranjske studiralo 77 bogoslovcev.
V prvem letniku je bilo takrat 25 duhovnigkih kandidatov, od tega kar osem Cehov
iz $kofije Budweis (Catalogus cleri 1887, 99-101). Ze v naslednjem letu je bilo v
semeniscu kar 80 bogoslovcev, ob tem pa je bilo Se 9 Studentov, ki so Studirali
drugod: Janez Koren in FranciSek USeni¢nik sta denimo takrat studirala v Rimu.
Prvi letnik ljubljanskega bogoslovja je tudi takrat obiskovalo 25 Studentov, med
temi pa je bil tokrat iz deZele sv. Vaclava le en kandidat: Vencelj Filler (1888, 114—
118). V akademskem letu 1888/1889 je bilo Stevilo bogoslovcev enako kot leto
prej; od tega pa tokrat v prvem letniku le 10 studentov in med njimi nobenega
Ceha. Je pa zato v tem letu posebej izpostavljena notica o bogoslovcu Havli¢ku,
saj je bil takrat valetudinarij (1889, 130-136). Tudi v prihodnjih dveh akademskih
letih (1889/1890 in 1890/1891) Cehov v prvem letniku ni bilo. Njihovi predstav-
niki se znova pojavijo v akademskem letu 1891/1892. Tega leta je prvic prestopilo
prag ljubljanskega bogoslovja 17 kandidatov, med njimi tudi Franc Saleski FinZgar.
V njegovem letniku sta se po letih »suSe« znasla tudi dva kandidata iz ¢eskih dezel:
Viljem (Guilielumus) Paulus, doma iz Neuhausa na Ce$kem, in Karel Boromejski
Volenec, doma iz vasi Kluky (1892, 131-135). Tudi v naslednjem letu so se v lju-
bljanskem bogoslovju med 21 prvoletniki znasli trije Cehi, ki so bili so$olci poznej-
Sega skopskega skofa in boZjega sluzabnika Janeza Gnidovca (1873-1939) (1893,
150-154). Zadnji »val« ¢eskih kandidatov predstavljajo Stirje prosilci: Anton Drab,
Vojteh Hybasek, Alojzij Janovsky in Fran¢isek Sima. Vsi ti so bili v ljubljansko bo-
goslovje sprejeti v akademskem letu 1893/1894. Takrat je bilo v prvem letniku 22
bogoslovcev, med katerimi sta bila tudi poznejsi pisatelj Janko Mlakar in vidni po-
litik Evgen Lampe (1874-1918) (1894, 151-155). Za njimi v ljubljanskem bogoslov-
ju do konca 19. stoletja ni $tudiral noben kandidat s Ceske ali Moravske ve¢.

6. Okvirna tabela vseh slusateljev s Ceske in Moravske

Letopisi ljubljanske Skofije so pri sestavljanju seznama vseh studentov, ki so v lju-
bljanskem bogoslovju studirali vsaj kratek, prispevali le nekaj temeljnih informacij.
Nekaj vec¢ podatkov, ¢etudi ne vseh, pa razkrivajo katalogi slusateljev. Na podlagi
pregledanega arhivskega gradiva, Casopisja in letopisov je bilo mogoce sestaviti
naslednjo okvirno tabelo.!

1 Za pomo¢ pri lociranju navedenih rojstnih krajev in navedbo danasnjih imen se zahvaljujem zgodovi-

narju Klemenu LuZarju.
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il Ordini-
Ime in priimek Rojstni datum Rojstni kraj nem. zapisu Poklic oceta ran
imena)
Havlicek WeiBhurka (¢es. Hlrka R zemljiski posestnik
Adalbert 15.4.1866 Bila), Bchmen Budweis (Grundbesitzer)
. . Potschatek (Ces. Poca- R
Hiersche Franciscus | 14.12. 1866 tek/Potétky), Bohmen Budweis doktor prava 1889
Lakmgyer (Lakmaier) 24.7.1863 Hosin '(.ces. Hosin) Budweis ucitelj (Schulle- 1888
Franciscus Bohmen hrer)
Mensinger Joseph | 25.7.1864 | CoSteinitz (€es. Tynec | s ioosts | mesean (Burger) | 1889
& P o nad Labem), Bohmen 88 g
3 . Zdikau (¢es. Zdikov), . posestnik mlina
Zelezny Aloysius 16. 4. 1867 Bshmen Budweis (Mihibesitzer) 1889
Cekal Ferdinand 26.1.1866 | WoPratain (¢es. Obra- | g 4 o kmet 1889
tar), B6hmen
Dvorak Josephus 28.2.1867 Klokot (?es. Klokoty), Budweis
Béhmen
Kosobud Eduard 12. 3. 1867 Tabor (_f:es. Tabor), Budweis | pekovski mojster| 1890
Béhmen
Wodnian (¢es. R upokojeni davkar
Martan Wences|. 27.6.1866 Vodnany), Bbhmen Budweis (Steuereinheimer)
Reho¥ Joannes 30. 3. 1862 |Pisek (Ces. Pisek), Bohmen| Budweis
Soukup Joannes Nep.| 11.5.1867 Wovpdrlchow_(ces. Budweis manzelsvky— PO~ | 1890
Ondfichov), B6hmen rocen
Vondrasek Thomas 19. 10. 1866 Protiwin (“ces. Protivin), Budweis
Bohmen
VondraSek Wencesl. | 13.9.1865 | BUrgholz(€es. Purka- | gy oic | kmet (Rolnik) | 1890
rec), Bohmen
. Bechlin (¢eS. Bechlin), zemljiski posestnik
Filler Wencesl. 17.7. 1866 BShmen Prag (Grundbesitzer) 1891
Paulus Guilielmus 20.5.1872 N?uhaus (€es. J..mdn- Budweis kmet 1895
chav Hradec), Bbhmen
Volenec Carolus Kluk (Ces. Kluky), T .
Borom. 6.5.1871 Bohmen (?) Koniggratz | kmet (Agricola)
Burjanek Adalbertus | 22.4.1869 Strenitz (_(_:es. Strenice), Leitmeritz | kmet (Agricola)
Boéhmen
Fidla Carolus Mag. 11.1. 1871 Pribram (Fes. Pfibram), Prag mlinar (Molenda—
Bohmen rius)
Hubdlek Adolphus | 9.10.1871 | ukawice (€es. Lukavi- | Konigeratz | | ot (agricoja)
ce), Bbhmen
Drab Anton Pat. 13.6. 1873 Datschitz .(.CGS' Dacice), Briinn kmet (Agricola)
Méhren
Hybasek Adalbertus | 27.3.1871 | Rosenau (€es.Rizend), | g o ucitel] (Ludi | ) gq;
Mahren magister)
Janovsky Aloysius 7.8.1871 Malschitz ‘(.ces. Malsi- Budweis kmet (Agricola)
ce), Bohmen
Sima Franciscus 24.1.1874 | Redomilitz (€eS. Rado- | g i | et (Agricola)
milice), Bhmen

Tabela 2:

Okvirni seznam $tudentov s Ceske in Moravske v ljubljanskem bogoslovju v letih

1885-1897 (NSAL 32, Bogoslovno semeniice v Ljubljani, 3k. 75, Katalogi slusateljev

teologije 1885-1897).
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Iz tabele je mogoce razbrati, da je bil med Cehi in Moravani v ljubljanskem bo-
goslovju v najvecji meri zastopan letnik 1866 s Sestimi predstavniki; sledijo jim
fantje letnika 1871 (5) in tisti, ki so bili letnik 1867 (4). Vsi ostali so prispevali po
enega kandidata (z izjemo letnika 1868, ki svojega predstavnika ni imel). Najsta-
rejsi kandidat Janez Rehof je bil letnik 1862, najmlajsi pa Franc Sima, ki je bil rojen
Vv prvem mesecu leta 1874.

7. Socialno poreklo

Omenjeni letniki rojstev nekako kar sami postavljajo tudi vprasanje, iz kaksnih
druZin so ti kandidati izhajali. Katalogi slusateljev podajajo le nepopoln odgovor,
saj jih niso vedno izpolnjevali v celoti — tako so v formularju rubriki o imenu in
poklicu oceta marsikdaj kar izpustili. To predstavlja teZzavo predvsem pri tistih kan-
didatih, ki so morda Ze v naslednjem semestru ljubljansko bogoslovje zapustili in
odsli drugam. Res je, da bi iskane podatke morda lahko odkrili v prosnjah, ki so jih
kandidati naslavljali na semenisko vodstvo pred sprejemom, vendar tudi pri tem
gradivu, kolikor ga je bilo mogoce v danem ¢asu pregledati, vse prosnje niso po-
polne. Kljub temu pa zbrani podatki nekaj malega o socialnem poreklu ¢eskih in
moravskih bogoslovcev vendarle odstirajo. Matjaz AmbroZi¢ je v razpravi o Stu-
dentih podal vzoréno analizo za absolvente teologije v prvih treh desetletjih 19.
stoletja: »Ni potrebno ugibati, da jih je bila velika vecina, skoraj dve tretjini, kmec-
kega porekla, nato so sledili sinovi razli¢nih obrtnikov, rudarjev (Idrija), meS¢anov
in uradnikov. Izredno malo duhovnih poklicev so dale druzine uradnikov, zdravni-
kov in veleposestnikov — plemstva« (Ambrozi¢ 2010b, 411). Ob koncu istega sto-
letja je bilo, ¢e sodimo le po podatkih za ceske in moravske bogoslovce, stanje
deloma precej podobno. Od nastetih 23 je osem kandidatov navedlo, da je njihov
oce kmet (Agricola/Rolnik); dva sta pri oetu navedla, da je zemljiski posestnik,
eden je bil pekovski mojster, eden je bil mlinar, eden posestnik mlina (Miihlbesi-
tzer); eden mescan (Burger); dva sta bila ucitelja, pri enem pa lahko preberemo
le zakonski stan »porocen« (manZelsky); eden je bil upokojeni davkar in le eden
doktor prava (NSAL 32, Bogoslovno semeniéée v Ljubljani, $k. 75, Katalogi slu$a-
teljev teologije 1885-1897). Pri ostalih za zdaj podatkov Zal nimamo oziroma ti v
gradivu, pregledanem do sedaj, (Se) niso bili najdeni. Iz zapisanega lahko razbe-
remo, da je pretezni del kandidatov sicer izhajal iz kmeckih druZin, da pa so du-
hovniski kandidati izhajali tudi iz premoznejsih (predvsem uradniskih) druzin, to-
rej iz srednjega sloja. Med obravnavanimi kandidati pa ni zaslediti nobenega iz
plemiskih vrst.

8. Poizvedbe o ¢eskih kandidatih

Navedeni podatki o posameznem kandidatu postrezejo le z drobci informacij, se-
menisko vodstvo pa je, kakor kaZe, o njih Zelelo vedeti precej vec. V ta namen so
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se obracali tako na $kofe kot tudi na posamezne duhovnike na Cegkem in od njih
o posameznih kandidatih prejemali dodatne podatke. TakSna poizvedba je bila
opravljena tudi pri Ferdinandu Cekalu. V odgovoru s Ceske je bilo zapisano, da je
Cekal »Ein sehr begabter Junge, odli¢en dijak in moralnega duha, o katerem ne
morejo povedati ni¢esar slabega (NSAL, SAL V., Semenice 1891-1899, $k. 230,
Reverendissime). Podobno so se pozanimali tudi o nekaterih drugih, npr. o Vojte-
hu Hybasku in Antonu Drabu. Pri tem je zanimivo, da so se na gimnazijsko vodstvo
gimnazije, ki sta jo oba obiskovala, obrnili v njuni domaci skofiji. S Skofijskega or-
dinariata so za Hybaska med drugim sporocili notico z gimnazije, kjer so izrecno
izpostavili 16 ur zapora, s katerim je bil Hybasek kot osmosolec kaznovan zaradi
enkratnega obiska gostis¢a v bliZini Sole. Sicer pa je bila ocena o njem »razvese-
ljujota« (NSAL, SAL V., Semeniste 1891-1899, ik. 230, N° 7663). Tudi na podlagi
taksnih notic je vodstvo torej vedelo, s kom ima opraviti in kaj lahko od kandidatov
pricakuje pri samem Studiju — pri katerem jim niti jezik ne bi smel predstavljati
vecje ovire.

9. Studij in jezikovne ovire

Takratni Studijski program, ki je veljal v studijskih letih od 1857/58 do 1918/19, je
vseboval naslednja predavanja: v prvem letniku osnovno bogoslovje, fundamen-
talno teologijo, filozofijo (Tomaz Akvinski), splosno biblicno hermenevtiko, hebrej-
$¢ino, uvod in eksegezo Stare zaveze ter bibli¢no arheologijo (ukinjeno 1893) in
poseben uvod v svete knjige Nove zaveze (poleg obveznih predmetov je bilo mo-
goce poslusati tudi izredne: sirsko, kaldejsko in arabsko slovnico); v drugem letni-
ku dogmatiko, eksegezo evangelijev, eksegezo in uvod v Novo zavezo ter cerkvene
umetnosti; v tretjem letniku so Studentom predavali profesorji moralne teologije,
cerkvene zgodovine in cerkvene umetnosti; v Cetrtem letniku pa profesorji pasto-
ralne teologije, cerkvenega prava, katehetike, pedagogike (AmbroZi¢ 2010b, 439—
442).

Predavanja so bila v jeziku Cerkve — latins¢ini. Janko Mlakar je o tem v spominih
zapisal:

»U¢ni jezik je bil splogno latinski. Ceprav smo se ga utili osem let, je traja-
lo precej ¢asa, da smo se ga navadili. Seveda na gimnaziji smo samo pre-
vajali, tu smo pa morali govoriti. Pri drugih profesorijih je Se nekako slo, ker
niso gledali na slovnico, pri dr. Lampetu pa ne. Ta je namre¢ predaval v prav
klasi¢ni latinscini. /.../ Dr. Lampe je tako hitro govoril, da smo ga prav malo
razumeli. Povedali smo to ravnatelju, pa ni ni¢ pomagalo. Profesor nam je
v lepi slovenséini pojasnil, da mora latinski predavati, ker ta jezik vsi razu-
memo, Slovenci, Nemci in Cehi, ter se je trdovratno drial u¢nega jezika«
(Mlakar 1940, 209-210).

Tudi Ignacij Nadrah se je v svojih zapisih pritozeval nad Lampetom in njegovim
nac¢inom poucevanja, ¢es da s takSnimi predavanji »ni mogel biti nihée prav zado-
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voljen«. A Nadrah je bil razmeroma neprizanesljiv do vseh profesorjey, ki so takrat
poucevali: »Nasi profesorji niso bili najboljsi. Kako vse drugace bi bilo z naso bo-
goslovno izobrazbo, Ce bi bili vsi nasi profesorji moZje na svojem mestu. To je zelo
velik greh cerkvenih predstojnikov, da ne poskrbe za dobre profesorje Ze — in ra-
dice« (AmbroZzi¢ 2010a, 133).

Nad tem so se gotovo lahko pritoZevali tudi ¢eski kandidati, ki pa so se v bogo-
slovju morali spopasti Se z drugo obvezo: slovenskim jezikom. Tega so se morali
priuciti v dveh letih, kot so od njih zahtevali Ze ob samem sprejemu (NSAL, SAL V.,
Semenisce 1881-1890, sk. 229, Hochwiirdigtes firstbischofliches Ordinariat, La-
ibach am 25. Sept. 1885). V veliki meri je vecini od njih to zelo dobro uspelo. Janez
Evangelist Krek, ki je bil v ¢asu, ko so v semenisce prihajali prvi ¢eski kandidati,
Student 2. letnika, je imel dovolj priloZnosti spremljati njihov napredek vse do
konca svojega Studija. V pismu prijatelju iz februarja 1888 je nekaj besed zapisal
tudi o ¢eskih bogoslovcih: »Cehi tretjega leta so se Ze prav dobro naudili slovenski
— Hiersche in Lakmayer sta nastopila pri govorniskih vajah z jako dobrim uspehom«
(Dolenec 1923, 62).

Zahteva o priucitvi slovenskega jezika je veljala za vse ¢eSke kandidate, tako tudi
Mlakarjeve soSolce, ki jih je pri izvajanju te zahteve lahko od blizu opazoval. Ne-
katerim med njimi je slovenski jezik delal nekaj teZzav; posledi¢no so marsikdaj —
Cisto nehote — poskrbeli tudi za dobro mero smeha in veselja med bogoslovci. V
svojih spominih navaja vec drobnih prigod; naj navedemo le tisto, ki jo je zakuhal
nekoliko starejsi Ceh Burjanek, zaveden in navdusen narodnjak. Zaradi tega so ga
kolegi veckrat drazili in nala$¢ zabavljali nad Cehi: » Kaj se bos ustil,« mu jo je za-
brusil pri neki taki priliki Oswald, 'saj se na vas vidi, kak$ni ste Cehil' 'Mora$ to
upostevati, da pridejo k vam samo slabi, kar je pa dobrih, ostanejo doma.' Ves
kapitelj se je tej »samohvali« glasno smejal« (Mlakar 1940, 226-227). O seme-
nis¢niku Janovskem pa je Mlakar zapisal, da je slovensko govoril slabo, »ker je bil
Cehg, da pa je jezik govoril v »najcistejsi els¢ini« (185). Zdi pa se, da bi bilo pri tem
treba upostevati Se nekaj — da fant preprosto ni imel dovolj ¢asa, da bi se jezika
zares naucil, saj je semenis¢e zapustil dokaj kmalu.

10. Odhodi semenis¢nikov

Odhodi iz semenisca niso bili nobena posebnost, razlogi pa so bili seveda razli¢ni:
od bolezni, ljubezni pa vse do tega, da so si kandidati med Studijem premislili in
izbrali drugo pot ali pa ugotovili, da je Studij teologije za njih morda pretezak. Jan-
ko Mlakar je zapisal, da je med mladimi ljubljanskimi akademiki obstajalo prepri-
¢anje, da s Studijem teologije lahko opravi vsak — toda Se zdale¢ ni bilo tako! Teo-
loski Studij je bil dovolj zahteven, v hisi pa je med bogoslovci veljalo tudi pravilo,
da je moral vsak »v dolo¢enem ¢asu 'zdelati'«, v nasprotnem primeru se je moral
od teologije posloviti, pa Ce je to zelel ali ne: »Le komur niso hoteli prepreciti vsto-
pa v kako drugo semenisce, so mu dali iz usmiljenja 'sufix'« (Mlakar 1940, 209).
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Tudi med c¢eskimi kandidati nekaterim ni $lo in so zaradi neopravljenih izpitov
morali ljubljansko bogoslovje zapustiti. Med takSnimi je bil tudi Jan Rehof, o kate-
rem je semenisko vodstvo obvestilo skofijski ordinariat in zapisalo, da kot alumen
1. letnika v drugem semestru v dveh poskusih izpita ni opravil, zaradi Cesar je po-
tem ljubljansko bogoslovje zapustil (NSAL, SAL V., Semeni$¢e 1881-1890, k. 229,
Z.204, Laibach 1. August 1887). Nekateri so odsli tudi zaradi bolezni in se pozne-
je niso vec vrnili. Tak je bil primer Venclja Martana, Studenta 3. letnika, ki se je ob
koncu akademskega leta 1889 zaradi bolezni vrnil domov (NSAL, SAL V., Semenisce
1881-1890, sk. 229, Z. 166, Laibach am 21. August 1889).

O nekoliko drugacnih razlogih za odhod svojega sosolca Draba pa je pisal Janko
Mlakar v svojih spominih. Drab je moral oditi, »ker je bil len in omejen. Najljubse
njegovo delo je bilo, da je lepil Skatlice in si delal umetne kodre. Prvi semester je
Se nekako zlezel, na koncu leta mu je pa ravnatelj dobrohotno, pa odlo¢no sveto-
val, naj si izbere kak drug stan, ki se bolj sklada s fabriciranjem kodrov kakor teo-
logija. Dejal sem, da je bil omejen; pa je bil res. Nekoc ga je dr. Lampe vprasal
fundamentalko. Ker ni niti ust odprl, mu je profesor v najcistejsi latins¢ini dejal,
naj rajsi izstopi, ¢e nima ne veselja ne poklica za duhovski stan. Fant je pa mislil,
da mu hoce pomagati na postavljeno vprasanje, zato mu je ves ¢as pritrjeval, pri-
dno kimal in gonil svoj 'ita, ita'.« Mi smo z najvecjo tezavo zadrzevali smeh. Napo-
sled ga je Oblak, ki je sedel za njim, dregnil v hrbet in kar na glas rekel: »Tepec, ali
ne razumes, da te zmerja?« (Mlakar 1940, 209)

Pri Mlakarjevih besedah je morda vendarle na mestu nekaj zadrzanosti. Na to
opozarja tudi dejstvo, da je Drab iz ljubljanskega semenisc¢a sicer zares odsel, v
dokumentih pa se najde zapis, da je bil potem sprejet v semenisce v Brnu (NSAL,
SAL V., Semenis¢e 1891-1899, $k. 230, Laibach am 9. August 1895). Aimanach des
katholischen Klerus Oesterreichs und Ungarns iz leta 1912 (146) celo navaja ne-
kega duhovnika Antona Draba, ki je deloval v vikariatu Moldautein v $kofiji Bu-
dweis. Za zdaj pa (Se) ni mogoce z gotovostjo potrditi, ali gre prav za Mlakarjeve-
ga sodolca. Ce se izkaZe, da je tako, bi to Mlakarjev spominski zapis postavilo v
precej drugacno luc.

Dréb seveda ni bil edini iz generacije, ki je odsel, saj so se bili nekateri prisiljeni
vrniti v domaca semenisca oziroma iskati mesta drugod. Tako sta odsla tudi Bur-
janek, ki je bil sprejet v semenisce v Litomericah, in Janovski, ki je bil najbrz spre-
jet v Budweisu (NSAL, SAL V., Semeni$ée 1891-1899, sk. 230, Laibach am 9. August
1895).

K odhodom iz ljubljanskega bogoslovja pa je na svoj nacin pripomogel tudi po-
tres, ki je leta 1895 prizadel glavno mesto Kranjske in povzrocil ogromno Skode.
Bogoslovci so bili takrat zaradi razmer v mestu in poskodovane stavbe pred¢asno
poslani domov, kjer so ¢akali na nadaljnja navodila semeni$kega vodstva. Casopi-
sna notica v Slovencu s 17. septembra 1895 je obvescala vse bogoslovce, da so
vsa popravila v semenis¢u dokoncana: »Bogoslovne Sole se torej brez ovire pri¢no
1. oktobra. Zglasevati se je dan poprej« (S, 17. 9. 1895). Toda ob prihodu so slo-
venski kolegi opazili, da ¢eskih bogoslovcev ni: »Ko smo prvi dan prestevali nase
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vrste, smo videli, da so zmanijkali vsi ¢eski tovarisi razen Hybaska.« Semeniski vod-
ja dr. lvan (Janez) Kulovic naj za razliko od knezoskofa Missie ¢eskim bogoslovcem
ne bi bil prevec naklonjen: »Zato je porabil prvo priliko, da se jih je znebil. Ker je
bilo nekaj sob nerabnih, je pisal ¢eskim bogoslovcem, da zanje nima prostora,
obenem pa prosil njihove skofe, da jih sprejmejo v svoje semenisce. Na nasega
Vojteha je pa popolnoma pozabil. Spomnil se je Sele takrat, ko se mu je prisel javit.
Mislim pa, da jima ni bilo Zal. Vojtehu ne, da je ostal pri nas, ravnatelju pa, da mu
je pozabil pisati.« (Mlakar 1940, 226)

11. Smrtni primeri

Ce so nekateri odsli zaradi ravnanja vodstva, sprejema v domace semenisce ali
izbire druge poti, pa so bili med njimi tudi taksni, ki so v ¢asu $tudija umrli. Ze ta-
koj v letu 1887 je umrl Student 1. letnika JoZef Dvdrak —31. marca 1887 doma na
Ceskem zaradi plju¢ne tuberkuloze (Lungentuberkulose) (NSAL, SAL V., Semeniéée
1881-1890, sk. 229, Z. 69, Laibach am 31. Méarz 1887).

Druga smrtna Zrtev je bil Vojteh (Adalbert) Havlicek. V ljubljansko bogoslovje
je vstopil s prvo skupino Cehov in Moravanov v akademskem letu 1885/1886. Po-
zneje je Havli¢ek, kakor se zdi, dolgo bolehal. Janez Evangelist Krek je o njem leta
1888 zapisal: »Havli¢ek je doma; piSe, da mu je bolje; Bog daj, da bi ostal« (De-
bevec 1923, 62). Zato je bil tudi v letopisu ljubljanske skofije iz leta 1889 zapisan
kot valetudinarij (Catalogus cleri 1889, 130-136). Zdelo se je, da mu bo vendarle
uspelo dosedi Zivljenjski sen — postati duhovnik. Vrnil se je v ljubljansko semenisce
in nadaljeval s Studijem, a bolezen ni dolgo mirovala in 9. maja 1890, dober mesec
dni pred masgniskim posvecenjem, je umrl za tuberkulozo (Lungensucht) (NSAL,
SAL V., Semenisc¢e 1881-1890, k. 229, Z. 60, Laibach am 10. Mai 1890). Tako mu
je smrt preprecila uresnicitev Zelje, da bi pristopil k oltarju.

12. Nove mase

Tisti, ki so v ljubljanskem semenis¢u ostali in se poglobili v studij, so taksno Zeljo
— masnisko posvecenje — z obilo truda tudi izpolnili. Med Cehi in Moravani jih je
bilo najvec posvecenih v letu 1889 (stirje); leta 1890 trije; v letih 1888, 1891, 1895
in 1897 pa po en predstavnik. Skupno je torej duhovniski stan doseglo 11 od 23
bogoslovcev s Ceske in Moravske, ki so se v obravnavanem &asu znasli v ljubljan-
skem bogoslovju.

V teh letih je bilo o njih kar nekaj govora tudi v ¢asopisju: kje vse in kdaj bodo
nove mase potekale. Leta 1888 je masnisko posvecenje prejel Lakmayer, ki je da-
roval novo maso 5. avgusta v Stepanovicah na Ceskem (S, 12. 7. 1888). Temu zgle-
du so pozneje zeleli slediti tudi drugi; vsem pa to ni bilo dano in so novo maso
darovali v kateri od ljubljanskih cerkva ali Zupnij. Leta 1890 je tako novo maso 29.
julija ze ob 6. uri zjutraj daroval novomasnik Edvard Kosobud; isto poletje je Vaclav
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Vondrasdek je 3. avgusta ma$eval doma v Purkarcu na Ceskem (S, 8. 7. 1890). Ze
leto prej se je s takSnim vprasanjem — kje darovati prvo masno daritev — srecal
tudi Franc Hiersche. Casopis Slovenec je 8. avgusta 1889 porocal, da si je izbral
Horjul in Se dodal, da se je s krajem in ljudmi, posebej pa z gospodom Zupnikom,
seznanil Ze kot bogoslovec. Takrat je veckrat prihajal pomagat Zupniku »pri raznih
cerkvenih opravilih. Priljubil se je g. Zupniku in ljudem, zatorej so ga naprosili g.
Zupnik in farani, da bi v Horjulu imel svojo novo maso.« Tja so seveda prisli nje-
govi domacdi »iz daljne ¢eske dezZele, pridigal pa mu je semeniski direktor in pro-
tonotar dr. Kulavic sam (S, 8. 8. 1889). Podobno so se znasli tudi drugi, ki niso
odpotovali domov in so tako prve daritve opravljali po Zupnijah ljubljanske Skofi-
je. Med temi je bil tudi Viljem Paulus, ki je pel novo maso 28. julija 1895 v ljubljan-
ski trnovski cerkvi (ZD, 12. 7. 1895, 228).

13. Ceski duhovniki v Sematizmu za l. 1898 in v Letopisu 2000

Po masniskem posvecenju in novih masah so mladi duhovniki ¢akali na prve na-
mestitvene dekrete, s katerimi so bili poslani v pastoralo na razlicna mesta v lju-
bljanski $kofiji. Skofijski letopis iz leta 1898 (Catalogus cleri 1898) podaja naslednjo
sliko, kje vse so ti duhovniki delovali: Ferdinand Cekal je bil takrat vpisan v $ema-
tizem kot dusni pastir in Zupnik v Studencu; ob tem je bil za tisti okraj Se Solski
inspektor in Solski svetovalec (Catalogus cleri 1898, 73).

Venceslav (Wenceslaus) Filler, ki je masnisko posvecenje prejel 23. julija 1891,
je v letopisu predstavljen kot kaplan v Sentrupertu v dekaniji Trebnje (Catalogus
cleri 1898, 130).

V ljubljanski dekaniji je kot Zupnik v Sori (Zayer) deloval gospod Francisek Sal.
Hiersche (Catalogus cleri 1898, 36; 202).

Edvard Kosobud je po masniskem posvecenju 19. julija 1890 ostal v ljubljanski
$kofiji. Sematizem ga takrat navaja kot kaplana v Cerkljah, v kranjski dekaniji (Ca-
talogus cleri 1898, 61; 205). FranciSek Lakmayer (Lakmaier) je bil Zupnik v Graho-
vem, v cerkniski dekaniji (40; 206). JoZef Mensinger je bil kaplan na Mirni (129;
207), Viljem (Giulielmus) Paulus pa je bil zapisan v Sematizem kot kaplan v Dolah,
kjer je zupnikoval Ignacij Salehar (1898, 75; 209).

V $ematizmu je v imenskem kazalu mogoce zaslediti tudi Bernarda Polaka z
Moravske — Schonstein. Rojen je bil 12. junija 1853. V masnika je bil posvecen 28.
julija 1878 in bil leta 1898 nastavljen za rektorja krizniske cerkve B. M. V. Takrat je
bil subprior ljubljanskega konventa krizniskega reda (Catalogus cleri 1898, 28; 210).

Janez Soukup je v letopisu za leto 1898 omenjen kot Zupnik pri cerkvi svete
Magdalene v Zupniji Gora v idrijskem dekanatu (Catalogus cleri 1898, 50; 212).

Viljem (Guilielmus) Vesel, ki je bil posvecen 17. avgusta 1867, je bil ¢lan krizni-
Skega reda. Tako ga leta 1898 najdemo v ljubljanski Skofiji, kjer je kot upokojeni
7upnik vikar in 3olski in§pektor Zivel v Crnomlju. Zaznamek kriZa pri njegovem za-
pisu v $ematizmu nakazuje, da je o€itno tega leta tudi umrl (Catalogus cleri 1898;
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118; 214). Venceslav Vondrasek, doma iz Purkarca na Ce$kem, je tudi ostal v lju-
bljanski $kofiji. Studij je dokon&al v Ljubljani in bil posveéen 19. julija 1890. Osem
let pozneje je opravljal sluzbo kaplana v Sentjerneju v leskovikem dekanatu (69;
214). Alojzij Zelezny, zadnji predstavnik Cehov in Moravanov v tem letopisu, je bil
posvecen v masnika 17. avgusta 1889, v Sematizmu iz leta 1898 pa je predstavljen
kot kaplan v zupniji St. Jurij pri Kranju (, 62; 215). Poleg njih je v letopisu mogoce
zaslediti Se nekatere druge redovnike in redovnice, ki so prihajali iz ¢eskih deZel
ali Moravske.

14. Letopis 2000

Podobno bi lahko na podlagi letopisov in sluzbenih tabel natanéno spremljali sluz-
bena mesta vsakega od omenjenih masnikov iz dezel sv. Vaclava, ki so ostali na
nasih tleh e po razpadu habsburske monarhije, kar izpricuje tudi Letopis Cerkve
na Slovenskem iz leta 2000. Po podatkih iz tega letopisa, natancneje iz tam obja-
vljenega nekrologa za ljubljansko nadskofijo, je v ljubljanski skofiji od leta 1901
naprej umrlo 10 duhovnikov s koreninami na Ceskem ali Moravskem. Skromen
pregled predstavlja naslednje, ve¢inoma Ze znane in omenjene osebe: Ze leta 1910
je umrl Viljem Paulus, Zupni upravitelj Zupnije Izlake v pokoju; leta 1918 je umrl
Josef Mensinger, ki je bil deset let prej beneficiat na Razdrtem; leta 1924 je umrl
Janez Soukup, Zupnik pri Stari Oselici; leta 1927 je v Ljubljani kot kanonik umrl dr.
Ferdinand Cekal; istega leta je preminil tudi mladi duhovnik Michael Herman, ka-
plan v Stari Cerkvi pri Kocevju. V letu 1937 je na Jezerskem umrl tamkajsnji Zupnik
Janez Drunecky; v letu 1947 je umrl prof. glasbe v Zavodu svetega Stanislava Voj-
teh Hybasek (Letopis 2000, 413-450); leta 1946 Franc Serafin Lakmayer (tudi Lak-
maier), upokojeni preddvorski Zupnik, ki je s svojo knjigo Umno cebelarstvo pustil
pomembno sled v razvoju Cebelarstva (Zaletel 1988, 10—11); leta 1954 je umrl
Francidek Hiersche in v letu 1960 e zadnji Zive¢i predstavnik generacije Cehov, ki
so se $olali v Ljubljani, Alojzij Zelezny (Letopis 2000, 413—450).

Na tem seznamu najdemo tudi dve neznani, z ljubljanskim semenis¢em v resni-
ci nepovezani osebi: Drunecky in Herman. Drunecky se je Solal v celovskem bogo-
slovju in pozneje dolgo ¢asa deloval v tamkajsnji skofiji. Leta 1920 je kot begunec
prisel na Bled, od tam pa je odSel najprej v Begunje, kjer je »dve leti brezpla¢no
opravljal kaplansko sluzbo. Leta 1923 je priSel na Jezersko, kjer je bil najprej Zupni
upravitelj, nato do leta 1931 Zupnik.« Umrl je 23. junija 1937 (S, 24. 6. 1937, 3).

Mladi in prezgodaj umrli kaplan Michael Herman je bil rojen leta 1900 na Ce-
Skem in je Studiral bogoslovje v Litomericah, kjer je 11. novembra 1923 prejel
masnisko posvecenje. Po posvecenju je prisel v ljubljansko Skofijo, kjer je bil stiri
leta kaplan v Stari Cerkvi, kakor je ob njegovi prezgodnji smrti leta 1927 porocal
Slovenec (23. 11. 1927, 4). Ceprav ne Drunecky ne Herman nista izhajala iz kroga
tistih, ki so ob koncu 19. stoletja Studirali v Ljubljani, se vendarle zdi primerno vsaj
na ta nacin spomniti tudi na njun prispevek in delovanje v dusni blagor nasih pred-
nikov.



Miha Simac - »Bratje Cehi« v ljubljanskem bogoslovju... 969

15. Namesto sklepa - pobuda

Pricujoci prispevek predstavlja le skromen oris, ki poskusa prikazati razgiban ¢as v
letih 1885—-1896, ko so v ljubljanskem semeni$cu Studirali tudi duhovniski kandi-
dati z Moravske in Ceske. Od triindvajsetih kandidatov, ki so za&eli svoj teologki
Studij v Ljubljani, jih je bilo le enajst taksnih, ki so Studij dejansko dokoncali, v Lju-
bljani prejeli masnisko posvecenje in bili vpeti v pastoralno delo v ljubljanski Skofi-
ji. Kljub manjSemu stevilu duhovnikov ¢eskih in moravskih korenin (v primerjavi
denimo z Istro in Primorjem) pa je bil njihov prispevek na polju pastorale in tudi na
drugih podrocjih opazen. Pesdica jih je v slovenskem prostoru pustila celo trajne
sledi — bodisi na podrocju glasbe bodisi v cebelarstvu. Vsak od njih bi si zasluzZil po-
sebno Studijo in predstavitev velikokrat zelo razgibanih Zivljenjskih poti. Nas pri-
spevek je tako le kratek oris, ki podaja nekaj informacij o vpletenosti ¢eskih duhov-
nikov v delo med Slovenci v obdobju pred veliko vojno in prevratom ter odpira vec
vprasanj; to pa pomeni, da na svoj nacin predstavlja tudi pobudo za nadaljnja raz-
iskovanja. Na podoben nacin bi tako v prihodnje veljalo raziskati in predstaviti Se
Studij ¢eskih duhovnikov v celovskem in lavantinskem semenis$cu ter njihovo delo-
vanje v teh skofijah; podobno velja tudi za delovanje ¢eskih duhovnikov v sekavski
Skofiji in Se bolj podrobno za Ze nekoliko obdelano tvarino v delih Ze omenjenega
zgodovinarja Boruta Klabjana o duhovnikih v Istri in na Goriskem. Na ta nacin bi
postopoma uspeli ustvariti celovit pregled o vpetosti ¢eskih in moravskih duhov-
nikov v pastoralno in druzbeno delovanje v deZelah Notranje Avstrije — ¢esar do
sedaj v takSnem obsegu v slovenskem zgodovinopisju Se nimamo.

Krajsave
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Matjaz Ambrozic .
Plecnikova dela za Zensko kaznilnico v Begunjah in
njihova usoda po odhodu usmiljenk

Plecnik's Creations for the Women's Prison in Begunje
and Their Fate upon Departure of the Sisters of Charity

Povzetek: Usmiljene sestre sv. Vincencija Pavelskega — usmiljenke — so v Zenski
kaznilnici v Begunjah na Gorenjskem delovale v obdobju 1875-1942. Arhitekt
JozZe Plecnik je z njimi sodeloval med letoma 1935-1940. V tem obdobju so bili
postavljeni paviljon JoZzamurka s kapelo sv. JoZefa, paviljon Brezjanka ter vogal-
na stavba pri vrtu. Leta 1940 je bila po Ple¢nikovih nacrtih prenovljena in na
novo opremljena kaznilniska kapela. Usmiljenke so ob odhodu oktobra 1942
vecino inventarja pustile na svojem mestu, kamnite in marmorne dele pa so
nacisti spomeniskovarstveno zascitili. Aprila 1943 so iz kapele v ljubljanski Ma-
rijin dom prenesle premicni inventar; po izgonu usmiljenk iz njihovih ustanov
leta 1948 je bil preseljen na kor velesovske cerkve, leta 1964 pa na grad Raka.
Leta 1974 je bil uporabljen pri pokoncilski prenovi prezbiterija v Zupnijski cerkvi
v Sentjakobu ob Savi, kjer sta v samostanu usmiljenk ohranjena tudi kip sv. Jo-
Zefa iz Jozamurke in kip Gospe Zmagovalke iz kaznilniske kapele, ki so jo komu-
nisticni oblastniki porusili leta 1948.

Kljuine besede: usmiljenke, Joze Plecnik, BoZo Pengov, Alojz Zmuc, Anton Korosec,
Zenska kaznilnica v Begunjah na Gorenjskem, Jozamurka, Brezjanka, kaznilniska
kapela, okupator

Abstract: Sisters of Charity of Saint Vincent the Paul - Sisters of Charity - worked
at the Women's Prison in Begunje in Upper Carniola between 1875 and 1942.
Architect Joze Plec¢nik collaborated with them between 1935 and 1940. During
this period, pavilion JoZamurka was built along with the chapel of St. Joseph,
pavilion Brezjanka and the corner building by the garden. In 1940, the chapel
was renovated and newly furbished according to Plec¢nik's designs. The Sisters
of Charity left most of their inventory in place when they left in October 1942,
while the Nazis protected the stone and marble parts as monuments. In April
1943, the Sisters transferred the movable inventory from the chapel to Mary's
House in Ljubljana. After the expulsion of the Sisters from their convents in
1948, the movable inventory was first transferred to the choir of the church in
Velesovo, and from there to the castle Raka in 1964. In 1974, the inventory was
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used in the post-council renovation of the presbytery in the parish church of
Sentjakob on Sava. At the convent of the Sisters there, the statue of St. Joseph
from JoZzamurka and the statue of the Lady the Winner from the prison chapel
are preserved, while the chapel itself was demolished by the communists in
1948

Keymwords: Sisters of Charity, JoZe Ple¢nik, Bozo Pengov, Alojz Zmuc, Anton Korosec,
Women's Prison in Begunjah in Upper Carniola, JoZzamurka, Brezjanka, prison
chapel, occupying forces.

1. Uvod

Usmiljene sestre sv. Vincencija Pavelskega — usmiljenke — so v Zenski kaznilnici v
Begunjah na Gorenjskem delovale v obdobju 1875-1942. Arhitekt JozZe Plecnik je
z njimi sodeloval med letoma 1935-1940. Obravnavana Plec¢nikova dela sprva Sir-
Si javnosti niso bila dostopna — prvenstveno so bila namre¢ namenjena kaznjen-
kam, sestram usmiljenkam in kaznilniskemu kuratu, da bi represivnemu vzdusju
vdihnila kancek bozjega in lepega. Arhitektura in lepota opreme naj bi kaznjenke
nagovarijali in dvigovali iz usmiljenja vrednega stanja. Plecnik je Zelel, da bi se ob
sreCevanju z Bogom spreobrnile ter s pomocjo sester in kurata zaZivele novo Zi-
vljenje.

Ple¢nikova dela v Begunjah so arhitektov unikum, saj jih je postavil v kaznilnisko
okolje, v okviru njegovih umetniskih stvaritev pa njegov opus pomembno dopol-
njujejo. Arhitektov presezek je nedvomno pomenila zasnova in oprema kaznilniske
kapele, ki pa je Zal svojemu namenu sluZila le dve leti in bila nato svetoskrunsko
zapisana unicenju.

Umetnostnozgodovinska stroka je Ple¢nikova dela v Begunjah soc¢asno obrav-
navala v sklopu njegovega Sirokega opusa, pozornost pa jim je namenjala tudi
kasneje (Plecnik 1941; Stele in Plecnik 1955; Prelovsek 1993; Hrausky 1997); slo
je zlasti za umestitev del v arhitektov opus in razvoj. Podrobnejsih obravnav niso
bila delezna, ¢eprav je bila lokacija pisnih virov (kronika, dokumentacija), shranje-
nih v Provincialnem arhivu héera krs¢anske ljubezni, znana. Viri so bili konzultira-
ni bolj kot ne informativno, zato se je avtor lotil njihove podrobne raziskave.

Prispevek tako odstira ozadja in vzgibe, ki so bili za nastanek omenjenih del bi-
stveni, prav tako pa tudi kontekst unicenja kaznilniske kapele, ki ga stroka ni mo-
gla preprediti. Del prispevka je posvecen tudi slabo poznani dejavnosti usmiljenk
v Zenski kaznilnici v Begunjah in njihovemu prisilnemu odhodu iz nje pod nacisti¢-
nim okupatorjem. Avtor je pobudo zanj dobil ob praznovanju Urhovega semnja
julija 2019, ko je pripravil priloznostno razstavo in zgibanko o (uni¢eni) Plecnikovi
dediscini v Begunjah (Ambrozi¢ 2019).
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2. ZacetkiPle¢nikovega sodelovanja z begunjskimi
usmiljenkami

Prvo sodelovanje med begunjskimi usmiljenkami in arhitektom JoZzetom Ple¢nikom
sega v leto 1935, ko je dolocil barvo za prepleskanje kaznilniSkega poslopja z na-
slednjimi besedami: »V to okolje ne spada drugega kot belo. Samo malo plavila
pridenite, da bo barva malo patinirana. Z metlicami naj nanesejo vodni pesek za
fasado, bo bolje drzalo.« (PAHKL, ZKB, Zenska kaznilnica, 75) 1. septembra istega
leta je poslal nacrt za okrogel steber — svetilnik, ki naj bi stal na kaznilniskem po-
kopalis€u. Narejen naj bi bil iz cementa, vanj pa naj bi bili vioZzeni kamni iz Drage.
Na vrhu naj bi gorela Zarnica. Ker Ple¢nik od vodstva sester usmiljenk v enem te-
dnu odgovora ni dobil, je od nacrta odstopil z besedami: »da naj se za to le briga-
jo mlajsi, ki so sposobnejsi kot on, sam pa nima s tem nic vec opraviti.« (73-74)
Kljub vsemu pa si je premislil in 5. avgusta 1936 pripravil nacrt pokopaliskega vho-
da. Ob vratih si je zamislil okrogel stolpi¢ z ve€no lugjo, ki ga je poimenoval »VRA-
TA IN LUC ODRESENIH V BEGNJAH« (Hrausky 1997, 104). Nacrt ni bil izveden.

3. Plecnikov vijoli¢ni masni plasc in ciborij

6. aprila 1938 je duhovnik in politik dr. Anton KoroSec prinesel Ple¢nikov nacrt za
vijoli¢ni masni plas¢, ki so ga sestre zatem izdelale za Zupnijsko cerkev sv. Urha.
KoroSec jim je podaril tudi ¢rni in zeleni masni plas¢. Za nov ciborij je daroval 3000
din (PAHKL, ZKB, Zenska kaznilnica, 107). Poletne pocitnice je prezivljal v Begunjah,
zato je na kraj postal navezan.

Pasar Alojz Zmuc iz Ljubljane je 18. avgusta za kaznilnisko kapelo prinesel nov
Plec¢nikov ciborij. Danes je v lasti sester usmiljenk. Izdelan je iz srebra in pozla¢en
ter ima vloZzene kamne; ima tudi vijugast drZzaj po Baragovi pastirski palici. Pokrov
ciborija ima tempeljéek s kupolo na Sestih stebrickih. Tudi ti so vijugasti. Na nogi
je napis: Ignem veni mittere in terram [priSel sem, da vriem ogenj na zemljo]. Na
kupi je trikraten napis: Sanctus [svet]. Zmuc je ciborij zagel izdelovati Ze 3. janu-
arja. Vse delo je potekalo pod Ple¢nikovim nadzorom: premeril je vsak vijak in
najmanjsi del. Po tri do stiri dni je ¢akal, da je lahko delo nadaljeval. Dejal je, da
je Ze 14 let pasar, pa ni znal napraviti ¢rte na nogi. Potem je prisel Ple¢nik v delav-
nico, vzel orodje v roke in mu pokazal, kako naj naredi. Modre kamne je dal Ple¢-
nik; brusit jih je poslal v Prago. Dolocil je tudi kroj za plaséek v beli krep svili na tri
roglje kot zastavice; vsaka ima krizec in cofek. Ciborij je stal 6000 din (113). Bil je
Koroscevo darilo. Nastavek pokrova je Plecnik pozneje vzel za izhodis¢e Konéano-
vega nagrobnika v Domzalah (Hrausky 1997, 104).

4, Jozamurka

Po prihodu kaznilniSkega kurata Franca Hitija je kronistka 8. avgusta 1937 zapisa-
la: »G. kurat se drzi kar doma. Sedaj zasliSuje vse obsojenke, da jih bo spoznal. Ne
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zahaja po begunjskih druzinah in hisah. Mora pa ven na sprehod in ne ve, kam bi
se dejal, da se ne bi sreCeval povsod s sestrami. Potreboval bi zase kakSno uto.«
(PAHKL, ZKB, Zenska kaznilnica, 101) Tako je bila v glasu kronike podana prva po-
buda za paviljon Jozamurka.

Ko so sestre usmiljenke Plec¢niku potoZzile, da na hribu nimajo nobene ute za
kurata, je po ogledu in premisleku za paviljon odredil prostor levo od kapelice sv.
Jozefa, ki je stala na koncu drevoreda. Hotel ga je imeti na lepem mestu z razgle-
dom. Zasnovan je kot hisa v hisi. Zgrajen je iz domacega gradbenega materiala, ki
so ga navozili iz potoka. Sestavljajo ga gramoz, pesek, kamenje, ki gleda iz zidovja,
vmes pa je vloZena opeka, da je zidovje bolj pisano (Stele in Plec¢nik 1955, CLXXII).

Temelji so bili Ze izkopani in material navoZen, ko je 5. septembra 1938 grad-
benik Matko Curk poslal dva zidarja. Paviljon so delale sestre v lastni reziji skupaj
s kaznjenkami. Kaznjenke so z volom in bikom do 36-krat na dan pripeljale pesek
in gramoz iz Drage. Delo sta nadzorovali s. Lovrina Perci¢, ki je izdelala tudi nacrt
za kaznilniSko pokopalisée, in s. Marcelina Mihelak. Tako so zgradile precej kamni-
tih stopnic. Temelje in lesene dele je izdelal tesar Anton Avsenek iz Vrbenj, streho
s posebnimi velikimi cementnimi stresniki pa Curk iz Ljubljane.

Da bi bilo v paviljonu ve¢ prostora, je Plecnik narisal mizo na eno nogo, oprto na
klop ob steni. Tudi pec je bila v njej. Ker so v kaznilnici zelo Castili sv. JoZefa, je ar-
hitekt Plecnik Zelel, da bi bil v kapelici v obliki apside svetnikov kip iz brona, pred
njim pa naj bi vsak dan prizZigali lucko. Doloceno je bilo, da bo kapelica imela streho
in da bo oltarcek sv. JoZefa sluZil za tretji blagoslov pri procesiji sv. Resnjega telesa.

Ko je bil paviljon dograjen, so ga sestre usmiljenke skupaj s Ple¢nikom krstile za
JoZzamurko, ker so ga imele za uto. Ime Murka je Plecnik — na predlog prijatelja
Frana Saleskega FinZgarja — sicer uporabljal za manjSe pocitniske hiSice na Gorenj-
skem (Hrausky 1997, 100). Pred paviljonom so sestre nasadile murke, z Begunj-
SCice pa so prinesle tudi planike, da je bil skalnjak zares planinski. Tudi vsi, ki so
JoZzamurko obiskali, so morali potem poslati kako drevo, ki so ga sestre vsadile na
hribu v njihov spomin (PAHKL, ZKB, Zenska kaznilnica, 113-115).

HiSna predstojnica se je 5. novembra 1938 z arhitektom Ple¢nikom dogovorila,
da bodo za Jozamurko narocili bronast odlitek kipa sv. JoZefa. Prvi odlitek je danes
v samostanu usmiljenk v Sentjakobu ob Savi, drugi odlitek pa v Ple¢nikovi higi v
Ljubljani (Prelovsek 1993, 14). 3000 din je za kip daroval dr. Anton Korosec. Model
je v mavcu izdelal kipar BoZo Pengov. Kip sedecega sv. Jozefa z Jezus¢kom je imel
kamnit podstavek, da je prisel bolj do izraza.

V JoZzamurki je bila naslednja oprema: bronast kip sv. JoZefa, Sest kamnitih vaz
in ena loncena, luc iz tombaka z okroglim steklom, macesnova miza z modelirano
nogo, stenska omarica, tri stenske klopi, pec, pepelnika, tri klopi z betonskim pod-
stavkom in sede?i ter naslonjali iz tramickov. Vse je bilo izdelano po nacrtu arhi-
tekta Ple¢nika (PAHKL, ZKB, Knjiga druzbenega inventarja, 102).

Plecnik je 22. novembra 1938 priSel pogledat, kak$na je Jozamurka v deZju. Za
njo je namrec razdrlo Skarpo, za katero je predlagal, naj jo podprejo z deskami.
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Ple¢nik je poslal tudi piramidni hrast, ki je bil zasajen v njegov spomin, in dve bri-
njevi cipresi. 5. junija 1939 si je JoZamurko ogledal skof dr. Gregorij RoZman (PAH-
KL, ZKB, Kronika Begunje, leto 1939, 5).

Pri Jozamurki je Plecnik povzel anti¢no temo hise v hisi. To je utemeljeno z dvojnim
namenom objekta, ki je rabil za kapelo in pocitek hkrati. Stebri so z meSanjem opeke
in neobdelanega kamna rustikalna varianta klasi¢nih vzorov. Take stebre si je arhitekt
privosCil le na podeZelju. Z leseno gredo je posnel motiv pletenice. Tlak iz prodca,
ostankov marmorja in opeke je obravnavan kot preproga (Hrausky 1997, 103).

5. Brezjanka

Arhitekt Plecnik je 10. avgusta 1939 izdelal nacrt za paviljon Brezjanka na mestu,
kjer so imele sestre manjso klop. Za stebre je uporabil orjaske hraste, ki so bili
posekani v Krpinu. Delavci so jih postavili, kopanje in betoniranje pa so ve¢inoma
opravile sestre same. lzdelale so tudi betonske stresnike, podstavke klopi in be-
tonske plosce za pot (PAHKL, ZKB, Kronika Begunje, leto 1939, 13). Ple¢nik je za
vsak paviljon narisal drugacno obliko stresnikov.

Brezjanka je imela naslednjo opremo: Vurnikov kip Srca Marijinega iz leta 1903,
postavljen na Zelezno stojalo na srednjem stebru, dve dolgi klopi z betonskimi
podstavki in lesenimi sedeZi z naslonjali iz tramickov ter mizo po Ple¢nikovem na-
¢rtu. Tri podobne Ple¢nikove klopi so bile tudi v drevoredu, dve pa na kaznilniskem
pokopali$éu (PAHKL, ZKB, Knjiga druzbenega inventarja, 103).

Pot do Brezjanke je bila prvotno tlakovana z dvema vzporednima vrstama be-
tonskih plos¢. Ob straneh je Ple¢nik dal zasaditi drevje in postavil klopi tako, da se
je z njih odpiral pogled na gore. 15. oktobra 1939 je Jozamurko in Brezjanko bla-
goslovil kaznilniski kurat Franc Hiti (PAHKL, ZKB, Kronika Begunje, leto 1939, 16).

Pri obeh paviljonih gre za uresni¢enje nekaterih temeljnih izhodis¢ Ple¢nikove
arhitekture — pri Brezjanki za metamorfozo prvotnega templja. Uporaba naravnih
debel kaZe na zacetke arhitekture v antiki. Tlak je iz zabetoniranih drevesnih pa-
njev, romboidni tloris pa ustvarja intimnejsi notranji prostor. Posebno premisljeno
je prekrivanje strehe, saj oZji, gornji stresniki dekorativno segajo ¢ez njen rob (Hra-
usky 1997, 102, 103).

6. Vogalna stavba ob grasc¢inskem vrtu

Naj omenimo, da je iz tistega ¢asa tudi manjsa vogalna stavba ob grascinskem vrtu,
ki je sluZila za strani$¢a. Umetnostni zgodovinarji so jo pri evidentiranju Ple¢niko-
vih del v Begunjah prezrli.



976 Bogoslovni vestnik 79 (2019) - 4

7. Povod za nastanek Plecnikove kaznilniske kapele

Sestre so Ze vec let vztrajno prosile, da bi se kaznilniska kapela preuredila. Zaradi
cvetli¢nih lonckov je bil les na oltarju nagnit. Spomladi 1938 je bil arhitekt JoZze
Plecnik v begunijski kaznilnici na strokovnem ogledu glede ureditve razli¢nih stva-
ri. Kronistka je zapisala: »Na vrsto je prisla se ve spet priznica. Vsak je povedal
svoje mnenje. Hisna predstojnica je rekla, da je resni¢no, kot da bi bilo tam gori
sracje gnezdo, da bo enkrat podzagala steber in spustila priznico nizZje. G. profesor
se je tega zelo prestrasil in vzkliknil: >Tega se pa ne smete pritakniti, saj bo lahko
velika nesrecal< Povedano v sali, a profesor je vzel resno. »Pojdimo gledat v kape-
lo,< je prosil. Na licu mesta se je Se bolje videlo, da so stopnice skoraj navpicne in
g. profesor je nasvetoval: »Postavite ambon med oba oltarja, velikemu na evan-
geljsko stran.< Odsli smo iz kapele. Pri vratih pa vprasa g. profesor: »Kaksno pa
imate plosco od oltarja: kamnito ali leseno?« Povemo, da je lesena. »Pojdimo gle-
dat,< je krenil g. profesor proti oltarju. Odgrnili smo prasni prt, odpeli antipendij
iz Cipk, potem je bil platnen prt in povosceni prt, tedaj pa pride na svetlo, o groza
—od ¢rvojedine Cisto razjedena ploscéa. G. profesor je z ihto vrgel prte nazaj in bil
hud: >Takole z Gospodom Bogom! Crvi razjedajo menzo, ve pa vse s cunjami za-
delate.< Nato je prosila s. vizitatorica: yGospod profesor, bi pa ne samo za ambon,
ampak Se za oltar naredili nacrte.< yBomo videli,< je dejal. Ko ga je v pisarni Se
prosila in nagovarijala, ni Se Cisto obljubil. >Da ne ve, da ne zna /.../< tako da mu je
s. vizitatorica rekla: »Ali imate na univerzi stolico za poniZznost?« To ga je potem
spravilo v tako dobro voljo, da je kon¢no obljubil. Potem pa dolge mesece ni bilo
glasu o nacrtu. Ko je bila s. Lovrina v septembru v Ljubljani pri g. profesorju, ga je
prav previdno vprasala, ¢e dela kaj nacrte za begunjsko kapelo, a ni mogla nic iz-
vedeti. Priporocali smo celo zadevo Bogu, zlasti Se, ker so nas prenekateri strasili,
kako prof. Ple¢nik svoje nacrte med delom spreminja, da se vse podrazi, da se mu
ne sme nic¢ redi itd. itd. Malo nas je vznemirjal dogodek iz leta 1935, ko nam je
napravil nacrt za svetilnik na pokopalis¢u, ki smo ga poslali v Radece v odobritev
in prosili za dovoljenje. A ker g. profesor v enem tednu ni dobil odgovora, je uma-
knil svoj nacrt, da naj le taki prevzamejo delo, ki so za to poklicani, ne on. Zadevo
kapele smo izrocali Bogu, naj On uredi, da bo prav in Njemu po volji.« (PAHKL,
ZKB, Zenska kaznilnica, 116-117)

8. Oprema Plecnikove kaznilniske kapele

Arhitekt Ple¢nik je poslal prvo varianto nacrta za preureditev kapele v Zenski ka-
znilnici 30. decembra 1938. Ze dva dneva kasneje ga je Predstojnistvo sester usmi-
lienk potrdilo. 24. januarja 1939 je Plec¢nik prinesel model prezbiterija z narocilom:
»Kapela naj bo slonokosceno-belo pobeljena. Izbere se marmor za stebre. Hrasti
za klopi bodo iz Krpina.« (PAHKL, ZKB, Kronika Begunije, leto 1939, 1) Po prvotnem
nacrtu oltarnega prostora kapele naj bi se v kroZnem segmentu postavljeni stebri
proti apsidi zniZevali (Hrausky 1997, 105). Izveden je bil popravljeni nacrt, po ka-
terem so imeli vsi stebri enako visino (Pleénik 1941, 171).



Matjaz Ambrozi¢ - Ple¢nikova dela za Zensko kaznilnico v Begunjah... 977

8. junija 1939 je bila telovska procesija. Nacrt za novi baldahin, pod katerim se je no-
silo Najsvetejse, je napravil Plecnik. Izdelan je bil iz skrlatno rdece svile, z bukovimi no-
silnimi drogovi in bronastimi nastavki; bandero iz Skrlatne svile je bilo tudi Ple¢nikovo.

Prosnja za obnovo kapele je bila vloZena na skofijski ordinariat 12. junija 1939,
7. julija pa je njeno obnovo dovolilo tudi Ministrstvo pravde (PAHKL, ZKB, Kronika
Begunje, leto 1939, 7-8). Medtem ko so se usmiljenke za financ¢no pomo¢ neu-
spesno obracale na razli¢ne naslove, je Plecnik sam brez njihove vednosti pridobil
denar pri ljubljanskem Zupanu Juru Adlesi¢u (Hrausky 1997, 105).

Usmiljenke so kapelo zacele preurejati 21. septembra. Stare oltarje so odpelja-
le v Marijin dvor v Radece. Pod prezbiterijem je bila za vecjo nosilnost izdelana
Zelezobetonska plosca. Napeljavo elektrike, pleskanje kapele in nabavo novih oken
je krila driava (PAHKL, ZKB, Kronika Begunje, leto 1939, 15).

15. marca 1940 so bila v kapeli gradbena dela kon¢ana; stali so vsi stebri. Ka-
mnite dele je iz podpeskega kamna (t. i. podpecana) izdelalo Kamnosestvo Vodnik
— Jankovi¢ iz Ljubljane (PAHKL, ZKB, Ple¢nik s. Kerubini Pance, Ljubljana, 8. 2. 1946).

Dan pozneje sta prisla kipar BoZo Pengov in njegov brat slikar Slavko Pengov.
Pengov je postavil na oltar star predelan lesen in pozlacen kip »Ljube Gospe od
Zmage« z detetom, ki je verjetno izviral iz zapuscine begunjskega rojaka ljubljan-
skega knezogkofa dr. Antona Bonaventure Jegli¢a (PAHKL, ZKB, Kronika Begunje,
leto 1940, 1). Marija ima pozlaceno srebrno srce, Jezuséek pa zlatega. Svetniski sij
jeizdelan iz pozlacenega tol¢enega tombaka. Kip so leta 1956 usmiljenke na Plec¢-
nikovo zahtevo poslale sestram v Beograd, danes pa je prebarvan ohranjen v ka-
peli samostana usmiljenk v Sentjakobu ob Savi.

18. marca 1940 je potekala posvetitev oltarja, ki jo je opravil ljubljanski Skof dr.
Gregorij RoZman. Poleg njega so se slovesnosti udelezili begunjski Zupnik Franc
Gornik, brezniski Zupnik dr. Janko Arnejc, kurat Franc Hiti in Se Stirje duhovniki. Po
obedu je Skof blagoslovil tudi kriZzev pot.

Kronistka je obred posvetitve opisala z naslednjimi besedami: »Ko je prisel
sprevod duhovnikov, so pevke zapele »>Ti si Peter skala<. Takoj nato se je zacelo
posvecenje oltarja. Po Skofovem govoru so hiSna predstojnica in dve sestri zakri-
stanki opremile posveceni oltar za prvo daritev. Ob ¢udovitem tabernaklju sta
postavili dvanajst svecnikov z nageljni okrasenimi svecami. Ko so zagorele rdece
elektri¢ne luci v lestencu, ki ima stiri metre v premeru, je bil tako veli¢asten, kakor
bi bozji Pelikan zakrival s svojimi perutmi in branil bozje svetis¢e. Potem, ko so
zagorele Se luci na stebrih in kandelabrih, nam je bilo, kot bi bile v raju. Kak$na
krasota! Clovek bi mislil, zakaj vsa ta lepota tukaj pri teh padlih, od sveta skoraj
zavrzenih bitij?! Profesor Plecnik, ki ima ljubezen tudi za najmanjse in najniZje, je
prav zato za begunjsko kapelo napravil najlepse nacrte, kar je mogel. Sam je rekel:
»Vse, kar sem vedel najlepSega, sem dal Bogu. Naj ta lepota dviga te uboge duse
iz blata k Bogu!«.« (PAHKL, ZKB, Kronika Begunje, leto 1940, 2-3)

Dobrien del opreme kapele je od leta 1974 ohranjen v Zupnijski cerkvi v Sen-
tjakobu ob Savi, nekateri predmeti pa so se izgubili. Najlepsa umetnina je taber-
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nakelj. Arhitekt Plecnik je o njem dejal: »Sredi umazanega sveta se mi zdi taber-
nakelj kot prikazen.« (1) Iz tombaka ga je izdelal pasar Alojz Zmuc iz Ljubljane.
Znotraj in zunaj je pozlacen. Okrasen je z brusenimi steklenimi kamni in ametistom
(dar Plecnika). Pozlacen bronast kriZ in pozlacena bronasta angela adoranta nad
tabernakljem s triramnimi svecniki sta po Plecnikovem nacrtu izdelala kipar Pen-
gov in pasar Zmuc. Ta je izdelal tudi 12 sveénikov, 3 lestence, ve¢no lug, velikono¢-
ni svecnik in gong, ki sluZi namesto zakristijskega zvoncka. Veliki lestenec iz tom-
baka in brona ter s 36 rubinastimi steklenimi posodicami za Zarnice ima v preme-
ru 4 m, v nosilne verige pa so vdelani starokrs¢anski kristogrami. Mala lestenca
imata rubinasto-rdece in zelene steklene posodice.

K opremi kapele so spadali tudi Ze omenjeni Plecnikov veliki ciborij in mali ci-
borij z modrimi kamni ter srebrna pozlacena Ple¢nikova monstranca z rubini, delo
pasarja Zmuca. Srebrna pozlacena keliha pa je kapela imela Ze od prej. Ve¢no lu¢
je usmiljenkam — podobno kot ametist — podaril Ple¢nik (Hrausky 1997, 105).

Kamnita in marmorna oprema prezbiterija je bila v celoti izdelana po nacrtih
arhitekta Plec¢nika. Oltarna menza je bila narejena iz poliranega in profiliranega
podpeskega kamna. 1z brusenega podpeskega kamna je bila tudi profilirana sten-
ska obloga s tremi niSami. Tlak je bil iz brusenega lesnobrdskega marmorja. Osem
stebrov in njihovih kapitelov je bilo izdelanih iz brusenega podpeskega kamna. Na
kapitelih je bilo po osem bronastih svetil (svetlonos) z rubinastimi in zelenimi ste-
klenimi posodicami, v katerih so svetile Zarnice. V prezbiteriju je bila tudi kreden-
ca iz brusenega podpeskega kamna. Posebnost je bila stojeca ve¢na luc iz brona.
Obhajilna miza iz podpeskega kamna s Stirinajstimi balustri in Stirimi podstavki je
bila polirana in profilirana; tudi podstavek za Marijin kip je bil iz istega kamna.
Priznica iz podpeskega kamna, ki je spominjala na masiven ambon s stranicami,
je imela nastavek iz rezanega in politiranega orehovega lesa. Kanonske table so
bile izdelane iz poliranega brona, prav tako Sest velikih in Sest malih svecnikov.
Bronast kandelaber pri obhajilni mizi je stal na podstavku iz poliranega in profili-
ranega podpeskega kamna. Imel je venec elektricnih luci in kriz z vdelanimi bru-
Senimi barvastimi kamni. Dva bronasta kandelabra sta stala pri oltarju; vsak od
njiju je imel reflektor z bronastim sencnikom, v katerega so bili vdelani rdeci kamni.
Podoben kandelaber je stal tudi pri priznici. Beuronski krizev pot v politiranih
okvirjih iz orehovine je bil vdelan v severno steno. Na njegovem zacetku je stala
bronasta svetilka, pri postajah pa so bili svecniki iz tombaka, ki so spominjali na
oljenke. Vsi svecniki v kapeli so imeli bronaste natikace. Vrata v prezbiteriju so bila
iz politiranega orehovega lesa. Vrata obhajilne mize so bila prav tako iz orehovine,
imela pa so medeninasto okovje in nasadila. V kapeli je bilo Se sedem visecih pend
z bronastimi sencniki in stiri elektri¢na svetila z bronastimi sencniki na koru. Av-
torstvo razpela iz inventarnega popisa ni razvidno. Po Ple¢nikovem nacdrtu je leta
1940 Cerne izdelal tudi hlev za jaslice s pergolo iz politiranega jelovega lesa, kipci
pa so ostali Se od prvotnih jaslic iz leta 1876. Jaslice so se postavljale v stransko
niso oltarne stene (Hrausky 1997, 107).

V kapelo so postavili na novo prebarvane stare klopi, ki jih je Plecnik Zelel vklju-
Citi v novo opremo. Dve novi iz politirane hrastovine sta bili izdelani po njegovem
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nacrtu. V kapeli so bile tudi stiri perzijske preproge in osem navadnih. Predstojni-

co je na koncu skrbelo, kdaj bo pla¢ala 175.000 din stroskov (PAHKL, ZKB, Knjiga
druzbenega inventarja, 1-7).

9. Usmiljenke in nemski okupator pod isto streho

Prvi stik usmiljenk in nemskega okupatorja je v kroniki zabelezen 19. aprila 1941,
ko je prisla komisija z nalogom za osvoboditev politi¢ne zapornice Eleonore Am-
brosch, ki pa so jo izpustili Ze dan prej. Potem so imele sestre vsak dan — tudi po
veckrat — oglede nemskih komisij, ki so njihovo delo pohvalile. Posebej so Nemci
odobravali, da obsojenk niso kar vsepovprek izpuscali kot na Poljskem, kjer so jih
morali nato spet poloviti.

Vedji del grascinske oziroma kaznilniske stavbe so nacisti¢ni okupatorji spreme-
nili v zbirno tabori$¢e za izobraZzence, rodoljube in ujete partizane. Stevilne so kot
talce ustrelili v Dragi in na krajih partizanskih sabotaz ter akcij, kasneje pa kar v
grascinskem parku.

Zensko kaznilnico v Begunjah je 23. aprila 1941 prevzela nemska tajna policija
oziroma njen predstavnik dr. Bauer, namestnik poveljnika varnostne sluzbe na
Bledu in vladni svetnik v Celovcu. Zahteval je, da morajo usmiljenke prekiniti zve-
zo z dotedanjimi oblastmi in zavod nemoteno voditi naprej. Cez dva dni je poslal
100.000 din za kritje dolgov pri Zivilih. 30. aprila je prisla nova komisija z Bayreu-
terjem na Celu. Zahtevala je takojSnjo izpraznitev kaznilniskih prostorov. Kriminal-
ne obsojenke so morale sestre namestiti v spodnjih prostorih, kjer so bila skladis¢a
in prisilna delavnica. Ker je bilo prostorov dovolj, so Se lahko locile vsak oddelek
posebej. Obsojenke, zaposlene z ro¢nim delom ali Sivanjem, so bile namescene v
spalnicah. Kurat Franc Hiti je sicer moral takoj iz hiSe, sluzbo pa je lahko opravljal
Se naprej ter ostal na hrani. Nemci so 2. maja 1941 odpustili 22 sester, tako da jih
je ostalo Se 13, ¢eprav so sprva hoteli, da jih ostane le 6. Ko pa so spoznali, da vo-
denje kaznilnice zahteva obilo raznovrstnih poslov, so pristali, da jih ostane 13.
Odpuscéenim sestram so dovolili vzeti s seboj le osebno obleko, perilo in knjige,
posteljnine pa ne. Vsaki sestri so dali po 300 din potnine.

3. maja 1941 so v prazne kaznilniske prostore Nemci zaceli dovazati slamo. Se-
stre so se morale preseliti v kuratovo stanovanje in v zgornjo stolpno sobo. Pusti-
li so jim sobi ob pisarni ter obednico ob kuhinji. Tiho sv. maso so poslej imele ob
6" zjutraj.

Istega dne je v Begunje priSel prvi transport politicnih internirancev. V nekaj
dneh je njihovo Stevilo naraslo na 500. Po vecini so bili izobrazenci: duhovniki,
ucitelji, zdravniki, odvetniki, sodniki — sprva samo moski. Sredi maja so prisle tudi
Zenske. Politi¢ni zaporniki so bili pod nadzorstvom moskih strazarjev. Najprej je
prislo 12 rumeno uniformiranih strazarjev SA, ki so ostali 10—12 dni. Nato je prisla
pruska Schutzpolizei. Po dveh tednih so mostvo zamenjali. V¢asih so isti strazarji
ostali po en mesec, vcasih dlje, v€asih le nekaj tednov. Do decembra 1941 so sta-
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novali v uradnem poslopju, pozneje so zasedli tri prostore v nekdanji kaznilniski
bolnisnici.

V nedeljo popoldne 9. maja so po kosilu vse politicne internirance zbrali na
sprednjem dvoriscu in jih postavili v polkrog okoli cvetliénega nasada. Prednje so
postavili strojnice. Na ta nacin so jim nagnali strah v kosti, da ne bi kdo pomislil na
beg ali bil neposlusen. Tako je pripovedoval vodja zapora Kligel.

Vsi politi¢ni interniranci razen petih so skupaj z vodjo Kliglom in vecino stra-
7arjev s poveljniki 19. maja odsli v Skofove zavode v Sentvid nad Ljubljano, kjer so
okupatorji uredili preselitveno taborisce.

Novi vodja zapora, visji policijski asistent Peter Glanzer, je prispel 23. maja. Za-
Celi so prihajati novi transporti politi¢nih internirancev. Z Gorenjske in s Koroske
je prislo tudi okoli 120 Romov — cele druzine. V zacetku julija so jih prepeljali v
Sentvid. Od tam naj bi skupaj z izobraZenci odsli v Srbijo.

30. maja 1941 je osebje Zenske kaznilnice, ki naj bi dobivalo pla¢o in hrano,
prevzel dr. Bauer. Sestram je zagotovil, da je zanje predvidena nova dejavnost: da
je v Celovcu Ze dogovorjeno, da pride v zavod hiralnica. Nemci so takrat vzeli vse
zaloge Zivil, zaloge kuriva in lekarne, inventar pa so uporabljali, kot bi bil njihov.

Sestre s politinimi interniranci niso imele stikov. Trikrat so morale podpisati
obljubo, da ne bodo delale sabotaz. Hrano so kuhale internirancem prav taksno,
kakrsno so tudi za kriminalne obsojenke. En dan starega kruha so zaporniki dobi-
vali dnevno po 370 g, trikrat tedensko pa v enoloncénici po 100 g mesa na porcijo.
Politi¢ni interniranci, razvrs¢eni po oddelkih, so se vsak dan umivali v pralnici. Ko-
pali so se redno ob prihodu in vsak teden enkrat, garjavi (ali e so izsledili mrces)
pa Se vmes.

Junija so vsak teden prihajali obiski iz Berlina: s pravosodnega ministrstva in
razlicni generali (vojaski, policijski, orozniski). Napovedan je bil tudi Himmlerjev
prihod, a se je samo peljal mimo. 26. junija so 26 obsojenk poslali na Arbeitsamt
[Delovni urad] v Celovec, ki jih je razdelil kmetom na Koroskem za delo. 23. julija
so bolne in hirave obsojenke odpeljali v Mauthausen.

Nemci so politi¢ne internirance prvic¢ streljali kot talce 1. avgusta 1941. 3. av-
gusta sta bila iz zapora odpuséena zadnja duhovnika; Zupnik JoZef Seigerschmied
in kaplan Anton Duhovnik. 6. avgusta so morale sestre kaznjenke premestiti v novi
trakt, ker so priSle nove interniranke. 8. septembra so si priborile pravico, da so
smele ob nedeljah v kapelo k sv. masi. 5. decembra so imele celo Miklavzev vecer
— dve sta igrali Miklavza in parkeljna.

Pomenljiv je zapis kronistke o obhajanju boZica leta 1941: »Politi¢ni interniran-
ci so dobili ¢aj in pecivo v obednici. Ko je bil prav tedaj napovedan napad na ka-
znilnico, je bilo vse poostreno. Od tedaj naprej je bila vsako no¢ postavljena na
oknu Zenskega oddelka tezka strojnica. Na sveti vecer so moski zapeli pod boZi¢nim
drevescem v obednici nekaj slovenskih pesmi, Zenski oddelek pa je praznoval bo-
Zi€ni vecer na oddelku do polnocnice. Pele so ves ¢as slovenske pesmi, bozZi¢ne in
narodne, strazniki pa so jih poslusali. Za polnocnico so nam dovolili slovensko
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ljudsko petje, toda moski niso smeli v kapelo.« (PAHKL, ZKB, Kronika Begunje, leto
1941, 1-7) Sestre so leta 1941 veckrat prosile vodjo zapora, da je interveniral pri
predpostavljenih na Bledu za previdevanje na smrt obsojenih —a so smeli biti ne-
kajkrat prevideni le, ¢e so bili sojeni na izrednem sodis¢u, ki mu je predsedoval
strankin odvetnik dr. Messiner.

Od julija 1942 so imele sestre s kriminalnimi kaznjenkami velike preglavice, saj
jim ni bilo mogoce prepreciti stika z interniranci, s strazarji in obiskovalci. Posre-
dovale so pisma, prejemale tobak, kradle milo in ga dajale moskim. Strazarji in
gestapovci so jih nagovarjali in pomilovali, Se bolj pa njihove Zene, ki so prihajale
na obisk. Videle so, da internirancem ni treba delati in da dobivajo pakete, ki so
si jih razdeljevali, tako da je v kuhinjo priSel le kak plesniv kruh ali na pol gnilo
sadje. Na vrata kaznilnice so namrec napisali, da gredo vsi paketi v kuhinjo. Svojo
sadisti¢no naravo so kaznjenke ob paketih in streljanju talcev pokazale z beseda-
mi: »Prav jim je. Vse naj pobijejo. ZasluZili so, saj so se borili za Jugoslavijo, ki nas
je zaprlal« Sestre so dolzile zlasti tiste, ki bi morale biti po prestani kazni Ze izpu-
S¢ene. Vodja Glanzer je prinesel z Bleda odgovor: »Kaznjenke naj bodo vesele, da
so v Begunjah. Isti dan, ko bodo dobile napisan ukaz o osvoboditvi, bodo dobile
napisan ukaz o ustrelitvi.« (PAHKL, ZKB, Kronika Begunje, leto 1942, 1)

Zenska kaznilnica in njena posest sta bili po zasedbi zemljiskoknjizno razlaséeni
in julija 1942 vpisani na novega lastnika — Gauselbstverwaltung Celovec. Vse ime-
tje, vkljuéno s sestrskim inventarjem, je bilo zaplenjeno (PAHKL, ZKB, Predstojni-
Stvo usmiljenih sester drzavnemu toZilstvu, Ljubljana, 20. 11. 1942, §t. 37/42).

V sestrski kroniki zasledimo tudi naslednje podatke: do 12. avgusta 1942 je bilo
v dobrem letu dni ustreljenih 511 politi¢nih internirancev begunjskega zapora. Prve
so nacisti ustrelili v bivsih vojaskih barakah Pod goro, ki so jih potem podrli. Mrli¢e
so odpeljali na Korosko. Tretji€ so jih streljali pod Dobravo za Apihovo vilo. Kasneje
so jih streljali po krajih, kjer je bil kdo ubit ali je bila opravljena kak$na sabotaza.
Od 11. aprila 1942 so talce streljali v Dragi in jih pokopavali v velike skupinske gro-
bove. 19. aprila je bilo ustreljenih 48 internirancey, 27. in 28. julija 45-50 interni-
rancev, ki so jih proti veceru pripeljali nazaj v kaznilnico in jih pokopali ob drevore-
du v dveh skupnih grobovih (PAHKL, ZKB, Kronika Begunje, leto 1942, 2).

10. Odhod usmiljenk iz begunjske kaznilnice

23. avgusta 1942 so bile begunjske usmiljenke obveséene, da morajo na povelje
iz Berlina kaznilnico zapustiti, ker v Nemciji redovnic po kaznilnicah ne sme biti.
Kronistka je zapisala: »Hoteli so nam sicer to povedati par ur pred odhodom, toda
ker je nastalo toliko govoric, niso mogli prikrivati, kaj nameravajo. Rekli so nam,
da bosta dve paznici iz celovske sodnije prevzeli nase obsojenke, delo pa bodo
vodili Kocevariji. Sestre naj bi jih naucile in uvedle v posle, tako da bodo 1. oktobra
Ze zapustile kaznilnico. Sprva so nam dovolili, da smemo vzeti s seboj samo oseb-
no prtljago. Pogajanja za inventar so bila brezuspes$na. Zavrnili so nas, naj se obr-
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nemo na Gauselbstverwaltung v Celovec, ki je lastnik hise. Kon¢no so nam ven-
darle dovolili [vzeti] posteljnino, nekaj omar, knjige sester, dasi je vsa knjiznica
kaznjenk ostala tam.« (PAHKL, ZKB, Kronika Begunje, leto 1942, 2-3)

Dan pred odhodom, 2. oktobra 1942, je prednica s. Kerubina Pance sestavila
seznam za izroCitev 36 kaznjenk in njihovih zadolZitev po posameznih gospodinj-
skih in gospodarskih enotah (kuhinja, pralnica, likalnica, klet, pekarna, vrt, polje
in hlev) vodji zapora Glanzerju (PAHKL, ZKB, Verteilung der Frauen der Frauenstra-
fanstalt, Begunje, 2. 10. 1942). Sestre so spravile vse kipe, jaslice, kriZe in druge
predmete iz zakristije v kapelo. Svete posode so shranile v tabernaklju.

Zadnjih 13 usmiljenk je odslo iz kaznilnice 3. oktobra 1942. S seboj so odnesle
le laZje predmete iz inventarja kapele. Oprema Jozamurke in Brezjanke je ostala
na svojem mestu. Ta dan je bila v Ple¢nikovi kaznilniski kapeli zadnjikrat sv. masa.
Po odhodu sester je kurat Franc Hiti napravil zapisnik.

Ker paznic in Ko€evarjev za prevzem poslov Se ni bilo, so Nemci poverili skrb za
kuhinjo, pekarno, pralnico, likalnico, hlev in vrt kar kriminalnim obsojenkam. Se-
stre so dali na avtobus, ki jih je odpeljal do meje pri Sentvidu nad Ljubljano, kjer
so brez teZav vstopile v Ljubljansko pokrajino pod italijansko zasedbo. Tri sestre
so naslednje jutro odsle v bolni$nico v Crni na Koroskem, deset pa v Ljubljano
(PAHKL, ZKB, Kronika Begunje, leto 1942, 3).

Preselitev usmiljenk je bila urejena telefonsko, zato sestre niso imele v rokah
nobenih dokumentov. Dovoljeno jim je bilo vzeti s seboj v Ljubljano za vagon po-
histva, ki pa je moralo skozi carinske postopke. Sestre so bile sprejete v Marijin
dom. Vse so bile Slovenke. Vizitatorka s. Domitila Jesih je 5. oktobra ljubljanski
mestni magistrat zaprosila za potrdilo, da za njihovo naselitev v Ljubljanski pokra-
jini ni zadrzka, kar so sicer nemske oblasti uredile Ze z visokim komisarjem. Magi-
strat je zaprosila tudi, da bi bilo selitveno blago oprosceno uvozne carine (PAHKL,
ZKB, Predstojnistvo Marijinega doma Mestnemu magistratu, Ljubljana, 5. 10.
1942).

Iz potrdila blejskega komandanta varnostne policije in SD na zasedenih obmo-
¢jih Koroske in Kranjske o odhodu usmiljenk iz begunjske kaznilnice izvemo, da naj
bi odsle »na lastno Zeljo«, kar pa seveda ni bilo res. Ker je kaznilnico prevzel nem-
ski tretji rajh, je posledi¢no prenehalo tudi sluznostno razmerje sester (PAHKL,
ZKB, Der Kommandeur der Sicherheitspolizei und des SD — Bestétigung, Bled, 22.
10. 1942).

Preostala sestrska imovina v Begunjah je bila zaplenjena in razlasc¢ena. Pred-
stojnisStvo usmiljenih sester je 26. oktobra 1942 novega lastnika — Gauselbstver-
waltung iz Celovca — pogumno zaprosilo, da za delo 35 sester, ki so od 6. aprila
1875 do 1. maja 1941 v begunjski Zenski kaznilnici delale brezplaéno, uredi nasle-
dnje zadeve:

»da da ali odSkodnino za delo ali vsaj za inventar, v kolikor je last sester,

da postavi prezbiterij kapele, ki je delo mojstra Plecnika in ki so ga nabavile se-
stre iz lastnih sredstev, pod varstvo spomenikov,
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da nam dovoli po vojni prenos kapele v kak drug na$ zavod.« (PAHKL, ZKB, Pred-
stojnistvo usmiljenih sester Gauselbstverwaltungu, Ljubljana, 26. 10. 1942)

Koroski drzavni glavar je v zvezi s to proSnjo Predstojnistvu usmiljenih sester
pisal 11. novembra 1942. Zaprosil je za seznam predmetov in hisnih Zivali, nad
katerimi naj bi sestre imele lastninsko pravico. V zvezi s tem ga je zanimalo, ali je
bil v preteklosti sklenjen kak sporazum, ki bi njihovo lastninsko pravico izpriceval
(PAHKL, ZKB, Drzavni glavar Predstojnistvu usmiljenih sester, Celovec, 11. 11. 1942,
$t. G. K. 8616 T).

20. novembra 1942 je Predstojnistvo usmiljenih sester za potrdilo o lastninski
pravici zaprosilo ljubljansko Visje drzavno tozilstvo z naslednjo argumentacijo:

»Da so nase sestre v Zenski kaznilnici v Begunjah, 35 po $tevilu, od 6. 4.
1875 dalje delale v zavodu brezpla¢no. Imele so prosto vso oskrbo, za delo
pa glasom pogodbe niso prejemale nobene nagrade.

Da so sestre po potrebi dopolnjevale ves inventar, ki je bil potreben za ka-
znilniski obrat, vsa leta iz lastnih sredstev, v kolikor niso dobile od oblasti
kreditov, potrebnih v to svrho.

Da je dokaz temu knjiga drzavnega inventarja, ki je ostala v Begunjah. V
tej knjigi so oznaceni vse predmeti, katere je za kaznilnico nabavila drzava,
odnosno so vpisani tudi odpisi za inventar, ki je bil kot izrabljen ali dotrajan
razhodovan. Vse ostale predmete, tako tudi prenovljeni prezbiterij kapele,
Zivino, razne stroje, orodje i. dr. so nabavile sestre iz lastnih sredstev.«
(PAHKL, ZKB, Predstojnidtvo usmiljenih sester drfzavnemu toZilstvu, Ljublja-
na, 20. 11. 1942, 5t. 37/42)

Visje drzavno toZilstvo je 25. novembra podalo izjavo, da je bila za vodstvo in
oskrbo Zenskega kazenskega zavoda v Begunjah bistvena zakupna pogodba, skle-
njena med Ministrstvom pravde in Redom sv. Vincencija Pavelskega. Zavod so
upravljale sestre, ki jih je za to odrejalo vodstvo njihovega reda. Z drzavo niso ime-
le nobenega neposrednega pravnega odnosa in jim zato drZzavna blagajna za nji-
hovo delo tudi ni izpladevala nobene nagrade. Inventar, potreben za vodenje za-
voda in njegove ekonomije, se je obnavljal in dopolnjeval po potrebi. Izdatki so se
krili deloma iz posebnih kreditov drZavne blagajne, deloma iz sredstev sester usmi-
ljenk. Inventar, ki je bil drZzavna last, je razviden iz Knjige drZzavnega inventarija, ki
je ostala v Begunjah (PAHKL, ZKB, Drzavno toZilstvo Predstojnistvu usmiljenih se-
ster, Ljubljana, 25. 11. 1942, st. Ks 310/42).

Potrdilo Visjega drZavnega tofzilstva je PredstojniStvo usmiljenih sester nemu-
doma posredovalo koroskemu drzavnemu glavarju, ki je celo priznal, da so prevod
prepisa pogodbe sestre Ze septembra 1941 izroCile predpostavljenim oblastem v
Begunjah. V Knjigi drzavnega inventarja so bile premi¢nine oznacene s kratico
»Drz.« —drZzavno oziroma »S« — sestrsko. |z omenjene knjige je bilo razvidno, ka-
tere predmete je nabavila oziroma odpisala drzava, preostali pa so bili last sester.
Na poseben nacin so bili sestrska lastnina Zivila, drva, zdravila ter material za ve-
zenje in pletenje. V Begunjah je bil ohranjen tudi seznam vseh za odpis namenje-
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nih predmetoy, ki je bil marca 1941, kakor vsako leto, predloZzen Ministrstvu prav-
de. Sestrski predmeti so bili maja 1941 preneseni v dve samici. DrZavni glavar je
tudi vedel, da so imele sestre svojo inventarno knjigo (Knjiga druzbenega inven-
tarja), ki so jo uredile januarja 1941 (PAHKL, ZKB, Drzavni glavar Predstojnistvu
usmiljenih sester, Celovec, 1. 12. 1942, st. G. K. 8616).

11. Prizadevanja usmiljenk za zascito Plecnikove kapele in
ohranitev njene opreme

V zacetku leta 1943 so sestre usmiljenke zahtevale, da Nemci kapelo zas(itijo, da bi
po vojni njeno opremo odpeljale v kak drug zavod. Celovsko drzavno glavarstvo je 2.
marca 1943 sestram priznalo lastninsko pravico nad kapelo oziroma njeno opremo.
Hotelo je, da usmiljenke vso opremo prenesejo v Ljubljano (PAHKL, ZKB, Drzavni glavar
Predstojnistvu usmiljenih sester, Celovec, 2. 3. 1943, st. G. K. 8616). Kapelo so zasciti-
li z odlocbo spomeniskovarstvenega zavoda iz Celovca, ki je nerad dovolil, da se iz nje
odpelje premicna oprema. Plecnik je tisti ¢as dejal, da se brez njegove prisotnosti ka-
mna ne sme nihce dotakniti. 2. marca so sestre od uprave kaznilnice dobile dovoljenje,
da smejo premicno opremo razdreti in odpeljati, kar se je nato zgodilo 21. aprila (PAH-
KL, ZKB, Kronika Begunje, leto 1943, 3; Knjiga druzbenega inventarja, 1-7).

15. marca 1943 se je ljubljansko Predstojnistvo usmiljenih sester sv. Vincencija Pa-
velskega celovskemu drZzavnemu glavarju za priznanje lastninske pravice nad kapelo
zahvalilo. Obenem je zaprosilo za pooblastitev nekdanje prednice s. Kerubine Pance
in spremljevalke s. Lovrine Percic, ki je bila v ¢asu gradnje kapele njena tehni¢na vodi-
teljica, da bi vodili razstavljanje premi¢ne opreme. Obenem je vizitatorka s. Domitila
Jesih za omenijeni sestri na nemskem konzulatu v Ljubljani in pri celovskem drzavnem
glavarju zaprosila za izdajo potovalnega dovoljenja za Gorenjsko. Nemske okupacijske
oblasti je tudi pozvala, naj jima gredo pri delu na roke (PAHKL, ZKB, Predstojnistvo
usmiljenih sester koroskemu drzavnemu glavarju, Ljubljana, 15. 3. 1943, st. 13/43).

Sestri sta v zacetku aprila odsli v Begunje, a sta naleteli na nepremostljivo te-
Zavo. Zaradi pomanjkanja delovne sile in ustreznih prevoznih sredstev za demon-
tazo kamnitih delov prezbiterija in njihov prevoz v Ljubljano nista mogli poskrbe-
ti. S. Kerubina se je zato 9. aprila obrnila na policijskega poveljnika na Bledu in
zaprosila, da bi smel oltar v kaznilniski kapeli ostati na svojem mestu. Da bi ga
zas(itili, je predlagala, da ga usmiljenke na lastne stroske zagradijo z zidom (PAH-
KL, ZKB, K. Pance blejskemu policijskemu poveljniku, Bled, 9. 4. 1943). Kamniti in
marmorni deli prezbiterija ter kriZzev pot, ki ga sestre niso znale in zmogle razdre-
ti, so nazadnje ostali v kapeli.

Za Cas bivanja sester v Begunjah oziroma Radovljici je krski (celovski) skofijski
ordinariat Francu Hitiju podelil dovoljenje, da ju je smel obhajati brez predhodno
opravljene sv. mase. Ce bi jima bilo obhajilo podeljeno popoldne ali zvecer, bi se
sestri morali pred tem postiti $tiri ure (PAHKL, ZKB, Dovoljenje krikega $kofijskega
ordinariata F. Hitiju, Celovec, 12. 4. 1943, §t. 4762).
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S. Kerubina Pance in vodja begunjskega zapora Peter Glanzer sta 21. aprila 1943
podpisala skoraj Sest strani dolg nemski inventarni zapisnik kapele. Rdece pod¢rta-
ni predmeti so ostali v Begunjah, in sicer: celotna s podpeskim kamnom obloZena
prednja stena z niSami, 8 stebrov, oltarna menza, obhajilna miza, priznica, krizev
pot, vaze, vrata iz orehovine, kredenca iz marmorja, 6 svecnikov, preproga, skripec
za veliki lestenec, orgle, dve elektri¢ni pendi na koru, 5 okenskih zaves, kovéek z
opremo za masevanje, misala, monstranca, ciborij, kadilnica, molitveniki, masni
zvoncki, 3 albe, korok, petrolejska svetilka, veliki kriz na hodniku pred kapelo, zakri-
stijska kredenca, ¢rn pluvial, zeleni masni plas¢, 2 novejsi in 18 starih klopi, klecalnik,
spovednici, posodice za previdevanje, vrcka, kovinski kroZnik za lavabo, kanonske
table in kamin (PAHKL, ZKB, Inventarvezeichnis der Anstaltskirche, Begunje, 21. 4.
1943). Preostale predmete so zloZili v zaboje in jih z vozom odpeljali na lesko Zele-
znisko postajo ter z njimi zapolnili cel vagon, ki ga je carinska sluzba zaplombirala.
Ohranjen je tudi slovenski zapisnik o transportu 39 zabojev in vecjih predmetov, ki
niso §li v zaboje (PAHKL, ZKB, Seznam kapelske opreme, Ljubljana, 22. 4. 1943).

Ze naslednji dan 22. aprila je s. vizitatorka Mestno poglavarstvo v Ljubljani obve-
stila, da so usmiljenke z dovoljenjem nemskih oblasti opremo kapele begunjske
Zenske kaznilnice preselile, marmorni deli pa naj bi do konca vojne ostali v Begunjah.
Zaprosila je za izdajo dovoljenja, da bi bili predmeti — kot rabljeno pohistvo — opro-
§&eni carine in shranjeni v Marijinem domu (PAHKL, ZKB, Predstojni$tvo usmiljenih
sester ljubljanskemu Mestnemu poglavarstvu, Ljubljana, 22. 4. 1943, st. 25/43).

Ljubljanski Zupan Leon Rupnik je 28. maja 1943 sestram usmiljenkam dal do-
voljenje, da so premi¢no opremo kapele odpeljale v Marijin dom v Ljubljano, kjer
so jo hranile v letih 1943-1948 (PAHKL, ZKB, Kronika Begunje, leto 1943, 3).

12. Usoda Ple¢nikove kapele in njene opreme po drugi
svetovni vojni

Ob osvoboditvi begunjskega zapora 4. maja 1945 so nepremicni deli kapele stali
na svojem mestu. Sestre so v prvih povojnih mesecih novim oblastem prijavile
vojno Skodo. Okrajna komisija v Radovljici jo je na podlagi dejanskega stanja in
mnenja strokovnjakov ocenila na 7.664.942,22 din, upostevajoc vrsto Skode in
krajevne razmere. Poleg tega je ocenila tudi stroske zdravljenja in pogreba treh
sester (PAHKL, ZKB, Kronika Begunje, leto 1945, 1).

Ker je nova revolucionarna oblast zapore potrebovala predvsem za protirevo-
lucionarne zapornike, ji je Ple¢nikova marmorna oprema v kapeli postala odvecna.
Domnevamo, da so se Ze kmalu po koncu vojne pojavile prve ideje, da bi kapelo
podrli. 8. februarja 1946 je Ple¢nik podrobno nastel vse kamnite dele prezbiterija
in se zavzel za njihovo ohranitev (PAHKL, ZKB, J. Pleénik K. Pance, Ljubljana, 8. 2.
1946). Tudi stroka je mednarodno uveljavljenemu arhitektu sprva pritrjevala. 10.
aprila 1946 je dr. Franc Sijanec v imenu ravnateljstva Zavoda za za$¢ito kulturnih
spomenikov Slovenije sestram usmiljenkam poslal dopis, da je kot spomenik kul-
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turno-zgodovinskega oziroma umetnostnega pomena »zascitil v smislu dolocb in
zakona ter uredbe Ministrstva prosvete o ustanovitvi in ustroju Zavoda (z dne 27.
8.1945 Ur. . §t. 37/22 — 1945) sledece premicnine in nepremicnine:

Stavbo, kapelo, prezbiterij in opremo kapele v Zenski kaznilnici v Begunjah, ori-
ginalno Ple¢nikovo delo iz leta 1939/40.

Vrtno zgradbo »JoZamurkas, originalno Ple¢nikovo delo iz leta 1938.

Vrtno lopo »Brezjankas, originalno Ple¢nikovo delo iz leta 1939.

Tu navedeni predmeti stoje pod varstvom in zascito veljavnih dolo¢b zakona in
uredbe o spomeniskem varstvu LRS.« (PAHKL, ZKB, Odlo¢ba Zavoda za zai€ito in
znanstveno proucevanje kulturnih spomenikov in prirodnih znamenitosti Sloveni-
je, Ljubljana, 10. 4. 1946, $t. 188/46)

Zadeva je nato mirovala slabi dve leti. Pritisk komunisti¢nih oblastnikov in
oznovcev je medtem postal tako velik, da sta spomeniskovarstvena stroka in sluz-
ba pred njim klecnili ter pozimi 1948 na porusenje Ple¢nikove kaznilniske kapele
pristali. Ironija je bila toliko vecja, ker so jo nacisti Ze leta 1943 spomeniskovar-
stveno zasditili, enako pa je storil tudi Spomeniskovarstveni zavod leta 1946. V
primeru begunjske kaznilniske kapele je tako Slo za nacrtno unicenje dela medna-
rodno priznanega arhitekta JoZeta Plec¢nika.

Ko je Plecnik videl, da kapele ne bo mogel resiti, je predstojnici usmiljenk v za-
Cetku leta 1948 dejal: »Prodajte lestenec za staro $aro, pa boste imeli vse stroske
za kapelo povrnjene.« (PAHKL, ZKB, Inventar od kapele Nase Ljube Gospe Zmago-
valke, Ljubljana, 1964)

Kamnito oblogo, stebre, oltar in ambon so delavci pri podiranju razbili. Ostanke
so odpeljali v Ljubljano k tedaj Ze podrzavljenemu kamnosestvu Vodnik. Marmor
so kasneje porabili za oblogo veZe Fakultete za strojnistvo. Usodo kapele je Plecnik
dozivljal z bolecino. Leta 1952 je zapisal: »Zadnje ¢ase mi tako rada vzhaja v misel
begunjska menza, s toliko vnemo domisljena — tako lepega kamna in dela — kako
rad bi jo imel pri sebi doma — in ¢uval za novi ¢as.« (Hrausky 1997, 106; 107)

Po izgonu sester usmiljenk iz Marijinega doma je bila marca 1948 premicna
oprema Ple¢nikove kapele prenesena iz Ljubljane in deponirana v zabojih na koru
velesovske cerkve, s ¢cimer je soglasal tudi spomeniskovarstveni zavod (PAHKL,
ZKB, Potrdilo Zupnijskega urada Velesovo, Velesovo, 20. 3. 1948; Dopis Zavoda za
zascito in znanstveno proucevanje kulturnih spomenikov in prirodnih znamenito-
sti Slovenije, Ljubljana, 23. 3. 1948). S. vizitatorka je leta 1956 Skofu Antonu Vov-
ku povedala, da je kip Gospe Zmagovalke Sel v Beograd na Plecnikovo zahtevo.
Leta 1958 ji je Skof Vovk v zvezi s tem dejal: »Ni prav, da ste jo dali v Beograd, izven
nase skofije. Kip je zgodovinski po Skofu Jeglicu in bi moral ostati v Skofiji.« S. vi-
zitatorka mu je odvrnila: »Saj veste, prevzviSeni, kako je pritisnil prof. Plecnik, da
nisem mogla drugace. Vem pa, ¢im bodo sestre mogle dobiti kip Brezmadezne iz
inozemstva, bodo tega takoj vrnile v ljubljansko $kofijo.« (PAHKL, ZKB, Inventar od
kapele Nase Ljube Gospe Zmagovalke, Ljubljana, 1964)
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30. junija 1964 so zaboji z opremo iz Velesovega naposled prispeli na grad Raka,
kamor so bile leta 1948 pregnane sestre usmiljenke (PAHKL, ZKB, Inventar od ka-
pele Nase Ljube Gospe Zmagovalke, Ljubljana, 1964; Seznam zabojev begunjske
kapele v Velesovem, Raka, 30. 6. 1964).

Vecino preostale premi¢ne opreme Plecnikove kapele iz begunjske kaznilnice
je leta 1974 v pokoncilsko prenovo prezbiterija Zupnijske cerkve v Sentjakobu ob
Savi vkljucil arhitekt JoZe Kusar. Pri opremljanju je stare kipe ohranil in jim dodal
kip Kristusa Odresenika, delo kiparja Franceta Gorseta. Posamezne kose Ple¢niko-
ve opreme je sestavljal ne glede na njihov prvotni namen. Tabernakelj je postavil
brez Pengovovih stranskih kipov, Krizanega pa je pritrdil na enega od svecnikov.
Na tabernakelj je postavil venec s krizem, ki je prej krasil medeninasto vazo. Sve-
tilnik za vecno luc je sestavil iz dveh vaz. Svec¢nike na trikotnih podstavkih je upo-
rabil za noge mize v mali kapeli. Del nekdanje vecne ludi sluzi kot krstilnik. Luci, ki
so stale na kapitelih stebrov, je zdruZil v dva vecja lestenca, ki visita v ladji. V ne-
spremenijeni obliki so se ohranili posamezni svecniki, svecnik za velikonoc¢no sve-
Co, veliki lestenec in gong pri vhodu v zakristijo. Zaboj z neuporabljenimi kosi je
na podstresju (Hrausky 1997, 176; 177).

V Begunjah so bili najdeni samo trije kamniti ostanki iz nekdanje kaznilniske
kapele, in sicer: kaneliran steber, ki je na sredini podpiral oltarno menzo, ostanek
stebrnega kapitela in podstavek za kip iz belega marmorija.

13. Zakljucek

Opravljene raziskave so odstrle mnoge podrobnosti o obravnavanih spomenikih
in njihovem SirSem zgodovinskem kontekstu. Uni¢enje kaznilniske kapele v be-
gunjski grascini bi moralo biti v opomin, kako lahko povzrocijo nepopisno in ne-
povratno kulturno $kodo, tudi danasnjim snovalcem, ki posegajo v Ple¢nikovo
dediscino (zlasti v Ljubljani). V Begunjah so se krajani tega zaceli zavedati Sele 70
let po unicenju bisera, s katerim bi se lahko ponasali in ki ga danes Zal turistom ne
morejo pokazati. Zavedanje o pomenu zanemarjenih paviljonov je nagnilo Obcino
Radovljica, da je pridobila lastniStvo nad Jozamurko, ki jo namerava skupaj z Brez-
janko v najkrajsem ¢asu sanirati in obvarovati pred propadanjem.

Kratice
dr. — doktor.
g — gram.
g. — gospod.

PAHKL — Provincialni arhiv héera kri¢anske ljubezni Sentjakob ob Savi.
prof. — profesor.
s. — sestra.
sv. — sveti, sveta.
ZKB — Zenska kaznilnica v Begunjah.
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Andrej Sage
Sklepanje krscanskega zakona na Zahodu in Vzho-
du od pozne antike do zgodnjega srednjega veka

Celebration of Christian Marriage in the West and
East from the Late Roman to the Early Medieval Pe-
riod

Povzetek: Razprava se osredotoca na razvoj krs¢anskih porocnih praks od tretjega
stoletja do zacetka drugega tisoCletja, ko se na Zahodu glede na Vzhod na tem
podrocju utrdi drugacna praksa. Kristjani prvih stoletij so se porocali v skladu z
domacimi obicaji. Ob koncu antike se za¢ne v vzhodni Cerkvi pod vplivom se-
mitskih kultur moc¢neje poudarjati sakralni znacaj zakona. Posledi¢no pomen
pridobiva liturgi¢ni porocni obred v Cerkvi z blagoslovom duhovnika, kar s¢a-
soma postane redna praksa, potrjena tudi s cesarskimi odloki. Za razliko od
bizantinske tradicije se na Zahodu pod vplivom rimskega prava kot bistveni
tvorni element sklenitve zakona izrazito poudarja privolitev zarocencev, duhov-
niski blagoslov novoporocencev pa se zaradi pastoralnih razlogov samo pripo-
roca in ostane fakultativen. Cerkev je zarofence zgolj spodbujala, naj se zaradi
velikega pomena druZine porocajo z javnim obredom pred Cerkvijo. Skupna
tocka obeh tradicij je v u€enju, da zakon nastane s privolitvijo zarofencev, raz-
lika pa je v vrednotenju duhovniskega blagoslova in vprasanja, ali je duhovnik
za sklenitev poroke bistven. Na Vzhodu je cerkveni obred poroke obvezen od
enajstega stoletja dalje, na Zahodu pa enotno cerkveno obliko poroke dobimo
Sele v Sestnajstem stoletju.

Kljuine besede: kr$¢anski zakon, cerkveni ocetje, vpliv tradicije, porocni obred, bi-
zantinska tradicija, Zahodna Cerkev, cesarska zakonodaja

Abstract. The study focuses on the development of Christian wedding practices
from the third century up to the beginning of the second millennium, when the
West and the East settle on different practices. Christians in the early centuries
celebrate marriage according to their local customs. At the end of the Roman
period the Eastern Church, influenced by semitic cultures, begins to stress more
strongly the sacred character of marriage. As a result, the liturgical rite for the
celebration of marriage in the church, comprising the blessing of the newlyweds
by a priest, gains importance; this eventually becomes standard practice con-
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firmed by imperial decrees. In contrast with the Bizantine tradition, the West-
ern Church, influenced by the Roman law, stresses that matrimonial consent
of the fiancés is the essential constitutive element of marriage contract, where-
as the blessing of the newlyweds by a priest is recommended only for pastoral
reasons and remains optional. Due to the great importance of family, the Chur-
ch has encouraged fiancés to celebrate marriage through a public rite before
the ecclesial assembly. Both traditions share the teaching that marriage is con-
tracted through matrimonial consent of the fiancés; they differ in the valuation
of the priestly blessing and whether a priest plays an essential role in the cel-
ebration of marriage. In the Eastern Church the ecclesial rite of celebration of
marriage is mandatory from the eleventh century onward, while the Western
Church gets a unified ecclesial form of celebration of marriage only in the six-
teenth century.

Keywords: Christian marriage, Church fathers, influence of tradition, wedding rite,
bizantine tradition, Western Church, imperial legislation

1. Uvod

Clovek je ustvarjen kot svobodno in razumno bitje, kar mu v Zivljenju omogoca
moznost izbire. To dejstvo je Se posebej pomembno, ko gre za temeljne Zivljenjske
odlocitve, kot to nedvomno velja pri odloditvi za Zivljenjski stan. Sklepanje zakon-
ske zveze je pravica, ki izhaja iz ¢lovekove narave. Cloveski osebi je dana ob spo-
Cetju, povezana pa je z njenim dostojanstvom. »Pri opredelitvi ¢lovekovega do-
stojanstva,« poudarja Globokar, »igrajo pomembno vlogo religiozne in filozofske
podlage posameznega prepri¢anja« (2016, 316). Pravica sleherne ¢loveske osebe
do ustanovitve druZine je v skladu s splosno sprejetimi civilizacijskimi standardi
tako temeljna, da je ne more nihce nikomur odredi. Institut zakonske zveze zaradi
njenega velikega pomena za druzbo in Cerkev presega izklju¢no osebne interese
zarocenceyv, zato ga Ze od starih kultur dalje druzba in religija tudi ustrezno regu-
lirata. (Slatinek 2017, 132; Valentan 2016, 608).

Danasnje pojmovanje krs¢anskega zakona kot dosmrtne skupnosti med mozem
in Zeno, ki je po svoji naravi naravnana v blagor zakoncev in roditev ter vzgojo
otrok, in ima med krs¢enimi po Gospodovi volji znacaj zakramenta (ZCP, kan. 1055),
lahko razumemo samo s poznavanjem svetopisemskih temeljev zakona in druZine
ter ob upostevanju judovske, grske in rimske kulture (Saje 2003, 9-19; 2018, 815—
819), v katerih so prve kri¢anske skupnosti nastale. Poleg tega je treba uposteva-
ti tudi tradicijo in nauk cerkvenega uciteljstva, ki ga predstavlja vsakokratni Sko-
fovski zbor v edinosti s papezem kot Kristusovim namestnikom na zemlji. Krs¢an-
stvo je ob svojem rojstvu in ob Sirjenju v nove deZele glede poro¢ne prakse spre-
jemalo obicaje posameznih kultur in na zadetku posebnih porocnih obredov ni
uvajalo. Cerkev je svetopisemske norme za krscanski zakon povzemala in kristjane
spodbujala, naj se vzdrzijo poganskih obicajev — in zato za blagoslov novoporo-
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Cencev prosijo Skofa, kar pa se za veljavnost poroke ni zahtevalo. Na podlagi teo-
loskih traktatov in pod vplivom rimskega prava se je oblikoval nauk, da zakon na-
stane s privolitvijo zaroCencev (Robleda 1977, 179).! Pod vplivom semitskih tradi-
cij je pri veljavnosti zakona imela pomen tudi izvrsitev zakona z zakonskim deja-
njem. Nacin porocanja v prvih stoletjih po Kr. v razli¢nih okoljih ni bil enak —pone-
kod so zakon sklepali v vec stopnjah (kar je bilo znacilno za semitske kulture),
drugod, kot npr. v okoljih pod rimskim pravom, pa z enim samim obredom (Gau-
demet 1989, 20).

S Sirjenjem krSc¢anstva zacne zakonska zveza znacaj zasebnosti vse bolj izgublja-
ti, od zacetka srednjega veka pa dobiva vse vecjo vlogo tudi javni porocni obred
pred duhovnikom, ki vkljuéuje tako liturgicni ritual kot tudi blagoslov novoporo-
¢encev. Prva vidnej$a teoloska dela, ki obravnavajo krs¢anski zakon, izhajajo iz
drugega stoletja, od Cetrtega stoletja dalje pa je krscanski zakon glede moralnih
vidikov Ze redna tema posameznih koncilov,> medtem ko glede predpisane oblike
poroke takrat konkretnejSih dolocb Se ne najdemo. Ob obravnavi razvoja porocnih
praks bomo izpostavili posebnosti zahodne in vzhodne krs¢anske tradicije, kjer se
med njima kaZejo prve razlike od zacetka Cetrtega stoletja dalje. Za razliko od za-
hodne krs¢anske prakse, ki pod vplivom rimskega prava vidi tvorni vzrok zakona v
privolitvi zaroCencev v zakon, vzhodno kri¢anstvo poudarja duhovno razseznost
in blagoslov, ki s stoletji pridobiva vse vecji pomen. V prispevku bomo na podlagi
virov in literature opisali pomembnejse zgodovinske prelomnice in teoloske toko-
ve, ki so pojmovanje kr$¢anskega zakona in poroc¢nih obicajev zaznamovali, tudi
ob upostevanju prvih pomembnejsih civilnih predpisov za to podrodje.

2. Porocna praksa in razvoj nauka zahodne Cerkve od
tretjega do enajstega stoletja

Praksa blagoslavljanja novoporocencev domnevno izhaja iz apostolskih ¢asov, ven-
dar pa do tretjega stoletja — razen pisma sv. Ignacija Antiohijskega®(35-107) Poli-
karpu (69—-155), skofu v Smirni — o tem nimamo zanesljivih virov. V antiki dokazov
o blagoslavljanju zaro¢encev ne najdemo, zagotovo pa so prvi kristjani sklepali
zakon pod vplivom poganskih obicajev (Schillebeeckx 1963, 226). Sele od zacetka
Cetrtega stoletja dalje obstajajo prvi zanesljivi viri o molitvah in blagoslovu, s ka-
terimi je skof (ali niZji duhovnik) novoporocenca pospremil v zakonski stan, pri

1 Po mnenju Roblede sta bila v rimskem pravu, ki je na koncept zakona v zahodnem krs¢anstvu odlocu-
joCe vplivalo, za zakonsko zvezo potrebna dva elementa — najprej privolitev in nato volja za vztrajanje v
njem: prvi element za zacetek zakona in drugi za njegovo uresnicitev (1977, 179).

2 Prvi pomembnejsi koncili v Elviri (okrog leta 300), Anciri (314) in Neocezareji (314—-325) so glede kri¢an-
skega zakona obravnavali njegovo zakramentalno razseznost, nelocljivost in moralno plat zakonskega
Zivljenja, sam nacin porocanja pa ni bil vprasanje, ki bi zahtevalo posebno obravnavo (Godefroy, s.v. Le
Mariage au temps des Péres).

3 »Conviene agli sposi e alle spose di stringere I'unione con il consenso del vescovo, perché le loro nozze
avvengano secondo il Signore e non secondo la concupiscenza. Ogni cosa si faccia per I'onore di Dio.«
(Lettera a Policarpo, V.)
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C¢emer je treba izpostaviti, da blagoslov ne prinasa pravnih posledic, temvec je (bil)
zgolj pastoralne narave. Zaradi poudarjanja svetosti zakona kot zaveze med Bogom
in zakoncema same po sebi je Cerkev blagoslov novoporocencev zgolj priporoca-
la (Ritzer 1962, 55-56; Visentin 1978, 32—-48). Prva zanesljiva vira o poro¢nem
obredu, ki je vseboval tudi blagoslov novoporocencey, sta sv. Ambroz (+ 397) in
papez Siricij (384-399). Sv. Ambroz v pismu Vigilu, Skofu v Tridentu, piSe, da naj
sklepanje mesanega zakona spremlja polaganje tancice in duhovniski blagoslov,
ki je zaradi narave zakona kot boZje-pravnega instituta za kr§¢anstvo specificen
dejavnik (Ambroz 1988, 148—-149). Tudi papez Siricij v pismu Imeriju, skofu v Ta-
ragoni, poudarja, da naj duhovnik pri poroénem obredu novoporocenca blagoslo-
vi. Izpostavlja, da se blagoslov v primeru razveze in ponovne poroke ne more po-
noviti, kar kaZe na naravo zakona kot nerazvezne enote (Siricij 385, 1136-1137).
Papez Inocenc |. (401-417) poudarja, da je duhovniski blagoslov novoporocencev
v skladu z BoZjim zakonom od vsega zacetka (404; 475).

Omenijeni viri nakazujejo, da je bil blagoslov novoporocencev vse pogostejsi in
priporocljiv, vendar pa ostaja bistveni element sklenitve zakona privolitev zaro-
Cencey, ki je bila praviloma izrecena v krogu domace druzine. Cerkev je priznava-
la vsako obliko zakona, Ce je bil ta le sklenjen v skladu z obicaji dolocenega kraja.
S priporocanjem duhovniskega blagoslova je Zelela poudariti velik pomen zakona
in mu zagotoviti javni znacaj. Da slednji ni bil obvezen, je po mnenju nekaterih
pogojeno s takratno druzbeno ureditvijo (Joyce 1955, 184). To je razvidno iz od-
loka cesarjev Teodozija Il. in Valentinjana IIl., ki sta leta 428 objavila zakon, da od-
sotnost zunanjih poroc¢nih formalnosti e ne pomeni nujno tudi neveljavne skle-
nitve zakona.* Od Cetrtega stoletja dalje pa je Cerkev zacela postopoma razvijati
lastno porocno liturgijo, ki je bila, ceprav neobvezno, vse bolj v rabi. V Rimu in v
Milanu najdemo v tem ¢asu zametke porocne liturgije, imenovane velatio nupti-
alis, v Spaniji in Galiji pa se obred imenuje benedictio in thalamo (Ritzer 1962,
68—69;157—-160; 203—-205).

Pri rimskem obredu, o katerem prvi pise sv. Pavlin iz Nole (354—431), je prvic
omenjeno, da je poro¢ni obred z blagoslovom novoporoc¢encev, med katerim du-
hovnik na glavo neveste poloZi pajcolan, vklju¢en v evharisti¢no daritev, ki je v
Cerkvi (1999, 244). Velja poudariti, da ob tem ostajajo v veljavi tudi morebitne
ostale poroke v domacem okolju brez navzoénosti sluzabnika Cerkve. So¢asno z
uveljavitvijo rimskega poro¢nega obreda se v Galiji v petem stoletju uveljavi dru-
gacna praksa. Porocni obred se ne izvaja v cerkvi, temvec sta Skof ali duhovnik
povabljena na dom novoporocencey, kjer po izmenjavi privolitve blagoslov pote-
ka v poro¢ni sobi. Praksa se je iz Galije prenesla tudi v Spanijo (Ritzer 1962, 38).

Nov nacin porocanja se uveljavi v germanskem svetu, kjer je poroka potekala v
dveh delih. Konstitutivni element zakona je bila zaroka, ki je ob izmenjavi privolitve
veljala kot civilno veljavna pogodba (Vertrag), ne samo med zaro¢encema, temvec

4 »Sidonationum ante nuptias vel dotis instrumenta defuerint, pompa etiam aliaque nuptiarum celebri-
tas omittatur, nullus aestimet, ob id deesse recte alias inito matrimonio firmitatem, vel ex eo natis libe-
ris iura posse legitimorum auferri, si inter pares honestate personas, nulla lege impediente, fiat consor-
tium, quod ipsorum consensu atque amicorum fide firmatur.« (Cod. Theod., 3.7.3)
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tudi med njunima druzinama. Liturgi¢ni obred z blagoslovom novoporocencey, ki
ga opravi duhovnik, je bil omejen strogo na cerkev in ni imel nikakrsnih pravnih
ucinkov (Friedberg 1965, 24). Ob koncu prvega tisocletja je Cerkev vedno mocneje
vztrajala, naj bo porocni obred pred Cerkvijo (in facie Ecclesiae), da bi tako zakon-
ski zvezi zagotovili javni znacaj in prepredili sklepanje zakonov v tajnosti, kar je za-
radi pomanjkanja pravne jasnosti in posledi¢nih zlorab povzrocalo vedno vecje
teZave (Nocent 1986, 347). SocCasno postaja vse pomembnejsi tudi duhovniski bla-
goslov novoporocencey, ki je razumljen predvsem kot potrditev legitimnosti skle-
njenega zakona in njegova posvetitev. Pri tem konstitutivni trenutek sklenitve za-
kona vendarle ostaja izmenjava privolitve, blagoslov pa ohranja fakultativni znacaj.

Izjemno dragocen dokument za razumevanje izmenjave privolitve v zakon in
duhovniskega blagoslova predstavlja pismo papeza Nikolaja I. (858—867) bolgar-
skemu vladarju. Povod za njegovo pisanje je bil v u¢enju nekaterih grskih duhov-
nikov, da je duhovniski blagoslov za veljaven zakon bistven in nujen. Papez v pismu
izpostavlja,® da je taksno ucenje v neskladju z resnico in da je edini konstitutivni
element sklenitve poroke privolitev zaro¢encev (Nikolaj I. 866, 643; Weber 2001,
31-40). Na podlagi tega vira lahko papeZev poudarek razumemo, da privolitve v
zakon kot bistvenega in tvornega elementa ne moreta nadomestiti ne blagoslov
ne kak$en drug ritual. Vrhovni poglavar Cerkve spodbuja, naj se zakon zaradi nje-
govega javnega znacaja in jasnosti, kdo je porocen, sklepa, e je le mogoce, v cer-
kvi, vendar pa cerkvenega obreda za veljavnost ne predpisuje. 1z konteksta je raz-
vidno, da se je na Vzhodu za razliko od latinske Cerkve Ze uveljavila poro¢na praksa
s kronanjem neveste in obveznim duhovniskim blagoslovom novoporoéencev. Ta
praksa dobi pravno obliko in postane obvezna z odlokom (Nov. 89) cesarja Leona
VI. »Modrega« (886—912), da je kronanje neveste in blagoslov novoporocencev
bistveni sestavni del poroke za veljavnost tudi v civilnem smislu (Berger 2006, 87),
kar je imelo po mnenju Popova za sklepanje zakona v prihodnje odlo¢ujo¢ pomen.®

Na podlagi omenjenih virov lahko pridemo do sklepa, da je imela zakonska zve-
za v latinski Cerkvi v prvem tisocletju predvsem sekularni znacaj — cerkveni poroc-
ni obred se je priporocal predvsem zaradi moralnih in pastoralnih razlogov. Cerkev
glede porocanja ni imela enotne prakse, pa tudi ne enotnih pravnih in liturgi¢nih
predpisov. Avtorji se strinjajo glede dejstva privolitve zarofencev kot tvornega
dejavnika sklenitve zakonske zveze. Poroko sta sklenila zarocenca sama, prisotnost
duhovnika je bila vse bolj zazelena, vendar fakultativna. Cerkev je Se zlasti od de-
setega stoletja dalje vedno mocneje priporocala, naj si zarocenca izmenjata pri-

5 »Secondo le leggi sia sufficiente solo il consenso di coloro della cui unione si tratta; se esso unico do-
vesse essere mancato alle nozze, tutto il resto, anche se celebrato con lo stesso coito, & inutile, come
testimonia il grande dottore Crisostomo che dice: Non il coito fa il matrimonio, ma la volonta.«

Popov pomen nove uredbe izpostavlja takole: »Sempre dall'imperatore Leone venne emanata in ma-
teria una disposizione chiara e completa. Prima, asseriva nella sua novella, si faceva tutto senza bene-
dizione perché si pensava che, cosi facendo, non avrebbero offeso nessuno, non essendoci specifiche
esigenze religiose o morali: senza benedizione si facevano le adozioni, senza benedizione iniziavano la
vita matrimoniale. Ma noi, poiché tutto per grazia di Dio va stabilito con decoro, non conviene seguire
I'antichita; pertanto, dichiarava Leone, noi ordiniamo che sia le adozioni che i matrimoni ricevano con-
ferma dalla benedizione ecclesiastica e dove non c’eé questo mezzo che rinsalda, il coniugio non ha
inizio effettivo e la coabitazione non sara legittima.« (2017, 221)
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volitev javno pred Cerkvijo, duhovnik pa je pri tem Ze tudi imel nalogo, da pri za-

rocencih preveri, ali morda obstaja kaksen zakonski zadrzek oz. ali zakonu med
njima kaj nasprotuje (Le Bras, s.v. «La doctrine du mariage»; Gismondi 1949, 314).

3. Porocna praksa v bizantinski tradiciji

Omenili smo Ze, da do zacetka tretjega stoletja glede porocnih praks na Vzhodu
in Zahodu ni bilo bistvenih razlik. Kristjani so se porocali v skladu s prakso kraja
bivanja, zakonska zveza pa je imela v vseh kulturah velik pomen, ki je presegal
zgolj voljo zaroCencev. Iz Sirske didaskalie, enega izmed najstarejsih ohranjenih
kr§¢anskih virov, glede porok izhaja, da je bila za starSe pravocasna poroka njiho-
vih otrok posebna skrb. Poroka je bila zato stvar tako domace druZine kot tudi
SirSe civilne skupnosti, glavno vlogo pri sklenitvi pa je imel nevestin oce (Achelis,
in Flemming 1904, 115). Skof (ali ni%ji duhovnik) sta novoporo&enca za to prilo-
Znost obiskala na domu, kjer sta opravila liturgi¢ne obrede s pesmimi in himnami
ter ju blagoslovila (Prader 1992, 196).

V Cetrtem stoletju na Vzhodu opazimo prvi vecji premik. Cerkev zacne sklepanje
krs¢anskih porok spremljati skrbneje, Se posebej, kadar je Slo za drugo sklenitev
zakona ali pa v primeru poroke med kristianom in poganko ali obratno (Zhishman
1864, 670). Vzhodna teologija in porocno liturgi¢no obredje sta bila za razliko od
zahodne Cerkve, kjer je bil poudarjen pravni znacaj zakona, moéno zaznamovana
s Pavlovim pojmovanjem kri¢anskega zakona kot zveze med Kristusom in Cerkvi-
jo (Ef 5, 22-33). Vzrok za poudarjanje duhovnega znacaja zakonske zveze razisko-
valci vidijo tudi v vplivu semitskih kultur, ki so Ze pred nastankom kri¢anstva za-
konsko zvezo videle kot nekaj svetega in preseznega (Prader 1992, 195-196; Ritzer
1962, 52). V grsko-bizantinski Cerkvi se postopoma uveljavi poro¢na praksa skle-
panja zakona po stopnjah, kjer so obred zaroke zaceli razlikovati od same poroke.
Zaroka je bila lahko dveh vrst. Prva oblika je bila brez vecjih zunanjih formalnosti,
pri drugi obliki zaroke pa je morala nevesta dobiti dar (arrha), ki ji v primeru loci-
tve sluZil za prezivetje.” Druga oblika zaroke se je uveljavila Se zlasti v Mali Aziji in
je zaradi zasCite Zene dobila pravni znacaj. V prvih stoletjih razdrtje zaroke pravnih
posledic ni imelo (Herman 1935, 81-82), pod vladavino cesarja Justinijana pa je
bil dar nevesti v primeru razdrtja zaroke obravnavan kot osnova za njeno samo-
stojno Zivljenje. Ce je locitev sprozila nevesta, je morala dar vrniti v dvojni vredno-
sti.®Na Vzhodu zaroka torej postopoma pridobiva pravno in zavezujoc¢o naravo,

7 Année naravo instituta arrha razlaga takole: »En Asie Mineure, il était d’usage, lors des fiancailles, que
le jeune homme remit a sa fiancée, ou aux parents de celle—ci, une somme d’argent ou quelques objets
de valeur. En cas de rupture de I'engagement, il perdait tout droit sur eux, mais si la rupture était le fait
de la fiancée, ces objets lui étaient rendus a un multiple déterminé.« (1935, 528-529)

»Mulier iuris sui constituta arrarum sponsalium nomine usque ad duplum teneatur, id est in id quod
accepit et aliud tantundem nec amplius, si post completum vicesimum quintum annum vel post impe-
tratam veniam aetatis atque in competenti iudicio comprobatam huiusmodi arras suscepit: in simplum
autem, id est tantummodo quod accepit, si minoris aetatis est, sive virgo sive vidua sit, sive per se sive
per tutorem vel curatorem vel aliam personam easdem arras acceperit.« (Cod. lust., 5,1,5)
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taksno pojmovanje predzakonske obljube pa vpliva tudi na prakso Cerkve in njeno
razumevanje zakonskega odnosa kot podobe zaveze med Kristusom in Cerkvijo.
Razdrtje zaroke ni bilo dovoljeno in se je ob poskusu sklenitve zakona s tretjo ose-
bo obravnavalo kot presustvo (Schillebeeckx 1963, 316). Poroke so se v bizantin-
skem delu sveta ob koncu cCetrtega stoletja praviloma obhajale v okviru domace
druzZine. Obred je bil sestavljen iz izmenjave privolitve in blagoslova prstanov, samo
obcasno so bile vanj vkljuc¢ene tudi molitve, ki jih je opravil duhovnik. Kler nava-
dno na porokah ni bil prisoten, njegova vloga je bila predvsem v nadzoru in pre-
precevanju poroc¢nih nepravilnosti, ki bi nasprotovale kr§¢anskemu pojmovanju
zakona; posebej je bila odsvetovana poroka med kristjani in pogani (Dacquino
1984, 197). Ceprav je na Vzhodu sakralni zna&aj zakonske zveze poudarjen od vse-
ga zacetka, so bile poroke Ze zelo zgodaj tudi stvar drzave in civilne ureditve. Ce-
sarska oblast si je vzela pristojnost, da zaradi velikega pomena zakonske zveze za
druzbo, javno dobro in razjasnitve pravnega statusa oseb to podrocje pravno re-
gulira. Cerkveni obred, ki mu predseduje duhovnik, postane v Cerkvi griko-bizan-
tinskega obreda obvezen Sele proti koncu prvega tisocletja. Od tega trenutka da-
lje je bistveni element poroke blagoslov novoporocencey, ki ga podeli duhovnik.

Med posebnostmi porocnega obreda na Vzhodu velja omeniti prakso kronanja
neveste, ki so jo imenovali tudi stephanéma. Po mnenju nekaterih avtorjev je
obred poganskega izvora, v vzhodni Cerkvi pa se je uveljavil pod vplivom sv. Jane-
za Krizostoma in v poznejSem ¢asu postal tipi¢ni sestavni del poro¢nega obreda
(Dauvillier, in De Clercq 1936, 40; Ritzer 1962, 73; Schillebeeckx 1963, 317). V ¢asu
antike je vloga kronanja neveste pripadala njenemu ocetu, pozneje pa se obred
zaradi poudarjene svetosti zakona prenese na duhovnika ali Skofa. To prakso po-
trjuje pismo Gregorja Nazianskega (280—-374) prijatelju Evzebiju, v katerem se mu
opraviCuje zaradi odsotnosti na poroki njegove héerke — zaradi bolezni se sklenitve
njenega zakona ni mogel udeleziti in posledi¢no tudi ne podeliti blagoslova, kakor
si je sama zelela. Prijatelja tako prosi, naj blagoslov podeli héerki kar sam.®

Obicaj kronanja neveste se v Cetrtem stoletju uveljavi med armenskimi kristja-
ni, kjer je par po kronanju prejel tudi evharistijo. Ta navada se je domnevno zopet
pod vplivom sv. Janeza Krizostoma prenesla tudi v grSko Cerkeyv, kjer se zacne uve-
ljavljati proti koncu Sestega stoletja (Herman 1938, 196). Obred postopoma po-
stane redna cerkvena praksa tudi drugod na Vzhodu. Duhovnikovo kronanje no-
voporocencev so razumeli kot ¢ast — kot da je Kristus sam, ki ju krona in jima po
obredu duhovnika podeli svoj blagoslov (Janez Krizostom, Hom. 9, 546). Cerkev je
sicer v primeru locitve zakoncev in njihove morebitne ponovne poroke taksen
blagoslov strogo zavracala.® Blagoslov je bil razumljen predvsem kot prosnja Bogu
za novo druzino.

V zacetku srednjega veka je bila v bizantinskem okolju izmenjava privolitve v

9 »Caetera autem vobis curae sint, ac pater filiam vittis redimiat ut optavit. Hoc enim, et sicuti nuptiis
interfuimus, praescripsimus; nempe ipsorum coronas esse, nostrum autem esse preces, quas scio locis
minime definitas ac circumscriptas.« (Epistola 231, in PG 37, 374)

1 Prepoved blagoslova zarocencev ob morebitni drugi poroki je razvidna iz predpisov Niceforja (806—815),
patriarha v Konstantinoplu, ki je zapisal: »Bigamus non coronatur« (1868, 328).
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zakon njegov del, ki je bil izveden v trenutku zaroke (Prader 1992, 33), od osmega
stoletja dalje pa postane del obreda v cerkvi, kjer sprejme privolitev duhovnik kot
uradna prica Cerkve. Schillebeeckx posebej poudarja, da je enako kot v zahodni
Cerkvi tudi na Vzhodu privolitev bistveni tvorni element sklenitve zakona, blago-
slov pa je dodan kot priprosnja Bogu. To se razume tudi iz dejstva, da je obred
dolgo ¢asa potekal v okviru domacega okolja in za veljavnost zakona ni bilo po-
membno, ali je blagoslov podelil o¢e ali duhovnik (1963, 318). Zhishman poudar-
ja, da sta sluzabnika poroke na Vzhodu in Zahodu zarofenca sama, duhovnik pa
dobi vlogo uradne price Cerkve, torej v njenem imenu sprejme privolitev.!* Obre-
du kronanija je sledila izroCitev neveste Zeninu (traditio sponsae). Oce je hcer iz-
rocil mozu, in s tem je prisla pod njegovo oblast. Ker sta obreda potekala v sosled-
ju, sCasoma postaneta pristojnost duhovnika. 1z tega obicaja se poroka na Vzhodu
razvije v pravi liturgi¢ni obred, kjer duhovnik dobi prevladujoco vlogo, ¢eprav ne
povsod v vzhodni Cerkvi na enak nacin (Zhishman 1864, 156-160). Duhovniski
blagoslov kot bistveni sestavni del sklenitve zakona je bil prvi¢ opredeljen v ar-
menski Cerkvi, kar je razvidno iz njene zbirke apostolskih kanonov, ki so bili leta
365 vkljuceni v dokumente koncila v Ashirsmatu.? V sirski Cerkvi je bil blagoslov
za veljavnost zakona predpisan v osmem stoletju (Prader 1992, 198), podobno se
zacne poroka obhajati tudi v aleksandrijski Cerkvi, kjer izmenjava privolitve zaro-
¢encev poteka med evharisti¢no daritvijo (Dauvillier in De Clercq 1936, 70).

3.1 Porocne uredbe civilne oblasti

Na podlagi primerjave ugotavljamo, da je Cerkev na Vzhodu od Cetrtega stoletja
vernike sicer spodbujala, naj poroka poteka javno pred Cerkvijo oz. v navzoénosti
duhovnika, vendar pa med posameznimi deli vzhodne Cerkve obstajajo razlike.
Ponekod so zakonsko zvezo lahko sklepali zgolj v domaéem okolju v navzo¢nosti
nevestinega oceta brez duhovnika do vklju¢no osmega stoletja. Do tega ¢asa so
imeli npr. v bizantinski Cerkvi zaro¢enci mozZnost sklenitve poroke v tudi le pisni
obliki (Zhishman 1864, 158). Duhovniski blagoslov je dobil znacaj nujnosti v de-
vetem stoletju z odlokom Niceforja (806—-815), patriarha v Konstantinoplu, po
katerem brez blagoslova ni bilo zakona niti za suznje.

V razpravi smo Ze omenili, da je zakonsko zvezo na Vzhodu Ze zelo zgodaj ure-
jala tudi cesarska oblast. Glede na tesno povezanost civilne in cerkvene oblasti je
obveljala praksa, da so kri¢ansko veljavni zakoni veljavni tudi pred civilno oblastjo,
s tem da je zacela civilna oblast predpisovati potrebne formalnosti za poroko tudi

Avtor izpostavlja: »Dass der Spender des Ehesakramentes niemand anderer sein kann, als die kiinftigen
Ehegatten in ihrer wechselseitigen Beziehung, ergibt sich abgesehen von dem bisher gesagten aus der
bei der Einsegnung des Verlobnisses angewendeten kirchlichen Formel, welche ahnlich mit der bei der
spater folgenden Kronung lautet: Es wird verlobt (gekront) der Diener (die Magd) Gottes im Namen des
Vaters, des Sohnes und des heiligen Geistes.« (1864, 135)

Koncil v kan. 33 predpisuje: »Per dexteram sacerdotis mano eiusque benedictionem homo in matrimo-
nium coniungitur.« (Fonti CICO, ser. Il, fasc. XXI, 27)

Na vprasanje, ali se je suznjem dovoljeno porociti brez duhovniskega blagoslova, patriarh odgovarja
takole: »Coniunctio sine sacerdotali benedictione est fornicatio, sive servus, sive liber sit.« (Nicefor
1868, 346)
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sama. Cesar Justinijan (527-565) je tako leta 537 dolodil, da se mora visji sloj pre-
bivalstva porociti v navzo¢nosti sluzabnika Cerkve, poroko pa je treba zapisati v
arhive. Namen te uredbe je bil zagotoviti zakonitost otrok. NiZji sloj je lahko skle-
pal zakon brez teh formalnosti zgolj z izmenjavo privolitve (Nov. 74, 4). V tem Casu
sta sicer v bizantinskem cesarstvu veljali dve obliki poroke; prva, bolj razsirjena
oblika je bila z zaroko in izmenjavo darov (arrha), kar je moralo biti potrjeno s pi-
snim dokumentom — ta oblika je bila dolocena Ze z zakonodajo cesarja Teodozija
(Cod. Theod., 3.5.2). Druga oblika je bila sklenitev zakona s privolitvijo zarocencev
(Schillebeeckx 1963, 320). Naslednjo pomembno uredbo je nato izdal cesar Leon
lIl. (717-741), ki je za veljavnost poroke dolocil pisno pogodbo glede dote, kjer
sta morali biti navzo¢i zanesljivi prici. Ce to zaradi revi¢ine posameznih oseb ni
bilo izvedljivo, je zadostovala izmenjava privolitve v navzoénosti starSev, pospre-
mljena z liturgijo v cerkvi.

Po zgledu Cerkve je v devetem stoletju javno obliko poroke zacela spodbujati tudi
civilna oblast. Vladar Basilij I. Makedonski (867—886) je za civilno veljavnost zakona
dolodil, da se naj ta sklene pred duhovnikom (Ritzer 1962, 113). Kljub tesni poveza-
nosti drzave in Cerkve je med institucijama pri vrednotenju zaroke prihajalo do raz-
hajanj. Bizantinska Cerkev je denimo s trulansko sinodo (691) v kan. 98 preklic za-
roke in poroko s tretjo osebo obravnavala kot presustvo. Civilna oblast te odlocitve
ni sprejela, posledi¢no je bila razdrta zaroka brez pravnih posledic dopustna, Se
posebej, kadar je Slo za mladoletne osebe (Zhishman 1864, 142—143). Kompromisno
resitev je nasel cesar Leon VI. (886—912), filozof, ki je leta 895 predpisal minimalno
starost za poroko: petnajst let za fante in trinajst za dekleta. V skladu z njegovim
odlokom je bila od tedaj dalje civilno veljavna vsaka oblika poroke v navzo¢nosti
duhovnika, ki je vkljucevala njegov blagoslov (Zepos in Zepos 1962, |, 156). Ta ured-
ba je izenacila cerkveno obliko zaroke s civilno pogodbo. Zgolj civilna zaroka je bila
razvezljiva, glede na pojmovanje nerazveznosti cerkvene zaroke pa tega znacaja ni
imela zaroka, sklenjena z verskim obredom. S takSno razlago se ni strinjala bizantin-
ska Cerkev, ki je kot nerazvezno pojmovala tudi civilno zaroko, sklenjeno z darom
(arrha), Ceprav v odsotnosti duhovnika (Ritzer 1962, 119). Nejasnosti je naredil ko-
nec cesar Aleksij Komnen (1081-1118) z Bulo aureo leta 1084, v kateri je dolodil, da
je slovesna zaroka, ki se obhaja v cerkvi, hkrati tudi veljavna civilna poro¢na pogod-
ba. Od tega trenutka dalje civilna zaroka z izmenjavo darov ni ve¢ imela pravnega
ucinka in je bila odpravljena. V grsko-bizantinski Cerkvi se tako za versko in hkrati
civilno podrocje uveljavi enoten porocni obred v cerkvi. Sestavljen je iz dveh delov,
zaroke in same poroke. Duhovniski blagoslov postane obvezen sestavni del poroc-
nega obreda, brez katerega poroka ni veljavna ne pred Cerkvijo in ne pred drzavo.
S tem se praksa porocanja v vzhodni Cerkvi dokon¢no loci od zahodne, kjer je pri-
volitev zaroCencev konstitutivni znacaj sklenitve zakona ohranila. Cesarska zakono-
daja je na Vzhodu obveljala tudi za cerkveno podrocje. Obred kronanja in duhovni-
Ski blagoslov je tako tam od enajstega stoletja bistveni sestavni del poro¢nega obre-
da, suznji pa so enaki svobodnim (Zhishman 1864, 637—640). Duhovniku se pripise
vloga pristojnega porocevalca ali sluzabnika poroke, ki zaroCencema podeli zakra-
ment. Na Zahodu enotne oblike poroke ni bilo vse do tridentinskega koncila leta
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1563, ko je latinska Cerkev uzakonila poroko pred domacim zZupnikom in pricama,
kar pa praviloma ni imelo tudi civilne veljave. Za razliko od vzhodne Cerkve se na
Zahodu civilna oblast v cerkveno poroko ni vmesavala.

4, Sklep

Na podlagi analiti¢éne in zgodovinsko-pravne primerjalne Studije vzhodne, bizan-
tinske, in zahodne, rimske, tradicije poroc¢nih praks ugotavljamo, da sta na Vzhodu
Cerkev in drZava ves ¢as mocno povezani. Glede na velik pomen druzine za Cerkev
in druzbo se obe instituciji ¢utita pristojni in dolZni, da poro¢ne formalnosti regu-
lirata. Medtem ko vzhodna Cerkev z oblikovanjem porocne liturgije poudarja du-
hovne razseznosti zakona in vlogo duhovnika kot uradnega predstavnika Cerkve, ki
sklepa obred, se civilna oblast temu vprasanju posveca predvsem iz prakti¢nih ra-
zlogov, to je zaradi razjasnitve pravnega statusa oseb, s katerim so povezane tudi
dolocene odgovornosti, npr. v primeru locitve zakoncev prezivnina, skrb za otroke,
dedovanje itd. Kljub razli¢nosti njune narave in druga¢nim interesnim podrocjem
uspeta obe strani po vecstoletnih prizadevanjih priti do medsebojnega soglasja in
do enotnega poroc¢nega obreda. Vladar potrjuje cerkvene zakone, slednji posledic-
no veljajo tako za Cerkev kot za drZavo. Zahodna Cerkev ves ¢as ohranja raznovr-
stnost obicajev in kljub pomanjkanju evidenc o statusu oseb in s tem povezanimi
zlorabami obvezne oblike poroke ne predpisuje. Vernikom pusc¢a svobodo, vedno
bolj pa teZi k javni obliki poroke. Z drZzavo na tem podrocju ne sodeluje, cerkveni
zakoni praviloma tudi nimajo civilnih ucinkov. Liturgi¢no obhajanje sklenitve zako-
na na Vzhodu se zacne imenovati »sveti obred«. Vzrok za takSno razumevanje po-
ro¢nega obreda izhaja iz prepri¢anja, da je tisti, ki po obredu duhovnika kot sluzab-
nika zakramenta zdruZi zakonca, Bog. Posledi¢no je vprasanje, kdo zakrament za-
kona podeljuje, na Vzhodu aktualno mnogo prej kot na Zahodu, kjer se je utrdil
nauk, da si zakrament sv. zakona podelita zaro¢enca sama ob navzo¢nosti duhov-
nika — ki pa je za razliko od vzhodne prakse zgolj kvalificirana pri¢a Cerkve in pri
sklenitvi zakona nima bistvene vloge. Razli¢na in mocno zasidrana dvojna tradicija
razumevanja istega krs¢anskega zakona, ki se kaze tudi v neenotni terminologiji
glede konstitutivnih in bistvenih elementov sklenitve zakona, je imela vidne posle-
dice za teoloska razpravljanja o bizantinski in latinski tradiciji v naslednjih stoletjih,
ko je Cerkev izoblikovala nauk o zakramentih in o tem, kdo jih lahko podeljuje.

Kratice

Bd. — Band.
Cod. lust. — Codex lustinianus [Justinijanov zakonik (tudi Justinijanov kodeks) je
izraz za zbirko zakonov, ki jih je zbral bizantinski cesar Justinijan
(527-567); veljati je pricel 16. aprila 529].
Cod. Theod.— Codex Theodosianus [Teodozijev zakonik je zbirka zakonov krsc¢an-
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skih cesarjev Rimskega cesarstva; delovno skupino za zbiranje za-
konov sta ustanovila cesar Teodozij Il. in njegov socesar Valentinijan
Ill., v veljavo je stopil 1. januarja 439].
CSEL — Corpus scriptorum ecclesiasticorum latinorum.
DS — Enchiridion symbolorum, definitionum et declarationum de rebus
fidei et morum. Bologna: Edizioni Dehoniane, 1995.
DThC — Dictionnaire de Théologie Catholique. Zv. 9/2. Pariz: Letouzey & Ané,

1927.

EJCan — Ephemerides luris Canonici.

Fonti CICO — Fonti Codificazione Canonica Orientale. Citta del Vaticano: Tipogra-
fia poliglotta vaticana, 1930-1934 [Serie I., fasc. 1-12, 15]; 1935—

1951 [Serie Il., fasc. 1-30].

Hft. — Heft.

MANSI — J. D. Mansi, ur. Sacrorum Conciliorum nova et amplissima collectio,
1-30. Graz: Akademische Druck- u. Verlagsanstalt, 1960-1962.

Nov. — Novellae lustiniani [Zbirka zakonskih predpisov rimskega prava v

latinskem in grSkem jeziku, ki so nastale v ¢asu cesarja Justinijana

po letu 535].

OChP - Orientalia Christiana Periodica.
PL — J.P. Migne, ur. Patrologiae cursus completus. Series Latina. Pariz:

Apud Garnier, 1844-1864.

PG — J.P. Migne, ur. Patrologiae cursus completus. Series Graeca. Pariz:

Apud Garnier, 1857-1866.

ZCP — Zakonik cerkvenega prava. 1983. Ljubljana: Nadskofijski ordinariat.
ZSRG.K — Zeitschrift der Savigny—Stiftung fiir Rechtsgeschichte. Kanonistische

Abteilung.
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Urska Flisar
Potomstvo biblicnega Abrahama in koranskega
Ibrahima

The Posterity of Biblical Abraham and the Quran
Ibrahim

Povzeteke: V prispevku je prikazana primerjava svetopisemskih in koranskih besedil,
ki se navezujejo na biblijskega o¢aka Abrahama na eni in koranskega lbrahima
na drugi strani. Posebna pozornost je namenjena razumevanju potomstva ome-
njenega religijskega lika. Svetopisemska pripoved jasno izpostavlja boZjo oblju-
bo, da bo Abraham postal o¢e vseh narodov. Po drugi strani pa Koran potomstvu
tolikSne pozornosti ne namenja, a vendarle poudarja, da je Ibrahim dobil sina
v nagrado. Na tem mestu pa se pojavljajo nove razlike, saj je prvenstvena vloga
sinov, po katerih se je Abrahamovo ali Ibrahimovo potomstvo dovrsilo, v islam-
ski tradiciji razumljena drugace kot v judovstvu in kr§¢anstvu. Prva namrec pri-
pisuje vecjo vlogo Ismailu (Izmaelu), drugi dve pa Izaku (Ishaku).

Kijucne besede: Abraham, Ibrahim, potomstvo, prerostvo, Izak, Ishak, Izmael, Ismail

Abstract: This paper compares the biblical and Koranic texts that relate to the bi-
blical patriarch Abraham on the one hand and the Koranic Ibrahim on the other.
Particular attention is given to understanding the offspring of this religious fi-
gure. The Bible’s narrative clearly highlights God’s promise that Abraham will
become the father of all nations. The Koran, on the other hand, does not pay
so much attention to the posterity, yet emphasizes that Ibrahim won a son as
a reward. Here, however, new differences emerge, since the primacy of the
sons through whom Abraham’s or lIbrahim’s offspring was perfected is under-
stood differently in Islamic tradition than in Judaism and Christianity. The first
attribute a larger role to Ismail (Ishmael) and the other two to Isaac (Ishaq).

Keywords: Abraham, Ibrahim, posterity, prophecy, Isaac, Ishaq, Ishmael, Ismail

1. Uvod

Skupna toc¢ka monoteisti¢nih religij ni zgolj vera v enega Boga. Ceprav se na prvi
pogled zdi, da so doktrinalne, kulturne in interpretativne razlike prevelike, da bi
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te religije sploh lahko primerjali, nam njihova sveta besedila kaZzejo drugo plat. V
Svetem pismu in Koranu lahko najdemo pripovedi, ki govorijo o istih osebnostih
ali pa opisujejo isti dogodek. A pripovedi se skorajda nikoli ne ujemajo v popolno-
sti. Nekatere so si precej podobne in hkrati v navidezni podobnosti precej razlicne,
druge najdemo le v eni izmed omenjenih svetih knjig. V prispevku se bomo se
posebej osredotocili na primerjavo pripovedi svetopisemskega ocaka Abrahama
in koranskega lbrahima. V obeh tradicijah je namrec ravno Abraham zacetnik mo-
noteisti¢ne religije. Judovstvo in krs¢anstvo verjameta, da je Abraham oce izvo-
ljenega ljudstva, medtem ko muslimani trdijo, da je bil Ibrahim prvi musliman.
Ravno njegovo potomstvo pa je tisto, ki igra v zgodovini obeh religij pomembno
vlogo. Poskusali bomo natanéno primerjati odlomke, ki omenjajo Abrahama in
Ibrahima, poiskati sti¢ne tocke in razlike v njihovi interpretaciji ter prikazati, kako
vplivajo na razumevanje in razvoj obravnavanih verstev.

2. Prerostvo v Svetem pismu in Koranu

Abrahama kot oceta narodov priznavajo vse tri monoteisticne religije. Da bomo
njegovo vlogo bolje razumeli, si na zacetku oglejmo, kako Sveto pismo in Koran
razumeta besedo prerok. Omenimo Se, da je v Svetem pismu Abraham kot prerok
razumljen le enkrat (1 Mz 20,7), tradicija pa ga pristeva med ocake. Koran medtem
besede oc¢ak ne pozna in tako velja Ibrahim za enega izmed prerokov.

V babilonsko kulturo prerostvo ni prislo iz bibli¢ne kulture. V mestu Mari ob
Evfratu je tako mogoce najti dokaze, da so preroki na tem obmocju obstajali Zze v
18. st. pr. Kr. Prav tako obstajajo dokazi, da so vedeZevalci in preroki delovali v
mestu Biblo v 11. st. pr. Kr. in potem v 8. st. pr. Kr ob reki Orontes. V asirsko-babi-
lonski kulturi so preroki zagotavljali temeljno posrednistvo in povezovanje med
ljudstvom in bozanstvi. Po judovskem izrocilu so preroki Ziveli do ¢asa Artaksersa,
tj. do 5. st. pr. Kr. (Palmisano 2018, 4).

Termin prerok ima Siroko paleto pomenov. Pomembno mesto ima predvsem v
Stari zavezi. Hebrejski izraz prerok oznacuje navdihnjenega cloveka, ki lahko Zivi
sam ali v skupnosti. Poznamo tudi poklicne preroke, na katere so se ljudje obra-
cali, ko jih je zanimalo, kak$na je BoZja volja. Preroki so imeli mo¢ posredovanja
pri Bogu, nekateri izmed njih pa so imeli pri tem Se posebej pomembno vlogo.
Med najvecje preroke Sveto pismo priSteva lzaijo, Jeremijo in Ezekiela,* ki jih Ko-
ran ne pozna. Omenja Se Stevilne manjse preroke. Zasledimo lahko tudi lazne
preroke (Jer 28), prav tako ne smemo prezreti dejstva, da pozna Stara zaveza tudi
prerokinje, npr. Deboro (Sod 4,4) (SSP 1997, 1872).

Hebrejska Biblija v najstarejSem izrocilu za preroka uporablja pojem »BoZji moz«
('Ais ha'elohim), »prerok« (nabi') ali »videc« (hozeh). Z izrazom »nabi'« je v 1 Mz
20,7 imenovan tudi Abraham, iz ¢esar lahko sklepamo, da velja Abraham za pre-

1 Muslimanski prerok Zulkfil je sicer pri doloéenih teologih identificiran z Ezekielom.
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roka tudi v bibli¢ni tradiciji. Besede, ki opredeljujejo preroke, so tudi »ro'eh«,?
»'i$ haruah,® »mal'ak Yhwh«,* »'ebed Yhwh«® in »'ebed ha'elohim«® (Palmi-
sano 2018, 5). Delovali so v ¢asu kraljestva do vrnitve iz babilonskega suzenjstva.
Zaradi svoje kriticnosti do oblasti in aktualnih razmer so bili velikokrat preganjani.
Bili so zagovorniki solidarnosti med narodi, zavzemali so se za vdove, revne in si-
rote (SSP 1997, 1872). Prav tako lahko preroke najdemo v Novi zavezi, kjer je kot
prerok imenovan tudi Jezus (Lk 4,24; Mt 21,46; Jn 6,14).

Arabska beseda »rasul« (arab. Js«_, poslanec) se v Koranu pojavi 235-krat,
»nabi« (arab. u-u, prerok) pa 54-krat. Tematika o prerostvu se je zacela razvija-
ti v meskem obdobju in je postavila okvire Mohamedovega delovanja. V hadi-
sih beremo, da je glasnikov vere sto Stiriindevetdeset tiso€, poslancev pa tristo
trinajst. V Koranu je kar dvajset od petindvajsetih prerokov bibli¢nih, vendar pa
se islamski preroki Nuh, Ibrahim, Musa in Isa po svoji vlogi razlikujejo od Noeta,
Abrahama, Mojzesa in Jezusa. V sveti knjigi muslimanov ne najdemo razvijanja
zgodovine ¢lovestva, lahko pa zasledimo razli¢ne pripovedi, v katerih so kot veliki
liki izpostavljeni poslanci. Med temi prevladujejo Nuh (omenjen 33-krat), lbrahim
(omenjen 69-krat), Musa (omenjen 136-krat), Isa (9-krat omenjen kot Isa, 13-krat
kot Ibn Maryam, 3-krat al-Masih, Ibn Maryam (Osredkar 2015, 76)) in Mohamed
(samo 4-krat in enkrat kot Ahmed). »Vsenavzocnost Muse nakazuje nazorski izvor
Korana«, pravi Ocvirk (2012, 154). Preroke je izbral Alah in jih obdaril s krepost-
mi — vsak prerok mora biti namrec pobozen, hvalezen, popustljiv, velikodusen,
resnicoljuben, moderatorski, skromen, pogumen, zaupanja vreden in pravicen.
Kot tak je vzor ljudem okrog sebe. Vsekakor pa za islamske preroke velja tudi, da
se izogibajo kakrSnemu koli stiku s poganskimi religijami in ljudi opozarjajo, da so
slabe (Yahya 2005, 18; Langroodi 2010, 8).

3. Kdo sta Abraham in Ibrahim?

Vislamu je Abraham poznan kot Ibrahim, na podlagi ¢esar sklepamo, da gre za isto
osebo. V Svetem pismu se je Abraham sprva imenoval Abram, njegova Zena Sara pa
Saraja (1 Mz 17). Sprememba imena nakazuje sklenitev zaveze med Bogom in oca-
kom. Medtem pa Koran spremembe imena ne omenja. Kamil Mufti (2006, 1) nava-
ja, da se mnogi islamologi strinjajo, da je sprememba imena prisla v Sveto pismo
zaradi raznolikosti dialektov. A sprememba imena ima v judovski in kri¢anski tradi-
ciji globlji pomen — oznacuje spremembo Abramove osebnosti, poleg tega pa vsako
ime nosi v sebi skriti pomen. Tako ime Abram pomeni »oce je vzviSen«, ime Abra-
ham pa »oce mnoZice, kar je navsezadnje Abraham tudi postal.

2 Videc.

Gospodov poslanec.
4 BoZji poslanec.

5 Bozji sluzabnik.

5 Bozji sluzabniki, preroki.
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Rodil bi se naj okrog 3300 let po stvarjenju sveta (Langroodi 2010, 40; Smailagi¢
1990, 261) v babilonskem kraju Kotha. Obe tradiciji omenjata mesto Ur (1 Mz
11,28-31).” Znano je, da je v tej takrat pomembni politeisticni mestni sumerski
drZavici vladalo nestabilno stanje in da je bil Abraham politi¢éni migrant. Skupaj z
ocetom Terahom, Zeno Sarajo in neCakom Lotom se je takrat Se kot Abram prese-
lil v Haran (1 Mz 11,31), proti kdnaanski deZeli pa je odsel pri svojih petinsedem-
desetih letih — tedaj ga je poklical Bog in mu dejal, naj zapusti hiSo svojega oceta
in odide v deZelo, ki mu jo bo pokazal (1 Mz 12,1.4). Koran to¢ne starosti zacetka
delovanja preroka Ibrahima ne omenja.

Znamenje zaveze med Bogom in Abrahamovim ljudstvom je bilo obrezovanje.
Bog je narocil Abrahamu, da naj obreZejo moske osem dni po rojstvu (1 Mz 17,11-
12). Abraham in Izmael sta bila obrezana na isti dan. Prvi je imel devetindevetde-
set let, drugi trinajst (1 Mz 17,24-25). Zanimivo je, da nekatera islamska ljudstva
decke obrezejo pri trinajstih letih — tako, kakor je to navedeno v Bibliji (1 Mz 16;
17; 25; 36,3; 1 Krn 1,28-31) (Comay 2002, 162). Koran obrezovanja ne omenja, ga
pa zato zasledimo v suni. Abu Huraira (Al-Bukhari VIII, 313) in Abu Hurayra (Al-
-Adab Al-Mufrad LIIl, 575) omenjata starost osemnajst let.

Koran prav tako ne omenja Ibrahimove smrti, o kateri Biblija poro¢a. Abraham
je umrl pri sto petinsedemdesetih letih, pokopala sta ga njegova sinova lzak in
Izmael (1Mz 25,7-9).

4. Abraham v Svetem pismu

Pripoved o o¢aku Abrahamu je zapisana v Svetem pismu od 1 Mz 12-25. Sveto
pismo omenja, kako Bog poklice Abrahama (1 Mz 12), ki se je zaradi lakote odpra-
vil v Egipt (1 Mz 12,10) in nato v Negeb (1 Mz 13,1). PremozZenjski spori so vodili
Abrahama v odlocitev o razhodu z ne¢akom Lotom. Sledniji je izbral jordansko de-
Zelo, Abraham pa je prebival v kdnaanski dezeli (1 Mz 13,11-12). Gospod je Abra-
hamov rod silno namnozil (1 Mz 13,16; 15,5). Z deklo Hagdro se mu je rodil decek
Izmael (1 Mz 16), z Zeno Saro pa kljub njeni visoki starosti Izak (1 Mz 18,10-15; 1
Mz 21). Potem ko je Bog sklenil z Abrahamom zavezo (1 Mz 17), ga je obiskal (1
Mz 18) in posvaril glede S6dome, za katero je ocak prosil, naj ji prizanese (1 Mz
18,16-33). Med zelo znanimi dogodki je Abrahamova daritev sina lzaka, ki kaze
Abrahamovo poslusnost Gospodu (1 Mz 22) in za katero bo, kot bomo videli po-
zneje, obilno nagrajen. Po Sarini smrti (1 Mz 23) se je Abraham porocil s Keturo
(1 Mz 25). Umrl je, ko mu je bilo sto petinsedemdeset let. Sinova lzak in Izmael
sta ga pokopala zraven Zene Sare v votlini Mahpéli (1 Mz 25,9).8

Comay (2002, 10) opredeljuje vlogo Abrahama takole: »Za Jude je zgodba o
Abrahamu nacionalnega pomena, ker oznacuje njihov prehod k nastanku ljudstva

7 Danes mesto Tell-el Mukayyar v Iraku.

8 Votlina Mahpéla je sveta tudi za muslimane. Ob Jafskih vratih v Starem Jeruzalemu, od koder je $la
cesta v Hebrdn, je vrezan napis iz Korana: »Ni ga Boga razen Alaha in Abraham je njegov ljubljenec.«
(Comay 2002, 10)
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in njihovo od Boga dano pravico do dezZele Izrael. V religijskem smislu simbolizira

tudi prelom s poganskim malikovanjem in zavezo k monoteizmu. V Novi zavezi je
Abraham zgled bogabojecega in pravicnega moza.«

5. Ilbrahim v Koranu

Zgodba o Ibrahimu v Koranu ni strnjena na enem mestu, temvec je — kot tudi vse
druge — razdrobljena. Koran ga imensko omenja 69-krat, nanj se nanasa 245 aje-
tov v 25 surah in je poleg Musa najveckrat omenjena bibli¢na osebnost v Koranu.
Islam se po Westermannovem (1985, 27) mnenju zato brez zadrzkov imenuje
»abrahamska religija«. Al Baidawi (Katsh 1980, 105) pravi, da je islam v bistvu
sekta Abrahamovega verstva. Abraham je arhetipska figura zavrnitve malikovanja
in model odresenja, ki naj bi prisel po njem, izvira iz njegove poslusnosti, vere ter
obljube potomstva, ki mu je bila dana (Osredkar 2016, 53). Kiing (2007, 49-52)
navaja, da je Ibrahim za muslimane prejemnik izvirnega razodetja, ki je v Koranu
ocisceno vseh napak, ki jih vsebujejo drugi sveti spisi.® V K 4, 54° beremo, da je
Bog lbrahimovemu rodu podelil knjigo in modrost. »Bozji prijatelj«* oz. »Halil Al-
lah«, kot ga imenuje Koran v 4, 125, je za muslimane tudi prvi musliman (K 3, 67-
68) — zgled kreposti, pokoren Gospodu, pravi vernik, ki Gospoda ni enacil z drugi-
mi bogovi (K 16, 120); med drugim pa ravno on prosi Alaha (K 2, 127-129), da naj
njegovemu ljudstvu podari preroka: misljen je najvecji prerok Mohamed. Tako ga
tudi islam priznava za oceta vseh vernikov (ebu-I-enbija). Bog sam ga je izvolil (K
3, 33), njemu so bili Mohamed in muslimani najbliZji (K 3, 68). Ibrahim je postal
zgled vere tudi zaradi izpolnjevanja dolZnosti — danes t. i. petih stebrov islama. V
K 21, 73 piSe, da sta bila Ibrahim in Lut postavljena za glasnika vere, da sta se ob
Alahovem narocilu o redni molitvi klanjala, opravljala dobra dela in delila milos¢i-
no. Prav tako najdemo izpolnitev dolznosti romanja (K 22, 26-29), nikjer pa ne
zasledimo posta.

Nekatere pripovedi, ki jih najdemo v Koranu, so podobne bibli¢nim, kar je do-
kaz, da so se sledi nazareske zapuscine ohranile v Koranu, hadisih in drugi islamski
literaturi (Osredkar 2016, 18). V Koranu najdemo pripoved o obisku boZjih poslan-
cev (K 11, 69-75) in obljubo potomstva (K 15, 53-55; K 51, 24-30), ki so mu jo ti
prinesli. Koran omenja tako Ismaila (K 14, 37; K 19, 54; K 37, 101) kot Ishaka (K 11,
71; K37,111-112). Prav tako (K 37, 102-112) omenja Zrtvovanje sina, a se pripo-
ved od bibli¢ne precej razlikuje. »Islamski razlagalci si niso enotni glede tega, kdo
naj bi bil darovan, Izak (tako vecina med zgodnjimi razlagalci) ali Izmael. Abraha-

9 Kung ima v mislih Toro in Sveto pismo.

10 Koran citiramo po dogovoru s slovenskim muftijem, in sicer oznaduje K sveto knjigo, sledi presledek,

arabska $tevilka sure, vejica, presledek in arabska $tevilka ajeta. Ce navajamo veé vrstic, ki si sledijo,
dodamo med Stevilko prve in zadnje vrstice vezaj, Ce pa navajamo vec vrstic, ki si ne sledijo, med njimi
napisemo vejico ali »in« (Osredkar 2016, 7).

1 Hadisi navajajo, da si je Abraham ta naziv prisluZil, ker je nahranil ljudi in molil, ko so ostali Ze spali. Prav
tako obstaja prepricanje, da je k temu nazivu vodila Abrahamova gostoljubnost ob obisku bozjih poslan-
cev (K 11, 69-75) (Langroodi 2010, 42).
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mova daritev je tudi za islam osnova in zgled obrednega darovanja v ¢asu romanja
v blizini Meke«, pravi AT. Khoury (2010, 301).

V Svetem pismu?? ni mogoce zaslediti, da Abrahamov oce ne bi Zelel sprejeti
monoteisti¢ne religije, cemur Koran posveca veliko pozornosti (K 6, 74-81; 9, 113-
114; 19, 41-50; K 21, 51-72; K 26, 69-82; K 29, 25 in K 60, 4). Omenjeno je le, da
je dal Bog Abrahamu zapoved, ki pravi: »Pojdi iz svoje hise, iz svoje rodbine in iz
hise svojega oceta v deZelo, ki ti jo bom pokazal« (1 Mz 12,1). Palmisano (2014,
41) pise: »Ko pridejo do Harana, se tam naselijo in Terah tam umre«. Vendar pa
npr. Jozuetova knjiga v 24, 2 omenja, da je bil Terah politeist. V Koranu najdemo
tudi nekatere pripovedi, ki jih v Bibliji ne zasledimo, a so za muslimane zelo po-
membne. Najpomembnejsa je pripoved o postavitvi in o¢is¢enju Hrama (K 2, 125-
129).1 Abraham je odistil kraj idolatrije. Za muslimane ima svetis¢e v Meki** po-
sebno mesto (K 3, 96), saj se je pozneje vanj vrnil Mohamed. Muslimani se tega
dogodka spominjajo zadnjih deset dni meseca ramadana. Oce in sin sta med po-
stavljanjem Hrama molila in Boga prosila, da bi mu bila skupaj s svojo skupnostjo
predana. Prosila sta Se, naj jima bodo pokazani obredi, grehi pa odpuscéeni (K 2,
127).

Na tem mestu e omenimo, da je Ibrahim ime Stirinajste sure. Gre za peto v
seriji $estih sur, ki se za¢nejo s ¢rkami alif (1), 1am (J) in ra (1) (Nasr 2015, 628). Sura
je dobila ime po omembi Ibrahima (ajet 35-41), ki moli za obvarovanje Meke pred
idolatrijo, za samega sebe in svoj narod. Prav tako prosi Gospoda za odpuscéanje
svojih grehov, grehov svojih starSev in vseh vernikov na dan velikega obracuna.

6. Abraham - oc¢e mnogih narodov

»Postavil sem te za oleta mnogih narodov, pred Bogom, kateremu je veroval /.../
na osnovi upanja je proti upanju veroval, da bo postal o¢e mnogih narodov, kakor
je bilo receno: Tako bo s tvojim potomstvom« (Rim 4,17-18) pisSe apostol Pavel.
Videli smo, da je Abraham zacetnik Izraelovega rodu, prav tako pa ga za svojega
zacetnika priznava islam.'® Oba sveta spisa se veckrat sklicujeta na Abrahamov
rodovnik, ko govorita »Bog Abrahama, Bog Izaka, Bog Jakoba (2 Mz 32,13; 5 Mz
9,27; 1 Kr 29,18) oz. »Abrahamu, Izmaelu, lzaku« (K 2, 133.136; 3, 84). Tudi tukaj
je razvidno, da je Izmaelova vloga za muslimane zelo pomembna, a ne smemo
prezreti, da se Koran na desetih mestih sklicuje Se na Jakoba®® (K 6, 84; 11, 69; 1,

12 Po drugi strani pa zasledimo v islamu izraelizirane zgodbe, ki se sicer nahajajo le v Bibliji in jih muslima-
ni dobro poznajo. Tako je tudi s poznavanjem Ibrahimovega Zivljenja (Khoury 2005, 38).

13 Misljena je Kaaba, ki se prav tako imenuje BoZja hisa oz. skrivnostna moseja.

14 Starodavno ime za Meko je Bakkah, ki je omenjeno tudi v masoretskem tekstu SZ, in sicer je v Ps 84,7
dolina Joka imenovana dolina Baka.

15 Abraham je pomemben tudi za kristjane, a nikakor pomembnejsi od Jezusa Kristusa, na kar nas Se
posebej opozarja Janezov evangelij, ko povzema Jezusove besede, rekoc: »Resni¢no, resnicno povem
vam: Preden se je Abraham rodil, jaz sem« (Jn 8,58).

16 Ta v Koranu nikoli ni imenovan kot Izrael.
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71-72; 14, 39; 15, 53-55; 21, 72; 29, 27; 37, 112; 51, 28-30), kakor tudi na Mojzesa
in Jezusa (K 2, 136). Bog je Abrahamove vernike Ze zdavnaj imenoval za muslimane
(K 22, 78). Prav tako v K 2, 140 beremo, da ne moremo trditi, da so bili Abraham,
Izmael, 1zak in Jakob judje ali kristjani. To ve le Bog. Nasr (2015, 62) pojasnjuje,
da moramo ta verz razumeti skupaj s K 3, 67, se pravi, da Abraham ni bil ne jud in
ne kristjan, temvec pravi vernik, saj je Castil in priznaval le enega Boga. Abraham
je bil torej »Hanif« (arab. «iss). S tem izrazom koran oznaduje monoteiste pred
zacetkom delovanja Mohameda?’.

6.1 Bibli¢na obljuba o potomstvu

Potomstvo igra v Bibliji pomembno vlogo. Dobesedni prevod iz hebrejsc¢ine in gr-
$¢ine pomeni »seme« (SSP 1997, 316).'® Bog je Abramu dal obljubo potomstva
takoj potem, ko ga je prvi¢ poklical (1 Mz 12) in mu obljubil, da bo iz njega naredil
velik narod, ga blagoslovil in naredil njegovo ime veliko; navsezadnje ga v 17. po-
glavju Geneze imenuje za oceta mnoZice narodov®® in mu pravi, da bodo iz njega
prisli narodi in kralji. Obljuba potomstva se nadaljuje skozi celo Abrahamovo Zi-
vljenje, sledi pa ji obljuba blagoslova (1 Mz 18,18). Hebrejska beseda za blagoslov
je »berakah« in pomeni stanje, v katerem Bog sprejme ¢loveka in mu je naklonjen,
slednji pa obCuti mir in dobrine (Palmisano 2014, 41). Gospod je Abramu obljubil
dezelo Kédnaan (1 Mz 12,7; 1 Mz 13,15; 1 Mz 17,8). Iz Svetega pisma je mogoce
razbrati, da Stevila Abrahamovih potomcev ne bo mogoce presteti (1Mz 17,2) —
omenja namre¢, da bo njegovega zaroda kot prahu zemlje, tako v 1 Mz 13,16, kot
zvezd na nebu (1 Mz 15,5; 1 Mz 22,17).

Biblija celo nasteva rodove, ki bodo Ziveli na zemlji, ki jo mu bo podaril. Ta naj
bi se razprostirala od reke Nil pa do Evfrata. Tu bodo prebivali Kadmonéjci, Hetéj-
ci, Amoréjci, Perizéjci, Girgaséjci, Kdnaanci, Jebuséjci, Kenéjci, Kenazovci in Rafajev-
ci. V Svetem pismu se seznam omenjenih ljudstev navaja veckrat (2 Mz 3,8; 5 Mz
7,1), a kot vidimo, med njimi ni Arabcev. Prva omemba teh sega v 9. st. pr. Kr. in
jih opisuje kot plemenski narod, ki Zivi v vzhodni in juZni Siriji ter na severu Arab-
skega polotoka (Myers 2010, 18). Oc¢etu narodov je dano tudi spoznati, kaj se bo
z njegovim narodom zgodilo v prihodnosti: postal bo priseljenec v tuji drzavi (1
Mz 15,13), s ¢Cimer je nakazano vec kot Stiristoletno suZenjstvo v Egiptu. Omenje-
no pa je tudi, da bo se bo njegovo potomstvo v ¢etrtem rodu v Kanaan vrnilo za-
radi hudobije Amoréjcev (1 Mz 15,16); misljeno je ljudstvo, ki je Zivelo v Kdnaanu
pred lzraelci.

Obljuba potomstva se zdi na trenutke nerealna, saj Abram in Saraja kljub visoki
starosti potomcev Se nista imela. Abraham pa si je mocno Zelel, da bi mu sina ro-
dila Saraja (Pangle 2003, 141). Gerjolj (2006, 64) omenija, da je bila to posledica
njune nezvestobe v Egiptu (1 Mz 13). Abraham tako Boga sprasuje, kako bo taksno
potomstvo dosegel brez sina. Zanima ga, ali bo njegov dedi¢ Damascan Eliezér (1

7 Mnozinska oblika je hunafa' (arab. go<dls).
18 Stevil¢enje se s knjigami Nove zaveze zaéne vnovic.

1% Iz Abramovega rodu so prisli tudi arabski narodi.
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Mz 15,2-3). Gre za neznano osebo, a glede na to, da ime Eliezer pomeni »moja po-
mo¢ je Bog, lahko sklepamo, da je bil to njegov oskrbnik. »Ce bi po Abrahamu
dedoval Damascan Eliezer, bi bila zanj to dvojna sramota: prvic zato, ker bi njegov
dedic postal tujec, drugic pa zato, ker bi bil to njegov hlapec« (Palmisano 2014, 43).
Abramu pa je vendarle dana obljuba, da bo potomec prisel iz njega (1 Mz 15,4).

6.2 Abrahamovi potomci

Abrahamu sta se v visoki starosti rodila sinova Izmael in Izak. Verjel je namrec
Bozjim obljubam?®, da bo iz njega nastal mogocen narod. To mu je Gospod Stel v
pravi¢nost (1 Mz 15,6). Krasovec (2015a, 20) meni, da »osebna razseznost pravic-
nosti pomeni boZji atribut v njegovem razmerju do ljudi in potrebno vrlino ljudi v
razmerju do Boga, pa tudi njegovo vzajemno delovanje«. Praviéen je lahko tisti,
ki je v tesnem odnosu z Gospodom, ki ljubi pravi¢nost (Jer 22,16).

Prvega sina je dobil s Sarino deklo, Egipéanko Hagéro. Ker je Sara na to pristala,
je lzmael Abrahamov legitimni sin (Palmisano 2014, 44), njegov potomec, iz kate-
rega je Bog naredil velik narod (1 Mz 21,13.18). Rodilo se je dvanajst knezov po
njihovih rodovih, toliko pa je tudi arabskih plemen (1 Mz 25; 1 Krn 1). Naselili so
se od Havile do Sure, ki sta nasproti Egipta in vse do Asirije. Izmael se je naselil
nasproti vsem svojim bratom (1 Mz 25,18).

Ker Abram Se vedno ni imel otrok z zakonsko Zeno, je bil prepric¢an, da je Izma-
el njegov edini legitimni sin (Pangle 2003, 148). A popolna izpolnitev obljube po-
tomstva se zgodi z Izakom, saj je pisano »Svojo zavezo bom sklenil z Izakom« (1
Mz 17,21) in »po Izaku se ti bo imenovalo potomstvo« (1 Mz 21,12). Izaka je dobil
star devetindevetdeset let. Pangle (2003, 148) pravi, da se je Abraham moral na-
uciti, kaj pomeni biti o¢e in predvsem tega, da pravo oCetovstvo izhaja od Boga.
DruZina, potomci in ¢loveska oéetovska ljubezen same po sebi torej niso najpo-
membnejse stvari. Resni¢no pomembne lahko postanejo le, ¢e jih odlikuje edin-
stven boZji blagoslov. Bog mu je novico o Izaku sporodil na poseben nacin, prisel
je k njemu v goste (1 Mz 1). Abraham je tedaj Ze razumel, saj iz odlomka lahko
razberemo, da Gospodu ni ugovarjal, kakor je to storil pred tem, ko je padel na
obraz in se zasmejal sprasujoc se, ali se bo stoletniku rodil sin (1 Mz 17,17). Smeh
je dokaz, da je Abraham verjel in pobozno upal, da bo dobil potomca s Saro. Na
tem mestu je smeh v Svetem pismu omenjen prvi¢, kmalu za tem pa Se drugic, le
da se tokrat smeje Sara (1 Mz 18,12-15; 21,6). Tako tudi ime Izak pomeni »naj se
smeji«. Po Izaku bodo blagoslovljeni vsi narodi na zemlji, saj je bil Abraham poslu-
Sen, in je bil pozneje kljub ljubezni svojega edinca pripravljen darovati. Po odhodu
Izmaela v puséavo je lzak postal edini otrok (1 Mz 22). Po svoji smrti je Abraham
vse imetje izroCil Izaku (1 Mz 24,36) in mu nasel Zeno Rebeko, ki ji je bila dana
obljuba, da se bo njen rod obilno namnoZil in pridobil oblast nad sovrazniki.

Ob tem se poraja vprasanje, kako lahko seme enega ¢loveka obrodi celoten
narod oz. kako je lahko celo oce razli¢nih narodov in kraljestev? Pavel v Rim 11-12

20 Poleg spomina omogoca obljuba ¢loveku uresnicevanje njegove eksistence; v njeni moci si ¢lovek pri-
svaja prihodnost ter se razvija (Petkoviek 2016, 503).



Urska Flisar - Potomstvo bibli¢cnega Abrahama... 1009

omenja, da je Abraham oce tako obrezanih kot neobrezanih, saj bila je obreza
Znamenje njegove pravi¢nosti, slednja pa prihaja iz vere, ki jo je prejel, ko Se ni bil
obrezan. Sklepamo lahko, da je bilo v obljubi, dani v 1 Mz 12,2-3, misljeno tako
izvoljeno ljudstvo — razli¢ni rodovi, ki so nastali iz njegovih potomcev (Izmaelov in
Ezavov rod ter rodovi Sestih sinov, ki jih je imel Abraham s Keturo) — kot tudi na-
rodi, ki bodo zase menili, da so Abrahamovi dedici (Pangle 2003, 150). Obljuba
potomstva namrec ne temelji na postavi, temvec na veri, ki izvira iz oceta Abra-
hama (Rim 4,16). Slednjo je ocak Se posebej izkazal s tem, da je bil pripravljen
darovati Izaka, pa ¢eprav bi to pomenilo, da se bo oce vere moral odpovedati svo-
jemu potomstvu (Osredkar 2016b, 276). Po drugi strani pa je pisano: »In tisti, ki
so potomci Abrahama, niso vsi otroci. Ampak: Po Izaku se ti bo imenovalo potom-
stvo. To se pravi, za BoZje otroke ne veljajo otroci po mesu, marvec se Stejejo za
potomstvo otroci po obljubi. Obljuba se namrec glasi takole: Ob tem ¢asu bom
priSel in Sara bo imela sina« (Rim 9,6-9).

Abraham je nato v svoji starosti dobil Se Sest sinov s Keturo. Tako so se mu ro-
dili Midjan, Jisbdk, Suaha, Jok3ana, Zimran. Ti so po ocetovi smrti dobili le darove
in bili poslani stran od lzaka, proti vzhodu (1 Mz 25,1-6).

Obilno potomstvo je znak sklenitve zaveze med Bogom in Abrahamom (1 Mz
17,2.4.5). Odnosa zaveze med Bogom in Izraelom pa ne smemo razumeti zgolj kot
formalnost, saj ima v sebi globlji pomen. Zaveza je simbol tesnega, celo intimnega
odnosa, ki je obojestranski in ga lahko enacimo z druZinskim in prijateljskim od-
nosom (KraSovec 2015b, 316). Zaveza med Bogom in Abrahamom je temeljila na
veri in zaupanju, saj ni bilo treba skleniti nikakrSne pogodbe, na katero bi se Abra-
ham zanasal. Obljuba potomstva, ki je bila sad zaveze, je dobila tudi temu primer-
no znamenje —znamenje obreze. Ta pa v Svetem pismu izgubi svoj spolni znacaj?*
in dobi verski pomen, pozneje pa postane tudi znamenje izvoljenega ljudstva.

7. Ibrahim - prvi musliman

Ibrahim velja za prvega muslimana, saj je spoznal, da je Bog le eden. V Koranu (6,
78-79) beremo, da se je od vere v malike obrnil k veri v enega Boga, ki je ustvaril
nebo in zemljo. Ceprav Koran Ibrahimove starosti ne omenja, mnogi komentator-
ji povezujejo Ibrahimovo spoznanje o enem Bogu z njegovim rojstvom oz. zgodnjim
zivljenjem. Muslimani verjamejo, da je v ¢asu Ibrahimovega rojstva Zivel kralj
Nimrod,? ki je sanjal, da se bo rodil decek, ki si bo prisvojil njegovo moc. Tega se
je mocno ustrasil in zato dal povelje, naj vse mlade fantke pobijejo. Ibrahimova
mati je rodila otroka naskrivaj in ga skrila v jamo, tam pa je zanj skrbel nadangel

21 Tak znacaj je imela pri nekaterih drugih ljudstvih, kjer je bilo obrezovanje obred posvetitve.

22 Nimrod je arabsko ime za Nebukadnezarja. Gre za zgodovinsko poznano osebo, a Koran ne omenja

natancno, katerega kralja Nebukadnezarja ima v mislih. Nebukadnezar I. je vladal Babilonu med 1125—
1004 pr. Kr., Nebukadnezar Il. pa Sele v ¢asu babilonskega suZenjstva Izraelcev, od 605-562 pr. Kr. Po
prepricanju judov in kristjanov naj bi Abraham naj Zivel prej, med leti 1813—-1638 pr. Kr., to pa pomeni,
da se pripovedi zgodovinsko ne ujemajo.
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Dzibril. Tako je bil Ibrahim vzgojen v veri, da obstaja le en Bog, ki mu je treba biti
poslusen in ga Castiti. Ko je jamo prvic zapustil, je za zvezde, luno in sonce zmotno
mislil, da so njegov Gospodar, nato pa je odkril, da njegov Gospod presega vsa
telesna znamenija (K 6, 76-79) (Nasr 2015, 368).

7.1 Ibrahimovi potomci

Koran, v nasprotju s Svetim pismom, Ilbrahimovemu potomstvu ne posveca toli-
k$ne vloge. S Svetim pismom se ujema v pripovedih, da je imel Ibrahim otroka v
visoki starosti (K 14, 39), sina Ismaila s Sarino deklo Hagaro in pozneje Ishaka s
Saro (K11, 71; 15, 53; 37, 111-112; 51, 28)?, ki je bila jalova (K 51, 29). Keturinih
sinov Koran ne omenja. Alah je Ibrahimovo druzino?® izbral in povzdignil nad dru-
ge narode (K 43, 28). Njegovim potomcem je bila podeljena Knjiga, modrost in
obsezZno kraljestvo (K 4, 54). Prvi vernik se Alahu zahvaljuje za potomca in ga pro-
si, da bi njegovi potomci molili (K 14, 39-41). Sura 14 omenja, da je naselil nekaj
svojih potomcev v neplodni dolini pri svetem hramu, da bi tam molili. A med nje-
govimi potomci bodo tudi neverniki (K37, 113; K 57, 26).

7.1.1 Ismail

Ismail ima v Koranu pomembnejso vlogo kot njegov polbrat. Imensko je omenjen
sicer le 12-krat in nanj se navezuje skupaj 47 omemb, kljub temu pa velja za za-
Cetnika arabskega naroda — iz njegovega rodu se je rodil Mohamed in tako je Pre-
rok tudi daljni sorodnik Ibrahima (Thoraval 1998, 3). Omemba Ismaila se pojavi v
medinskem ¢asu. Kiing (2007, 49) navaja, da je omenjen brez izrazitega sklicevanja
na lbrahima. Omenili smo Ze, da je po nekaterih razli¢icah Ibrahim daroval Ismai-
lain Ismail je s svojim ocetom ocistil Hram (K 2, 126).% Med postavljanjem Hrama
sta skupaj molila, prosila, naj jima Bog pokaZe obrede in odpusti grehe (v. 127).
Hram je bil postavljen za vse vernike, da bi k njemu romali, ga obkrozali in molili
ter se tako v dneh obrednega klanja spominjali Boga (K 22, 26-29). Pri tem naj bi
Slo za zgodovinske nejasnosti, pravi Kiing (110), saj zgodovinska porocila ne poro-
Cajo, da bi Abraham kdaj bil v Meki.

Vec o Ismailu pripovedujejo hadisi. »Precej nenavadno je, da Koran ne opisuje
Izmaelovega rojstva« (Osredkar 2016, 56) — glede na to, kakSno vlogo ima Izmael
za muslimane. Sele hadisi natanéno opisujejo, kako sta oce in sin preklela in uni-
cila malike v Hramu (Al-Bukhari XXVI, 671), in jih nikakor nista Castila (Al-Bukhari
LV, 571). Prav tako le hadisi omenjajo zgodbo o Hagari, ki pa se od biblijske neko-
liko razlikuje. Ibrahim odvede sina in deklo stran zaradi ljubosumne Zene, a verje-
tno se je to zgodilo pred rojstvom Sarinega sina, saj hadis omenja, da je Hagara
decka $e dojila. V Bibliji je bil Izmael ob tem dogodku star Ze Stirinajst let in obre-
zan. Ibrahim ju je pustil v puscavi blizu Meke, Hagara ga je med potjo sprasevala,
zakaj to poc¢ne. Hotela je, da ju pusti ob ljudeh, v dolini. Vendar ji Ibrahim ni od-

2 Sara je omenjena kot Ibrahimova Zena, saj Koran imenuje le Marijo (Osredkar 2016, 57).
24 Skupaj z Ademom, Nuhom in Amranovo druZino.

25 Poznejsa legenda omenja na tem mestu Adama (Kiing 2007, 100).
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govarjal. Nato ga je vprasala, ali mu je tako narodil Alah, in ko je pritrdil, se je umi-
rila, saj je verjela, da je Alah ne bo pustil same. Tudi v islamski pripovedi Hagara
ne more gledati, kako decek umira, zato odide stran in v dolini zaslisi glas ter za-
gleda angela, ki je s peto kopal luknjo, iz katere je pritekla voda. Angel ji je dejal,
naj se ne boji; da bo njen sin skupaj z o¢etom ocistil Kaabo in da ga ne bo zapustil.
Zaradi vode so se k njima priselili ljudje, s katerimi je decek odrascal in se od njih
naucil arabskega jezika. Vsi so ga obcudovali in ljubili, v ¢asu pubertete pa se je
tudi porocil zdomacinko. Po Hagarini smrti je Ismaila obiskal oce, a ker ga ni bilo
doma, je govoril z njegovo Zeno. Ta mu je povedala, da Zivijo v bedi. Ko se je Ismail
vrnil z lova, je Zeno vprasal, ali ga je kdo iskal —imel je namrec takSen obcutek. Ta
mu je pritrdila in po tem, kar je povedala, je spoznal, da je bil to njegov oce. Ismail
se je po narocilu oCeta od Zene locil ter se porocil z drugo, imenovano Jurhum.
Oce se je Se enkrat vrnil in dialog se ponovi, tokrat z drugo Zeno, a sedaj Zivita v
izobilju. Naposled se sin in oce po dolgih letih le srecata in Ismail sprejme vabilo
k skupni gradnji Kaabe. Sin je podajal ocetu kamne in ta je gradil, skupaj pa sta
molila h Gospodu in po konc¢ani gradnji Kaabo tudi obhodila (Al-Bukhari LV, 583).
Armstrong (1994, 154) omenja moznost, da je Mohamed zgodbo o izgonu Haga-
re in Izmaela izvedel od judov.

7.1.2 Ishak

Ishak je drugi Ibrahimov sin, edini, ki ga je imel s Saro. Koran ga omenja na 43
mestih, od tega 16-krat poimensko. O lzaku izvemo, da je bil u¢en (K 15, 53; 51,
28), za njegovo rojstvo pa je oCe prav tako izvedel od bozjih poslancey, ki so ga
obiskali (K 11, 69; 51, 24-30). Sveto pismo natanéno omenja, da so bili boZji po-
slanci trije, Bog in dva angela. Alaha ni nihce videl (K 5, 73; 6, 103), in tako tudi
Ibrahima ni obiskal. Nasr (2015, 1276) navaja, da obstajajo razlicne razlage — od
tega, da je Slo za tri goste, do tega, je bilo angelov deset ali dvanajst. Vsekakor pa
bi naj bil med njimi tudi nadangel Gabrijel. Koran ne prezre niti prisotnosti Sare,
njen smeh pa je omenjen, $e preden izve novico o rojstvu sina. Se veg, pise na-
mrec: »Nasmehnila se je, Mi pa smo jo vzradostili z Ishakom in po njem Se z Ya-
kubom« (K 11, 71). Al-Razi sicer opozarja, omenja Nasr (580), da je Sarin smeh
povezan z drugo novico, ki je povezana z Lutovim ljudstvom. Po tem dogodku na-
mre¢ angeli Ibrahimu prav tako naznanijo, da bo Lutova druzina resena kazni.?®

Ishak je bil dober ¢lovek in je eden izmed glasnikov vere (K 3, 84; 37, 112), ki
se mu je Alah razodeval prav tako kot drugim poslancem (K 4, 163), saj je tudi on
verjel v enega Boga, kateremu ni nihce in nic¢ enako (K 12, 38). Po njem se je lbra-
himov rod nadaljeval preko Yakuba (K 2, 133-136; 6, 84; 12, 6; 21, 72; 29, 27). Sura
19 v ajetu 48 sicer pravi: »Zapustil bom vas in vse tiste, ki jih po boZje ¢astite. Kla-
njal se bom le svojemu Gospodarju. Upam, da bo usliSal mojo prosnjo.« Ishaka in
ljudstvo, ki je prislo iz njega, je Ibrahim dobil za nagrado, ker se je odvrnil od ma-
likovanja, k pravemu bogu — Alahu (K 19, 48-50). S tem, ko se je Ibrahim locil od

26V Koranu je zapisano, da Lut svoje Zene ne sme vzeti s seboj, medtem ko jo po biblijski pripovedi vzame,
a ker ta ne uposteva navodil, se spremeni v solnat steber (1 Mz 18,26).
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svojega oceta in svoje rodbine, je dobil v zameno lastnega sina in rod po njem, kar
nakazuje, da je bil za svojo vero bogato nagrajen (Nasr 2015, 777). Iz konteksta bi
lahko razbrali, da je Ibrahim prosil za potomce in Alah ga je uslisal. Po vsej verje-
tnosti pa se stavek »upam, da bo uslisal mojo prosnjo« (v. 48) navezuje na dogo-
dek pred tem, ko Ibrahim pravi svojemu ocetu, da bo prosil Gospoda, naj mu od-
pusti, ker noCe pustiti za seboj svojih malikov (v. 47).

8. Sklep

Primerjava odlomkov o svetopisemskem Abrahamu in koranskem lbrahimu kaze,
da kljub povezavam in podobnostim med besediloma najdemo tudi precej$nje
razlike, kar je Se posebej vidno v razumevanju prerokovega potomstva. Obljuba
potomstva, ki jo Abraham prejme ob prvem klicu, je rdeca nit celotne svetopisem-
ske pripovedi o o¢aku, ki dosezZe svoj vrhunec v sklenitvi zaveze med Bogom in
¢lovekom. Bog se zavezZe, da bo Abraham postal o¢e mnoZice narodov, naredi ga
rodovitnega — zaradi pravi¢nosti Abraham prejme sina Izmaela in nato Se lzaka ter
po njima bogato rodbino. Jakob, Izakov sin, pozneje imenovan lzrael, je tako oce
dvanajstih rodoy, iz katerih so nastali mogocni narodi; tu je sréika izvoljenosti lzra-
elcev. Islam za razliko od judovstva ne temelji na izvoljenosti, temvec na poslusno-
sti in predanosti enemu Bogu. Skladno s tem je tudi Ibrahim prikazan kot prvi
musliman, saj je bil poslusen in pokoren. Zdi se, da Koran Ibrahima najveckrat
omenja kot preroka, ki se je trudil doseci, da bi njegovo ljudstvo opustilo maliko-
vanje. Ravno on je o€istil in sezidal Hram ter postal vzor vernikom. Pri tem pa Ko-
ran postavlja Ibrahimu ob bok sina Ismaila, iz katerega je nastal mogocen arabski
narod.

Judje in po njih kristjani so tako povezani z Abrahamom po Izaku, medtem ko
so muslimani po Izmaelu. To dejstvo je posledica kulturnih razlik, interpretacij,
¢asovnih razlik v razvoju religije, zlasti pa tega, da je islam (kot zadnja velika mo-
noteisti¢na religija) Zelel »odistitic popacenost izrocila judov in kristjanov. Moha-
med, za katerega je prosil Ibrahim sam, je prinesel novo razodetje, tega pa so s
Sirjenjem islama sprejeli tudi arabski judje in kristjani. Abrahamovo potomstvo se
je tako nehote prepletlo: 1zmaelov in Izakov rod se je pomesal, svetopisemska
obljuba pa se je na ta nacin izpolnila v najvecji meri — Abraham je postal o¢e mno-
gih narodov.
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Boj za Clovekov jaz in pristnost: Kierkegaardova kri-
tika javnosti, uveljavljenega reda, medijev in
laZznega krscanstva?

Struggle for the Human Self and Authenticity:
Kierkegaard's Critique of the Public, Established Or-
der, Media, and False Christianity

Povzetek: Prispevek predstavlja Kierkegaardovo pojmovanje duhovno razvite oseb-
nosti, ki jo Kierkegaard imenuje posamicnik, in dejavnikov, ki ¢loveku preprecu-
jejo, da bi to postal. Avtorja izpostavljata Stiri take dejavnike: javnost, uveljavljeni
red, novinarstvo in tisk ter lazno, nepristno krs¢anstvo. V tem kontekstu pojasnju-
jeta Kierkegaardove pojme jaza oz. sebstva, mnoZzice, resnice ter pomen notra-
njosti, radikalnosti in strasti. Analiza kaze, da je v samem sredis¢u Kierkegaardo-
vega razumevanja ¢loveka in druzbe odnos »C¢lovek—Bog« v svoji kristocentricni
obliki. Prav tako postane ocitno, da so kljub Kierkegaardovemu poudarjanju su-
bjektivnosti in pomena notranjosti trditve, da je Kierkegaard individualist, neu-
temeljene. Kierkegaard je bil odnosni mislec, ne samo v vertikalnem odnosu
»Clovek—Bog«, ampak tudi v horizontalnem, druzbeno-socialnem odnosu »¢lo-
vek—Clovek, saj je bil njegov cilj in ideal oblikovanje skupnosti. Slednjo je razli-
koval od mnoZice kot skvarjene oblike socialnosti. V pravi skupnosti so ljudje po-
vezani po Bogu, gre za vzorec »¢lovek—Bog—¢lovek«. Konéna ugotovitev avtorjev
je, da je Kierkegaardov ideal skupnost, ki jo prezema kristocentri¢na radikalna
poslusnost Bogu — takSna skupnost pa je v nasprotju z omenjenimi Stirimi nega-
tivnimi dejavniki razvoja posamicnika. To ne preseneca, saj so temelj skupnosti v
Kierkegaardovem smislu Bog in posamicniki, t.j. osebe, ki Zivijo iz svojega pristne-
ga odnosa z Bogom in na tej podlagi gojijo tudi svoje odnose z drugimi.

Kijucne osebe: Kierkegaard, posamicnik, sebstvo, skupnost, javnost, uveljavljeni red,
mediji, lazno krs¢anstvo
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Abstract. The authors present Kierkegaard’s conception of spiritually developed
personality that Kierkegaard calls a single individual, and the factors that pre-
vent a person from becoming a single individual. There are four factors stressed
by the authors: the public, the established order, journalism and press, and
pseudo Christianity. In this context, Kierkegaard’s notions of self, crowd and
truth are explained, and the importance of innerness, radicalism and passion.
The analysis shows that it is at the heart of Kierkegaard’s understanding of man
and society the relationship “human-God”, in its Christocentric form. It also
becomes apparent that despite Kierkegaard’s stressing of subjectivity, and im-
portance of innerness, the claims that Kierkegaard is an individualist are unju-
stified. Kierkegaard is a relational thinker, not only in the vertical respect, “man-
-God” relationship, but also in the horizontal, social one, “man-man” relation-
ship, as his goal and ideal is the formation of a community. He distinguished
the latter from the crowd as a corrupt form of sociality. In real communities,
people are connected via God - the matrix is “man-God-man”. The authors’
final observation is that Kierkegaard’s ideal is a community pervaded with Chri-
stocentric radical obedience to God. Such a community is in opposition with
the aforementioned four negative factors of shaping of single individual. This
is not surprising because the cornerstones of the community in Kierkegaard’s
sense are God and single individuals, i.e. the persons who live out of their ge-
nuine relationship with God and on this basis also cultivate their relationship
with others.

Keywords: Kierkegaard, single individual, self, community, public, established order,
media, pseudo Christianity

1. Pomen posamicnika?

Sgren Kierkegaard (1813-1855) je znan po svoji filozofsko-teoloski naravnanosti
na ¢loveka in ¢lovekov odnos do Boga in drugih. V svojih spisih se odziva na pro-
bleme (sodobnega) ¢loveka in druzbe: izguba vrednot (Omarova et al. 2018), su-
bjektivnost, vpliv novinarstva oz. medijev,® »kriza« Cerkve /.../ Na zacetku svoje
knjige Strah in trepet svoj Cas oznacuje takole: »Nasa doba je ne samo v poslovnem
svetu, ampak tudi v svetu idej organizirala pravo razprodajo. Vse se da dobiti za
tako ugodno ceno, vprasanje pa je, ali sploh obstaja kdo, ki bo dal ponudbo za
nakup« (Kierkegaard 1983, 5). Posebej opozarja na dve lastnosti, ki sta pri sodob-
nem C¢loveku odsotni: 1. enotnost besed in dejanj v smislu »storil je, kar je rekel,
in povedal, kar je storil«; 2. globoka vera (5).

2 lzraz »posamicnik« je zdaj Ze ustaljen prevod za Kierkegaardov danski izraz »den Enkelte«. V grobem
ga lahko opredelimo kot duhovno prebujenega posameznika, ki Zivi iz pristnega odnosa z Bogom (Zupet
1987, 5). Prevod »posameznik« ni ustrezen, ker iz tega, da je nekdo posameznik, Se ne izhaja, da je tudi
posamicnik.

3 Leskova in Michal Val¢o 2017; Marfil-Carmona in Ortiz-Cobo 2019; Tyurikov et al. 2018; Zheltukhina et
al. 2017.
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Za Kierkegaarda je pomembneje biti ¢lovek kot biti uspesen, saj uspesni ljudje
na tem svetu »pred Bogom nimajo nobenega jaza« (1980, 35). Samo tisti, ki je
pred Bogom jaz oz. sebstvo — posamicnik — lahko globlje spozna vrednote, ki so
po Kierkegaardu strogo subjektivne, predvsem pa religiozne. V Kierkegaardovih
delih lahko razloc¢imo tri ravni aksioloskega dojemanja (Mahrik 2017b, 128-129).
Prvic, Kierkegaard pojmovanje ¢loveka in vrednot, ki jih ta Zivi, zgodovinsko sidra
v krs¢anstvu, kjer je v sredis¢u odnos »Bog—Clovek«.* Druga raven je filozofska.
Tu njegova teza o absolutnem paradoksu predstavlja osnovo za avtenti¢no Zivlje-
nje ¢loveka, in to ne glede na »individualne pogoje posameznikovega Zivljenja in
tipologijo njegove osebnosti«. Tretji¢, notranja gonilna sila ¢lovekovega Zivljenja
mora biti ljubezen, ki presega zunanje okolje. »Kierkegaardov koncept absolutne-
ga paradoksa tvori osnovo radikalne ljubezni, ki je pravi motiv ¢lovekovega razmi-
Sljanja in delovanja« (ibid.). Resni¢na ljubezen je nesebi¢na — osredotocena je na
Boga in dobro drugega, ne pa na lastni uzitek, ki je v kr§¢anstvu kot tak, sam po
sebi, po mnenju Kierkegaarda ni¢vreden.

Kierkegaard je kritiCen do svojega Casa, ki ne zahteva ¢lovekovega »jaza«.
Clovek se ukvarja s »spodobnimi« re¢mi (»poroditi se in roditi otroke, biti dele-
Zen Casti in spoStovan« itd.), pri tem pa se ne zaveda, da v globljem smislu nima
jaza, kar pa sveta ne skrbi (Kierkegaard 1980, 32). Uvidel je, da je najvecje tve-
ganje, hazard, v tem, da bi se ¢lovek »izgubil« (ibid.). Ta izguba pomeni, da ¢lo-
vek postane del mnozice® in se posledi¢no odtuji sam sebi — manjka mu lastnih
misli in odlogitev. Zivi samo zato, da &im laZje doseZe »laini« uspeh, bogastvo,
priznanje. Hkrati pa se boji konfrontacij, boji se za lastni ugled in se prilagaja
zunanjim, druzbenim vzorcem in zahtevam. Kierkegaard je zapisal: »Namesto
da postanemo mi sami, postanemo Stevilka, samo Se en ¢lovek« (34) — omejen
Clovek, ki izgubi pogum, ne zanimajo ga duhovne stvari, njegovo razmisljanje se
giblje na povrsju (Platovnjak 2017, 339-343; Platovnjak in Svetelj 2018,
380-385). Kierkegaard pa poudarja Cistost srca — poStenost v razmisljanju in
delovanju:

»[C]e je clovekovo srce motno, ni globoko, ampak povrsno. V tem smislu
je Kierkegaard primer borca proti povrsnosti. Da, povrsnost zanika vse glo-
boko in zato vse dragoceno. Z njegovim bojem proti povrsnosti je Se danes
aktualen. Kierkegaard je kot osamljeni krakajoci krokar, ki svari pred izgu-
bo ¢loveskih vrednot.« (Kralik 2007, 116)

Po drugi strani pa Clovek, ki izgubi sebe, ravno s tem »pridobi naras¢ajo¢o zmo-
Znost da mu gre sijajno v poslu in druzabnem in druzbenem Zivljenju, resni¢no,
da doseze velik uspeh v svetu« (Kierkegaard 1980, 34). Kierkegaard poudarja, da

4 Binetti in Pavlikova. 2019; Mahrik 2018; Martin, Ortiz-Cobo in Kondrla. 2019; Valéo in Sturak. 2018;
Tavilla, Kralik, Webb, Jiang in Aguilar 2019; Tavilla, Kralik in Roubalova 2019.

5 Zadodatne pojasnitve Kierkegaardovega pojma »mnofZica« gl. spodaj in Zalec 2015, 221-223, 226-228.
Slabih sto let po Kierkegaardu, na predvecer kataklizme 2. svetovne vojne, je Ortega y Gasset videl v
pojavu ¢loveka mnoZice glavno tezavo sodobnosti, ki ima (lahko) katastrofalne posledice (Ortega y
Gasset 1985). Po strasni izku$nji 20. stoletja bi tezko rekli, da se je motil.
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moramo biti drzni, da moramo tvegati, kajti tisti, ki (zaradi strahopetnosti) ne tve-
ga, si pridobi zemeljske koristi, vendar pa izgubi samega sebe (34-35).

Kierkegaard je uvodne vrstice svojih knjig pogosto zacel z nagovarjanjem posa-
micnika. Tako je na primer zapisal:

»Spostovani! Sprejmite to posvetilo, vam ga na slepo podarim. Prav zato,
ker ga ne moti nobeno preudarjanje, je iskreno! Ne vem, kdo ste, ne vem,
kje ste, niti ne poznam vasega imena. Sploh ne vem, ali obstajate ali pa ste
obstajali in vas ni vec; ali pa bo kdaj Sele prisel vas ¢as. Pa vendar ste moje
upanje, moje veselje, moj ponos, Cast v negotovosti.« (Kierkegaard 2010,
Pap., VII. 1 A 176)

Kierkegaard meni, da je najpomembneje, da ¢lovek postane posamiénik (Mar-
tin 2017, 100-101). Razlog je v tem, da se samo posamicnik lahko osvobodi mno-
Zice, zacne kriticno razmisljati, presojati, se izrazati svobodno in brez strahu — ni
namrec odvisen od odnosov, ki mu prinasajo koristi ali druzbeni prestiz. Pravi in
resnicni odnosi temeljijo na vrednotah, ne na izraCunih. Sredi pritiska druzbe in
mnotZice, in prav zaradi njega, je potrebna perspektiva posamicnika. Ta perspek-
tiva je zasidrana v eksistencialnem Zivljenju v Kierkegaardovem smislu — njegova
temeljna znacilnost je presezna, transcendentna razseznost ¢loveka, saj »¢lovek
ni Bog in zato ne more dojeti resni¢nosti svojega bitja z Njegove (absolutne) per-
spektive, ampak le z (omejenega) ¢loveskega gledis¢a« (Mahrik 2015, 51). Posa-
micnik je izviren zato, ker ni zgolj prevzemalec misli in stalis¢ drugih, temvec obli-
kuje svoja. S tem postane izviren v svojem znanju, biti in ravnanju. Posamicnik ne
podlega javnemu mnenju, ki ga lahko

»v retoriki razumemo kot communis oppinio, skupni nazor ali mnenje, to-
rej kot vse predsodke, dogme, mite, razsirjene v druzbi, v obcinstvu ali kar
v celotni kulturi oz. ¢lovestvu, ki se nekriti¢no sprejemajo kot dani, iz ka-
terih se izhaja in ki niso sporni. Retor jih pozna, jih uporablja ali pa po po-
trebi razbija. Obicajno jim re¢emo predsodki. In pogosto jih identificiramo
le, e jih gledamo od zunaj, z drugega kulturnega gledisc¢a ali ¢asa, pri Ce-
mer se je tezko izogniti tveganju, da ne zapademo drugim predsodkom,
predsodkom nasega lastnega ¢asa.« (Stur 2011, 32)

Kierkegaard je sokratsko vodil bralca k osvoboditvi od tega vpliva — k temu, da
bi presojal sam. Znacilnost posamicnika je, da ni anonimen, ni izgubljen v mnozi-
ciin je zmozen prevzeti odgovornost za svoje odlocitve. Kiekegaarda je navdusil
Sokrat in njegov lastni odnos do posamicnika, do katerega je bil vedno ponizen in
hkrati ponosen (Kierkegaard 1985, 11). Za Kierkegaarda je biti posamic¢nik tako
pomembno, da je v dnevnik zapisal: »Ta kategorija posamicnika je tako moc¢no
povezana z mojim imenom, da si Zelim, da bi mi na nagrobnik napisali: >Tu pociva
posamicnik.c« (Kierkegaard 2010, Pap. VIl 1 A 108). Da postanemo posamicniki,
je zelo pomembno tudi zato, ker ¢loveka, ki ni posamicnik, ampak zgolj del mno-
Yice, zlahka zavede goli govor, ki je abstrakten in neoseben oz. brezoseben. Ce
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Clovek ne razmislja sam in drugega ne poslusa zares, scasoma popolnoma prene-
ha razmisljati, se zgolj prilagaja ter sledi mnoZici (oz. njenemu vod;ji);® ni odgovo-
ren in ne razmislja konkretno. Kierkegaard pri tem meri na duhovnike, ki so pod-
legli znacaju tistega Casa in na teologe, ki so se zgolj prilagajali filozofiji in medijem,
ki so takrat zaceli delovati.

2. Druzbene strukture, ki posamicnika unicujejo

2.1 Javnost

Kierkegaard se v svoji knjigi Dve dobi osredotoca na fenomen javnosti in v tem
kontekstu kritizira sredstva mnozi¢ne komunikacije:

»Le v odsotnosti mocnega skupnostnega Zivljenja, katero vkljucuje /.../
konkretnost, ustvari tisk /.../ abstrakten koncept, imenovan jjavnostg, ki jo
sestavljajo neoprijemljivi ljudje, ki se ne bodo nikoli zdruZzili, ker se niti ne
bi mogli zdruziti, v enotno situacijo ali organizacijo, vendar jih hkrati doje-
mamo kot eno enoto. Javnost je skupina —presega vse ljudi skupaj, vendar
te skupine nikoli ne moremo poklicati na pregled, niti enega samega za-
stopnika, ker je javnost sama po sebi absolutna abstrakcija.« (Kierkegaard
1978, 91)

Sodobna doba je nesposobna strasti, unici vsako prizadevanje za svojevrstnost,
javnost pa postane »subjekt, ki vklju¢uje vse. Clovek mora postati posamiénik,
zavracati mnoZico, maso, javnost in pred Bogom biti oziroma bolje postajati jaz,
sebstvo. Postajati mora boZja podoba — to, kar mu je Bog namenil postati (Zalec
2014, 205; 211; 2015, 222-223). Le takrat je pristen, resni¢no on sam in se mani-
festira taksen, kot v resnici je. Z loCitvijo od mnozice ¢lovek pridobi najvisje, »to
je edino, kar je vredno zZiveti in kar bo trajalo vso vecnost!« (Kierkegaard 1993,
135). Kierkegaard je kriti¢en do drzZe ¢loveka njegove dobe, do njegove morale,
vrednot in strahov, zato poziva in spodbuja, hrabri:

6 Skrajni primer odsotnosti vsakega pravega misljenja je nacisti¢ni zlo¢inec Adolf Eichmann, kot ga je
opisala Hannah Arendt v svoji knjigi Eichmann v Jeruzalemu (Arendt 2007). Jerome Kohn je njeno oce-
no Eichmanna z vidika, o katerem govorimo tu, strnil takole: »Eichmann je lahko racunal, ni pa mogel
misliti« (Kohn 2018, xxii). Totalitarni sistemi pa niso Zeleli doseci take odsotnosti samo pri svojih usluz-
bencih, ampak tudi pri Zrtvah. To je bil sestavni del njihovega raz¢lovecenja. Arendtova se ni nikoli na-
velicala poudarjati, da je temeljno, za kar si moramo prizadevati, pa ¢e smo Se v tako tezki situaciji, da
mislimo. Dokler mislimo, nismo premagani, nismo raz¢loveceni, in do takrat je upanje. To njeno prepri-
¢anje je izviralo tudi iz njene lastne izkusnje internacijskega taboris¢a v Franciji, ko je opazila na sebi
njegove ucinke: zacela je postajati otopela, apati¢na in mehansko izpolnjevati ukaze. Ob tem se je
zdrznila in si zabicala: »Mislil«. Vendar odsotnost misljenja, o kateri tukaj govorimo, ni prisotna samo
v skrajnih razmerah totalitarizma ali taboriS¢, ampak je znacilna tudi za vse tiste pojave, ki jih oznacu-
jemo z izrazom »okostenelo misljenje« (Kohn 2018, xix-xxii, xxv), in seveda za ¢loveka mnoZice. Zato tak
¢lovek ni sposoben niti empatije niti dialoga. Ortega y Gasset uporablja izraz »¢lovek-masa« in o njem
pravi: »Gre /.../ za hermeti¢nega ¢loveka, ki dejansko ni odprt za nobeno vi$jo instanco« (Ortega y
Gasset 1985, 232).
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»Ne bojte se sveta, ne bojte se revséine in bede in bolezni in pomanjkanja
in stiske in krivi¢nosti ljudi, njihovih Zalitev, grdega ravnanja; ne bojte se
nicesar, kar lahko poskoduje samo zunanjega ¢loveka; ne bojte se tistih, ki
lahko ubijejo telo, ampak se bojte samih sebe, bojte se tistega, kar lahko
ubije vero in na ta nacin ubije Jezusa Kristusa za vas — pohujsanja, ki ga
zagotovo lahko stori nekdo drug, ki pa je vendarle nemogoce, ¢e ga vi sami
ne sprejmete. Strah in trepet zato, ker se vera nosi v krhkem glinenem vrcu,
v mozZnosti pohujsanja. Blagor tistemu, ki se ne pohuj$a nad njim, ampak
veruje.« (1991, 76)

V tem duhu doZivlja tudi osebne napade, ki mu jih je prinesla kritika ¢asopisa
Korzdr: »Hvala Bogu, da sem bil izpostavljen napadu smeti.« (Kierkegaard 2010,
Pap. VII 2 B 229) Zlorabo javnosti ocenjuje kot zelo veliko zlo in nevarnost:

»Javnost pa je abstrakcija. Pri sprejemanju istega mnenja kot te ali one
dolocene osebe Clovek ve, da bodo te izpostavljene enaki nevarnosti kot
on sam, da bodo z njim zasle, ¢e bo mnenje zmotno itd. Toda sprejeti ena-
ko mnenje kot javnost je varljiva tolazba, saj javnost obstaja samo in ab-
stracto. Ceprav nobena vecina e nikoli ni bila tako gotova glede tega, da
ima prav in ima prednost kot javnost, je to le rahla tolazba za posameznika,
saj je javnost fantom, ki ne dovoljuje nobenega osebnega pristopa. Ce da-
nes nekdo sprejme mnenje javnosti, in je jutri izzvizgan in zavrien, je tista,
ki ga bo izzviZgala in zavrgla, javnost. Generacija, narod, ob¢ni zbor, sku-
pnost, ¢lovek e vedno imajo odgovornost, da so nekaj, lahko so zasramo-
vani zaradi nestanovitnosti in nezvestobe, javnost pa ostaja javnost. Ljud-
stvo, zbor in ¢lovek se lahko tako spremenijo, da lahko re¢emo: niso vec
isti; javnost pa se lahko spremeni ravno v svoje nasprotje pa je Se vedno
ista — javnost.«(Kierkegaard 1978, 92)

Danes na javnost vplivajo mediji in razlicne tehnologije. Njihov cilj naj bi bil po-
enostavitev in pospesitev ¢lovekovega Zivljenja, kar bi moralo potekati v eti¢nih
okvirih. Vendar pa, Zal, dejansko etika in moralnost ostajata v ozadju, kar odlocil-
no prispeva k krizi celotne sodobne druzbe (Kralik in Tinley 2017, 25-29; Kondrla
in Repar 2017, 19-24). Del krize je tudi kriza skupnosti. Samo oblikovanje javnosti
Se ne oblikuje skupnosti. Seveda je res, da Ce bere, poslusa ali gleda samo ena
oseba, sama ni javnost, vendar pa se moramo zavedati, da tudi ¢e to pocne veliko
posameznikov, morda vsi, to Se vedno ne pomeni, da tvorijo skupnost, da med
njimi obstaja pripadnost. Javnost, ki ne temelji na skupnosti, pa ima zelo nevaren
potencial. Ima izredno mo¢ vplivanja na posameznika, lahko ga zelo prizadene, ne
premore pa eti¢ne regulacije, ki jo zagotavlja skupnost. Kierkegaardove analize in
refleksije so zato izjemno dragocene pri razvijanju zavedanja o povedanem in za
iskanje resitev za probleme, ki jih javnost prinasa.
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2.2 Uveljavljenired

Kierkegaard je prisel v konflikt tudi s cerkvenimi voditelji (Mynster, Martensen,
Grundtvig). Svojo kritiko je podal (tudi) s kritiko uveljavljenega reda in njegovega
poboZanstvenja:

»Vendar uveljavljeni red /.../ vedno vztraja, da je objektiven, visji od vsa-
kega posameznika in subjektivnosti. V trenutku, ko se posameznik noce
podrediti uveljavljenemu redu ali celo postavlja pod vprasaj njegovo re-
sni¢nost, da, ko ga obtoZuje, da je neresnica, medtem ko razglasa, da je on
sam v resnici in od resnice —takrat imamo trk. Uveljavljeni red Cisto pravil-
no postavlja vprasanje: Kdo pa misli, da je, ta posameznik? Ali morda misli,
da je Bog ali, da ima neposreden odnos z Bogom ali vsaj, da je vec kot ¢lo-
vek?« (Kierkegaard 1991, 86)

Za Kierkegaarda je bistveno pri¢evanje za resnico, ki »preobraza zunanjost v
notranjost« (Kierkegaard 1991, 86). Problem svojega ¢asa vidi v tem, da uvelja-
vljeni red usmerja Cerkev: »Uveljavljeni red je zacel tudi trk med posamicnikom
in uveljavljenim redom, zacel z odnosom posamicnika do Boga, toda zdaj mora
biti to pozabljeno, most porusen in uveljavljeni red poboZzanjen.« (88)

Uveljavljeni red je odpravil iskren in pristen odnos ¢loveka do Boga in postal
merilo vrednot in vere. Kierkegaard pa nasprotno poudarja, da posamicnik kaze
resnico kr$¢anstva. Te resnice ne najdemo pri pastirjih ali profesorjih, temvec v
posamicniku, ki je pricevalec resnice. Kierkegaardova kritika se osredotoca na ti-
ste, ki poudarjajo objektivno znanje v nasprotju s pristnim odnosom ¢loveka do
Boga (Stur in Mitterpach 2017, 38-39). Ironi¢no pripominja: »Ah, sedaj je vse tako,
kot mora biti; zdaj je uveljavljeni red pobozanjen — e bi Kristus priSel na svet, bi
zdaj najprej postal profesor in bi vztrajno napredoval, vse v skladu s tem, ko bi
postajalo bolj ocitno, da je v resnici« (1991, 89). Kierkegaard prav tako kriticno
opozarja na spremenljivost »merila« resnice: »Ce ste $tudent, potem ste lahko
prepri¢ani, da je profesor merilo in resnica. Ce ste duhovnik, potem ste lahko pre-
pric¢ani, da je skof pot in Zivljenje« (90). Kritizira dejstvo, da se resnica relativizira,
prilagaja dogodkom ali osebam. Ta resnica je postala konéna, doseZena brez na-
pora, brez boja, simbol laZnega ¢ascenja in priznanja. Pravi znak resnice pa je, da
trpi. Kierkegaard je ¢loveka opredelil kot »bitje, ki je zunaj resnice« (1985, 13) —
tak$no je njegovo izhodisce. Clovek je kot uéenec, ki potrebuje svojega utitelja.
Ker sokratski ucitelj, ki predstavlja zgolj in povsem ¢lovesko perspektivo razmislja-
nja, svojemu ucéencu ne more zagotoviti ni¢esar, kar bi bilo v eksistencialnem po-
gledu bistveno, mora obstajati ucitelj, ki je absolutno vecji od ¢loveka. Taksno
gledanje odpira prostor predstavnosti, imaginariju, v katerem se nahajata ¢lovek,
ki je izgubil resnico, in uditelj, ki je tako ¢loveske kot bozanske narave (Mahrik
2017a, 79). Ta lahko pomaga ¢loveku v njegovem pristnem boju za dragoceno zi-
vljenje, usmerjeno proti ve¢nosti. Clovek se rodi v neresnici, in to po svoji lastni
krivdi. Ta krivda je po Kierkegaardu greh. Clovek se samo zdi svoboden, »v resnici
pa je nesvoboden in vezan in izkljuéen« (Kierkegaard 1985, 15). Clovek je »prost
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resnice« oz. »izklju€en« iz resnice, iz katere se je izkljucil sam. Zato ni prost, z dru-
gimi besedami — sam se ne more osvoboditi (15). Clovek se je namre¢ soo¢il z
izbiro med svobodo in nesvobodo; prostovoljno si je izbral nesvobodo. V nesvo-
bodi uporablja moc svoje svobodne odlocitve, kar pa omogoca samo, da postane
po svoji lastni krivdi suZenj lastnih strasti in nagonov. Rezultat je njegovo trpljenje,
tesnoba in bolezen za smrt (Tavilla 2017a, 163-173). Za osvoboditev mora slediti
ucitelju, ki je absolutno vecji od ¢loveka.

Kierkegaard se od sveta distancira: »S svetom nimam prav nicesar opraviti«
(Kierkegaard 1990, 91). Cloveka poziva, naj ravna podobno; pomembno je upo-
Stevati, da za Kierkegaarda biti posami¢nik pomeni »[ilmeti in hoteti imeti vest«
(ibid.). Vest se nato poveZe z resnico, govorjenjem in Zivljenjem resnice. Ljudje z
vestjo, posamicniki, so odlocilnega pomena v svetu, v katerem resnico ne le pre-
krivajo in z njo varajo, ampak ljudi obravnavajo dobesedno kot norce, ki jim je
mogoce natveziti vse, Ce se jim le laska (ibid.). Tu meri Kierkegaard predvsem na
politike in razli¢ne ideologe, ki so tako prisli do moci in zavladali mnozicam.

2.3 Novinarstvo

Kierkegaard kritizira novinarje, ki so s pomocjo tiska »demoralizirali drzavo« in
prinesli Skodo: »Kar Zeli dosedi tisk, je publiciteta, publiciteta pa je mo¢ lazi, /.../
moc pesti! To spominja na Goethejeve besede: odstranili so hudice in dobili de-
mone« (Kierkegaard 2010, Pap. IX A 468).

Hkrati se Ze v 19. stoletju zaveda neizmerne moci novinarstva: »Z novinarjem
se ni mogoce prepirati. Skriva se, ne more biti ujet in proti ¢loveku naséuva tiso¢
ljudi, s katerimi ta nima nic skupnega. Ti so potem predmet posmeha in pomilo-
vanja. So krivi in hkrati nedolzni« (Pap. IX A 200). O novinarjih pravi: »Vi ste naj-
hujsi ljudje, novinarji! Od vseh tiranov ste najbolj ogabni, tiranizirate s strahom
pred ljudmil« ( Pap. X, 3 A 275). Zanimiva je njegova trditev, da je »tisk povzrocil
najgloblji padec ¢lovestva, ker omogoca upor od spodaj. To je odli¢no orozje, za-
snovano tako, da ubije vse, kar nekaj pomeni, zato so lahko gotovi samo tisti, ki
ne pomenijo ni¢. Teh je najvec in tako je 'mnozica’ (zlo nacelo) postavljena kot
vrhovni vladar« ( Pap. XI, | A 242). »Modrost« svojega nasprotnika Mynsterja pri-
merja z »novinarsko ravnijo, politiko« (Pap. X, 4 A 348). Bil je kriti¢en do Skofa
Martensena, ki je tisk uporabil »za zavajanje, kar bi lahko imenovali novinarska
nespodobnost ...« (Pap. XI, 3B 49), in opozarjal na manipulacijo z martensensko
mnoZico. Tudi sam je bil predmet posmeha in kritike tiska in novinarjev (Hajko
2011) —in se je vsekakor dobro, Ze kar vizionarsko oz. »prerosko«, zavedal nevar-
nosti, ki jo mediji predstavljajo. Se bolj to velja danes, ko imajo nedvomno nepri-
merno vedji vpliv in pomen kot v obdobju Kierkegaarda (Leskova in Val¢o 2017,
325). Ta vpliv je pogosto negativen — na primer uni¢evanje obcutljivosti za nasilje
in smrt (drugih):

»Mediji posredujejo prekomerno izpostavljeno nasilje in smrt v svoji suro-
vi goloti in brutalnosti. Prica smo upadanju obcutljivosti za smrt s televi-
zijskih zaslonov, strani tiska, platen kinematografov ali iz virtualne resnic¢-
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nosti, na primer v razli¢nih video ali racunalniskih igricah. Tako ¢lovek po-
stane imun na hipertrofiranje in tematiziranje smrti v vsakdanji resni¢nosti,
s katero se sooca, predvsem ali najpogosteje, preko novic.« (Gabasova
2014, 28)

2.4 Lazno krscanstvo

Kierkegaard je kriticen do interpretacije krS¢anstva, ki zanika ali ignorira junastvo,
pogum vitezov vere, mucencev — tistih, ki so se zmogli Zrtvovati za krs¢anske ide-
ale. Zavraca krscanstvo brez Zrtve in poguma (Kralik 2017, 39). Ne sprejema ne-
pristnega krscanstva, ki se izogiba nevarnosti, spopadu in vsemu, »proti cemur sta
meso in kri« (Kierkegaard 1990, 101), ter radikalizira kritiko nepristnega krs¢anstva
(svojega Casa). Danska je bila takrat v gospodarski krizi in je poskusala najti nacin
lastne »ozZivitve«, Kierkegaard pa — kriticen do duhovnikov, odgovornih za drzavo
— pravi:

»Toda sekularna miselnost v nas nam ne pusti, da bi zares bili zadovoljni s
tem; nikoli ni zadovoljna vse dotlej, dokler ji ne uspe uveljaviti zmote, brez-
boZnosti, kot ¢len vere, kot dolZnost, kot dogmo, kot resnicno kri¢anstvo
—tako da se lahko potem odrecemo pravemu kri¢anstvu kot brezboZnosti.«
(102)

Meni, da imamo le dve moZnosti, postavljeni smo pred alternativo »ali—ali«: ali
hoc¢emo samo eno, smo drzni, ali pa nase razmisljanje ni nedvoumno, ampak je
le verjetnost. Zato je treba verjetnost zavrniti, saj je povezana s prevejanostjo,
Spekulacijami, izgovori, nezvestobo, tatvino in celo umorom. Zato Kierkegaard
zahteva radikalnost (Tavilla, Kralik in Garcia 2018, 354) in nedvoumnost, ki se kazZe
v pogumu. V tem pogledu se njegovo staliS¢e ujema s stalis¢i Paula Tillicha (Kralik
2015, 183-185) in Dietricha Bonhoefferja (Valco 2017, 47-58), ki sta kritizirala
druzbene razmere v Nemciji svojega €asa, pa tudi, presenetljivo, Mahnica in Use-
ni¢nika, glavnih predstavnikov katoliSkega radikalizma na Slovenskem.”

3. Zakljucek

Kierkegaard poudarja pomen subjektivnosti in pristnosti clovekovega bivanja ter
odloénost, ki izhaja iz globokega razumevanja smisla in usmeritve lastnega Zivlje-
nja. Pri tem uporablja psevdonime, ironijo in humor, ki poleg globoke filozofske
refleksije in v€asih strogo logi¢no organiziranega razmisljanja tvorijo raznoliko li-
terarno in Zanrsko paleto, ki mu omogoca, da svoje uvide in dognanja izrazi na bolj
plasti¢en in berljiv nacin, kot so to poceli njegovi sodobniki. Vse to je zlito v nje-
govem slogu pisanja in razmisljanja, ki je izjemen in edinstven. Avtenti¢nost, pri-
stnost po Kierkegaardovem razumevanju ni le nadin samoizrazanja, ampak zlasti

7 Za podrobnejsi prikaz in pojasnitev radikalnosti stalis¢ obeh omenjenih mislecev, Se posebej za pred-
stavitev Useni¢nikovega, in mnogo nadaljnjih referenc v tem pogledu gl. Pirc 1986, tudi Pirc 2002.
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notranja resonanca in notranja privolitev posameznika v resnico. Absolutni para-
doks zgodovinske inkarnacije Boga, ki utelesa odnos Bog—clovek, in smrt »vecne-
ga« v svetu »Casnosti« je izhodisce Kierkegaardovega eksistencialnega razmisljanja,
za katerega sta pomembni radikalnost in strast. Clovekov znacaj lahko spoznamo
po tem, v kaj verjame ter za kaj je pripravljen trpeti in celo umreti. Kierkegaard je
Zivel tisto, v kar je veroval, in veroval v to, kar je Zivel. Tako Ze njegova lastna oseb-
na zgodba predstavlja mocan primer boja za pristnost, radikalnost in eksistenci-
alno strast. Vse Zivljenje je bil pripravljen kritizirati in (zato) trpeti. Isto je zahteval
od svojega »bralca« — zavzetost, izbiro in Zrtvovanje, saj se mora ¢lovek za svoje
ideale Zrtvovati, da bi tako izbojeval svoj eksistencialni boj za notranjo celovitost
in odnos z ve¢nostjo.® Dokaj razsirjena trditev, da gre pri Kierkegaardovem kon-
ceptu pristnega individualnega Zivljenja za eksistencialisti¢ni individualizem, ni
veljavna. Ceprav Kierkegaard zelo natanéno analizira ¢lovekov notraniji svet, nje-
gova izhodi$ca za razumevanje sveta, motive njegovega delovanja in eti¢ni okvir
njegovega dojemanija, v svojih analizah ne ostaja v zaprtem svetu posameznika,
ampak vkljucuje ¢lovekov Sirsi druzbeno-socialni kontekst — prijatelje, druzino,
druzabno Zivljenje, akademijo, cerkev, medije itd. Poleg tega je Kierkegaard menil,
da sta za to, da clovek pred Bogom postane pravi jaz oz. sebstvo, potrebna dva
koraka: prvi korak je izstop iz kolektiva, da se lahko ¢lovek ocisti Skodljivega priti-
ska in u€inkov mnoZice. Z izpraznjenjem svojega »sebstva«, kot ga dolo¢a mnozi-
ca, je Clovek kenoti¢no zmoZen pred Bogom postati posamicnik, jaz, sebstvo. Ven-
dar to ni zadniji cilj — kon¢ni korak je vstop nazaj v kolektiv, kjer pa mora ¢lovek
graditi obliko kolektiva, ki jo Kierkegaard vcasih imenuje skupnost, da bi jo razli-
koval od mnoZice. Razlikovalna znacilnost skupnosti je njen tretji element, Bog kot
posrednik. Tak$na skupnost je odnos »¢lovek—Bog—C¢lovek«. Prisotnost tretjega
elementa, Boga, onemogoca moznost ¢lovekove nerazlikovanosti, odsotnosti jaza,
saj preprecuje Skodljive posledice izklju¢no ¢lovesko posredovanega oblikovanja
sebstva. Samo tako je po Kierkegaardu mogoca prava skupnost (Howles 2017,
767). Kierkegaardov koncni cilj in ideal ni kak samoten posameznik, ki Zivi loceno
od drugih, ¢etudi v Se tako pristnem stiku z Bogom, ampak ¢lovek v skupnosti, t.j.
kolektivu ljudi, ki so med seboj povezani preko (svojega odnosa do) Boga.® Kolek-
tiv, ki ni mnoZica, je moZno doseci, vendar samo na temelju Boga in z njegovo
pomocjo. Brez Boga ¢lovek niti ne more vedeti, kdo v resnici je, saj to ve za vsa-
kega posameznika le Bog — in le Bog nas lahko prav vodi. Nasprotno pa se ¢lovek
brez Boga, ker ne ve, kdo je, da bi izvedel, kdo je, ozira po drugih in jih posnema.
Vendar tudi drugi brez Boga ne vedo niti tega, kdo so sami, kaj Sele, da bi vedeli,
kdo so drugi (Kierkegaard 1997, 40). Zato je v druzbi brez Boga tako, da slepci vo-
dijo slepce (Bellinger 2001, 76); taka skupina pa se kaj hitro zvrne v jamo. Iz po-

Pri tem pa moramo opozoriti, da je Kierkegaardovo razumevanje Zrtvovanja zelo kompleksno in ga ne
moremo zvesti na kak preprost aktivizem. Kierkegaard izhaja iz odnosa »¢lovek—Bog«. Pravo oz. pravil-
no Zrtvovanije je tisto, ki temelji na ljubezni do Boga in je v skladu z boZjo voljo. Vsako drugo »Zrtvovanje«
Kierkegaard zavrada, vkljuéno z izsiljenim »muéenistvom« (Zalec 2016; 2018). Za dodatno poglobitev
razumevanja zrtvovanja v krs¢anstvu gl. Platovnjak 2016.

9 Slovenski filozof France Veber je tako obliko socialnosti imenoval Cerkev oz. cerkveno obcestvo (Veber
2000, 134; Zalec 2002, 66).
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vedanega je torej razvidno, da so oznake Kierkegaardove »etike« kot individuali-
sti¢ne ali celo solipsistitne napacne.

Kierkegaard je preprican, da ni tako zelo pomembno, zakaj je kdo zacel kaj po-
membnega, ampak to, da to pocne z zavzetostjo in strastjo.° Zaradi strasti se od-
lo¢i boriti proti napacnim verskim praksam, Skodljivim tradicijam, laznim avtori-
tetam in neeti¢nim medijskim praksam (v svojem okolju). Strast je postala pomem-
ben most, ki povezuje posameznikov notranji svet ter podrocji druzbe in narave.
Ne gre za strast v smislu svojevoljnosti ali poljubnosti, ki temelji na spontanosti,
ampak za premisljen nacin izpolnjevanja ¢lovekovega mandata, ki vklju¢uje odgo-
vornost do druzbe (in zanjo), katere ¢lan oz. del je. Pri tem cilj oz. ideal ni kak$no
antropocentri¢no razkazovanje ¢loveskih sposobnosti, pac pa kristocentri¢na ra-
dikalna poslusnost ¢loveka Bogu. Kierkegaardova »deontoloska« etika tako pred-
stavlja pomemben izziv, dramilo in spodbudo za naso »hedonisti¢cno« oziroma
utilitaristicno ustrojeno sodobno druzbo.
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The Christological Aspects of Hebrew Ideograms

Kristoloski vidiki hebrejskih ideogramov

Abstract: The linguistic form of the Hebrew Old Testament retained its ancient ideo-
gram values included in the mystical directions and meanings originating from the
divine way of addressing people. As such, the Old Hebrew alphabet has remained
atrue lexical treasure of the God-established mysteries of the ecclesiological way
of existence. The ideographic meanings of the Old Hebrew language represent
the form of a mystagogy through which God spoke to the Old Testament fathers
about the mysteries of the divine creation, maintenance, and future re-creation
of the world. Thus, the importance of the ideogram is reflected not only in the
recognition of the Christological elements embedded in the very structure of the
Old Testament narrative, but also in the ever-present working structure of the
existence of the world initiated by the divine economy of salvation. In this way
both the Old Testament and the New Testament Israelites testify to the historici-
zing character of the divine will by which the world was created and by which God
in an ecclesiological way is changing and re-creating the world.

Keywords: Old Testament, old Hebrew language, ideograms, mystagogy, Word of
God, God (the Father), Holy Spirit, Christology, ecclesiology, Gospel, Revelation

Povzetek: Jezikovna oblika hebrejske Stare Zaveze je obdrzala svoje starodavne
ideogramske vrednote, vkljuéene v mistagoske smeri in pomene, nastale iz
boZjega nacina nagovarjanja ljudi. Staro hebrejsko Sveto pismo je kot taksno
do danes ostalo prava besedna zakladnica od Boga utemeljenih skrivnosti ekle-
zioloskega nacina bivanja. Ideogramski pomeni starega hebrejskega jezika so
oblike mistagogije, s katero je Bog govoril starozaveznim o¢akom o skrivnostih
boZanskega ustvarjanja, ohranjanja in prihodnjega novega stvarjenja sveta. Zato
se pomembnost ideogramov odraza ne samo v prepoznanju kristoloskih prvin,
vgrajenih v samo strukturo pripovedovanja Stare Zaveze, temvec v vselej pri-
sotni delujoci strukturi obstajanja sveta, ki jo spodbuja boZja skrb za odresenje.
Na ta nacin lzraelci iz Stare in iz Nove Zaveze pric¢ajo o zgodovinskem znacaju
boZje volje, po kateri je bil ustvarjen svet in s katero na eklezioloski nacin svet
spreminja in preoblikuje.

Kljuéne besede: stara hebrejscina, ideogrami, mistagogija, kristologija, ekleziologija,
evangelij, Razodetje
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1. Introduction

Authors who deal with Christian tradition in the context of the meaning of (Old)
Hebrew expressions of biblical scriptures originate mainly from those Jewish cir-
cles! who accepted Jesus Christ as the promised Messiah. We consider, however,
that the methodology of researching the Messianic idea remains insufficient in
those hermeneutic dimensions in which the personality of the Son of God as the
Messiah remains for the reader closed within the boundaries of the correct me-
aning of the text, while the concrete way of existence is somehow independent
or separated from this, so to say, »textocratic« perspective of the Messianic issue.
One gets the impression that the promised arrival of the Messiah does not imply
the need for an appropriate ecclesiological way of existence, since the ecclesio-
logical order of the world implies a hierarchy as a synonym for the God established
order of the created beings. Indeed, even the Old Testament anticipation of the
Messiah cannot be closed to the real existence of the world, or indifferent to the
Christological way of the existence of the Church. The insufficient textual, or bet-
ter, textocratic recognition of the coming of the Son of God is based exclusively
on the differentiation from »the son of man« whose arrival the Jews expected as
a kind of political coming, which God initiates entirely for the sake of the Jews?.
In this sense, in order to avoid superficiality or even sensationalism in approach
to the issue of Old Testament Messianism, it is necessary to point out to the appro-
priate ecclesiological way of existence as to an innate content of the Messianic
themes of the Old Testament.

2. The hidden meanings of the biblical narrative

One of the common features of ancient languages is the similarity of the form and
the way of writing. Such an ancient language was also used by the Canaanites
(Phoenicians) who spoke in the North-Semitic dialect, and Jewish authors start
with the conviction about the similarities between Phoenician and Old Hebrew
languages (Kutscher 1982, 1). However, it cannot be compared to today's Hebrew
alphabet, but not concerning the difference between the ancient and newer appe-
arance of certain symbols or ideograms, but first of all by using them in writing
the God-inspired ecclesiological visions of the world. The mystery of the Hebrew
language has its origins in the religious symbols of the divine economy of salvati-
on that the Lord assigned to Israel, because of all the nations, only Israel was na-
med after the way of knowing God as He is. In other words, Israel freely accepted
the way of existence which is in harmony with the actions of the divine economy
of salvation keeping it through history, so that the Lord through Moses created a

1 In their internet presentations, the authors in question act mainly as preachers of some Protestant

confessions. We would set apart from them Rabbi Zeev Porat whose ancestors of several generations
were rabbis, as well as those authors who give their presentations on internet portals, such as Willy
Sandford, at https://www.youtube.com/user / whsanford / videos, (23.08.2019. 09:30).

2 See more about this topic: Hyman 2002, 27-50; Levy 1997, 517.
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mystical way of recording divine messages acceptable to ways of existence of ac-
tual persons®.

The historical appearance of the Old Hebrew alphabet (alephbeth) some con-
temporary authors search in inscriptions dated in the seventeenth (Albright 1969,
10-11)* or nineteenth century BC (Colless 2014, 73). According to this view, He-
brew alephbeth is an innovation from originally proto-sinaitic inscriptions in the
area of Wadi el-Hol (Moran and Kelly 1969, 3) and Serabith el-Khadem that took
place around 1840 BC (Colless 2014, 73-75; Lamer 2008, 44).> When we compa-
re the version of Hebrew ideograms with the ideograms of other geographic are-
as, we find common characteristics of writing, i.e. word carving. This does not in
any way mean that the writing systems of other nations, i.e. of other languages,
have no significance, but that the writings of other languages are as mystical as
they are able to transmit historical messages of genuinely God-working divine
wills. In this sense, the Hebrew language of the Holy Scriptures of the Old Testa-
ment, besides the »external« mysterious meanings, contains many secrets of exi-
stence woven into the inner meanings of relations between ideographic symbols
and words.® However, if we carefully approach the New Testament problem of
divinity, we will see that the Lord Jesus Christ, and later the apostles, reveals dee-
per meanings of the God-inspired Old Testament messages.

3. Christologyin Gen 1:1

Our first intention is »to overcome scholastic controversies or differences of opi-
nion /... / that divided theologians among themselves« (Fitzmyer 1985, 409). That
is why we are focusing on the Old and New Testament words, trying to approach
to the real, but hidden literal meaning of the Mystery of Christ from Judeo-Chri-
stian perspective. The book of Genesis begins with the words, »In the beginning

3 Although the dictionaries »know« over eight thousand words of the Old Testament Jewish text, it is a
miracle to claim that there are actually about five hundred thousand old Hebrew words, of which more
than thirty-one thousand are found in the text only once! The specificity of the Hebrew text is reflected
in the fact that the main word with some added ideogram already creates a different meaning, so the
mentioned numbers speak of the great hermeneutical possibilities provided by such a structure of the
original text.

4 In his trying to find the roots of innovation of the Hebrew alphabet, Albright is following the Nubian
traces of ancient Semitic miners probably from Canaan (1969, 12).

5 Some scholars disagree on this issue. See open letters on: https://www.academia.edu/30545786/_2016_
The_First_Alphabet_is_Hebrew_Not_Canaanite_An_Open_Response_to_Christopher_Rollstons_Re-
buttal_of_10_December_2016?email_work_card=title (06. 10. 2019. 19:50). See also: https://www.
academia.edu/30121150/The_Early_History_of_the_Alphabet_and_the_Recent_Claim_that_the_
Northwest_Semitic_Inscriptions_from_Serabit_el-Khadm_and_Wadi_el-Hol_are_Hebrew_Spoiler_
Alert_They_re_Not 06. 1(0. 2019. 19:50.)

¢ Pictograms allow different languages to communicate at the level of the same concepts or ideas. On
the other hand, modern languages must first phonetically »create« conceptual meanings and »sub-
sequently« interpret them, bearing in mind the appropriate linguistic perspective of other speaking
areas.
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God’ created the heavens and the earth« (Gen 1: 1). It means that God ex nihilo
created »completeness of what has been created« (Okyere 2011, 82), and also,
that the world is »continuous and not split up into a haven and an earth« (Van
Wolde 2016, 142). In order to understand the meaning of the first sentence of
the Book of Genesis, we must bear in mind one of the dimensions of the inter-
pretation of this place from the powerful hermeneutic perspective of the Gospel
of John the Apostle, who begins with the words »In the beginning was the Word«
(M27, davar ~37n mn mwxng, bareshit haya hadavar). Facing the Jewish problem of
the knowledge of God in the Flesh, apostle, prophet, and evangelist John begins
his writings right from the Christological perspective. For this reason, John, like
the writer of Genesis, begins not only his Gospel with »In the beginning« (Jn 1:
1), but also in the first letter he says: »That which was from the beginning, which
we have heard, which we have seen with our eyes, which we have looked at, and
our hands have touched — this we proclaim concerning the Word of life.« In the
first chapter of the Revelation, Apostle John also testifies to God's words: »l am
Alpha and Omega, the beginning and the ending, saith the Lord, which is, and
which was, and which is to come, the Almighty.« (1: 8) Why did the Word, and not
some other term, have a special significance for John? We are not prone to the
interpretation by which John Christianized this significant achievement of the so-
-called Hellenistic thought. The Word of God for the Jews never had the meaning
of superficial or inadequate human testimony, or the principle of existence, but
the actual divine power of creation and re-creation of things and beings. When
a man speaks, his word does not have to be binding, but when God speaks, He
either crates or re-creates something. The Word of God cannot be compared to
the human word except by its iconically invisible echoes. In the Hebrew text the
Word of God has the attributes of Eternity, since He who utters it is the Everla-
sting God. In other words, from the Old Testament perspective, it does not suit
the Eternal God to speak like mortal men. This is one of the reasons why John sta-
tes that »lt was in the beginning with God«. Since the apostles were sent first to
the lost sheep of the house of Israel, the question arises: Are these John's words
expressed distinctively in the hidden context over which the Pharisees could not
pass without accepting the Lord Jesus Christ?

When we try to have Jewish hermeneutic manner in our approaching to the
text of the Old Testament, it is clear that the hidden definition of the meaning of
the first line of the Book of Genesis depends solely on John's words: »In the be-
ginning was the Word, and the Word was with God, and the Word was God.«
However, in the second verse John also repeats that »the Word was in the begin-
ning with God« (Jn 1: 2). Why, then, in this place does he emphatically repeat what
he has just said in the previous verse?

In the Old Hebrew text of the Book of Genesis, we first find the ideograms yaxn
NNY RN PR DTSN 892 PwNna, with the meaning »In the beginning, God created

7 The literal translation would be »gods« because the word »God« in the Hebrew language is written as
a noun in the plural — Elohim.
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the heavens and the earth« (Gen 1: 1). In this sense, the very first word we en-
counter is nwnn3, which is read as bareshit, and is translated into the old Serbian
language »In the beginning«, or »B Hauyasbe« (»initially«), which would correspond
only to the Old Greek translation of the word of Septuagint, »Ev dpxn«, and not
to much more complex meaning of the first group of Hebrew ideograms (nmwx-2).
Namely, we notice that the Book of Genesis begins with second ideographic sign
of the Hebrew alephbeth (the first ideogram is X aleph and the second 2 beth).
Ideogram bet means a house, a home with an entrance corridor (Saas 1988, 111),
like, for example, in the name of the city 01> n"a, Beth-lehem which means the
house of bread. The letter was similar to the Egyptian sign for the house (111). In
older versions of this ideogram, beth had the meaning of a tent, tabernacle. The
secondary meaning of this letter is also the preposition »in«. The next ideogram
is 7 (resh) and it is in the older versions of the writing system represented in the
form of a »man s head in profile« (131) and bears exactly that name (v =on -
head). Bearing in mind the corresponding verse of the Greek Septuagint, the lite-
ral translation of these three ideograms into the English language would be »In
the header«. However, the ideograms of the Hebrew alephbeth also form their
own internal or interdependent meanings and relationships. Thus, the first two
ideograms, beth and resh (in the word bar, 22) have the meaning a son. There is
another term for the son, and that is ben (13), a word used in the sense in which
the son implies a natural genealogy. Van Wolde states that the Hebrew words
bne elohim or bne elim have meaning sons of God in divine sense of the angels as
the created beings (2016, 132), and we point out that the term bar is used in the
Old Testament to signify the name for the son in the divine sense of the word, as
ooy 125 (labar elohim, Dan 3: 25) and wix 12> (kabar enash, »like son of man« in
Daniel s vision; Dan 7: 13). This leads us to the certainty of the son-like meaning
of the »beginningg, i.e. the certainty of some kind of a son-like action of God or
of a son-like God-working. This is also the first written symbol which leads us to
the conclusion that the creation of the world is inseparable from the meaning of
the word son. There still remains a demand for an ideographic indication to the
divine origin of the son, which we find in the third ideogram.

The third ideogram of the first word of the Book of Genesis is X (aleph), which
is, as we have said, the first »letter« of the Hebrew alephbeth. Aleph does not
represent here a letter in the strict meaning of that word, because it does not
have its own sound. It is also the first silent letter that indirectly receives its sound
values. In view of the fact that this is the first letter of the Hebrew alephbeth, this
points to the divine character of the language in which all the subsequent sounds
have their beginning in the sequence in the silent X (aleph). In the further creati-
ve projection of the Silent, there are formed the symbols-sounds, as of the One
who is above all sounds and above all spoken and unspoken, and above everything
that can be heard. On the other side, X (aleph) is not just letter in the word as, for
instance, a letter »a« in our languages. Aleph in its original version® was presented

&  Former ideograms from which the Hebrew letter was created ( (l'i-Wﬂ'F"l e BT AN BR S
0w 0&) have their own order or the direction of writing and reading from right to left, which most
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in the form of a rounded (or elliptic) head of the ox (&’; Wilson-Wright, 2016, 257;
Saas 1988, 108-109), and later this rounder head was presented in a more squa-
re form (¥; Goldwasser 2007, 127; 137).° The closest ancient (rounded) form of
this ideogram would correspond to the Old Slavic Cyrillic letter »a« (az, that me-
ans »l«). Due to the fact that ideographic or even more ancient pictorial writing
systems by nature were conceptual, and not phonetic, we cannot say that the
original version of the latter Hebrew letter aleph (&’) had its phonetic content as
well. It is important to note that aleph (7>x) contains in itself the divine name la
(£ &), El, where the associated 5 (lamed) has the meaning of a link, attachment,
yoke (a pair), but also of learning, and this character in the ancient version had
the appearance of a shepherd's crook (Saas 1988, 123). The first letter (ideogram)
is found on divine context, when God naming Himself with, »mmx ux mnx (ehyeh
asher ehyeh)« (Ex 3: 14). The translation would be »l am that | am«, what we see
from the messianic context in which God speaks to Moses in the words: »| will be
with you (qpy mnx — ehyeh immak).« (Ex 3: 12). Moses then asks the Lord for His
Name, and the Lord replies in the future tense: »l will be who | will be (mnx =wx
).« In the Serbian version these terms are translated from the ancient Greek
»Eyw it 0 vk, as »l am the one who | am«. In any case, the form of the present
as well as of the future tense does not change God's self-naming through the ini-
tial ideogram X (aleph). In this ideogram, some authors have seen the meaning of
the origin, and in the ideogram beth, the meaning of the beginning, so that in
some way, through the meaning of the ideogram beth the meaning of the ideo-
gram aleph is hidden, i.e. revealed (Cohen and Magid 2002, 138).

We also note that Adam's name in the Hebrew language is composed of three
ideograms oo (aleph-dalet-mem), and it denotes that the human being is made
up of earth. Adam's name can also be interpreted from the ideogram group in the
word o7 (dam), which is translated as blood and the »divine« x (aleph), which
among other meanings also speaks of the similarity that the first man has with
God. The x (aleph) ideogram has not only the meaning of the ox, but also the me-
aning of power, strength, leadership, supremacy or primacy (Saas 1988, 109),
which in fact points to divine attributes. With the added previous ideograms =2
(bar-sin) in the word nwx=a (bereshit), R (aleph) points to the divine origin of the
Son with whom, or in whom, the Unknown God (the Father) creates the world.
That is why we do not share an opinion that this word (bereshit) in Bible appears
»predominantly /... / in the construct state« (Lyon 2019, 273); beth is not just
»definite article« (273), that refer to a specific, »absolute beginning« (Holmstedt
2008, 58). Our intention is not to deal only with grammar and semantics (57), but
with the internal sense of biblical letters and words. In this place, the question
arises: Does John, because of the clarification of the textual meaning of these

likely stems from the ancient way of writing, i.e. carving of the ideograms in stone. The left-handed held
a chisel with the left hand, and with the right hand they with some tool hammered the chisel slanted
to the right side. On the appearance and meaning of ancient and modern Hebrew letters see: Matis
2014, 881—-882.

9 See also, Albright, 1969, 9. This we find as the alphabetic reproductions in Caanan. See, Saas 1988, 150.
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words, emphatically repeat that »the Word was in the beginning with God« (1:
2)? If we understand such a hermeneutic context, then John would actually speak
to the Pharisees about the Son of God as the Word of God, in which case we could
reconstruct John's message as »look (you Pharisees), there at the very beginning
of the mystical text of the Law of Moses, which you consider the basis for the exi-
stence of the world, is precisely the truth that in the beginning was the word, and
the Word was with God, and the Word was God«. This would mean that even in
the initial verse of the text of the Mosaic Law, John sees the revelation of the My-
stery of the Word, i.e. the Mystery of the Son of God.

The ideogram resh also points to the revelation of the spirit of God, who is in
the immediate pre-eternal, but also in the economic'® relationship with the Son
of the Father, who is again revealed by mutual relations of the first three ideo-
grams of the first word of the Book of Genesis. In this respect, we can answer to
the question »where did the Spirit of God go?« (Berkovi¢ 2007, 171), saying, that
although the Spirit of God was »hovering over the waters« (Gen 1, 2), His name
is also present literally in the very first word of Genesis. Namely, if the Father be-
gins the creation through the Son, which can be seen from the first two ideograms
with the mutual meaning of the son =2 (bar), and if the Father, as the Silent spe-
aks, reveals, and even creates through the Son, then He Who enables the realiza-
tion of God-working is the Spirit of God. The Spirit (m1m, Ruach)** of God (from
mwnaa) is inseparable in the beginning from the Son, so that in the world as in the
premeditated house of the Son (27) built by Ruach, the Spirit of God (z*5% o,
ruach elohim, Gen 1: 2), God the Father interrupts his silence and becomes co-
gnitive through the creative God-working of the Son and the Spirit.

If we continue the hermeneutics of the initiated ideogram line (nwx=3), we will
come to ideograms v (shin), * (yodh, yud, yod, jod, or jodh), and n (tav). The origi-
nal shape of the ideogram shin was like the Cyrillic letter w (in the ancient variant
«a), and it signified the teeth, but also sharpness, pressure, destruction, and de-
pletion. Yodh was portrayed as a hand (a—),*? and signified work, action, throwing,
but also worship, while the ideogram tav was depicted as the upright or horizon-
tal cross (+; Saas 1988, 133) and signified a sign, signal, but also covenant, testa-
ment, testimony. Although in the first chapter of the Gospel, John does not expli-
citly refer to the mystery of these ideograms of the Beginning, their meanings
nevertheless point to the Lord's economy of salvation.

»In the beginning« (nxa3) is also the first mystical group of ideograms, which
speaks also of the divine sign of the cross (tav n, +) and of the destruction (shin w)
of »something« that is not marked with any ideogram. This destruction is represen-
ted ideographically as a (divine) working (yodh, », =) that ends on the cross, which

10 Economic derived here from the Old Greek oikovouia (tod Oeo0d), namely, God's work (for our salvati-
on). The word is synthesis of the words: 6 oikog (home), and vopog (law). In the Slavic languagee the
word is translated as »(boZanski) domostroj«.

1 The word mm (ruach) can also means wind or smell or air.

12 The root of this letter is for sure Egyptian sign for the hand (Saas 1988, 121).
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points us to what God intended to destroy on the cross, and that which he will de-
stroy does not have its own being, because it is not represented in any ideogram in
the word mwxna. Therefore, it leads us to conclusion that the first written group of
ideograms of the book of the Word, i.e. of the book of Gospel, is made up of the
mystical realities that the Father intends to work through the Son in the forthcoming
process of the realization of the divine economy of salvation, whose end is the Eter-
nal Unity of the Son of God with the created world. There is one interesting herme-
neutical point of Feinberg who states that three very first words (bereshith bara
Elohim) showing separation and continuity. The second word of the first verse of
the book of Genesis is translated with the word create (%2 — bara), which in fact
repeats three ideograms of the first word of the Genesis, i.e. three ideograms in the
words »In the beginning« —mwx1a2. However, Feinberg states that between the first
word Bereshith and second bara there is some kind of inner separation, but betwe-
en the second bara and the third word Elohim there is continuity. This is more cle-
arly when we suppose that »Tipp'cha« is under the shin, »and suggests an approa-
ching stop sign« (Feinberg 2007, 2a). Also, »»Tipp'cha offers a slight pause just be-
fore the big ending« (3c). Besides, there is a moonnach under the resh. This mark
»sustains« (7a) to look further. It means that pair bara-Elohim are closer to each
other than words bara and bereshit, and in our opinion this is very important. Be-
reshith is the first emphatic ideogram group, which again speaks of the Christologi-
cal, or, more precisely, the Son—Spirit activity of the divine act of creation. Pointing
to this obviousness of the Hebrew text, evangelist John says that »Through him (the
Word) all things were made; without him nothing was made (from everything) that
has been made« (1: 3). It is, moreover, compatible with another meaning of the
word 812 — bara; in van Wolde's hypothesis bara designates »to separate«, namely,
separation, division, setting apart (2016, 143), and, moreover, »nowhere is (bara)
used of human production, nowhere is it found with an accusative of the matter«
(Delitzsch 1888, 74). If we separate beth as proposition from bereshith, there will
be difficult to translate the word reshith because »it does not mean the beginning
of an event but the first part of anything« (75). So, we can try to find the more accu-
rate meaning of the word bereshith, only if we identify it, not simple with some kind
of God's name (i.e. personal noun), but also with God's matter-creating event thro-
ugh the Person of His Son, and with the force of His Holy Spirit. It means that this
»synthetic« word (bereshith) may have a hidden meaning of the beginning of cre-
ation and economy (i.e. 1) oikovouica) of God's Holy and Powerful Name. Somehow
Rashi in similar direction suggests such hermeneutic possibility but from the Jewish
religious point of view. (Rashi 1946, 2)

4. Christology of the ideogram nx (aleph-tav)

The nx (aleph-tav) ideograms appear in a large number of verses in Old Testament
text (Matis 2014, XIX).12 Although translated in various ways, they can be neither

13 It is a total of 9590 repetitions of these two ideograms separately, but also with the addition of the
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prepositions, nor conjuncts, nor articles in ancient Hebrew writing system, which
was then closer to pictography than to today's ideograms. Ideograms rx (aleph-
-tav) are found in all those places of the Old Testament text that testify about the
covenant people, persons, places, things, i.e. whenever it comes to the exclusive
actions of God (the Father) and the Son of God (XIX). We first find them in the first
verse of the Book of Genesis in two places: yaxn nx1 owwn AR 075K X792 AON03.
Aleph and tav are the first and last letters of the Hebrew alephbet, and they are
important because of the ideographic indication of the divine meaning spoken of
by the prophet Isaiah when he states (in Hebrew text): »Thus saith the Lord the
King of Israel, and his (Israelites) redeemer the Lord of hosts; | am the first, and |
am the last.« (Is 44: 6)'* Besides, we also have in mind the words of Isaiah: »All
we like sheep have gone astray; we have turned everyone (from the Lord) to his
own way; and the Lord hath laid on him (nx) the iniquity of us all.« (Is 53: 6) Taking
into account both Isaiah's verses, we conclude that the ideograms rx (aleph-tav),
such as the aforementioned pair =2 (bet-resh), indicate the God-working approach
within visible realities, which some authors described as the so-called incarnati-
onal theology which differentiates Christians from the Jews since they develop
their theology on the event of the Incarnation of the Son of God, while the Jews
see the embodiment of God in Israelites, in God's name, in Torah and in other
concepts (Hamori 2010, 162). Of course, in the context of such a perspective, we
must bear in mind the theological differentiation of the meanings of the Old Te-
stament events as shadows, from those events that occur in the New Testament
(Brakke 2001, 453-457).

We have mentioned that apostle John in the first chapter of the Book of Reve-
lation testifies to God's words: »| am Alpha and Omega, the beginning and the
ending, saith the Lord, which is, and which was, and which is to come, the Almi-
ghty.« (1: 8) There is a bit different testimony at the end of the Book of Revelation,
where it says: »| am Alpha and Omega, the beginning and the end, the first and
the last.« (Rev 22: 13) Since John the Apostle writes in Greek the divine revelati-
on, as well as the Gospel, it is clear that the Word of God reveals Himself with the
letter of the Greek alphabet (Alpha and Omega). The meaning of the divine names
of Alpha and Omega in the Jewish heritage would correspond to the first and last
letter of the Hebrew alephbeth, so the divine words would say: »| am x (Aleph)
and n (Tav), the First and Last.«

However, if before the ideograms aleph-tav are added yodh and resh, we get
the word fear (="nx), which implies the connection of the ideogram aleph-tav with
those of the hand (° yodh) and the head (= rosh). Since the Christian meaning of
the hand and the head of the body is Christ Himself, the Son of God, in that sense
fear relates to the sanctity and God's covenant. This means that in this way fear
would mean the fear of God; however, if > (yodh) and = (resh) were between the

ideogram of vav (1xn).

1 In the corresponding verse of the Septuagint we find the words: »I am the first, and | am hereafter (éy@
PWTOC KAl Ey® petd tadta).« (Is. 44, 6)
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ideograms tav and aleph (x~"n), this fear would have the meaning of fear from man,
and such a fear would imply the breaking of man's covenant connection with God,
i.e. of the connection nx (aleph-tav). Further on, this would point to the divine
command that we should not give up to the fear of men, so as not to break the
covenant connection with God, which is why the Lord uses the paradigm of the
unjust judge »who neither feared God, nor cared what people thought« (Lk 18: 2).

5. Conclusion

The reason why the Hebrew alephbeth has a great mystical power is the divine
revelation, since the will of God the Creator is revealed to the Old Testament
prophets who, in the God-appropriate manner, conveyed to us the truths about
divine creation, divine maintenance, and the salvation of the world from death
and sin. The Lord Jesus Christ leads the apostles according to such a wealth of
their God-inspired tradition, which now has in view the personality of the Son of
God in whom is, at the same time, the Creator and the Interpreter of the original
divine acts described in the Old Testament writings.

Finally, the arrival of the Messiah into the world cannot be read differently than
as the Second Coming of the Lord and Savior of the world, of Jesus Christ, who
comes to re-create the world, i.e. to take the Church into the promised Heavenly
Kingdom. In this direction, we will turn our synoptic approach to the correspon-
ding verses of the Old and New Testaments.

We think that we would not be mistaken if we would interpret the meaning of
the pre-eternal mystery of salvation expressed in the first ideogram group from
the perspective of the New Testament words: »In the beginning was the Word,
and the Word was with God, and the Word was God. He was in the beginning with
God. All things were made through him (the Word), and without him was not any
thing made that was made.« (Jn 1: 1-3). Then, »Receive the Holy Spirit« (Jn 20:
22), and then »! will not say much more to you, for the prince of this world is co-
ming. He has no hold over me.« (Jn 14: 30) In this context, the gospel messages
of Apostle John are clearer, which we see to correspond to the first divine mes-
sages with which the Book of Genesis begins.

What is of utmost importance to us is the way of the historical hypostatizing of
the Word of God, i.e. the Son of God. This time, it is John's verse: »And the Word was
made flesh, and dwelt among us.« (1: 14) The phrase »dwelt among us« (éokrvwoev
&v nuiv) would correspond to the Hebrew version of the same verse, 1103 1w (vayi-
shkon betokenu, in the Hebrew translation of the words in Jn 1: 14), in which the
word 12w, with the meaning of dwelling, sanctuary, tabernacle, tent corresponds to
the Old Testament expression o>n2 msw (veshachanti bethokam, in Ex 25: 8), with
the meaning of God's dwelling in them (in Ex 25: 8), i.e. the divine dwelling in us (in
Jn 1: 14), which in its basic form implies the paradigm of the dwelling or tabernacle
(1w mian - tabnit hamisykan) that God shows Moses on the mountain (Ex 25: 9).
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From this perspective, Apostle John points to the Word that is with God »In the be-
ginning«, and which is literally symbolically represented as the unity of the first pair
of ideograms (n"wx12), having the meaning of the House of the Son, i.e. the Tent of
the Son, or rather, of the Son of God, who is the divine Tent of our future eternal exi-
stence. At the same time, »dwelt among us« as John's emphatic synonym for reali-
ty embedded in the expression »the Word became flesh«, speaks in fact about the
nature of the coming into the world of the Son of God. His historical presence does
not represent an objective view of historical events that took place two thousand
years ago, given the fact that these events did not occur in order to end historically
at that time. The New Testament should be considered as the New even in the time
in which we live today and still write down its events. The patristic writings testify
exactly to such ecclesiological projection of the New Testament realities. The Lord not
only took on human nature, but also left behind Him some kind of »substitute« for
Himself in the liturgical way of existence of the Church, in which He Himself accom-
plishes the divine economy of salvation. The ecclesiological way of existence implies
a hierarchy as a synonym for the God-established order of beings as an ontological
feature of both inanimate and animate levels of existence.

If there was a possibility to compare ourselves and our »civilization« with that
of the time of the Lord's Earthly Liturgy, we would find ourselves in the same di-
lemma: What kind of Messiah should he be that we accept him as the Messiah?
We feel free to argue that if the Lord, in the likeness of a servant, appeared again
among us, even today, when we think that we know Who He is and why he came
into the world at that time, we believe that it would not be easy for us to reco-
gnize in Him the Son of God. He would have to reveal himself again today, throu-
gh the curtains or mysteries of the Old and New Covenant of the Kingdom of He-
aven. In this case, we should have as a model the established hierarchical ways of
existence in order to be able to more clearly, but never fully, comprehend His
Mystery of existence. In other words, the Lord would have to reveal to us again
who He is and why he created the world.

Due to the previously mentioned conclusions, it is important to bear in mind
that it is not enough just to realize the Christological, i.e. the Messianic meanings
of the biblical text (in this case, the first sentence of the book of Genesis). This
could perhaps be only an initial starting point which would point out to Jews from
Judaism to a different breathing of the letter of the Law, from the Kabbalistic (Pe-
trovi¢ 2010, 21). On the other hand, the recognition of the Christological dimen-
sion of the Holy Scriptures of the Old and New Testaments does not constitute an
autonomous theological discipline. The ever-present actuality of the ecclesiolo-
gical tradition of biblical writings speaks in fact of the deepest need of the human
being to gain the lasting consolation of the Holy Spirit in this life, since every sin-
gle joy of this world ends with grief and death. The only consolation that a man
can find is not in a confessional approach to biblical scriptures, but in the way of
existence that allows him to be in union with God. In this sense, the Christology
of biblical writings does not begin in them, but the biblical scriptures testify to the
Christological ways of existence both in the Old and in the New Testament.
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René Girard’s Scapegoating and Stereotypes of Perse-
cution in the Divine Battle between Veles and Perun

Mehanizem gresnega kozla pri Renéju Girardu in pre-
ganjanje v boZanskem boju med Velesom in Perunom

Abstract: This paper describes René Girard’s interpretation of myths and explains
the scapegoating mechanism. This interpretation is then applied to the Slavic
basic myth of the divine battle between Veles and Perun. The paper demon-
strates that the myth of divine battle still holds enough information to identify
and analyse the scapegoating mechanism, all the stereotypes of persecution,
an innocent victim or the scapegoat and the violence committed against him.
The analysis emphasises and decodes the process in which a human victim of
persecution was transformed into a mighty god Veles. The paper also critically
evaluates and points out the shortcomings of René Girard’s interpretation of
myths in the context of Slavic religion and mythology.

Keywords: stereotypes, persecution, Slavic mythology, Veles, Perun, scapegoating,
mythology

Povzetek: Clanek opisuje interpretacijo mitov pri Renéju Girardu in pojasnjuje me-
hanizem gresnega kozla. Ta interpretacija je zatem aplicirana na temeljni slo-
vanski mit o bozanskem boju med Velesom in Perunom. Clanek prikazuje, kako
je v mitu o bozanskem boju Se vedno dovolj informacij za identifikacijo in ana-
lizo mehanizma greSnega kozla, pa tudi vseh stereotipov preganjanja nedolZzne
Zrtve oz. greSnega kozla in nasilja, ki se je nad njim izvajalo. Analiza poudarja in
razlaga proces, v katerem se je ¢loveska Zrtev preganjanja preobrazila v mogoc-
nega boga Velesa. Clanek tudi izpostavlja in skua kritiéno ovrednotiti primanj-
kljaje interpretacije mitov pri Renéju Girardu v kontekstu slovanske religije in
mitologije.

Kljuine besede: stereotipi, preganjanje, slovanska mitologija, Veles, Perun, meha-
nizem greSnega kozla, mitologija
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1. Scapegoating and the stereotypes of persecution

In his works, René Girard frequently discussed myth and used it as an example of
overlooked persecution and collective violence. He recognised that myths are
usually placed on the opposite side than history and are not read historically, sin-
ce they are understood as belonging to a transcendent and religious plane. Girard
disagreed with this kind of thinking because through his research, he came to
realize that history as well as myth indirectly or directly describe persecution and
collective violence.! He explained that the main reason for this unjustified distinc-
tion is an assumption that myths lack historical certainty that would redirect the
reader to a different understanding and enable them to recognise the real and
overlooked violence. The absence of necessary historical documents and an ina-
bility to decode the available texts (Girard 2011, 47—-48) are two major reasons
why persecution and collective violence are repeatedly overlooked in myths, by
professional researchers of mythology (ethnologists and anthropologists) and
amateur researchers alike.

Girard went even further by saying that not only is the myth always a narrative
about persecution, but it is also a narrative about a real persecution and a real
victim: “By proceeding from easy to more difficult, | intend to show that all myths
must have their roots in real acts of violence against real victims” (Girard 1989,
25). The victim that Girard talks about is a scapegoat who cannot express their
own innocence because they do not have their own voice in the myth and con-
sequently cannot challenge the false accusations and prove their own innocence
(2011, 61-66). It is important that just like historical persecution, historical (col-
lective) violence and historical victims are examined and analysed from all angles
and perspectives, myths should also be well researched and analysed from all
perspectives. A written myth or an oral report must be observed for signs of a
victim having the role of a scapegoat being present in the narrative. This can be
achieved through the observation of specific characteristics: “Each time an oral
or written testament mentions an act of violence that is directly or indirectly col-
lective, we question whether it includes the description of a social and cultural
crisis, that is, generalized loss of differences (the first stereotype), crimes that
‘eliminate differences’ (the second stereotype), and whether the identified cul-
prits of these crimes are marked with signs that suggest a victim, the paradoxical
marks of the absence of difference (the third stereotype). The fourth stereotype
is violence itself, which will be discussed later” (1989, 24). Not all stereotypes
need to be recognised in one narrative, because finding even a few of them reve-
als the objective nature of crisis, persecution, violence, false accusation and an

1 All the violence that is present in the scapegoating mechanism comes from one source — mimetic de-
sire and rivalry. René Girard discovered that a person needs another person to understand what they
want by mimicking the other person and competing for the same object they both desire to possess.
“Violence is generated by this process; or rather violence in the process itself when two or more partners
try to prevent one another from appropriating the object they all desire through physical or other
means” (Girard 1996, 9). Mimetic rivalry can spread to an entire group and transform a community into
a mob-like mass. This is a phase of acute disorder that causes a crisis in the community out of which
the need for scapegoating arises. (12)
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intent to place the responsibility for the crisis on the victim and to banish or de-
stroy them (2011, 47). The persecutors justify their actions with the hope that if
they remove the victim that is allegedly responsible for the crisis, they consequen-
tly also remove the crisis itself.

The stereotypes that transform the victim into a scapegoat for the mob-like
masses are described below.

René Girard (2011, 47) stated that the first stereotype is a description of a so-
cial and cultural crisis.? Without a crisis, there would be no need to find or create
a scapegoat and assign the responsibility for the ongoing crisis to them. The cau-
se for a crisis can be external (epidemics, severe droughts, earthquakes etc.) or
internal (political or religious instability). However, regardless of what circumstan-
ces trigger great collective persecutions, the experience of those who live throu-
gh them is the same: “The strongest impression is without question an extreme
loss of social order evidenced by the disappearance of the rules and ‘differences’
that define cultural divisions” (1989, 12). Communities and entire countries expe-
rience feelings of helplessness, uncertainty and chaos. Girard (2011, 66) explain-
ed that persecution as a mechanism was used to decrease fear and frustration
levels caused by the crisis and redirected them against the victims — scapegoats.

The next stereotype that is distinctive for persecutions and frequently present
in myths is the accusation including particular categories of crimes. At first, the
accusations look fairly diverse, but at a closer look shows that they share some
characteristics. The scapegoat is accused of crimes that are fundamental, becau-
se they attack the very foundations of cultural order. This particular category of
crimes includes: crimes committed against the people that the masses believe
should not be endangered in any situation (like kings, fathers, children, the inno-
cent or the helpless). Sexual crimes, taboos and religious crimes are also a part of
stereotypical accusations (Girard 1989, 14-15).

The third stereotype represents special signs for the selection of victims or
simply victim’s characteristics. René Girard claimed that the masses?® can randomly

2 Collective persecutions are frequent in times of crisis when institutions grow weak. This activates the
masses and causes mob formation that can negatively affect the work of institutions and can even re-
place them (Girard 2011, 35).

3 In Girard’s interpretation of myths, the mob-like mass is the one who is looking for a person to blame,
who is violent and who wants to destroy the scapegoat in order to cleanse the society of the scapegoat’s
negative influence. In the minds of the persecutors, this needs to be done thoroughly because even
one or two of the accused can threaten the cultural foundations of the community (Girard 2011, 38—39).
The masses have no doubt that the person accused of horrible crimes is indeed guilty of all the charges.
Girard (2011, 65) talked about the persecutors’ true conviction that leaves no doubt of the scapegoat’s
guilt. The persecutors are not consciously aware they are a part of a scapegoating mechanism and do
not recognise the innocence of the victim, because the main characteristic of scapegoating is its uncon-
scious nature. (148) As we mentioned, during historical persecution as well as in the myth (in a form of
a written or oral tradition), the innocence of the victim is not recognised. René Girard affirmed James
George Frazer when he demonstrated the similarities between Christianity and myths, because in both
cases the entire community kills the victim that later becomes a deity. But Girard also believed that
Frazer overlooked an important element that proves how Christianity is different from mythology. By
Girard’s opinion, Christianity was the first religion in the world that clearly stated that Jesus Christ
(victim/scapegoat) is innocent (Hoffman 2012). This biblical tendency to “side with the victim” can also
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choose a victim but that is usually not the case. In most cases, the victims possess
the following special signs that make them especially vulnerable to persecution:
belonging to ethnic or religious minorities, disability or any other characteristic
that distinguishes a person from others, as well as any social abnormality (Girard
2011, 41). The chosen victims (pharmakos) were often people either on the out-
side or on the fringes of society: prisoners of war, slaves, foreigners or enemies
and sometimes even children that have not yet undergone the rites of initiation
or very old people that were not fully integrated into a society. The degree of in-
tegration into a society was a key factor for choosing a victim because the perfect
scapegoat was someone who is basically an outsider and whom no one would
miss or avenge.* Sacrifice needed to be risk-free or “an act of violence without
the risk of violence” (2013, 13—14). Possession of these characteristics is a deci-
sive factor on which the mob-like masses decide that the chosen victim is truly
guilty of the crime they are accused of. It is important to understand that the vic-
tim chosen to become a scapegoat is usually innocent, but they cannot prove their
innocence because they do not have their own voice in the myth and consequen-
tly cannot challenge the false accusations and prove their own innocence. This is
especially true in myths. Generally speaking, René Girard (2011, 41) was open to
the possibility that the victim is really guilty of the crime they are being accused
of but points out that their guilt is not primarily attributed to them because of the
reality of their crime but rather because they possess the characteristics of a vic-
tim.

The last stereotype is the violence itself (Girard 2011, 47). Violence against the
scapegoat mostly falls into the category of collective forms of violence (38). These
are all forms of violence committed by the mob-like masses, including all forms of
persecution and collective murder (95). Mob-like masses feel the need for violen-
ce against the scapegoat because they want to find the person responsible for the
current crisis.’ They of course find the blame outside of themselves in an innocent
person that is consequently transformed into a scapegoat (39) and collectively
sacrificed and murdered. Girard (2011, 164) noted that the collective murder is
actually a foundational murder, i.e. an essential core and origin from which the

be recognised in the Old Testament, where the biblical text (Gen 37:1-50:26) rejects the perspective
of persecution and sees Joseph as an innocent scapegoat (Girard 2004, 17).

4 A chosen victim could also be someone who was well integrated in a society and possessed positive
special talents or characteristics that others wanted for themselves. In this scenario, mimetic rivalry
and competition caused disorder that called for the sacrifice of the scapegoat. No matter the starting
positive characteristics of the victim-to-be, they are demonized in the scapegoating process, ascribed
negative characteristics and accused of monstrous crimes.

5 The main characteristic of the mob-like mass and its individuals is their utter slavery to the mimetic
desire that demands violence. Petkovsek (2018, 34) describes: “The archaic man could be saved from
self-destruction, to which the whirlpool of violence led, only by the scapegoat mechanism — the sacri-
fice of an innocent.” In spite of the reconciliatory effect of the sacrifice, the archaic man can only
achieve freedom by waking up from his mimetic possession and starting living and acting consciously.
Together with love and compassion, these are the building blocks of the “new man” that is free of
slavery to the mimetic possession.
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myth is born.bIt is crucial to understand that collective murder is often covered up
in mythology (105), which is why mentions of “voluntary self-sacrifice” (87) and
individual violence that ends with the death of the victim should be treated with
suspicion and precisely analysed (105). Girard claimed that collective murder was
not removed from the texts that include older myths (117) because the coverup
of collective murder is primarily a characteristic of newer mythological layers.

Paying attention to the stereotypes of persecution reveals that traces of per-
secution, collective violence and scapegoat’s murder can be widely found in most
of the world mythologies.” It is natural to wonder what purpose does the sacrifi-
ce of the scapegoat serve. We have already partly answered our question when
we described the persecutor’s mindset: “If | destroy the victim that is allegedly
responsible for the crisis, | consequently remove the crisis itself.” The sacrifice of
the scapegoat not only seemingly removes the crisis but also brings about recon-
ciliation (improvement in relationships) and restoration of order, sometimes even
on a higher level than before (Girard 2011, 69). “The purpose of the sacrifice is to
restore harmony to the community, to reinforce the social fabric” (2013, 9). This
is because on a collective level, the act of sacrifice itself is liberating for the per-
secutors (2011, 69). For the sacrifice to have a liberating effect on the persecutors,
they must not comprehend the true role of the sacrificial act. It is also important
that they understand the sacrifice as a demand of the gods and/or ancestors for
breaking the society’s rule with an alleged unspeakable crime (2013, 7). There’s
an interesting logic in scapegoating that tries to fight violence caused by mimetic
competition (and consequent crisis) with violence against the scapegoat (18-21).
Because the scapegoat is expendable for the community, no one will avenge them
and the cycle of violence in momentarily broken.

In myths, the power of reconciliation is attributed to the scapegoat (Girard
2008, 81), who is understood as an active and all-powerful individual, while the

& Many myths clearly state that the foundational murder is the starting point out of which culture and
religion are born. In Sumerian mythology, the cultural institutions were created out of the bodies of
gods like Ea, Tiamat and Kingu. A similar belief can be found in India, where the sacrifice of the cosmic
man Purusha gave birth to the Hindu caste system. A Norse parallel to Purusha is a primordial being
called Ymir out of which the world was created (Girard 2006, 99).

7 In some myths, stereotypes of persecution are easily recognisable, in others they are much harder to
recognise. In most cases, with a detailed analysis, stereotypes can be found in vague descriptions of
situations and people that clearly went through an editorial process to cover up the real story of per-
secution. These kinds of myths usually start with a description of disappearance of the rules and diffe-
rences that define cultural divisions (cosmic myths about how the world came to be or myths about
later chaotic situations, etc.). In these cases, the clue that we are dealing with a stereotype is hidden
in the description of a chaotic situation that is a sign of crisis (first stereotype) (Girard 2011, 55-61).
This is the case in the Aztec myth that explains how the sun and the moon came to be. The humblest
of the Aztec gods Nanahuatzin sacrificed himself in the fire to shine on earth as the sun, thus becoming
the sun god (85—90). Another sign that we are dealing with a transformed stereotype and persecution
is the presence of a mythical monster (third stereotype). In Greek mythology, the example of such co-
vered up persecution can be found in the myth of Minotaur. The mention of a trickster god should also
alert us that we are possibly dealing with a hidden persecution. One of the most well-known trickster
gods is the Norse god Loki who is frequently blamed for various crimes and represents the powers of
chaos and destruction (Fee 2001, 56-61). Recognising stereotypes of persecution in the myths is tricky
and demands a more detailed analysis because myths underwent greater intentional and unintentional
transformation than younger narratives about historical persecutions (Girard 2011, 55-61).



1044 Bogoslovni vestnik 79 (2019) - 4

mob-like mass is depicted (and also understands itself) as passive and complete-
ly under the scapegoat’s power ( 2011, 70). Both in historical persecutions and in
myths, the scapegoat is understood as guilty for the current crisis, but myths have
a transformational quality that transforms the sacrificial victim, who was accused
of breaking the order and the rules of society, into a divine founder of order itself
(69). In myth, the scapegoat is transformed twice, first into a personification of
evil that is destroying the foundations of culture, and the second time, after the
sacrifice and its effect of reconciliation, into a positive and benevolent force that
restores and heals® all the relations in a society. After the sacrifice, a human sca-
pegoat in transformed into an immortal deity whom the masses worship. It is not
uncommon that the transformed scapegoat becomes a patron deity against the
misfortune and disaster that caused their sacrifice in the first place (2008, 81).

2. The Divine Battle between Veles and Perun

The gods Veles®and Perun?® belong to the highest mythological ranks (Ovsec 1991,
118) because of their rule over the cosmological spheres and ancient origin. Both
are found in one of the most important and well-known reconstruction of the
myth that describes the divine battle between these two eternal opponents and
represents the basic myth of Slavic mythology. The divine battle between Veles
and Perun can be observed in a reconstruction of the myth that we will analyse
through the perspective of Girard’s scapegoating mechanism.

Mikhailov (2002, 58-60) summarized lvanov’s and Toporov’s reconstruction?!
of the basic myth by describing that the thunder god Perun, who dwells in the sky
on the top of a mountain, persecutes his enemy, who has the form of a snake and
lives below on earth. The reason for their conflict is that Veles stole cattle and
people, as well as the Thunderer’s wife in some versions of the story. The perse-
cuted Veles hides under a tree and under a rock and transforms himself into a
human, a horse and a cow. During the conflict with Veles, Perun splits the tree
and the rock, throwing lightning. The victory ends with rain that promises fertili-

The act of sacrifice only has a positive effect on relations among people (internal causes) that the crisis
deteriorated, but myths give an impression that the sacrifice also removes any external causes of the
crisis, such as epidemics, natural disasters and wars (Girard 2011, 70).

°  Veles or Volos is frequently described as a god of cattle and other animals, but also as a god of abun-
dance and wealth. He is a chthonic deity and can be understood as the god of the dead or the Lord of
the Dead (Ovsec 1991, 119-120).

1 Perun is a god of thunder and lightning (the Thunderer). In 10* century Kiev, he was depicted as a
person with a golden moustache and a silver beard (Mikhailov 2002, 30). He is probably the highest-
-ranking god, but definitely the most known and worshiped all across the Slavic lands. Perun shares a
lot of similarities with the Lithuanian god Perkinas (113), based on which we can assume that Perun
was also responsible for fertility and has a major role in protecting the laws and maintaining justice. He
was a patron of warriors and military campaigns (Ovsec 1991, 111-113).

1 The reconstruction of the basic myth which is also described as a “storm myth” or a “pre-Slavic duel
between Thunderer and his opponent” was done by two Soviet linguists, Vjaceslav V. lvanov and Vla-
dimir Toporov, based on outer (Baltic and Vedic mythology) and inner sources (mainly Belarussian fairy
tales) (Toporov 2002, 34; Meletinsky 2013, 114).
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ty. Based on the Slavic ritualistic and mythological story-telling, Kati¢i¢ (2008, 142)
concludes that the thunder god Perun kills his opponent the dragon, who is a be-
ast and a bear, and consequently liberates the rain which his opponent was with-
holding. Katici¢ also adds that the liberation of rain brings about a momentary
danger of floods, but harmony is re-established in the end. Because the basic myth
of the divine battle between Veles and Perun is Proto-Slavic, echoes of this motif
are found in mythologies of all Slavic nations. In Slovenian mythology, this motif
is preserved in a mythological being and hero Kresnik!? who battles his chthonic
snakelike enemy (Mikhailov 2002, 59-61) and in the Slavic folk songs, including
those from the Balkan area, in which the divine battle between Veles and Perun
is set on the world tree (Kati¢i¢ 2008, 105).*3

The Slavic folk tradition says that a bird of prey sits on the top of the world tree,
bees live in the middle and the hawk’s enemy dwells at the bottom in the form of
a dragon or a snake (Katici¢ 2008, 76). The bird of prey (a hawk or an eagle) who
rules on the top of the world tree in none other than the divine Thunderer (79),
whom the Slavs name Perun (105). The traditional folk songs describe Thunderer
sitting on the top of the world tree and defending himself from his opponent who
is attacking him from below, out of the roots of the world tree (136). Traditional
songs sometimes mention that the snake threatens both Perun and his family
(48). In the end, Perun wins the divine battle and defeats Veles (the snake).

Ethnologists and anthropologists classify the myth of divine battle between
Veles and Perun as a storm myth (Ovsec 1991, 118) that our ancestors used to
explain the turning of seasons and periods of drought and plentiful rain (Lyle 2009,
147). Girard of course did not agree with such explanations because he was con-
vinced that at the core of myths, there is a hidden story of persecution which is
repeatedly overlooked by anthropologists and ethnologists. While analysing the
myth of divine battle through the eyes of René Girard, we found traces of all the
stereotypes of persecution.

The first stereotype that enables the cycle of persecution to begin is the crisis.
The myth of divine battle has a short description of the crisis, but it is not detailed
or emphasized. It is also harder to recognise the crisis because the myth of divine

2. The battle between Veles and Perun and between Kresnik and his snakelike enemy are connected with
a common motif. In addition to that, the etymologies of the words Perun and Kresnik share a common
meaning. The root of the word Kresnik (Slovenian: “kres”) is connected to the word “fire” (bonfire is
“kres” in Slovenian) but also to the words “hitting” and “striking” (“kresniti” means to strike someone
in Slovenian). Both of these meanings correspond to the characteristics of Perun who strikes with fire/
lightning. The root of the word Perun (“per”) also means hitting, Perun is therefore someone who hits.
In Slovenian, this root’s meaning is preserved in a word “perem” which translates as “l wash” and de-
scribes the act of handwashing the laundry that was done by hitting the clothes during the washing
process (Mikhailov 2002, 61; Ovsec 1991, 114).

3 Trees were important in the ancient Slavic religion. They represented a miniature image of the entire
world and enabled a connection with the gods, the great beyond and the ancestors. A tree was not an
object of worship itself but because of its characteristics. It expressed a middle point or the centre of
the world and enabled a connection between the underworld, the earth and the heavenly sphere. A
tree with such characteristics was worshiped as holy. This religious concept is called a world tree or axis
mundi (Petri¢ 2018, 156 —166).
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battle is set in the sphere of the gods where we do not expect to find human mo-
dels of behaviour. The myth of the divine battle says that the primary cause for
the crisis was drought, but this is revealed only at the very end of the myth, whe-
re it is stated that after Perun’s victory, rain began to fall, bringing fertility and
hope (Ovsec 1991, 119). We can assume that in the ancient times, there was a
long and deadly period of drought, which eventually caused starvation, sickness
and death among people, animals and vegetation. Drought as a cause for crisis
falls into the category of external causes and is accompanied by chaos and a loss
of rule and social structure (Girard 2011, 35). In the myth of divine battle, this is
demonstrated when the snake (god Veles) tries to reach the top of the world tree
and enter the heavenly sphere that is not under his rule.** The fact that Veles
overreached his ruling sphere reveals the disappearance of rules and differences
that define cultural divisions and hold the society in an orderly and harmonious
state. During this crisis, some people, including Veles, overreached their authori-
ty and interfered into the spheres that were not originally under their power. To-
gether with a deadly drought, this must have caused an even greater uncertainty
and fear among the mob-like mass.

The second stereotype is a “special kind of crimes” that are generally under-
stood as threatening to the cultural foundations (Girard 2011, 38). The myth of
the divine battle accuses Veles of these crimes but there is no consistency in what
exactly he is accused of. Varieties of myth accuse him of stealing cattle or kidna-
pping people or kidnapping Perun’s wife (Ovsec 1991, 118). Traditional Slavic folk
songs accuse him of attacking Perun himself and/or his family (Katic¢i¢ 2008, 136).
Veles was accused of stealing cattle during a period of drought which results in
starvation and possible death in community. It is a serious allegation of threate-
ning the lives of people in the community. Veles was therefore blamed for crimes
involving the worst boundary violations, such as perpetrating the most unthinka-
ble attacks (Girard 2011, 38) on the king-like god Perun, on his children and — by
stealing cattle — also on defenceless members of the community. The kidnapping
of Perun’s children, wife and unnamed members of the community also falls into
the category of special kind of crimes. A common denominator of accusations
made against Veles is an attack on the family that represents the cultural and so-
cietal foundations. The kidnapping of Perun’s wife could also indicate the allega-
tions of distinction-blurring sex crimes, most likely rape. While analysing the myth
through Girard’s eyes, we cannot help but be suspicious about the variety of al-
legations made against Veles. It seems that all the charges only serve to cover the
basis allegation — Veles was recognised as guilty of holding back water and re-
sponsible for the drought. This theory is confirmed when after the battle, rain
finally starts to fall and there is no description of the return of Perun’s wife, chil-
dren, members of community and cattle. It is clear that the persecutors blamed
Veles for the drought and punished him for it.

We have discovered that in the context of surrogate-victim mechanism, Veles

14 Veles is a chthonic deity that mainly rules the underworld (Ovsec 1991, 120).
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was a scapegoat blamed for the long-lasting period of drought. René Girard believed
that the victim/scapegoat is usually chosen for a reason (not randomly) and that
there are certain criteria for choosing the victims. A scapegoat must have special
characteristics for the selection of victims (third stereotype) that make them espe-
cially suitable for persecution (Girard 2011, 41). According to the description of
Slavic folk tradition, Veles was a very suitable scapegoat, because he is described as
being monstrous. Slavs imagined him as a hairy angry beast (Kati¢i¢ 2008, 153), he
was also described as a demon (142) or an evil spirit (Ovsec 1991, 120) in the Czech
Republic. In his animalistic form, Veles appeared as an animal or mythological being
that threatened the safety of human communities. These animals and mythological
beings were a snake (Katici¢ 2008, 72), a bear (142), a wolf (Mencej 2001a, 159) and
a dragon (Katici¢ 2008, 142). In his human form, Veles walks the earth as a Master
of the Wolves or the Shepherd of the Wolves. He takes on the form of an old man
(Mencej 20014, 159) with a distinctive limp (2001b, 137). By using Slavic traditional
folk descriptions of Veles, we recognised many special signs for selection of victims,
such as his different physical appearance (described in Slavic folk tradition as mon-
strous and beastly), his disability (limping), his aggressive nature that represents a
danger to the human communities and his trickster-like nature. In Slavic mythology,
Veles takes on different divine roles, one of them being the role of a trickster god
(Sherman 2015, 420). Despite their divine status, Girard (2011, 113) emphasized
that trickster gods were only victims charged of monstrous crimes and subjected to
persecution. With three clear characteristics of a victim, Veles was a very suitable
candidate for a scapegoat. But there is one more possible special sign for the selec-
tion of victims that we should mention, even if there is no certainty about it. The
person that after many mythological transformations became god Veles could have
belonged to a religious or ethnic minority that existed in the time of Indo-Aryans.*®
Because of their difference, individuals from ethnic and religious minorities were
frequently chosen as scapegoats and consequently persecuted for alleged crimes
(41). Being different seems to be a decisive factor on which mob-like masses uncon-
sciously choose the scapegoat. Unusual as Veles was, he must have made a very
convincing scapegoat.

The last stereotype that proves without a doubt that a certain myth is founded
on the scapegoating mechanism is the violence itself (Girard 2011, 47). In the

It is commonly accepted that the Slavic mythology is layered on the top of an even older layer of In-

do-European religion and mythology that is partly and with some differences written down in the Vedas.
There are many similarities between the Slavic and the Vedic mythology, the content of myths and the
names of the gods are usually comparable. In Slavic mythology, we have a divine battle between Veles
and Perun, and in the Rigvedas, there is a divine battle between Vritra and Indra. Vritra is the demon
of drought, described as a serpent or a dragon that blocks the course of rivers. God Indra defeats his
enemy Vritra, kills him and releases the waters (Shendge 1977, 50). One of many interpretations of this
myth claims that before Indra was a god, he used to be an Aryan conqueror, and before Vritra was a
demon, he used to be a native settler of the Indo-Gangetic plain. Both experienced a transformation
through the scapegoating mechanism. Indra transformed into a glorious god and Virtra was demonized
together with his entire ethnic and religious community, but still gained a supernatural status (280).
Because the Slavic divine battle between Veles and Perun is connected to the Vedic divine battle bet-
ween Vritra and Indra, we should consider that the primary scapegoat lived in the time of Indo-Aryan
migration to the Indian subcontinent.
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myth of the divine battle between Veles and Perun, persecution and violence are
clearly recorded. When Veles was accused and found guilty of holding back the
water and causing drought, Perun ruthlessly attacked him. Veles ran from him and
hid, but Perun overpowered him at the end and destroyed him (Ovsec 1991, 118).
It should not surprise us that the element of collective violence is absent in the
myth (persecution and destruction is done by Perun alone), because according to
Girard (2011, 107), mythology strives to erase any traces of collective violence by
substituting it with individual violence (Perun’s violence) (107). On the basis of
scapegoating mechanism, we can assume that Veles was originally accused, per-
secuted and murdered by the entire community, but over time, oral tradition
changed the story so that the collective violence was replaced by individual vio-
lence.

The mechanism ends with the sacrifice of the scapegoat (Veles), who brought
together the entire community in their hatred against the common enemy. Sacri-
fice caused the improvement of relations in the community, which was in crisis
because of the drought. The myth reports that around the time of the sacrifice,
rain started to fall, which transformed a human scapegoat into the worshiped god
Veles, and the sacrifice itself into a basic myth. In this process, Veles was trans-
formed twice.: He was first demonised and falsely accused of causing the drought
and threatening the community’s existence. His second transformation occurred
after the sacrifice and elevated him into a deity that could protect its worshippers
against the dangers he was originally accused of while still human. According to
the Slavic tradition, the scapegoat became the god of cattle and other animals,
consequently also of abundance and wealth (Ovsec 1991, 119). Today we know
Veles as a chthonic deity, a Lord of the Underworld (120) who ruled the dead in
a land across the great river or the sea (250). He is especially connected with the
underground waters. After the second transformation, everything he was accused
of became a part of his divinity.

3. Conclusion

In this paper, we examined the myth of a divine battle between Veles and Perun
through the eyes of René Girard and demonstrated that there is still enough in-
formation in the myth to identify the stereotypes of persecution, (collective) vio-
lence and murder. All the violence is directed at Veles who is an innocent victim
and a scapegoat for the mob-like masses. We discovered that an official reason
for the crisis was a long-lasting drought, but the true cause for violence and per-
secution could have been a mimetic rivalry that poisoned the entire community.
We also identified sexual crimes and crimes against family and community that
Veles was accused of and Veles’ specific characteristics that made him an especi-
ally suitable scapegoat, including his beastly appearance, violent nature, disabili-
ty and trickster-like nature. The myth ends with Veles’ destruction and transfor-
mation from an innocent human to a powerful god.
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Girard was convinced that the foundational violent event of the myth really
happened: “Myths represent persecutions similar to those we have interpreted,
but they are more difficult to decode because they contain distortions. The trans-
figurations are stronger in mythology. The victims become monstrous and display
fantastic power. After sowing disorder, they re-establish order and become the
founding fathers or gods” (Girard 1989, 54). We could ask ourselves who came
first, humanity or the gods? Girard’s answer would be: “Humanity!” On the time-
line of religions, this worldview places humankind before the birth of the gods
and consequently overlooks an important fact expressed by Jonathan Kirsch (2004,
1) that something deep in human nature prompts us to imagine the existence of
a power greater than ourselves. In different religions, these powers had their own
names and characteristics, but they all shared a common trait — people imagined
they existed long before our kind. Karen Armstrong (1999, 3) similarly talks about
human beings as spiritual animals and argues that: “Homo sapiens is also Homo
religiosus. Men and women started to worship gods as soon as they became re-
cognizably human; they created religions at the same time as they created works
of art.” Both authors emphasize that humanity evolved together with its need,
ability and practice of spirituality. Recent research in the field of archaeology con-
firms that the capability for symbolic thought as a precondition for spirituality was
not limited to Homo sapiens (Than 2013). Wunn (2000, 417-452) explains that
the origin and the development of religious feeling should be traced back to the
middle Palaeolithic period, to the time of Homo neanderthalensis as an early re-
presentative of the genus Homo who has already developed advanced intellectu-
al abilities and the beginnings of religious belief in the form of existence after
death, which was expressed by conscious burials of the deceased.

Archaeological findings suggest that there is no “one origin” of religion or gods
but only a gradual process of growing capability for religious beliefs that involved
both species of the genus Homo. This perspective challenges Girard’s claims that
there exists a starting point of religion and that only one violent event (foundatio-
nal murder) gave birth to a specific god. In his works, Girard claimed that myths
are transformed historical persecutions and that other sciences (history, ethnolo-
gy, anthropology etc.) overlooked their historical element — its realness. At the
same time, he himself fails to place historical persecutions in a tangible timeframe
and to answer the following questions: When did the first foundational murder
happen? Which species committed it (both Homo sapiens and Homo neandertha-
lensis were capable of religious beliefs and the conflict between them could pos-
sibly be the first and largest historical persecution)? Are we talking about a series
of foundational murders or just one that was retold in different mythologies?

The last question is especially significant for our research because Slavic mytho-
logy is closely connected to the Proto-Indo-European mythology out of which it
grew and consequently also to the Vedic mythology. One of the important mytho-
logical elements of the Proto-Indo-European religion is the dragon-slaying myth.
The younger version of this myth is written down in the Vedas as a battle betwe-
en Indra and Vritra and retold in the Slavic myth of the divine battle between Ve-
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les and Perun. The Vedic and Slavic dragon-slaying myths share very similar sto-
rylines and linguistic similarities. It is wise to ask ourselves: “How many times did
the foundational murder happen?” Three times (once on the Proto-Indo-Europe-
an level, once on the Vedic level and once on the Slavic level) or just once in the
time of Proto-Indo-Europeans or even earlier in history? If every myth contains a
transformed historical persecution (first interpretation), as Girard claimed, then
we’re dealing with a multitude of victims, separate persecutions and independent
deities that all share common traits. This interpretation treats mythologies that
grew out of the Proto-Indo-European mythology as separate and independent of
one another, completely overlooking their common origin. If the second interpre-
tation is correct and only one foundational murder happened, transforming the
scapegoat into a god, and the myth was then retold through the ages, causing the
non-sacrificial creation of similar gods in different mythologies, then another que-
stion arises: “When did the first foundational murder happen and who were the
people involved? The easy answer would be: “Proto-Indo-Europeans that lived
during the late Neolithic, or roughly the 4th millennium BC or earlier.” But it is
unclear how the Proto-Indo-European religion evolved, which religious elements
are uniquely Proto-Indo-European and which were possibly adopted from other
religious and cultural sources. Answering the question of “When?” would demand
a greater knowledge of ancient cultures and religions than is currently available
to us.

In the context of the divine battle between Veles and Perun, and the birth of
the god Veles, Girard’s theory offers two interpretations. First and most literal is
that there existed a human victim that was transformed into a god after they were
sacrificed during the scapegoating. Second and more intangible interpretation is
that a very long time ago, at the time of the Proto-Indo-Europeans or even befo-
re that, there existed a man that was sacrificed and transformed into a god. His
story, captured in a myth, was retold over generations and found its place in
mythologies of the Indo-European origin.

René Girard (2006, 85) also believed that people do not just create their gods
but transform their victims into deities. For him, all mythology, including the Sla-
vic mythology, was a deceptive human construct (15). This human-oriented inter-
pretation of world mythologies is partly problematic because it does not recogni-
se the sacredness of nature which is the core belief of all ancient ethnic polythei-
stic religions around the world. Slavic gods represent aspects of nature in its im-
manent and transcendent form and could therefore not be narrowed down to a
mere deification of the victim. If we consistently adhere to Girard’s theory, we
would have to admit that at some stage of existence, humanity was completely
atheistic. The same should also apply to the Slavs, who had at a specific and un-
known moment in time unconsciously created their first god through the scape-
goating mechanism. Nature and her aspects cannot simply be human victims
transformed into gods because that would mean that during the humanity’s athei-
stic period, nature was not perceived as having divine attributes, but after the
scapegoating mechanism and creation of a god connected with the natural envi-
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ronment, this perception changed to the point where nature became sacred. It is
very unlikely that this shift happened because claiming that an atheistic period
existed in human history is in direct contrast to the archaeological findings that
clearly speak of early traces of spirituality expressed in cave art, richly decorated
artefacts, ancient burial traditions (including Slavic burial traditions) etc., which
all have clear mythological motifs and patterns of flora and fauna.

The second reason why nature and her aspects cannot simply be human victims
transformed into gods is because in Slavic mythology, nature is distinguishable
from people and human communities. The otherness, wilderness and invincibili-
ty are an important part of the sacredness of nature but even more essential is
her relational aspect. In Slavic religion, nature and her aspects consisting of flora,
fauna and inanimate nature are the Other with which an individual can commu-
nicate and expect (sometimes miraculous) response. The act of establishing a
relationship with nature and communicating with it (understanding that Slavic
gods are aspects of nature) demands that humanity opens up to the Other. Only
in this context, the worship of something outside of ourselves is possible. For the
ancient Slavs, the natural environment was what was outside of them and called
to worship. Girard’s theory is the opposite of this model — it suggests that huma-
nity did not find and establish relationships with the gods outside of themselves
but created them. Gods are a product of mimetic crisis (human crisis) that needed
to end in order for a specific human community to survive (human need), which
is why the community sacrificed one of its own (human victim) and assigned them
supernatural abilities (human activity). A god was born and the human commu-
nity reached a higher state of peace, order and togetherness (human benefit). In
Girard’s theory, there is no place for the Other that is being worshipped and hu-
man spirituality is completely self-sufficient, self-serving and closed off from na-
ture in a relational way. That is why people in Girard’s theory do not feel the need
to establish worship-based relationships with the nature, causing a lack of the
element of wonder and connectedness that comes with being in touch with so-
mething greater than ourselves. As Armstrong (1999, 3) puts it: “This was not
simply because they wanted to propitiate powerful forces, but these early faiths
expressed the wonder and mystery that seems always to have been an essential
component of the human experience of this beautiful yet terrifying world. Like
art, religion has been an attempt to find meaning and value in life, despite the
suffering that flesh is heir to.”

When analysing myths through the eyes of René Girard, one has to admit that
stereotypes of persecution can be found practically in every myth. This was also
the case in the Slavic myth of the divine battle between Veles and Perun. On a
theoretical level, Girard’s theory has a lot to teach us about the structure of myths,
but on a practical level, it fails to give us the answers about “Who?”, “When” and
“How many times?” concerning foundational murder. It also fails to recognise the
basic differences between polytheisms and monotheisms, and that nature wor-
ship was an important distinguishable element between the two. Another short-
coming of the theory is that it fails to connect and create a constructive dialogue
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with other sciences, especially with archaeology, history, theology, anthropology
and ethnology. Only cooperation between the mentioned sciences could provide
enough information to start answering the questions of the origins of myths, re-

ligions and the gods.
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Irina V. 1 eskova
Social Mechanisms of Harmonization of the Rela-
tions between Muslim and Christian Culture!

Druzbeni mehanizmi harmonizacije odnosov med
muslimansko in krscansko kulturo

Abstract: The article is devoted to the theoretical and methodological problems
of the study of relations between Muslim and Christian culture. It has been
shown that the globalization processes in the world affect all spheres of human
life, diversifies it, promotes interpenetration of cultures, increases pluralism,
and requires a new vision of the world in all its manifestations. It has been ac-
tualized that in today’s world traditions related to religious ones mostly gain
the form of religious culture. The new state of secular culture and the emerging
socio-cultural environment is accompanied by the activation of religious struc-
tures, institutions and processes, which are called »desecularization«, »religi-
ous renaissance« and »revitalization of religion« in the scientific literature. The
dialogue between Islam and Christianity, Muslim and Christian culture, has
historical and religious roots. In the era of wide development of Islamic cultu-
re, Muslims actively contributed to the establishment of mutual understanding
with other people and civilizations. History shows that Islam has been the ini-
tiator of dialogue and exchange of opinions with other cultures for ages. The
Holy Scripture of Muslims, The Koran, in many verses obliges its followers to
conduct an intellectual dialogue with members of other religions. The unique
and centuries-old experience of religious interaction on the territory of Russia
strives at maintaining the religious identity by Christians and Muslims alike.
Dialogue within the Cristian and Islamic culture in Russia does not provide for
and even prevent attempts for selection of dogmatic integrity and unity of re-
ligious knowledge, however it implies the need of individual, personal relati-
onships and joint solutions of various socio-cultural problems and challenges,
where the tasks of the spiritual and moral development of society are the most
important ones.

Keywords: Muslim and Christian cultures, social mechanisms, harmonization of
relations, Koran, Bible, religious renaissance

1 The article has been prepared under the Research work of the RSSU 2018 Social mechanisms of har-
monization of relations between Muslim and Christian cultures.
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Povzetek: Clanek je posvelen teoreti¢nim in metodoloskim problemom pri preu-
¢evanju odnosov med muslimansko in krs¢ansko kulturo. Razli¢ni avtorji ugo-
tavljajo, da globalizacijski procesi v svetu vplivajo na vsa podrocja ¢lovekovega
Zivljenja, ga delajo bolj raznolikega in spodbujajo medsebojno preZzemanje kul-
tur, povecujejo pluralizem in zahtevajo nov pogled na svet v vseh njegovih po-
javnostih. Vse bolj aktualna je tudi ugotovitev, da v danasnjem svetu tista izro-
¢ila, ki so povezana z izrocili te ali one religije, navadno dobivajo obliko religio-
zne kulture. Novo stanje sekularne kulture in vzpostavljajocega se druzbeno-
-kulturnega okolja spremlja vse vecja dejavnost religijskih struktur, institucij in
procesov, ki jo v znanstveni literaturi imenujejo »desekularizacija«, »religiozni
preporod« in »revitalizacija religije«. Dialog med islamom in kr§¢anstvom, med
muslimansko in kr§¢ansko kulturo, ima svoje zgodovinske in religiozne korenine.
V Casu Sirokega razmaha islamske kulture muslimani dejavno prispevajo k vzpo-
stavljanju medsebojnega razumevanja z drugimi ljudmi in civilizacijami. Zgodo-
vina nam kaze, da je bil islam Ze globoko v preteklosti pobudnik dialoga in iz-
menjave mnenj z drugimi kulturami. Koran, sveta knjiga muslimanov, v stevilnih
odlomkih svoje privrzence obvezuje k stopanju v intelektualni dialog s pripa-
dniki drugih religij. Edinstvena in vec stoletij trajajoca izkusnja stikov med raz-
licnimi religijami na ozemlju Rusije spodbuja k ohranjanju religijske identitete
tako pri kristjanih kakor tudi pri muslimanih. Dialog med krs¢ansko in islamsko
kulturo v Rusiji ne omogoca in celo preprecuje poskuse krhanja dogmaticne
zaokroZenosti in enovitosti religijskega znanja oz. nauka, a vseeno predvideva
potrebno po individualnem, osebnem odnosu in skupnih resitvah razli¢nih druz-
beno-kulturnih problemov in izzivov, pri ¢emer se naloge duhovnega in moral-
nega razvoja druzbe kaZejo kot najpomembnejse.

Kljuéne besede: muslimanska in krs¢anska kultura, druzbeni mehanizmi, harmoni-
zacija odnosov, Koran, Biblija, religiozni preporod

1. Introduction

The subject of this article is quite rational. Our time features with globalization,
which is characterized not only by the return of many peoples to an active role in
history, but also by the revision of the importance of their cultures in the world
history. Many cultures are based on certain religions, so the meaning of religion
for the revival of certain cultures needs to be revised. The historical reality itself
sets the task of clarifying the importance of religion for the people and for cultu-
re as a whole, as well as to clarify the meaning of religious culture. Religion has
always played an important role in the functioning of human society: the self-
-identification functions, life ritualization, social integration, perception of the
world, communication, etc. All these functions become especially actual today,
at the time of great sociocultural changes and postmodern ideas, which dispute
the traditional values. There is even a scientific position stating that people unite
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around traditional sources of identity, ethnic and religious one, in the world with
chaotic and uncontrolled processes of social changes. The famous scholar-medi-
evalist U. Eco called that trend »the return to the New Middle Ages« (1994, 258—
267). Moreover, the issues of preserving traditional Christian and Muslim identi-
ty are extremely important under the global development of terrorism, since it is
the identity that has formed historically, preserving cultural national codes, which
can serve as a basis for modelling the inter-confessional consent policy and be the
guarantor of religious stability.

On the other hand, the new geopolitical vision and globalization processes have
created such conditions that do not allow living in separate civilizations, with sta-
te and canonical frontiers. The world has become a crossroad of all religions, whe-
re a new meeting of Christianity and Islam takes place. Today, 33 % of the world’s
population professes the Christian religion, almost 23 % — Islamic. By the middle
of this century, the number of Muslims and Christians can become equal.

The interaction of civilizations is an indispensable condition, causing the per-
ception of values of other cultures. Interaction and mutual interaction are complex
and contradictory process, causing different changes. According to P. A. Sorokin,
»such an interaction, no matter how painful it may be, is a necessary condition
for any culture to be creatively developed throughout its existence. The creative-
ness of any culture can be exhausted, and then the cultures and societies become
»dead and uncreative«. Cultures and societies that do not change form and do not
find new ways and means of transferring values become inert and unproductive.«
(1992, 433). V. M. Mezhuyev has similar thoughts, believing that »it is difficult to
confine oneself only to the past in modern conditions. Many things have to be
rethought, created, or borrowed from other nations. Otherwise the culture is only
a historical relic, to be placed in the museum, not in life.« (2001, 569)

World religions of general human orientation contain a reflection of the nati-
onal life of a certain ethnos. The religion reproduces certain characteristics inhe-
rent in the culture, way of life, customs, and traditions. Therefore, it acts as a
specific form of both uniting and alienating people of one ethnic nationality, but
of different confessions.

Russian social and human sciences have significant achievements in the study
of Islam and Christianity, the conceptual foundations of peaceful coexistence, the
legal traditions of the two world religions and many tangential themes. However,
the Christian-Muslim dialogue, as a dialogue between Christian and Muslim cul-
tures, has not yet become the subject of systematic sociological comprehension
(Fawaz 2016, 365—382). However, the study of the past, present and prospects of
this dialogue is not only a matter of theoretical interest. The fate of the two wor-
Id religions, Christian and Muslim cultures, and humanity depends on this dialogue
(Shihab 2004, 65-77; Haddad and Smith 2009, 369—-388).

Russia is also interested in developing such a dialogue, as evidenced by nume-
rous attempts to start the relevant discussions. Today, both religious scholars and
theologians do not have enough strength to go beyond general statements about
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the peaceful nature of the two religions, the positive experience of coexistence,
the need for deepening practical cooperation. A fundamental scientific task of
great importance is identifying the conceptual foundations of the Christian-Mu-
slim dialogue, Christian and Muslim cultures, which is the true potential of the
openness of the modern theology of the two world religions (Smith 1987, 18-21).

The analysis of the problem of the Christian-Muslim dialogue is primarily con-
nected with clarifying the essence and content of such concepts as »religious
culture«, »Muslim culture«, »Christian culture« (Leskova 2009, 81-83).

The religious culture means a special sphere of culture, where the content and
targeting of actions by all the subjects is directed to comprehension the complexi-
ties of metaphysical nature of human existence, the society, and the world as a
whole, which are based on irrational dogmas. The most important component of
the religious culture is considered to be worshipping. There is a material (based
on a religious cult) and spiritual religious culture. The religious basis becomes the
core of the national culture, the uniqueness of which depends on the features of
the world vision and interpretation. The achievements of scientific progress do
their part in the religious culture. Gradually, a new attitude to the world around,
a new type of religious culture, which uses the new human cognitive abilities in
turning to God, is formed. The current state of religious culture reflects the rela-
tionship between culture and religion, where the experience of a future culture,
including Russian society, is implicitly embedded. There are both internal factors
of religious culture development and transformation —they are the internal logic
of the development of religion itself (modernization, reforms within some religi-
ous faiths) — and external ones, such as social and political processes, the deve-
lopment of information technologies. Against the background of modern trans-
formations of religious culture, new information technologies that have the func-
tion of communicative and informational enrichment of culture acquire special
relevance among external factors that influence public consciousness (politics,
ideology, science) through the establishment and reproduction of connection be-
tween human and Godly realm, between the clergy and coreligionists.

In its most general form, Christian culture is a special order of a society based
on Christian worship and worldview. The Muslim culture in the narrow sense can
be represented as the culture of Muslim nations, following and preserving the
orthodox Islamic values and customs. In a broad sense, it can be interpreted as
the classical and modern culture of all peoples professing Islam and living on the
territory of its coverage. (Islamic Encyclopedia)

2. Experimental

The problem of relations between the Christian and Muslim cultures cannot be
solved without a method or methodological guidelines, and the issue of metho-
dological and theoretical grounds opens the prospect of introducing methods of
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interdisciplinary sciences widely used today in the philosophy of religion, anthro-
pology, history, sociology, political science. In this regard, the socio-cultural and
civilizational approaches are promising.

The socio-cultural approach to the study of the socio-religious sphere includes
several key characteristics that point to its integration potential and, at the same
time, can serve as arguments in favor of the expediency of its application in the
studies of the above-mentioned sphere. First, a socio-cultural approach focuses
on the existence and integral characteristics of the supra-organic world and, the-
refore, requires an understanding of the society and culture as a whole. The uni-
ty of the social and cultural gives rises to characterize this world as a socio-cultu-
ral reality and its phenomena as socio-cultural phenomena. The sociocultural
approach also presupposes an understanding of culture and sociality as interpe-
netrating fragments of reality. It is actualized in the conditions of modernization
and secularization, when religion is increasingly moving beyond the range of re-
ligious ideas and appears as a »multitude« of cultural meanings, values, and sen-
ses. A religious community (in the Islamic culture — umma) can be considered as
such an example of the cultural form that represents the way of being of an indi-
vidual in the realities of modern society. In addition, it is important to pay atten-
tion to the fact that, from the standpoint of the sociocultural approach, society,
culture and the individual need to be considered as a complex indivisible unity.
The culture itself in this case appears as representative, which encompasses be-
liefs, beliefs, worldviews and ideologies that people either perceive actively or
recognize passively. (Leskova and Zyazin 2018, 62-69)

As for the civilizational approach, it is used not only as a comparative method
for studying the specifics of the development of various civilizations with their
particular cultural values. It has shown the unjustified aggressiveness of the
anthropocentric approach to history, which levelled the development of the high
culture of other non-Western civilizations. The importance of the civilizational
approach includes »refusal of the Eurocentrism principle, which is a narrow appro-
ach to the world history analysis, a consequence of the lack of knowledge about
the history of other peoples, and a certain demonstration of superiority over
other, non-Western civilizations« (Islamic Encyclopedia).

The civilizational approach makes analysis of the historical chronology of the
whole humanity’s development possible as a multivariate and alternative process,
denying the course of development as a united vector of historical development
of civilization, empirically represented by the history of Western Europe. This
approach promotes the identification of both unique and universal-cultural valu-
es, as well as the specificity of the cultural values of certain civilizations. Regarding
the attitude to the religious culture, the thought of E. Durkheim that, in fact, the-
re is no religion that would be completely erroneous, is methodologically impor-
tant. All of them are correct in their own way; all of them, although in different
ways, correspond to these conditions of human existence. (Krasnikov 1998,
174-177)
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3. Results

Starting from the second half of the 20th century, the term »dialogue« is used in
the context of intercultural and interreligious relations. For example, the docu-
ments of the Second Vatican Council (1962-1965), the adopted Declaration on the
relation of the Church to non-Christian religions Nostra aetate especially under-
line the fact that the Church »exhorts her sons, that through dialogue and colla-
boration with the followers of other religions, carried out with prudence and love
/... [ they recognize, preserve and promote the good things, spiritual and moral,
as well as the socio-cultural values found among these men« (NA 1965).

Analyzing the semantics of the »dialogue« concept, V. E. Manapova notes that
its meaning is close to the »discourse« concept, »however, the traditions of using
these terms differ. The important distinguishing markers between them are the
fact, that »dialogue« emphasizes the interactive nature of language use, whereas
the use of the »discourse« concept requires inclusion of communication in the
social context« (2013, 21).

Development of the ontological basis of the dialogue belongs to »dialogism«
(represented by M. Buber, M. Bakhtin, F. Ebner, E. Rosenstock-Huessy, etc.). Ear-
lier, the dialogue was only a form for storing other meanings, because the idea of
a dialogue was inconspicuous for those who were in its form.

We should note that the modern dialogue of cultures is not only a religious
dialogue. A religious dialogue is a theological dialogue. In this sense, the Muslim-
-Christian theological dialogue arose, developed, and achieved significant progress
in recent decades, mainly in the form of polemics. This, however, does not prevent
the theologians, who represent these religions, from finding common values, se-
eking ways to move from the ethics of theological tolerance to the positions of
broad-based worldview solidarity. The Muslim-Christian theological dialogue me-
ets many challenges, as the processes of globalization contributed not only to the
constructive relationships between civilizations and religions, but also caused a
fundamentalist reaction in the form of Islamism and anti-Islamic motives in mo-
dern Christian eschatological futurology. Under the growing threats to the future
civilization, the identification of the positive potential for the further development
of the Muslim-Christian theological dialogue is of particular importance. In gene-
ral, the researchers distinguish three levels of the existing Christian-Muslim dia-
logue (Waardenburg 1999). The first level is actually a modern dialogue between
theologians who are Christians and Muslims. Jacques Waardenburg thinks the
Muslim Christian Research Group to be the most important. Fifteen scientists at
the initiative of Father G. Kaspar established it in 1977. It includes the represen-
tatives of Islam, Catholicism, and Protestantism who are widely known for their
theological and historical researches. This initiative is being supported and deve-
loped with the help of the Roman Pontifical Institute for Arabic and Islamic Stu-
dies, the Center for Christianity and Islam Studies at the University of Birmingham,
the Center for Muslim-Christian Understanding (Georgetown University, Washing-
ton, DC) and the Paris Institute for the Arab and Islamic Studies. The second level
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of the dialogue is practical. It includes a broader cooperation of Muslims and
Christians in Western and Muslim countries for ensuring human rights, protection
of minorities, peaceful resolution of conflicts, and looking for ways to achieve ju-
stice and peace. The third level of the dialogue concerns the studies that change
the Eastern view of the West and the Western view of the East. The discovery of
the cultural heritage of the »others« does not allow us to see the »other« as bar-
barians, but opens the way from alienation and conflicts to tolerance. The first
level of dialogue is of greatest importance today. However, all three levels of di-
alogue were of great importance in the Middle Ages as well, as stereotypes about
the »other« were formed at that time, which have not been overcome in full till
present. The third level of dialogue had a significant impact on Christian and Mu-
slim theological discussions, meant to deconstruct stereotyped ideas rooted in
scientific discourse in the times of modernity and postmodernity.

4. Discussion

A dialogue between Christian and Muslim cultures predetermines the existence
of certain common principles and life goals between parties thereof. A. M. Al-Ra-
uhani says: »The dialogue of cultures must be based on two fundamental princi-
ples: recognition of the existence of the »other« as its attributive right; understan-
ding of the »other« as a necessary cultural component. The understanding of the
»other< implies understanding of one people by another — the mental, cultural,
scientific, and religious component, studying the economic and social situation
for easier detection of parallels, where we should conduct the dialogue of cultu-
res.« (Manapova 2013, 21)

As we can see, »the other« (discourser) is fundamentally important for the di-
alogue. Religion is the subject of the interreligious dialogue. Another religion plays
the role of the »other«. The main initial condition (the essence of such a dialogue),
according to the classical model of dialogue, should be the recognition of the
»other« —any religion can potentially be a discourser in a dialogue, equal in rights
in the model of »interreligious dialogue« under such conditions. Therefore, the
initial condition for interreligious dialogue is the perception of another religion as
an equal to the own. If we apply this principle to the inter-religious dialogue, the
other religion cannot be alien in the dialogue mechanism, but duly becomes the
own in the course of the dialogue and interaction. Now a question arises: Can any
religion conduct an interreligious dialogue, defining another religion equal to its
own, recognizing its doctrines to be equal to its own? The sacred texts of world
religions call for equal treatment of the »others«. That is, each religion is poten-
tially ready to recognize the other as equal, based on the sacred texts. We empha-
size that the sacred texts are not a unique source for the religions to rely when
presenting the position as of the other religions. We can find an answer in the
official position of a certain religion, provided for in the official materials, docu-
ments, social doctrines (if any) in relation to the other religions. For example, the
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Christian religion recognizes the »others« as »heathens« or »heretics«, »sectari-
ans«, and Islam separates between Muslims, »the people of the Book«, and »in-
fidels«. We emphasize a clear separation in »ours« and »others«. The presented
distribution of the other religions recognizes their »alienation«. It is obvious that
this is far from treating the »other« as an equal, based on which a relationship of
parity can be built. That is why the Christian and Muslim dialogue must not discuss
the content of faith of each party.

5. Conclusion

One of the directions for solving the problem is the construction of a Christian
and Islamic dialogue on the principles of commonality of meaningful values: this
means exclusion of dogmatic or orthodox-religious disputes that are not construc-
tive and, as history shows, fundamentally unable to reach consensus, as they are
not about the truths of the mind, but about the truths of faith.

On the level of equal Orthodox-Islamic dialogue, the missionary activity of the
parties aimed at proselyting the opponent should be prohibited. We should also
note that, as a rule, the Orthodox side has never fallen back on missionary activi-
ty among Muslims. The Catholics and Protestants acted the other way, even now
they are actively engaged in missionary work, in Islamic countries as well, but their
missions always »had the only result: an outburst of Muslim wrath, the victim of
which were not only visiting preachers with a handful of proselytes, but also local
Christian communities. Orthodox and Muslims never had a clash anywhere on
religious grounds precisely because Orthodoxy always respected the main condi-
tion for good-neighborliness with Islam: non-interference in its internal affairs.«
(Ikim 2018) These particular characteristics and the quality of Orthodoxy and Is-
lam, as a commitment to traditions based on respect for their own history and
culture, and maintaining high standards for the moral standards of believers — they
may become, in our opinion, the common ground enabling a constructive Ortho-
dox-Islamic dialogue.
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»Pastorala v spreobrnjenju« papeza Franciska in
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»Pastoral Conversation« of Pope Francis and Chal-
lenges for the Renewal of the Church in Slovenia

Povzetek: Drugi vatikanski cerkveni zbor je predstavil cerkveno spreobrnjenje kot
odprtost za trajno prenavljanje sebe, da bi bili zvesti Jezusu Kristusu. Papez
Francisek zato klice Cerkev na poti njenega romanja k stalnemu prenavljanju.
Pravi, da se mora celotna pastorala notranje preoblikovati. Danes se nam kaze
nujna potreba po misijonarskem spreobrnjenju Cerkve, cerkvenih struktur, du-
hovnikov, diakonov, redovnikov, katehistov, katehistinj in drugih sodelavcev v
dusSnem pastirstvu. Za pastoralno spreobrnjenje je vec zakonitih nacinov in
vsaka krajevna Cerkev mora ugotoviti, kateri nacin ji najbolj ustreza. Tudi Cerkev
v Sloveniji je poklicana k misijonarskemu spreobrnjenju. Od vseh (od struktur
in od ljudi) se zahtevajo duhovno spreobrnjenje, mocna ljubezen do Boga in do
bliznjega, gore¢nost za pravi¢nost in mir, evangeljski smisel za uboge in ubostvo.

Kljucne besede: cerkveno spreobrnjenje, papez Francisek, Cerkev v Sloveniji, du-
hovniki, strukture

Abstract: The Second Vatican Council presented ecclesial conversion as an open-
ness to a constant self-renewal born of fidelity to Jesus Christ. Pope Francis is
therefore calling the Church as she goes her pilgrim way to continual reforma-
tion. He says that the all pastoral work must be interiorly fashioned. Today, we
see the urgent need for a missionary conversion of the Church, church struc-
tures, priests, deacons, men and women religious, catechists and other pasto-
ral workers. There are a number of legitimate ways to pastoral conversation,
and each local Church will discern how best to provide. The Catholic Church in
Slovenia is likewise called to missionary conversion. Spiritual conversion, the
intensity of the love of God and neighbour, zeal for justice and peace, the Go-
spel meaning of the poor and of poverty, are required of all (from structures
and from people).

Key words: ecclesial conversion, Pope Francis, Church in Slovenia, priests, structu-
res
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1. Uvod

Izvolitev papeZa Franciska je velik dar Svetega Duha za vso Cerkev. Njegova petrin-
ska sluzba se kaZe predvsem v »pastoralni prenovi« (VE, té. 26) Cerkve, ki jo je
zacCel Ze drugi vatikanski cerkveni zbor in se Se ni koncala. Papez klice Cerkev, da
bi poglobila »zavest o sebi« in se »prenovila« (té. 26). FranciSek zaznava, da je za
Cerkev nastopil ¢as, ko mora narediti konkretne korake na poti pastoralnega spre-
obrnjenja. Ni revolucionar v smislu prevratneza, ki hoCe razrusiti tradicijo Cerkve,
pa Ceprav ga nekateri mediji tako prikazujejo. Francisek je veliko bolj tradicionalist
kakor vsi njegovi predhodniki, od Janeza XXIII. pa vse do Benedikta XVI. »Zaklad
vere (patrimonium fidei) hoCe odistiti tisoCletnega prahu, da ponovno zablesti v
vsej svoji lepoti.« (Kasper 2015, 19-25) Pastorala v spreobrnjenju? je vabilo pape-
Za Franciska »k revoluciji nezne ljubezni« (VE, tc. 88).

2. Franciskov pogled na »pastoralno spreobrnjenje« Cerkve

Za papeza Franciska je »Usmiljenje«? (Kristus) pot, po kateri naj hodi Cerkev v
prihodnosti. To je pot spreobrnjenja, ki usposablja Cerkev za gledanje Boga (Fran-
¢iSek 2015, 97). To je klic, ki ga papeZ namenja strukturam in ljudem, da bi Cerkev
ponovno postala prijazen dom za vse ljudi, Se posebno za tiste s tezkim Zivljenjem
(RL, t¢. 310). Zato papez ne neha spominjati, da se od vseh zahteva »duhovno
spreobrnjenje« (VE, t¢. 201). Samo Cerkey, ki je »zvesta Kristusu, je odprta za
»prenavljanje sebe« (t¢. 26). In ta proces spreminjanja struktur in ljudi Francisek
imenuje pastoralno spreobrnjenje Cerkve. Tega pa ni mogoce doseci s silo, ampak
z Zrtvijo, kajti samo tako bo spreobrnjenje prepricljivo in Zarece.

2.1 Pastoralno spreobrnjenje ljudi

Klic h globoki prenovi je bil od koncila dalje (B, t&. 42; S, t&. 30-31) namenjen vsem
vernikom, Ceprav je bila v ospredju Zelja, da se mora resna prenova najprej zace-
ti pri pastirjih Cerkve, pri diakonih, duhovnikih in skofih. PapezZ FranciSek je po-
dobno kakor njegov predhodnik Janez Pavel Il. (DBE, t¢. 95) spomnil, da mora tudi
papestvo poslusati klic k pastoralnemu spreobrnjenju (VE, t¢. 32). Najvec spreo-
brnjenja pa se danes Se vedno pri¢akuje od duhovnika, ki je motor in gonilna sila
evangelizacije. Od duhovnika se predvsem pricakuje, da bo poglobil »zavest o sebi,
to je o svoji lastni skrivnosti« (t¢. 26). Duhovniki, ki so odprti za trajno prenavljanje
sebe, z lahkoto premagujejo skusnjave in so znamenje Kristusa. Po prenovljenih
pastirjih se resni¢no lahko za¢ne misijonsko spreobrnjenje Cerkve (t¢. 30).

1 Druga tocka drugega poglavja apostolske spodbude Veselje evangelija (Evangelii gaudium) papeza Fran-
¢iSka ima naslov Pastorala v spreobrnjenju (VE, t¢. 25-33).

2 Klju¢na beseda, s katero lahko zaobjamemo pontifikat papeza Franciska, je »Usmiljenje« (Francisek
2016a; Kasper 2012). Njegovo geslo Miserando atque eligendo (Usmili se in izvoli) spominja na usmi-
ljeni Jezusov pogled, ki ga je namenil cestninarju Mateju, ko mu je rekel: »Hodi za menojl« (Mt 9,9).
Usmiljenje je za papeza Franciska Jezus Kristus. »Usmiljenje je konkretno dejanje ljubezni, ki z odpusca-
njem preobraZa in spreminja Zivljenje. /.../ Usmiljenje zaobjema vse, zato se $iri kot oljni madezZ in ne
pozna meja.« (Francisek 2016c, 7. 23)
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Koncilsko vabilo k »prenovi« posve¢enega Zivljenja so mnogi razumeli v smislu,
da je treba ljudi disciplinirati (MP 23). Drugi pa so v »prenovi« videli pot v svobo-
do. Tako imamo primere, ko so se ljudje iz Cistega strahu oklenili tradicije, drugi
pa so iskali kompromis s svetom. Zdi se, da je Cerkev potrebovala kar nekaj ¢asa,
preden je razumela: njena prenova je v tem, da pomnozi zvestobo svoji lastni po-
klicanosti (VE, t¢. 26).

Prav to se Se posebej pricakuje od posvecenih oseb. Vsak duhovnik, ki se zaveda,
da je pastir in voditelj Zupnijskega obcestva, je hkrati tudi »podoba (ikona) navzoc-
nosti zgodovinskega Kristusa« in »usta Cerkve, da govori Bogu vimenu vseh« (Janez
Pavel Il. 1992, 6. 14. 19), ki so mu zaupani. Zadnji papeZi so vedno znova spominja-
li na prenovo duhovnikove identitete. Duhovnik je »¢lovek poslanstva« (18), »zna-
menje prihodnjega sveta« (1996, 90), »Kristusov namestnik« (2003, 28), »orodje
v Gospodovih rokah« (Benedikt XVI. 2006, 35), »razlomljeni kruh za druge« (2007,
88), »sluzabnik bozZje besede« (2011, 80) in podobno. Vsi ti pojmi nakazujejo pro-
ces spreminjanja, ki se mora najprej zaceti pri pastirjih Cerkve.

Pastoralno spreobrnjeni duhovnik ima jasno svojo identiteto. »Gre za pravo
revolucijo, za pravo Zivljenjsko preobrazbo.« (Francisek 2018, 14) Sposobnost raz-
lo¢evanija si lahko pridobi samo tako, da stopa v dialog s svetom, v katerem Zivi.
Prenovljeni duhovnik je empati¢en, sposoben se je vZiveti v drugega, se postaviti
na njegovo mesto, in to dela z neskonéno potrpeiljivostjo in neZznostjo. Ni pa to
mogoce, Ce je ¢lovek zaprt v pravila in ni pripravljen aktivno prenasati drugega.
Prav tako ima prenovljeni duhovnik drZo poniznosti. PoniZzne osebe nimajo ambi-
cioznih Zelja, ne delajo hrupa, temvec delujejo brez pripisovanja pomembnosti
samim sebi. To so delavci, ki svoje poslanstvo jemljejo zares, ki se razdajajo in tro-
Sijo, ne da bi gledali nase. Ponizni duhovniki so svete osebe, ki se nimajo za po-
membne. Tisto, kar privladi ljudi, je nacin njihovega zivljenja. (MP 21-41)

Sodobna druzba resda pricakuje, da bo duhovnik pastoralno uspesen, toda za
prenovljenega duhovnika je bolj pomembno, da v globini Zivi za Boga. Tako je sre-
di dogajanja, je v sredis€u stvari in je poln gorecnosti. Ukoreninjen v Bogu, kaze
pot drugim, jim pomaga, jih spremlja in podpira. (35—-38)3

2,2 Pastoralno spreobrnjenje struktur

Cerkvene ustanove (npr. skofije, Zupnije, samostani itd.), mala obcestva, gibanja
in druge oblike zdruZenj so bogastvo za Cerkev. Ce niso Zive in v stiku z Zivljenjem
ljudi, hitro postanejo samo e »gola administracija« (VE, t¢. 25) in »zaprta vojska«
(MP 47). Zato je treba nenehno iskati nacine za prenovo struktur, da postanejo
bolj misijonarske, polne Zivljenja in evangeljskega duha (VE, t¢. 26). Potrebna je
vrnitev k Ljubezni (h Kristusu), saj samo Ljubezen (Kristus) preoblikuje strukture
in odpira pogled v prihodnost (Francisek 2013, 4).

PapezZ Francisek omenja nevarnost negovanja starih struktur. Kadar so locene
od ljudi ali vase zaprte skupine izbrancev, ne koristijo vec (VE, tc. 28). Zato so po-

3 Za poglobitev teme glej Slatinek 2017.
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trebne prenove. Ob svetopisemski zgodbi o Davidu, ki se je javil za boj z velikanom,
opisSe papez Francisek strukture, ki so jih nalozili Davidu. Oblekli so ga v Savlov
oklep in ¢elado in mu dali njegovo oroZje. Kljub sijani opremi David ni mogel ho-
diti. Sveti Duh pa ga je navdihnil, da je snel vso tisto teZo s sebe in se bojeval s
tem, kar je, ne pa s strukturami, ki nimajo nobene povezave z njegovo karizmo.
(MP 45) Na tem zgledu papez pokaze, kako lahko stare strukture postanejo nadle-
Zna ovira v boju za zmago. So pa primeri, ko lahko tudi stare strukture, ki so se
uporabljale pred petdesetimi leti, Se vedno koristijo. Tedaj jih pa¢ pokrpamo in ne
zavrzemo. Ko pa nato niso ve¢ sodobne, jih je treba prenoviti ali pa popolnoma
opustiti. (47)

3. Prednostne naloge pastoralnega spreobrnjenja v
zamisli papeza Franciska

Vsaka prenova, ki vkljuCuje strukture in ljudi, potrebuje ¢as dozorevanja in premi-
sleka. Nobena prenova se ne zgodi sama od sebe. Prenova struktur se vedno do-
gaja s pomocdjo ljudi, ki so sposobni razlo¢evanja. Ce prenova prinasa Zivljenje, je
od Svetega Duha. Ce pa ne prinasa Zivljenja, jo je treba opustiti ali izbrati novo.
Vsaka prenova, ki zadeva strukture in ljudi, nalaga nekatere prednostne naloge.
PapezZ FranciSek izpostavi predvsem tri: 1) ne zavredi, kar je dobro; 2) ne zaviti s
prave poti; 3) ne zaostajati. (MP 25—-47)

3.1 Ne zavredi, kar je dobro

Dobrega ne mecimo stran, pravi papez FranciSek. Dobro je ubostvo, dobra je mo-
litev, dobre so karizme in dobro je Zivljenje v skupnosti (MP 46; Bergoglio in Skor-
ka 2013, 47). Sestavljajo »zaklad vere« (patrimonium fidei), ki ga je treba v vsakem
Casu skrbno hraniti in odistiti, »da rodi Se vec sadu« (Jn 15,2).

Nekaj zelo dobrega v Cerkvi je uboStvo. Ko manjka ubostvo, pade vse. Ubostvo
je nekaj klju¢nega. Poznati se mora v vsem. Materialne dobrine so potrebne, a
ubostvo pomaga Ziveti blize Gospodu. Cerkev potrebuje ubostvo, ki je naravno,
preprosto in iskreno. Posveceni naj bi Ziveli ubostvo, naj bi bili na voljo za sluzenje
in na sebi nosili samo to, »kar koristi veri in ljubezni do bozjega ljudstva« (Franci-
Sek 2018, 22). Kdor je ubog, si je pripravljen »umazati noge« in sluziti tistim, ki so
pomocdi potrebni. »Gre za misijonarstvo v najsirsem smislu, ki omogoca, da gleda-
mo na svet z novimi o¢mi.« (56) Ubostvo ve, da na milijone Cloveskih bitij Zivi —
bolje receno: preZivi — z manjSo mero od nujno potrebnega.

Tako kakor ubostvo je za Cerkev dobra tudi molitev. Molivec se postavi pred
Boga, ga Casti in si Zeli njegove bliZzine. Moliti pomeni: poslusati glas Boga. Bog
govori, kaj se dogaja okrog nas. Dobre so tudi karizme, ki bogatijo nase lokalne
Cerkve, ker imajo jasno identiteto. Da ohranijo svojo Zivost, se je treba vedno zno-
va vprasati, kako neko karizmo Ziveti danes. Nadvse dobro pa je tudi duhovno
Zivljenje, Zivljenje v skupnosti, Studij in apostolsko Zivljenje. Vse to se mora ne-
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nehno prepletati. Vse to je dobro za Cerkev. Po teh stebrih se Cerkev prepozna.
Pastoralno spreobrnjenje je mogoce doseci samo tako, da se ne zavrze, kar je do-
bro. Zato je prvi kriterij pastoralnega spreobrnjenja spostljiv odnos do korenin,
kajti »tam se pije Cista voda kakor iz vodnjaka«. (MP 60-79)

3.2 Ne zaviti s prave poti

Zaviti s prave poti je za papeza Franciska velika skusnjava, da bi iskali »bliznjice«.
To se je dogajalo skozi vso zgodovino Cerkve. Ta nevarnost nenehno prezi nad
strukturami in ljudmi. Zgresiti pot je hinavscina, posvetnost, domisljavost, korup-
cija, trmoglavost, zdolgocasenost, klerikalizem itd. Vse te oblike se Zivijo »z navzgor
zavihanim nosom« (MP 65). To je pootroceno, infantilno Zivljenje, ko se spregleda
Clovekovo dostojanstvo in se pozornost posveca samo Se zunanjosti.

Posebna oblika zgreSene poti je »ars bene moriendi«, ko ljudje razmisljajo, da
posveceno Zivljenje ne sluZi ve¢ ni¢emur. V srcu so prepric¢ani, da so zadnji. Zato
iS¢ejo samo Se svojo lastno trdnost, da bi umrli z dostojanstvom. (MP 56) Podob-
no se izgublja prava smer z nepremisljenim ukinjanjem Zupnij, z nabiranjem du-
hovnih poklicev od drugod, z zanemarjanjem zakramenta svete spovedi in podob-
no. Za pastoralno prenovo, pravi papez Francisek, je pomembno: »hoditi po pra-
vi poti, hoditi naprej in ne zaviti s poti, ki je Kristus«. (29)

3.3 Ne zaostajati na poti

Zaostajati na poti za papeza FranciSka pomeni predvsem togost v slepem izpol-
njevanju pravil, v katerih je vse dolo¢eno. Kadar se prevec izpostavljajo norme,
Zivljenje izgubi sveZino. Cerkev je v nenehni nevarnosti, da zaostane na poti, da
spregleda ljudi in se zatece k normam. Zaostati na poti pomeni ujetost v pastora-
lo izpred vec stoletji, v predpise in navade, ki zagotavljajo varnost. (VE, t¢. 49) Po-
svecenim se zdi, da je dovolj izpolnjevati norme, in Ze veljas za pridnega (MP 42).
Ceprav so norme dobre, Cerkev potrebuje ve¢ kakor samo to. Potrebuje sréno
kulturo, ki norme razsvetljuje in v Zivljenje ljudi in v strukture prinasa luc in jasnost.
Brez sr¢ne kulture je zaman pri¢akovati, da se bo zgodila prenova Cerkve. Samo
sréna kultura lahko poZene ljudi in strukture naprej, da ne zaostajajo na potiin da
se otresejo vodila, ki pravi: »Vedno smo delali tako!« (VE, t¢. 33)

4. lzzivi za prenovo Cerkve v Sloveniji

Vsaka krajevna Cerkev ima dolZznost razmisliti, kako bo uresnic¢evala vabilo papeza
FranciSka k pastoralni prenovi. UCinkovite spremembe se lahko zgodijo samo na
podlagi skupnega premisleka in jasne pastoralne vizije. PapezZ Francisek vizijo pri-
Cakuje od skofovskih konferenc, od posameznih skofov, od duhovnikov in od ver-
nikov laikov. Skofje so kot »sluzabniki v vodstvu« (ZCP, kan. 375, §1) prejeli zane-
sljivo »karizmo resnice« (BR, té. 8; S, t&. 9), da vernemu ljudstvu zaértajo smer
poti, za katero Zelijo, da jo krajevne Cerkve prehodijo v nekem obdobiju.
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Za Cerkev v Sloveniji je bilo v zadnjem ¢asu narejenih kar nekaj pastoralnih na-
¢rtov (PZ 2002, PP 2012). Besedila so bila lepo sprejeta in pri¢akovala se je Zivah-
na pastoralna prenova. Kmalu pa je navdusenje ugasnilo, ker ni bil vzpostavljen
mehanizem, ki bi sproti preverjal izvajanje pastoralnih nacrtov. Kljub temu Se ni
vse izgubljeno. Papez Francisek znova vabi krajevne Cerkve, da ne izgubijo pogu-
ma, ampak se odlocijo za konkretne korake pastoralnega spreobrnjenja. Na tem
mestu ugotavljamo, da je papeZeva zamisel o pastoralni prenovi izredno mikavna
in nujna tudi za Cerkev v Sloveniji. Njegov apel nikakor ne sme biti preslisan. Tej
nevarnosti se je treba upreti in iskati nacine, kako bi papezevo zamisel o pastoral-
ni prenovi pognali v tek v kolikor mozZno veliki meri, ne samo na podrocju struktur,
marvec predvsem v tem, kar zadeva Zivljenje in ravnanje oseb v Cerkvi in zunaj
nje.

4.1 Cerkvene strukture v sluzbi cloveka*

Za svoje delovanje Cerkev potrebuje strukture, kakor so uradi, komisije, delovna
telesa, gibanja, cerkvena zdruZenja itd. Vse cerkvene strukture so v teZavnem po-
loZaju in pred izzivom, da se prenovijo. PapeZ Francisek nenehno poziva Cerkev
kot ustanovo, da premisli svojo podobo in nacin ravnanja in si drzne razmisljati o
spreobrnjenju. V smislu analiz modernih sociologov je Cerkev v Sloveniji v polo-
Zaju prenavljanja. Cerkvene strukture so postale zastarele in toge in se niso ve¢
zmozZne lotevati problemov sodobnega ¢loveka. Obstaja vprasanje, ali je Cerkev v
Sloveniji pripravljena oziroma ali je sploh zmoZna stopiti »iz jeCe lastnih strahov
in preseci zgolj formalne postopke ravnanja« in tako odpreti vrata vsakemu clo-
veku (Juhant 2009, 157). Ugotavljamo, da se Cerkev v Sloveniji z veliko tezavo lo-
teva strukturnih sprememb. Od leta 2012 dalje, ko je nastal Slovenski pastoralni
nacrt PIP, je cerkvena miselna shema ostala nespremenjena. Cerkvene strukture
se bistveno niso skoraj ni¢ spremenile. V skofiji Koper so se zgodili prvi opazni
premiki pri preoblikovanju Zupnijskih sredi$¢. SSK je v zacetku leta 2019 spreme-
nila Se svoj organigram. To pa je tudi vse, kar se je v smislu pastoralnega spreobr-
njenja cerkvenih struktur zgodilo v zadnjih sedmih letih. Na tej tocki je prav, da
navedemo pet izzivov za »misijonarsko spreobrnjenje« (VE, t¢. 30) cerkvenih struk-
tur.

1. Slovenski pastoralni nacrt PIP ima dobro zamisljeno pastoralno prenovo Cer-
kve v Sloveniji (PIP, t¢. 51-57). Po sedmih letih bi na¢rt moral dobiti novo stratesko
smer. Nacrt je na nacelni ravni vabil k spreobrnjenju cerkvenih struktur in k teme-
ljiti refleksiji. V tem trenutku pa potrebujemo bolj konkretne zadolZitve, osebe z
jasno dolo¢enimi nalogami, komisije, ki bodo zasledovale konkretne spremembe,
moderiranje, spremljanje in prilagajanje. Cerkev v Sloveniji potrebuje nacrt, ki ne
bo samo napisan na papir, ampak bo odtisnjen v srca ljudi. PapeZ Francisek temu
pravi »sprememba globalne miselnosti« (Francisek 2018, 63).

4 21. marca 2019 je S3K objavila prenovljeni organigram katoliske Cerkve v Sloveniji, ki je sestavljen iz
komisij, uradov in koordinacij SSK. Prej$nje komisije in sveti so bili potrebni temeljite prenove. S3K je
novi organigram naslovila z besedami Cerkvene strukture v sluzbi ¢loveka (SSK 2019).
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2. Mnoge cerkvene strukture (npr. mladinski »verouk« ali tedenska oziroma
mesecna srec¢anja za mladino) v Sloveniji ne delujejo vec. So »mrtev kapital«, ka-
kor ugotavlja papez Francisek, in nikomur vec ne sluZijo. Treba jih je odstraniti,
kakor je zapisano v priliki o trti in mladikah, da se mladike, ki ne rodijo sadu, po-
berejo in vriejo v ogenj in zgorijo (Jn 15,7). Cerkev v Sloveniji potrebuje temeljit
premislek o prenovi (spreobrnjenju) mladinske kateheze. Podobna teZava so cer-
kvene nepremicnine (npr. cerkve, kapele, pokopali$¢a itd.). Ceprav so dragocena
kulturna dedis¢ina, se civilna druzba zanje bolj malo briga. Prepuséa jih Cerkvi, da
se z njimi ukvarja. Ker pomenijo veliko financno breme in izCrpavajo vernike (npr.
Zupnike), bo potreben premislek, ali jih je v takSnem Stevilu, kakor so, Se smiselno
ohraniti za evangelizacijo ali pa je bolj smiselno, da se nekatere od njih izlo¢ijo in
izroCijo za svetno rabo® (se npr. prodajo, podarijo ali dajo v najem), to dopusca
celo kanonsko pravo (ZCP, kan. 1222). Tako se bodo cerkvene strukture otresle
odvecnega bremena, ki je moc¢na ovira za pastoralni zagon.

3. Cerkev v Sloveniji potrebuje tudi temeljit premislek o podobi Zupnije v priho-
dnosti.® PapeZ Francisek daje Zupniji prednostno mesto v druZinski pastorali (RL,
tc. 202). Tudi Cerkev v Sloveniji veliko razmislja o novi podobi Zupnije (Purger 2019,
2-3; PIP 2012, t&. 112). Zupnija bo brez dvoma ostala skupnost vernikov (commu-
nitas christifidelium — ZCP, kan. 515, §1), izro¢ena duhovniku kot svojemu lastnemu
pastirju. Kljub temu pa bo treba duhovnike razbremeniti soupravljanja Zupnij, ki so
ostale brez Zupnika. Pastoralno skrb za takSne Zupnije bo treba izrocati stalnim di-
akonom ali drugim izkusenim vernikom (ZCP, kan. 517, §2), da bodo kot »Zupnijski
skrbniki« skrbeli za vsakdanje potrebe vernikov. O tem (o stalnih diakonih) se $e ni
razvil odkrit in resen pogovor. Vsaka krajevna Cerkev (Skofija) vprasanje stalnih di-
akonov resuje sama zase. Za vizionarski pogled na Zupnijo prihodnosti bi bilo v tem
trenutku smiselno sklicati nov plenarni zbor Cerkve v Sloveniji.

4. Velik napor bo potreben, da bo Cerkev v Sloveniji tudi skrb za cerkveno pre-
mozenje z ramen duhovnikov (Zupnikov) preloZila na sposobne laike (ZCP, kan.
228, §1-2) oziroma na stalne diakone (ZCP, kan. 517, §2). Se vedno se z organiza-
cijo in vodenjem cerkvenega premozenja v glavnem ukvarjajo duhovniki, ki za to
delo niso dovolj usposobljeni. Spremembe na tem podrocju so nujne in bodo po-
menile pravo »misijonarsko spreobrnjenje« (VE, t¢. 30). Duhovniki se danes s te-
Zavo odrecejo vodenju financ. »V srcu prevladuje prepri¢anje, da ¢e hoces biti
nekdo, moras nekaj imeti.« (Francisek 2018, 47) Kljub temu je nujno duhovnike
razbremeniti za duhovnisko delo; s premozenjem Cerkve se bodo morali zaceli
ukvarijati ljudje, ki so finan¢no izkuseni in primerno izobraZzeni. Prve namige za to
je dal Ze PZ (t¢. 401) in pozneje Se Pastoralni nacrt PIP (t¢. 115). Sprememb na tem
podrocju skoraj ni opaziti. Zato ostaja odprto vprasanje, ali si duhovniki in vodstvo
Cerkve v Sloveniji sploh Zelijo sprememb pri vodenju cerkvenega premozZenja.

5 Katedrala sv. Katarine v Utrechtu, ki izvira iz leta 1560, je glavni sedeZ nizozemskega kardinala. Maja
2018 je Zupnijski odbor izdal nacrte za zaprtje in prodajo cerkve, ker so stroski vzdrzevanja za Zupnijo
previsoki. Zupnija je sklenila, da bo namesto katedrale uporabljala manj$o cerkev v sredi$¢u mesta.
Zupnijski odbor se je odlotil katedralo prodati mestnemu muzeju za simboli¢no ceno. (Dijkstra 2019)

6 Za poglobitev teme glej Francisek 2017 in 2017a; Skoberne 2019, 6-7.
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5. Najzahtevnej$a naloga Cerkve v Sloveniji pa je ukinjanje nekoristnih cerkve-
nih struktur. Treba je premisliti, katere strukture potrebuje danasnji vernik. Kot
koristna se kazejo cerkvena sodis¢a,’ centri za pogovor (Valentan 2017, 155), Sole
za zakon, skupine za spremljanje itd. Cerkvi v Sloveniji lahko moc¢no koristi tesno
sodelovanje s Teolosko fakulteto v Ljubljani in z Enoto v Mariboru ter s Stevilnimi
kadri, ki se na teh dveh ustanovah izobrazujejo. Vsako leto konca studij vecje Ste-
vilo teologov in diplomantov zakonskih in druZinskih Studijev. Govorimo o izredno
velikem naboru izobraZenih laikov na podrocju zakona in druZine, ki so lahko obe-
tavni pomocniki v cerkveni pastorali in v novi evangelizaciji.

4.2 lzzivi za pastoralno spreobrnjenje oseb

Pastoralno spreobrnjenje oseb pomeni spreminjanje nacina Zivljenja in delovanja.
To je zelo zahtevna in tezka naloga. Vabilo papeZa FrancisSka k spreobrnjenju ne
zadeva le odstranjevanja preteklih grehov, temvec tudi izkoreninjenje miselnih
vzorcev, ustaljenih nadinov ravnanja, zavrnitev laznih idolov in zdravljenje odno-
sov, ki niso usmerjeni v iskreno iskanje Boga. Za to je potreben pogum, ki ¢loveka
spodbudi, da odpre srce, da vstane in gre ven iz sebe, ne da bi mu bilo Zal bleSce-
¢ih in navideznih lui, ki so zunaj, temvec je pripravljen Ziveti novo Zivljenje, da bi
sledil lugi, ki jo prinasa Kristus, kajti le ta lu¢ daje trdnost in ni kratkotrajna. Clovek,
ki se odlodi za pastoralno spreobrnjenje, ne lezi na kavcu, ni zaprt doma, ni para-
liziran od strahu ali ponosa, ampak je vedno v iskanju in gibanju.

Brez te notranje (miselne) revolucije se ¢lovek tudi na zunaj (v odnosih) ne
spreobrne. Tako moc¢no »reformo« potrebuje tudi Cerkev v Sloveniji. Treba je hre-
peneti po »miselnosti«, ki bo ustvarjalna (Francisek 2018, 65). Ker je Cerkev v
Sloveniji Se v veliki meri delezna »stare miselnosti« in ustaljenih »vzorcev ravna-
nja« (to pogosto graja papez Francisek), bi se pastoralno spreobrnjenje oseb lah-
ko zalrtalo v treh smereh.

1. Pastoralno spreobrnjenje potrebujejo najprej vsi pastoralni delavci, od skofa
do zadnjega vernika laika, ki je aktivno vkljuen v pastoralo. Zanje je velik izziv, da
postanejo ustvarjalni, drzni, velikodusni itd. (Spadaro 2019, 3—10). Pastoralni de-
lavec lahko »svoje Zivljenje Zivi kot heroj ali strahopetnez, kot svetnik ali zlikovec,
kot znanstvenik ali nevednez. Lik, ki ga ¢lovek prevzame in Zivi, govori o vrednotah,
ki jih je izbral za svoje smernice in cilje.« (Petkovsek 2015, 661) Spreobrnjenje po-
meni: odpreti vrata in stopiti med ljudi. (Francisek 2016, 417—-425; Spadaro 2019a,
467-470) Samo prozna sprememba pastoralnega ravnanja lahko aktivne pasto-
ralne delavce resi pred tem, da bi bili za ljudi samo uradniki in racunovodje. Za
pastoralne delavce je pomembno, da se prepoznajo za »pastirje« Cerkve, ki je bolj
»poljska bolnisnica« kakor »bunker zaprtih ljudi« (Francisek 2016, 420). Za naso
izkoreninjeno, tekmovalno in nezrelo druzbo je resitev »revolucija ljubeznivosti«
pastoralnih delavcev (Francisek 2018, 24).

7 Cerkev v Sloveniji ima dve cerkveni sodis¢i. Eno je v Ljubljani in drugo v Mariboru. Usluzbenci na cer-
kvenih sodiscih resujejo zapletena vprasanja ni¢nosti cerkvenega zakona. Strankam zagotavljajo moZnost
pastoralnega svetovanja pred zacetkom pravde in uvedbo zgolj enostopenjske sodbe. Za poglobitev tega
vprasanja glej: Saje 2018, 174.
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2. Mocéno pastoralno spreobrnjenje pa potrebujejo na poseben nacin duhovniki.?
Duhovnik naj bi bil mocna oseba, integriran, protagonist in zmoZen darovanja (Spa-
daro 2019, 221). Kljub temu se pri mnogih slovenskih duhovnikih opaza izredna utru-
jenost oziroma izgorelost, zato ugasata njihova pastoralna iskrivost in bratska poveza-
nost. Pastoralno spreobrnjenje zahteva, da duhovniki stopijo iz ponosenih cevljev, ki
so jih nosili njihovi predniki. Sezuti si ¢evlje prednikov pomeni, opustiti staro obliko
pastoralnega ravnanja. PapeZ Francisek pravi, da je danes bolj kakor karkoli drugega
pomemben ¢lovek, ki je »sveta zemlja« in potrebuje »neZen pristop«. Znacilnost spre-
obrnjenja je: »sanjati o velikih stvareh, iskati Siroka obzorja, si drzniti vec, Zeleti osvo-
jiti svet, sprejeti zahtevne predloge in dati najboljSe za izgradnjo najboljSega« (15).

3. Posebno pastoralno spreobrnjenje potrebujejo tudi verniki laiki. Cerkev v Slo-
veniji se namrec sooca z boleznijo sodobnega ¢loveka, z »duhovno otopelostjo«.
»Znacilna je za tiste s 'kamnitim srcem' in 'trdim vratom', ki so na svoji poti izgubi-
li vedrino, Zivahnost, smelost ter se spremenili v rutinske avtomate.« (Francisek
2018, 29) Mnogi verniki laiki so prevec ponosni, zato nocejo sprememb v navadah
in vedenju. »Med njimi so tudi bogoslovci in mladi duhovniki, ki se na novosti, dru-
gacnost in razlicnost ne odzovejo velikodusno, ampak ozkosrcno.« (51) »Kdor se
zateka v skrajnosti, je ozkosrcen strahopetec, ki se skriva za zaprtimi vrati. Za vsako
togostjo se vedno skrivajo neresena vprasanja in tudi bolezni.« (52) Na tej tocki bo
pastoralno spreobrnjenje zagotovo najzahtevnejse. Ne bo ga mogoce dosecdi s silo
niti v kratkem casu. Potrebnega bo veliko potrpljenja, skupnega iskanja, poniznega
dialoga, ljubecega spremljanja tistih, ki hodijo pocasi (Turnsek 2013, 31). Spreobr-
njenje zahteva potrpljenje, da se zopet vzpostavita zaupanje in varnost in da se
varno sezidani okopi opustijo ter se verniki prepustijo vodenju svojih posvecenih
pastirjev. Potrebna bo temeljita refleksija, zakaj se je to sploh zgodilo. Sele iskreno
obZalovanje storjenih napak bo omogocilo vernikom laikom, da se odvrnejo od
slepote, ne¢imrnosti ali zagledanosti v svoj lastni prav. Cerkev v Sloveniji potrebu-
je energijo, da bi svojo prihodnost gradila na zdravi preteklosti. Brez tradicije tvega,
da postane »¢ista ideologija ali mit ali manipulacija ali povrsnost« (Spadaro 2019a,
472). Treba bo veliko napora, da se bo slovenski vernik s pogledom, uprtim v Kri-
stusa, odlocil za Franciskovo vizionarsko spreobrnjenje in za pot v prihodnost.

5. Sklep

Papez Francisek je s svojim nastopom sproZil misijonarsko prenavljanje Cerkve.
Njegovi govori so polni preroSke moci. Z nasmehom, vedrino in pogumom vabi
cerkvene strukture in ljudi na pot spreobrnjenja. Njegov apel se Siri po vsem sve-
tu in mnogi mu Ze sledijo. Stevilni kleriki in laiki i§¢ejo poti, kako sodobnemu ¢lo-
veku oznaniti evangelij in kako za Kristusa navdusiti tiste, ki Boga $e ne poznajo.®

8 |van Janez Stuhec v svoji knjigi Cerkev — sveta in prekleta opi$e duhovnika kot nosilca Zupnijske pasto-
rale. Duhovnik bi moral biti »dober poznavalec ¢loveka in Boga po Jezusu Kristusu« (157), zato nujno
potrebuje spreobrnjenje. Za poglobitev teme glej Francisek 2019.

°  Duhovniki, spodbujeni po papezu Francisku, ki danes is¢ejo nove pastoralne poti, so James Mallon,
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Izzivi papeza Franciska so velika priloznost tudi za Cerkev v Sloveniji. Prednostna
skrb Cerkve v Sloveniji niso (in ne morejo biti) samo »duhovni poklici« in iskanje
nove podobe Zupnije, ampak so to ljudi brez vere, obrobni, duhovno ranjeni, is-
kalci Boga, ljudje brez smisla in mnogi drugi, ki dan za dnem tavajo mimo cerkva,
ne da bi vstopili, hkrati pa obupno is¢ejo resitev, boga oziroma Boga in neko du-
hovnost. Zato papeZ Francisek pogled sodobnega vernika (Skofa, duhovnika, dia-
kona, laika) usmerja k njim in roti, da bi pogumno vstopili v proces, ki se imenuje
»pastoralno spreobrnjenje«; tako bo blagor dus (salus animarum —ZCP, kan. 1752)
ponovno postal temeljno vodilo pastoralne prenove.

Koncilski odloki 1980 [konstitucija O svetem bogosluzju (1963)].
Koncilski odloki 1980 [dogmaticna konstitucija O bozjem razodetju

Kongregacija za duhovnistvo 2002 [Duhovnik, pastir in voditelj Zupnij-

Slovenska Skofovska konferenca 2002 [Sklepni dokument plenarnega

Koncilski odloki 1980 [odlok O pastirski sluzbi Skofov v Cerkvi (1965)].

Kratice
B —_
BR -
(1965)].
DBE — Janez Pavel Il 1996 [Da bi bili vsi eno].
DPV -
skega obcestval.
Kan. — kanon(-i).
MP — FranciSek 2018a [Moc poklicanosti].
PIP — Slovenska skofovska konferenca 2012 [Pridite in poglejte].
PZ -
zbora Cerkve na Slovenskem].
RL — FranciSek 2016b [Radost ljubezni].
SSK — Slovenska $kofovska konferenca.
S —_
VE — FranciSek 2014 [Veselje evangelijal.
ZCP — Zakonik cerkvenega prava 1983.
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BOZJE RAZODETJE

v BiBLDI IN KORANU

Mari Joge Osredkar
Bozje razodetje v Bibliji in Koranu

Judovstvo, krscanstvo in islam so tri monoteisticne religije, ki so imele in Se imajo
pomembno vlogo v zgodovini ¢lovestva. Vse tri temeljijo na razodetju enega Boga.
Prva izmed treh monoteisticnih religij prepoznava dokoncno BoZje razodetje v
Tanahu, druga v Svetem pismu, tretja v Koranu. To so svete knjige treh monotei-
sticnih religij, ki se prepletajo v mnogih skupnih vsebinah. Nas cilj je predstaviti,
kako se prepletajo najpomembnejsa besedila Svetega pisma in Korana.
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Sebastijan Valentan
| tre Papi e la necessita degli strumenti
di comunicazione sociale nella Chiesa

Trije papeZi in potrebnost sredstev druZbenega
obvescanja v Cerkvi

The Three Popes and The Necessity of Means
of Social Communication in the Church

Riassunto: Con I'uso dei mezzi moderni di comunicazione sociale la presenza del-
la Chiesa cattolica nel mondo e ancora pil grande e la Chiesa stessa non ha
paura di usarli. | mass media devono essere al servizio delle persone e delle
culture, del dialogo con il mondo attuale, della comunita umana e del progres-
so sociale, della comunione ecclesiale e al servizio di una nuova evangelizzazi-
one. Nell’account ufficiale Twitter di papa Francesco (oggi tradotto in nove
lingue) il numero di followers aumenta persistentemente. Sono gia piu di qua-
ranta milioni. Il profilo del pontefice venne aperto da Benedetto XVI alla fine
del 2012. | social media sono una grande opportunita per la Chiesa attraverso
i quali puo divulgare la parola di Cristo e la dottrina.

Parole chiave: mezzi di comunicazione sociale, papa Francesco, papa Benedetto
XVI, papa Giovanni Paolo Il, Chiesa Cattolica, media

Povzetek: Z uporabo modernih komunikacijskih sredstev je prisotnost Katoliske
cerkve v svetu Se vecja in Cerkev sama se jih ne boji uporabljati. MnoZi¢ni me-
diji morajo sluZziti ljudem in kulturam, odpirati morajo dialog z danasnjim sve-
tom, s ¢lovestvom in druzbenim napredkom. Koristiti morajo cerkveni skupno-
sti in novi evangelizaciji. Na uradnem Twitter profilu papeza Franciska (v vec
jezikih) stevilo sledilcev vztrajno raste. Vec kot 40 milijonov jih je Ze. Ta profil je
odprl papez Benedikt XVI. konec leta 2012. Druzbeni mediji so velika priloZnost
za Cerkev, da lahko preko njih Siri BoZjo besedo in svoj nauk.

Kljuine besede: sredstva druzbenega obvescanja, papez Francisek, papez Benedikt
XVI., papez Janez Pavel Il., Katoliska cerkev, mediji

Abstract: The use of modern communication media positively affects the worl-
dwide presence of the Catholic Church, and the Church itself has no hesitation
in using them. Mass media must serve the people and cultures. They must open
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the dialogue among the world, human civilization, and social progress. They
must be a benefit for the church community and for new evangelization. The
number of Pope Francis’ followers on Twitter steadily grows; there are more
than 40 million of them already. The former Pope Benedict XVI already created
the Twitter account at the end of 2012. Social media offer the Church a great
opportunity for spreading the Gospel and Doctrine.

Key words: Means of Social Communication, Pope Francis, Pope Benedict XVI, Pope
John Paul I, Catholic Church, media

1. Introduzione

Se ci ponessimo la domanda che cosa sono i mezzi di comunicazione sociale oggi
e che cosa sono stati nel passato, potremmo con semplicita rispondere che, a ca-
usa dello sviluppo digitale, il loro significato € cambiato nel tempo. | media una
volta erano composti soltanto dal teatro, dai libri e dai giornali. Una sorta di mass
media e stata anche la chiesa, nella quale il sacerdote, dopo la santa messa, pre-
sentava alcune informazioni di pubblico interesse per la comunita dei fedeli. Cosi
e stato per lungo tempo nella storia, ma con la radio e la televisione & cominciata
una nuova storia. Questi due media potevano e possono anche oggi raggiungere
un’enorme massa di persone. Oggi il vincitore della trasmissione mediatica & In-
ternet. Per tutti questi diversi tipi di media il punto centrale é la diffusione
dell’informazione e I'influenza sulla vita sociale.

Ci concentreremo sugli aspetti pil significativi dell'operato di tre papi riguardo
i mezzi di comunicazione sociale.

2. Pontificato di San Giovanni Paolo Il

Sotto il pontificato di San Giovani Paolo Il venne promulgato il Codice di Diritto
Canonico che si dedica, in alcuni canoni, ai mass media. (Markovi¢ 2018, 118) Nel
1986, la Congregazione per I'Educazione Cattolica emano gli Orientamenti per la
formazione dei futuri sacerdoti circa gli strumenti di comunicazione sociale. Negli
Orientamenti I'attenzione cade sui seminaristi che devono poter scegliere tra
I'offerta dei mass media, sia in senso quantitativo che qualitativo. Si devono in-
trodurre i seminaristi alla possibilita dell’'uso pastorale dei mass media con lo sco-
po di renderli pronti in futuro anche come confessori per consigliare la gente ri-
guardo questo argomento. | seminaristi sono invitati a registrare film, fare inter-
viste e pubblicare periodici, ma a quelli piu talentuosi si deve offrire un’educazione
speciale per potersi occupare di diversi compiti nella Chiesa riguardo ai mezzi di
comunicazione sociale. (Marketz 1994, 152—-154) Gli Orientamenti della Congre-
gazione hanno presentato, nei 28 paragrafi, un approccio teorico-pratico. E inte-
ressante che il documento tratti come strumenti di comunicazione sociale soltan-
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to quelli gia inclusi nell’Inter mirifica, invece le cassette, le diapositive, i dischi, i
group media, i multimedia e i minimedia sono considerati strumenti complemen-
tari. Sembra molto incoraggiante che la Congregazione abbia affrontato questa
tematica.

Nel ventesimo anniversario della Communio et progressio, il 22 febbraio 1992
il Pontificio Consiglio delle comunicazioni sociali pubblico I'lstruzione pastorale
Aetatis novae, (1992, 447-468) nella quale si dichiara che con la fine del XX seco-
lo si sarebbe aperta una nuova era per le relazioni tra la Chiesa e i mass media e
le tecnologie nuove. (Crowley 2007, 7) LAetatis novae € un documento pratico e
deve essere considerato come il testo costituente di tutti gli altri documenti rigu-
ardanti i mass media. (Klemenci¢ 1992, 5) Venti anni dopo Communio et progres-
sio la situazione dei mass media era cambiata e il dicastero della Curia Romana
dovette approcciarsi con una nuova maniera. Il documento, nella seconda parte,
si rivolge alla Chiesa universale per poter usare meglio le forme moderne di co-
municazione per il messaggio evangelico. La nuova Istruzione pastorale riconosce
ai mass media l'influenza enorme, e questa si estende alla vita religiosa e morale,
all'ordinamento politico e sociale e all’educazione. Confessa anche che la Chiesa,
fino a quel momento, ha spesso trascurato il vasto campo degli strumenti di co-
municazione sociale.! Il documento ha chiamato i cristiani a cooperare nella
costruzione dell'informazione. Ha avvertito su un fenomeno importante: «i siste-
mi pubblici di telecomunicazioni e di diffusione sono stati sottoposti a delle poli-
tiche di deregolamentazione e di privatizzazione» e che «[i] motivi di profitto e gli
interessi dei pubblicitari esercitano una influenza anormale sul contenuto dei
media: si preferisce la popolarita alla qualita e ci si allinea sul denominatore co-
mune pil piccolo» (par. 5). LAetatis novae ha dimostrato che i mass media devo-
no essere al servizio delle persone e delle culture, del dialogo con il mondo attu-
ale, della comunita umana e del progresso sociale, della comunione ecclesiale e
al servizio di una nuova evangelizzazione. Si sottolinea nuovamente la lotta della
Chiesa per la difesa del diritto all'informazione e alla comunicazione.

Sempre il Pontificio Consiglio delle comunicazioni sociali pubblicd ancora tre
documenti che trattano dell’etica: nella pubblicita, nelle comunicazioni sociali e
in Internet.

Il primo, Etica nella pubblicita, pubblicato il 22 febbraio 1997,% tocca tutte le
forme della pubblicita (la stampa e i media audiovisivi) e tutti i suoi ambiti (eco-
nomico, politico, culturale, religioso). | tratti rilevanti sono: i mass media come
creatori della cultura, i vantaggi e gli effetti nocivi della pubblicita e i principi eti-

t ). Palakeel per es. ammette che la Chiesa Cattolica deve impostare modelli nuovi della formazione sa-

cerdotale per poter preparare bene i futuri sacerdoti, capaci di muoversi nell’era digitale. | seminari
maggiori del mondo non hanno offerto abbastanza corsi sulla comunicazione sociale. L'incapacita
d’incorporare la comunicazione nei diversi uffici pastorali della Chiesa puo essere connessa con la
mancanza di questa materia nella formazione sacerdotale. (2006, 172)

2 Una breve analisi del documento si puo trovare nel P. E. Murphy, Ethics in Advertising: Review, Analysis
and Suggestions, Journal of Public Policy & Marketing, vol. 17 (1998), pp. 316—-319; G. G. Brenkert,
Ethics in Advertising: the Good, the Bad, and the Church, Journal of Public Policy & Marketing», vol. 17
(1998), pp. 325-331.
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co-morali nella pubblicita. Nel documento, che offre uno sguardo realistico sui
mass media, & presente l'opinione della Chiesa circa la sua dottrina sociale ormai
conosciuta. Il testo si occupa del ruolo della pubblicita (Rustja 1997, 33) e sotto-
linea che il dovere principale dei pubblicitari deve essere la verita e la
responsabilita. Il bene comune deve essere I'obiettivo di tutti i rapporti sociali,
anche della concorrenza che € un aspetto importante della pubblicita. Con questo
documento la Chiesa ha voluto partecipare nella formazione, nella critica e
nell’educazione dei pubblicitari tramite i mass media.

L'Etica nelle comunicazioni sociali, del 2 giugno 2000, non ha portato alla luce
una tematica completamente nuova, perché gia il Decreto Conciliare Inter Mirifi-
ca nel par. 6 parlo del valore etico nei mezzi di comunicazione sociale, evidenzi-
ando »che il primato dell'ordine morale oggettivo deve essere rispettato assolu-
tamente da tutti.« Il documento Etica nelle comunicazioni sociali sottolinea che
nell’area dei mass media una nuova etica non & necessaria, ma ci vuole invece
I'applicazione dei principi gia stabiliti. Dal documento emerge che il Pontificio
Consiglio delle comunicazioni sociali ha voluto favorire dialogo e dibattito su pro-
blemi urgenti etici derivanti dalle nuove tecnologie dei mass media. Nel par. 21
del documento viene sottolineato il principio etico fondamentale: »la persona
umana e la comunita umana sono il fine e la misura dell'uso dei mezzi di comuni-
cazione sociale. La comunicazione dovrebbe essere fatta da persone a beneficio
dello sviluppo integrale di altre persone«. Dal documento si evince chiaramente
che per la Chiesa i mass media sono i prodotti dell’intelligenza umana e allo stes-
so tempo i doni di Dio. (Ricceri 2012, 134)

Con l'uso cosi vasto di Internet anche la Chiesa ha dovuto adeguarsi. Papa San
Giovanni Paolo I, il 22 novembre 2001, mando per posta elettronica il primo do-
cumento ecclesiastico, I'Esortazione Apostolica Ecclesia in Oceania. Cosi la posta
elettronica divento parte della missione annunciante della Chiesa nel suo piu alto
livello. Lo stesso papa, il 24 gennaio 2002, per la Giornata Mondiale delle Comu-
nicazioni Sociali, scrisse un messaggio su Internet. (Giovanni Paolo 112%023 || 28 fe-
bbraio 2002 vennero pubblicati due documenti del Pontificio Consiglio delle co-
municazioni sociali: Etica in Internet e La Chiesa e Internet. Entrambi i documen-
ti sottolineano che la realta virtuale non puo sostituire la vera comunita umana,
la realta dei sacramenti o il messaggio evangelico immediato. Questo rimane
sempre una cosa personale, vera e autentica. Internet puo essere pero uno stru-
mento per vivere la fede in modo pil fruttuoso e la Chiesa puo usarlo come mez-
Zo per arrivare a piu persone, anche in posti lontani. Il Pontificio Consiglio delle

3 |l pontefice descrisse Internet in questo documento come «un nuovo “forum”, nel senso attribuito a

questo termine nell'antica Roma, ossia uno spazio pubblico dove si conducevano politica e affari, dove
si adempivano i doveri religiosi, dove si svolgeva gran parte della vita sociale della citta e dove la natura
umana si mostrava al suo meglio e al suo peggio. Era uno spazio urbano affollato e caotico che rifletteva
la cultura dominante, ma creava anche una cultura propria. Cio vale anche per il ciberspazio, che & una
nuova frontiera che si schiude all'inizio di questo millennio. Come le nuove frontiere di altre epoche,
anche questa € una commistione di pericoli e promesse, non priva di quel senso di avventura che ha
caratterizzato altri grandi periodi di cambiamento. Per la Chiesa il nuovo mondo del ciberspazio esorta
alla grande avventura di utilizzare il suo potenziale per annunciare il messaggio evangelico» (par. 2).
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comunicazioni sociali non ha dimenticato di avvertire che ci vuole una formazione
o educazione adeguata per i seminaristi, sacerdoti, genitori e giovani riguardo
Internet e ha sottolineato i suoi influssi sia positivi che negativi. Il rifiuto dell’utilizzo
di Internet a causa della paura delle nuove tecnologie non € accettabile. Soprat-
tutto dal documento Etica in Internet deriva I'avvertimento dell’individualismo
esagerato e del pericolo del »ciber-terrorismo.« Il documento ha condannato i
tentativi con i quali alcune autorita hanno voluto bloccare I'accesso all'informazione
su Internet e ha sostenuto la liberta di espressione e il libero scambio delle idee.

L'ultimo documento papale riguardo i mass media fino a oggi & la Lettera Apo-
stolica del sommo pontefice San Giovanni Paolo I, Il rapido sviluppo, del 24 gen-
naio 2005, indirizzata ai responsabili delle comunicazioni sociali. Il Santo Padre
volle, quarant’anni dopo Inter mirifica, ripensare alle sfide che i mass media signi-
ficano per la Chiesa. San Giovanni Paolo II, che conosceva bene I'influsso dei me-
dia, affermo in questa lettera apostolica la convinzione della Chiesa »che l'uso
delle tecniche e delle tecnologie della comunicazione contemporanea fa parte
integrante della propria missione nel terzo millennio« (par. 2). Dalla lettera emer-
ge che i mezzi di comunicazione sociale sono un grande aiuto per la Chiesa per la
propagazione del suo messaggio evangelico e dei suoi messaggi dottrinali e pa-
storali. E un segno d’incoraggiamento che riguardo Internet »[m]olti cristiani stan-
no gia utilizzando in modo creativo questo nuovo strumento, esplorandone le
potenzialita nell'evangelizzazione, nell'educazione, nella comunicazione interna,
nell'amministrazione e nel governo», ma allo stesso tempo «& importante garan-
tire formazione ed attenzione pastorale ai professionisti della comunicazione.
Spesso questi uomini e queste donne si trovano di fronte a pressioni particolari e
a dilemmi etici che emergono dal lavoro quotidiano« (par. 9). Il Santo Padre
sottolineo nella lettera il dovere della Chiesa d’offrire il proprio contributo per una
migliore comprensione delle visioni e delle responsabilita connesse con lo svilu-
ppo dei mass media.

Nello stesso anno della pubblicazione della Lettera Apostolica mori San Gio-
vanni Paolo Il e la Chiesa, nel 2005, annuncio per la prima volta nella storia la
morte di un papa tramite Internet.

3. Pontificato di Benedetto XVI

Dopo il lungo pontificato di San Giovanni Paolo Il (16 ottobre 1978 — 2 aprile 2005)
e dopo tanti sviluppi veloci nel campo delle comunicazioni sociali alle quali la Chi-
esa ha risposto adeguatamente, siamo adesso davanti a un pontificato collocato
in un tempo diverso, quello di Benedetto XVI (19 aprile 2005 — 28 febbraio 2013).

E chiaro che papa Benedetto XVI era diverso da San Giovanni Paolo Il gia a ca-
usa della sua personalita, condizionata dalla storia e dal carattere. Come diceva
Federico Lombardi, ex portavoce della Santa Sede, Benedetto era un papa che per
capirlo in profondita bisognava ascoltarlo, leggerlo e rileggerlo. Lui «& un grande
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teologo, una persona di cultura e tendenzialmente un intellettuale, anche come
interessi e stile di vita.» (Varagona 2015, 119-120)

La sua personalita ha certamente avuto influssi sul suo modo di considerare i
mass media. Anche se il dicastero della Curia Romana, responsabile in questo
campo, durante il pontificato di Benedetto XVI non pubblicd nessun documento,
guesto non significa che il papa non avesse interesse per gli strumenti di comuni-
cazione sociale. Al contrario. Gia al quinto giorno dalla sua elezione il neo papa
incontrod i giornalisti in Aula Paolo VI e possiamo dire che con questo suo discorso
rivolto a loro, inizia il suo Magistero sulle comunicazioni di massa. Dopo aver rin-
graziato per il servizio dei giornalisti e dopo aver ricordato il rapporto del Concilio
Vaticano Il e San Giovanni Paolo Il con i mass media, aggiunse: »Perché gli stru-
menti di comunicazione sociale possano rendere un positivo servizio al bene co-
mune, occorre 'apporto responsabile di tutti e di ciascuno. E necessaria una sem-
pre migliore comprensione delle prospettive e delle responsabilita che il loro svi-
luppo comporta in ordine ai riflessi che di fatto si verificano sulla coscienza e
sulla mentalita degli individui come sulla formazione della pubblica opinione. Non
si puod poi non porre in evidenza il bisogno di chiari riferimenti alla responsabilita
etica di chi lavora in tale settore, specialmente per quanto riguarda la sincera ri-
cerca della verita e la salvaguardia della centralita e della dignita della persona.
Solo a queste condizioni i media possono rispondere al disegno di Dio che li ha
posti a nostra disposizione /.../.« (Benedetto XVI 2005, 705)

Anche se il papa emerito non & entrato nell'ambito delle comunicazioni socia-
li in senso approfondito ed esteso, ha pero seguito e proseguito fedelmente la
strada di Giovanni Paolo Il e ha lasciato alcune sfide per oggi.

Linsegnamento di papa Benedetto XVI sui mass media ha aperto alcuni oriz-
zonti alle nuove tecnologie. (Ruiz 2016, 546) Questo si puo notare dal suo discor-
so ai partecipanti all'assemblea plenaria del Pontificio Consiglio delle comunica-
zioni sociali quando disse che »[i] nuovi linguaggi che si sviluppano nella comuni-
cazione digitale determinano, tra l'altro, una capacita piu intuitiva ed emotiva che
analitica, orientano verso una diversa organizzazione logica del pensiero e del
rapporto con la realta, privilegiano spesso I'immagine e i collegamenti ipertestu-
ali.« (Benedetto 2011, 189)

Parlando di nuove tecnologie e di nuovo linguaggio, in riferimento alla nuova
evangelizzazione, papa Benedetto ha usato I'esempio dei missionari. Anche loro
hanno dovuto usare un linguaggio nuovo per avvicinare I'annuncio evangelico alla
gente. (Ruiz 2016, 547-548) Possiamo dire che la storia si ripete, ma il tempo at-
tuale richiede approcci e modelli nuovi anche se I'intenzione rimane la stessa.

Papa Benedetto XVI ha un stile comunicativo proprio. Ha continuato a scrivere
libri teologici come Gest di Nazaret che sono diventati best-seller. Ha rilasciato
interviste personali ai giornalisti e non soltanto durante i voli verso i diversi paesi
nei viaggi internazionali. Le sue opinioni ed esperienze anche molto personali sono
state raccolte nei libri di Peter Seewald. Prima del suo primo viaggio in patria &
stata trasmessa in televisione una sua intervista. Il papa emerito & il primo papa
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che ha parlato con gli astronauti della stazione spaziale, ha usato sia i radio mes-
saggi che i video messaggi. Le sue attivita sono state disponibili sul canale Youtu-
be e altri. Nel suo sessantesimo anniversario sacerdotale ha aperto un portale
web del Vaticano, News.va. (Eilers 2014, 213)

L'Esortazione Apostolica post-sinodale di papa Benedetto XVI, Verbum Domini,
ha una certa rilevanza per i mass media se la guardiamo in senso olistico. Il docu-
mento, che riflette sul processo delle relazioni che esistono tra Dio e uomo, mostra
come la parola divina entra nella liturgia e la vita cristiana e infine dimostra che la
Chiesa ha la missione di trasmettere la parola divina nel mondo intero. In un solo
paragrafo (113) I'Esortazione si riferisce direttamente ai mezzi di comunicazione
sociale, dove si legge che »[i] Padri sinodali hanno raccomandato una conoscenza
appropriata di questi strumenti, ponendo attenzione al loro veloce sviluppo e ai
diversi livelli di interazione e investendo maggiori energie per acquisire competen-
za nei vari settori, in particolare nei cosiddetti new media, come ad esempio Inter-
net«. Non basta che la parola divina sia presente nella forma stampata, ma deve
essere presente anche in altre forme e tra queste nuove forme di comunicazione
sociale viene sottolineato il ruolo crescente di Internet, »che costituisce un nuovo
forum in cui far risuonare il Vangelo, nella consapevolezza, pero, che il mondo vir-
tuale non potra mai sostituire il mondo reale e che I'evangelizzazione potra usu-
fruire della virtualita offerta dai new media per instaurare rapporti significativi solo
se si arrivera al contatto personale, che resta insostituibile. Nel mondo di Internet,
che permette a miliardi di immagini di apparire su milioni di schermi in tutto il
mondo, dovra emergere il volto di Cristo e udirsi la Sua voce /.../.«*

Il rapporto di Benedetto XVI con i mezzi di comunicazione fu positivo e uso
questi mezzi, anche nuovi, per diffondere il messaggio cristiano. Non si spavento
di fronte ai cambiamenti enormi nel campo delle comunicazioni sociali, perché
percepi questi mezzi come i mezzi adatti a dare un grande contributo allo sviluppo
democratico nel mondo e al dialogo tra gli uomini. (Ricceri 2012, 140) La comu-
nicazione e il dialogo della Chiesa cattolica con il mondo é stato ed & ancora uno
dei punti centrali della sua vita e del suo pontificato.

4. PapaFrancesco - il Papa dei media

Siamo finalmente arrivati al tempo attuale. Davanti a noi ¢’ un nuovo pontificato
€ un nuovo papa, Francesco. La sua elezione (13 marzo 2013) e stata una vera
sorpresa per tutto il mondo. In questo articolo certamente non si possono mo-
strare tutte le sue attivita, ci limitiamo a quelle piu significative, collegate con i
mass media.

La cosa piu radicale e istituzionale arrivo nel giugno 2015 quando Francesco,
con il Motu Proprio L'attuale contesto comunicativo, istitui la Segreteria per la

4 Il Cristo come il centro della Chiesa €, senza dubbi, il tema piu importante dell'ecclesiologia di Ratzinger
(Fryvaldsky 2012, 90).
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comunicazione.® Prima perd un Comitato incaricato di proporre una riforma dei
mezzi di comunicazione vaticani preparo un rapporto finale, e il Consiglio di car-
dinali, che aiuta il papa nel governo della Chiesa e nello studio della revisione
della Costituzione Apostolica Pastor bonus, esamino questo rapporto. Successi-
vamente il Consiglio dei cardinali suggeri al pontefice di istituire la Commissione
per studiare tale Rapporto e proporre altri passi in merito. Papa Francesco il 23
aprile 2015 istitui questa Commissione. (Sala Stampa della Santa Sede 2015) Il
papa sapeva bene che lo sviluppo dei media digitali »richiede un ripensamento
del sistema informativo della Santa Sede e impegna ad una riorganizzazione che,
valorizzando quanto nella storia si & sviluppato all’interno dell’assetto della comu-
nicazione della Sede Apostolica, proceda decisamente verso una integrazione e
gestione unitaria« (m. p. L'attuale contesto comunicativo, prefazio). Il pontefice
vuole che diverse parti delle comunicazioni vaticane si incorporino »in un nuovo
Dicastero della Curia Romana, che sara denominato Segreteria per la Comunica-
zione« perché il sistema comunicativo della Santa Sede puo in tal modo rispon-
dere »sempre meglio alle esigenze della missione della Chiesa« (lbid.). Dal par. 1
del Motu Proprio emerge che nel nuovo Dicastero della Curia Romana confluiran-
no: Pontificio Consiglio delle Comunicazioni Sociali, Sala Stampa della Santa Sede,
Servizio Internet Vaticano, Radio Vaticana, Centro Televisivo Vaticano, 'Osservatore
Romano, Tipografia Vaticana, Servizio Fotografico e Libreria Editrice Vaticana. Que-
sto Dicastero ha assunto anche »il sito web istituzionale della Santa Sede: www.
vatican.va e il servizio Twitter del sommo pontefice: @pontifex« (par. 3). | mass
media sono dunque nel centro della riforma di Francesco della Curia Romana.®

Con il nuovo Dicastero della Curia, il pontefice volle un nuovo sistema comuni-
cativo della Santa Sede. Presento la sua decisione ai partecipanti alla Plenaria
della Segreteria per la comunicazione, dicendo: »La storia €, indubbiamente, un
patrimonio di esperienze preziose da conservare e da usare come spinta verso il
futuro. Diversamente essa si ridurrebbe a un museo, interessante e bello da visi-
tare, ma non in grado di fornire forza e coraggio per il proseguimento del cammi-
no.« (Francesco 2017) Quali frutti portera questa riforma ce lo mostrera solo il
futuro.

Papa Francesco dall’inizio del suo pontificato ha mostrato interesse per i mez-
zi di comunicazione sociale e per il loro influsso nella societa. Nell’Esortazione
Apostolica Evangelii Gaudium del 24 novembre 2013, che riporta i risultati dal
Sinodo dei Vescovi circa la Nuova Evangelizzazione, il pontefice avverte che
I'annuncio della Chiesa nel mondo contemporaneo corre il rischio di venire alte-
rato, perché i media operano veloci e scelgono le notizie tendenziose (par. 34).
Linfluenza dei mass media & anche una delle diverse cause della mancata identi-
ficazione di tanti con la tradizione cristiana (par. 70). Linfluenza dei mezzi di co-
municazione di massa crea cambiamento culturale, sia nelle citta sia negli ambi-

5 Nell'udienza concessa al Sostituto per gli Affari Generali della Segreteria di Stato il 27 febbraio 2018,
papa Francesco ha deciso che la Segreteria per la Comunicazione si chiami, d’ora in poi, Dicastero per
la Comunicazione (Becciu 2018, 7).

6  Diquesto argomento vedi Varagona 2015, 99-101.
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enti rurali (par. 73). Nel par. 52 il papa invece loda il ruolo dei media quando essi
contribuiscono al bene della gente.

Forse negli ultimi tempi il pit discutibile documento pontificio, che ha provo-
cato anche moltissimi opinioni contrastanti, e I'Esortazione Apostolica post-sino-
dale Amoris Laetitia del 19 marzo 2016. Anche se non ha un capitolo dedicato ai
mezzi di comunicazione sociale, il papa tratta di questi strumenti nel capitolo set-
timo, dedicato al rafforzamento dell’educazione dei figli. Nel par. 278 sottolinea
che «[l]'incontro educativo tra genitori e figli pud essere facilitato o compromes-
so dalle tecnologie della comunicazione e del divertimento, sempre pil sofistica-
te». Se si usano bene «possono essere utili per collegare i membri della famiglia
malgrado la distanza. | contatti possono essere frequenti e aiutare a risolvere
difficolta». Il pontefice avverte che un dialogo personale e profondo non puo es-
sere sostituito con queste tecnologie, perché un tale dialogo richiede il contatto
fisico o la voce dell’altra persona. Papa Francesco, ben consapevole della situazi-
one odierna nelle famiglie, mostra poi i casi concreti, quelli ormai divulgati, quan-
do i membri della famiglia durante il pranzo giocano ciascuno con il proprio
smartphone o quando uno dei coniugi «si addormenta aspettando I'altro, che
passa ore alle prese con qualche dispositivo elettronico». In tal caso questi mezzi
allontanano le persone invece di avvicinarle, ma il pontefice consiglia che un caso
cosi puo essere un’opportunita di dialogo famigliare e per gli accordi »che per-
mettano di dare priorita all'incontro dei suoi membri senza cadere in divieti in-
sensati.« | «rischi delle nuove forme di comunicazione per i bambini e gli adole-
scenti» non si possono ignorare. |l papa usa I'espressione “autismo tecnologico”
che »li espone piu facilmente alla manipolazione di quanti cercano di entrare
nella loro intimita con interessi egoistici. «

Lo stile di papa Francesco’ ha suscitato alta attenzione nei mass media del
mondo e nell’'opinione pubblica. Soprattutto con I'uso dei mezzi moderni di co-
municazione la presenza della Chiesa cattolica nel mondo & ancora pil grande e
la Chiesa stessa non ha paura di usarli. Nell'account ufficiale Twitter di papa Fran-
cesco (oggi tradotto in nove lingue) il numero di followers aumenta persistente-
mente. Sono gia piu di quaranta milioni. Il profilo del pontefice venne aperto da
Benedetto XVI alla fine del 2012. Con papa Francesco & esploso un altro fenome-
no. Le pit famose riviste mondiali gli hanno dedicato le loro copertine e la rivista
»Time« lo ha scelto come la persona dell’'anno gia durante il primo anno del suo
pontificato. Tutto cio & certamente I'influsso dei nuovi media e anche della
popolarita del sommo pontefice. Significativo e I'interesse del papa per gli ambi-
enti che non sono cosi vicini alla Chiesa. (Tridente 2016, 51-53) | social media
sono una grande opportunita per la Chiesa attraverso i quali puo divulgare la pa-
rola di Cristo e la dottrina.

Le fake news sono il lato negativo della liberta di espressione e d’informazione.
Questo fenomeno cresce sempre di piu; sembra perd opportuno, almeno con un
cenno veloce, parlare di questo, perché stiamo approfondendo la relazione di

7 Riguardo lo stile comunicativo di papa Francesco vedi Carroggio 2016, 501-514.
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papa Francesco e i mass media. Lo stesso papa inoltre ha scelto questo fenomeno
proprio come oggetto centrale del suo messaggio per la 522 Giornata Mondiale
delle Comunicazioni Sociali dell’anno 2018.

Il papa sostiene che »[0]ggi, in un contesto di comunicazione sempre piu velo-
ce e all'interno di un sistema digitale, assistiamo al fenomeno delle “notizie false”,
le cosiddette fake news.« (Francesco 2018, preambolo) Gia nel primo paragrafo
poi il pontefice ci offre una definizione di cido che sono le fake news: »Fake news
e un termine discusso e oggetto di dibattito. Generalmente riguarda la disinfor-
mazione diffusa online o nei media tradizionali. Con questa espressione ci si rife-
risce dunque a informazioni infondate, basate su dati inesistenti o distorti e mi-
rate a ingannare e persino a manipolare il lettore. La loro diffusione puo rispon-
dere a obiettivi voluti, influenzare le scelte politiche e favorire ricavi economici».
La loro influenza & enorme e «persino le smentite autorevoli difficilmente riesco-
no ad arginarne i danni« (ibid.). La conseguenza della disinformazione »e lo scre-
ditamento dell’altro, la sua rappresentazione come nemico, fino a una demoniz-
zazione che puo fomentare conflitti« (ibid.). Papa Francesco ha sottolineato anche
le iniziative istituzionali e giuridiche, «impegnate nel definire normative volte ad
arginare il fenomeno, come anche quelle, intraprese dalle tech e media company,
atte a definire nuovi criteri per la verifica delle identita personali che si nascon-
dono dietro ai milioni di profili digitali» (par. 2). Il papa in seguito mostra la “logi-
ca del serpente” del libro della Genesi: si deve essere consapevoli di cio che e
bugia e seduzione. Il punto centrale del suo pensiero € che bisogna sempre difen-
dere la verita. Proprio il giornalista deve essere »custode delle notizie« e respon-
sabile per cio che comunica (par. 4).

5. Conclusione

Papa Francesco ¢ il Papa dei media. Con lo sviluppo delle nuove tecnologie e dei
nuovi strumenti di comunicazione sociale questo diventa chiaro. La sua presenza
nei diversi forum digitali ci mostra che la Chiesa di oggi & ben consapevole di cio
che significano i nuovi media per la sua missione e per la nuova evangelizzazione.
Senza l'uso dei mezzi disponibili, la Chiesa rimarrebbe in un mondo assai isolato.
Dopo il Concilio Vaticano Il, la Chiesa € sempre piu orientata verso il mondo e ver-
so il popolo intero. Papa Francesco usa i mass media per cercare le pecore smar-
rite (Lc 15, 1-7) e per divulgare la buona novella, per dialogare con la gente. Per
lui la conversazione & »la pil bella forma di dialogo«. (Slatinek 2017, 326) La rior-
ganizzazione del sistema dei mezzi di comunicazione della Santa Sede mostra che
papa Francesco e consapevole del loro significato e dell’influsso che essi possie-
dono. Anche papa Giovanni Paolo Il e papa Benedetto usavano i mass media, come
abbiamo visto, per poter essere vicini alla gente e al mondo contemporaneo. Oggi
non possiamo immaginarci pit un papa che non usi i mezzi di comunicazione so-
ciale, poiché tramite questi si svolgono gli eventi giornalieri che entrano nella vita
della gente e dunque nella vita dei fedeli.
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Nell’incontro annuale dell’'anno 2018 degli addetti stampa e dei portavoce del-
le Conferenze Episcopali in Europa il filo rosso e stato il tema Come comunicare
Cristo e la Chiesa in Europa. | partecipanti si sono dedicati «al mondo digitale nel-
le sue diverse dimensioni e all'annuncio del Vangelo ai giovani, specialmente at-
traverso le reti sociali» e hanno dichiarato che »[l]e reti sociali sono “luoghi” par-
ticolarmente frequentati dai giovani che vi trascorrono molto tempo della loro
giornata. Anche se questi possono essere considerati luoghi di relazioni “leggere”,
i giovani di oggi come di ogni tempo hanno bisogno di relazioni che superano il
limite dello schermo quando si tratta di affrontare le loro domande esistenziali e
quelle legate alla sfera spirituale. /.../ Abitare il mondo digitale significa anche te-
nere conto dei diversi devices. Annunciare Cristo ai giovani, allora, non & una que-
stione tecnologica. Che si considerino i media sociali luoghi o strumenti, la sfida
per la Chiesa rimane la stessa: intercettare la persona umana nel suo bisogno
fondamentale d’infinito. Cosi, la Chiesa & presente nel mondo digitale per andare
all'incontro dell’'uomo, e dei giovani in particolare, per portare il messaggio di
salvezza che & Cristo.« (Consiglio delle Conferenze Episcopali d’Europa 2018)

In questa dichiarazione attuale brilla il fine della Chiesa per 'uso dei mezzi di
comunicazione sociale che ci accompagna lungo la storia, cioé I'annuncio evan-
gelico. Questo annuncio senza I'uso dei mezzi di comunicazione sociale moderni
non puo essere efficace. Percio € lodevole e urgente che la Chiesa tramite questi
mezzi si avvicini alla gente per poter arrivare alla salvezza.
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Janez Vodicar in Jozef Stala
Kateheza v sluzbi vzgoje za kulturo poklicanosti

Catechesis in the Service of Education for a Vocatio-
nal Culture

Povzetek: Poklicanost je vedno teze povezati s konkretnim poklicem. Zgodovinski
oris razumevanja poklicanosti omogoci razumevanje nujnosti vzpostavljanja
nove poklicne kulture. Bibli¢no in teoloSko ozadje nas usmeri v razumevanje
novih prizadevanj cerkvenega uciteljstva, da bi razsirilo v preteklosti ozko razu-
mevanje poklicanosti. Vedno bolj smo prepricani, da je boZji klic vtemelju vsa-
kega kr3¢anskega Zivljenja. Klic, ki prihaja od zunaj, ni v nasprotju z osebnimi
potrebami, hrepeneniji. Prav vzgoja za kulturo poklicanosti vodi k zmoznosti, da
poveZzemo klic od zunaj z notranjo drZo posameznika. Kateheza, ki Zeli slediti
svojemu temeljnemu namenu, mora slediti vzgoji za kulturo poklicanosti. Pred-
stavimo tudi konkretne poteze tak$ne kateheze.

Kljutne besede: poklic, poklicanost, kultura poklicanosti, kateheza, poslanstvo, Cer-
kev

Abstract: It is becoming increasingly difficult to associate the calling with a parti-
cular profession. The historical outline of the understanding of vocation enables
understanding of the necessity of establishing a new vocational culture. The
biblical and theological background directs us into understanding the new ef-
forts of the Church teaching to extend the narrow understanding of the calling
in the past. We are increasingly convinced that God’s call is at the heart of eve-
ry Christian life. A call that comes from outside is not contrary to personal ne-
eds, yearnings. Education for a new vocational culture leads to the ability to
link the call from the outside with the inner state of the individual. The cate-
chesis, who wants to follow this basic purpose, must follow the education for
a vocational culture. We also present the concrete characteristics of such ca-
techesis.

Keywords: vocation, being called, vocational culture, catechesis, mission, Church
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1. Uvod

Predsinodalni dokument 15. rednega zasedanja Skofovske sinode poziva: »Razloce-
vanje poklicanosti ni zaklju¢eno z enim samim dejanjem, ¢etudi je v pripovedi vsake
poklicanosti mogoce razpoznati odlocilne trenutke oziroma srecanja. Kakor velja za
vse pomembne stvari v Zivljenju, je tudi razlocevanje poklicanosti dolgotrajen pro-
ces, ki se razkriva v €asu, v katerem je potrebno biti pozoren na znamenja, preko
katerih Gospod kaze in podrobno sporoca poklicanost, ki je zelo osebna in enkra-
tna.« (Skofovska sinoda 2018, 10) V istem dokumentu $kofje poudarjajo tezavnost
procesa zavedanja poklicanosti. V svetu negotovosti in nenehnih sprememb je tez-
ko sprejemati trajne odlocitve. Se teze je prepoznati klic Boga, ki vsakogar klice k
polnosti Zivljenja. Zato je treba na novo zastaviti pot do prepoznavanja poklicanosti.
Ni ve¢ samo po sebi umevno, da posameznik prisluhne glasu, ki ga poziva k neki
doloceni globlji Zivljenjski odloCitvi. Cerkev predlaga posebno pot: »Kot nadaljevanje
te poti, preko novega sinodalnega pristopa na temo »Mladi, vera in razlocevanje
poklicanostic se je Cerkev odlocila preuditi, kako bi lahko spremljala mlade, da bi
prepoznavali in sprejemali klic za polnost Zivljenja in ljubezni ter jih prosila za pomoc¢
pri odkrivanju najucinkovitejSih poti za oznanjevanje vesele novice v danasnjem
Casu.« (2) Cilj pedagogike poklicanosti je, kakor lahko razumemo iz navedenega,
vedno oznanjevanje evangelija. Kateheza, ki je namenjena uvajanju v kr§¢anstvo
(SPK 65), je najbolj primerna, da v polnosti vkljuci in razvije pedagogiko poklicanosti
v Cerkvi, za to pa je treba najprej vzpostaviti posebno kulturo klica, poklicanosti.

Najprej moramo razmisliti o samem razumevanju pojma poklicanosti. Ob be-
sedi poklic bi danes mnogi najprej pomislili na sluzbo. Poklic je danes mnogim le
pot prezivetja. Ce je bilo $e nekaj desetletji nazaj bolj ali manj dolo¢eno s prvo
izbiro poklica, kaj bo kdo postal in s ¢im se bo prezivljal, je iz leta v leto to vedno
bolj nepredvidljivo. Sodobni ¢lovek je veckrat prisilijen ne le menjati sluzbo, ampak
tudi poklic. Tako imenovana »tekoca« druzba, v kateri ni ni¢ vec trdno in ustaljeno,
je tudi na poklicnem odloc¢anju pustila svoje posledice. Saj nihce ne ve z vso zane-
sljivostjo, kaksne poklice bomo potrebovali jutri. Vendar Cerkev vztraja, da je prav
trdna poklicna odloditev temelj krS¢anskega Zivljenja. »Gospod ne Zeli, da bi Zive-
liiz dneva v dan, mislec, da v bistvu ni ni¢esar, za kar se je vredno strastno boriti,
in bi s tem pocasi zadusili notranjo Zeljo, da bi iskali nove smeri za naso plovbo.«
(Francisek 2019b) PapeZ povezuje bozji klic in odlocitev za neki dolocen poklic, ki
prinasa polnost osebne izpolnitve.

V zgodovini Cerkvi je bil poklic pogosto razumljen zgolj v smislu duhovnistva ali
redovnistva. Sele po drugem vatikanskem koncilu se je zacelo govoriti in delati za
poklicanost vseh. Kon¢no se je poklicanosti poroc¢enih pridruzila tudi poklicanost
samskih, da lahko tudi samski Zivijo svojo pot svetosti. Pri tem je za katehezo temelj-
no vprasanje, ali sledi vsem premikom ucenja Cerkve in potrebam sveta, v katerem
in za katerega pripravlja katehizirance. Hkrati so nase kateheze polne besed, ki so
povezane s poklicanostjo. Redko pa se vprasamo, kako to danasnji ¢lovek razume, ali
ga Se to nagovori in usmerja v Zivljenje po veri. Pri tem predpostavljamo, da prava
kateheza, ki ne bi bila klic Boga posamezniku k polnosti Zivljenja, ni prava kateheza.
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2. Klicin poklicanost danes

Kljub vedno manjsi potrebi po sklicevanju na neki klic — to je v samem pomenu
besede »poklicanost« — se spet poudarja, kako pomembno je povezati oba pojma.
»Ker razumeti, kaj pomeni biti poklican, vsakemu lahko pomaga raziskati lastno
Zivljenje in identiteto, da lahko spremeni svojo kariero, sluzbo v smeri globljega
pomena, zadovoljstva in v polnost Zivljenja — v smer, ki posredno ali neposredno,
spreminja svet na bolj$e.« (Dik in Duffy 2012, 6) Ce je neko¢ glas pri vecini priha-
jal od zunaj — Bog, druzba, druzina —, je danes pogosto klic razumljen kot osebni
notranji glas, ki se kaze v obliki hrepenenja po zadovoljstvu, uresnicitvi, potrditvi
osebnih zmoZnosti, potesitvi strasti in podobno (8). Lo¢imo lahko staro — sveto
razumevanje poklicanosti in moderno — sekularno poklicanost, ki prihaja iz ¢love-
ka samega (9). Ce je bil v katoligki Cerkvi poklic pogosto vezan zgolj na posebne
oblike posvecenega Zivljenja, je bil v protestantizmu, kakor ugotavlja Weber (1988,
66-71), ta boZji klic namenjen vsem. Iz tega prepric¢anja je tudi izhajalo dejstvo,
da temu sledijo tudi ustrezni darovi, zmoZnosti. Samo s pokornostjo temu bozje-
mu klicu in z uspeSnim razvojem svojih zmoZnosti Zivim Bogu vsecno Zivljenje. V
romanti¢ni in viktorijanski dobi se je poklicanost osredinila na pojem umetnika,
ki v sebi ¢uti umetniski klic in se premika v smer zvestobe sebi. Danes se zdi, da
nuja, slediti temu notranjemu glasu, ni ve¢ vezana na dolZnost do Boga, ampak je
zgolj iskanje dobrega pocutja (Dik in Duffy 2012, 9). Pri tem ne smemo pozabiti:
¢e v svojem lastnem delovanju prepoznamo smiselnost, to osmisli celo Zivljenje.
Prav pomen poklicanosti v sekularnem pomenu besede, ki izhaja zgolj iz osebne-
ga dobrega pocutja, tezko podeli trdnost in koherentnost celotnemu Zivljenju (12).
»Med najrazli¢nejsimi vzorci Studentov, delavnih moz in Zena in v zelo pestrih na-
¢inih konceptualizacije klica, je pomen poklicanosti presenetljivo prevladujo€ in
se vedno znova povezuje s pozitivnimi posledicami.« (16)

Kljub tej moc¢ni navzoénosti nekega dolocenega klica pri poklicni odlocitvi je za-
vest o tem precej zbledela. Mnogi pripisujejo nekaksen prezir tej zgodovinsko do-
lo¢eni zmotni interpretaciji. Os Guinness najde dve taksni zgodovinsko doloceni
zmotni prepricanji. Prvo poimenuje katoliski odklon, drugo pa protestantski odklon
(Guinness 1998, 31). Katoliski odklon prevec¢ poudarja duhovno, boZjo platin s tem
zanemarja svetno. Tako so bili pogosto med poklicane pristeti le kleriki in redovniki,
vsi drugi so »le« preZivljali sebe in druge. Kljub Stevilnim nasprotovanjem taksni
mentaliteti v katoliski Cerkvi se je to pojmovanje ohranilo vse do danes (33-34). Ce
je katoliski odklon v dualistiéthem pojmovanju povzdigoval duhovno, pa protestant-
ski odklon bolj poudarja svetno (39). Se posebno pri Calvinu se vedno bolj klic, po-
klicanost, delo, zaposlitev zamenjujejo in hkrati uporabljajo. Vsakdo je poklican, da
na svoj nacin sluzi Bogu. Svetno, sekularno je popolnoma prevzelo sveto, duhovno.
Vsakdo, ki dela, Ze ¢asti Boga in je to polnost poboznosti. S tem se vedno bolj zame-
gljuje tisti, ki klice, v ospredje pa postavlja posameznik; to je privedlo do sodobnega
iskanja nekaksne samouresnicitve, ki nikoli ni zanesljiva (41-42). Ta odklona nikakor
nista vezana zgolj na protestantizem ali katolicizem. Najdeta se v obeh skupnostih
in v veliki meri zastirata temeljni vidik verovanja danes: boZji poklic k Zivljenju.
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Iskanje resitev, ki poskusajo v katehezi odpraviti oba odklona in znova prebuditi
zavest o tem, da nas vse Bog kliCe, si je zastavil tudi letosnji kongres Evropske ekipe
za katehezo (EEC) v Pragi. Glavno mesto drzave, ki se lahko pohvali z enim najvecjih
odstotkov ljudi brez vere, je bil primeren kraj za razpravljanje o poklicanosti in njeni
pedagogiki v sodobni Evropi. Tam je bilo na mestu vprasati se, ali poklicanost k veri
$e deluje. Gostitelji so poskusali osvetliti razloge, ki so Cesko privedli do takinega
verskega stanja. Hkrati so pokazali tudi moZnosti, ki jih kljub vsem teZzavam Cerkve
bozji klic Se vedno ima. Eden najbolj slavnih ¢eskih mislecev, Tomas Halik, je poudaril,
kako mora ¢as krize postati €as ociS¢enja vsega, kar preglusi pravi bozji poklic. Ta de-
luje v Cerkvi in po Cerkvi le, e je avtenti¢na. Klerikalizem v marsi¢em zastira pogled
na trpecega Kristusa. Samo Cerkev, ki bo sposobna sodobnemu ¢loveku avtenti¢no
spregovoriti o ranjenosti, trpljenju in odresenju, lahko posreduje boZji klic. Zato je
treba usmerjati temeljni pogled, ki ga ima posameznik ali skupina, na vero in vero-
vanje. Po Halikovem prepri¢anju nas pri tem ne razdvaja toliko teologija, ampak bolj
psihologija. Pri interpretaciji posameznika o osebnem verovanju lahko najdemo dva
temeljna pogleda: ekstrinzi¢ni in intrinzi¢ni pogled. Za tako imenovani ekstrinzicni
pogled je vera le sredstvo za doseganje zunanijih ciljev: utrditev nacionalne zavesti,
zascita nekaterih vrednot, mocnejsa politicna povezanost in podobno. Pri tako ime-
novanem intrinzicnem razumevanju je verovanje cilj. Biti veren pomeni, da stopim
na pot iskanja. Verovanja nimam dokoncno v lasti, bozji klic ni ukaz ali zgolj razjasni-
tev posameznih vprasanij, ki jih potem lahko uporabim z oblastjo v Zivljenju skupno-
sti, ampak je nenehno vabilo k romanju (Halik 2019, 8). Prav ta oblika razumevanja
lahko pomaga k boljSemu »posluhu« za boZji klic tudi pri teh, ki so s protestantskim
odklonom prevec otopeli za kakrSenkoli poklic od zunaj. »Neznani Bog ni oddaljeni
Bog. Nasprotno, je neverjetno nam blizu. Je neznan, ne ker je predale¢, ampak ker
je preblizu.« (12) Kakor ne moremo videti svojega lastnega obraza in ga lahko zremo
le v zrcalu, tako je tudi z Bogom. Halik je prepri¢an, da moramo iti v dialog z zname-
nji ¢asa in hkrati s premagovanjem katoliskega in protestantskega odklona vedno bolj
z apostolom Pavlom prebujati klic — za mnoge neznanega — Boga.

Po besedah Salvatoreja Curroja se Cerkev te naloge vedno bolj zaveda (2019, 1),
saj lahko govorimo kar o razvoju poklicne kulture, ki je usmerjena v poklicanost vseh
kristjanov. V postsinodalni apostolski spodbudi o veri, mladih in poklicanosti (Synod
of Bishops 2018) je izpostavljena poklicanost vseh. V 74. ¢lenu je poudarjeno, kako
mladi v vsakdanjem Zivem izkustvu bratstva, solidarnosti in povezanosti, Se posebno
z revnimi, prav v dejstvu sprejetosti doZivijo pravo svobodo. In bolj ko smo drugim
odprti, bolj smo svobodni. Podobno doZivljajo ljudje tudi v skrbi za okolje in za pre-
prosto Zivljenje. Prav v tej tihi povezanosti zaznajo poziv k ljubezni, ki prihaja od Boga.
To je temeljni prispevek dokumenta, saj povezuje notranji obéutek poziva k odgovor-
nosti in k ljubezni z bozjim klicem (Curro 2019, 2).

Cerkev vedno bolj vklju€uje v svoje pastoralno delo z mladimi prepri¢anje, daima
zivljenje smisel le, Ce izhaja iz poklicanosti k odgovornosti do drugih in do sveta. Iz
antropoloskega izhodisc¢a pristnega osebnega izkustva cerkveni dokumenti razvijajo
teologijo, ki jo pozneje umescajo v Razodetje (Stegu 2015, 519-520). Bozji klic slisimo
na poti Zivljenja, v skupnosti Cerkve in v sodelovanju z bliznjimi. Da preide iz klica v
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poklic, je potrebna pot razlo¢evanja in duhovnega spremljanja. Pri tem je »odgovor-
nost vzgojiteljev, da so v nenehnem posodabljanju razumevanja trenutne Zivljenjske
situacije mladih in njihovih druzbeno-kulturnih kontekstov ter v permanentnem po-
sodabljanju svojih uénih programov (Nezi¢ Glavica 2018, 258-261). Gre za trajen in
dinamicen proces. Vzgoijitelji se torej ne smejo prestrasiti ambivalentnosti novih sred-
stev komuniciranja, pa tudi ne slepo zaupati.« (Kraner 2018, 20). Prav ucenje pravih
odnosov, ki zmorejo prerasti sebicno samopotrjevanje, uporabi postsinodalna apo-
stolska spodbuda Christus vivit, da obrne sodobno narcisti¢no sprasevanje iz »kdo
sem?« v »za koga sem?«. Ceprav vemo, da smo ustvarjeni za Boga, je dejstvo, da nam
je dal nagnjenja, darove, karizme, sposobnosti, ki so usmerjene na druge, zato pot
do njega najdemo le prek odgovornosti do drugih (FranciSek 2019a, §286).

Naloga Cerkve ni toliko v oznanjevanju resnice, ampak mora prebujati in izzivati
zavest posameznika in skupnosti. To pomeni, da ne ponujamo smisla Zivljenja, ampak
ohranjamo ¢ujecnost; ne toliko, da urejamo in nacrtujemo Zivljenje posameznikom,
ampak se drznemo pric¢akovati njihovo odgovornost in jim odpremo prostor Cerkve
(Curro 2019, 5). Le taksen pastoralni pristop vodi k ponovni zavesti poklicanosti ce-
lotnega boZjega ljudstva.

Ta obrat k odgovornosti mladih je v Nemdiji odkrila Katharina Karl (2019). Mnogi
mladi, med njimi tudi mladi redovniki in redovnice, navajajo za izbiro poklica kot po-
memben razlog tudi socialno odgovornost. Kljub njeni ugotovitvi, da je za vecino
najpomembnejsa osebna uresnicitey, je raziskava pokazala, da zmorejo in Zelijo mla-
di danes razlo¢evati med poklicem zaradi prezivetja in poklicem, ki daje smisel. Zato
predlaga, da lo€imo med poklicem in poklicanostjo (4). Poklicanost ni nujno, kar se
izplaca, je pa nekaj, kar izpolnjuje. Pastoralni delavci bi hitro v tem videli oddaljevanje
od Razodetja, od boZjega klica, ki nastopi poprej. Vendar mladi danes redko poveze-
jo svojo Zivljenjsko usmeritev z bozjim klicem (6). Sledenje osebnim talentom in no-
tranjemu hrepenenju ni v nasprotju z bozjim klicem. Prav uresnicevanje sebe in raz-
vijanje svojih lastnih sposobnosti v sluzbi skupnosti, v zavzetosti za druge je pot k
polni poklicanosti. Tudi zadnji cerkveni dokumenti poudarjajo, kako Zelja po uresni-
¢enem Zivljenju v konkretnem poklicu pomaga posamezniku zacutiti poklicanost k
skrbi za druge in kon¢no povezanost s poslanstvom, danim od Boga (Francisek 20193,
§273).

3. Biblicni in teoloski temelji poklicanosti

Poklicanost je globoko bibli¢no utemeljena. Ze v zgoraj omenjenem paragrafu pa-
pez Francisek navaja Pridigarja: »Videl sem, da ni ni¢ boljSega, kakor da se ¢lovek
veseli svojih del, ker je to njegov delez.« (Prd 3,22a) |z antropoloskega izkustva
izpolnitve in uspeha ob delu lahko ¢lovek znova odkrije globljo poklicanost, ki je
v temelju bibliéne teologije. Ondrej Salvet utemeljuje osrednje mesto poklicano-
sti v bibli¢ni teologiji z zacetku Svetega pisma, ki v izvirniku uporablja besedo Qara’,
Bog namrec »poklice«, »imenuje« svetlobo itd. Bog tako pokli¢e vse k bivanju. S
tem bibli¢ni avtor celotnemu stvarstvu podeli smisel (Salvet 2019, 2).
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Zacetek Abrahamove zgodbe je prav tako povezan s klicem — poklicem. GOSPOD
je rekel Abramu: »Pojdi iz svoje dezele, iz svoje rodbine in iz hiSe svojega oCeta v
deZelo, ki ti jo bom pokazal. Iz tebe bom naredil velik narod, blagoslovil te bom in
naredil tvoje ime veliko, da bo v blagoslov.« (1 Mz 12,1-2) Tokrat je to poklic z ime-
nom, kakor je pozneje tudi mo¢no poudarjeno v pavlinski teologiji poklicanosti v
obcestvo — Cerkev, klesis. V obeh zgledih poklicanost vkljucuje sposobnost transfor-
macije odnosa tako do Boga kakor tudi medosebnih odnosov (Gerjolj 2015, 36-37).

Kakor ob stvarjenju ¢loveka Bog tudi pri Abrahamovem poklicu izrazi namen,
odprt za vse: v blagoslov mnogim. Kristus prav tako posilja svoje u¢ence vsem na-
rodom (Mt 28,18-20). V poklicanosti za druge ne smemo prezreti obrata Boga do
vsakogar med nami — kli¢e nas po imenu, v konkretnem Zivljenju; iz ethnosa v te-
lios. (Miller 2002, 10). Jezusove besede jasno kaZejo na zavest poklicanosti pri
osebnem poslanstvu: »Moja hrana je, da uresni¢im voljo tistega, ki me je poslal,
in dokonc¢am njegovo delo.« (Jn 4,34). Poslanstvo in osebna poklicanost sta v Kri-
stusu temelj razodevanja Oceta. Kristus je eno z Ocetom in hkrati izpolni svoje
Zivljenje prav z izpolnjevanjem ocetove volje: »Jaz sem te povelical na zemlji s tem,
da sem dokoncal delo, ki si mi ga dal, da ga opravim.« (Jn 17,4) Bog vedno klice in
posilja, da dokon¢amo delo, ki ga je zacel ob stvarjenju (Salvet 2019, 3). Ce se je
Kristus uclovecil, da razodene Ocetovo voljo, je kristjanova inkarnacija prav v ude-
janjanju vsakdanje poklicanosti po Svetem Duhu k polnosti povezanosti z Bogom
in posvetitve svojega Zivljenja (Miller 2002, 11-12).

Ko je bila z razvojem krS¢anstva vecina kr§¢ena in Bog ni vec klical neposredno,
na primer Abrahama, Samuela, apostolov, je smiselnost poklicanosti h Kristusu
vedno bolj bledela. Bolj in bolj se je govorilo o poklicanosti k nekim doloéenim
sluzbam. To pa je kmalu v Cerkvi izzvalo teZave, saj je vedno teZe razlocevala, kdo
je poklican in kdo ne. Cerkvena avtoriteta je prevzela vlogo dokonénega razloce-
valca (Salvet 2019, 3). Govorimo o vprasanju bozje milosti: ¢e boZja milost lahko
veje, kjer hoce, ali potrebuje potrditev oblasti? Prav s prizadevanjem, da Cerkev
premaga klerikalizem in pripravi prostor za trpecega Kristusa, lahko poudarek na
dobrohotnem spremljanju in bratskem obcestvu poveZe obe skrajnosti: na eni
strani odgovornost Cerkve, da vodi in usmerja poklicanost, in na drugi zastonjsko
boZjo milost, ki se svobodno razliva na vse. Tezava je tudi s ¢lovekovo svobodo.
Kako poklicanost dopusc¢a svobodni odgovor? Drugi vatikanski koncil (C 40) je iz-
postavil stavek iz Matejevega evangelija: »Bodite torej popolni, kakor je popoln
va$ nebeski O¢e.« (Mt 5, 48) Clovek, ki se v polnosti prepusti boZjemu klicu, bo
tudi v polnosti uresnicil sebe. Koncilski nauk jasno izpostavi vlogo krsta kot temelj-
nega orodja poklicanosti vseh k apostolatu, da sodelujemo prek trojnega duhov-
niStva: prek sploSnega duhovnistva, prek preroka in prek kralja s pomocjo darov
Svetega Duha pri gradnji telesa Cerkve. Prav tako smo vsi prek krsta poklicani k
oznanjevanju bozjega kraljestva (Hahnenberg 2016, 238).

Svobodni odgovor boZjemu klicu vodi do tega, kar je za posameznika in za ce-
lotno ¢lovestvo najbolje. Zapovedi so le spodnja meja varnega Zivljenja, cez kate-
ro ni dobro iti. Bozji poklic, ki je klic ljubezni, nima omejitve, ampak odpira vedno
nove moznosti in pospesuje nenehno rast posameznika v odnosu do sebe, do Boga
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in do bliznjih (Salvet 2019, 5). Pravo rast iz klica bozje ljubezni omogocata dober

zgled, ki nagovarja, in molitev, ki prebuja. Zgled tudi daje moZzne modele osebne
Zivljenjske poti. Molitev je najboljsa pot do zdravega stika s sabo in z Bogom.

4. Vzgoja za kulturo posluha bozjemu klicu

Kakor smo Ze omenili, cerkveni dokumenti vedno bolj poudarjajo pedagogiko pokli-
canosti. Zivimo v ¢asu, ko so mnogi brez posluha za poklic in poklicanost, kljub $te-
vilnim raziskavam, ki kaZejo na to, kako je zavest poklicanosti, Se posebno ce to pri-
pisemo Bogu, velik prispevek k osebnemu zadovoljstvu. Ce razdelimo razumevanje
poklica danes na sluzbo, ko je pomembno le nujo preZivetja, na kariero, ko posame-
znik poskusa uveljaviti sebe, in konéno na poklicanost, ko v svojem poklicu posame-
znik zacuti vedji smisel, je zadnje razumevanje tisto, ki v polnosti osmisli Zivljenje in
motivira za pozrtvovalnost v sluzbi skupnosti (Dik in Duffy 2012, 25-27). Razumeva-
nje Zivljenja kot poklic Preseznega pomaga k osmisljanju vsake posamezne izkusnje
in k umestitvi tega v celostni svetovni nazor (67). To je za proces, v katerem moramo
vedno znova vnasati smisel in preinterpretirati svoje mesto v svetu (69). V laicni psi-
hologiji poklica mnogi znova odkrivajo moc zavesti poklicanosti. Kakor poudari papez
Francisek v svoji postsinodalni spodbudi, da je Cerkev zavezana vzgoiji, ko naj mlade
v plehkosti sveta vedno bolj vodi k iskanju smisla Zivljenja (2019a, §223), je to tisto,
kar poveZe poklic oziroma konkretno zaposlitev s poklicanostjo v teolosSkem pomenu.

Stijn Van den Bossche opozarja, kako kateheza ne sme biti le predstavljanje neke-
ga doloc¢enega nacina Zivljenja, verovanja. Postati mora vodilo do stanja, ko bi hote-
li in znali postati u€enci (Van den Bossche 2019, 6). Biti u¢enec Jezusa Kristusa je
nacin Zivljenja kristjana. Saj naj bi bila Ze v stari rabinski tradiciji osrednja beseda iz
sredisc¢a Tore wajiqqra, ki je na zacetku poklica Mojzesa: Gospod je poklical Mojzesa
/.../ (3 Mz 1,1). »Vse do danes Judje liturgi¢no branje imenujejo migra, ki izvira iz is-
tega glagola kot wajiggra: ko torej beremo Gospodovo besedo, nas Bog klice.« (Van
den Bossche b. I., 4) Da ta glas lahko sliSimo, moramo najprej postati ucenci.

Navede deset tock holandskega teologa Sakea Stoppelsa, ki so potrebne, da lahko
kdo postane ucenec v duhu bibli¢nega izrocila. Najprej potrebujemo skupnost, v ka-
teri se lahko u¢imo. Ta skupnost mora imeti moznost glasu nasprotovanja »obicajne-
muc. Le s to drugaénostjo krS¢anstva je biti u¢enec Jezusa Kristusa smiselno. Dober
ucenec mora tudi izstopiti iz Sole, Cerkve. V duhu papeZa Franciska moramo ven, v
svet, da nase ucenje postane plodovito. U¢enec sme v sebi prepoznati razdeljenost,
da iS¢e povezanost. Prav tako mora rasti. U¢enec mora sprejeti disciplino, trdo dela-
ti. Premagati mora duha potrosnistva, vera ni sredstvo potesitve, ampak je nacin
Zivljenja. Ucenec se mora zavedati, da ni vse odvisno od talentov, ampak od zavzete
Zelje in od notranje drZe. Pri tem potrebuje ponizne in potrpeZljive ucitelje. Na koncu
bo taksna teoloska drza u¢enca prenovila pastoralo in katehezo (Van den Bossche
2019, 7-8).

Svicarski teolog Francois-Xavier Amherdt dodaja, da je treba uéenca, ki zgolj
posnema, privesti do ucenca, ki ustvarja (2019, 8). Bozji poklic je vedno pozival k
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posnemanju, vendar ¢loveku omogoca, da razvije svojo lastno osebo, ki bo Zivela
v polnosti vse do smrti in Se po njej. Poklicani smo k strastnosti Zivljenja, ko iz mo-
Znosti bozje milosti vedno bolj udejanjamo nove oblike skupnega bivanja. Pri tem
ne govorimo o nobeni prisili, ampak o uresni¢evanju svoje najgloblje biti. Stevilni
svetniki s svojim Zivljenjem pricajo, kako je poklicanost pot polne uresnicitve oseb-
ne svobode. Mala Terezika po svoji mali poti sledi le klicu, ki jo vabi, da postane
ljubezen v sredis¢u Cerkve (6). Poklicanost se razteza tako v preteklost kakor v
sedanjost in v prihodnost. To, kar oblikuje osebno poklicanost, izvira iz preteklih
izkusenj in usmeritev, sedanjost je prostor Zivljenja temeljnih vrednot in priho-
dnost je tisto, po cemer hrepenimo, proti cemur se usmerjamo (Van den Bossche
2019, 4). Zivljenje iz poklicanosti vodi do razumevanja Zivljenja kot daru, obdar-
jenosti. Kateheza, ki bi vzgajala h kulturi poklicanosti, je dale¢ od vzgoje k trpnosti.
Poklicanost kli¢e k ustvarjalnemu in dejavnemu odgovoru.

Zato Isabelle Morel dodaja, da vsak poklic vklju€uje tudi Zze napotilo, poslanstvo,
ki ga ob ignacijanski duhovnosti lahko odkrijemo in Zivimo (2019, 2). Katehet naj
s potrpeiljivo pedagogiko prek dozZivetega branja evangelijev vodi k notranjemu
razloevanju najglobljih vzgibov vsakega posameznika. Notranji vzgibi so temelj
dobrega in uresnicenega Zivljenja. Ceprav druzba danes to poudarja, jih pogosto
prekrici s potro$nistvom. Prav zato Zivimo v svetu, ki se ne meni za poklicanost.
Naloga kateheze je, da najprej prebudi posluh za »klic«. Pogoje, ki smo jih Ze prej
navedli, moramo kateheti¢no dopolniti.

Zaceti moramo biografsko. Le v osebnem Zivljenju lahko za¢utimo in slisSimo no-
tranje vzgibe, ki nas vabijo k polnemu — boZjemu Zivljenju. Sele potem to lahko po-
veZzemo z Razodetjem. Z otroki v Franciji pri katehezi poklicanosti uporabljajo zgodbo
sv. Petra. Zacnejo z Jezusovim povabilom Petru. Sledi odlomek o hoji po vodi. Peter
izpove vero, a to ne prepreci njegove zatajitve in privede do Jezusovega vprasanja,
ali ga ljubi. V katehezo je tako vkljucenih pet vzgojnih korakov: 1. poklicanost; 2. od-
govor na poklicanost; 3. poslanstvo; 4. teZave, na katere naletimo; 5. sadove, ki jih
pridobimo (8—9). Konkretna pedagogika poklicanosti si mora vzeti ¢as, da sistematic-
no predstavi sodobnemu ¢loveku, kaj sploh je poklicanost, ki presega zgolj sluzbo.
Prek biografskih momentov je treba nekomu pokazati, kako je na najbolj notranje
vzgibe Ze odgovarjal, in ga usmerjati prek uspesnih pripovedi drugih k prepoznavanju
novih moznosti Zivljenja v Kristusu. To bo mogoce, ¢e bo Zivel tudi poklicanost k po-
slanstvu, saj je Ze od stvarjenja dalje to temelj boZjega klica. Pripraviti ga je treba k
premagovanju tezav, ovir, na katere bo pri tem naletel, zato je treba pri vseh korakih
gojiti zavest povezanosti z Bogom in s konkretnim obcestvom vernih. Vso pot pokli-
canosti bo Zivel le tisti, ki zmore prepoznavati prednosti takSnega Zivljenja.

5. Sklep

TeZava sodobnega ¢loveka, ki se mu mudi in iS¢e le hitre resitve, je prav izguba poslu-
ha za poklicanost. Ni ve¢ preteklosti, od katere bi se lahko ucili odgovora na poklica-
nost, saj je treba biti odprt za nove proizvode. Ni prihodnosti, ki bi nas motivirala, da
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sprejmemo poklicanost, saj bi ne nasedali goli potrosniji. Sedanjost je prazna, saj v njej
le zadovoljujemo potrebe, ki jih prebuja potreba po dobicku. Profit ne nagovarja h
kulturi poklicanosti, Se manj h klicu za poslanstvo sluzbe drugim, Se manj k ponizni
drzi ucenca, kakor ga poznamo iz svetopisemske zgodbe o Samuelu (1 Sam 3, 1-21).
Decek ni prepoznal boZjega klica. Brez pomoci potrpeizljivega ucitelja bi ne zmogel
rasti h Gospodu. Prav tako je sam potreboval potrpljenje, trikrat je moral na pot. Kon¢-
no zmore odgovoriti: »Govori, kajti tvoj hlapec poslusa.« Sele ko postane pravi u¢enec
Boga, prejme poslanstvo. Da ga je Zivel, je moral prehoditi Se dolgo pot rasti. Pedago-
gika je pri Samuelu, pri drugih starozaveznih likih, tudi pri Mariji in pri Pavlu ista: pre-
misljevati je treba boZjo besedo (Morel 2019, 9). Vzgoja za branje Svetega pisma, ki bi
bilo povezano z biografijo bralca, je najboljsa priprava za kulturo poklicanosti.

V okviru poklicne psihologije za razvoj zavesti poklicanosti svetujejo oblike delo-
vanja in razvoja. Najprej je treba omogoditi, utrditi in razvijati osebno avtonomijo
(1). Poskrbeti, da lahko posameznik uspesno uporablja svoje lastne vescine (2). Pri
samem delovanju moramo skrbeti, da se vsakdo zave svojega prispevka pri skupnem
projektu (3). Razvijati moramo sodelovanje med sodelavci, graditi dober kolektiv
(4). Poskrbeti je treba za takSnega voditelja, ki bo znal in zmogel jasno vizijo v pove-
zanosti z vsemi sodelujocimi; ki bo iskreno skrbel za vsakega posameznika in spod-
bujal ustvarjalno kreativnost udeleZzencev z zaupanjem v podrejene, pri tem pa bo
Siril cilje in izkazoval odprtost za nove resitve (5). Jasen mora biti tudi Sirsi okvir smi-
selnosti ustanove, njena vizija, s katero posameznik deluje (6) (Dik in Duffy 2012,
74). Kateheza, ki bi Zelela razviti pedagogiko poklicanosti, bi morala Ze v temelju
imeti bolj izdelano in v obcestvu Cerkve razumljeno SirSo strategijo, cilje in izhodis¢a
(6). Samo tako bodo vsi udeleZenci, kateheti in katehiziranci zacutili pravilnost svoje
poklicanosti. Pri katehetih, ki so vodilni pri delu oznanjevanja, bi bilo treba graditi
njihovo zaupanje v katehizirance in v celotno obcestvo vernih. Hkrati bi morali biti
usposobljeni, da bi zaupali v nove poti verovanja, ki jih vnasajo udelezenci kateheze
vsak s svojo osebno potjo iskanja (5). Prav tako kateheti ne smejo biti prepusceni
sami sebi, zacutiti morajo, da so tako njihovi uspehi kakor neuspehi del veselja in
bolecine celotnega obclestva, ki jih spremlja, varuje in podpira. Iskrenost med vsemi
kateheti in sodelovanje bosta podprla obcutek poklicanosti v sluzbo Besede. Hkrati
bo to mnogim razpoznavno znamenje, da se odpro svoji lastni poklicanosti (4). Vsi
morajo imeti obcutek, da so dobrodosli pri razvijanju katehez, da je njihov prispevek
cenjen in gradi boZje kraljestvo (3). S tem bodo vedno bolj ustvarjalni in drzni pri
delu za boZji vinograd (2). Koncno bo to utrjevalo tudi avtonomijo vsakega posame-
znika. Samo tam, kjer je cenjen prispevek posameznika in je posameznik vkljuéen
smiselno v celoto poslanstva Cerkve, bo poklicanost dobila pravo mesto (1).

Kateheza, ki bo tako v ospredje postavila poklicanost, je sposobna novega ozna-
nila, ki ne bo ostalo pri golem ucenju, ampak bo pomagalo krS¢enim, da v polnosti
zazivijo polnost boZjega otrostva. Saj klic ni le sredstvo poslanstva, ampak tudi pova-
bilo k osebni rasti. Kateheza s takSno kulturo poklica bo tudi vedno bolj odprta uclo-
vecenemu Bogu. Vsak svetnik, ki je sledil svojemu klicu, je nova podoba Kristusa. Prav
tej novi kulturi u¢loveéenja v svetu brez globljega smisla in prihodnosti je namenjeno
tudi povabilo papeza Franciska s pomenljivim naslovom Kristus Zivi, Christus vivit.
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100-letnica zdruzitve Prekmurskih Slovencev z
mati¢cnim narodom:
znanstveni posvet

Verge), 13. november 2019

Stevilnim prireditvam, ki so v drugi polovici leta 2019 zaznamovale stoletnico po-
membnega dogajanja za prekmurske Slovence, je bil 13. novembra 2019 dodan
Se v naslovu omenjeni znanstveni posvet. Pod pokroviteljstvom Slovenske Skofo-
vske konference (na posvetu jo je zastopal njen podpredsednik nadskof mons.
Alojzij Cvikl) ga je skupaj s Skofijo Murska Sobota pripravil Institut za zgodovino
Cerkve na Teoloski fakulteti. Temeljni namen posveta je bil celovit in sistemati¢ni
pregled, kaj se je med prekmurskimi Slovenci dogajalo ob koncu vojne in kaksno
mesto so pri tem dogajanju imeli voditelji katoliskih cerkvenih obéestev. Poudarek
se je zdel Se toliko bolj potreben, ker je bil ob drugih prazni¢nih priloZznostih pri-
spevek katoliske skupnosti in njenih voditeljev spregledan. Svoje poglede je pred-
stavilo enajst predavateljev.

Zelja organizatorjev je bila, da bi prispevki na znanstvenem posvetu posegli na
vsa pomembna podro¢ja, ki so predstavljala versko predzgodovino dogajanja ob
koncu vojne v Prekmurju, ravnanje katoliske skupnosti in njenih voditeljev ob kon-
cu vojne ter prispevek slednjih pri postavljanju temeljev za prihodnost narodne
in cerkvene organiziranosti tega dela slovenskega etni¢nega prostora. Pogled je
bil tako usmerjen na neposredna prizadevanja za zdruzitev prekmurskih Slovencev
z mati¢no narodno skupnostjo — kot so bili tabori, ilirsko gibanje, gibanje v Casu
prve svetovne vojne ter versko, politi¢no, kulturno in nasploh druzbeno razpolo-
Zenje na obeh straneh Mure. Ovrednotena sta bila delo narodnih buditeljev, kot
so bili dr. Franc Ivanocy, Jozef Borovnjak, Anton Trstenjak in drugi (dr. Stanko Zver),
in povezanost obeh bregov Mure ter kulturne razlike protagonistov, ki so se obli-
kovale v predhodnem ¢asu, a so kljub temu vplivale na sprejemanje skupnih od-
lo€itev in zavzemanje za skupne cilje (dr. lvan Janez Stuhec). Obsirneje je bil pred-
stavljen sistem izobraZevanja duhovscine, ki je delovala v Prekmurju, in delovanje
izobraZevalnih ustanov, ki so jih kandidati za duhovnistvo in za redovne ustanove
obiskovali ter se na njih pripravljali na cerkveno-narodno delovanje (dr. Vinko Ska-
far).

Ovrednotena je bila ustvarjalnost katolicanov na podrodju pisane besede, izda-
janje knjig, prevodov in periodi¢nega tiska. Posebna pozornost je veljala vplivu, ki
ga je med prekmurskimi Slovenci imel skof Anton Martin Slomsek in izdaje Mo-
horjeve druzbe ter delo JoZefa Klekla st. na podrocju tiska (dr. Fanika Krajnc-Vrec-
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ko). Ker sta pri ohranjanju narodnih vrednot pomembno mesto imela liturgija in
ljudska poboznost, je po prvotnem nacrtu posveta posebna pozornost veljala pre-
gledu prispevka prekmurskih katoliskih duhovnikov na podrocju priprave cerkve-
nih pesmi, pesmaric in molitvenikov ter nasploh pregledu mesta slovenscine v
liturgiji in poboZnosti ter prispevka za ohranjanje slovenskega jezika in zavesti na
tem podrodju (razpravo pripravlja dr. Stefan A. Ferencak). O¢rtano je bilo tudi do-
gajanje v Prekmurju med septembrom 1918 (to je od konca vojaskih dejavnosti)
do januarja 1919 (dr. Andrej Hozjan). Orisani so bili konkretni koraki, ki so bili
opravljeni za zdruzitev prekmurskih Slovencev z mati¢nim narodom na diplomat-
skem podrocju, to se pravi na pariski mirovni konferenci, in prispevek, ki so ga za
to dali sodelavci konference — predvsem dva izvedenca za Prekmurje dr. Matija
Slavi€ in dr. Franc Kovaci¢ (prispevek dr. Bojana Himmelreicha).

Vel prispevkov je bilo namenjenih pregledu SirSe cerkvenih odmevov ob odlo-
Citvah, ki so bile sprejete na politi¢ni ravni. Pri tem je Slo za analizo pogledov slo-
venskih in madzarskih cerkvenih oblasti na dogajanje v Prekmurju oziroma na
spremembe ob koncu prve svetovne vojne, to je porocilom, ki so jih o dogajanju
pripravljali skofje v Mariboru, Ljubljani in Sombotelu in jih je danes mogoce najti
v arhivih ustanov Svetega sedeza (dr. Igor Salmic). Pricakovati je bilo, da bo prav
v tem segmentu predstavljenih ve¢ novih ugotovitev — tudi zaradi laZjega dostopa
do arhivskega gradiva cerkvenih ustanov.

Ovrednotene so bile izvirne oblike cerkvenega Zivljenja (npr. razna cerkvena
zdruzenja), skrb za cerkvena poslopja, ¢es¢enje Matere BoZje, prizadevanje za
svetost in pri tem izstopajoci liki (generalni vikar Lojze Kozar). Poseben sklop pre-
davanj je bil namenjen tudi pregledu in analizi posledic priklju¢itve Prekmurja k
lavantinski Skofiji in osrednji slovenski skupnosti v najbolj vidnih izrazih verskega
Zivljenja, kot je bila aktivnost cerkvenih ob¢estev na misijonskem podrocju, ani-
macija pri delu za duhovne poklice ter mesto Cerkve pri pojavu izseljevanja (dr.
Bogdan Kolar). Ena od raziskav je bila namenjena analizi prispevka cerkvenih struk-
tur in nosilcev cerkvenih sluzb k ohranjanju slovenske kulturne izvirnosti prekmur-
$¢ine med Muro in Rabo (dr. Hotimir Tivadar). Opravljena je bila tudi ocena sadov,
ki jih je za cerkveno Zivljenje prinesla zdruZitev skupnosti na obeh straneh Mure
v luéi osamosvojitve Slovenije in ustanovitve nove skofije v Murski Soboti ter pri
njenem delovanju (dr. Franc Zorec).

Ze dejstvo, da je bil znanstveni posvet v dvorani Marijani$¢a, poimenovani po
verzejskem rojaku dr. Francu Kovacicu, kjer so pred tem odprli razstavo o dogajanju
v Pomurju ob osamosvajanju Slovenije, je sre¢anju dalo znacilen pecat. Prispevki
uglednega domacina na mnogih podrocjih narodnega in kulturnega Zivljenja so bili
ponovno ovrednoteni kot zgodovinski in narodnobudni. Izmenjava pogledov na
zgodovinske dogodke ob koncu svetovne vojne, ko je bila za¢rtana nova smer za
prihodnost, pri ¢emer so imeli pomembno mesto prav voditelji katoliskih cerkvenih
obcestev, in na dogajanje v celotnem letu 2019, ko so spominjanja na prelomne
dogodke nosila pecat razmer v tem letu, je dodala posvetu izvirno podobo.

Bogdan Kolar
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Marusa Brozovic

Svetopisemske in ljudske osnove ter literarne oblike motiva Marije v slovenskem
pesnistvu med obema svetovnima vojnama. Doktorska disertacija. Mentorica:
Irena Avsenik Nabergoj. Teoloska fakulteta Univerze v Ljubljani, 2019. XII + 369
str. https://repozitorij.uni-lj.si/lzpisGradiva.php?id=109698

Okoliscine odlocitve za temo. Po predhodnem preverjanju stanja raziskanosti mo-
tiva Marije v Svetem pismu ter v evropskem in slovenskem ljudskem izro€ilu, lite-
raturi in drugih umetnostnih zvrsteh se je mentorica izr. prof. dr. Irena Avsenik
Nabergoj prijavila na Javni razpis za izbor mentorjev novim mladim raziskovalcem
za leto 2013 — razpis v letu 2012 — in izbrala delovni naslov predlagane tematike:
»Svetopisemske, antropoloske in umetniske osnove podobe Marije v slovenski
knjizevnosti 19. in 20. stoletja«. V prijavni vlogi je na kratko predstavila raziskoval-
no tematiko, ob kateri bo potekalo usposabljanje mladega raziskovalca, potem pa
po objavljenem razpisu za mlade raziskovalce izmed 11 kandidatov in kandidatk
za mlado raziskovalko izbrala Maruso Brozovic ter ji predlagala delno zozitev pre-
dlaganega delovnega naslova disertacije. Kandidatka je predlog z veseljem spre-
jela in vpisala doktorski studij na Teoloski fakulteti UL. 10. avgusta 2015 je na Te-
olosko fakulteto UL poslala prijavo teme in dispozicijo doktorske disertacije. Senat
Teoloske fakultete je za oceno dispozicije imenoval komisijo v naslednji sestavi:
prof. ddr. Stanko Gerjolj, izr. prof. dr. Marjetka Golez Kauci¢ in doc. dr. Miran Spe-
lic. Univerzitetna komisija za doktorski Studij UL je temo in dispozicijo doktorske
disertacije odobrila na 36. seji 16. 5. 2017. Tematiko, tezo, cilje in izbiro najustre-
znejSe metode za izdelavo disertacije sta mentorica in avtorica disertacije prever-
jali ob upostevanju dejstva, da podoba Marije v slovenski literaturi doslej Se niko-
li ni bila sistemati¢no raziskana. Ko je kandidatka na zacetku leta 2019 disertacijo
koncala in oddala, je bila za oceno disertacije potrjena komisija, ki je ocenila Ze
dispozicijo. Ocenjevalci so disertacijo ocenili zelo dobro.

Teza in viri. Klju€nega pomena je bilo vprasanje vloge temeljnih virov za razvoj
motiva Marije v slovenski literaturi — se pravi Svetega pisma, zgodnjega krSc¢anstva,
zgodovine krscanske teologije, ljudske tradicije in evropske literature. Osnovni
problem, s katerim se sreCujemo pri analizi virov posameznih obdobij, je ugotav-
ljanje razmerja med svetopisemsko teolosko osnovo podobe Marije kot BoZje
matere in obenem njeno vlogo Zene in matere v vsakdanjem Zivljenju, v druzbenih
ureditvah ter upodobitvah Zene v religiozni in svetni sferi kulturne ustvarjalnosti.
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Marija je oseba, a hkrati pooseblja vse duhovne lastnosti ¢loveskega Zivljenja. Na-
loga torej v obeh razseznostih pomeni metodoloski izziv, njena izvirnost pa se kaze
v nacinu iskanja izraznih sredstev za izraZzanje vsebin, prepletenih z dojemanjem
in izrazanjem materinskih Custev. Gre za razmerje med resni¢nostjo in podobo,
med zemeljskim in transcendentnim. Vidna vloga Marije v slovenski kulturi sama
po sebi kli¢e po ugotavljanju, kakSno je razmerje med zgodovinsko in bivanjsko
osnovo Marijinega lika ter na kakSen nacin so izbrani vidiki lika Marije povezani s
svetopisemskimi viri, z versko in teolosko tradicijo ter z antropoloskimi izkusnjami,
ki se mo¢no odrazajo v ljudskih pesmih in novejsi umetni poeziji.

Evropski kontekst v iskanju raziskovalne metode. Podoba Marije se je v evrop-
skem ljudskem izrodilu, literaturi in umetnosti skozi stoletja oblikovala precej eno-
tno, zato se kandidatka v iskanju ustreznih pristopov k raziskovanju, raziskovalne
metode in pomenskih razseznosti motiva Marije v izbrani slovenski literaturi naj-
bolj zanesljivo opira na Ze preverjene Studije raziskovalcev in raziskovalk tako slo-
venskega kot tudi SirSega evropskega prostora. V doktorski disertaciji uporablja
interdisciplinarni ali multidisciplinarni pristop s povezovanjem metod teologije,
folkloristike in literarne vede. Hkrati uporablja tako metodo intertekstualnosti kot
metodo natan¢nega branja (close reading method), ki se je v zadnjih letih mo¢no
uveljavila tudi v raziskavah bogatih estetskih razseznosti svetopisemske poezije (v
Psalmih, modrostni in preroski poeziji, v poeziji, vkljuéeni v svetopisemske pripo-
vedi, idr.); pri tem uposteva ne le notranji besedilni, temvec tudi zgodovinski in
druzbeni kontekst izbranih besedil. Z rabo termina »natanéno branje« povezujemo
formalisti¢no gibanje v literarni estetiki sredi 20. stoletja, znano kot nova kritika.

Struktura disertacije. Iskanje ustreznega odgovora na kljué¢no vprasanje, kateri
so temeljni viri razvoja motiva Marije v slovenski literaturi, je narekovalo struktu-
ro doktorske disertacije: uvod, dva obsezna vsebinska dela, sklep, dvojezi¢ni pov-
zetek in seznam referenc. Prvi del z naslovom »Podoba Marije v Svetem pismu,
zgodniji tradiciji in ljudskem izrocCilu« je teoloski in z obravnavo marioloskih tem
predstavlja nujno osnovo za medbesedilno natancno branje literarnih besedil v
drugem delu z naslovom »Motiv Marije v slovenskem pesnistvu med obema sve-
tovnima vojnamac«. V obseZznem okviru slovenske in evropske literature se avto-
rica doktorske disertacije v drugem delu omejuje na obdobje knjizevnosti med
obema svetovnima vojnama in pri tem posveca posebno pozornost nekaterim
prezrtim ter premalo obravnavanim avtoricam in avtorjem. Temeljna vprasanja
preverja ob analizi poezije izbranih pesnikov in pesnic: Antona Vodnika, Srecka
Kosovela, Mirana Jarca in m. Elizabete KremZar. Posamezne pesmi z marijanskim
motivom analizira Se v okviru opusa Edvarda Kocbeka, BoZa in Vitala Voduska,
Alojza Gradnika, JoZeta Pogacnika, Ivana Campe, Mare Lamut, Ljubke Sorli in Ane
Gale. V analizi posameznih pesmi posebno pozornost posve¢a merilom ugotavlja-
nja, kaksno je medsebojno razmerje med odvisnostjo od tradicije in mocjo pesni-
Ske ustvarjalnosti pri posameznih avtorjih in avtoricah.

DoseZki in perspektive. Doktorska disertacija je zaokroZena celota, ki je nastala
ob zavedanju o pomembnosti Marijine podobe za slovenski kulturni prostor. Pri-
nasa pomembna spoznanja o razvoju in transformacijah Marijinega motiva tako
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v literaturi kot tudi v teologiji, patristiki in folkloristiki ter jih povezuje v sklenjeno
celoto na primeru slovenske poezije med obema svetovnima vojnama. Pomemben
rezultat raziskave je ugotovitev, da je v raziskovanju slovenske literature treba
upostevati dejavnik interakcije med tradicijo in inovacijo, ki pa je le redko v na-
sprotju s tradicijo — tako na vsebinski kot na oblikovni ravni. Z literarno analizo, ki
vkljuuje metodo natancnega branja, je avtorica lahko predstavila interakcijo med
tradicijo in inovacijo na teolosko-religiozni in umetnostno-estetski ravni. V diser-
taciji je pokazala, kako motiv Marije pri posameznih literarnih avtoricah in avtor-
jih prehaja iz izvorno svetopisemske podobe Marije, obogatene s tradicionalno
teolosko razlago in ljudskim verovanjem, v individualizirano razumevanje njenega
lika, podobe in vloge v Zivljenju ljudi. Pomemben doseZek disertacije je tudi skle-
pna ocena o moznostih nadaljnjih perspektiv pri raziskovanju motiva Marije v Sir-
Sem slovenskem in evropskem kontekstu. Ker so ugotovitve prvega dela diserta-
cije lahko splosno veljavna podlaga za analizo ljudskega izrodila in literature kate-
rega koli obdobja ali literarne zvrsti, daje disertacija temeljno usmeritev za iskanje
moznih perspektiv v nadaljnjih raziskavah slovenskega ljudskega izrocila in knji-
Zevnosti v evropskem kontekstu.

Sklep. Avtorica disertacije je pri obravnavi zahtevne tematike pokazala osebno
zavzetost, strokovno zrelost, raziskovalno Sirino in duhovno poglobljenost. Za odli¢-
no opravljeno delo ji kot mentorica iskreno cestitam.

Irena Avsenik Nabergoj



1102 Bogoslovni vestnik 79 (2019) - 4

Mojca Filipic Sterle

Raziskava odzivanja na izzive, vire in sredstva pomoci ter procese prilagajanja
pri zdomcih. Doktorska disertacija. Mentor: Christian Gostecnik. Teoloska
fakulteta Univerze v Ljubljani. 2019. 274 str. https://repozitorij.uni-lj.si/lzpis-
Gradiva.php?id=108758

Doktorska disertacija Raziskava odzivanja na izzive, vire in sredstva pomocdi ter pro-
cese prilagajanja pri zdomcih avtorice Mojce Filipic Sterle predstavlja dragocen znan-
stveni prispevek na podrocju razumevanja dusevnega zdravja zdomcev. Selitev v
tujino zaradi dela je velika Zivljenjska sprememba, ki vkljucuje razlicne izzive, s ka-
terimi se zdomci soocajo v procesu prilagajanja na novo okolje, hkrati pa tudi vire
in sredstva pomodi, s katerimi si lahko prilagajanje olajsajo in ublaZijo svojo more-
bitno dusevno stisko. Avtorica v svoiji raziskavi ugotavlja, da je za novoprispele zdom-
ce delovanje druZine — predvsem povezanost v druZini in zadovoljstvo z druZinskimi
odnosi — pomemben vir moci za prilagoditev, saj lahko spodbudi (a tudi prepreci)
pozitiven izid preselitve v tujino. Med zdomci, ki Zivijo v tujini Ze nekaj let, je med-
tem za njihovo uspesno prilagoditev klju¢na instrumentalna socialna podpora. Dok-
torsko disertacijo izrazito odlikuje povezovanje podrocij prilagajanja na novo okolje
in delo ter obravnavanja dusevnih stisk zdomcev. Avtorica osvetljuje in analizira
pomembno vlogo psihoterapije kot sredstva pomoci pri zdomcih; posebej se osre-
dotoca na dozivljanje psihoterapevtskega procesa. Ugotavlja, da zdomci pri terapev-
tih cenijo predvsem priznavanje in razumevanje celovitosti (teZav) zdomskega Zivlje-
nja. Terapevtovo razumevanje obc¢utkov izkoreninjenosti in pomanjkanja obc¢utkov
pripadnosti je za zdomce klju¢no, saj nagovarja njihovo nejasnost glede tega, kje je
pravzaprav njihov dom. Zdomci psihoterapijo dozivljajo kot prostor, kjer lahko bolje
razumejo lastni proces prilagajanja in se lahko ponovno poveZejo sami s seboj v no-
vem kulturnem in delovnem okolju.

Christian Gostecnik
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Bostjan Gucek

Druzbeni polozaj duhovscine na Slovenskem med vojnama. Doktorska disert-
acija. Mentor: Bogdan Kolar. Teoloska fakulteta Univerze v Ljubljani, 2019. XIiI
+ 419 str. https://repozitorij.uni-lj.si/lzpisGradiva.php?id=112953

Doktorand Bostjan Gucek se je odlocil, da bo v svojem doktorskem delu celovito
obravnaval druzbeni poloZaj slovenske duhovscine v ¢asu obstoja Kraljevine SHS/
Jugoslavije, torej na ozemlju, ki sta ga takrat obsegali skofiji Ljubljana in Maribor.
Na prvi pogled se zdi, da je bilo o tem obdobju in o tej tematiki povedano Ze bolj
ali manj vse, a vendarle ni tako. Pri pregledovanju in analizi problematike se avtor
ni pustil speljati na podrocje t. i. »klerikalizmax, ki je v povezavi s Cerkvijo in du-
hovscéino neredko predstavljen kot osrednja tema ¢asa med dvema svetovnima
vojnama na Slovenskem in kot osnovno gibalo vsega ravnanja tako v Cerkvi kot
tudi v SirSi druzbeni skupnosti. V tem smislu velja, da se je drzal v dispoziciji zacr-
tanih vsebinskih okvirov. Od drugih, v disertaciji podrobneje obravnavanih tema-
tik, velja omeniti nekaj izrazitejsih vidikov. Navadno se v zgodovinopisju govori o
duhovnistvu kot o zelo enovitem stanu. Vendar je bilo dejansko stanje vse prej kot
taksno — med kleriki so bile velike razlike v vseh pogledih. Neurejeno je bilo vpra-
Sanje gmotnega stanja in sredstev za preZivetje; avtor zato upravi¢eno govori o
kleriskem proletariatu. Zaradi neurejenih odnosov med drzavo in Svetim sedezem
(za razliko od drugih verskih skupnosti, ki so dobile lastno zakonodajo) je ves cas
obstajala pravna praznina, ki je onemogocala, da bi bil status katoliskih klerikov
pravno urejen. Vsekakor sta pri tem imela pomemben delez premajhno zanimanje
osrednjih drzavnih oblasti za reSevanje tega podrocja in politicna nestabilnost.
Celotno obdobje jugoslovanske zgodovine med dvema vojnama je bilo v znameniju
pogostnega menjavanja vlad ali posameznih ministrov. Hkrati drzi, da je imelo
vodstvo Katoliske Cerkve veliko upanje v resitve, ki naj bi jih prinesel konkordat in
zato drugacnih poti niti ni iskalo. Ker sporazum ni bil ratificiran v parlamentu, ni
nikoli stopil v veljavo, odprta vprasanja pa niso bila nikoli razresena.

Doktorsko delo je nastalo predvsem na temelju izvirnega arhivskega in doku-
mentarnega gradiva, ki se hrani v slovenskih arhivih in drugih ustanovah. Na Zalost
ni bilo mogoce uporabiti celotnega gradiva Jugoslovanske Skofovske konference,
ker je arhiv Se vedno nedostopen. Doktorand se je moral pri svojem delu spopasti
z mnotZico arhivskega gradiva in pregledati vrsto fondov, pri tem pa je lahko ugo-
tavljal, da doloceni deli gradiva niso na svojem mestu ali manjkajo. Drug pomem-
ben vir je predstavljalo ¢asopisje in druge periodi¢ne publikacije razli¢nih usme-
ritev, ki so na Slovenskem izhajale v medvojnem casu. Le tako je bilo namre¢ mo-
goce priti do izvirnih podatkov, jih zbrati, analizirati in primerjati s podatki o drugih,
z obravnavanim stanom primerljivih druzbenih skupinah, ki so bile v istem ¢asu



1104 Bogoslovni vestnik 79 (2019) - 4

dejavnik v javnem Zivljenju. Dobro se je seznanil z zgodovinsko literaturo tistega
Casa in z doslej objavljenimi razpravami s tega podrocja. To mu je odprlo pot za
oblikovanje ugotovitev o razli¢nih vidikih druzbenega polozZaja duhovscine. Hkra-
ti je s primerjalno metodo lahko vzporedil polozaj, v katerem so se nahajali duho-
vscini primerljivi poklici, npr. uciteljstvo, drzavni uradniki ipd.

Hiter pogled na doktorsko delo pokaZe, da je bilo pripravljeno v skladu z dispo-
zicijo in je potrdilo hipoteze, ki so bile postavljene ob nadrtovanju in prijavi dela.
Prvotna dispozicija, ki jo je pripravil kandidat, je bila dopolnjena glede na pripom-
be, ki so jih posredovali poro€evalci. Se enkrat velja poudariti vrednost kontinui-
tete, ki jo zagotavlja ista sestava komisije za oceno tako dispozicije kot disertacije.
(Tudi) zato gre za konsistentno in pregledno delo.

Delo je bilo pripravljeno v skladu s pravili, ki veljajo za izdelavo doktorskih del.
Obsezni podatki o posameznih dokumentih, od tega, kje se nahajajo, do sistema-
ticne ureditve v okviru fonda, vklju¢no s pojasnjevalnimi vsebinami in drugimi
informacijami, ki omogocajo identifikacijo, so postavljeni v opombe pod ¢rto — tak
je bil dogovor ob zacetku pripravljanja doktorskega dela. Avtor je kriti€éno ocenil
doslej objavljeno zgodovinsko literaturo, ki obravnava druzbeni polozaj duhovsci-
ne v dveh desetletjih med obema svetovnima vojnama. Hkrati je opozoril na vpra-
$anja, ki jih bo treba obravnavati v prihodnje — v tem smislu je doktorsko delo
mogoce ovrednotiti kot pripomocek za nadaljnje delo in referenéno razpravo za
bodoce raziskovalce.

Doktorsko delo predstavlja sistemati¢en pogled na pomemben segment slo-
venske druzbe med dvema svetovnima vojnama in je rezultat dela na prvotnih
virih. Bostjan Gucek je doktorsko delo uspesno zagovarjal 21. novembra 2019 pred
komisijo, ki so jo sestavljali doc. dr. Matjaz AmbroZi¢, prof. emeritus dr. Janez Ju-
hant, znanstveni svetnik Jurij Perovsek in predsednik prof. dr. Robert Petkovsek.

Bogdan Kolar
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Navodila sodelavcem

Rokopis znanstvenega ali strokovnega ¢lanka, ki ga avtor/ica poslje na naslov Bo-
goslovnega vestnika, je besedilo, ki $e ni bilo objavljeno drugod niti ni drugod v
recenzijskem postopku. Rokopis je treba poslati v pisni in v elektronski obliki. Ele-
ktronska oblika naj obsega le osnovne programske definicije (urejevalnik besedila
Word s standardno obliko pisave brez dodatnih slogovnih dolocil). Pisna oblika ro-
kopisa naj ima velikost ¢rk 12 pt (Times), razmik med vrsticami 1,5, opombe 10 pt.

Zaradi anonimnega recenzijskega postopka mora imeti vsak rokopis prijavo ozi-
roma spremni list, na katerem avtor/ica navede svoje ime in priimek, naslov ¢lanka,
svoje klju¢ne biografske podatke (akademski naziv, podrocje dela, poslovni naslov
in/oziroma naslov, na katerem prejema posto, elektronski naslov itd.) in izjavo, da
besedilo Se ni bilo objavljeno in da $e ni v recenzijskem postopku. Obrazec prijave
je na spletni strani revije (http.//www.teof.uni-lj.si/bv.html). Na drugi strani, ki je
prva stran besedila, pa naj navede samo naslov ¢lanka brez imena avtorja.

Rokopis znanstvenega ¢lanka ima povzetek in klju¢ne besede, in sicer na poseb-
ni strani (listu). Povzetek naj obsega do 160 besed oziroma do 800 znakov. Povzetek
obsega natanc¢no opredelitev teme ¢lanka, metodologijo in zakljucke.

Obseg rokopisa izvirnega znanstvenega Clanka naj praviloma ne presega dolzine ene
avtorske pole (30.000 znakov); pregledni ¢lanki in predhodne objave naj ne obsegajo
vec kot 20.000 znakov, porocila ne vec kot 10.000 znakov, ocene knjig ne vec kot 8.000
znakov. Za obsezZnejsa besedila naj se avtor dogovori z urednikom. Besedila daljsa od
8.000 znakov morajo vsebovati podnaslove. Tabele in slike morajo biti izpisane na po-
sebnem listu papirja, v besedilu €lanka mora biti oznaceno mesto, kam sodijo.

Naslov ¢lanka mora biti jasen, poveden in ne dalj$i od 100 znakov.

Na koncu ¢lanka pripravimo seznam referenc oz. literature. Knjizna dela nava-
jamo v obliki: Priimek, Ime. Letnica. Naslov. Kraj: ZaloZba. Npr.: JanZekovi¢, Janez.
1976. Krs¢anstvo in marksizem: od polemike do razgovora. Celje: Mohorjeva druz-
ba. Clanke iz revij navajamo v obliki: Priimek, Ime. Letnica. Naslov ¢lanka. Ime
publikacije letnik:prva-zadnja stran. Npr.: Krasovec, JoZe. 1991. Filozofsko-teoloski
razlogi za odpuscanje. Bogoslovni vestnik 51:270-285. Pri referencah z interneta
navedemo spletni naslov z datumom pridobitve dokumenta. Ce je bil dokument
objavljen v periodi¢ni publikaciji, to ozna¢imo za naslovom dokumenta. Priimek,
Ime. Letnica. Naslov. Ime publikacije, dan. mesec. URL (pridobljeno datum. mesec
leto). Npr.: Rebula, Alojz. 2006. Rekatolizacija ali recivilizacija? DruZina, 7. aprila.
Http://www.druzina.si/ICD/spletnastran.nsf/ (pridobljeno 16. oktobra 2006).

V besedilu navajamo citate po sistemu avtor-letnica. Priimek avtorja, letnico
izida citiranega dela in stran zapiSemo za citatom v obliki (priimek letnica, stran).
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Npr. (Janzekovi¢ 1976, 12). Na isti nacin navajamo tudi citate iz periodi¢nih publi-
kacij in s spletnih strani. Ce sta avtorja dva, navedek zapis§emo v obliki (Priimek in
Priimek letnica, stran). Npr. (Rode in Stres 1977, 33). Pri vec kot treh avtorjih upo-
rabimo obliko (Priimek idr. letnica, stran) ali (Priimek et al. letnica, stran). Npr.
(Lenzenweger et al. 1999, 51). Ce avtor dela ni naveden, namesto priimka upora-
bimo naslov, lahko tudi skrajsanega, npr. (Devetdnevnica k ¢asti milostne Matere
Bozje 1916, 5). Ce priimek navedemo Ze v citatu, ga v navedku izpustimo in nave-
demo samo letnico in stran.

Npr.: »Kakor je zapisal Anton Strle (1988, 67) [...]. Ce v istem oklepaju navajamo
vec del, lo¢ujemo eno od drugega s podpicji. Npr. (Pascal 1986, 16; Frankl 1993,
73). Ce citiramo v istem odstavku isto delo, navedemo referenco v celoti samo pr-
vi¢, v nadaljevanju v oklepajih navedemo samo Stevilko strani. OkrajSave »Prim.«
ne uporabljamo. Po ustaljeni navadi v besedilu navajamo Sveto pismo, anti¢ne in
srednjeveske avtorje, koncilske in druge cerkvene dokumente, Zakonik cerkvene-
ga prava (ZCP), Katekizem katoliske Cerkve (KKC) in druge dokumente, ki jih obrav-
navamo kot vire. Natan¢nejsa navodila za citiranje so na spletnem naslovu http://
www.teof.uni-lj.si/obrazci/citiranje.doc.

Uporaba kratic znanih ¢asopisov, periodi¢nih publikacij, najbolj citiranih del,
leksikonov in zbirk mora ustrezati mednarodnemu seznamu (splosni seznam: List
of serial title word abbreviations, COBISS.SI-ID: 61626368, dostopen v NUK-u; za
teologijo: Internationales Abkiirzungsverzeichnis fiir Theologie und Grenzgebiete,
W. de Gruyter, Berlin 1992); kratice domacih del, zbirk in leksikonov se uporablja-
jo, ¢e so splosno znane in priznane, na primer »BV« za Bogoslovni vestnik. Kratice
revij/Casopisov so v leZeCi pisavi (kurzivi), kratice zbornikov, leksikonov ali mono-
grafij so v pokonéni pisavi. Pravila glede precrkovanja (transliteracije) iz grScine in
hebrejs¢ine so dostopna v urednistvu.

Objave v Bogoslovnem vestniku se ne honorirajo. Urednistvo zavrnjenih roko-
pisov ne vraca.
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Teoloska fakulteta, ki ima korenine v srednjeveskih samostanskih in katedralnih
sholah in najodli¢nejSe mesto na prvih univerzah, je tudi ena od petih
ustanovnih fakultet Univerze v Ljubljani. Njeni predhodniki so bili jezuitski
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