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Slavko Krajne
Gostoljubje — osebna izkaznica liturgicnega
in pastoralnega sodelavca!

Hospitality — an identity card of a liturgical and pa-
storal associate

Povzetek: Vsako bogosluZje lahko razumemo kot Kristusovo dejanje Gostitelja in
Gosta, ki sprejema v ti dve vlogi tudi svoje ljudstvo. Tako se pri masi bogosluzni
zbor v vlogi gostitelja »v obredih in molitvah« (B, t¢. 48) pripravi na sprejem Go-
sta v svetem obhajilu. Ker pa je bogosluZje praznovanje radodarnosti Boga in
dejanje Kristusa in Cerkve, je prvi gostitelj Bog, ki po Svetem Duhu ponavzocuje
Bozji obisk ¢lovestva. To sre¢anje z Njim, ki prinasa odreSenje, je izraz najvecje
BozZje gostoljubnosti. Cerkev pa mora to BoZje gostoljubje posedanjati s tem, da
postaja sama gostitelj za ve¢nega Gosta. Pricujoca razprava prinasa nov pogled
na liturgi¢ne in pastoralne sodelavce —in sicer, kako morajo ti v prostorni gosto-
ljlubnosti BoZje ljubezni ustvarjati gostoljubje v liturgi¢cnem obhajanju in v moci
BoZje gostoljubnosti utrjevati vero bogosluznega zbora. Ker je gostoljubnost prvo
sporocilo gostitelja gostom, ki ustvarja ozracje sprejetosti in veliine srecanja,
se morajo vsi dejavniki bogosluznega zbora Ze pred bogosluzjem osrediniti na
to Gospodovo drzo, jo ponotranjiti — in ustvariti sveto ozracje enosti, svetosti in
veselja v skupni »hvalni, zahvalni, spravni in zadostilni daritvi« (B, t¢. 2).

Kljuine besede: gostoljubnost, bogosluZje, pastoralni in liturgi¢ni sodelavci, bogo-
sluzni zbor

Abstract: All worship can be understood as the action of Christ, the Host and the
guest, who also accepts his people in these two roles. Thus, at Mass, the congre-
gation in the role of the host »in rituals and payers« (B 48) prepares for the re-
ception of the Guest in Holy Communion. However, since worship is an act of
Christ and the Church, the first host is God, who through the Holy Spirit makes
present God'’s visit to humanity. This encounter with Him that brings salvation is
an expression of God’s greatest hospitality. The Church, however, must recall this

Prispevek je nastal kot rezultat dejavnosti v okviru raziskovalnega programa P6-0262 ,,Judovsko-krican-
ski viri in razseznosti pravic¢nosti“, ki ga sofinancira Javna agencija za raziskovalno dejavnost Republike
Slovenije.
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hospitality of God by becoming itself a host for the eternal Guest. This discussion
brings a new perspective on liturgical and pastoral associates, namely how they;,
in the spatial hospitality of God’s love, must create hospitality in the liturgical
communion and in the power of God’s hospitality strengthen the faith of the
congregation. Since hospitality is the first message from the host to the guests
that creates an atmosphere of acceptance and grandeur of the meeting, all fac-
tors of the congregation must concentrate on this God’s stance before worship,
internalize it, and create a holy atmosphere of unity, holiness and joy in an com-
mon »praise, thanksgiving, propitiation, and satisfaction sacrifice« (B 2).

Key words: hospitality, worship, liturgical and pastoral associates, congregation

1. Uvod

V zavesti, da je vsak dusni pastir poklican »k skrbi za ljudi, ki so poklicani k odre-
Senju« (Strle 2004, 26), bi bilo prav, da v sredis¢e nase pastorale postavimo zlasti
drZo gostoljubnosti. Gre za drZo, ki je znacilna tako za podrocje pastoralnega dela,
to je martyria oziroma oznanjevalni in pri¢evanjski del, kot za drugo podrodje, to
je liturgija ali bogosluZje, predvsem pa za tretje podrocje, to je diakonija ali sluze-
nje in preko sluZzenja koinonia oziroma oblikovanje bratske skupnosti. Gostoljub-
nost mora krasiti slehernega — tako duhovnika kot vernike.

Jezus je dejal Petru: »Odslej bos ljudi lovil.« (Lk 5,10) Po njegovem zgledu mora
vsak kristjan z besedo in zgledom vabiti ljudi v objem Cerkve in tako na svoj nacin
izrazati BoZje gostoljubje. Gre za gostoljubje, ki vkljuCuje ljudi razlicnih etnicnih,
rasnih, socialnih in ekonomskih identitet, kar pomeni, da so v Cerkvi dobrodosli vsi.
Iz gostoljubja pa sledi sreca in radost bivanja, ki se uresnicuje v lepoti bogosluZja,
kajti »umetnost je izraz vsega, kar je globoko ¢lovesko, kar je univerzalno in klju-
buje ¢asu in prostoru. Cloveski spomin ne preneha delovati. Skozi razliéne dobe in
kulture se resni¢na umetnost obraca na vse ljudi. Zbira jih, kakor to dela ljubezen.«
(Jamnik 2017, 281) Iz tega sledi, da mora biti tako krs¢ansko obcestvo kot duhovnik
—v sklopu bogosluZja ali izven njega — zmeraj v vlogi gostitelja: ustvarja naj takSno
gostoljubje, kot bi koga povabili k sebi domov. Razlika je v tem, da je ,farni dom’ ali
cerkev tudi BoZja hisa, pisarna pa kraj sre¢evanja z duhovnikom, BoZjim poslancem.

Posebna oblika gostoljubnosti je lahko zajeta v raznovrstnih kulturnih, umetni-
Skih in Sportnih dejavnostih, predvsem pa v Zupnijskem listu, ki bi naj izhajal vsa-
ko nedeljo in sproti obvescal vernike o pastoralni dejavnosti, obenem pa hkrati
vrsil sluzbo kronista. V njem so lahko ob seznamu liturgi¢nih praznovanj opisani
tudi pastoralni nacrti in dogodki, obnove poslopij in predvsem angaziranost fara-
nov v Zivljenju in delovanju Zupnije.

2. Gostoljubnost v Svetem pismu

Ze na zacetku Svetega pisma beremo, kako je Bog ¢loveku izkazal gostoljubje
(»zasadil je vrt v Edenu in tja postavil Cloveka, katerega je bil izoblikoval« (1 Mz
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2,8)) in mu izrocil v Zivez vse razen drevesa spoznanja. Celo po Adamovem in
Evinem grehu ju je Gospod oblekel (1 Mz 3,21) in zanju skrbel. To BoZje gostolju-
bje je postalo vsesplosna svetopisemska drza.

Podobno kot je Bog skrbel za prva ¢loveka, je skrbel tudi za izvoljeno ljudstvo,
dokler ga ni privedel v dezelo, »kjer se cedita mleko in med« (5 Mz 26,9). Gosto-
ljubje ljudi je omogocalo ,ljudem na tujem’, da so se lahko pocutili kot doma (1
Mz 18,1-8; 19,8; Sod 19,23; 2 Mz 22,20; 23,9). Tako na primer Jobova knjiga spo-
roca, da »tujec ni smel prenocevati zunaj« (Job 31,32). Tega se je drzal Ze Abraham,
ki je v sporocilu neznanih moz pri Mamrejevem hrastu, da bo dobil sina, prepoznal
BoZje oznanilo (1 Mz 18,1-8). Podobno velja za Sunémko, ki je povabila Elizeja na
kosilo in v njem prepoznala Bozjega moza (1 Kr 4,8-10).

Taka drZa gostoljubnosti je presla v krs¢anstvo predvsem z zgledom Kristusa, ki
je namenoma sédel k mizi skupaj »s cestninarji in gresniki« (Mt 9,10-13) in se je
dal »v odkupnino za mnoge« (Mr 10,45). Na svojih potovanjih je bil deleZen go-
stoljubnosti stevilnih ljudi. Zadnje dni svojega bivanja na zemlji je prebival vdomu
Marije, Marte in Lazarja (Jn 12,1-8) in v razlagi sodbe ob koncu c¢asov razodel, da
bo gostoljubnost tista, po kateri bomo sojeni, kajti »laéen sem bil in ste mi dali
jesti, Zzejen sem bil in ste mi dali piti, tujec sem bil in ste me sprejeli /.../« (Mt
25,34-40). Zato so se prvi kristjani radi druZili med seboj, se obiskovali in gojili
gostoljubnost, predvsem pa »lomili kruh po domovih ter uZivali hrano z veselim
in preprostim srcem« (Apd 2,46). K temu jih je spodbujal tudi sv. Pavel z besedami
»gojite gostoljubje« (Rim 12,13) in jim dajal vedeti, da ne sme nih¢e postati
predstojnik Cerkve (Skof ali staresina), e ni gostoljuben, prijazen in dobrotljiv
(Tim 3,3 in Tit 1,8). Na temelju enega krsta (»En Gospod, ena vera, en krst« (Ef
4,5)) so vsi kr$ceni delezni ene nove in vecne »zaveze, ki jo Cerkev praznuje,
obnavlja in obhaja z razlicnim oblikami obredov« (Aracki Rosenfeld 2017, 430).
Zaradi te nerazvezljive in nove zaveze, ki je kot evharisti¢na daritev »vecna,
univerzalna in kozmi¢na (darovana za vse)« (377), mora biti posebne pozornosti
in prihodnjega teoloskega razmisleka delezno gostoljubje, ki ga bogosluZje izraza
in omogoca.

3. Gostoljubnost v cerkvenih dokumentih

Presenetljivo je, da temeljni dokument drugega vatikanskega cerkvenega zbora o
tem, kako naj se prenovi bogosluzje Cerkve, Konstitucija o bogosluZju, temeljne
drZe pri bogosluzju, gostoljubnosti, niti enkrat ne omenja neposredno. Le enkrat
je omenjena tudi v Katekizmu katoliSke Cerkve, in sicer pri razlagi molitve, ko iz-
postavlja kot zgled vere in molitve Abrahamovo gostoljubnost pri Mamrejevem
hrastu, ko pogosti tri neznane moze, ki mu oznanijo, da bo njegova Zena kljub
starosti rodila sina (KKC, t¢. 2571; 1 Mz 18,1-15).

Nekaj mimogrede o gostoljubju lahko zasledimo tudi v Splosnih navodilih v
Rimskem misalu: v razlagi zacetnih obredov pri masi je re¢eno, da je njihov namen,
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»da bi verniki, ki so se zbrali, postali obéestvo in da bi se pravilno uglasili za po-
slusanje BoZje besede ter vredno obhajanje evharistije« (RMu 46). Gostoljubje
sicer pri tem res ni omenjeno, je pa predpostavljeno, saj lahko bogosluzni zbor
postane obcestvo le, ¢e v njem verniki »sprejemajo drug drugega, kakor je tudi
Kristus sprejel vas« (Rim 15,7). Medsebojno sprejemanje pomeni sprejemanje
drugega v vsej njegovi razli€nosti in drugacnosti. Pri tem je najpomembneje, da
se posameznik v ob¢estvu ne izgubi — da obcéestvo ne zabrise individualnosti po-
sameznika, ga ne ukine, temvec vkljuci v celoto z vsemi njegovimi posebnostmi.
Posameznik s svojo individualnostjo ob¢estvo bogati, je del ob¢estva, toda Se ve-
dno ostaja ,jaz’ — z obCestvom se ne stopi in v obCestvu se ne izgubi (Pevec Rozman
2009, 191).

Se bolj je tema gostoljubja navzoca v opisu liturgi¢nih sluzb, ko navodilo omenja
»tiste, ki ponekod sprejemajo vernike pri cerkvenih vratih in jim odkazejo primerno
mesto v cerkvi ter urejajo sprevode« (RMu 105 d). Tako so na primer nekatere
Skofije — po vzoru protestantskih Cerkva ali pa na podlagi apostolskega pisma
papeza Pavla VI., Ministeria quaedam, ki predvideva, da lahko Skofovske konference
ob sluzbi bralca in masnega pomocnika uvedejo Se kaksno sluzbo, kot je sluzba
vratarja, eksorcista itd. — to tudi storile. Vprasanje je le, kako sluzbo ,streznika
gostoljubja‘ poimenovati in kako oblikovati tiste, ki bi to sluZzbo opravljali: naloga
,streznika gostoljubja‘ ni le usmerjanje gostov, ampak izraZzanje gostoljubja,
dobrodoslice in »sprejemanja, kakor nas je Kristus sprejel« (Rim 15,7). Sicer pa
katoli¢ani na¢eloma k bogosluzju nismo vajeni posebej vabiti, saj nam tretja Bozja
in prva cerkvena zapoved narocata, naj posveujemo Gospodov dan in se
udelezujemo svete mase (Kompendij 2006, 220). Mnogi verniki se po teh zapove-
dih ravnajo, po drugih razlogih pa se ne sprasujejo. Zato se danes marsikateri mla-
di v cerkvi ne pocuti dobrodoslega. Starsi namrec pogosto ukazejo — »moras iti k
masi«, namesto da bi svojo druZzino z drZo gostoljubnosti k masi povabili. Masa je
v prvi vrsti dejanje Cerkve, to je nekaj, kar poénemo skupaj in prostovoljno. Duhov-
nik ne opravlja ,svojih stvari’, ne recitira svojih molitev, ampak predseduje, uskla-
juje in vodi obcestvo k »zavestnemu, dejavnemu in sadupolnemu sodelovanju«
(RMu 18; B, t&. 14). Sele po prehodu od razumevanja mase kot posameznikovega
zasebnega dejanja k razumevanju mase kot dejanju skupnosti bomo stopili na pot
gostoljubja, dobrodoslice in soobhajanja v »duhu in resnici« (Jn 4,23). Kajti

»beseda, s katero je Bog ustvaril svet, je bila pesem. To je rdeca nit, ki se pre-
pleta skozi vse nase izrocilo, od psalmista, ki je skozi vse stvarstvo opeval Boga, do
srednjeveskih teorij o glasbi zvezd, ter do sodobnih godalnih teorij o snovi in nje-
ni harmoniji. Vesolje je lahko simfonija teh zvenecih strun, BoZji um, o katerem je
pisal Einstein, BoZji um pa je lahko kozmicna glasba. In tako s glasbo izrazamo nase
upanje o prostoru, v katerem, kot je rekel J Donne, ne bo ne hrupa ne tiSine, pac
pa ena sama glasba /.../ in bo ena sama skupnost in istovetnost, ne bo ne konca
ne zacetka, pa¢ pa ena sama vecnost.« (Jamnik, 2018, 301)
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4. Gostoljubnost pastoralnih sodelavcev

Ker so »duhovnikove pastoralne dejavnosti mnogotere, in so duhovniki izposta-
vljeni nevarnosti za razprSenost v mnoZico raznovrstnih nalog« (CE, t¢. 31), je prav,
da z drZo gostoljubnosti k pastoralnemu sodelovanju pritegnejo laike. Tako so na
primer ameriski Skofje poudarili, da »isti Bog, ki je v prvem stoletju poklical Prisko
in Akvila za sodelavca sv. Pavla (Rim 16,3), kli¢e tudi danes tiso¢e moz in zena, da
bi sluzili v nasi Cerkvi enaindvajsetega stoletja« (US Conference 2005, 66).

Ker je »Zupnija svetisce, v katero Zejni prihajajo pit, da bi nadaljevali pot« (VE,
tc. 28), je toliko pomembneje, da za to ,svetisCe vrelcev Zive vode’ vsi skrbimo in
delimo vodo Bozjih skrivnosti vsakemu, ki po njej hrepeni. Kot Jezus pri Jakobovem
vodnjaku, kjer je dal Samarijanki Zivo vodo spoznanja, da je on Mesija (Jn 4,26),
ostaja Cerkev tudi danes gostoljubna —in s tem kraj, »kjer se lahko vsi ¢utijo lju-
bljene in sprejete, kjer morejo izkusiti odpuscanje in zacutiti spodbudo ter Ziveti
v skladu z evangelijem« (VE, t¢. 114).

4.1 Gostoljubnost ¢lanov Zupnijskega pastoralnega sveta

Odlok o laiskem apostolatu pravi, da je »v cerkvenih skupnostih dejavnost laikov
nujna in da brez nje tudi apostolat pastirjev Cerkve vecidel ne more imeti pravega
uspeha« (LA, t¢. 10). Tako je vsak kristjan povabljen, da v Cerkvi in svetu izpolni svoj
dele naloge. To 3e toliko bolj velja za €lane ZPS, ki so povabljeni, da skupaj z dudnim
pastirjem gojijo Cut za Zupnijsko skupnost, »proucujejo, nacrtujejo, usklajujejo, spre-
mljajo in preverjajo izvajanje pastoralnega dela v Zupniji« (Statut ZPS, €. 1).

Gostoljubnost je v prvi vrsti nekaj, kar prihaja od znotraj, iz srca in duse, zato
je prav, da ustvarja dialog tako navznoter kot navzven: navznoter, ko se oblikujemo
pri Gostitelju, Kristusu, navzven pa, ko Ga oznanjamo in vabimo na »Jagnjetovo
gostijo« (Raz 19,9). To pomeni, da se gostoljubnost ¢lana ZPS kaZe najprej v nje-
govi krscanski drzi in skrbi za osebno, pa tudi obCestveno duhovno rast Zupljanov.
Ker izkazovanje naklonjenosti ne obsega le prijaznosti, ampak tudi odgovornost,
se gostoljubje ¢lana ZPS kaze tudi v zavzetem izpolnjevanju njegovih nalog — ko
na primer

»odkriva in spodbuja ,katehetske’ karizme in sluzbe v Zupniji in dekaniji,
spremlja oblikovanje posameznikov in skupin, ki so v sluzbi oznanjevanja,
iS¢e nove moznosti oblikovanja odraslih v Zupniji, skrbi za povezavo z mi-
sijoni po svetu in doma, utrjuje misijonsko zavest, pomaga oblikovati javno
mnenje, odkriva in spodbuja karizme in doloca sluzbe, ki so v Zupniji opo-
ra za urejeno, lepo in doZiveto bogosluZje, skrbi za uvajanje posameznikov
in druZin v ob¢estveno bogosluzno in zasebno — meditativnho molitev.«
(Statut ZPS, ¢l. 18)

4.2 Gostoljubnost katehetov, katehistinj in animatorjev

Ceprav je zlasti »druZina $ola za bogatitev ¢loveénosti« (CS, t&. 52) in s tem prva
Sola krs¢anskega Zivljenja, si morajo ob njej tudi kateheti, katehistinje in animatorji
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prizadevati privzgojiti otrokom duha ¢lovecnosti, gostoljubnosti ter vrednot vere,
upanja in ljubezni. Pri tem je prav, da upostevajo tri cilje: spoznavnega, da otroci
spoznajo, da je tudi gostoljubnost ena izmed krs¢anskih vrednot, ki nam pomaga
postajati vse bolj ¢loveski in boZji; doZivljajskega, ki nam pomaga gostoljubje
bliznjih doZiveti, ga ponotranijiti in prevzeti kot slog Zivljenja; dejavnostnega, ki
nam pomaga biti gostoljuben v vsakdanjem Zivljenju. Zato je pomembno, kot je
zapisal papeZ FranciSek, da znajo kateheti in katehistinje »mladim potrpeiljivo
prisluhniti, razumeti njihove skrbi in njihove zahteve ter se nauciti z njimi govoriti
jezik, ki ga razumejo« (VE, t¢. 105). Cerkev duhovnikom Se posebej naroca, naj »z
vsemi ravnajo ljudomilo« (D, t¢. 6), naj k vsakemu pristopajo prijazno, dobrohotno
in blago — saj je Bog v Jezusu Kristusu razodel svojo ljudomilost (Tit 3,4) oziroma
svojo gostoljubnost.

Med drzZe gostoljubnosti lahko (ob redni katehezi) uvrstimo tudi mnogo dogod-
kov in aktivnosti, ki vodijo k uresnicitvi zgoraj navedenih ciljev in so izraz gosto-
ljubnosti katehetov ter vsega Zupnijskega obcestva. To so: doZiveta bogosluZja,
duhovne vaje, mesecni ali letni oratorij, ure ali vikendi intenzivnih pevskih vaj za
otroke, miklavZevanje, Smarnice in nato romanje v ,éarno jezero‘ na Rakovnik, pi-
kniki, sodelovanje pri Slomskovem bralnem priznanju, svetopisemske urice za
predsolske otroke, obdarovanje otrok na nedeljo Svete DruZine, razli¢ni koncerti,
dobrodelne dejavnosti itd. Vse te oblike gostoljubja Zupnijskega obcestva lahko
otrokom vzbudijo ¢ut odgovornosti za krs¢ansko Zivljenje, jih navdusijo za bogo-
sluZje in oznanjevanje, za dialog ad extra in jih vkljucijo v dejavno sodelovanje pri
graditvi svoje identitete ter identitete Zupnije.

Zelo pomembno je, da duhovnik posebno pozornost posveti mladini, ki je Boz-
je darilo Zupniji in BoZje gostoljubje za prihodnost — saj so mladi neizmeren Bozji
dar in zagotovilo prihodnje Cerkve. Nauciti jih je treba BoZje gostoljubnosti in
ukoreninjenosti v Kristusu, jih pritegniti in obdariti z izku$njo sre¢anja s Kristusom
— jim pomagati rasti v obcestvu, Ziveti kot bratje in sestre, si med seboj pomagati,
biti blizu ubogim, predvsem pa prebuditi v njih zavest, da so ljubljeni in da smo z
njimi zaradi njih. Gostoljubnost do mladih se kaze v obcutljivosti in pozornosti do
njih. Papez Francisek izpostavlja to vrlino, ko pravi:

»Poskusajmo poslusati drugega, ki se nam daje in ki daje v svojih besedah
samega sebe /.../ da drugi ¢uti, da je moj ¢as njegov /.../. Cutiti mora, da
ga poslusam brezpogojno, brez uzaljenosti, ne da bi se pohujsal, ne da bi
me kaj motilo, ne da bi se utrudil. To je poslusanje, ki ga Gospod nakloni
ucencema iz Emavsa, ko se jima pridruZi in hodi z njima ter ju dolgo spre-
mlja na poti, ki pelje v nasprotno smer od tiste prave (gl. Lk 24,13-35). Ko
se Jezus pripravlja na odhod, kakor da bo nadaljeval pot, saj sta onadva
prisla domov, tedaj razumeta, da jima je bil darovan svoj ¢as, zato tedaj
onadva njemu darujeta svoj ¢as in mu ponudita gostoljubje.« (KZ, t&. 292)

Tako vidimo, kako je Jezusovo gostoljubje v njunih srcih ustvarilo ustrezno raz-
poloZenje, da sta ga prepoznala. Podobno lahko nase gostoljubje do mladih odpre
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njihova srca za prepoznavanje in izkusnjo Boga ter spreminja njihova zemeljska
potovanja v romanje ali posveceno pot k Ocetu.

5. Gostoljubnost bogosluznih sodelavcev

Vsako bogosluZje je dejanje Kristusa in Cerkve. Ze za molitveno bogosluzje tako
velja, da »Kristus moli za nas kot nas duhovnik, v nas kot nasa glava in mi ga mo-
limo kot svojega Boga« (MB, tC. 7). To, da je prvi liturg in gostitelj Kristus, Se po-
sebej velja za zakramentalna bogosluzja, ki so »opravila Kristusa in po stopnjah
urejenega boZjega ljudstva« (RMu 16). Bogosluzni zbor je vidno znamenje Cerkve,
»Kristusovega misti¢nega telesa« (C, t¢. 7).

Gostoljubje mora prezemati vse, Se posebej pa liturgi¢ne sodelavce. Ker je vsaka
cerkev kraj, kjer »prebiva bozja druZina« (C, t¢. 6), je zelo primerno, da se v njej — Se
posebej pri bogosluzju —izkazuje druzinska naklonjenost in gostoljubje, kot jo izraza
sv. Pavel ko pravi: »Ne Zelim vas obiskati le mimogrede, saj upam, da bom nekaj ¢asa
ostal pri vas, ¢e bo Gospod dovolil.« (1 Kor 16,7) Tudi bogosluzni sodelavec ni le nek-
do, ki se pojavi v dolocenem trenutku bogosluZzja in se nato kot igralec umakne za
kulise ter ¢aka, da bo spet vstopil na prizorisce dogajanja, ampak tisti, ki je duhovno
dejaven med celotnim bogosluzjem in vedno navzoc pri skrivnosti, ki se obhaja.

5.1 Gostoljubnost predsedujocega (duhovnika ali diakona)

Voditelj bogosluZja — duhovnik — vodi bogosluzni zbor, mu predseduje v Kristuso-
vem imenu, daruje evharistijo in deli zakramente. Kot pastir zaupanega mu ljud-
stva je v vseh bogosluznih opravilih v vlogi predsedujocega, »Se posebej pa pri
obhajanju evharistije« (RMu 22).

Ker je »Kristus resni¢no navzoc€ v svetem zboru, ki se je zbral v njegovem imenu,
v osebi duhovnika, v svoji besedi ter podstatno in trajno pod evharisti¢cnima po-
dobama« (RMu 27; B, t¢. 7), je zelo pomembno, kako masnik bogosluznemu zbo-
ru predseduje, kako in koliko pricuje o Kristusovi gostoljubnosti in navzo¢nosti,
kako zdruZuje srca vernikov za pazljivo poslusanje BoZje besede, za spreobrnjenje,
za hvalo in prosnjo in za poslanstvo, ki ga je treba v bogosluzju odkriti, sprejeti in
uresniciti v Zivljenju. Zato je prav, da si po koncu bogosluZzja zastavi vprasanje: se
bodo gostje — verniki Se vrnili? Res je, da ni vse odvisno od duhovnika, vendar pa
njegovo vedénje, poudarki, kretnje, drza, odprtost pred Bogom in bogosluznim
zborom — vse to razodeva gostoljubje ter omogoca globlje doZivljanje in soobha-
janje BoZzjih skrivnosti. Zato v ustvarjanju obcéestva predsedujoci ne sme kazati
znamenj avtoritarnosti ali subjektivnosti, saj bogosluzje ni kraj, kjer bi posredova-
li svoja mnenja in svoje nazore, temvec to, kar Bog Zeli povedati ljudstvu. Zato se
mora duhovnik v sluZenju predati delovanju Svetega Duha, BoZji gostoljubnosti,
njegovem zastonjskem dajanju v BoZji besedi, evharistiji in drugih zakramentih.
To BoZjo naklonjenost ali gostoljubnost mora najprej doZivljati sam in jo Sele nato
posredovati vernikom. Posredovanja BoZje gostoljubnosti vernikom se mora zme-
raj veseliti, saj molimo v drugi evharisti¢ni molitvi: »Zahvaljujemo se ti, da smemo
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biti tu pred teboj in ti sluZiti«. Biti pred Gospodom pomeni ¢utiti Bozjo gostoljub-
nost na nacin, da postane vir lastnega posvecenja (Krajnc 2019, 139-140).

Eno izmed zgovornejsih znamenj gostoljubnosti in svetega navdusenja vodite-
lja bogosluZja je obred sprejema vernikov pri cerkvenih vratih. Tako je na primer
v obredniku za krst receno, naj voditelj bogosluzja pred krstom sprejme starse in
botre z otroki pri cerkvenih vratih (Sveti krst 2014, 35), za sveto birmo, da naj bodo
birmanci razvrs¢eni na primernem kraju pred skofom (Sveta birma 1972, 21), v
poro¢nem obredniku, da naj zaroCence sprejme na pragu svetisc¢a (Sveti zakon
2005, 45), v obredniku za pogreb pa, da naj pri vratih cerkve pokropi pokojnega
(krsto ali Zaro) in pozdravi svojce ter jih povabi v cerkev k masi (KrS¢anski pogreb
2006, 55). Tako vidimo, da je obred sprejema ,obred gostoljubnosti’, obred s ka-
terim predsedujocdi naredi bogosluzje bolj domace in druzinsko, z naklonjenostjo
odprto za vsakega in s tem povezovalno. Gre za obred, s katerim predsedujodi
odstrani morebitno brezimnost in oddaljenost, vernikom pa tako omogoci, da se
lahko udelezijo bogosluZzja bolj »zavestno, dejavno in plodovito« (B, t¢. 11).

Posebej gostoljubno ozraéje lahko ustvari predsedujoci s svojim nacinom ozna-
njevanja. PapeZ FranciSek pravi, da izraZza pridigar gostoljubje s toplino tona svo-
jega glasu, z milino sloga stavkov, z veseljem svojih kretenj ter z materinsko-cer-
kvenim duhom — to je tista drZa, s katero poveZe ljudstvo z Gospodom in jih obe-
nem tudi o¢ara z vzvisenimi Gospodovimi nauki. Tako je gostoljubnost pridigarja
v tem, da zdruzZi srca, ki se med sabo ljubijo: Gospodovo srce in srce njegovega
ljudstva (VE, t€. 140—-143). Z oznanjevanjem mora pridigar navdusiti poslusalce za
vse lepo, plemenito, sveto in BoZje. To pa lahko stori le, e je njegova pridiga pol-
na pozitivne govorice — s poudarkom na tem, kaj lahko storimo bolje. In Francisek
pravi, da »taksSna pozitivna pridiga vedno prinasa upanje, usmerja v prihodnost in
nas ne vklepa v negativno« (VE, té. 159). Gostoljubnost oznanjevalca se kaze tudi
tako, da pridigar s svojo drZo izraza, da je »oznanjevanje nekaj lepega, nekaj kar
more celo sredi preizkusenj napolniti Zivljenje z novim sijajem in globoko sreco«
(VE, t&. 167). Zal se pri posredovanju pravega ¢uta za oznanjevanje, pri¢evanije in
obhajanje bogosluzja pogosto pojavljajo negostoljubne drze. Zato so italijanski
Skofje zapisali, da je primerno le tisto oznanjevanje in bogosluzje, »ki v celoti gle-
dano, poteka dostojanstveno, obenem pa je preprosto in lepo. Le tak$na liturgija
bo lahko posrednik skrivnosti. Obenem pa bo ostala razumljiva, zmoZna govoriti
o vecni zavezi Boga z ljudmi.« (CD 2002, 49)

5.2 Gostoljubnost bogosluznega zbora

Sv. Pavel nam predstavlja bogosluzni zbor predvsem z dvema svetopisemskima
podobama —Cerkev kot Kristusova nevesta (Raz 19,7; 21,2.9; 22,17; Kol 1,15-18)
in Cerkev kot Kristusovo skrivnostno telo (1 Kor 12,12.27). Kristus ljubi svojo Cer-
kev, ker je njegovo telo in njegova polnost (Ef. 1,22-23). Za ve¢no jo je obsul z ne-
beskimi darovi, jo neprestano »hrani in neguje« (Ef 5,29), dokler se ne bo s svojim
Zeninom prikazala v slavi (Kol 3,1-4). Ljubi jo kot svojo nevesto ter ji izraza svojo
gostoljubnost in naklonjenost. Postal je zgled moza, ki ljubi svojo Zeno kakor svo-
je telo (Ef 5,25-28). V tem telesu se razliva Kristusovo Zivljenje v verujoce, izkazu-
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je se jim najvecja BoZja gostoljubnost, prav tako se upodabljajo po Njem, dokler
se On ne oblikuje v njih (Gal 4,19) (C, t¢. 6-7). V bogosluznem zboru se izvrSuje
dialog med Zeninom in nevesto; uresnicuje se harmonija njihovih src in glasov v
glas Cerkve, Kristusove neveste — v dialog, v katerem se glasova v¢asih zamenijata,
in tedaj po ustih Cerkve govori sam Kristus. Tako postaneta Zenin in nevesta, Cer-
kev, dva v enem samem bitju, saj je »Kristus vedno navzoc v svoji Cerkvi, zlasti v
bogosluznih opravilih« (B, t¢. 7). To BoZjo navzo¢nost in gostoljubnost na zgovoren
nacin ponazarjajo menihi, redovniki in kleriki v korni molitvi, ko so vedno obrnje-
ni drug k drugemu. Tako simboli¢no is€ejo in izkazujejo Gospodovo navzocnost in
gostoljubnost v molitvenem zboru — kar je gotovo navdihnilo Cerkev, da je naro-
Cila, da naj bo »oltar postavljen stran od stene /.../ in da lahko na njem masujemo
obrnjeni k ljudem« (RMu 299).

V splosni ureditvi rimskega misala je Se receno, da je »Bozje ljudstvo poklicano, da
se pod vodstvom duhovnika, Kristusovega zastopnika, zbira v obCestvo k masi, Go-
spodovi vecerji, da bi obhajalo Gospodov spomin, evharisti¢no daritev« (RMu 27).
Zato je bogosluzje delo bogosluznega zbora Cerkve, kajti »nobeno krs¢ansko obcestvo
ne raste, ¢e nima svojih korenin in svojega sredis¢a v obhajanju svete evharistije; tu
se mora zaceti vsaka vzgoja obCestvenega duha« (D, t. 6). Ta obCestveni duh Cerkve
izraza Zze sama gr. beseda ekklesia ali lat. ecclésia, ki pomeni zborovanje, kar je tudi
bistveno znamenje Cerkve — da se shaja kot evharisti¢ni zbor gr. synaxis, 1 Kor 11,16).
Da je lahko ta zbor gostoljuben, se mora sleherni vernik zavedati, da je pri bogosluz-
ju zato, da moli kot oblestvo, poje kot obcestvo, odgovarja in se udelezuje evharisti-
je kot obcestvo (communio, ki prihaja iz besed cum + unio = ,zedinjenje z‘).

Vsak bogosluzni zbor, naj bo velik ali majhen, reden ali priloZnosten, sestavljen
iz starejsih ali mlajsih, ima duso, ki jo je treba odkriti, zbuditi, poziviti in spodbu-
diti k duhovni Zivahnosti. Ni torej cilj dati bogosluznemu zboru duso, ampak omo-
gociti dusi bogosluznega zbora, da se izrazi v Gospodovi gostoljubnosti. K temu
lahko veliko pripomore gostoljubno pripravljen liturgicni prostor (ocis¢en, ogret,
urejen in okrasen) ter dobro pripravljeno dejavno sodelovanje, pri katerem »vsak
dela samo tisto in vse tisto, kar mu gre po naravi stvari in po liturgicnih pravilih«
(B 28). Z doslednim upostevanjem tega pravila morejo verniki »v obilju ¢rpati boz-
je zivljenje ter ga, ko postanejo Kristusov kvas in sol zemlje, Se drugim oznanjati

in posredovati« (1. Nv. 8).

Prava gostoljubnost bogosluZnega zbora se kaZe tako z notranjim dejavnim so-
delovanjem, to je da obhajamo z novim duhom, novim Zarom, novo vero in vedno
novo izrocitvijo Gospodu, kot tudi z zunanjim dejavnim sodelovanjem, ko skupaj
pojemo in glasno odgovarjamo, pozorno poslusamo Bozjo besedo, spremljamo
darovanje in evharisticno molitev ter s ponosom pristopamo k Gostitelju, ki nas z
najvec¢jo mero gostoljubnosti obdari s svojim najsvetejSim zakramentom (Rich-
statter 2004). Da bi tako dejavno sodelovanje lahko bilo izraz BoZjega gostoljubja,
predsedujoci prosi v epiklezi nad ljudstvom, »naj nas Sveti Duh po prejemu Kri-
stusovega telesa in njegove krvi zdruzi, da bomo vsi eno« (RM 1992, 406). Biti eno
pomeni ustvariti takSno gostoljubnost v odnosu do bliznjega in do Boga, da lahko
skupaj s sv. Pavlom vzkliknemo: »Ne Zivim vec jaz, v meni Zivi Kristus« (Gal 2,20).



498 Bogoslovni vestnik 80 (2020) - 3

v

poosebljamo Gospodovo gostoljubnost.

5.3 Gostoljubnost masnega pomocnika (akolita) ter izrednega
delivca obhajila

»Masni pomocnik je postavljen za strezbo pri oltarju in v pomo¢ masniku in dia-
konu« (RMu 98). Gre za sluzbo izraZzanja gostoljubnosti, strezbe — ne le s strezbo,
ampak tudi z deljenjem svetega obhajila kot izredni delivec, izpostavljanjem Naj-
svetejSega v javno cescenje in njegovim shranjevanjem v tabernakelj, vodenjem
drugih liturgicnih sodelavcev ter dajanjem zgleda poboZnega sooblikovalca bogo-
sluZja s spostljivim vedenjem. Ker je masni pomocnik na poseben nacin soudele-
Zen pri sluzbi Cerkve, je poklican, da ljubi in povezuje BoZje ljudstvo, se trudi glo-
blje Ziveti iz evharistije in se izro¢ati Bogu v duhovni dar. Ob tem je poklican, da
na podlagi Kristusove zapovedi ljubezni svojo gostoljubnost Se posebej namenja
slabotnim in bolnim (Rimski pontifikal 1979, 13).

Izredni delivci obhajila so lahko tudi drugi laiki, ki niso na poti k duhovnistvu.
Tudi za njih velja pravilo, da so izredni in da je njihovo sluzenje privilegij, ki pred-
postavlja hvaleznost za blagoslov, da so bili poklicani in smejo sluziti kot delivci
Kristusovega telesa in krvi. Izredni delivec rednih delivcev (Skofa, duhovnika in
diakona) ne more zamenjati, ampak jim je v dolocenih pastoralnih okolis¢inah in
zahtevah lahko le v pomo¢. Zato lahko vidimo njegovo gostoljubnost tudi v tem,
da kakor gost dopusti gostitelju, da mu postreze in ga obdari, tako mora tudi izre-
dni delivec obhajila dopustiti duhovniku, da ga obhaja (ne obhaja se sam).

5.4 Gostoljubnost bralcev Bozje besede ter razlagalcev bogosluzja

»Bralec ima pri obhajanju evharistije svojo lastno sluzbo, ki jo mora sam opravlja-
ti« (RMu 99), ¢eprav so navzoci posveceni sluzabniki. Je tisti, ki postreze gostom
z BoZjim darom, njegovo besedo; posoja svoj glas, da slisijo, kaj jim gostitelj, to je
Bog, Zeli vdanem bogosluZju povedati. Zato bi moral bralec vselej obleci albo (RMu
194, 339), da bi poudaril, da ta beseda ni njegova ali vsakdanja, ampak BozZja, da
je on le sluZzabnik te besede, da je le v sluzbi gostitelja, ki je Bog. Ker je bralec v
vlogi streznika gostom, mora biti vsak njegov stavek kot predlog ali poseben dar
gostu — ki ga bo sprejel, vanj privolil, ga odklonil ali zavrnil.

Med bralce BozZje besede spada tudi »sluzba razlagalca bogosluzja, ki vernikom
razlaga in jih uvaja v sveto opravilo, da ga bolje razumejo« (RMu 105b). Kakor go-
stitelj vodi gosta v notranjost doma, tako razlagalec bogosluzja vodi vernike v no-
tranjost ali svetisce bogosluzja ter jih z drZzo gostoljubnosti uvaja v dejavno sode-
lovanje in sre¢anje z Gospodom. Ze tridentinski koncil je duhovnikom naro¢il, naj
med bogosluzjem, ki ga je obhajal masnik v latins¢ini, drugi duhovnik razlaga v
domacem jeziku. Danes pa razlagalec ne prevaja vec v domacdi jezik, saj v njem
poteka bogosluZje. Zato je njegova naloga, da s kratkimi razlagami uvede vernike
v teZje razumljive odlomke BoZje besede, vzbudi pozornost ali »strah Gospodov«
in povabi vernike, da se osredotocijo na evharisti¢cno molitev in skrivnost, ki se bo



Slavko Krajnc - Gostoljubje 499

obhajala, ter z drugimi razlagami vodi vernike k vrednejSemu srecanju z Gospo-
dom pod podobo evharisti¢nega kruha. Ce za gostitelja, $e bolj pa za streznika ni
primerno, da gosta obsipa z mnogimi besedami, enako velja tudi za razlagalca
bogosluzja — ¢e hoce biti resni¢no gostoljuben in »vrsiti svoje opravilo s tisto is-
kreno poboZnostjo in urejenostjo, ki taki sluzbi pristoji in kakor jo boZje ljudstvo
od njega po pravici zahteva« (B, t¢. 29), morajo biti njegove razlage kratke, jasne
in trezne (PNL 57), naj jih bo raje manj kot ve¢, predvsem pa naj bodo izraz gosto-
ljubnosti s poudarkom na gostitelju, Kristusu.

5.5 Gostoljubnost psalmista, organista, pevovodja in pevskega
zbora

Pesem izraza veselje, navdusenje, prijetno gostoljubnost in sprejetost; zbrane ver-
nike povezuje v obc¢estvo, uglasuje njihova srca v skrivnost liturgi¢nega ¢asa ali
praznika in jih pripravlja na dejavnejse obhajanje bogosluzja (RMu 47). Gre za po-
seben Bozji dar in sliSno podobo BoZje neslisnosti (Ferencak 2003, 29).

Petje lahko rodi raznovrstne sadove. Joze Vesenjak jih je nastel takole: »Ce ho-
ces prepreciti prepir, zaCni peti; Ce Zelis$ iz odtujenih in hladnih dus doseci soglas-
je razumevajocih se src, zacni peti; Ce Zeli$ pregnati dolg ¢as, bo to dosegla pesem;
Ce zelis, da si kaj zapomnijo, bo filozofiranje zelo malo pomagalo, pesem pa vedno,
Ce je le prava.« (1969, 110) K tej misli pa gre dobro Se naslednja: »Ce hoces ustva-
riti gostoljubje, zacni petil« Tako je tudi pri bogosluzju.

Petje je izraz skupne molitve in daritve, skupne hvale, zahvale in pros$nje, sku-
pnega prizadevanja za svetost in milost pravega sre€anja z bliznjim in Bogom. Zato
mora biti liturgi¢na pesem, ki Zeli izraziti gostoljubnost in povezati vernike v skriv-
nost, ki se obhaja, v soglasju z bogosluznim trenutkom — kajti »Ce tromba zveni
zmedeno, kdo se bo pripravil na boj?« (1 Kor 14,8). To velja tudi za pesem: e pe-
sem ni liturgi¢na, ne more izraziti gostoljubnosti Gostitelja. Pomembno pa je tudi,
da pojemo iz notranjosti, iz globine, kjer nas nagovarja Gostitelj, ki pravi: »Moje
gostoljubje ni od tega svetal« Tako tudi psalmist, organist, pevovodja in pevski
zbor izrazajo svoje pravo gostoljubje vernikom s tem, da pojejo iz globin in jih vo-
dijo v globino skrivnosti, da pojejo pesem o odresenju in da s pesmijo oznanjajo,
da je v Kristusu svet odresen. Kajti sluzbe, ki jih opravljajo, vrsijo najprej zaradi
darov, ki so jih prejeli od Boga. Prejeli pa so jih, da bi mogli sluziti in sodelovati pri
najsvetejsih Bozjih dejanjih.

PapezZ Benedikt XVI. je o tej nalogi razmisljal takole: »To ne pomeni, da si ¢lovek
nekaj izmisli in to potem zapoje, ampak prejme spev od angelov in mora svoje
srce povzdigniti navzgor, da bi bilo v sozvocju s temi zvoki, ki prihajajo k njemu.
/.../ Bogosluzje je namrec vstop v vedno Ze dogajajode se bogosluzje nebes.«
(2009, 44) »Prejeti spev od angelov« pomeni sprejeti BoZjo gostoljubnost. In v
moci te BoZje gostoljubnosti se cerkveno petje zdruzuje z nenehno hvalnico pred
Bozjim prestolom. Ob tem je zanimiva misel Leona Kernela, ki pravi: »Hrast bo
spomladi spet ozelenel. Vendar listi ne bodo vec isti. Med njegovimi vejami bodo
prepevale druge ptice. Ne meni, ne tebi, morda drugim. Vselej pa v ¢ast Njemu,
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na katerega dlaneh so zapisana nasa imena. To nam daje moc¢, da pojemo pesem,
ki jo On piSe za naso pot.« (2003, 6) Gotovo to BoZje pisanje spevov in prepevanje,
pa Ce ga poustvarja Se tako preprost pevec, organist ali psalmist, ustvarja odsev
BoZjega gostoljubja pri vernikih, vzbuja duhovno veselje in jih vodi v mogocen
amen »sedecemu na prestolu in Jagnjetu« (Raz 7,10).

5.6 Gostoljubnost ministrantov, zakristana, vratarja, krasilk in
pobiralcev darov

Cerkev spodbuja vernike, naj se »nikar ne branijo z veseljem sluziti boZjemu ljud-
stvu, kadar so naproseni, da bi pri svetem opravilu izvrSevali kakSno posebno sluz-
bo« (RMu 97).

Ker je bogosluZje praznovanje velikih BoZjih del, spada k njemu tudi bogastvo
liturgi¢nih sluzb in opravil. Tako ministranti ali streZniki s svojo liturgi¢no sluzbo
uresnicujejo skupno duhovnistvo (C, t€. 10-11) in podpirajo dejavno sodelovanje
vernikov pri bogosluZju. Z navzo¢nostjo okrog oltarja vidno razodevajo obcestve-
ni in hierarhic¢ni znacaj bogosluZja in dajejo svetim opravilom prazni¢ni znacaj. S
spostljivim vedenjem in poboZno drzo, predvsem pa z glasnim odgovarjanjem,
omogocajo vernikom, da lazje dozivijo lepoto in veli¢ino bogosluzja. Vse to pa
lahko uresnicujejo, ce so tocni, zvesti, posteni, zbrani, pobozni in spostljivi do sve-
tih skrivnosti, kajti le iz urejenega bogosluzja in njegovih sodelavcev diha »pleme-
nita lepota« (B, t¢. 124), prazni¢nost in gostoljubje.

Ker bogosluZje nagovarja ¢loveka v njegovi telesno-duhovni razseznosti, lahko
v njem zacutimo gostoljubnost v vsem, kar vidimo in otipamo, kar slisSimo in go-
vorimo, kar delamo, ¢utimo in izraZamo. Tudi ministranti s svojo drzo in kretnjami
izraZajo notranje stanje svoje duse, povezanost z bogosluzjem in odnos do skriv-
nosti, ki se obhajajo. Dostojanstven odnos liturgi¢nih streznikov, njihova zbranost
in pozornost lahko pomagajo vernikom ozavestiti sakrosanktnost bogosluznega
dogajanja.

Zakristan ali cerkovnik je tisti, ki »skrbno pripravlja liturgi¢ne knjige, oblacila in
kar je potrebno za bogosluzje« (RMu 105a). Je tisti, ki je med bogosluzjem nevi-
den, kot mati, ki je pripravila kosilo, a gostom ostala nevidna. Zakristanova gosto-
ljubnost se po eni strani kaZe v pripravi vsega, kar je potrebno za bogosluzje, po
drugi strani pa v tem, da nevidno bdi nad potekom bogosluZzja — tudi nepredvide-
nimi zahtevami bogosluznega zbora.

Gostoljubje se izraZza Ze s pozdravom, ki ni preprost pozdrav, ampak vabilo k
svetosti, saj pravi sv. Pavel: »Pozdravite se med seboj s svetim poljubom.« (1 Kor
16,20) To ,sveto pozdravljanje’ naj bi bilo posebna cerkvena sluzba ,pozdravljavca’
ali vratarja — to je tistega, ki ob prihodu vernike pozdravi, nagovori, jim izrazi go-
stoljubje, zaZeli dobrodoslico in jih razveseli. Vstopiti v bogosluzni zbor namrec
pomeni biti sprejet od bratov in sester. Te gostoljubnosti bi moral biti pri bogo-
sluzju delezen vsak — Se posebej pa invalidi, oddaljeni, popotniki in mimoidoci.
Zelo pomemben je Ze prvi izraz gostoljubnosti — pozdrav Se pred vstopom v cerkev.
Toda ta pozdrav ne sme biti iz navade, ampak resnicen in iz srca. In ko vstopimo v
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cerkev, ne sedemo na zacetek klopi, ampak se pomaknemo proti sredini, da bo
lahko tisti, ki bo prisel kasneje, prisedel brez tezav in ustvarjanja slabega razpolo-
Zenja — tako se bo pocutil pocascen in dobrodosel. Se pa gostoljubje izrazi tudi s
tem, da ,osebe, ki prevzamejo odgovornost za sprejem’, v bogosluznem prostoru
poskrbijo za tihoto, ki omogoca, da se duhovno zberemo, povezemo in da je vse
Ze prej dogovorjeno.

Zanimivo je, da se sluzba krasilcev bogosluznega prostora, ki je podobna sluzbi
cerkovnika, v nastevaniju liturgi¢nih sluzb ne omenja (glej RMu 105). Se pa omenja
krasitev oltarja, in sicer, da »stari oltar naj ne bo posebej okrasen, da ne bo ljudi
odvracal od pozornosti k novemu oltarju« (RMu 303), da naj bo okrasitev zmerna,
Se posebej v adventnem ¢asu, medtem ko je krasenje oltarja v postnem ¢asu pre-
povedano — razen na 4. postno nedeljo, slovesne praznike in praznike (RMu 305).
Vse to razodeva, da imajo roze in okrasitev bogosluznega prostora sploh veliko
duhovno mog, ki lahko ob nepravilnem liturgi¢nem ¢asu ljudi raztrese in jih odvr-
ne od pomena liturgi¢nega ¢asa, ob pravem liturgi¢nem ¢asu pa nagovori in pri-
speva k Se globljemu doZivljanju skrivnosti. Zato »cvetli¢ni aranZmaji, lon¢nice in
cvetje ne smejo biti nikoli postavljeni na mesto, kjer bi motili bogosluzno dogaja-
nje /.../ ali bi ovirali nemoteno gibanje v prezbiteriju« (Nezi¢ 2003, 55).

Okrasitev bogosluZnega prostora razlaga skrivnost praznika, liturgi¢nega obha-
janja in vernikom pomaga, da laZje zacutijo, da je liturgi¢ni prostor sveti kraj, ,sve-
fanije oziroma razodetja Boga, s tem pa tudi kraj najvecje Bozje gostoljubnosti.
Zato mora biti ta kraj ustrezno okrasen, in sicer tako, da ne odvrada pozornosti
vernikov od skrivnosti, ampak jo poudarja in povzdiguje za globlje dozZivetje BozZje
naklonjenosti in navzoénosti v besedi in daritvi. Zato je klju¢nega pomena, da sta
ti dve ,mizi‘, seveda poleg kraja stalnega cescenja, tabernaklja, vedno okraseni.
Da ima lahko cvetli¢no okrasje ob dimenziji gostoljubnosti tudi vlogo razlagalca
liturgi¢nega leta in bogosluzja, je treba poznati pomen liturgi¢nih barv paramen-
tov in okrasje z njimi usklajevati. Ce vzamemo za primer praznik Svete Trojice, vi-
dimo, da se obhaja v ¢asu med letom (liturgi¢na barva je zelena). Ker pa gre za
praznik skrivnosti Boga, v katerem ni teme, ampak ena sama lu¢, je na ta dan li-
turgicna barva bela, cvetliéno okrasje pa v svetlih barvah (predvsem beli ali zlati),
brez temin — kar izraza skrivnost Boga, ki je »lu¢ od lu€i« in »resni¢na Iu¢, ki raz-
svetljuje vsakega cloveka« (Jn 1,9). Tako je skrivnost praznika vir navdiha za litur-
gi¢no barvo tako paramentov kot tudi cvetli¢nih okrasov.

»Liturgi¢no sluzbo opravljajo tudi tisti, ki po cerkvi pobirajo darove.« (RMu
105c¢) To so tisti, ki omogocajo vernikom izvrSevanje dobrodelnosti, saj je dar vez
s tistimi, ki jim darujemo. Z darom se predstavimo pred Bogom in bliznjim ter v
obliki darov izro¢imo del svoje dobrote. Da je lahko ta sluzba izraz prave
gostoljubnosti, mora biti izvrSena diskretno — tako da lahko tisti, ki daje, s
pogledom vraca hvaleznost za mozZnost darovanja, obenem pa tisti, ki pobira, ne
gleda na to, kaj drugi daje, ampak na to, da je tisti, ki daje, privzet v drZzo ljubezni
in edinosti v skrbi za Cerkev.
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6. Sklep

Kristjan je vedno v Soli ¢lovecnosti in gostoljubja, kar je ena izmed temeljnih vrlin
Cerkve (Mt 25,34-35), ki jo mora vsak liturgi¢ni in pastoralni sodelavec poseda-
njati. DrZo gostoljubja je razodel in ,uzakonil* sam Jezus s tem, da se je uclovecil,
nas odresil, v nas Zivi in posvecuje v svetem bogosluZju. Prav v tem se kaZe speci-
ficnost religioznega razmerja — da gre za Cisto podarjenost, za zastonjski dar ¢lo-
veku. Ni ¢lovek tisti, ki bi ustvaril religiozno razmerje, temvec je ¢lovek v to raz-
merje povabljen (Pevec Rozman 2017, 300). Je povabljenec, je gost, ki se od svo-
jega Ucitelja uci gostoljubja in gradnje obcestva.

Ni dovolj, da si prizadevamo graditi ob¢estvo Cerkve s posebnim poudarkom
na revnih in obrobnih kristjanih. Se pomembneje je, da na vsakega (revnega ali
manj revnega) gledamo v njegovem jedru in ga bogatimo s svojim gostoljubjem.
Moramo se zavedati, da e velja, kot je neko¢ pripomnil papez Janez XXIIl, »da
smo kristjani osmi zakrament in edini zakrament, ki ga lahko prejmejo tudi never-
niki« (Searle 2006, 83), smo dolzZni, da se pri bogosluzju in v Zivljenju spominjamo
dozZivetega, kakovostno izkazanega in podarjenega gostoljubja. Pri tem pa ne sme-
mo pozabiti: tudi gostoljubni ljudje potrebujejo gostoljubje!

Krajsave

1 Nv — Kongregacija svetih obredov 1967 [Prvo navodilo za pravilno izvajanje
konstitucije o svetem bogosluzjul].
B — Drugi vatikanski vesoljni Cerkveni zbor 2004a [O svetem bogosluzju].
C — Drugi vatikanski vesoljni Cerkveni zbor 2004b [O Cerkvi].
CE — Janez Pavel Il. 2003 [Cerkev iz evharistije].
KKC — Katekizem katoliske Cerkve 2006.
KZ — Francisek 2019 [Kristus Zivi].
MB — Molitveno bogosluZje: Navodila za molitev prenovljenega brevirja 1972.
PNL — Kongregacija za bogocastje 1992 [Berila in evangeliji za nedelje in pra-
znike v letu: Predhodna navodila].
RM — Kongregacija za bogocastje 1992 [Rimski misal].
RMu — Kongregacija za bogosluzje in disciplino zakramentov 2002 [Splo$na ure-
ditev Rimskega misala].
VE - FranciSek 2014 [Veselje evangelija).
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Samo Skralovnik and Maksiniljan Matjag
The Old Testament Background of ,Desire’ in 1 Cor 10:6!

Starozavezno ozadje ,poZelenja“v 1 Kor 10,6

Abstract: In 1 Corinthians 10:6, Paul recalls the events described in Num 11:4-34
(with its respective variants in Ps 106:14), using the expression émefiunoav
which is the Greek equivalent of the Hebrew nix. This desire represents the
highest religious meaning in the Old Testament, on the one hand (Strola 1999,
371); on the other hand, in texts relating to the tradition of the Israelites’
journey in the wilderness, to which Paul refers in 1 Cor 10, the same desire
marks the rejection of the Lord (Num 11:19-20). In 1 Cor 10:6, by echoing the
rebellion in Num 11, Paul wants to sum up the essence of sin. He does not
understand desire as one sin amongst others but as a ,God-like’ sin, as a source
of all the others. If the desire for food of the Israelites’ own choosing stands
for rejection of the Lord in Num 11, then the desire for food sacrificed to idols
in 1 Cor 10 ipso facto stands for the rejection of Christ.

Key words: 1 Corinthians 10, Num 11, desire, éneBupnoav, nix, Old Testament,
wilderness, food, sin

Povzetek: V 1 Kor 10,6 se Pavel sklicuje na dogodke, opisane v 4 Mz 11,4-34 (in
njeno razli¢ico v Ps 106,14), z uporabo izraza émefiunoay, ki je griki ekvivalent
hebrejskega nIN. Ta Zelja ima v Stari zavezi po eni strani vrhunski religiozni po-
men (Strola 1999, 371), po drugi strani pa v besedilih, povezanih z izrocilom iz
puscave, ista Zelja oznacuje zavrnitev Gospoda (4 Mz 11,19-20). Pavel hoce v 1
Kor 10,6 s sklicevanjem na upor v 4 Mz 11 zajeti bistvo greha. Zelje ne razume
kot nek dolo¢en greh, ampak kot ,izvirni‘ greh, kot vir vseh drugih. Ce Zelja po
egiptovski hrani v 4 Mz 11 pomeni zavrnitev Gospoda, potem Zelja po hrani,
Zrtvovani malikom v 1 Kor 10, ipso facto pomeni zavrnitev Kristusa.

Kljuine besede: 1 Kor 10, 4 Mz 11, Zelja, poZelenje, émeBupnoay, nix, Stara zaveza,
puscava, hrana, greh

1 This article is part of the research project P6-0262 ,, Jewish-Christian Sources and Dimensions of Justice”,
which is financed by the Slovenian Research Agency (ARRS).
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1. Introduction

In 1 Corinthians, Paul deals more passionately than in his other letters with the
collision between the evangelical kerygma and the Greco-Roman culture. In do-
ing so, he draws heavily on the Jewish tradition from the Old Testament which he
uses as a basis for the formulation and justification of the new ,mind of Christ’
(volic XptaTol) (1 Cor 2:16). (Ciampa and Rosner 2007, 695-752; Wilk 2019, 88—
95) In the central unit of the letter (1 Cor 8:1-11:1), Paul deals with the Corinthi-
ans’ attitude towards pagan rituals, especially with the »eating of food offered to
idols« (8:4), and connects this food with the warning not to »desire evil as they
did (¢mBupuntdg kak®dv, kabwg kakelvol émebupunoav)« (10:6).

This raises many questions which we shall try to address in this article: where
does this desire originate and to where is it directed? In what sense and in what
context does Paul use the term émiBupeiv? What and whom did Paul actually have
in mind when referring to the Old Testament passage in question? What does the
Old Testament background of this term convey, and what does Paul want to ac-
complish with it? What role does the Old Testament play in Paul’s argumentative
process in general? (Matjaz 2019, 924-927)

2. Paul’s use of émibupely

Paul uses the verb émifuyelv 5 times — Rom 7:7; 13:9; 1 Cor 10:6; Gal 5:17; 1 Tim
3:1 (and Heb 6:11) — not entirely systematically, as it seems.? Paul tends to empha-
size the ,effect’, i.e. the meaning and applicability of the term and context rather
than holding on to complete consistency always and everywhere. For example, in
Rom 13:9, we encounter o0k émbupnoetg, the Tenth Commandment in this ab-
breviated form, as a single example of the Ten Commandments (Raisdnen 1992,
108), while o0k émiBuunoelg in Rom 7:7 is a reference to the seductive power of
the forbidden fruit (cf. Gen 3). Bultmann argues that Rom 7:7(-11) does not reflect
only over the question as to whether desire tempts man to transgress the Law but
as to whether, rather, it misleads him into a false zeal for fulfilling it; it misleads
him into the attitude of being ,blameless’ with respect to »righteousness under
the Law« (Phil 3.4-6). In this case, in Rom 7:7, the desire is a reference to the unen-
lightened zeal for God of Rom 10:2 (Bultmann 1955; Rdisdanen 1992, 96.98-99).

According to Paul, indeed, the human being is defined essentially by desire
(Hubner 1981, 79). However, desire is not forbidden or sinful per se but depends
on the object to which it refers or the entity from which it originates. (Schrage
1995, 397) In Gal 5:17, émiBupelv describes both the working of the Spirit and the
working of the flesh, and also highlights the positive aspect of the desire (of the
Spirit). In 1 Cor 10:6, the term is used in a typological context which, on the one

2 See Raisdanen 1992, 95-111 (Chapter 4: The use of émBupia and émBupelv in Paul). See also Hibner
1981, 68-71. Biichsel also points to a Stoic influence on Paul’s understanding of the term, though he
claims that, in most cases, the influence of the Jewish tradition is prevalent (1967, 171).
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hand, justifies God’s judgment in the wilderness (v. 5) and, on the other, serves as
a call for the conversion of those in the (present Corinthian) community who do
not recognize the danger of idolatrous rites (v. 7). The term émBupeiv refers not
only to the desire for the delicious food of Egypt, »the fish /.../ the cucumbers,
the melons, the leeks, the onions, and the garlic« (Num. 11:5), but rather to basic
human arbitrariness (Merklein 2000, 248).

In 1 Corinthians 10:6, Paul recalls the events described in Num 11:4-34 (and its
variant in Ps 106:14). Thus, an analysis of these texts, especially the Hebrew term
nIX, which indicates desire, is crucial for the interpretation of the Pauline use and
understanding of the term émBupeiv.

3. Dynamism of desire in the Old Testament

3.1 The lexical root nix - the Old Testament background of émiBupeiv

The term ,desire’ in the Hebrew Bible (BHS) covers a wide range of human longin-
gs, emotions, and cravings. Although, in the BHS, desire is indicated by a variety
of lexical forms (roots), the direct and explicit term indicating desire is limited to
only two roots — the verb forms of the lexical roots Tnn and nIN, which reflect
not only the dynamics of desire occurring in human beings but also those found
in God. The roots describe natural human desires, such as hunger for food and
sexual longing, on the one hand, and the desire for God, as well as God’s own de-
sire, on the other. These roots can also describe human desires or cravings with a
negative moral connotation. (Skralovnik 2017, 273-284)? In the context of 1 Cor
10:6, where Paul is echoing Num 11:4.34 with the root nix, we shall focus here
on the root nIN.

3.2 The Lexicographic Definition

The root nIX occurs in the BHS in its verbal form 27 times; it is found 11 times
in the Piel (Deut 12:20; 14:26; 1 Sam 2:16; 2 Sam 3:21; 1 Kings 11:37; Job 23:13;
Ps 132:13-14; Prov 21:10; Isa 26:9; Mic 7:1)* and 16 times in the Hitpael
(Num 11:4; 11:34; 34:10; Deut 5:21; 2 Sam 23:15; 1 Chr 11:17; Ps 45:12; 106:14;
Prov 13:4; 21:26; 23:3; 23:6; 24:1; Eccl 6:2; Jer 17:16; Amos 5:18),> without a se-
mantic difference between the two conjugations. The root nix literally expresses

3 For more about the above mentioned roots, see Skralovnik’s other articles: ,The Use of Root hmd in
the Religious Field: A Semantic Analysis of the Lexical Root hmd in Isaiah” in Bogoslovni vestnik (2019,
909-921); ,The Dynamism of Desire: The Root hmd in Relation to the Root 'wh“ in Vetus Testamentum
(2017, 273-284); ,The Meaning and Interpretation of Desire in the Tenth Commandment (Exod 20,17)“
in Biblische Notizen (2016, 13-25); ,The Tenth Commandment (Deut 5:21): Two Different Verbs, the
Same Desire” in Bogoslovni vestnik (2016, 89-99); ,,God’s Desire in the Psalms: A Semantic Study of the
hmd and "wh Word Fields in Ps 68:17 and Ps 132:13-14“ in Bogoslovska smotra (2016, 181-193).

According to the Masoretic Text.

5 The number of verbs in the Hitpael is reduced by one if we accept Rudolph’s suggestion to amend
Num 34:10 in BHS (Rudolph was the editor of BHS).
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the diverse, essential desire which is typical of all living creatures (Strola 1999,
362-363). The nominal derivatives — 7) nix times), 21) nIXA times) — essentially
have an identical meaning.

3.3 The Basic Semantic Range

Described by the root nix and its derivatives, desire has different aspects; it can
depict the attraction of objects of appetite, but sometimes also sexual desire. Hun-
ger is a universal phenomenon, shared by all living beings, so it can be understood
as a general metaphor for desire. It can be extended to other (natural) tenden-
cies, too: for example, the desire to rule (1 Sam 23:20; 2 Sam 3:21; 1 Kings 11:37),
the desire to make a pilgrimage to Jerusalem (Deut 18:6) or the desire for »the
day of the Lord« to come (Amos 5:18). The same root can also be used to convey
a religious desire that lifts the soul to God (Isa 26:8-9) and the (secret) desire of
prayer (Pss 10:17; 21:3; 38:10) (Strola 1999, 364-365).

3.4 The Application of the lexical root nix

The verbal form of the root nIx basically corresponds to the various needs and
desires of human beings (¥j9)). Either in its verbal or nominal form, the root is al-
most always tied to the term vj9), which testifies to a special semantic relationship
between the root nIN and the term ¥j9). The term wQ) represents the existence of
humans with all their needs, i.e. the totality of human life. Therefore, the desire
conveyed by the derivatives of the root nix can be identified predominantly as
the vital desire for preservation typical of living creatures and found in numerous
forms. The derivatives express the dynamism of life which is manifested in many
forms and drives human beings towards the fulfilment of their vital needs. This
dynamism usually characterises the basic needs related to existence and preser-
vation and is closely linked to instincts such as that for survival. In 14 examples
in the BHS (out of a total of 26), dynamism marks desires pertaining to physical
needs (Num 11:4.34; Deut 12:20; 14:26; 1 Sam 2:16; 2 Sam 23:15; 1 Chr 11:17;
Ps 45:12; 106:14; Prov 13:4; 23:3-6; Eccl 6:2; Mic 7:1).

In texts relating to the tradition of the Israelites’ journey in the wilderness, to
which Paul refers in 1 Cor 10, the root nIX is used in a quasi-technical sense to label
the egocentric and rebellious desire of the people of Israel (Num 11:4.34 and its
variation in Ps 106:14) (Strola 1999, 366). The root thus denotes negative moral
inclinations in Old Testament passages where desire (physical need) becomes the
principle that defines human beings, their worldviews and also their actions — as
opposed to following God’s will.¢

¢ All the remaining examples indicate either other instinctive tendencies that arise from human beings
(or God), for example, the aspiration to rule and exercise power (2 Sam 3:21; 1 Kings 11:37), the desire
for a good quality of life (material prosperity) and happiness (Prov 24:1), and religious desire (Isa 26:9;
Jer 17:16; Amos 5:18) or else God’s own desire (Job 23:13; Ps 132:13-14).



Samo Skralovnik et al. - The Old Testament Background... 509

4., A semantic analysis of the selected Old Testament
texts containing verbal forms of the lexical root nix

4.1 Num11

In 1 Corinthians 10:6, Paul recalls the events described in Num 11:4-34, using
the expression émBupntag (kak®v)’ taken from Num 11.4 and 34. According to
Lyonnet, the Old Testament episode concerned, which occurred during the time
of the wandering in the wilderness, has a special significance. Israel despises the
food that God has provided and demands Egyptian food instead. (Raisdnen 1992,
103) Israel prefers meat of her own choice (Num 11:4-6) and refuses to incline to
God’s plan as to what was to constitute the experience of the desert (Deut 8:3; cf.
Mt 4:4). In fact, like Adam, Israel wants to substitute her ways for those of God.
(Lyonnet 1962, 160-161)

Some scholars would not agree with this opinion — see below that of Rdisanen
(1992, 103):

»The text [Num 11] cannot support this construction. The emphasis on
Israel’s ,own choice’ and its own ways /.../ is completely imported. The
people simply lust after better fare, after meat. Finally, those of the people
who gave in to desire were killed; even if there were many of them, they
were still obviously only a minority. But the misdemeanor of a minority, to
which they were seduced by the lusts of the non-Israelite ,rabble’, is not
particularly well suited for succinctly expressing the essence of sin itself.
This sin is a far cry from ,wanting to be like God’.«

First, we must at least assume that the matter was not really that straightfor-
ward as »the people simply lust after better fare«. Num 11 describe the desire
with the verbal form of the root nix. The occurrence of the verbal form of the root
NIX at the beginning and at the end of the second rebellion (Num 11:4.34) forms
a thematic inclusio.? The second rebellion, in Num 11:4-34, puts the primary hu-
man need for food to the test.

The narrative subject in Num 11 is the ,rabble’ (9D90X) who desired to eat
meat instead of the manna God had supplied as food for the Israelites. In the
entire Old Testament, the term rabble appears only once, so its precise meaning
remains unclear. Although the term relates to only one part of the community,
the rabble influenced the destiny of the entire nation of Israel (cf. Num 11:10-15).
Even though the Israelites were expected to trust in God, they began to complain.
Instead of thinking of their future freedom, they looked back to the time of slav-

7 The noun émBupntng is a NT hapax legomenon.

8 Most of the Book of Numbers deals with the period when the Israelites lived in the wilderness. Life in
the wilderness was a special religious experience for the Israelites because it shaped the nation during
times of crisis. The first two crises are contained in Exodus (17, 32), while at least seven other ,rebellions’
can be found in Numbers. The seven separate ,rebellions’ unveiled Israel’s lack of faith, and it took the
Israelites 40 years to become ready to enter the Promised Land (Stubbs 2009, 112—-113).
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ery: »We remember the fish we used to eat in Egypt for nothing, the cucumbers,
the melons, the leeks, the onions, and the garlic.« (Num 11:5) Their hunger was
indeed relieved, but the food provided was the manna which was not as good
and diverse as the food from the time of their Egyptian slavery: »there is nothing
at all but this manna to look at.« (11:6)

Stubbs (2009, 117) argues that Israel was sinful because it placed its personal
desires and needs (a full stomach) before the will of God:

»They allow a legitimate need and desire, the desire for good and tasty
food, to become a craving that gets in the way of their calling as a people.
Their faithfulness to God’s purposes is choked by their desire for material
and bodily comfort, a desire that becomes a roadblock in their journey to
the fullness of the life God intends for them.«

Here, the desire, reinforced by the repetition of the root nIx, i.e. the combina-
tion of the verb and the noun (nxXM 4x8NN), stands as a declaration of human arbi-
trariness and marks the rejection of God and the manna He provided. Even more,
in texts relating to the tradition of the Israelites’ wandering in the wilderness, the
root NIN is used in a quasi-technical sense to label the egocentric and rebellious
desire of the people of Israel (Num 11:4-34) (Strola 1999, 366).

Therefore, the desire in Num 11 did not ,simply‘ arise from an empty stomach
(hunger); it was not ,simply lust after better fare’, as Rdisdanen claims. The human
need for food is a natural desire, which is not sinful, but it must not become the
criterion and goal of human life:

He humbled you by letting you hunger, then by feeding you with manna, with
which neither you nor your ancestors were acquainted, in order to make you un-
derstand that one does not live by bread alone, but by every word that comes
from the mouth of the Lord (Deut 8:3).

If such a desire becomes a guideline in life, it leads to death: »So that place was
called Kibroth-hattaavah (nixnn ninap), because there they buried the people
who had the craving« (Num 11:34). Although the spelling of the verbal form of
the root nix in Num 11:34 differs from the form in 11:4, the meaning of the root
remains unchanged. As we have mentioned, the occurrence of the verbal form
of the root nIx at the end of the second rebellion (Num 11:34) forms an inclusio
with the beginning of the description (Num 11:4). The narrative of the second re-
bellion begins and ends with the same theme and thematic focus:

The rabble among them had a strong craving (N1 11XNN); and the Israelites also wept
Num 11:4 R . AT e

again, and said, »If only we had meat to eat!«

So that place was called Kibroth-hattaavah, because there they buried the people who
Num 11:34 -

had the craving. (D4xnNAN)

Table 1:  Inclusio between the first and last verses of the narrative on the rebellion in
Num 11:4-34
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In 11:34, the narrator notes that the rebellion gave the place a new name,
which includes the root nix — Kibroth-hattaavah (nIxnn Ninap) - and means ,gra-
ves of craving’. On a narrative level, the desire for food from Egypt equals the
rejection of God’s manna whereas, on a deeper level, it stands ipso facto for the
rejection of God:

»You shall eat not only one day, or two days, or five days, or ten days, or
twenty days, but for a whole month—until it comes out of your nostrils
and becomes loathsome to you—,because you have rejected the Lord’
who is among you, and have wailed before him, saying, »Why did we ever
leave Egypt?«« (Num 11:19-20)

A desire such as this, which tricks life into succumbing to physical influences
rather than obeying God’s will, must be understood as apostasy (idolatry). The
phrase »to have a strong craving« (Num 11:4.34) alludes to behaviour that is di-
rected by physical impulses. However, the root does not only denote a bodily
impulse, hunger, which disappears with its fulfiiment, but also outlines a state of
mind (arising from uncontrolled desires). This argument is confirmed by the un-
folding of the narrative and the telling name of the place of the rebellion which
also contains the root nIx. Thus, the root indicates physical death on a narrative
level and rejection of the Lord on a deeper, spiritual level.

Having said this, let us return to Paul for a moment. In 1 Cor 10:6, by echoing
the rebellion in Num 11, Paul wants, apparently, to distil the essence of sin, to
point to a whole context. This is also Mauser’s claim. (Rdisdnen 1992, 108). De-
sire here does not appears as one sin amongst others, as in Rom 13:9. Therefore
it seems that Num 11 is particularly well suited for succinctly expressing the es-
sence of sin itself.

4.2 Ps106:14

In 1 Corinthians 10:6, Paul refers to Ps 106:14 where we find the expression
£€nebuunoav gmBupiav (which is identical to the LXX of Num 11:4). Originally, in
Ps 106:14, the root nIX is in the Hitpael imperfect, third person masculine plural.
The verse being analysed, Ps 106:14, appears in the unit 106:13-15, which testifies
to the desire for food and drink and originates in the text of Num 11.

In Ps 106:11, the psalmist states that, soon after the »waters covered [the Isra-
elites’] adversaries«, that is, after the pharaoh’s army was defeated, they forgot
about God’s acts of salvation (cf. Jer 3:21; Hos 2:15). The psalmist is alluding to
Israel’s complaining due to thirst (Exod 15:24) and hunger (especially Num 11; also
see Exod 16), something which expressed the nation’s arrogance and rejection
of God. The motif of rejection, which is illustrated by the desire to meet physical
needs, has already been discussed in the analysis of Num 11:4.34 above.

The ,motif’ of rejection in this verse is presented by the repetition of the root
NIx, i.e. in a verb-noun combination (NI 4xNN), as in Num 11:4, which portrays
the »overpowering desire for fleshly food« (Briggs and Briggs 1976, 350). The
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Israelites committed sin by allowing physical needs to lead their lives instead of
God’s Word. Here, desire denotes the desire for Egyptian food: this stands for the
rejection of God (His manna) because the Israelites placed their personal desires
and physical needs (a full stomach) before the will of God.

In Ps 106:14, the psalmist is reviving the historical experience of Israel’s distrust
of God by duplicating the root nix (nIXN +1XN11) —i.e. by using the same termi-
nology as in Num 11:4. Also and this is very important — Ps 106:14 stresses that
the Israelites had »put God to the test in the desert« (106:14b). This verse clearly
shows that the Israelites were led not by hunger but by the desire for different
food; they were not food-deprived (Ps 78:29-30), but ,only’ dissatisfied (disgusted)
with the manna (Num 11:6).

Passage The repetition of the root nix
Num 11:4 NINT HNDN
Ps 106:14 n!t{nuﬁnq

Table 2:  Comparison of the repetition of the root nix in Num 11:4 and Ps 106:14

The repetition of the (verbal and nominal) forms of the root indicates a strong
desire for food, a physical need, which is basically legitimate and not sinful. How-
ever, since the Israelites decided to follow their desires first, and not God, this is
also the reason for their rejection of the Lord.

4.3 Gen3

As we have seen above, in the context of 1 Cor 10:6 (respectively Num 11), some
authors refer to »Adam’s sin« (Lyonnet 1962, 160-161), the sin of »wanting to be
like God« (Raisanen 1992, 103), »kernel of sin« (Mauser 1972, 157) ... This seems
to be along the right lines, since Gen 3 (3:6) includes the same close links betwe-
en disobedience, guilt and punishment as in Num 11:4-34 (and Ps 106:14) (see
below). Like the first human beings in Eden, the people of Israel, in the wilder-
ness, prefer (better, different) food and bow down to their own desires (Lyonnet
1962, 160-161).

The desire in 1 Cor 10:6 is, therefore, also ipso facto a reference to the desire
in Gen 3, perhaps the most important one, since Gen 3 presents the prototype
of human temptation through desire and not just a typological example (tUmog)
of a certain experience in the history of Israel. Gen 3 is not a historical event; it
does not even rely on an actual historical event Israel has witnessed. It is an ,ar-
chetype’ of desire which portrays the basic human temptation. Typology, as used
with Num 11, can indeed link the Corinthians’ experiences with that described in
the wilderness, but archetype also reveals a basic pattern in the dynamism of hu-
man life and addresses human beings as such. This is worth a closer look.

The subject of desire in Gen 3 is a woman, but also indirectly her husband, so
human beings in general. The object of desire is the »tree of the knowledge of
good and evil« (cf. Gen 2:9). The pair, good-evil, can, most likely, be understood
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as an example of merism. This merism does not reflect omniscience or the moral
discernment of an innocent man (because God cannot dispossess a rational hu-
man being of discernment), but the pair’s own ability to judge over what is good/
evil and the consequential handling thereof (to be like/own God) (Krasovec 1999,
69-70).°

In the preceding chapter, Gen 2:9, desire pertains to the object, which is pre-
sented with a strong emphasis on its beautiful and attractive outer appearance.
This claim is supported by Eve in Gen 3:6, yet in a slightly different form and with
the emphasis on other elements (Brayford 2007, 238).

Gen 3:6

»So when the woman saw that the tree was good for food, and that it was a delight (nI1xn) to the eyes,
and that the tree was to be desired (TnnJ1) to make one wise (7'awn?), she took of its fruit and ate; and
she also gave some to her husband, who was with her, and he ate.«

The root NIX (noun feminine singular absolute; NixN) is oriented towards the sight, the appearance
(0w7).
The root TN (Niphal participle; TQny) is oriented towards understanding; to be keen, clever (72wn?).

One must notice that both roots, Tan and nIx, appear in Gen 3:6, each with its
own object; the noun form of the root nIx (nIxN) is oriented towards the temp-
ting appearance (of the fruit), whereas the verbal form of the root Tan (TnJI)
pertains to knowledge, which is primarily a matter of the intellect and will, not
the senses. The presence of the motif of knowledge (7'awn?) in Gen 3:6 clearly
reveals the transition of desire to another level. The verse takes us through the
woman’s intensifying perception of the object: from the primary temptation to
satisfy physical need (,good for food’, ,delight to the eyes’) to the culmination of
temptation — the coveting of knowledge. The desire for knowledge here equals

the temptation to »be as god(s)« (Gen 3:5).

Although the motif of desire in Gen 3:6 embraces knowledge, we must not
overlook the very important fact that outer appearance and attraction play an
essential role because this emotionally-visual combination constitutes the entry
point of the desire that turns the human’s attitude (towards God) into one of vac-
illation. The desire for knowledge is only the final stage of temptation in Gen 3
whereas the first stage refers to the body and sensory perception.

In Gen 3, we witness the same pattern as in Num 11 (and its variant in Ps
106:14):
— first stage: a (natural) desire for food, triggered by the visual impression of
food (Gen 2:9; 3:6) or the tempting remembrance of food in the time of sla-
very (Num 11:5);
— second stage: deliberate and conscious rebellious activities (Gen 3:6;
Num 14:3-4);

9 Experts have failed to reach unanimous agreement over the specific meaning of the tree of life and the
tree of the knowledge of good and evil, nor have they provided an answer to the question of whether
they are supposed to be considered as one tree or two separate ones. See Krasovec (1999, 69-72;
especially see the cited bibliography).
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— final stage) both narratives match with their ending in death or the threat of
it (Gen 2:17; 3:3-4; Num 11:34).

5. Desire, food and idolatry in 1 Cor 8:1-11:1

It is now time for us to return to Paul. There is considerable agreement among
experts that the central unit of the letter (1 Cor 8:1-11:1) represents a thoughtful
rhetorical structure with a clear conceptual orientation (Ciampa and Rosner 2006,
205-218; Collins 1999, 304-307; Fotopoulos 2003, 195-206). In it, Paul connects
the themes of desire, food and knowledge with the Old Testament and faith in
the one God. Having in mind the problematic practices of the Corinthian com-
munity, such as eating the meat of animals sacrificed to idols (8:4.7; 10:25) and
eating in idols’ temples (8:10; 10,14-22), Paul reveals that the Corinthians have
not yet acquired the new »mind of Christ« (cf. 2:16); at least not in practice. This
is a key issue that Paul has already opened up at the very beginning of the letter
(chs. 1-2). The wisdom of God does not reveal itself as a »wisdom of this age or
of the rulers of this age« (2:6), but is proclaimed through »Christ crucified« (1:23).
Christ is the sole foundation of the new Christian community (cf. 3:11) and also a
foundation for their actions and desires. (Matjaz 2019, 930-933)

For the Corinthians, the separation between the spiritual (mveupatikog) and
the fleshly (ocdpxwog) (cf. 3:1) is fatal, since such thinking ultimately results in their
slogan »all things are lawful« (10:23), and, finally, in their »liberty« (¢¢ouoia) to
attend temple feasts (8-9). They are obviously still influenced by the thinking of
the pagan environment that »food is meant for the stomach and the stomach for
food« (6:13). However, Paul does not allow any compromise with pagan cults, as
this would lead to a conflict between ethics and faith. The faith in one God, »from
whom are all things and for whom we exist«, from whom everything originates,
does not allow a different valuation of the physical and the spiritual, and thus
the separation of the material from the sphere of God. Through Christ, human
bodies are also redeemed (8:6b). That is why these bodies are a »temple of the
Holy Spirit« (6:19) and a key part of worship: »therefore glorify God in your body.«
(6:20b) Participation in the pagan feasts (8:10; 10:14-22) is, therefore, idolatry: not
because of the food itself (8:8), and not because of the idols, which do not even
exist (8:4; 10:19), but because of the participants’ unbelief. In what they sacrifice,
they do not recognize the gift of God, and God as the origin of everything (8:7;
10:20). Knowledge — that idols do not exist and that »food will not bring us close
to God« (8:8) —is not enough. This knowledge only »puffs up« (¢puociol) (8:1b) and
cannot »build up« (10:23) either a relationship with God or a relationship with
a human being. On the contrary, it ruins such relationships (cf. Gen 3; Num 11).

While, in 8:1-6, Paul presents the problem of idolatry in a subjective aspect
(knowledge / love), he presents it in a Christological way in 10:1-6. (Merklein 2000,
240). Here, the situation in the Corinthian community is compared with the situ-
ation of Israel in the wilderness which Paul presents as typology, as a pre-image.
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In v. 6, Paul says that the examples listed in vv. 1-5 occurred in order to serve as
a lesson: »Now these things occurred as examples (tumot) for us, so that we might
not desire evil as they did«. The word Paul uses for ,examples’, tumol, provides
the background for the concept of typology, the understanding that patterns fo-
und in persons, actions, events and institutions in the past can be expected to find
correspondences in Gods future redemptive works. (Gopplet 1982, 17-20). »Typo-
logical interpretation goes back to the Old Testament and the way the prophets
described God’s postexilic redemption in terms of a second exodus.« (Ciampa and
Rosner 2010, 453) Goppelt argues that Paul was the first to use these words for
»the prefiguring of the future in prior history« (1982, 4). Goppelt understands
Paul’s point to be that, by his dealings with the first people of God, the forefathers
(1 Cor 10:1), God reveals to the people of God what they may expect from him.
(1982, 146). In vv. 1-4, Paul clearly wishes to establish a typological relationship
between Israel (in the wilderness) and the Christian experience in Corinth. The
typology mentioned is a restoration of the past, a retrospective interpretation by
Paul which establishes a correspondence between the Corinthians’ experience
and that described in the Old Testament.!® However, Paul is not primarily concer-
ned with the past but with the future; the Corinthians do not need a destructive
experience similar to that of the Israelites.’

In v. 7 (and the following verses), Paul connects bodily desires with idolatry,
and, as a proof, reproduces the LXX of Exodus 32:6. This quotation proves that
the Israelites committed idolatry. We must agree with Collier, who suggested that
Num 11 was Paul’s main text with Exod 32:6 being a supplementary one. Paul is
not merely interested in idolatry in general but carefully chooses only references
that mention eating and drinking — the behaviour that raised the issue of idolatry
in Corinth (Ciampa and Rosner 2010, 457). As Hays suggests, Paul thus »links the

10 »Paul points to a variety of ways (all related to food and drink) in which different groups of Israelites
offended God and brought his severe judgment on themselves. In each case, the judgment came about
in a different way. Paul mentions three of these judgments: the thousands who died from the plague
in Numbers 25 (v. 8); those who were killed by serpents in Numbers 21 (v. 9); and those who were killed
by ,the Destroyer’ in Num 21 (v. 10). God used a variety of methods, but, in each case, those who re-
belled against him suffered utter destruction.« (Ciampa and Rosner 2010, 461)

1 This may be illustrated by another Old Testament text containing the root 2 ,nIx Sam 23:15. Here, David
desired water (in Exod 15:24, the Israelites also complain owing to thirst). The desire (nIx) in 2 Sam 23:15
expresses a physical need which must be interpreted as thirst, something which is confirmed by the
root’s pairing with the term vj9). When David’s call for water (the object of desire) had been heard and
the rebels had safely returned with the water, their leader unexpectedly decided to refrain from quen-
ching his thirst. David believed that the water, which had put human lives at risk, could not be wasted
for his own satisfaction. David compared the value of the water with the blood of heroes (2 Sam 23:17).
The consumption of blood was strictly forbidden in Israel (cf. Lev 17:10-13; Deut 12:23-24), so David
offered the water to God. By doing so, David did »what is right in the sight of the Lord« (cf. Deut 12:25)
as he placed the Lord’s will before personal desire, even before his own physical needs. When it comes
to the satisfaction of primary needs, any effort to reach the desired object is only natural. But David
fulfilled his desire by addressing a request to his companions who risked their lives to bring him water.
This is also the reason why David — referring to the Lord — declined to drink the water and showed that
the satisfaction of his bodily needs (desires) was not the highest principle of his actions. We can see
here the same pattern as in Num 11 and Gen 3. First stage: a (natural) desire, i.e. the thirst for water.
Second stage: David’s deliberate and conscious refusal. Finally: the death treat: »If anyone of the house
of Israel or of the aliens who reside among them eats any blood, | will set my face against that person
who eats blood, and will cut that person off from the people.« (Lev 17:10)
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present Corinthian dilemma /.../ to the larger and older story of Israel in the wil-
derness. This metaphorical act creates the imaginative framework within which
Paul judges and invites his readers to judge the proper ethical response to the
problem at hand.« (1989, 92) The text, then, serves as a warning for the Corin-
thians to avoid fulfilling a potential typological role by repeating the experience
of Israel (Ciampa and Rosner 2010, 458). Ciampa and Rosner (2010, 460) argue
that, in this and the previous verse, Paul connects desire and idolatry, suggesting
that idolatry tends to follow from a lack of self-restraint with respect to the ap-
petites of the stomach.

This assertion is confirmed in v. 9, for example: »We must not put Christ to the
test, as some of them did, and were destroyed by serpents«. Here Paul is allud-
ing to Num 21:5-6, where the Israelites are complaining about a lack of food and
water. Interestingly enough, in this passage, we encounter once again the same
pattern asin Num 11 (Ps 106; Gen 3). God indeed had ensured the Israelites’ physi-
cal satisfaction, as the narrative(s) make(s) clear, but they are still complaining:
»For there is no food and no water, and we detest this miserable food.« (Num
21:5) This verse is parallel to Num 11:6: »There is nothing at all but this manna to
look at.« (11:6). Elsewhere in the Old Testament, such complaining is described
as ,testing the Lord’ (see Exod 17:2-3.7; Pss 78:18.41.56; 106:14) (Ciampa and
Rosner 2010, 462). We thus suggest that, by recalling the wilderness story, Paul
is trying to keep the Corinthians from responding inappropriately to ,restrictions’
in the area of diet.

6. Conclusion

In 1 Corinthians 10:6, Paul recalls the events described in Num 11:4-34 (with its
respective variants in Ps 106:14), using the expression £énebuuncav which is the
Greek equivalent of the Hebrew nIX. The verbal form of the root nix character-
ises the basic tendency for (self-) preservation, on the one hand, and the equiva-
lent aspiration for God on the other. This means that longing for God and bodily
needs are both described using the same terminology of existential attraction (cf.
Mt 5:6). This desire, therefore, represents the highest religious meaning in the
Old Testament, on the one hand (Strola 1999, 371); on the other hand, in texts
relating to the tradition of the Israelites’ journey in the wilderness, to which Paul
refers in 1 Cor 10, the same desire marks the rejection of the Lord (Num 11:19-
20). This desire must not become the sole criterion and goal of human life since
»one does not live by bread alone« (Deut 8:3).

Without a doubt, in 1 Cor 10:6, Paul is alluding to this life force that is dictated
by physical impulses rather than God’s Word. If the desire for food of the Israel-
ites’ own choosing stands for rejection of the Lord in Num 11, then the desire for
food sacrificed to idols in 1 Cor 10 ipso facto stands for the rejection of Christ.
Like the Israelites in the wilderness, or Adam in Eden, the Corinthians are placing
their bellies before God. Like Gen 3, therefore, in 1 Cor 10:6, Paul is addressing the
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basic human temptation, to judge what is ,good and evil‘ and the consequential
behaviour on the basis of the ,empty stomach’, i.e. on the basis of physical desires.

In 1 Cor 10:6, by echoing the rebellion in Num 11, Paul wants to sum up the
essence of sin. He does not understand desire as one sin amongst others but as
a ,God-like’ sin, as a source of all the others. This outlook is supported by the
Temptations of Jesus, a narrative which certainly recalls Israel’s temptation in the
wilderness. In Matthew 4 and Luke 4, the first and, therefore, basic temptation
is represented by hunger, i.e. the desire for food. Interestingly, Jesus answers by
citing Deut 8:3: »One does not live by bread alone, but by every word that comes
from the mouth of God«. Here, like Paul in Cor 10:6, Jesus is referring not only to
the specific event in Israel’s history, i.e. the desire for the delicious food of Egypt
in the wilderness, but, more broadly, to human arbitrariness, to ,Adam’s sin‘, and

the resulting rejection of God (Merklein 2000, 248)
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Izvori in strukture biblicne pridige!

Origins and Structures of Biblical Sermon

Povzetek: Prispevek raziskuje dolgo tradicijo Zanra govorov v judovstvu in krs¢an-
stvu, ki temelji na osnovnem viru obeh religij, Svetem pismu, ter strukture bi-
blicne pridige. Posebno pozornost posveca krs¢anskim pridigarjem, ki jih v pi-
sanju in posredovanju pridig vernikom vodijo njihov notranji glas poklicanosti,
potreba ali celo notranja nujnost duhovne rasti ob branju in Studiju svetopi-
semskih besedil ter ljubezen do poslusalcev v njihovi zunanji in osebni resnic-
nosti — Se posebej v njihovih preizkusnjah. Pridiganje, ki temelji na Svetem pi-
smu, ima med vsemi vrstami govorniStva poseben status, to pa od pridigarja
zahteva tudi posebno odgovornost. Temelji namrec na veri, da Sveto pismo
pri¢uje o razodetju enega samega Boga, ki je ljubezen in ki ljubezen do resnice
zahteva tudi od svojih vernikov. Govornik mora Sveto pismo razlagati s tako
zvestobo in obcutljivostjo, da vernik po njem slisi BoZji glas, ter hkrati s tanko-
cutnostjo do socloveka v sodobnem svetu. Veliko bogastvo svetopisemskih li-
terarnih in retoric¢nih oblik pridigarjem omogoca izbiro med razlicnimi moznimi
nacini predstavitve vsebine in oblike v posredovanju teoloske in duhovne re-
snice. Prispevek predstavlja tri osnovne pristope pridigarjev, ki se opirajo na
svetopisemske odlomke — to je tematski, tekstualni in razlagalni pristop. Vecjo
pozornost namenja razlagalni obliki pridige, za katero se zavzema vecina stro-
kovnjakov na podrocju homiletike. V njej pridigar kar se da zvesto reproducira
sporocilo svetopisemskega besedila in oznanja, kar uci besedilo. Prispevek po-
sveca pozornost tudi dejstvu, da se pridigarji, ko skusajo razumeti zahtevnejsa
bibli¢na besedila — Se posebe;j tista, ki so polna paradoksov —, lahko znajdejo v
zadregi. Med temeljnimi tipi zgradbe bibli¢ne pridige izpostavlja deklarativno,
pragmati¢no, narativno, vizionarsko in integrativno, v katerih pridigarji povezu-
jejo kognitivni in afektivni slog.

Kljuine besede: pridiga, homilija, liturgija, poslanstvo, razlaga in aplikacija, kogni-
tivni in afektivni ucinki, oblike in slog pridig, pluralizem oblik, metafore in reto-
rika

1 Prispevek je nastal kot rezultat dejavnosti v okviru raziskovalnega programa P6-0262 ,,Judovsko-krséan-
ski viri in razseznosti pravic¢nosti“, ki ga sofinancira Javna agencija za raziskovalno dejavnost Republike
Slovenije.
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Abstract. The paper examines the long tradition of the genre of speeches in Judaism
and Christianity, which is based on the fundamental source of both religions, the
Bible, and the structure of biblical preaching. Particular attention is given to Chri-
stian preachers, who, in writing and delivering sermons to believers, are guided
by their inner voice of vocation, the need or even the inner necessity of spiritual
growth when reading and studying biblical texts, and the love of the listeners in
their external and personal reality, especially in their trials. Biblical preaching has
a special status among all types of speakers, and also requires a special respon-
sibility on the part of the preacher. It is based on the belief that the Bible testifi-
es to the revelation of a single God who is love and who also requires the love of
truth from his believers. The preacher must interpret the Bible with such fidelity
and sensitivity that the believer hears the voice of God through him, and at the
same time, with sensitivity towards his fellow man in the modern world. The
great richness of biblical literary and rhetorical forms enables preachers to cho-
ose between different possible ways of presenting content and form in the tran-
smission of theological and spiritual truth. The paper presents three basic appro-
aches of preachers based on biblical passages, i. e., a thematic, textual, and
expository approach. Greater attention is given to the expository form of prea-
ching, which most experts in the field of homiletics advocate. In it, the preacher
faithfully reproduces the message of the biblical text and preaches what the text
teaches. The article also draws attention to the fact that it can be embarrassing
for preachers to try to understand more complex biblical texts, especially those
that are full of paradoxes. Among the most important formal types of biblical
preaching, it presents declarative, pragmatic, narrative, visionary, and integrative
sermons in which preachers combine a cognitive and affective styles.

Key words: sermon, homily, liturgy, mission, interpretation and application, cogni-
tive and affective effects, forms and style of preaching, pluralism of forms, me-
taphors and rhetoric

1. Uvod

V tem prispevku iS¢emo odgovor na vprasanja: Kaksna je bila identiteta prvotne
pridige in kaksno funkcijo je imela v starem lIzraelu in pozneje v krs¢anstvu? Kaksna
je identiteta sodobne krscanske pridige in kakSno vlogo ima v Zivljenju vernikov
ter v javnem Zivljenju nasploh? Kako se v pridigah razkriva odnos piscev pridiznih
besedil do vsebine in oblike svetopisemskih besedil, ko is¢ejo moZnosti za aplika-
cijo na aktualne Zivljenjske razmere? Kako pridigarji razli¢nih slogov premagujejo
vrzel med svetom svetopisemskega besedila in spremenjenimi okolis¢inami nase-
ga sodobnega Zivljenja? V iskanju odgovorov na ta vprasanja bomo posebej po-
zorni na literarne oblike svetopisemskih besedil, ki so za pisce pridig enako velik
izziv kakor vprasanje njihove vsebine, ter na pluralizem oblik, ki so se uveljavile v
sodobni pridizni praksi in v homiletiki.?

2 Obsirneje o slogovnih in retori¢nih oblikah ter literarnih vrstah svetopisemskih besedil prim. Avsenik
Nabergoj 2019. Naslov prispevka , lzvori in strukture bibli¢ne pridige” ne pomeni, da beseda ,izvori*
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Dolga tradicija Zanra nagovorov in govorov v judovstvu in krs¢anstvu temelji na
osnovnem viru obeh religij, Svetem pismu, ki vsebuje veliko bogastvo literarnih
vrst in zvrsti (Allen 2005, 264-267). Za priznane pridigarje je skozi zgodovino zna-
Cilna notranja potreba ali celo notranja nujnost, da svoje duhovne izkusnje preiz-
kusijo ob branju in Studiju svetopisemskih besedil — ter nato svoja spoznanja in
obcutke posredujejo poslusalcem. Veliko bogastvo svetopisemskih literarnih in
retoricnih oblik pridigarjem v predstavitvi vsebine in oblike omogoca izbiro med
razlicnimi moZnimi pristopi. Najbolj uveljavljeni pristopi pridigarjev so v sodobni
homiletiki deleZni posebnih obravnav. Thomas G. Long v knjigi Preaching and the
Literary Forms of the Bible (1989) poudarja, da bi v postopku priprave pridig ob
vsebini morali bolj upostevati tudi pomen literarnih oblik svetopisemskih besedil.
To spoznanje argumentira takole:

»V Cloveskem komuniciranju se polni pomen ne ustvarja s posameznimi
besedami, ki jih uporabljamo, niti s formalnimi vzorci, v katere so te besede
razporejene, temvec s prepletanjem besed in vzorcev, ki jih doZivlja bralec
ali poslusalec. Pomen je produkt interakcije med besedami, postavljenimi
v dolocene vzorce, in pri¢akovaniji tistih, ki te besede slisijo ali berejo.«
(Long 1989, 128)

Long poudarja, da lahko literarna oblika in dinamika svetopisemskih besedil
spreminjata vrste pridig, ustvarjenih iz teh besedil — ne le zaradi vsebine besedil,
ampak tudi zaradi nacina, kako vsebino podajajo. Poudarja: »Literarna oblika in
dinamika svetopisemskega besedila sta lahko in bi morala biti pomembna dejav-
nika pri pridigarjevi oceni razdalje med (svetopisemskim, op. avtorice) besedilom
in pridigo.« (11) V svoji knjigi Long predstavi metodologijo za upostevanije literar-
nih znacilnosti svetopisemskih besedil v postopku nastajanja besedila do pridige,
nato pa to metodologijo uporabi v lo¢enih poglavjih o pridiganju na podlagi psal-
mov, pregovorov, pripovedi, parabol (prispodob) in poslanic.

Vsaka izbira pristopa in sloga pridige od pridigarja zahteva, da izbrana svetopi-
semska besedila, na katera se opira, najprej celostno in temeljito proudi. Pri tem
preverja moznosti aktualizacije svetopisemskega sporocila v sedanjih Zivljenjskih
razmerah in njegovo ustreznost za spoznavno in tudi ¢ustveno-motivacijsko raven
poslusalcev. Ljubezen do poslusalcev v njihovi osebni in druzbeni resni¢nosti ga
motivira v Zelji, da jim sporocilo Svetega pisma posreduje ¢im bolj avtenti¢no ter
jih tako preprica o resni¢nosti in vrednosti sporocila. Pot do prepri¢anja je rast v

oznacuje le bibli¢ne izvore bibli¢ne pridige. Beseda vkljucuje tudi zgodovino biblicne hermenevtike, kot
so jo razvili cerkveni ocetje v svojih homilijah, bibli¢nih komentarjih in drugih spisih, ki so Ze po osnov-
nem namenu oznanjevalni. Pomembna pa je tudi poznejsa eksegetska tradicija. Pridigarji so imeli vedno
dovolj svobode v iskanju analognih primerov iz judovske in kricanske literature in hermenevtike, ko so
iskali mozZnosti aplikacije vsebin svetopisemskih besedil, ki so jih bodisi skladno z liturgi¢nim koledarjem
bodisi glede na izzive posebnih priloznosti jemali za izhodisce svoje razlage — ta v pridigi samodejno
kli¢e po iskanju moZnosti za aplikacijo na okolis¢ine poslusalcev. Pregled bogate literature o pridiganju
v judovstvu in v razli¢nih veroizpovedih kr$¢anstva kaze, da katoliskih pridigarjev niso zavezovala samo
svetopisemska besedila, temvec tudi izrocilo in cerkveno uciteljstvo. Pomembno je poudariti tudi, da
je drugi vatikanski cerkveni zbor postavil v sredi$ce pridiganja Sveto pismo, ne da bi s tem zmanjsal
pomen izrocila in cerkvenega uciteljstva.
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spoznanju in v notranji izkusnji. Tako kot se je Beseda uclovecila v Svetem pismu,
se lahko ob posredovaniju pridigarja uclovedi v poslusalcih.

2. Svetopisemska beseda o Bozjih delih in razvoj
homileti¢nih vzorcev

Razvoj homileti¢nih vzorcev v judovstvu in krS¢anstvu temelji na osnovnem viru
obeh religij, Svetem pismu, ki pri¢uje o velikih BoZjih delih v stvarjenju in zgodo-
vini odresenja v bogatem mnostvu literarnih oblik (Long 1989; Allen 2005, 264—
267; Kaiser Jr. 2007). V razli¢nih literarnih vrstah in zvrsteh Stare in Nove zaveze
odkrijemo veliko razli¢nih oblik nagovorov in daljsih govorov, med drugim tudi v
diskurzih v obliki dialoga, kot npr. v Jobovi knjigi (govori Joba in njegovih prijate-
ljev; Elihujevi govori v Job 31-37; dva Gospodova govora: 38,1-40,2; 40,6—41,26).
Prav tako so znameniti slovesni govori v narativnem delu Stare zaveze: govor Ja-
kobovega blagoslova (1 Mz 49,1-27; 5 Mz 33,1-34); ekstatiCni izrek prerokov in
duhovnikov (5 Mz 1-11; Jer 7); poslovilni govor politicnega voditelja (Joz 24,1-23);
zunanjepoliticni govor (2 Kr 18,17-37).2 Walter C. Kaiser je v svojem prirocniku za
pridiganje in poucevanje (2007) analiziral 10 besedil, ki povelicujejo BoZje velica-
stvo v obliki pripovedi s prvinami nagovora poslusalcev ali v pesniski govorniski
obliki: 1z 40,9-31; Dan 4,1-37; 4 Mz 20,1-13; Jer 32,1-44; Mih 7,11-20; Zah 4,1-14;
Ps 139,1-18; Ezk 1,1-28; 1 Krn 29,6-19; 1z 6,1-13. Avtor ugotavlja, da ima vsako od
teh besedil v zgradbi pripovedi ali nagovora neko ,osrednjo tocko’ (focal point)
oziroma ,homileti¢no klju¢no besedo’.

V Novi zavezi so znameniti Jezusovi govori v evangelijih, ki pa niso enotna be-
sedila, ampak so v njih izposojeni posamezni reki in logioni.* Med misijonsko de-
javnostjo prvotne Cerkve so nastali govori v Apostolskih delih — te je sestavil Luka
kot vzor misijonskih govorov poznejsega Casa.

Pri sestavljanju pridig (homilij) so imele pomembno vlogo razli¢ne zbirke izre-
kov, znane tako v judovstvu kot tudi v kr§¢anstvu. V starozaveznem judovskem
okolju je bilo zelo pomembno sestavljanje zbirk izrekov prerokov — npr. zbirka /z-
reki ocetov (hebr. Pirke abot), ki vsebuje izreke oCetov od Mojzesa dalje in jo be-
rejo pri judovskem bogosluzju. Najpomembnejsa zbirka Gospodovih besed prve-
ga krs¢anstva pa je zbirka Gospodovih besed ali t. i. logionski vir (Q).> V njej naj-
demo besedila v vec stalnih oblikah: kot modrostne izreke ali logione v ozjem

3 Pojem diskurza izhaja iz Saussura in njegovega naslednika Benvenista (1966, 1974): »[V] pripovedi, ki
je nicelna stopnja izjavljanja, se zdi, da dogodki pripovedujejo sami zase; diskurz pa prav nasprotno
predpostavlja govorca in poslusalca.« Gl. Pavis 1997, 131; prim. Saussure 1915; 1997; Benveniste 1966;
1974; 1988.

4 ,Logioni‘ ali BoZji izreki v obliki zapovedi ali obljube so v Stari zavezi namenjeni prerokom ali (po prero-
kih) ljudstvu; krs¢ansko izrocilo pozneje logione imenuje Jezusove besede — te skupaj s pripovedjo o
Jezusu sestavljajo enega najstarejsih in najpomembnejsih delov sinopti¢nega izrocila, ki se je prenasal
s preprostim ponavljanjem.

5 Domnevajo, da je rekonstruiran iz skupnega izrocila Mateja in Luka, ki naj bi ga neodvisno drug od dru-
gega kot drugi vir uporabljala poleg Markovega evangelija. Prim. Grabner-Haider in KraSovec 1984, 422.
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smislu (izraZajo splosno Zivljenjsko izkustvo); kot preroske in apokalipti¢ne besede
(npr. blagri, vzkliki: ,gorje vam’, besede groZenj in opominov); kot besede postave
in pravila za krs¢ansko skupnost, ki oznanjajo Bozjo voljo; v obliki ,jaz-besed’ (obra-
zec ,jaz-sem’), ki govorijo o Jezusovi usodi; v obliki prilik (te so Se posebej znacilne
za oznanjevanje BozZjega kraljestva); v obliki kratkih pripovedi; v obliki manjsih
dialogov (Grabner-Haider in Krasovec 1984, 298). Med evangelisti je predvsem
Matej izrocilo logionov oblikoval v ucinkovite govore. Oblike in vrste Jezusovih
logionov, kot jih prepoznava zgodovina oblik, so posamezni krajsi izreki in obSir-
nejse prilike. Med prvimi so bili Se posebej razsirjeni preroski izreki — opomini,
groZznje in napovedi odreSenja; modrostni in apokalipti¢ni izreki; eshatoloske za-
povedi; navodila u¢encem; izreki o Jezusovem odresilnem pomenu (npr. napove-
di trpljenja in vstajenja); izreki o Sinu ¢lovekovem in o Jezusovem prihodu; izreki
vstalega in podobno. Gospodove besede so lahko povezane tudi z doloc¢eno pri-
povedjo — kot to zasledimo npr. v pouénih govorih — ali v obliki logionov v pripo-
vedih, npr. v pripovedi o trpljenju.

Vecina piscev in redaktorjev Stare zaveze v svojih govorih in nagovorih razlaga
svoje videnje BoZjega razodetja v stvarstvu, v zgodovini ¢lovestva in Se posebej v
zgodovini lzraela. Nova zaveza pa je kot utemeljevanje nastopa BoZjega kraljestva
nastala na podlagi razlaganja Stare zaveze v luci Jezusove osebnosti in njegovega
nauka (prim. Petrov govor v Apd 2,14-41). Jezus sam se je v hagovorih svojih ucen-
cey, farizejev in drugih opiral na besedila Stare zaveze in jih razlagal v lu¢i razume-
vanja BoZjega kraljestva, ki ,ni od tega sveta’® Prav tako so ravnali vsi pisci in re-
daktorji novozaveznih spisov in zgodnji cerkveni oetje, ki so sestavljali homilije
na osnovi Stare zaveze. Najgloblji razlagalec Stare zaveze v utemeljevanju pomena
Jezusove osebe in nauka je apostol Pavel (O’Leary, 2008).

Sele ko se je kri¢anstvo Zze mo¢no razsirilo po vsem rimskem cesarstvu, so
cerkveni oCetje poleg Stare zaveze za osnovo svojih homilij zaceli uporabljati tudi
Novo zavezo. Pozneje se je pozornost pridigarjev na Novo zavezo osredotocala
tako zelo, da je Stara zaveza stopila v ozadje. Stevilni cerkveni oéetje so s
homilijami ¢lane krs¢anske skupnosti uvajali v pomenske razseinosti
svetopisemskih besedil — zato homilije cerkvenih ocetov veljajo kot eksegeza
Svetega pisma v procesu poucevanja in vzgoje. Nekateri pa so homilije
dopolnjevali Se s komentariji svetopisemskih knjig. Drugi vatikanski cerkveni zbor
(1963—-1966) je dal odlocilne spodbude za vracanje k svetopisemskim in patristic-
nim virom. Bogosluzje je reformiral tako, da se v lekcionarjih v ciklusu treh let
zvrstijo vsa pomembnejsa besedila Stare in Nove zaveze v njihovi notranji pove-
zavi.” Med sadove pokoncilske obnove lahko uvrséamo tudi intenzivno dejavnost
prevajanja besedil cerkvenih ofetov v sodobne jezike, zlasti anglescino: Avgusti-
novi komentarji k Jezusovemu govoru na gori s 17 pridigami na to temo (prev.

Maksimilijan Matjaz aktualizacijo Stare zaveze v Novi zavezi proucuje v okviru Prvega pisma Korinéanom
in ugotavlja: »Pavel Zeli z uporabo bibli¢nih citatov in aluzij okrepiti in utemeljiti prepricljivost retori¢ne
in teoloske argumentacije ter ji podeliti avtoriteto BoZje besede.« (2019, 923)

7 Zdi se, da je uravnotezen odnos do Stare in Nove zaveze med drugim preprical Johna Henryja Newma-
na, da je v Katoliski cerkvi prepoznal ,resni¢no Kristusovo Cerkev’. (Stetckevich 2016)
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Kavanagh 1951); pridige papeza Leona Velikega iz 5. stoletja (prev. Freeland in
Conway 1996) itd.

Misijonarski znacaj Jezusovega nauka je razlog, da je zgodovina pridiganja v okvi-
ru celotne zgodovine Cerkve zelo bogata (Allen 1998; Buttrick 2000; Quicke 2005,
64—69).2 Svoje javno delovanje je Jezus zacel s sporocilom: »Cas se je dopolnil in
boZje kraljestvo se je priblizalo, spreobrnite se in verujte evangelijul« (Mr 1,15)

Razmisljanje o pomenu Svetega pisma za judovstvo in kr$¢anstvo ter prizade-
vanje za ustrezno uporabo svetopisemskih tem, motivoy, likov in drugih nacdinov
za izrazanje resnicnosti in resnice v Svetem pismu danes vklju¢uje pomembne
ekumenske razseznosti, ki se odrazajo tudi v homileti¢nih pristopih. Zbornik raz-
prav z naslovom Preaching in Judaism and Christianity (2008), ki so ga izdali
Alexander Deeg, Walter Homolka in Heinz-Giinter Schottler, prinasa pomembne
spodbude za vrednotenje skupnih judovskih in krs¢anskih virov, na katere so se
judje in kristjani ob iskanju primernih pristopov v oznanjevanju opirali skozi sto-
letja od antike do sodobnosti. Judje so tako ustvarili bogastvo midrasSev, cerkveni
ocetje pa so zapustili bogato zapuscéino homilij o svetopisemskih knjigah. Judje in
kristjani so tudi v srednjem veku in v moderni dobi ustvarili bogastvo pridig (ho-
milij) in razlag razli¢nih homileti¢nih pristopov, ki predstavljajo pomembno izho-
dis¢e za medreligijski dialog.® Za priznane pridigarje je skozi vso zgodovino zna-
¢ilno, da njihove identitete ne doloca toliko pooblastilo Cerkve, kolikor zlasti nji-
hova notranja potreba ali celo notranja nujnost, da svoje duhovne izkusnje preiz-
kusijo ob branju in Studiju svetopisemskih besedil ter svoja spoznanja in ¢utenja
posredujejo ljudem.®

Vracanje k svetopisemskim in zgodnjekrs¢anskim virom v oznanjevanju evan-
gelija spodbuja sodobno hermenevtiko, filozofijo in teologijo k intenzivnejsemu
posvecanju vprasanjem o strukturi in vlogi svetopisemskih jezikov pri izrazanju
spoznanj in Custev. To je spodbudilo Stevilne filozofe in teologe k prou¢evanju raz-
merja med jezikom metafizike in evangelija. Robert Petkovsek v svojem ¢lanku
,Beseda Bog v jeziku metafizike in v jeziku evangelija“ (2016) razlaga prednosti
podobe Boga v jeziku evangelija v primerjavi s podobo Boga, ki v povezavi meta-
fizike vzrocnosti Boga razlaga kot najvisje bivajoce, »ki je nujno in nepogojeno«:

»V evangeljskem izrocilu pa se Bog kaze kot brezmejna bliZina, ki ¢lovekovo
Zivljenje nenehno spreobraca. Evangeljsko izrocilo razume Boga v ludi

8 Zgodovina Cerkve je zelo bogata s pridigarji visoke teoloske in literarne kakovosti. Med najbolj znanimi
je Avgustin; opiral se je na tista besedila iz Stare in Nove zaveze, ki zgodovino odresenja opisujejo najbolj
jasno in to¢no; gl. Schrama 1995; Chadwick 1996; Meconi 2014. Zelo pomenljivi so govori iz karolinske
dobe (ohranjeni v Salzburgu), ker jasno kazejo, da se pridigarji vladarjem niso udinjali, ampak so jih
odloc¢no postavljali pred svetopisemsko zrcalo ideala o praviénem vladarju, ki ravna z moralno odgovor-
nostjo; prim. McCune 2009.

° Na tem mestu velja izpostaviti tri Studije, ki obravnavajo novejsa prizadevanja za ustrezne pristope v
pridiganju: Chappell 1930 (ponatis 2007); Edwards 2005; Pagitt 2005.

10 Janez Vodicar in Jozef Stala v ¢lanku ,Kateheza v sluzbi vzgoje za kulturo poklicanosti” (2019) obravna-
vata teZavo sodobnega ¢loveka, ki izgublja posluh za poklicanost. Kateheza poklicanost postavlja v
ospredje, »saj klic ni le sredstvo poslanstva, ampak tudi povabilo k osebni rasti« (2019, 1095). Interak-
cija poslanstva in osebne rasti je v pridigi, ki je intenzivno sredstvo kateheze, bistvena postavka.
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sestopa Boga v svet Cloveka in tostran vseh metafizi¢nih preracunavanj.
Evangeljski Bog, mogocnost nemogocega, je klic: tistega, ki izreka njegovo
ime, kli¢e k nemogocemu, k cudeznemu. Ce je beseda Bog v metafizicnem
kontekstu izgubila moc¢ spreobracanja, pa v evangeljskem kontekstu delu-
je kot totalna beseda, ki ¢loveka klice k preseganju meja mogocega in k
ustvarjanju sveta, kakrsen se v o¢eh vsakdanjega sveta zdi nemogoc.«
(2016, 7)

Veliko bogastvo svetopisemskih literarnih in retori¢nih oblik pridigarjem pri
posredovanju spoznanj o ,totalni besedi‘ evangelija omogoca izbiro med razli¢ni-
mi mozZnimi pristopi. Upostevanje retoricnih in literarnih oblik je zelo pomembno
zaradi njihove nenadomestljive vioge v posredovanju teoloske in duhovne resnice.
David Norton v knjigi A History of the Bible as Literature (1993) pomenljivo razla-
ga svoje razumevanje razmerja med vsebino in obliko:

»V Pavlovem stalis¢u je potencial za zavrnitev estetskih kakovosti pri
pisanju jasen, jasno pa je tudi, da je on dedic starozaveznega veselja v
pesmi in da pozdravlja njeno lepoto, Ce je ta nelocljiva od BoZje lepote in
resnice. Svetopisemska estetika torej ni odvisna od lastne kakovosti besed,
temvec od teoloske resnice, h kateri te vodijo, in od duhovne vrednosti,
ki jo prikli¢ejo.« (14—15)

3. Definicija biblicnega pridiganja ter kognitivni in
afektivni slog pridige

Pridiganje, ki temelji na Svetem pismu, ima med vsemi vrstami govornistva pose-
ben status, ki od pridigarja zahteva prav posebno odgovornost. Ta temelji na veri,
da Sveto pismo pri¢uje o razodetju enega samega Boga, ki je ljubezen in ki ljube-
zen do resnice zahteva tudi od svojih vernikov.'! John Stott tako ,bibli¢no pridiga-
nje’ oznacuje z besedami: »Razlagati Sveto pismo pomeni odpreti navdihnjeno
besedilo s tako zvestobo in obcutljivostjo, da se sliSi BoZji glas in ga Njegovo ljud-
stvo uboga.« (Stott 2005, 24) Skupnosti vernikov tako v judovstvu kot tudi v kr-
S¢anstvu verujejo, da je Sveto pismo (za jude le Stara zaveza) od Boga navdihnje-
no besedilo — zato je prva obveznost pridigarja »zvestoba do svetopisemskega
besedila« (26), druga obveznost pa je »obcutljivost za moderni svet« (27).12

1 Poglobljena zavest v sodobni homiletiki, da morajo pridige iskati navdih za oznanjevanje evangelija v
analizi svetopisemskih besedil, je poseben odraz tako imenovane ,nove evangelizacije’ (Segula 2018).

2. Tadej Stegu v svojem ¢lanku ,Zrtev in pashalna skrivnost ter homilija na Slovenskem* (2016) ob prime-
ru velikono¢nega dogodka Jezusovega trpljenja in vstajenja izpostavi dobre razloge za celosten pristop
k interpretaciji svetopisemskih besedil, pa tudi k iskanju ustreznih aplikacij v pridigah: »Pregled pridi-
garskih osnutkov zadnjega desetletja pokaZe, da je v homiliji na Slovenskem véasih e mogoce najti
poudarjanje zgolj Kristusovega trpljenja in Zrtve na krizu, Kristusovemu vstajenju pa je v taksnih prime-
rih pripisan le apologeti¢ni pomen kot potrdilu Kristusovega boZanstva.« (2016, 393)



526 | Bogoslovnivestnik 80 (2020) - 3

Osnovni pristopi pridigarjev, ki se opirajo na svetopisemske odlomke, so na

splosno trije:

1) Prvamoinost je, da poiscejo aktualno jedro svetopisemskega besedila, gre
za t. i. tematsko pridigo (topical sermon). Tematska pridiga je tista, v kateri
je izpostavljena tema.

2) Drugajet.i. tekstualna pridiga (textual sermon), to je pridiga, katere struk-
tura ustreza ali sledi delom v tekstu; ukvarja se s kratkim tekstom, ve€inoma
dolgim ne vec kot 1-3 verze. Zvesto sledi besedam svetopisemskega bese-
dila, stavek za stavkom. Ne iz€rpa nujno pomena besedila, vendar se ome-
juje na njegov pomen. Iz nje izhaja tekstualno-tematsko sporocilo, to je
taksno, v katerem je pridiga izrazena tematsko, obravnavana pa tekstualno.
Ceprav je tematska pridiga utemeljena na neki resnici Svetega pisma, pa se
od tekstualne pridige razlikuje v tem, da tematska izraza resnico z besedami
pridigarja, tekstualna pa prej z besedami iz Biblije.

3)  Tretji pristop je t. i. razlagalna pridiga (expository sermon). Gre za tekstual-
no obravnavo daljSega odlomka Svetega pisma kot v tekstualni pridigi, pri
cemer so glavni deli pridige vzeti iz svetopisemskega odlomka. Razlagalna
pridiga razlaga daljsi odlomek iz Svetega pisma ustrezno, urejeno in z na-
menom prepricati ljudi k odzivu in ukrepaniju (prim. O’Donnell 1977: 29-43).

Bryan Chappel v svojem delu Christ-Centered Preaching: Redeeming the Expo-
sitory Sermon, standardnem priro¢niku na evangeli¢anskih seminarjih, tako razli-
kuje med osnovnimi pristopi pridig:

1) tematska pridiga jemlje svojo temo iz odlomka in izvaja svojo organiziranost

iz narave teme bolj kot pa iz znacilnosti (svetopisemskega) besedila;

2)  tekstualna pridiga jemlje svojo temo in glavne poudarke iz idej v (svetopi-
semskem) besedilu, vendar razvoj teh glavnih idej prihaja iz virov, ki so zunaj
neposrednega teksta;

3) razlagalna pridiga jemlje svojo temo, glavne poudarke in podpoudarke iz
neposrednega svetopisemskega besedila (Chappel 2005).

Vecina strokovnjakov na podroc¢ju homiletike se zavzema za razlagalno obliko
pridige — zanjo je znacilno prizadevanje pridigarjev reproducirati sporocilo, obliko
in vpliv svetopisemskega besedila to¢no po namenu, kot je ociten v izvirniku. Ken-
ton C. Anderson tako meni: »Za opis pridiganja, ki je zvesto sporocilu, namenu in
ucinku ter morda celo obliki besedila, najraje uporabljam izraz razlagalni (exposi-
tory). Z drugimi besedami, razlagalna pridiga ne potrebuje posebne oblike, ampak
lahko sprejme vec oblik, odvisno od zvrsti besedila in potreb poslusalcev. Skratka,
razlagalna pridiga je tista, v kateri pridiga oznanja, kar uci besedilo.« (Anderson
2006, 35)

Zavest, da mora pridigar kar se da zvesto reproducirati sporocilo svetopisem-
skega besedila, v njem utrjuje ¢ut odgovornosti. Prizadevati si mora za natancno
branje izhodis¢nega besedila, da se njegov pomen pred njim razkrije v polnosti.
To mu omogoci, da vstopi v notranji svet duhovne izkusnje, ki prebuja ustvarjal-
nega duha, in za reprodukcijo pomena najde primerno obliko. Kot razlaga Haddon
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W. Robinson, ,bibli¢na pridiga‘ pomeni »sporocanje nekega svetopisemskega kon-
cepta, ki izhaja iz zgodovinskega, slovni¢nega in literarnega studija odlomka v nje-
govem kontekstu« (2001, 20). Ker je njen namen posredovanje resnice sporocila
Svetega pisma, se zdi zahteva po natancni analizi besedila samoumevna. Prva
stopnja je analiza besedila glede na cas in okolis¢ine nastanka, zgradbo in slog
besedila in kon¢no glede na druga podobna besedila v oZjem ali SirSem kontekstu
Svetega pisma. Le po tej poti je mogoce priti do zanesljivega odgovora na vprasa-
nje, kaj besedilo lahko pomeni danes. Druga stopnja obsega slovni¢no, sintakti¢no,
semanti¢no in slogovno analizo. Pri tem notranja naravnanost na sporo¢anje re-
snice pridigarju pomaga, da dojame resnico, ki presega prostor in ¢as —s tem se
tudi za¢ne teoloska analiza. Zadnji korak pa je homileti¢na analiza, se pravi iskanje
moznosti aplikacije na okoliScine in potrebe sedanjega Zivljenja (Kaiser 1981).

Pridigar po drugi strani lahko izhaja iz Zivljenjske situacije poslusalcev, v kateri
najde izzive in njihova vprasanja, za katera is¢e resitve v analizi svetopisemskega
besedila. Postopek poteka na naslednji nacin: predstavitev problema oziroma zi-
vljenjske situacije poslusalcev; osvetlitev sedanje Zivljenjske situacije (diagnoza);
predlog resitve, kot ga ponuja spoznanje sporocila svetopisemskega besedila; po-
gled v prihodnost (Anderson 2006, 81). Pridigar pri tem ne izhaja a priori iz vsebin
svetopisemskega besedila, ampak iz uvida potreb in perspektive poslusalca; lahko
pa postavi vprasanje, s katerim vzbudi zanimanje za iskanje odgovora oziroma re-
Sitve. Pridigar poskusa prikazati sedanjo situacijo taksno, kot v resnici je, za odgo-
vor na problem ali vprasanje pa uporabi dolo¢eno besedilo iz Svetega pisma: v
svetopisemskem besedilu ne najde samo podobnosti glede situacije, temvec tudi
neko teolosko sporocilo. Z eksegezo, to je besedno in stvarno razlago svetopisem-
skega besedila, is¢e stik s situacijo poslusalca, da bi ga motiviral za premislek in
odloditev, ki bo pomembna za sedanjost in prihodnost. Eksegetska in teoloska
refleksija pridigarju omogocata uvid v razseznosti svetopisemskega sporocila in
obcutek, kako lahko poslusalec za svojo Zivljenjsko situacijo najde oporo.

Razliénost v izhodiscu pridigarja glede Zivljenjske situacije poslusalcev na eni
strani in glede vsebin svetopisemskih besedil, ki jih jemlje za osnovo iskanja od-
govorov na izzive, na drugi, pa ni¢esar ne spremeni pri prvi in drugi zahtevi: ,zve-
stoba do svetopisemskega besedila“ in ,obc¢utljivost za moderni svet’. Veli¢ina po-
slanstva pridigarja pri razlaganju Svetega pisma postavlja pred visoke strokovne
zahteve. Aleksandra Bizjak je vprasanje vzajemnosti med razlago svetopisemskih
besedil in njihovo aplikacijo zelo dobro opisala v strukturno-pomenski analizi na-
kljuéno izbranih petdesetih sodobnih slovenskih nedeljskih katoliskih pridig.

Pri tem je s semanti¢no analizo besedila izlusCila pet za pridigo prepoznavnih
enot: 1. uvod, 2. svetopisemski dogodek, 3. problem, 4. odziv in 5. sklep; »Ko go-
vornik v uvodu ogovarja udelezence in napoveduje tematiko, umesca svoje govor-
no dejanje v stvarni in besedilni kontekst. V sklepu pa povzame vodilno misel in
Se zadnji¢ opozori poslusalce, kaj je treba storiti za utrjevanje vezi med Bogom in
¢lovekom tu in zdaj. Med sklepom in uvodom imamo tri jedrne enote: svetopi-
semski dogodek, problem in odziv.« (Bizjak 2005, 168) V nadaljevanju natancneje
opisuje strukturo jedra:
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Na eni strani imamo strukturno enoto svetopisemski dogodek, ki se tesno na-
vezuje na svetopisemsko predlogo. Prinasa dogajalni izsek svetopisemskega sveta,
v katerem poslusalci spremljajo svetopisemskega posameznika in njegovo odziva-
nje na probleme.

Na drugi strani sta strukturni enoti problem in odziv, katerih temeljna znacilnost
je usmeritev v sedanjost. V strukturni enoti problem govornik prikazuje splosne
probleme sodobnega posameznika, ki mu je Bog v svoji konkretni eksistenci skrit.
Kako naj se posameznik odziva na boZje sporocilo, pa govornik razkriva vernikom
v strukturni enoti odziv. (168)*

Postopek analize strukturno-pomenske zgradbe pridige ponazarja s pridiznim
besedilom iz Murske Sobote, predvajanim 1. 3. 1998 na TV Slovenija, in podobno
zgradbo ugotavlja v vseh 50 obravnavanih pridigah:

»Zanrska strukturna zgradba analizirane pridige je dvodelna. Na eni strani je
svetopisemski dogodek. Na drugi strani so strukturne enote, v katerih
govornik verniku pokaZe na svetopisemski izkusnji utemeljeno odzivanje na
probleme. Zanrska strukturiranost pridige potrjuje, da se ta giblje v shemi
svetopisemske podobe sveta, ki je utemeljena z naukom in zgodbami Svete-
ga pisma, in sodobne slike sveta, ki Sele s pogledom nazaj (na svetopisemsko
podobo sveta) usmerja sodobnega ¢loveka h krs¢anskemu Zivljenju.« (168)'

Govornik se pogosto znajde v zadregi tako glede temeljnega razumevanja vsebin
kot tudi glede moznosti aplikacije svetopisemskega besedila na sodobne razmere.
Zahtevnost se pokaZe Ze v razlagi pripovednih besedil, ki v Svetem pismu obeh zavez
po obsegu prevladujejo. Pridigar mora prepoznati vrednost zgodb v sporocilu, ki je
v tem, da sdmo pripovedovanje zgodb temelji na principu kontinuitete Zivljenja. V
celotnem kontekstu Svetega pisma to pomeni kontinuiteto BoZjega razodetja, ki v
vseh €asih nagovarija ljudi v njihovih zgodovinskih in Zivljenjskih situacijah. Temeljna
vrednost svetopisemskih zgodb se najbolj jasno kaZe v tem, da ne govorijo o nekem
virtualnem, temvec o Cisto realnem svetu, ki omogoca opazovanje Zivljenjske in du-
hovne izkusnje ter spodbuja neposredne kognitivne in afektivne odzive. Fred Crad-
dock pravi: »Vecina moci v zgodbi je v njeni ustreznosti. Bozja beseda je ustrezna.
Zato je prileganje zgodbe Svetemu pismu izredno pomembno.« (2005, 493)

Govornik pa se znajde v posebej veliki preizkusnji, ko mora razlagati svetopi-
semska besedila, ki so polna paradoksov. Paradoksi so na videz kontradiktorne
izjave, ki izraZajo resni¢nost in resnico poudarjeno ucinkovito. V teh primerih se
postavlja vprasanje, ali se svetopisemski primeri paradoksnega izrazanja Zivljenj-
skih situacij in stanja duha svetopisemskih likov dajo aplicirati na vsako ¢lovekovo
Zivljenjsko izkusnjo — torej tudi danasnjo. Richard P. Hansen navaja naslednje zna-

Aleksandra Bizjak je istega leta (2005) izdala monografijo Pridiga kot Zanr in ¢lanek ,,Strukturalno-po-
menska analiza pridige kot Zanra“ v Slavisti¢ni reviji. Navedeni citat je iz ¢lanka v reviji.

V vseh 50 analiziranih pridigah Bizjakova ugotavlja enako zaporedje, v katerem preteklost utemeljuje
sedanjost, ¢eprav bi bilo zaporedje lahko tudi obratno — iz eticne drZze sodobnega ¢loveka bi pridigar
razlagal pretekla ¢udezna dejanja.
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Cilne svetopisemske primere paradoksov: videnje nevidnih stvari; zmaga s popu-
$¢anjem; mirovanje pod jarmom; kraljevanje s sluzenjem; postati velik s tem, ko
se postane majhen; povisanje ob poniznosti; postati moder ob nespametnosti
zaradi Kristusa; doseganje svobode ob suzZenjstvu; postati mocan ob Sibkosti; zma-
ga ob sprejemanju poraza; doseganje zmage ob hvaljenju s slabostmi; Zivljenje ob
umiranju (2005, 434). Job se mora v svoji nesredi, ko se bojuje s svojim bivanjskim
poloZajem in se sprasuje po smislu Zivljenja, v zavesti svoje majhnosti podvreci
neizrekljivi BoZji skrivnosti in osebno razresiti teolosko postavko, da je Bog hkrati
popolnoma pravicen in popolnoma dober. V zvezi z Jezusovim naukom se lahko
vprasamo, kakSne so pomenske razseznosti Jezusovega reka: »Kdor najde svoje
Zivljenje, ga bo izgubil, in kdor izgubi svoje Zivljenje zaradi mene, ga bo nasel« (Mt
10,39; 16,25; Mr 8,35; Lk 9,24) V to kategorijo paradoksa sodi tudi Jezusov rek,
da bodo mnogi prvi zadnji in zadnji prvi (Mt 19; 20,16; Mr 10,31; Lk 13,30).

Svetopisemski preroki, modrostni pisatelji, Jezus in Pavel so pogosto nameno-
ma uporabljali retoriko paradoksa, da bi v poslusalcih vzbudili ob¢utek za neizra-
zne skrivnosti Boga, ¢loveka in sveta. Richard P. Hansen se sprasuje: »Ali se zave-
damo, da kristjani sedimo na glavni veni vseh skrivnosti? Bog, ki je popolnoma
drugacen, vendar se milostno razodeva cloveskim bitjem v Jezusu Kristusu, je
neprekosljiva skrivnost vesolja! Kako lahko povabimo sodobne ljudi, da se dota-
knejo te skrivnosti in hkrati Boga predstavljamo kot odgovor na njihove potrebe?«
(2005, 435)

Zgodovina pridigarske dejavnosti kaze, da so se pridigarji opirali na ¢lovekov
pretanjeni ¢ut za razumsko in Custveno dojemanje Zivljenjske resni¢nosti. Mo¢
racionalnosti ¢loveku narekuje natan¢nost v dojemanju zakonitosti zunanje in no-
tranje resni¢nosti, moc¢ ¢ustev pa mu razkriva ¢ut za lepoto — zato dobra pridiga
zdruzuje kakovosti znanosti in umetnosti. Dober govornik natan¢no ocenjuje ob-
stojeco zivljenjsko situacijo poslusalcev, da bi lahko ¢im ucinkoviteje vzbudil ¢ut
za estetsko in moralno lepoto, ki poslusalca pritegne k dejavni odlocitvi — dobra
pridiga zato kaZe organsko interakcijo med vsebino in obliko. Pridigar iS¢e prime-
ren nacin za nagovor poslusalca v njegovem intuitivnem Custvenem pricakovanju,
poslusalec se samodejno odziva — izhajajoC iz celostnega dojemanja zunanje in
notranje resnice, ki jo pridiga posreduje.

Ko pridigar dojame sporocilo svetopisemskega besedila in natelne moZnosti
aplikacije bodisi po deduktivni bodisi po induktivni metodi, pridigo samodejno
oblikuje tako, da pri poslusalcih naleti na ustrezen odziv. Oblikovanje pridige lah-
ko sledi ali predvsem kognitivni ali afektivni dojemljivosti ¢lovekovega duha — ali
pa oboje organsko poveZe. Pridiga mora v poslusalcu prebuditi kognitivno in afek-
tivno sposobnost dojemanja resni¢nosti. Velikokrat se izkaZe, da pridiga daje uvid
v dejstva, popolno analizo problema, pa poslusalca kljub temu ne nagovori, ker
tehniéna in racionalna popolnost ne vkljucujeta ¢ustvene udelezbe govornika.

Clovek po svoiji biti ne potrebuje samo uvida v resni¢nost, temve¢ tudi v resnico.
To Se posebej velja ob soocanju z bolecino, ko je pomembno vprasanje, ali
bole¢ino povzroca neobvladljiva ,visja sila‘ ali hudobija ¢loveskih subjektov.
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Custvena odzivnost je povsem drugaéna v enem ali v drugem primeru. V prvem
primeru pridigar iS¢e moznosti za utemeljitev smisla Zivljenja v objektivno
omejenem svetu, v drugem primeru pa gre za problem ¢lovekove morale. Ker v
Clovekovem Zivljenju navadno prevladujejo stiske zaradi krivic ter brezcutnosti
posameznikov in skupnosti, si tezko predstavljamo, da bi bila pridiga glede temelj-
nih eti¢nih vprasanj lahko nevtralna.

Kognitivni pristop v pridigi izkazuje teZnjo po razlagi idej, naukov in predpisov.®®
V razlagi svetopisemskih besedil pridigar razkriva zgodovinska dejstva, nacela in
verovanja. Haddon Robinson pise, da bi vsaka pridiga morala imeti neko ,veliko
idejo’: »V idealnem primeru je vsaka pridiga razlaga, interpretacija ali aplikacija
ene same prevladujoce ideje, ki jo podpirajo druge ideje.« (Robinson 2001, 33)
Osnovni namen kognitivno naravnanih pridigarjev je torej poucevanje poslusalcev
— njihova vloga je tako v bistvu vloga uciteljev. Naj bo njihov pristop deduktiven
ali induktiven, Zelijo zagotoviti, da poslusalec dobi ustrezne informacije za pravil-
no razumevanje Boga ter odnosov v razmerju do Boga in do soljudi. John A. Bro-
adus v svoji knjigi On the Preparation and Delivery of Sermons (1979) skladno s
pogledi Aristotela in drugih anticnih grskih retorikov zagovarja zahtevo po stirih
med seboj povezanih lastnostih pridige: enotnost v vsebini in obliki; red v razmer-
ju med deli; ustrezno razmerje med razli¢nimi idejami; napredek v razvijanju
osnovne ideje do vrhunca. Najpomembnejsa naloga pridigarja je trud za dosega-
nje enotnosti tako v vsebinskem kot oblikovnem pogledu: »Bodisi da gre za eno-
tnost doktrinarnega predloga bodisi zgodovinske osebe ali praktiénega oblikovanja,
mora biti na neki nacin enotnost.« (Broadus 1979, 81)

Pricakovanje enotnosti govora na idejni in formalni ravni v novejSem ¢asu Ste-
vilni teoretiki homiletike dopolnjujejo z bolj pozitivnim vrednotenjem vloge Custev
kot v preteklosti. Ce se kognitivni pridigariji v pridigi osredoto¢ajo na ideje, se afek-
tivni pridigarji osredotocajo na izrazna sredstva, ki idejo ali sporocilo pomagajo
podozivljati z intuitivno z rabo besed, metafor in podob, ki v poslusalcu vzbujajo
religiozna Custva — kot so upanje, ljubezen, veselje, Zelja, Zalost, hvaleZnost, soCu-
tje, navdusenje. Pridiganje s poudarkom na ¢ustvenem nagovoru poslusalcev ima
bogato zgodovino. Odli¢ni pridigarji so si vedno prizadevali, da sporocila poslusal-
cem ne bi posredovali zgolj kot informacijo ali idejo, temvec kot utelesenje resni-
ce svetopisemskega sporocila v zasnovi in Custveni aplikaciji predstavitve sporo-
Cila. Pridigar, ki se vloge Custev v posredovanju sporocila zaveda, se mora zato s
sporocilom najprej ¢ustveno celostno identificirati sam, ga ,asimilirati’ in posre-
dovati tako avtenti¢no, da v njegovi pridigi ni¢ ne deluje umetno. Pri posredovanju
sporocila poslusalcem si pogosto pomaga z rabo besed, podob in metafor — pa
tudi telesnih gibov, mimike in gestikulacije —, ki Zivljenjske situacije celostno ute-
lesajo in sluZijo kot sredstvo poeti¢ne kakovosti pridige. Pomembni pa sta tudi
ustrezna drza in obleka, ki skupaj z drugim pomagata vzpostaviti neposreden ¢u-
stven stik s poslusalci in tako pri njih ustvariti custveno izkusnjo sporocila.

15 Peterson 2003 v svoji knjigi odpira diskurz o ¢lovekovi kognitivni sposobnosti v razponu od mehanisti¢-
ne teorije do uvidov v ¢lovekove sposobnosti za duhovno komunikacijo z Bogom.
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4. Poglavitni tipi zgradbe pridige med kognitivnim in
afektivnim slogom pridige

Pregled znanih pridigarjev, ki so pridige sestavljali na osnovi svetopisemskih be-
sedil, kaze, da temeljno zgradbo pridige dolocata zlasti dva dejavnika: spoznanje
(cognition) in Custvovanje (affection). Po tem in nekaterih drugih kriterijih lahko
opredelimo znacilne oblike pridig: deklarativna pridiga; pragmati¢na pridiga; na-
rativna pridiga, vizionarska pridiga in integrativna pridiga.

V deklarativni obliki pridige govornik, da doseze zanesljivo osnovo za aplikacijo
na Zivljenjsko situacijo poslusalcev, pri iskanju pomena svetopisemskih besedil
uporablja deduktivno metodo. Poglavitni cilj ni vzbujanje Custev, temvec spozna-
vanje pomena besedil. Pri pragmati¢ni obliki pridige pridigar prav tako zasleduje
predvsem spoznavanje pomena svetopisemskih besedil, toda postopek ne poteka
od nekega izhodis¢nega besedila do aplikacije na Zivljenjsko situacijo poslusalcey,
pac pa obratno: govornik izhaja iz Zivljenjske situacije poslusalcev in glede na na-
ravo sedanjih izzivov za ponazoritev is€e svetopisemska besedila, ki analogno pri-
kazujejo Zivljenjsko situacijo sedanjega poslusalca. V narativni obliki pridige go-
vornik induktivno izhaja iz svetopisemskih zgodb, da bi s poslusalci dosegel ¢u-
stveni stik. Pri vizionarski obliki pridige govornik izhaja iz mo¢ne vizije prihodnosti
—in za ponazoritev po deduktivni metodi ter s ¢ustvenim nabojem is¢e analogna
besedila v Svetem pismu. Pri integrativnem tipu pridige pa govornik poskusa zdru-
Ziti dobre prakse vseh prej nastetih pristopov (Anderson 2006, 127-132).

Najbolj splosna in najbolj eksegeti¢na oblika pridige je ,deklarativna pridiga’.
Bistvo pristopa te vrste pridige je, da pridigar poslusalcem iz bogastva svojega po-
znavanja svetopisemskih besedil predstavi argumente za spoznanje (cognition)
sporocila izbranega svetopisemskega besedila in njegovega pomena za poslusalca
v njegovi Zivljenjski situaciji. Ta vrsta pridige je praviloma razélenjena v uvod, glav-
ni del in sklep. V glavnem delu pridigar izbrano besedilo navadno predstavi v treh
zaporednih korakih: razlaga besedila; ponazoritev (ilustracija) ob pomoci simboloy,
metafor in analogij, ki jih besedilo morda vsebuje; aplikacija na sedanje Zivljenjske
okolis¢ine poslusalcev. Glavni del lahko vsebuje tudi ve¢ besedil, ki jih pridigar
predstavi po opisanih korakih.'® Ker ta pristop od pridigarja zahteva linearno lo-
gi¢no razvijanje argumentov v razlaganju pomena svetopisemskih besedil, se je
za ta tip pridige udomacila tudi oznaka ,razlagalna‘ (expository) pridiga. Samo po
sebi se razume, da ta vrsta pridige od govornika zahteva zelo dobro poznavanje
vsebine, okolis¢in nastanka, literarnih in retori¢nih znacilnosti ter pomena sveto-
pisemskih besedil. John MacArthur ml. meni:

»Ce hoce pridigar odkriti napake svojih poslu3alcev in &e Zeli osvoboditi
ljudi iz njihovih trdnjav nevednosti, prepricati njihovo vest, ustaviti njihova
usta in izpolniti svojo odgovornost, da oznanja ves BoZji nacrt, mora biti

16 Pri tem velja omeniti, da pridigar nima vedno moznosti za svobodno izbiro besedil, ki jih bo v pridigi
razlagal. Redne pridigarje nedeljskih, pa tudi dnevnih mas omejuje izbor besedil, ki je standarden za
celotno cerkveno leto.
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vesc Besede. To je edino orozje pridigarja — najmocnejsi, dvorezni mec
Besede, ki edini seka v globine duse in duha.« (1992, xiv)

,Pragmaticni’ pristop v pripravi pridige oznacuje, da pridigar za izhodisCe izbere
neposredno relevantno Zivljenjsko situacijo poslusalcev in nato v svetopisemskih
besedilih iS¢e osnovo za odgovore na aktualne izzive. Z induktivno-kognitivnim po-
stopkom v kompleksni Zivljenjski situaciji, ki poslusalce na razli¢ne nacine zaposlu-
je kot problem ali kot skrivnost, pridigar iS¢e moZnosti razreSevanja skrivnosti v
vsebinah svetopisemskih besedil. Avgustin in Anzelm sta ta pristop uveljavila v te-
oloski metodi iskanja razumske razlage v luci vere. Od tod znani rek, da »vera is¢e
razumc (fides quaerens intellectum). Skrivnosti so privlacne, svetopisemska bese-
dila pa razkrivajo skrivnosti preprostih zZivljenjskih danosti in najglobljih vprasanj z
razvidnostjo, ki jo omogocajo fizi¢ne danosti sveta, Zivljenjski slog ljudi in pricevanje
osebnosti, poklicanih za posebne naloge. Ves napor je vloZen v iskanje vsebin, pri-
mernih za aplikacijo na trenutne Zivljenjske razmere. Kenton C. Anderson pravi:
»Svetopisemsko in teolosko znanje je dano tako, da bi lahko bolj ljubili, bili bolj
resnicni ali ravnali z vecjo poniZnostjo. Znanje nikoli ni dano za svojo lastno inte-
lektualno vrednost.« (2006, 167) Na tej osnovi Anderson tudi razlaga pomen pojma
,pragmaticna pridiga“: »Pridige bi torej morale biti pragmati¢ne, kar pomeni, da
bodo delovale tako, da bodo motivirale oprijemljive spremembe v nas.« (167)

,Narativna’ oblika pridige uporablja velik potencial zgodb, ki so za vecino ljudi
sugestivne in privlacne, vsebujejo veliko metafor in simbolov ter nagovarjajo ¢lo-
veska Custva. Prva naloga pridigarja, ki kot izhodisce za iskanje odgovorov na
probleme in skrivnosti uporablja zgodbe, je identifikacija likov zgodb. Zgodba
lahko temelji samo na pozitivnem ali negativnem liku ali na obeh. Glavni lik (pro-
tagonist) se pogosto sooca z nasprotnim likom (antagonist). Pomembno je tudi
ugotavljanje zgodovinske ali Zivljenjske situacije likov. Obi¢ajna zgradba ima za-
poredje: predstavitev likov in njihovih okolis¢in; pripoved o dogodkih, ki predsta-
vijo kriti€no situacijo vse do nekega vrha; razplet, ki praviloma prinasa neko re-
Sitev. Sveto pismo je bogat vir zgodb, primernih za prikaz kakega problema in
iskanja resitve. Steven Matthewson ugotavlja, da se »iskanje smisla v starozave-
znem pripovednem besedilu vrti okoli Stirih kljuénih elementoy, ki jih najdemo v
vseh zgodbah: zasnova, liki, okolis¢ine in stalis¢e« (Matthewson 2002, 43). Pridi-
gar se v razlagi svetopisemske zgodbe sprasuje, kaj zgodba pomeni in v éem je
njena resni¢nost oziroma resnica. Prizadeva si, da bi razresil napetosti in nasel
osnovo za sporocilo upanja.

Vizionarska“ pridiga izhaja iz narativnih in drugih oblik svetopisemskih prikazov
resnic¢nosti in resnice, ki po deduktivni poti mo¢no nagovarjajo ¢ustva poslusalcev.
Pri oblikovanju tega tipa pridige so lahko v veliko pomo¢ upodobitve svetopisem-
skih prizorov v umetnosti — saj likovni umetnik tudi izhaja iz vizije nekega prizora
in po deduktivni poti prihaja do konéne upodobitve, ki je namenjena gledalcu/
poslusalcu, da ga ¢ustveno nagovori. Umetniska slika zato na pridigarja lahko de-
luje kot mogocéna metafora. Kenton C. Anderson ugotavlja, da se vizionarski pri-
digarji osredotocajo na »skrivnost starega-novega pogleda na Zivljenje, in pise:
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»V nasprotju s posvetnim postmodernizmom so ti pridigarji osredotoceni
na metapripoved Svetega pisma. Njihova teologija izhaja iz celostnega bra-
nja Svetega pisma, ki je dovolj globoko, da spostuje starodavne skrivnosti,
vendar dovolj relevantno, da zadovolji sodobne potrebe. Njihova vera je
zakoreninjena v resnici, enkrat za vselej predana svetnikom, a hkrati dovolj
poniZna, da spostuje obcutek, da je ta Bog ved;ji, kot ga lahko nadzorujemo
ali zapiramo. To je eden od razlogov, da je umetniska metafora tako dra-
gocena za takSne pridigarje. Pridigar ima tako kot umetnik dovolj veliko
platno, da sprejme taksno Sirino, paleto, ki je dovolj raznolika, da lahko
deluje s taksnimi subtilnostmi.« (2006, 221)

Calvin Miller v svoji knjigi Preaching: The Art of Narrative Exposition (2006)
utemeljuje prednosti ,vizionarskega‘ pristopa v pridiganju, ki zdruZuje strast in
ocCaranost ter je obenem ,razlagalen’ (expository). Za svoje stalis¢e navaja dva te-
meljna argumenta: prvi¢ dejstvo, da samo Sveto pismo za prikaz resnicnosti raz-
lago sporocila in nauka izvaja iz predhodnih zgodb, ki resni¢nost ali resnico ustre-
Zno ponazarjajo; drugi¢ dejstvo, da Zivimo v dobi vizualnih metod poucevanja in
masovnih medijev. Ta pristop izkazuje Se to prednost, da temelji na dialogu med
razlagalcem zgodbe in poslusalcem, ki tako lahko vzpostavi oseben odnos z Bogom
v interakciji kognitivnih in Custvenih danosti. Jezus sam je najbolj klasi¢en primer
pripovedovalca zgodb, ki poslusalcu pomagajo vzpostaviti dialog na osebni ravni,
ki ne omogoca samo intelektualnega spoznanja, ampak predvsem eksistencialni
uvid v zakonitosti Zivljenja v odnosih. Namesto da bi zacel s konceptom, zacne z
zgodbo v obliki metafore, analogije ali prilike, ki jo pripoveduje tako, da po induk-
tivni poti pride do pomembnega sklepa o Zivljenjskem pomenu zgodbe. Zelo na-
zoren primer tega pristopa je prilika o usmiljenem Samarijanu (Lk 10,29-37). Ko
neki ucitelj postave Jezusa izzove z vprasanjem »Kdo je moj bliznji«, mu Jezus
odgovori z zgodbo o ¢loveku, ki je na poti iz Jeruzalema v Jeriho padel med raz-
bojnike. Po pripovedi o razlicnih odzivih treh mimoidocih na izziv ¢loveka v nesre-
¢i mu postavi vprasanje, ki omogoca ,nauk’ te zgodbe: bliznji ¢loveku v nesredi je
tisti, ki mu je izkazal usmiljenje.

Izraz ,integrativna’ pridiga oznacuje tisto vrsto pridig, ki »skusa ponuditi govo-
re, zdruzujoce vse primarne homileti¢ne strukture. Integrativna pridiga je torej
deduktivna in induktivna — lahko bi rekli, da je ,abduktivna’. »Integrativno pridi-
ganje je tako kognitivno kot tudi afektivno.« (Anderson 2006, 235) Vodilo integra-
tivne pridige je torej povezovanje logi¢nega argumenta, prepoznavanje skrivnosti
v vsebinah pridige, aktualnost zgodb poslusalcev ter motivacijska vizija (242—-257).
IzhodiS¢e je tehten, neovrgljiv argument iz osebnega Zivljenja ali doZivetja, ki vklju-
Cuje skrivnost resni¢nosti in resnice, ker pridiga ni osredoto¢ena na fenomenolo-
Sko, temvec na transcendentno resni¢nost ¢loveskega Zivljenja. Osnovni argumen-
ti so prakti¢ni, ne hipoteti¢ni — zato je integrativna pridiga spontan in edinstven
dogodek, ki ga ni mogoce ustrezno dokumentirati.

Govornik se lahko osredotoci na kratke izreke, izjave ali zgodbe iz nabora sve-
topisemskih besedil ter za laZje doseganje ucinka aplikacije doda analogne izreke
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ali zgodbe iz sedanjega Casa: »Integrativni pridigarji se bomo vkljucili v Zivljenje
poslusalca in se spopadali z vprasanji in osnovnimi skrivnostmi. Iskreni bomo gle-
de svojih obcutkov in resnicni v svojem govoru. Nase pridiganje bo prepricljivo in
ne abstraktno.« (248) Ker kljuéne izjave o resni¢nosti in resnici v Svetem pismu
govorijo o skrivnosti Zivljenja posameznikov in zaveznega ljudstva kot celote, pri-
digar v njih dobiva dovolj motivacije za iskanje analognih izjav, zgodb in pricevanj
v sedanjem okolju poslusalcev. S tem, ko privzame njihova spoznanja, ¢ustva in
vizije, pri€uje o njih v sedanjem poteku Zivljenja tako, da aplikacija Zivljenja v Zi-
vljenje vedno preseze domet abstraktnih resnic.

5. Sklep

Sveto pismo Stare in Nove zaveze je nastajalo kot nepretrgana interpretacija do-
jemanja Bozjega razodetja v ¢asu delovanja pridigarjev in njihovih poslusalcev. V
Stari zavezi prevladujejo pripovedna besedila v obliki zgodb in njihove razlage.
Kombinacija zgodbe in njene razlage je Se posebej znadilna za prilike, ki so v Stari
in Novi zavezi priljubljena zvrst. Preroski govori in govori v modrostni literaturi
(Job itn.) so vecinoma sestavljeni v pesniski obliki. V Novi zavezi je veliko nagovorov
v vseh novozaveznih literarnih vrstah in zvrsteh: v evangelijih, Apostolskih delih,
Pavlovih in pavlinskih pismih ter v knjigi Razodetja. Celotna zgodovina pridiganja
v Cerkvi temelji na veri, da je vse Sveto pismo navdihnjeno — in od tod sledi
pri¢akovanje, da pridigar kar se da zvesto razlaga svetopisemska besedila ob
upostevanju notranje enotnosti med vsebino in obliko. Na osnovi analogije in
univerzalnosti vrednot bodisi po deduktivni bodisi po induktivni poti v poslusalcih
Zeli prebuditi ob¢utek za aktualnost svetopisemskih besedil v njihovi sedanji
Zivljenjski situaciji in jih pritegniti k poslusanju besede.

Pri raziskavah Zanrske strukture krs¢anskih pridig imamo na voljo zelo velik na-
bor govorov in homilij iz vseh obdobij. Za proucevanje specificne vloge pridigarjev,
ki imajo posredno ali neposredno pooblastilo, da avtenti¢no razlagajo oblike, re-
snicnost in resnico svetopisemskih besedil, je pomembna ugotovitev, da je vecina
njihovih svetopisemskih in posvetopisemskih nagovorov in daljsih govorov po na-
ravi razlagalnih (expository). V prispevku prepoznavamo dominantnost tega pri-
stopa skozi zgodovino judovstva in krs¢anstva, hkrati pa priznavamo tudi doloce-
ne prednosti, ki jih pri razlaganju svetopisemskih besedil kaZejo drugi pristopi — v
luci njihove sporocilnosti za danasnje poslusalce in Zivljenjske pogoje. Razli¢ni
slogi pridig niso v konfliktu, ampak so komplementarni. Pregled Stevilnih pridig,
ki so ohranjene v zapisani obliki, kaZe, da isti pridigarji v daljSem obdobju — na
primer v celotnem liturgicnem ciklu treh let — pridige bolj ali manj celostno in iz-
razito gradijo na izbranih svetopisemskih besedilih.

Najbolj opazna znacdilnost Svetega pisma je raznolikost vsebin in literarnih be-
sedil v proznih in poeti¢nih vrstah in zvrsteh. Zato je v oznanjevalnih postopkih
kljuénega pomena razlikovanje med vsebinami in vrstami sloga. Bogastvo vsebin
in literarnih oblik pa je za pridigarja odli¢na priloznost, da v poskusih razlage be-
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sedil in njihove aplikacije na aktualne Zivljenjske okolis¢ine izostri ¢ut za duhovno
pretanjenost resnicnosti in resnice, ki jo poslusalcem skusa posredovati.
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Cuetka Rezar
Pomen Slomskovega pridiznega jezika za slovensko
knjizno normo

The Meaning of Slomsek’s Sermon Language for Slo-
venian Literary Norm

Povzetek: Prispevek obravnava konstruktivno viogo Slomskovega pridiznega jezika
pri oblikovanju enotnega slovenskega knjiznega jezika. Pri tem izhaja iz spo-
znanj, da se je slovenski knjizni jezik od Trubarja do Slomska normativno razvi-
jal in oblikoval ob pridiznem jeziku. Pomen Slomskove vloge v tej kontinuiteti
avtorica ugotavlja na podlagi glasoslovno-oblikoslovnih znacilnosti jezika nje-
govih pridig, ki odrazajo Slomska kot zagovornika poenotenja slovenskega jezi-
ka in so tesno povezane tudi z njegovimi teoreticnimi izhodisci, jezikovnim na-
¢rtovanjem ter sploSnimi prizadevanji za slovenski jezik. Slomsek je namrec
ohranjal jezikovno tradicijo, ljudski jezik, ki ga je nadgradil v trden knjizni sistem.
Tako je pri izbiri jezikovnih razli¢ic zavestno sledil osrednjeslovenskemu tipu
jezika, a ga obenem soocal z znacilnostmi svojega jezikovnega prostora. Pri tem
ni v celoti sprejemal niti Metelkovega sredis¢noslovenskega knjiznega sistema
niti Dajnkovega vzhodnostajerskega, temvec je sledil Murkovim jezikovnosis-
temskim reSitvam, ki so nakazovale pot sprejemanja novih oblik. Te je kot za-
govornik poenotenja sprejemal v svoje pridige, Ceprav Se ne povsem dosledno.
Slomsek je v svojih pridigah — ob njihovi versko-vzgojni vlogi — pomembno obli-
koval in utrjeval knjizno normo. S slogovno dovrsenostjo svojih pridig je izvirno
zaznamoval tudi cerkveno govornistvo 19. stoletja, predvsem pa so bile njego-
ve pridige ucinkovito sredstvo kultiviranja slovenskega naroda in jezika.

Kljutne besede: Anton Martin Slomsek, osrednjeslovenski knjizni jezik, vzhodnoslo-
venski knjizni jezik, pridige, jezikovna analiza, jezikovna norma, pridizni jezik

Abstract: The article deals with the constructive role of the language of sermons
by Slovenian bishop Anton Martin Slomsek (1800-1862) in the formation of a
unified Slovenian literary language. It stems from findings that Slovenian liter-
ary language from Trubar to Slomsek has normatively been developing and
forming along with sermon language. The author establishes Slomsek’s impor-
tant role in this continuity on the basis of phonetic and morphologic features
of his sermon language which show Slomsek as an advocate of the unification
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of the Slovenian language and are also tightly bound to his theoretical bases,
language planning and general efforts for the Slovenian language. Namely,
Slomsek maintained linguistic tradition, people’s language which he upgraded
to a solid literary system. Thus, he consciously followed the Central Slovenian
language in choosing linguistic variations and faced it with characteristics of his
own language environment. In this regard, he did neither accept Franc Me-
telko’s Central Slovenian literary system nor Peter Danjko’s Eastern Styrian.
Instead, he followed Anton Murko’s systemic linguistic solutions showing the
way of accepting new inflective forms which he, as an advocate of unification,
accepted into his sermons, even though not consistently at that time. Apart
from its religious and educational role, Slom3ek’s sermons have irreplaceably
formed and reinforced literary norm. With its stylistic perfection he also per-
manently marked the 19th century church rhetoric and above all, his sermons
have been an effective means of cultivating Slovene nation and language.

Key words: Anton Martin Slomsek, Central Slovenian literary language, Eastern
Slovenian literary language, sermons, linguistic analysis, language norm, ser-
mon language

1. Uvod

Potencialu, ki ga imajo pridige za slovenisti¢ne in druge raziskave, raziskovalci po-
svecajo manj pozornosti, kot bi glede na Sirsi kulturni pomen, ki so ga imele v slo-
venskem zgodovinskem razvoju, pri¢akovali. Z vidika slovenskega jezikoslovja na
to opozarja tudi Martina Orozen, ki pridigi pripisuje izredno pomembnost, saj je
vse od pokristjanjevanja bistveni sestavni del verskega oznanjevanja v narodnem
jeziku. Poleg tega je »pridiga najstarejsi vzorec kulture govora in je skozi vso zgo-
dovino versko-vzgojno in jezikovno ustvarjalno delovala na Siroke ljudske mnozice,
ki jih je nenavadnost izraZzanja prevzemala« (Orozen 2010d, 459). Prispevek opo-
zarja na ovrednotenje zlasti Slomskovih pridiznih besedil z vidika njihove konstruk-
tivne vloge v razvoju slovenskega knjiznega jezika, pri cemer je treba upostevati
celotni razvojni vidik slovenske pridige od Trubarja do Slomska.

Kot trdno vpet v ta kontekst slovenske pridige je Slomsek v Sirsi slovenski kulturni
zavesti skoraj pozabljen in kot pridigar objektivno premalo vrednoten, ¢eprav ga Ze
najpomembnejsa Zivljenjepisca (Kosar 2012; Kovaci¢ 1934-1935) predstavljata kot
iziemno osebnost tudi na tem podrocju. Morda se zdi ta njegova pridigarska dejav-
nost za slovenstvo manj pomembna in za znanstvenoraziskovalno obravnavo prema-
lo privla¢na.* Vendar je njegova pridiga ne samo oznanjevalni, temvec tudi narodno-
ozavescevalni ter jezikovno-normativni in stilisti¢ni dosezek — z vidika tedanje dobe

1 Gre za SirSo problematiko slovenske literarne zgodovine, na kar opozarja Martina OroZen (2010b, 276—
277; 2010b, 314-315). V novejSem casu je raziskovanje Slomskove pridigarske dejavnosti nekoliko na-
predovalo — med drugim naj opozorimo na znanstvenokriticno izdajo Treh pridig o jeziku in disertacijo
Cvetke Rezar (2019) ,,Normativne in slogovne znacilnosti Slomskovih pridig“.
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celo presezek. Zato ima za slovenstvo v najSirSem pomenu neprecenljiv pomen. Za-

radi vzvisenosti BoZje besede je Slomsek od pridigarjev pri¢akoval, da pridizno bese-
do podajajo v lepi jezikovni obliki, za kar si je v praksi prizadeval tudi sam.

2. Pomen pridiznega jezika do Slomska

2.1 Vpliv pridiznega jezika na osrednje- in vzhodnoslovenski
knjizni jezik

Razvojni pregled glasoslovno-oblikoslovnih znadilnosti pridiznega jezika od Tru-
barja do Slomska potrjuje,? da so se odlocilni premiki v razvoju tedanjega knjizne-
ga jezika oblikovali in potrjevali prav ob pridigi. Ta je veljala za javno ucinkujoco
uresnicitev knjiznega jezika posameznih jezikovnih podrodij in ga oblikovala v sis-
tem. Na osrednjeslovenski knjizni jezik so med vidnejsimi pridigarji v slovenskem
prostoru pomembneje vplivali predvsem Primoz Trubar v protestantski dobi, Ma-
tija Kastelec, Janez Svetokriski, Rogerij Ljubljanski in Jernej Basar v barocni dobi?
oziroma dobi katoliske obnove,* OZbalt Gutsman (iz koroskega jezikovnega pro-
stora), Marko Pohlin in Jurij Japelj v obdobju razsvetljenstva, Pagkal Skrbinc in
Friderik Irenej Baraga pa v obdobju purizma. Med pomembnejsimi pridigarji, ki
so odlocilno vplivali na vzhodnoslovenski knjizni jezik, pa so bili Anton Krempl,
JoZef Borovnjak in Anton Martin Slomsek.

2.2 Pridizni jezik kot ziv, govorjeni slovenski jezik

Pridigarji so imeli vseskozi neposreden, Ziv stik z jezikom svojih poslusalceyv, ki so
ga morali dobro poznati, ¢e so Zeleli biti razumljivi najsirSemu krogu ljudstva. Tako
je bil pridizni jezik, kot ga izkazujejo pridige prej navedenih pridigarjev, Ziv, govor-
jeni slovenski jezik. V njem so se — po Trubarjevem vzoru normiranja osrednjeslo-
venskega knjiznega jezika — nare¢ne znacilnosti pokrajine zdruZevale v kultiviran
knjizni sistem. Jezikovne znacilnosti pridiznega jezika potrjujejo, da so pridigarji
od Trubarja do Slomska v pridiZni jezik vnasali razlikovalne prvine svojega govor-
nega okolja in jih nadnareéno zdruzevali v knjizni sistem.

Trubarjev pridizni jezik izkazuje utemeljenost na dolenjski osnovi z uposteva-
njem takrat Ze nastajajoCega sredis¢nega ljubljanskega govora. Vezni ¢len med
protestantsko knjizno tradicijo in baro¢nim pridigarstvom predstavlja jezik Kastel-
cevih naboznih besedil,® saj je normativno ohranjal protestantski knjizni jezik.

2 Podrobnejsi pregled jezikovnih znacilnosti izbranega pridiznega korpusa glej v Rezar 2019, 18-98.

3 Med temi opozarjamo tudi na p. Antona Bresana, enega izmed franciskanskih retorjev z izpricanim
obseZnim opusom.

4V tem obdobju bi bilo zanimivo omeniti $e znamenitega ljubljanskega $kofa Tomaza Hrena, vendar so
njegove ohranjene pridige oziroma osnutki zanje v latinscini, zato jih v to raziskavo ni bilo mogoce
vkljuditi — Ceprav naj bi pridigal v domacem jeziku. Vec o njih glej v Viso¢nik 2018, 849—-851.

5 Pisno tradicijo so v dobi katoliske obnove oZivljali in nadaljevali tudi lekcionarji, npr. Evangelia inu
lystuvi (1612) Janeza Candka idr.
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Temu je zavestno sledil tudi Svetokriski, a je v pridizni jezik Ze vnasal prvine ro-
dnega zahodnoslovenskega govornega okolja z narecnimi vipavskimi znacilnostmi
— to potrjuje vpliv narecne razcepljenosti slovenskega jezika. Njegovi jezikovni
normi je bil zelo soroden Rogerijev pridizni jezik, ki izkazuje soCasno stanje osre-
dnjega (kranjskega) jezika z vidnejsim vplivom gorenjscine. V barocni dobi se je
vpliv narecne razcepljenosti slovenskega jezika in ob tem prvin govorjenega jezika
na protestantsko jezikovno izrocilo izrazito stopnjeval z Basarjevim pridiznim jezi-
kom, ki izkazuje odmik od protestantske knjizne tradicije in se priblizuje gorenjskim
knjiznim prvinam — te so bile pozneje uzakonjene s Kopitarjevo slovnico. V pridi-
Znem jeziku so se tako odraZale vedno vecje razlike med osrednjeslovensko jezi-
kovno normo Dalmatinove pisne tradicije in Zivo jezikovno rabo, kar se je v raz-
svetljenstvu $e stopnjevalo. Pohlin je na primer v svoje pridizne prevode vnasal
gorenjske razlikovalne prvine, ki so bile odraz tudi njegovih samovoljnih odlocitev,
ne pa razvojno utemeljenih teZenj, in socasne prvine ljubljanske mestne govorice.
Na drugi strani sta tako Gutsman kot Slomsek v pridizni jezik vnasala koroske go-
vorne prvine, Krempl in Slomsek oba vzhodnostajerske, Borovnjak pa prekmurske.

V slovenskem pridiznem jeziku od 16. stoletja do sredine 19. stoletja se kaZe na
eni strani ohranjanje starega slovenskega knjiznega jezika, ki je svojo arhaicnost in
kalkiranost skozi stoletja izgubljal, na drugi strani pa vse vedji vpliv govornega jezi-
ka z odrazi razliénih narecij, znotraj katerih so slovenski pridigarji Ziveli in delovali.

2.3 Pridizni jezik kot dokaz za obstoj pokrajinskih knjiznih razli¢ic

Pridigarji razli¢nih pokrajinskih razlicic (kranjske, koroske, stajerske in prekmur-
ske) v svojih pridigah izkazujejo pokrajinske glasoslovno-oblikoslovne jezikovne
znadilnosti, kar potrjuje, da je pridizni jezik tudi odraz pokrajinske jezikovne raz-
cepljenosti slovenskega jezika.

V 18. stoletju sta se oblikovali vzhodnostajerska in prekmurska knjizna razli¢ica,
do izraza je prisla Se koroska. Gutsman kot njen najpomembnejsi predstavnik je v
jeziku svojih naboznih besedil oblikoval nadnare¢no kultivirano podobo jezika ko-
roskega jezikovnega prostora in se obenem vidno priblizeval osrednjeslovenskemu.
Ta se je nato s pridiznimi zapisi gorenjskih pridigarjev normiral v osredniji tip knji-
Znega jezika, utemeljen na knjiZni tradiciji kranjskega prostora. Pri tem je imel
pomembno vilogo Japelj, saj je s svojimi pridigami vidno prenovil tradicionalno
knjizno normo tako, da je vanjo vnasal nekatere Zive gorenjske jezikovne prvine.
Tako Gutsman kot Japelj sta si pomembno prizadevala za oblikovanje sploSnoslo-
venskega knjiznega jezika. Utrjevanje knjizne norme je v pridiznem jeziku nada-
ljeval Skrbinc; v obdobju purizma® pridiZni jezik odseva njeno intenzivno pretisée-
vanje. To je vidno zlasti v jeziku Baragovih naboZnih besedil, ki izkazujejo norma-
tivno jezikovno dognanost in v tistem Casu nepresezeno prenovo (ljudskega) kranj-
skega knjiznega jezika (Orozen 2010c, 220).

6 Purizem je na Slovenskem zaznamoval ¢as od izdaje Kopitarjeve slovnice (1809) do uvedbe tako imeno-
vanih novih oblik sredi 19. stoletja. Gre za jezikovno preobrazbo starega kranjskega knjiznega jezika v
sodobnejsi, govorjenemu jeziku blizji, a izvirnejsi ,kranjsko slovenski‘ knjizni jezik.
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Dvojni¢ni razvoj knjizne norme (Jesensek 2011, 234) potrjujejo pridige vzho-
dnoslovenskega jezikovnega prostora. Vzhodnostajerski tip knjizne norme izkazuje
Kremplov pridizni jezik, ki se je sicer zgledoval po starejsih piscih osrednjesloven-
skega prostora in njihove znacilnosti prenasal v vzhodnoslovensko razlicico: tako
je zavestno povezoval obe knjizni normi. Podobno se je osrednjemu tipu knjizne-
ga jezika v svojih pridigah pribliZzeval tudi Borovnjak kot eden vidnejsih pridigar-
jev prekmurske knjizne razlicice, ki pa je prav tako zagovarjal jezikovno zdruzitev
s sredis¢em.

Zadnji v tej razvojni verigi, v kateri je pridizni jezik nosilec najpomembnejsih ra-
zvojnih stopenj od prve knjizne uresnicitve v 16. stoletju do knjiznega poenotenja
sredi 19. stoletja, je Slomsek. V svojih pridigah je izhajal iz precis¢enega kranjske-
ga jezika, v katerega je premisljeno vnasal razlikovalne prvine vzhodnostajerske
in koroske knjizne razliCice ter tako zavestno tezil k poenotenju slovenske knjizne

norme.

2.4 Pridizni jezik kot nadgradnja jezikovne tradicije s sodobnimi
jezikovnimi dogajaniji

V pridiznem jeziku se je slovenska jezikovna tradicija nadgrajevala s sodobnimi
jezikovnimi dogajaniji, to pa se je povezovalo v zanesljivo in trdno slovensko jezi-
kovno normo ter predpis. S Kopitarjevim jezikovnim konceptom je prislo do soo-
¢anja pisne tradicije z govorno podobo jezika. Pojavile so se teZnje, da je treba
izhajati iz izvirnih prvin Zivega jezika, torej iz ljudske osnove, in tuje skladenjsko-
-besedis¢ne prvine nadomestiti z izvirnimi slovenskimi — ¢e so te seveda zgodo-
vinsko potrjene. Jezikoslovna analiza izbranih pridig je potrdila,” da so se teZnje
puristicnega obdobja v praksi zacele uresnicevati najprej v naboZznem slovstvu,
predvsem v pridiznem jeziku — prav pridizni jezik je namrec z osvobajanjem od
kalkov odlocilno vodil k poenotenju in odpiral moZnost SirSe jezikovne normativ-
nosti. Slomskova pridiga je bila z besedilno-jezikovnega vidika pomemben ¢&len
puristi¢ne strukturne preobrazbe slovenskega knjiznega jezika.® Ta je zajela vse
takratne jezikovne zvrsti in se po zivem jeziku priblizala izvirnejSim skladenjskim
prvinam slovenskega jezika — ob tem je tudi pomembno utrjevala normiranje po-
enotene glasoslovno-oblikoslovne podobe knjiznega jezika.

3. Pomen Slomskovega pridiznega jezika

3.1 Slomskov pridizni jezik kot ljudski jezik

Slom3ek je v svojem pridiznem jeziku ohranjal jezikovno tradicijo — ljudski jezik, ki
ga je nadgradil v trden knjizni sistem. Zavedal se je njegove vrednosti tako pri nor-

7 Glej Rezar 2019, 68-98.

&V Slomskovih pridigah izginjajo npr. glagolski kalki, kalkirane zveze s predlogoma skozi in ¢ez, skladenj-
sko-besedotvorni in besedis¢ni kalki ipd.
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miranju enotnega knjiznega jezika kot tudi pri vzpostavljanju stika s preprostim
prebivalstvom.® Preprican je bil, da je duhovnik pri svojem delu uspesen le, »Ce
uci v ljudskem jeziku« (AmbroZzi¢ 2010, 30). Ljudski jezik mu ne pomeni ,kmecke-
ga’ jezika, saj ni preprost in robat, ampak Ziv, kultiviran jezik vecine (Jesensek 2003,
674). Ciljno se je torej usmeril k jeziku ,ljudstva‘ in se ni vec zgledoval po starejsih
predhodnikih — zato je lahko k jezikovni tradiciji pristopil kriticno in iz jezika zave-
stno izlocal kalke, ki so se v jezikovnem razvoju ohranjali Se iz protestantske knjizne
tradicije (Orozen 1996, 104-110).

Ziv ljudski jezik pri Slom&ku potrjujejo tudi nareéne znagilnosti®® — zlasti $tajer-
ske in koroske. Ob natancni raziskavi posameznih pridig bi se verjetno izkazalo, da
ima morda celo vsaka posamezna Slomskova pridiga kar vec znacilnosti jezikov-
nega prostora'! in ¢asa, v katerem je nastala (npr. koroski izraz dro najdemo pred-
vsem v pridigi, ko je bil Zupnik v Vuzenici). Vendar vecina teh znacilnosti ostaja
skupnih, saj je bil Slomsek vseskozi razpet med Stajersko-koroski in osrednjeslo-
venski jezikovni prostor. Ceprav je po eni strani zelel ostati jezikovno blizu svojim
poslusalcem in je pri tem ohranjal njihove narecne glasoslovne razli¢ice, jih je po
drugi strani zavestno vzgajal za enotno jezikovno normo in v svoje pridige vpletal
nadnarecne oblike — tiste, ki jih je prepoznaval kot vseslovensko sprejemljive.

3.2 Slomsek kot zagovornik jezikovnega poenotenja

Slomsek je bil pomemben zagovornik poenotenja slovenskega jezika.l? Ne le v te-
oreti¢nih izhodiscih, ki jih je kot misli o jeziku izrazil v pismih, pridigah, govorih in
drugih delih,®® temvec tudi v jezikovni rabi je s pridigami izkazoval, da nasprotuje
jezikovnemu partikularizmu, ki ga je prepoznaval npr. v Dajnkovih delih. ReSitve
na oblikoslovni in glasoslovni ravnini njegovih pridig kaZejo, da je zavestno sledil
osrednjeslovenskemu tipu jezika in ga soocal z znacilnostmi svojega jezikovnega
prostora. V tem prizadevanju je bilo prelomno leto normiranja in uveljavljanja

9Slomskovo trdno vpetost v govorno podobo jezika potrjujejo npr. glasoslovno spremenjene oziroma
reducirane slovni¢ne oblike (pred hudim navadam) — ki jih Slom3ek sicer ni rabil pogosto, saj je tezil h
knjizni rabi — in pestrost drugih narecnih in pokrajinskih razli¢ic (npr. oblika danes se pojavlja Se v razli-
¢icah dans, dnes, dnez, dones, donf, denes).

0O narec¢nih znacilnostih v Slomskovem jeziku glej v Zorko 2010.

1 Taka je npr. pridiga God noviga léta 1825 (hrani Nadskofijski arhiv Maribor pod signaturo IV-A-6), ki ima
veliko koroskih jezikovnih znacilnosti, kar je Slomsek pojasnil v pripisu: Pridiga eno mavo po korofhko
per [: Duhu v’ Zelovzi; ali pa pridiga Na binkofhtno nedélo. S: kerfhanfka zerkuv isvelizhanfka barka [:
Duha (signatura IV-A-9), v kateri je koroskih znacilnosti sicer manj, pa 3e te je Slomsek pozneje delno
sam popravljal (npr. Bueh - Bog, pregriefhni fviet > pregrefhni fviet).

Na tem mestu je predstavljeno predvsem Slomskovo prizadevanje za poenotenje jezikovnih oblik, ven-
dar se je Slomsek s svojimi jezikovnozdruZevalnimi teZznjami zelo zavzemal tudi za poenotenje ¢rkopisa
v abecedni vojni, ki se je takrat razmahnila tako v osrednjeslovenskem prostoru kot tudi po severovzho-
dnih slovenskih pokrajinah (Rajh 1991, 383-386).

13 Npr. »Skoz nase dezZele tecejo Sava, Drava, Mura, Savinja, dale¢ so narazen, pa se nazadnje prijazno
snidejo. Nasim rekam bodimo tudi mi podobni; Slovenec je Kranjec, Slovenec Korosec, Slovenec kakor
Stajerc, bratje smo drug drugemu. Po potu omike se priblizujemo drug drugemu in srecen &as, ko bode
v jeziku slovstvena ena hisa, eden narod, eno slovenstvo, en govor!« (Slomsek 1821) Vec v Rezar 2019,
115-121.
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novih oblik.** Takrat je Slomsek zacel v jeziku svojih pridig zavestno zamenjevati
stare oblike z novimi, ¢eprav jih v rabi Se ni povsem dosledno utrdil. To potrjujejo
spodaj nastete pomembnejse jezikovne znacilnosti njegovih pridig.

V orodniku ednine in dajalniku mnoZine moskega in srednjega spola (velja pov-
sod spodaj) je Slomsek nihal med tradicionalno osrednjeslovensko koncnico -am
(pred altarjam), ki jo je po Metelkovem zgledu uvrstil tudi v svojo slovnico, in
vzhodnoslovensko -om (nad sinom). Zadnjo je pozneje v skladu z Murkovimi resi-
tvami priblizevanja vzhodnoslovenskih oblik osrednjeslovenskim prepoznaval kot
normativno sprejemljivejSo (poleg tega je bila etimolosko utemeljena) in jo vse
bolj uporabljal tudi v pridigah. V dajalniku in mestniku ednine je nihal med pre-
vladujoco osrednjeslovensko koncnico -u (otroku), ki jo je zagovarjal Metelko, in
vzhodnoslovensko konénico -i (ozheti), ki jo je zagovarjal Dajnko, prednost pa ji je
Slom3ek dajal tudi v svoji slovnici; v takih primerih se kaze vpliv Slomskovega ro-
dnega govornega okolja na njegovo jezikovno normo. V mestniku mnozine je nihal
med prevladujoco koncnico -ih (po potih), ki jo kot edino navaja v svoji slovnici,
zagovarjala pa sta jo tudi Dajnko in Metelko, in redkejSo (ustrezno v Zenskem spo-
lu) obliko -ah (po potah), ki jo je prevzemal iz Zivega stika s Stajerskim govornim
okoljem. V orodniku mnozine je nihal med prevladujo¢o konc¢nico -i (pred otrozi),
-ami (s’ jesikami), ki jo je v svoji slovnici postavljal na prvo mesto, in reducirano
-mi (pred ljudmi); njegova raba tako sledi Murkovim resitvam. Preglaso v e za c,
J, ¢, Z, S je uresniceval nedosledno (pofiufhavzov, poflufhavzev) — vendar pa to
vprasanje ni bilo urejeno niti v so¢asnih slovnicah.

V Zenski sklanjatvi se nihanje oblik kaZe pri samostalnikih na -ev, ki namesto
nic¢te koncnice v izhodis¢ni obliki prevzemajo a-jevsko konénico (molitva). Gre za
tipi¢ne govorne oblike, ki so poznane tudi Dajnku, Metelku in Murku. V orodniku
ednine se pojavlja $e vzhodnoslovenska oblika -oj (sa molitvijoj), ki jo Slom3ek
navaja tudi v svoji slovnici, prav tako Murko. Sicer pa se izpricane koncnice Zenske
sklanjatve vec¢inoma ujemajo tako z njegovo slovnico kot drugimi socasnimi slov-
nicami.

V srednji sklanjatvi se kaZe feminizacija nevter (nebefe) — pojav, ko se samostal-
niki srednjega spola sklanjajo po Zenski sklanjatvi.

V pridevniski sklanjatvi za moski in srednji spol nove oblike Se niso upostevane,
saj v rodilniku in tozZilniku ednine raba kon¢nic niha: -iga (hudiga) in -ega (svete-
ga), v dajalniku -imu (grefhnimu) in -emu (praviénemu) in v mestniku -im (v’ fvetim)
in -em (v posvetnem). Osrednjeslovenske koncnice -iga/-imu/-im prevladujejo v
pridigah do leta 1850, ¢eprav se Ze pojavljajo posamezni primeri kon¢nic -ega/-
-emu/-em, ki jih je Slomsek intuitivno prevzemal iz vzhodnoslovenskega prostora

14 Na nove oblike je zadel opozarjati Matija Majer, Luka Svetec jih je prvi vpeljal v pisavo (1849), Anton

Janezi¢ pa jih je normativno uzakonil v svoji slovnici (1854, 1863). Sredi 19. stoletja so predstavljale
najsprejemljivejSo moZnost poenotenja prevladujoce kranjske in hkrati koroske ter vzhodnostajerske
pokrajinske knjizne razli¢ice na glasoslovno-oblikoslovni ravnini. Nove oblike so bile: konénice -om, -oma
namesto -am, -ama; -ega, -emu, -em namesto -iga, -imu, -im; ujemanje needninskih oblik pridevnika
srednjega spola s samostalnikom; ujemanje pridevniskega primernika oziroma preseznika s samostal-
nikom v spolu; pripona -nu- druge glagolske vrste namesto pripone -ni-; veznik da namesto de.
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kot normativno sprejemljivejse. Njihova raba pa vidno narasca po letu 1850, kar
potrjuje, da je nove oblike sprejemal zavestno. Slomsek se je torej zavedal nor-
mativne sprejemljivosti obrobnih oblik, ceprav se je v praksi nekoliko bolj zgledo-
val po oblikah iz sredisca.

Pridevniska koncnica -ej (svetej) z deikti¢nim j v dajalniku in mestniku ednine
Zenskega spola je bila znacilnost koroskega jezikovnega prostora, kar potrjuje vpliv
Zivih govornih okolij, v katerih je Slom3ek deloval. V svoji slovnici jo je postavil celo
na prvo mesto, medtem ko je pri Dajnku, Metelku in Murku ni zaslediti.

Pogosto se pojavlja neujemanje dolodila in odnosnice kot rezultat maskuliniza-
cije (lepi vefeli deza) in feminizacije — zlasti drugi narec¢ni pojav je znacilen za Sta-
jerski jezikovni prostor. Namesto danasnje knjizne konénice -a nastopa koncnica
-e iz Zenske sklanjatve (lepe mefta), medtem ko v slovnici srednjespolsko koncni-
co -a postavlja na prvo mesto. S tem se oddaljuje od Dajnka, ki ima feminizirane
konénice, vendar Metelko in Murko ob teh opozarjata tudi na izvorno srednje-
spolsko koncnico.

Stopnjevanje pridevnika je ve¢inoma obrazilno s -si (hujsih), -ji (-ji = i) (teZje,
veci), -ej(s)(i) (imenitnejsi). Opisno stopnjevanje je uresni¢eno predvsem z zasta-
relo predpono nar- (nar imenitnej) namesto (sicer splosSne slovanske) novejse naj-
(najimenitneji) — pogosto zapisano narazen. Clenico nar- je z uvedbo novih oblik
zamenijala naj-, danes pa je Se ohranjena v narecju. Slomsek se je pri tej rabi vidno
zgledoval po Metelku in Murku, ki imata nar-/naj-, kot ima v slovnici tudi sam,
medtem ko je Dajnko zagovarjal le naj-. Pri primerniku in presezniku se uporabljajo
tako posplosena moska koncnica -i za vse tri spole (nar fvetejfhi) kot tudi prvotne
koncénice -i (nar lubfhi) za moski in -e (naj draZje) za srednji spol ter Zenska -a (naj-
drazja), ki je v slovenskem razvoju nadomestila prvotno koncnico -i. Slomsek tu ni
bil povsem dosleden, saj se posploSene oblike v pridigah pojavljajo Se po spreje-
tju novih oblik. Dvojni¢nost, ki potrjuje Slomskovo Siroko jezikovno razgledanost,
se kazZe tudi v njegovi slovnici, kjer je sicer posploSene moske konénice postavil
na prvo mesto. Pri taki rabi je nihal med Dajnkovo vzhodnoslovensko normo in
Metelkovo osrednjeslovensko ter se priblizeval Murku, ki je po Stajerskem vzoru
dajal prednost Zenskim razlikovalnim kon¢nicam.

3.3 Normativnost Slomskovega pridiznega jezika v primerjavi s
socasnimi slovnicami

Slomsek je socasno jezikovno dogajanje na Slovenskem spremljal — in ga skusal
tudi v praksi uresni¢evati, prav tako sooblikovati. Sledil je Kopitarjevemu kranjske-
mu knjiznemu sestavu in ga preobrazal z upostevanjem razlikovalnih prvin sloven-
skega jezikovnega obrobja (OroZzen 1996, 104-107). Primerjalni pregled obliko-
slovnih znacilnosti potrjuje, da v celoti ni sprejemal niti Metelkovega sredis¢no-
slovenskega knjiZznega sistema (ta je bil zanj sicer sprejemljivejsi od Kopitarjevega,
vendar je premalo uposteval razlikovalne jezikovne prvine nekranjskih knjiznih
razlicic) niti Dajnkovega vzhodnostajerskega, ki ga je ta poskusal normirati v svoji
slovnici. Raje je sledil Murkovim jezikovnosistemskim resitvam, ki so na podlagi
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diahrono utemeljene variantnosti kompromisno nakazovale pot priblizevanja osre-
dnjeslovenskemu knjiznemu jeziku, a z nekaterimi stajerskimi jezikovnimi poseb-
nostmi in prizadevanjem za poenotenje knjizne norme s sprejemanjem novih oblik
— v tem sta si bila z Murkom jezikovnonazorsko zelo blizu. Ceprav je pripravil tudi
svojo slovnico Inbegriff der slowenischen Sprache fiir Ingeborne,* ni slepo sledil
,svojim’ oblikam, temvec je znal jezikovne oblike intuitivno izbirati in uporabljati
glede na socasni jezikovni razvoj — kadar je to prepoznaval za normativno najbolj-
So resitev predvsem z vidika jezikovnega poenotenja. Oddaljevanje od lastne slov-
nice hkrati tudi potrjuje, da je v njej vidno sledil Metelku, medtem ko je bil sam v
splosni rabi bolj vezan na $tajerski in koroski jezikovni prostor.

3.4 Slomskov jezikovni nazor

Slomskov nazor o jeziku®® je izrazito romanticen, kar je neposredno izrazal zlasti v
pridigah o jeziku, in narodnozdruZevalen: prepoznaval je nelocljivo povezanost
med jezikom in narodom (en jezik — en narod). S tem je neposredno povezana
njegova teZnja po jezikovnem poenotenju, v kateri je videl pogoj za nacionalno
zdruzitev Slovencev v eni drzavi. Slomskov pogled na jezik je tudi pozitiven — znal
je razumsko presoditi, kaj je dobro za slovens¢ino ne le v tistem ¢asu, ampak tudi
za njen obstoj v prihodnosti. Ob mnogih takratnih teznjah se je zelo dobro zavedal
elementov, ki obstoj jezika zagotavljajo dolgorocno, in tudi elementov, ki njegov
razvoj zavirajo. Med temi zadnjimi je opozarjal zlasti na nevarnosti: (a) pokrajinske
razcepljenosti, ki s svojo razlikovalnostjo ne vodi v narodno in jezikovno poenote-
nje, temvec v razdiralnost; (b) iliristi¢nih tezenj, ki so spodbujale nastanek juzno-
slovanskega naroda in skupnega knjiznega jezika; (c) arhaizacije jezika, ki je na-
sprotovala sprejemanju elementov Zivega jezika v knjizno normo in tako onemo-
gocala jezikovno preobrazbo oziroma jezikovni dinamizem. Slomskov jezikovni
nazor je torej jasen in odlocen ter trdno in zdravorazumsko vpet ne le v soCasne
razmere, temvec tudi v sodobnost slovenskega jezika in naroda.

3.5 Slomskovo jezikovno nacrtovanje

Pri jezikovnem nacrtovanju,” ki je izhajalo iz njegovih teoreti¢nih jezikovnih izho-
dis¢, si je SlomsSek kot velik zagovornik jezikovne enakopravnosti slovenscine z
nemscino v takratni avstrijski skupni drZavi prizadeval za njeno uradno rabo v vseh
socialno- in funkcijskozvrstnih poloZajih jezika (Jesensek 2003, 671). Med drugim
je to pomenilo, da bi bila slovenscina ucni jezik v osnovni (nedeljski) Soli, v gim-
naziji pa nemscina —a s posebnimi urami slovenskega jezika. S tem je skusal do-
seci, da bi se lahko slovens¢ina ob prevladujoc¢i nemscini ¢im bolj normalno raz-

15 Hrani Univerzitetna knjiZznica Maribor, rokopis pod signaturo Ms 167, prepis pa pod signaturo Ms 318.

% Slomsek ni bil jezikoslovec, bil pa je skrben zapisovalec jezika, njegov ljubitelj in skrbnik — v marsi¢em

celo razsodnik v vprasanijih, ki so jih zapisovali njegovi predhodniki in sodobniki. K jezikovnim vprasanjem
je pristopal zelo objektivno in razsodno, predvsem pa na podlagi dolgoletnih pedagoskih izkusenj (Oro-
Zen 1996, 110).

17 Ve o Slomskovem jezikovhem nacdrtovanju in njegovi jezikovni politiki, ki ne velja le za 19. stoletje, tem-
vec v marsi¢em odkriva usodo slovenskega jezika in naroda tudi v sodobnem evropskem prostoru, glej v
Rezar 2014. Na aktualnost Slomskove besede o jeziku v sodobnosti opozarja tudi Stanonik 2011, 557.
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vijala in skladno s svojimi zmoZnostmi iz ,jezika za domaco rabo’ presla tudi v
uradovalno Zivljenje. Slomsek je premisljeno nacrtoval mesto slovenscine ne le za
svoj ¢as, ampak tudi za poznejsa obdobja — njegov pogled na slovenscino je lahko
v marsicem aktualen za sodobno jezikovno nacrtovanje. Pomembno je vplival tudi
na slog pisanja — z oblikovanjem teoretic¢nih izhodis¢ cerkvenega govornistva je v
Vajah cerkvene zgovornosti opozoril na izvirne slovenske elemente jezikovnega
oblikovanja.

4, Sklep

Knjizni jezik se je ob slovenski pridigi vidno oblikoval in u¢inkovito utrjeval v vseh
zgodovinskih obdobjih, o ¢emer imamo vec¢ dokazov zlasti iz ¢asa od normiranja
knjiznega jezika v 16. stoletju do normiranja enotne knjizne norme sredi 19. sto-
letja. Pridige tako niso imele le versko-vzgojne vioge, temvec so bile tudi sredisce
oblikovanja in utrjevanja knjizne norme. V tem kontekstu imajo Slomskove pridi-
ge izjemno pomembno vlogo. V njih se namrec kaze njegova odgovorna drza do
slovenskega jezika, saj je uposteval tako jezikovna spoznanja kot normativna do-
gnanja takratnega Casa. V pridigah je uresniceval jezikovno normo, ki je bila naj-
primernejsa ne le zgodovinsko in etimolosko ter glede na socasni jezikovni razvoj,
temvec tudi z daljnoseznega vidika obstoja slovenscine v prihodnosti — poenotena
za ves slovenski prostor. Zdravorazumsko je znal prepoznati nevarnosti takratnih
partikularisti¢nih jezikovnih stranpoti. Ceprav trdno zasidran v svojem $tajerskem
pokrajinskem jezikovnem prostoru in obenem v tesnem stiku z nare¢nimi govori
(zlasti koroskimi, stajerskimi in panonskimi) svojih poslusalcevy, je to znal presedi
v sprejemanju in uresnicevanju SirSe sprejemljivih jezikovnih pojavov. Zelo jasno
in odlo¢no je zagovarjal vse tisto, kar je prepoznaval kot najprimernejse za ves
slovenski prostor tako narodnostno kot jezikovno (to je razumel kot nelocljivo
povezano). Z vidika norme tudi ni ustvarjal kakSnega svojega, individualisticnega
jezikovnega pogleda, ampak je v besedi in dejanju sledil temu, na kar so opozar-
jali Ze nekateri njegovi predhodniki (Kopitar, Primic) — iskanju in uresnicevanju
moznosti jezikovnega poenotenja za ves slovenski prostor. V tem izkazuje sicer Se
nekaj neenotnosti in mesanja jezikovnih oblik zlasti med osrednje- in vzhodno-
slovenskimi razli¢icami, kar pa je splosen odraz jezikovnega stanja v 19. stoletju,
ki velja za normativno omahljivo.

Slomsku je bila pridiga — cerkveni govor ucinkovito sredstvo kultiviranja slovenske-
ga naroda in jezika, z njo je vzgajal svoje poslusalce v najsirSem pomenu. Dvigoval je
njihovo narodno in jezikovno zavest ter jim kazal, kako slovenska beseda lepo zveni,
kako je lahko slovenski jezik sposoben vseh funkcijskih zvrsti, tudi uradnih, javnih
govornih poloZajev — torej ni samo za domaco rabo. Slomsek je bil na tem podrocju
edinstven — po njem namre¢ pridiga preide v svoje bolj osnovne oznanjevalne okvire.
Vsak govorni poloZaj je izkoristil za kultiviranje slovenskega jezika. Pa ne le s pridigo,
temvec s svojim vsestranskim prizadevanjem se je trudil razlicne generacije Slovencev
jezikovno ozaves¢ati in jih z dobrimi knjigami ucil slovensko razmisljati.
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Z upostevanjem stopnje jezikovnega razvoja tedanje dobe in glede na upove-
dovalne dosezke takratnih ustvarjalcev je Slom3ek kot pridigar nepresezen tako
normativno kot tudi slogovno® in trdno vgrajen v razvoj slovenskega knjiznega
jezika, seveda pa je s tem izvirno zaznamoval cerkveno govornistvo 19. stoletja.
Tako Slomsek ni bil le velika cerkvena osebnost, dober poznavalec ¢loveka in ¢asa,
kulturno-zgodovinskih in druzbeno-politicnih razmer, temvec tudi velik mojster
jezika in besede, Vse to je uresniceval v razli¢nih zvrsteh, tako leposlovnih (pripo-
vednih in pesniskih), naboZno-slovstvenih, publicisti¢nih, strokovno-izobrazevalnih
kot tudi bogosluzno oznanjevalnih — v pridigi. Prav z njim se je pri problematiki
literarnozvrstne opredelitve pridige potrdilo, da pridiga ni opis dogodka, temvec
navdihnjeno oznanjevalno dejanje — po besedah Martine OroZen (2010¢, 274) gre
za »posebno, namembnostno versko oznanjevalno jezikovno zvrst, ki se ob soo-
¢anju evangeljske resnice z Zivljenjsko danostjo trajno na novo govorno uresnicu-
je in skozi vso naso jezikovno zgodovino sooblikuje kulturo govora v vsakem druz-
benem okolju. S tega vidika so Slomskove zasluge za naso kulturno zgodovino Se
posebej neprecenljive.«

Jezikovno in slogovno dovrsene Slomskove pridige so imele torej namen do-
segati takratno slovensko ljudstvo najsirSega sloja. Zato ni dvoma, da so ga ne le
versko vzgajale, temvec tudi jezikovno-kulturno ozavescale in oblikovale, predvsem
pa so mu bile zgled kultivirane podobe maternega jezika.

Zaklju¢imo lahko, da bi v slovenskem prostoru tezko prislo do jezikovnega po-
enotenja in morda bi slovenski jezik Se danes ostal nepoenoten, na ravni pokra-
jinskih razlicic, ¢e ne bi bilo razvoja pridiznega jezika. S tem lahko konc¢no potrdimo
tudi, da je v obravnavanem zgodovinskem razvojnem loku klju¢no vlogo imela
Cerkev — ob oblikovanju najrazli¢nejsih naboznih besedil, med njimi zlasti pridig,
je vodila razvoj jezika pri nas in skrbela za njegovo ohranjanje,* z nedeljskimi So-
lami pa poskrbela za osnovno izobrazbo, ki jo je potreboval ¢lovek na slovenski
zemlji.

Kratici

UKM — Univerzitetna knjiznica Maribor.
NSAM — Nad3kofijski arhiv Maribor.

18 Slomskov pridizni opus ¢aka Se temeljita raziskava s slogovnega vidika. Nekaj drobcev nakazujeta razi-
skavi Rezar 2012 in 2015, ki potrjujeta slogovno dovrsenost Slomskovih pridig in njihovo oblikovanost
po zahtevnih literarnoestetskih merilih. Ena izmed obravnavanih pridig je Slomskova pridiga ob novi
masi Jakoba Stepisnika (glej tudi Skafar 2010, 36—37), ki potrjuje Slomskove ubeseditvene kakovosti, s
katerimi se je znal primerno pribliZati razli¢cnim naslovnikom, predvsem pa je izvirno prispeval h kulturi
umetniskega izraZzanja in pridigo povzdignil na raven literarne zvrsti. Tega slovenska literarna zgodovina
$e ni ovrednotila, Martina OroZen pa poudarja: kar je dal visoki umetnostni poeziji Preseren, je dal
Slomsek drugim zvrstem, zlasti pridigi (Orozen 1996, 105).

1 To velja ne le za slovensko preteklost, temvec tudi za sodobnost, zlasti na podrocju slovenskih manjsin.
Glej npr. raziskavo Munda Hirnék, Medvesek 2017 o vlogi Cerkve pri ohranjanju slovenscine v Porabju.
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BozZja svetost, cloveska krhkost in oblika krscanske
poklicanosti

Abstract: The lives of the saints are a true ,hagiophany’. Through them »God viv-
idly manifests His presence and His face to men« (LG 50). This paper deals with
the relation between God and the human being as it is manifested in the no-
tion of sanctity. It first stresses divine filiation as the right frame (by contrast
with anthropocentric perspectives) to understand this relation and then reflects
on the Christological character of holiness and martyrdom. From this perspec-
tive, the relation of the human being with God comes out with interesting nu-
ances and reveals the close unity of ethos, worship and history that it involves.
The saint bears in his ontological constitution the forma Christi.
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Povzetek: Zivljenja svetnikov so resni¢na hagiofanija. Po svetnikih »Bog ljudem na
#iv nacin razodeva svojo navzoénost in svoje obli¢je« (LG, t&. 50). Clanek je po-
svecCen razmerju med Bogom in ¢lovekom, kakor se kaZe skozi pojmovanje sve-
tnistva. V prvi vrsti poudarja BoZje sinovstvo kot ustrezen okvir (za razliko od
antropocentricnih pogledov), ki omogoca razumevanje omenjenega razmerja,
nato pa ponuja razmislek o kristoloskem znacaju svetosti in mucenistva. V skla-
du s takSnim pogledom se ¢lovekov odnos do Boga kaZe kot poln zanimivih
odtenkov in razkriva nelocljivo povezanost med etosom, ¢as¢enjem in zgodo-
vino, ki jo vkljuc€uje. Svetnik v svojem ontoloSkem temelju prinasa ,Kristusov
znacaj ali obliko’ (forma Christi).

Kijuéne besede: Bog, svetnistvo, svetost, boZje sinovstvo, poklicanost, mucenistvo

1. Introduction

The lives of the saints are a true hagiophany. In them, as it is stated by the Second
Vatican Council, »God vividly manifests His presence and His face to men« (LG
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50). It is the Holy Spirit the One who gives rise to the radiance of holiness and who
elicits the glory of God reflected in their lives. In the words of Pope Francis, »each
saint is a mission, planned by the Father to reflect and embody, at a specific mo-
ment in history, a certain aspect of the Gospel« (GE 19; Buch 2013, 433-437). This
paper deals with the relation between God and the human being as it is manife-
sted in holiness. It begins with an approach to the idea of God that stresses the
concatenation of both the downward and the upward movement from God to
creature and from creature to God by the gift of divine filiation. Then it reflects
on the primary notion of sanctity and martyrdom in its Christological core. From
this perspective, the relation of the human being with God comes out with inte-
resting nuances and reveals the close unity of ethos, worship, and history that it
involves.!

2. God'’s sanctity and the reframing of human’s frailty

2.1 God of hope and fear of God

In August 1978, at a conference titled ,God’s Sanctity, End and Shape of Christian
Life’, the German theologian Leo Scheffczyk rhetorically asked whether — given
the suppression of the value of all that is holy in the contemporary world and the
widespread lack of knowledge and disinterest in the transcendent — it wouldn’t
be better to abandon the idea of the Holy God, God of sanctity, and simply stay
with the God of trust, the God of hope. This idea of God would be enough to offer
to the human person a strength that would be clear and helpful to him in the un-
folding of his life. Why then continue to strive to reach that very high summit of
sanctity, which is so hidden and inaccessible and which seems to mean very little
for a personal relation with God? God’s sanctity, mysterium tremendum, which
infinitely surpasses the human and it is revealed fearful and dangerous if one
approaches Him as profane, could be set aside. It would be enough to present to
the human person just practical and convenient truths that remind him of the
permanent truth of God’s good will for humankind (Scheffczyk 1979, 1022-1026).
The God whom Isaiah claims as the Thrice-Holy One (Is 6:3), transcendent and full
of majesty, and before whom human'’s fragile heart trembles and feels fear, would
no longer be necessary. After all, are not God’s compassion and mercy enough to
be sustained in this life? Demanding human beings to rise to the most transcen-
dent perfection, is not something that, deep down, goes beyond what God could
reasonably ask for?

The idea of God, thus, is fragmented by a mutually exclusive quandary: either
He is a compassionate God in whom the human can trust, or He is a majestic and
infinitely holy being, who demands glorification and whom the human person,
fraught with weaknesses, can only approach »with fear and trembling« (Phil 2:12).

! This article has been prepared in the framework of the Erasmus+ Teaching Staff Mobility (STA) program-
me attended by the author at the Faculty of Theology of the University of Ljubljana in November 2019.
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However, the root of this dilemma is not to be found in the biblical revelation of
God. God reveals Himself at once as mysterium tremendum and fascinans: a God
who makes the human fearful of his unworthiness and, at the same time, makes
him feel astonishment, allures him and saves him.

Behind these alternatives lies not the biblical image of God, but the anti-Chris-
tian idea of modernity that sees God as a limit for the human being, as a com-
petitor of human freedom and autonomy. God and the human are confronted
with each other in a kind of opposition where only two paths are possible: affirm-
ing God and denying the human, or, conversely, denying God and affirming the
human. Both carry the seed of atheism within them. Modern atheism explicitly
resolves this antithesis between the human and God: »Man is getting rid of God
—in the words of H. de Lubac —in order to regain possession of the human great-
ness that, it seems to him, is being unwarrantably withheld by another. In God,
he is overthrowing an obstacle in order to gain his freedom.« (De Lubac 1995,
24-25) Anthropocentrism also does this, albeit more subtly, by advocating a God
tailored to humanity. An ancient case for this anthropocentrism can be find in
Porphyry. He sought to discredit Christian theology by demonstrating its incom-
patibility with Greek philosophy, that was constituted as the only parameter of
rationality (Against the Christians, fr. 73, 6-8). He, as Methodius of Olympus stat-
ed, equates God with the measure of his own way of thinking (Against the Chris-
tians, fr. 83, 2-3). In its modern shape, anthropocentrism resolves the antithesis
between God and the human by presenting God as an intrinsic condition of the
human. This implies a Copernican turn in the theological discourse, which is re-
versed so that the human is no longer the image of God, but the measure of God.
»God is the mirror of mang, is the well-known expression of L. Feuerbach in his
The Essence of Christianity.

Even if anthropocentrism is not taken so far that it ends up falling into its logi-
cal atheistic consequence, the idea of a God in the measure of the human entails
the loss of the faith’s peak and transcendence. Faith itself becomes totally falsi-
fied. On the one hand, by not considering seriously God’s transcendence and to-
tal sanctity, the human person is neglected in his highest capacity and possibility;
and, on the other hand, the relation between God and the world is misperceived
hindering the comprehension of creation and, ultimately, of redemption. Anthro-
pocentric theology rightly asserts that God in creating wills the good of humanity,
but another essential aspect of the creative act is obscured: God creates the world
and the human being to be glorified in it, because he seeks the adoration of His
sanctity (Scheffczyk 1979, 1024). That God creates to be glorified means that he
creates to make the world participate in his fullness, to make it holy. God do not
create the world or the human being because he seeks in them his own fullness.
God would then be a beggar of the human. Rather, God, having his fullness in the
love of himself, in the Trinitarian love, wills to involve the human in that love, and
therefore he creates him.
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2.2 The new frame: Divine filiation

The anthropocentric idea of modernity does not fully understand that the human,
more than a being facing God, is a being towards God. Creation entails God’s com-
munication ad extra to the creature, for which humans are ,other’ before the
Creator; but it also means —and this is truly important — that God is freely calling
the human to participate in his divine life. Therefore, God’s creative act as a divi-
ne operation ad extra, could also be considered an operation ad intra, in the sen-
se that the creature is made by God a partaker of his inner divine life. By being
created, the human is called ad intra by God, namely, he is called to participate
in His divine life. And this is what the mystery of salvation attains: God gives hu-
man beings the gift of being sons and daughters involving them in the Trinitarian
communion as children of the Father, through the Son, in the Holy Spirit (Ocariz
2000, 69-95). Salvation is therefore much more than a simple liberation from gu-
ilt, an amnesty from crime through which the human person can live calmly in the
midst of his fragility.

Creation and salvation lead the human eye to God as the peak of its own exis-
tence. The primitive Church confessed this with total conviction. Human life and
glorification of God was understood as something inseparable. »For the glory of
God is a living man; and the life of man consists in beholding God, is the famous
expression by Irenaeus (Adversus Haereses IV, 20.7; Orbe 1996, 299). Moreover,
the doctrine of the marvellous exchange, as the summary of Christian redemp-
tion, points out that the divine filiation is not a simple unfolding of the person’s
being, but instead requires a newness in being that only God can give. The Son of
God through the incarnation assumed humanity in his own filiation, giving birth
to many brethren in himself for the Father. A new relation is established through
the Son: a new filiation, the living in the Son, the living in Christ, which is wide-
spread in the writings of Paul (Dunn 2006, 390-412; Ocariz 2000, 69-95). This
new being — esse — and this new relation — ad Patrem — defines the life of the
Christian in all its dimensions. It is a gift from God that takes the human to the
summit of his existence and, therefore, constitutes a value that should never be
forsaken or replaced with another. This is the witness of the martyrs. Since the
beginning of the Church, they bore witness to the sanctity of God — that God is
always more, always greater — and to the essence of Christian life: the human
person has been made capable of responding to God'’s sanctity through of love.

3. The shape of Christian vocation

There is no dilemma in this approach: the compassionate and merciful God is the
one who clothes the fragile and unworthy human being in Jesus Christ and, by
doing so, clothes him in His holiness, is pleased with him and makes him capable
not only of following in Christ’s footsteps, but of taking part in his same kinship
with the Father. Martyrs thus show that total self-giving to God is the basic cate-
gory of Christian existence. The Christian destiny is to live God’s life and all dimen-
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sions of his human existence are subordinated to this new life. Christians do not
place martyrdom as a culmination, as the end of the path, but as the starting line
of a new disposition towards the world and towards themselves, a new way of
acting and living in which the participation in the divine life is recognized as the
good above all other goods.

3.1 A new existence in Christ

The heightened consciousness of the Christian vocation held by the primitive
Church appears with great clarity and simplicity in Paul’s language. In his letters
he frequently refers to the church members as the ,saints’, oi dytot (Procksch and
Kuhn 1974, 88—115). For example, in Romans he designates Christians as the
,saints’, the sons of God who are guided by the Spirit and for whom Christ inter-
cedes according to God (Rom 8:25). In the opening of the First Letter to the Cor-
inthians, he addresses the faithful of Corinth, calling them »those sanctified in
Christ Jesus, called to be saints« (1 Cor 1:2). He also starts and concludes other
letters with similar expressions (Rom 1:7; 2 Cor 1:1; Col 1:2; Phil 4:21-22). In the
same letter to the Corinthians, he exhorts them to resolve the conflicts arising
between Christians »before the saints«, that is, within the Christian community
without turning to pagan courts (1 Cor 6:1); and in Colossians speaks of »the col-
lection for the saints« (Col 16:1). Those who join the Church through the blood
of Christ are reconciled with God, since through Christ Jews and Gentiles have
access to the Father in a single Spirit, and are constituted — reads the Letter to the
Ephesians — »fellow citizens of the saints and members of the household of God«
(Eph 2:19). Paul considers himself »the least of all the saints« (Eph 3:8). This same
title appears in the Acts of the Apostles in Ananias’s response to the vision of the
Lord, who commands him to lay his hands on Saul of Tarsus: »Lord, | have heard
many speak about this man and all the harm he has done to your holy people in
Jerusalem.« (Acts 9:13)

Sanctity is not defined primarily by social involvement in the community of the
Church, but by the union with Christ that arises in the Christian through the
Church, that is, by the incorporation into the mystery of Christ that begets in the
Christian a new existence as a member of Christ’s body. What prevails is not the
horizontal dimension of the relation with the community, but the vertical aware-
ness of belonging to Christ, of being a new creature, a son of God. This is clear if
we look at the root of the notion sanctity. In the Old Testament, the term GyLog
already indicated primarily a relation with God, »the Saint of Israel« (Is 43:14),
and its use extended to those who were close to or in contact with God (Psalms
16:3; 34:10). The angels are saints and the sanctuary of the temple is sacred (Ex
29:30; Heb 8:2; 13:11). Biblical sanctity is not something that humans can acquire
or achieve, or anything that belongs to them by nature, but instead is a gift grant-
ed by God. Paul uses this term to refer to those who were baptised, who due to
joining Christ were ,put apart’, separated from the world, those whom God saved
and »had called to a holy life« (2 Tim 1:9). Christians are saints due to a calling
from God; the privilege of being members of the community of saints is due to
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the calling of the divine grace of Christ (Phil 1:1; Alonso 2009, 73-76). In Revela-
tion, the saints are those who will be on the side of God in the final battle (Rev
13:7; 14:12; Louth 2011, 3).

As Romano Guardini points out, these saints were simply the Christians: people
who lived in Corinth, Thessalonica, Ephesus and other places, who believed and
hoped, who were tormented by their fragility and who lived in the midst of pagan
surroundings, which entailed all sorts of hardships. However, they were also those
who — knowing what it meant to be Jewish or pagan — discovered the divine glo-
ry of the Gospel, that is, they had perceived the »love of Christ, which exceeds all
knowledge« and had a new existence governed by the Sanctity of God (Guardini
1956; Mariani 2018, 123). This new existence is crucial to grasp theologically what
sanctity is. Peter Brown in his very well-known article ,The Rise and Function of
the Holy Man in Late Antiquity” delved into holiness as it appears historically as
a claim to power and explores its social significance (Brown 1971, 80-101), but
the deep theological meaning of sanctity remained unexplained. Precisely is this
theological notion that allows a proper understanding of the saint’s self-perception
and of his social function.

3.2 Witness of Christ: a new end of life

The key figure for the comprehension of the theological notion of sanctity is the
martyr. Maptug, as commonly accepted, means witness, he who bears testimony
to something he knows or has seen (Strathmann 1981, 474-514). The use of this
term to refer to those who suffer, ultimately to death, due to their faith is certa-
inly a novelty. However, it could not be understood without looking at the mar-
tyrial figure that emerges from the Old Testament. Part of the old development
of this notion is the death and suffering to which the prophets were subjected
(Jer 26:8-11; 20-23; 2 Chron 24:17-22; 1 Kings 19:10-12 and Neh 9:26) and the
witness of the death of the Maccabees, that upheld the strength in faith and aro-
used the hope in the Lord’s intervention (2 Mac 6-7; Dan 11-12). In the New Te-
stament there are two fundamental events that contribute to this development.
On the one hand, the meaning that Christ himself gave to his suffering and to his
death; a fate of which he was fully aware and to which he granted an undeniable
redemptory meaning; and, on the other hand, the teachings on the mission and
destiny of his disciples. In fact, the martyrial catechesis of the primitive Church
was founded on the words of the Lord that Matthew situates after the selection
of the Twelve and when they were sent forth to preach:

»Behold, | send you out as sheep in the midst of wolves /.../ they will de-
liver you up to councils, and flog you in their synagogues, and you will be
dragged before governors and kings for my sake, to bear testimony before
them and the Gentiles.« (Mt 10:16-18)

»You will be hated by all for my name’s sake. But he who endures to the
end will be saved.« (Mt 10:22)
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»A disciple is not above his teacher, nor a servant above his master /.../ If
they have called the master of the house Beelzebub, how much more will
they malign those of his household.« (Mt 10:24-25)

»He who finds his life will lose it, and he who loses his life for my sake will
find it.« (Mt 10:39)

Since the very beginning, the existence of the primitive Church had a martyri-
al sense. The Acts of the Apostles gives a clear idea of this atmosphere of martyr-
dom when speaking of the apostles rejoicing in suffering offenses in the name of
Christ (Acts 5:41).

While the term martyr in the New Testament is not directly related to the lay-
ing down of one’s life, but rather refers to the one who bears witness to the faith
and truth of the Gospel, it could be said that the pdaptug fulfils the purpose of
the @ylog which is implicit in the baptismal confession: those who confess Christ
can be expected to have that confession tested in the context of persecution (Lk
21:13-15; 1 Pet 4:12-14; Rom 5:3-5; Louth 2011, 4). It merits stressing that wit-
nesses of Christ are not only those who have seen the events of Christ’s life, but
also those who announce Him and bear testimonies on Him to others. This aspect
of the notion of pdptug, which points to the work of evangelisation, towards a
mission, is clearly revealed in the figure of Paul, who is a witness for Christ in so
far as he was sent to proclaim the Good News (Acts 22:14-15; Strathmann 1981,
489). An example of this is Stephen, who is not called ,martyr’ because he dies,
but he dies because he is a witness of Christ, and he is rightfully so because of
his evangelising activity. With his death, Stephen offers the greatest proof of the
seriousness of his testimony. Hence, Paul, when referring to the outcome as »the
blood of your witness Stephen« (Acts 22:20), joins both realities: testimony and
blood. The same association appears in a similar way in the Book of Revelation
where the testimony is related to the blood of the lamb and the giving of life
unto death: »And they have conquered him by the blood of the Lamb and by the
word of their testimony, for they loved not their lives even unto death.« (Rev
12:11)

The term ,martyr’ is used to designate the cruel death because of one’s faith
in the mid-second century Asia Minor. It appears in Martyrium Polycarpi XIX, 1,
written shortly after the death of Polycarp in 155 AD. In the third century Origen
of Alexandria explained the qualification of martyr in these words:

»All who bear witness to the truth, either through their words or deeds
or working in some way in favour of them, can call himself a »witness«
(martyr). But the name of »witness< (martyr), in the proper sense, is due
to the community of brothers that, impressed by the strength of spirit of
those fighting to the death for truth and for virtue, established the custom
of applying it to those who bore witness on the mystery of the true religion
by spilling their blood.« (Origen, In lohannem I, 210 [Blanc 1966, 350])
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The most widespread explanation of the origin of this meaning is that Christian
martyrdom primarily took place in a legal setting in which Christians gave testi-
mony of their faith before the judge, often under torture. It does however seem
clear that behind this usage there was a deep theology of martyrdom. The primi-
tive community learned this martyrial theology from the Gospel and it had an
essentially eschatological nature. In the martyr the true saint is contemplated,
the one who bears witness to Christ before death (Louth 2011, 4), the saint who
has reached his goal. The martyr was the Christian, the one among the saints,
who had been victorious at the life’s end. The primitive Christian community lived
with great eschatological awareness. We could say that Stephen’s vision when
dying of an open heaven, when he »looked up to heaven and saw the glory of God
and Jesus standing at the right hand of God« (Acts 7:55), was more real for the
first Christians than the earthly life with its persecutions and sufferings. This he-
aven was their living hope. Primitive texts make this clear depicting the Christians’
joy —and even their desire for — when facing martyrdom (e.g. Ignatius of Antioch,
Ad Romanos; Tertullian, Apologeticum 50, 15; Janssens 1985, 424). Christians were
fully aware of martyrs’ dwelling in the presence of God.

4. Christological nature of martyrdom: key of Christian
vocation

If for the primitive community the saints were those who joined Christ through
baptism, received the life of grace from the Holy Spirit and were made new man,
the martyrs were those who were united to the sacrifice of Christ with their own
lives. Martyrdom is an imitatio Christi (Pellegrino 1958, 38-54). This is how Luke
recounts the end of Stephen’s life, establishing an explicit connection between
the deaths of Christ and Stephen. This was how martyrdom was understood and
experienced in Antiquity. It is an imitation and following of Christ, an authentic
union with Him. For example, the Acts of the Martyrs reveal this by putting on the
lips of Felicitas shortly before she was martyrized the following words: »| suffer
what | am suffering now, but then there will be another in me who will suffer for
me, because | will suffer for Him.« (Ruiz-Bueno 2012, 419—440) Martyrs experi-
ence an identification with Christ, so that it is Christ who suffers in them and who
conquers death through them. There is a true participation in Christ’s life and
sacrifice (Ferguson 2014, 269-279).

The Christological nature of martyrdom is also expressed in cultic way. The
death of the martyr is a sacrifice described in a liturgical tone that reflects the
new worship started by Christ. This does also appear, albeit veiled, in the narra-
tion of the martyrdom of Stephen. The Acts of the Apostles present the last words
of Stephen as a new interpretation of Moses and the Law in the light of Christ
(Acts 7:1-56). The Jews accused Stephen of speaking against Moses and against
God, but what he was actually doing was a rereading of the Old Testament in the
light of the death and resurrection of Jesus. It was a Christological interpretation,
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and this is the reason why the Jews rejected it, claiming his words were blasphe-
my. That is the reason of his condemnation. Stephen explained that the Cross is
at the centre of the history of salvation, showing that Jesus is the final accomplish-
ment of the entire history. Above all, Stephen clarified that the cult of the Temple
had ended, »the Most High does not dwell in houses built by human hands« (Acts
7:48), he said, alluding to the Prophet Isaiah (Is 66:1-2). The contact between hu-
man frailty and divine mercy is no longer the Temple, but Christ. Christ’s cross is
the supreme act of divine love converted into human love, that put an end to the
ancient worship with animal sacrifices in the Jerusalem Temple; the Risen One is
the new and true Temple.

Paul took up this Christological interpretation and developed it in Romans 3:24-
26. He described the death of Jesus in cultic categories and identified Christ with
the propitiatory of the Temple: » Whom God has set forth to be a propitiation in
his blood through faith.« (Rom 3:25) Paul saw a radical transformation of the re-
ality of worship in the cross of Christ. The cross is the realisation of true worship
and union with God of which the Old Testament sacrifices were image. This is
particularly important because Paul could not have interpreted Christ’s death in
this way if Jesus himself had not imbued his death with a meaning of love and
redemption (Ratzinger 2005, 99-100). At the Last Supper, Jesus had already ac-
cepted and beforehand consummated his death as the sacrifice of himself to the
Father out of love.

This transformation of worship did not mean that the material worship of an-
cient law had become a spiritualist worship, in the sense of a simple ethical and
moral worship. The transformation actually consisted in the fact that the worship
of the Old Testament, carried out by means of symbols, has been revealed as an
image and prophecy of the authentic worship, which is the cross of Christ: the
true divine-human love replaced the rites of worship that were based in the blood
of sacrificed animals. The animal blood put symbolically before God’s mercy the
sins of the people. Christ’s blood is not a symbol, but a real laying down his own
life which restores out of love the relation between God and the human person
(Sabourin 1961, 302). There is no spiritualisation of worship, but conversely a real
and definitive union between adorating God and a life of dedication (Krajnc 2018,
797-811). The sacrifice on the Calvary takes on what is symbolic and ritual in the
Old Testament and instituted the new and true worship: the Eucharist is carried
out in a dedicated existence. Worship under the Law of Moses with sacrificed
animals is not replaced by moralism (it is not about humankind doing everything
alone based merely on moral endeavours), but by Christ’ sacrifice on the cross
(Sesboiié 1988, 286). Christians ought to take part in this supreme act of worship-
ping God undertaken by Christ on Calvary. This is precisely the spiritual worship
(Rom 12:1), the cult according to the Logos of which Paul speaks. It involves the
Christian becoming »one in Jesus Christ« (Gal 3:28) and it is in this union — and
only in this union — where Christians can be in him and with him a ,living sacrifice’
and can offer to God the ,true worship’. Sacrificed animals were a substitution of
man. In his surrender to the Father, Jesus Christ does not replace us, but rather
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takes us into him, truly re-presenting us (truly making us present). In his union
with Christ, the human, despite his weakness, becomes a living sacrifice, a true
act of worship (Ratzinger 2005, 120).

For this reason, the theology of the cross, the theology of martyrdom — of the
own’s life surrendering — and the theology of the Eucharist are inseparable for
Paul (Ratzinger 2005, 103—104). Thus, it is not uncommon for him to refer to the
act of dying for Christ with liturgical images: »For | am already on the point of be-
ing sacrificed; the time of my departure has come« (2 Tm 4:6), and »Even if | am
to be poured as a libation upon the sacrificial offering of your faith, | am glad and
rejoice with you all« (Phil 2:17). He thus interpreted martyrdom as part of Christ’s
sacrifice. Indeed, the Christian’s life, which is the »holy temple of God« (1 Cor
3:17; Eph 2:21) acquires its full meaning in Christ’s sacrifice to the Father.

This teaching of Paul had great repercussions in the primitive Church. Perhaps
the most eloquent example of this would be the Martyrdom of Polycarp, which
is described liturgically, as a participation in Christ’s Passover and a full commu-
nion in the Eucharist. Polycarp is taken like a lamb towards God, as an acceptable
and holy offering to God. On the pyre, he pronounced a long doxology, a long li-
turgical prayer and, as he was publicly burned at the stake, the fire looked like a
candle and his burning body like baked bread, emitting a smell »like incense«
(Martyrium Polycarpi XIV). The pleasant aroma and the making of bread meant
that the martyr had become like Christ; his life had become an offering (Ratzing-
er 2005, 117-118).

5. Continuing martyrdom: ethos, worship and history

The primitive Christian community’s experience of martyrdom was progressively
forged into a theology of martyrdom that was already quite well-established in
the third century, with prominent figures such as Clement and Origen of Alexan-
dria in the East and Cyprian in the West (Clement of Alexandria, Stromata |V,
15.3-5; Origen, Exhortatio ad martyrium Il; Cyprian, Ad Fortunatum. Exhortatione
Martyrii). In the fourth century when persecution ended, it experienced large-
-scale development. The sudden change the Church experienced with the Edict
of Milan in 313 AD, which moved from persecution to being favoured and adopted
as the imperial religion, led to an identity crisis for the Church: the Church would
have to show its face to the world under conditions that were very different to
those it had known before that time. In the midst of this crisis, the Church’s de-
termination to remain the Church of the martyrs stands out unchangeable (Louth
2011, 6). After all, it is about being faithful to the totality that God claims: to love
the Lord with all your heart, and with all your soul, and with all your mind, and
with all your strength (Mk 12:28; Dt 6:5; Guardini 1956; Mariani 2018, 129-130).
The martyrial meaning of Christian life took on other characteristics besides per-
secution, although its foundations remained identical. Martyrdom is then descri-
bed as the following of Christ throughout the whole life; and thus, being a martyr
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involves resisting the attacks of the enemy and giving oneself completely to God.
As it was for Paul, for the martyr to live is Christ and to die is a gain (Ph 1:21).

It was also at this time that the Church built up a widespread cult of martyrs.
This cult is theologically based in Christ death and resurrection and differs from
the pagan cult of heroes (Garcia Sdnchez 2019, 597). The preaching of the Fathers
of the Church expresses the magnitude of the devotion to the martyrs in this pe-
riod. Sermons on Saint Stephen and on the martyrs of each place proliferate and
new figures of martyrial ascetism arise. The monk is a living and peculiar example
(although it’s not the only one) of martyrial asceticism, as depicted by Athanasius
in his Life of Saint Anthony (Alviar 2018, 394-395). Also, in a distinctive connexion
between the figure of the apostle and the martyr, the defence of orthodoxy is
described in a martyrial language by those bishops who suffered persecution and
penalties at the hands of the authorities owing to his preaching and confession
of the faith.

Beyond the singular figures of the monk, the bishop or other characters, the
deep meaning that martyrdom has for the Christian life appears clearly in the way
the Fathers of the Church exposed the core of salvation as the union of ethos,
worship and history. They believed that —through the Incarnation — God was no
longer a God for himself, but instead a God with us, a living God who came to save
us. The Old Testament’s concept of holiness, especially the adjective gadés (saint,
divine), already points to this union between worship, morality and history in
mankind’s relationship with God. And this is precisely due to the understanding
of God as a personal being and due to the historic dimension of man’s relation-
ship with God (Procksch and Kuhn 1974, 91; 114). Through Christ, human freedom
had a new beginning: the human person could live his live as true act of spiritual
worship to God. In other words, the life on Earth, the free decisions and opera-
tions that the human person carries out during his life reach God. This is the es-
sence of Christological faith: Jesus, in giving himself totally faithfully to the fulfil-
ment of the Father’s will, reorients humanity back to God. Christ restores human-
ity to the glory of the Father, since in him and through him the human being re-
ceives the God'’s gift that makes him able to respond to divine love with the loving
surrender of his own existence. Christ revealed that the end of life is not a mere
chronological end (népac). Life is not a simple series of events, a matter of time.
Rather it is directed towards a goal, a consummation. Life is history, because be-
yond a simple end, there is a goal (téAog) that must be achieved, an aim that must
be conquered and that gives to everything a meaning. This goal grants consis-
tency to time, converts it into history. Thus, the fulfilment of history no longer
consists solely in its conclusion, but in its completion and perfection. The Christian,
like the martyr, is the one who live his human existence as a history in which he
worships God and God sanctifies him.

The union of ethos, worship and history is written with particular clarity by Ori-
gen and, especially, Gregory of Nyssa, who described Christian life as the imitation
of Christ (Brugarolas 2017, 319-322). They understood that the ideal of human
life is the imitation of divine nature. They may have recalled Plato when speaking
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of this (Theaetetus 176b—177a; Republica 613b), although what is sure is that they
had before their eyes Christ’s exhortation of being perfect like the Father (Mt 5:48;
Gregory of Nyssa, De profesione 15-28). They developed the theme of the imita-
tion of divine nature joining it to the imitation of Christ (Volker 1955, 253; Mateo-
Seco 2010, 502). As Gregory of Nyssa explained, given divine impassibility and
human nature inherent passions, human imitation of the divine nature would be
impossible without the Incarnation: God himself is the One who taught us how
to imitate him through Christ (De Beatitudinibus |, 4; De perfectione 48-51; Oratio
catechetica 5; Drobner and Viciano 2000, 26; Meredith 2000, 98). Incarnation
completely changes the pattern of life’s ideal. That which philosophy proposed as
the path towards divinization (imitating God) is — paradoxically — specified by a
path of humility and suffering, a tenet very distant from the Hellenic ideal. For
Gregory, the imitation of Christ and the imitation of the divine are equivalent,
since imitating the life of Christ means following and becoming one with the Lo-
gos (Speli¢ and Bogataj 2017, 79-95).

This comprehension of Christian life, borne witness to by the martyrs, has an
essentially eschatological nature. It orients human'’s life towards the final consum-
mation and perfection, and confers great value to the realities (both, sensible and
intelligible) of human life (Rordorf 1975, 445-461). The imitation of God is not a
spiritualistic path of denying matter. Rather, it is about the union with Christ, a
bond of unity granted by the mysteries of Christ’s earthly life and whose final con-
summation involves the incorruptibility of the human body and the supreme good
of the soul. In this way, Christianity takes Jewish expectations to its accomplish-
ment, since the hope and promise of salvation are already fulfilled in the present
(Christians are already living in the end of salvation, which is Christ; Celarc 2019,
441-456) and also overcomes the Hellenic dualism between matter and spirit:
salvation concerns the human person not only in his upper dimensions, but in the
totality of his existence, it is a true salus carnis.

6. Conclusion

At the beginning of this pages a rhetorical question about the God of mercy and
the God of sanctity was posed. The dilemma between these two ways of contem-
plating the divine arose out of an anthropocentric perspective that is not in accord
with the biblical revelation of God. The right frame to understand God and
human’s relation is that of divine filiation, which is a kind of relation that entails
both God'’s gift and human response. It is a divine gift that takes the human per-
son to the summit of his existence and constitutes a value that should never be
forsaken or replaced with another. According to this, the logic of sanctity is that
of martyrdom, which is not at the end or culmination of Christian existence but
constitutes the starting point of a new disposition towards all things. This primor-
dial comprehension of holiness and martyrdom emphasizes the Christological
nature of Christian life, which is latter described (we alluded to Origen and Gre-
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gory of Nyssa) in terms of mimesis and participation in Christ. In this sense it is
possible to affirm that the saint truly manifests the shape of Christ. The saint—and
the Church itself — bears in his ontological constitution the forma Christi.

Abbreviations

GE - Francis 2018 [Gaudete et exultate].
LG — Second Vatican Ecumenical Council 1964 [Lumen Gentium].
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Marcin Godawa
Imaginative Contemplation based on The Starlight
Night by Gerard Manley Hopkins

Domisljijska kontemplacija na podlagi Zvezdnate
noci Gerarda Manleya Hopkinsa

Abstract: The question of poetry as related to religious contemplation reveals the
double-sided problem of image. On the one hand, there is the poetical image
which consists in the metaphorical character of speech supported by the who-
le range of artistic means. On the other hand, the use of images becomes yet
more interesting when connected with religious contemplation which is defined
in terms of looking at the truth. Hence, the poetical image may be the way for
a contemplating beholder. In this field, the question arises how a poetical visi-
on could act in contemplation following its special requirements. In order to
emphasize its substantial significance, imagination, including fairy associations,
will be the special object of this research. This purpose will be achieved thro-
ugh the analysis of The Starlight Night by Gerard Manley Hopkins (1844—-1889),
interpreted in the context of Christian understanding of contemplation. The
order of presentation implies the exposition of literary ability of the poem, a
consideration of its relation to the essence of contemplation and, finally, a ter-
minological proposition for this kind of prayer. The usefulness of a poetical
image in a religious field will then be proved and described.

Keywords: poetical image, contemplation, imagination, a gaze on the truth, loving
knowledge

Povzetek: Vprasanje pesnistva v razmerju do verske kontemplacije razkriva dvojni
problem podobe. Na eni strani stoji pesniSka podoba, ki jo tvori metafori¢ni
znacaj govora s Sirokim naborom umetniskih pomenov; na drugi strani pa raba
podob postane Se zanimivejsa ob njihovi navezavi na versko kontemplacijo, ki
jo opredeljuje zrenje resnice. Na tak nacin je lahko pesniska podoba sredstvo
nosilca kontemplacije. Tu se pojavlja vprasanje, na kaksen nacin lahko pesniski
pogled deluje v okviru kontemplacije, ki ima svoje lastne zahteve. Da bi pouda-
rili klju¢ni pomen pesniske podobe, vkljuéno z njenimi pravljicnimi asociacijami,
v tej raziskavi posebno pozornost namenjamo prav omenjenemu vidiku. To
dosegamo z analizo pesmi Zvezdnata no¢ Gerarda Manleya Hopkinsa (1844—
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1889), ki jo interpretiramo v kontekstu krs¢anskega razumevanja kontemplaci-
je. Vrstni red predstavitve tematike vkljuCuje pojasnitev literarnega naboja pe-
smi, njeno razmerje do bistva kontemplacije in predlog terminoloske oznacbe
taksne oblike molitve. Ob tem utemeljujemo in prikazujemo tudi uporabnost
pesnisSke podobe na verskem podrocju.

znanje

1. Introduction

Poetry and spirituality appear as two different, although interconnected areas of
human activity. A preferred instrument of expression in both is an image. A poe-
tical image consists not only in dealing with colorful epithets, but in the transfor-
ming of a speech mainly through tropes (metaphors) to give a new figurative look
at reality (Chrzastowska 1897, 310). In making metaphors visual, impressions and
satisfaction play a privileged role (Cicero 1983, 166). Also, in the theology of the
Christian inner life, meditation and contemplation are genres dealing with an ima-
ge, though it needs further explanation. Both kinds of the beholding act can be
united in religious poetry wherein human artistic passion carries the greatness of
spiritual experience or poetry meets some criterion of a meditating or contem-
plating prayer. In his study, KraSovec demonstrates how strictly metaphor pertains
to the essence of life. It poses part of a knowing structure: »we actually perceive
and act in accordance with the metaphors« (Krasovec 2016, 578) because »rati-
onality is imaginative by its very nature« (582). It expresses the wholeness of hu-
man experience, both rational and emotional, inner and outer (580-581). !

The examination of such a liaison seems to be an interesting project which here
will be carried out by the analysis of one sonnet by Gerard Manley Hopkins (Hop-
kins 1992, 56; Thornton and Varenne 2003, 21-22) for its eminently artistic and
religious values. The aim is to show how the capacity of artistic work relates to
the stream of religious life which next poses the question of what kind of contem-
plation such a poem could be. The issue will be treated in the following sequence:
poetical capacity — theological dimension — a problem of a genre. Thus, pro tem
contemplation is comprehended very generally as a gaze on God or His works.
The Greek term thedria, standing for Latin contemplatio, comes from thed, that
means ,seeing’ (Spidlik et al. 2004, 138-139). A religious poem is a place where
some »momentary glimpse of the abyss of light which has its original wellspring
in God« (John Paul 11 1999, 6) is taken and written down. Let this kind of contem-
plation by virtue of its artistic substance be called ,aesthetic contemplation’ (John
Paul 1l 1999, 6). However, the term ,imagination’, used here and in similar kinds

1 The imaginative exploration of the universe ought to be combined with other ways, like a scientific
insight (Vranje$ 2019, 33-37) to present various aspects of its dynamics and depth. It also ought to be
noticed how strictly poetic power pertains to the question of transcendence (Staudigl 2017, 527-529).
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of art, means human capacity to produce images, the capacity which in itself em-
braces not only direct religious forms, like in Ignatian contemplation (Platovnjak
2018), but also free ,autonomic’ expressions, especially of fairy character. This is
notable due to how fictional imagination, traditionally put away from a religious
field (2018, 1037), could serve this contemplation.

This consideration may also provide a good argument to the question of reli-
gious poetry which finds diverse, sometimes diminishing, definitions (Gardner
1971, 121-142). Undoubtedly, an accurate analysis and interpretation of the text
concentrated on deriving senses according to the isotopy of sensus operis (Eco
1996, 45-65) constitute a way no less useful than some critical disquisitions in
this field. It also poses the way both of fruitful and living activation of tradition,
where some values must be ,passed on’ to further generations (Pevec Rozman
2012, 624-625). It would be interesting to consider the role of such ,aesthetic
contemplation’ in the frame of the secular age (Zalec 2019).

The Starlight Night

»Look at the stars! look, look up at the skies!

O look at all the fire-folk sitting in the air!

The bright boroughs, the circle-citadels there!

Down in dim woods the diamond delves! the elves’-eyes!
The grey lawns cold where gold, were quickgold lies!
Wind-beat whitebeam! airy abeles set on a flare!
Flake-doves sent floating forth at a farmyard scare! —

Ah welll it is all a purchase, all is a prize.

Buy then! bid then!—What?—Prayer, patience, alms, vows.
Look, look: a May-mess, like on orchard boughs!

Look! March-bloom, like on mealed-with-yellow sallows!
These are indeed the barn; withindoors house

The shocks. This piece-bright paling shuts the spouse

Christ home, Christ and his mother and all his hallows.«

2. Poetical Capacity of the Object

Just the first formula which opens the poem suggests the reality of contemplati-
on. The appeal »Look« has been repeated four times in lines 1 and 2 making a cle-
ar opening, and then again three times in lines 10 and 11 in order to strengthen
this effect. The invitation of artistic ,looking at‘ can be understood as the invitati-
on to this prayer of ,looking at‘—which is motivated by the religious tenor of the
poem. The analogy goes further when allowing for the fact that the reader is cal-
led to ,look at the stars’ or to ,look at the skies’ which semantically and traditio-
nally belong to a religious area. This can be illustrated by the line: »When | see
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/.../ the moon and stars that you set in place« (Ps 8:4)% or by lifting Jesus’ eyes up
to heaven to see the Father (The Sunday Missal 1984, 41). Then a physical glance
is accompanied by a spiritual attitude.

At the poetical level, the act of ,looking at’ results in a series of images being
imaginative interpretations of the stars sensually perceived. Hopkin’s brilliant
expressions clearly prove his poetical imagination. It is enough to point out a few
of them. The real stars are like »the fire-folk sitting in the air«, »the bright boro-
ughs« or »the circle-citadels« (2,3). The speaker releases his poetical potency
which bursts out in a series of metaphors in the joyful act of naming the stars by
unexpected, but well-justified word formulas as well as by other poetical means.

Based on an iambic pentameter, Hopkins uses his own version of rhythm called
,sprung rhythm’ which combines the regularity of accents with the irregularity of
syllables in one verse and perfectly serves the expression of inner experience, like
admiration (Baranczak 1992, 18-19; Leithauser 2003, xxvii). It can be seen for
exampleinlines 6, 7,9, 14. The impression of density or complexity is even stron-
ger due to alliteration and sound-instrumentation as follows: »the bright borou-
ghs«, »the circle-citadels«, »dime in dim woods the diamond delves« and »the
elves-eyes«. Each of these metaphors is constructed upon one dominating syllable,
respectively — b-c-d-e — that follows alphabetical order. Also, the expression
»Wind-beat whitebeam« has the similar structure of two parts connected by their
phonic likeness. As a result, these pictures are coherent units striking in their so-
und effect. But after all Hopkins’ inventions make room for the reader’s ,looking
at’ along with admiration and other feelings.

Thereinafter, the final sense of the poem can be presented. From the position
of triple-repeated ,Look’ in lines 10 and 11, the inner division of the sonnet is
seen. The first part contains the tropes of a ,fairy’ character which are followed
by the group of ,botanical figures’ (»grey lawns«, »wind-beat whitebeamg, »airy
abeles«, »a May-mess«, »March-bloom«, »orchard boughs«, »mealed-with-yel-
low sallows«) these — especially through »a farmyard scare« — prepares the be-
holder to face the second part, the final conclusion in the form of ,rural’ me-
taphors:

»These are indeed? the barn; withindoors house
The shocks. This piece-bright paling shuts the spouse
Christ home, Christ and his mother and his all his hallows. «

The stars are displayed as a big barn-like building where the shocks are laid
down; though more correctly, this is the starlight ,sky’ which should be called the
barn, whereas the shocks mean the ,stars by virtue of similarity of color and re-
lation between size. Enjoying the poetical freedom, but being still within the limits
of style, Hopkins continues with the image of »the piece-bright paling«, which
refers to the row of the stars, and pays attention to the house. Here it is worth

2 Biblical quotes according to http://www.usccb.org/bible.

3 Nota bene that ,indeed’ paradoxically strengthens this metaphor.
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seeing that in both pictures ,the stars’ constitute the smaller element against the
bigger one, which are put in pairs: »the shocks« — »the barn«; »the piece-bright
paling« — »the home« though the reader’s attention is led from the bigger to the
smaller one (»the barn« — »the shocks«) and then from the smaller to the bigger
element (»the paling — »the home«). This order allows one to look at the stars,
but later to terminate in the image of the home just like a paling indicates a hou-
se for a visitor. In this way, the last picture is clearly shown, and the home turns
out to belong to »Christ and his mother and all his hallows«. The starlight night is
a space inhabited by God with His saints besides the figure of Christ is distinguis-
hed by the double-use of His name as well as the enjambment, which through
the suspension of reading, joins Christ with His very important title that is — ,the
spouse’. In this manner the idea of bride’s love uniting God with people — rooted
in Song of Songs — evidently appears to acknowledge that the night experience of
,gazing on’ is fulfilled by love. One of the connotations of love, namely ,warmth’,
links the love with the house and country life resulting in the coherence of the
poetical images. This vision is based on the Revelation, explicite on the Creation.
Applying the rural motives enlightens Christ’s love with a new light and produces
a refreshing effect on the human mind even more if it is equipped with somebody’s
personal experience of a village. According to the tradition, the sky appears as
God’s home, but now it is seen anew, by the connotation of warmth with both
the light-play and admiration. This kind of poetical work expresses the depth of
harmony between God’s immanence and transcendence with any distortion of
that order, which characterizes feminist theology when reducing God’s personal
transcendence (Furlan Stante 2017). Hopkins-like real experience of beauty, love
and closeness to God, along with genuine Christian mysticism, remains a key-ar-
gument in contemporary discourse about theology. (Roszak and Huzarek 2019;
Platovnjak and Svetelj 2019)

3. Contemplative Status of the Work

However, the connection of the poetry and contemplation requires wider expla-
nation. The question is how such ease of imagination refers to the truth or whe-
ther poetical vision, drawing on fantasy, is a kind of contemplation, essentially
connected with truth.

Although this poetical visualization seems to move away from the truth, in fact,
it bears a religious imprint for several reasons. Firstly, the action aims to express
the beauty of the real things. Secondly, the speaker closes the first part of his
poem with the religious metaphor of purchase (8,9) saying that man can buy this
fairy richness by »prayer, patience, alms, vows, that is by a pious and ascetic life.*

4 Knowing God and His works can be perceived as the transcendence of a self, which is conditioned by
proper ethical involvement. It protects ,aesthetic contemplation’ against pure subjectivity and opens it
for contemplation. The same concept of ethical transcendence matters for contemporary philosophy
and religious thought. (Dirscherl 2019, 328-331)
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In conclusion, these four words refer to the stars along with their artistic reflecti-
ons. This means that the poetical harvest of fairy imagination belongs to the order
of sanctification. The third reason is the fact that the stars, as real objects equi-
pped with metaphors, are ascribed to Christ as well as His mother and saints
(13,14). In turn, the real, non-fictional status of Christ can be proved in the fol-
lowing way: 1) This point is possible and noncontradictory; 2) It is supported by
the context of Hopkins’ life (see below) and the rich tradition of religious lyrical
poetry. For example, the metaphor of ,the barn‘ and ,home’ evokes the well-
-known apprehension of the universe as God’s house (Ps 104:2-3) of which The
Starlight Night is a brilliant variation; 3) It is justified by the words: »prayer, pati-
ence, alms, vows« which in reality, as actual activities, aim to real Christ. The fai-
ry vision — being the consequence of ascetics (to buy the view of stars for prayer
etc.) — remains within this religious, real direction towards God, who then must
be comprehended as the real one. In fact, poetical imagination somehow inter-
cedes between spiritual exercises and Christ and is rooted in reality.

This question matters in Hopkins’ personal life. When searching for the essen-
ce of his vocation, for some time he rejected using imagination and considered it
an obstacle on the spiritual path. But later, being more familiar with John Duns
Scotus’ philosophy, Gerard Manley let himself be a poet free of any fear of the
creative power of the mind. His own idea of ,inscape’ which —following Scotus’
haecceitas — means the inner form (the proprieties) of thing (Baranczak 1992,
9-11) implies the invention and employment of exceptional and individual asso-
ciations inasmuch that they confirm a poet’s way of perceiving. It was in this spi-
rit, Hopkins wrote (1877) his sonnets along with The Starlight Night.® In contra-
diction to W. H. Gardner’s statement that he was allowed to use his imagination
not as a Jesuit but as a Christian poet (Baraniczak 1992, 10), it can be said that
Loyola’s rule of tantum-quantum in fact opens room for such use of imagination
that serves to give praise to the Lord. St. Ignatius words: »from this it follows that
man is to use them [created things] as much as they help him on to his end, and
ought to rid himself of them so far as they hinder him as to it« (Ignatius of Loyola
1914, 23) —which were surely on Hopkins’ mind — sufficiently justify his poetical
work. Since the tantum-quantum rule concern using all goods different from God
it includes artistic means too. Therefore, Hopkins’ metaphors, having captured
the ,inscape’ of the stars, confirm God’s infinite creative power and presence,
however through a fictional rather than an actual vision. The fairy character of
connotations could even play a more important role if G. K. Chesterton’s conside-
ration was adduced. In Orthodoxy he noticed that it is imagination and the spirit
of fables that enable people to avoid a rational trap and to keep a mind fresh
enough for the full experience of reality (Chesterton 1999, 59-90). Also B. Lei-
thauser clearly expounds that in Hopkins’ deed »every earthly act served a higher
cause« (Leithauser 2003, xxiii) that also embraces poetry (xvii) of which Christ is
»the only just literary critic« (xxvi). The Jesuit poet combined »fidelity to the object

5 About Hopkins’ specific understanding of a sonnet see Fenton 2004, 79-80, and Hopkins 2003, 96—97.
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under his eye« (,inscape’) with »loyalty to a divinely sanctioned task« (xxvii). Thus,
imagination is theologically allowed.

It is time to pose the question how such ,aesthetic contemplation’ can be clas-
sified in terms of theology. Firstly, it is clear that it is not mystical prayer in its
final sense. St. Thomas defines it as »the simple act of gazing on the truth« (Sum-
ma Theologiae II-l, g. 180, a. 3) stressing that ,simple’ signifies one perfect act®
through which man rests upon the truth. Whereas, Hopkins’ vision consists of a
multitude of particular acts and could be perceived only as a preparation for a
full contemplative gaze, belonging to a process, but not the final point of this
state. In this sense Thomas claims that contemplation »has many acts whereby
it arrives at this final act« (lI-l, g. 180, a. 3). Then, the answer must be found
somewhere within the passage between meditation and mystical contemplation.
It seems to be clear that the poem does not meet any strict criterion of neither
acquired contemplation, for lack of the same feature of simplicity,” nor a prayer
of simplicity analogically consisting in the simplification of spiritual activity to
one act of gazing on the truth, though not yet at a mystical level (Sfomkowski
2000, 225).

Several following places will help to specify the status of this ,aesthetic con-
templation’. St. Thomas, speaking about ,cogitation’ which proceeds contempla-
tion, incorporates to it »the imaginations« (Summa Theologiae II-l, q. 180, a. 3).
Thus, Hopkins’ work can be named ,cogitation’ or ,imaginative cogitation’. Further-
more, St. Ignatius draws on the term contemplation instead of meditation in his
Spiritual Exercises (e.g. »a visible contemplation or meditation«; Loyola 1914, First
Exercise) ascribing to it the function of imagination®. But here some interesting
difference appears. Loyola’s postulation of the composition of the place (compo-
sitio loci) tends to make a realistic presentation of the topic, whilst Hopkin’s ima-
gination produces fantastic associations. For this reason, his verse is not the pure
composition of the place, although being very near. The poem could be appre-
hended as a variant of visible contemplation with a special role of artistic imagi-
nation. Its explanation lies in another Loyola’s rule:

For, if the person who is making the Contemplation, takes the true groundwork
of the narrative, and, discussing and considering for himself, finds something whi-
ch makes the events a little clearer or brings them a little more home to him —
whether this comes through his own reasoning, or because his intellect is enligh-
tened by the Divine power — he will get more spiritual relish and fruit, than if he
who is giving the Exercises had much explained and amplified the meaning of the
events. For it is not knowing much, but realising and relishing things interiorly,
that contents and satisfies the soul (Ignatius of Loyola 1914, Second Annotation).

6 C.f. »/../ if there are several operations of the contemplative life, there will be, not one, but several
contemplative lives« (Summa Theologiae, 11-11, q. 180, a. 3)

7 The acquired contemplation is »a ,simple‘ and loving knowledge of God and of His works, which is the
fruit of our personal activity aided by grace« (Garrigou-Lagrange 2011, 3:31).

8 The term contemplation is here preferred for the trait of looking at an object.
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These properties of contemplation can be finally found in Hopkins’ poem (or
something of the same kind). Although the message of the poem does not come
from any systematic reflection, it is indeed an effect of previously acquired theo-
logical awareness. More importantly, the poetical images bring the event — here
the created thing —,a little more home’ to man. Through them the object is being
stasted’, ,relishing interiorly’ so that the speaker shares and enjoys the ,inscape’
of the thing. Hopkins’ contemplation® follows what the Psalmist experiences when
admiring the beauty of heaven exactly by virtue of metaphors:

»You spread out the heavens like a tent;

setting the beams of your chambers upon the waters.
You make the clouds your chariot;

traveling on the wings of the wind.

You make the winds your messengers;

flaming fire, your ministers.« (Ps 104: 2-4)

Consequently, the English poet’s work is the same as a Biblical kind of contem-
plation built on the artistic imagination, which brings man closer to God in accor-
dance with the tantum-quantum principle. By virtue of metaphors the observati-
on is comprehended; it is deeply rooted in the subject’s personal life and thereby
the bond between man and God is made stronger. Imagination means one’s rea-
wakening and egression (excessus) towards transcendence. Also, Hopkins’s extra-
ordinary creativity and even fantasy produce this kind of effect.

The contemplative character of the poem is justified by the concentration on
one object (the stars) which culminates in Christ. The first collection of tropes is
followed and outstripped by the ,rural’ metaphors® which finally point to Jesus.
Symbolically, ,a mess’ of fantasy is directed (the verb ,shuts’) to one destination.
Indeed, it shows that poetical, even fantastic imagination is shaped by a poet’s
artistic discipline (the structure of his poem) and spiritual maturity. And though
it does not become simple in a strict theological sense of the word, at the same
time, it demonstrates that simplicity is present here as a tendency. For this reason,
The Starlight Night may be called contemplation ,being born‘ —in statu nascendi,
just like the cogitation mentioned above. In the end, for this kind of poetry the
name ,aesthetic’ or ,imaginative contemplation’ seems to be correct. For the sub-
stance of the act of ,looking at’ it is called contemplation, for the differentiating
role of imagination it is called aesthetic / imaginative.

Additionally, one can see that the contemplative character of the poem is yet
more evident. The work has two important traits of contemplation apprehended
as »loving knowledge of God and of His works« (Garrigou-Lagrange 2011, 3:31).
There, the reader finds in Christ either true (the real status of Christ) or love (,the
spouse’) along with the impression of warm beauty.

° C.f. Leithauser’s description of Hopkins’ poetical look as »contemplating« (Leithauser 2003, xxviii).

1 Notice that the rural metaphors are betokened by the words: »a farmyard scare« or »orchard boughs«
etc. In general Hopkins’ presentation goes from the fairy forms through the area of plants to the last
household pictures.
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The functions of the stars turn out to be some element of the theological con-
templation. Placed between man and God, on the one hand, they bring human
mind — through the artistic inspiration — closer to God according to the role of
God'’s creatures as the objects of a prayer (2014, 3:31). But on the other hand,
they —as compared to ,the paling’ which ,shuts’ the heavenly home — suggest the
mystery approached and shared by man, however not yet completely. By contrast
to the saints, living all in Christ’s home, the contact of temporal and eternal di-
mensions is marked to evoke human destination (Roszak Huzarek 2019, 747-748;
Malmenvall 2018, 390-392). The final metaphor of Christ, his mother and saints’
rural home, conveys the prospect of rest and peace, named otium (Merton 2005,
51) — the essential fruit of Christian contemplation. This role of poetical means
brings about an increase in the loving knowledge of God and His works. The expe-
rience of the object, that is created beauty, lifts man towards Christ; and poetical
capacity is the capacity of worship. By virtue of the ,imaginative contemplation’,
spiritual reality of grace may be shared.

4, Conclusion

The analysis above has shown how consequent use of poetical means may pose
some kind of religious contemplation. Hopkins’ brilliant poem provides a very
good example of this prayer. Through poetical images on a spiritual path, the re-
ader experiences the creation which brings him to the real God. Such traits of
contemplation like the loving knowledge of God and his works and a gaze on the
truth are successfully carried out, whilst the others like simplicity are not fully
imposed. This allows us to call this work and similar artefacts contemplation in
process — in statu nascendi. Consequently, for the exceptional substantial role of
imagination—against the background of Christian tradition—the term aesthetic
or imaginative contemplation could be properly proposed. Thus, an important
manner of Christian prayer, built on artistic talents, is recalled and underlined
which will help to make use of this possibility in the contemporary experience and
proclamation of loving faith.
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Matjaz Mursic Klenar
Moznosti dialoga v sodobni sekularni druzbi

Abstract Possibilities of Dialogue in the Modern Se-
cular Society

Povzetek: Sodobna sekularna druzba ni kulturno, idejno in miselno enovita. Sesta-
vljajo jo razli¢ni religijski in svetovnonazorski pogledi, ki imajo razli¢cne globlje
utemeljitve in so si v€asih med seboj tudi nasprotni. Dejstvo nujnosti sobivanja
vseh teh pogledov odpira vprasanja o nacinu sobivanja in o moznostih za dialog
med temi razli¢nimi pogledi. Iskanje temelja za dialog v sodobni sekularni druz-
bi je zagotovo velik izziv, pred katerega smo postavljeni. V raziskavi bomo osve-
tlili nekatere znacilnosti sodobne sekularne druzbe in na podlagi ugotovitev
poskusali najti temelj, na katerem je mozno graditi razumevanje in dialog med
zgoraj omenjenimi razliénimi pogledi. Ta temelj lahko najdemo v spostovanju
in zasciti dostojanstva ¢loveske osebe. 1z tega sledi tudi spoStovanje njenega
prepri¢anja in misljenja, ki edino vodi k razumevanju, dialogu in kot posledica
tega tudi k medsebojni obogatitvi in skupni rasti.

Kljuine besede: dialog, sekularna druzba, individualizem, ¢lovekovo dostojanstvo,
spostovanje drugega, svoboda vesti

Abstract: The modern secular society is not culturally and conceptually uniform
and not uniform in thought. It is composed of different religious views and
worldviews which are of different in-depth rationales and are sometimes op-
posite to each other too. The fact of the necessity of cohabitation of all these
views opens the question on the way of cohabitation and the possibilities of a
dialogue between these different views. Seeking the foundation for the dia-
logue in a modern secular society is surely a great challenge we face. In the
research, we will enlighten some of the characteristics of the modern society
and, on the basis of the ascertainments, try to find the foundation on which it
is possible to build understanding and the dialogue between abovementioned
different views. We can find this foundation in the respect and protection of
the dignity of a human person. The above implies the respect of his belief and
mindset, which is the only thing which leads to the understanding, dialogue,
and, consequentially, the mutual enrichment and common growth.

Key words: dialogue, secular society, individualism, human dignity, respect for the
other, freedom of conscience
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1. Uvod

Vprasanje dialoga v sodobni druZbi je aktualno, saj se ob njem takoj odpre vpra-
Sanje temelja, na katerem dialog gradimo. Danasnja zahodna druzba ni homoge-
na na podrocju stalis¢ in vrednot, zato je na prvi pogled tezko najti skupni temelj,
na katerem bi lahko gradili dialog. Pluralnost na podrocju religijskih in svetovno-
nazorskih pogledov prinese tudi nove razseznosti na podrocju filozofije religije, ki
se na tem mestu sre€uje z novimi razseznostmi, celo z zavestjo o problemih ver-
skega pluralizma (Jamnik 2017, 282). Svoboda, ki je eden najzlahtnejsih dosezkov
zahodne civilizacije, v sebi nosi tudi moznost ,biti proti‘ in ,ne sodelovati’, zato je
iskanje skupnega temelja, ki bi odpiral vrata dialogu, tezko.

Teza, ki jo bomo zagovarjali v ¢lanku, je, da kljub religijski in svetovnonazorski
razlicnosti obstaja pot sobivanja in dialoga, ki se gradi na spostovanju dostojanstva
vsake osebe in temeljne odprtosti za njegove poglede in prepri¢anje. V zasledo-
vanju zagovora postavljene teze bomo na zadetku pogledali nekatere znacilnosti
sodobne sekularne druzbe. Poznati in razumeti znacilnosti sodobne sekularne
druzZbe, to je kljuénega pomena za iskanje nadaljnjih moZnosti dialoga, saj lahko
samo prek teh znacilnosti iS¢emo ustrezne nacine in temelje graditve dialoga. V
drugem delu ¢lanka se bomo osredotocili na mozne temelje dialoga v sodobni
sekularni druzbi in na nacine dialoskosti. Za vsak ¢loveski dialog je najprej potreb-
no, da udeleZenci govorijo isti jezik, to pomeni: razumejo in medsebojno spreje-
majo se do te mere, da dialog stece. Tako bomo poskusali osvetliti nekatere mozne
poti za dialog med posamezniki in skupinami, ki imajo véasih zelo razli¢ne poglede,
vrednote in nacin Zivljenja.

2. Znacilnosti sodobne zahodne sekularne druzbe

Za sodobno zahodno druzbo velja, da je sekularna (Taylor 2006, 1). Pojem seku-
larnega je Sirok in obsega Siroka podrocja, od posameznika in njegovega odnosa
do sveta in Zivljenja do druzbenega Zivljenja in njegove notranje dinamike in za-
konitosti. Sodobna zahodna sekularna druzba ni religiozno in svetovnonazorsko
enovita. V njej najdemo veliko razli¢nih religioznih in svetovnonazorskih pogledov.
Vsak posameznik ima moznost in neodtujljivo pravico, da se za katerega od Zi-
vljenjskih pogledov odloci. Posameznik je torej temelj odlocitve, kako bo Zivel, kaj
bo verjel in ali bo sploh verjel. Na njem je breme odlocitve in odgovornosti za
njegovo lastno Zivljenje. Danasnji ¢lovek je torej dedic razlicnih procesov in pre-
mikov, ki so se zgodili na ravni posameznika kot individuuma in druzbe kot celote.
Eden od pomembnih procesoy, ki je vplival na razvoj posameznika in druzbe sko-
zi zgodovino in se ga bomo tudi dotaknili, je proces individualizma.

2.1 Individualizem

Sodobni individualizem ima temelje v 18. stoletju, v misli angleskega razsvetljenca
in zagotovo najvecjega britanskega filozofa 18. stoletja, Davida Huma. Hume raz-
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vije misel Johna Locka, »po kateri je pomen vsake ideje izpeljan iz izkustva, ki spre-
mlja njen nastanek« (Stres 1998, 81). »Ko ¢lovek zazna vtis s ¢uti, o tem zazna to-
ploto ali mrzlo, Zejo ali lakoto, udobje ali bolecino, ali kaj podobnega. Od tega vtisa
se prenese kopija v razum, ki ostane tudi ko obcutek mine. Temu reemo ideja.«
(The treatise on human nature 1.1.2) To pomeni, da ¢lovek kot individuum daje
pomen vsemu, kar s svojimi ¢uti zazna. Nasa podoba in razumevanje sveta okoli
nas torej nista dolocena z zunanjimi vplivi in s svetom, ki nas obdaja, ampak sta
dolo¢ena z nasimi notranjimi psiholoskimi dolocili nasega duha. Svet, ki nas obda-
ja, po njegovem, v realnosti ni nujno tak$en, kakor ga mi zaznavamo in dojemamo.
Realnost, ki jo mi zaznavamo je torej odvisna od nasih osebnih dojemanj. To tem
takem je posameznik tisti, ki dolo¢a pomene svojih zaznav. Nikjer ni nobene goto-
vosti, da so nase zaznave taksne, kakor jih dojemamo tudi v realnosti. Tako tudi
nimamo gotovosti, kaj je res, kaj je resni¢no v obce veljavnem smislu in bi veljalo
za vse. Hume trdi, da so nasa notranja Custva, strasti in nagnjenja tista, ki dolocajo
pomen stvarem, ki jih zaznavamo. Kakor sam pravi: »Razum je in mora biti samo
suzenj tezenj in ne more biti v kaki drugi vlogi, kakor da jim je pokoren.« (2.3.3)

S Humom se zgodi tudi prelom z aristotelsko tradicijo. Aristotel je trdil: v moci
razuma je, da obvladuje in tudi vzgaja strasti. V nasprotju s tem prepri¢anjem trdi
Hume, da je Clovek le suzenj svojih strasti in da jih je razumsko nemogoce obvla-
dovati. Notranje strasti in vzgibi so torej tisti, ki vodijo in dolo¢ajo posameznika.
(Pevec Rozman 2009, 22) Ta preobrat ima zametke v misli Thomasa Hobbsa, ki
naredi lo¢nico med moralo in znanostjo (RoZi¢ 2013, 24), kon¢no obliko pa mu da
David Hume (Jamnik 1998, 27) in ima velike posledice za moralo. Do tedaj je ve-
ljalo, da je moralnost, torej: kaj je prav in kaj narobe v ravnanju ¢loveka, predmet
racionalne razprave. Clovek lahko razumsko pride do spoznanja, kaj je prav in kaj
ni prav. Ko pride do tega spoznanja, potem lahko glede na to uravnava svoje Zi-
vljenje — po tem razumskem spoznanju. Tako lahko ¢lovek kroti svoje strasti, ki ga
morda kdaj nagibajo k ravnanju, nasprotujo¢emu razumskemu moralnemu spo-
znanju o tem, kaj je dobro in kaj je slabo. Razumska utemeljitev tega, kaj je prav
in kaj je narobe, prinese nekaksen Sirsi konsenz oziroma SirSe upostevanje neka-
terih moralnih pravil, saj so argumenti postavljeni na neki temelj, temelj razumske
utemeljitve, ki nosi v sebi urejenost, dostopno ¢loveku kot razumnemu bitju, zakaj
je neko doloceno delovanje dobro in drugo slabo. Na tocki, ko pa prenesemo te-
melj moralne presoje na ¢lovekovo notranjo poljubno izbiro, izgubimo Sirso ute-
meljenost, ki bi veljala in bila dostopna tudi drugim. Tako pademo v moralni su-
bjektivizem, v katerem morala ni vec predmet racionalne razprave, ampak posta-
nejo temelj za moralno delovanje posameznika njegova obcutja in poljubna izbira.

2.2 Naceli sekularne druzbe

Prek tega prenosa temelja moralne presoje na posameznika se tudi odpre SirSi
spekter prenosa drugih odloditev in presoj na posameznika. Tako se ¢lovek neka-
ko izpne iz druzbenega horizonta, ki bi imel pretezni vpliv na njegove odlocitve.
Posameznik postane bolj odprt za drugacne nazorske, pa tudi religijske poglede.
Vsi religijski in svetovnonazorski pogledi znotraj sodobne sekularne druzbe so to-
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rej enakopravni. Vsak posameznik ima neodtujljivo pravico, da se odlo¢i za religi-
ozni ali svetovno nazorski pogled, ki ga Zeli. Vsak posameznik ima svobodno izbiro,
ki mu je ne sme nih¢e odvzeti ali omejevati. To lahko najbolje opiSemo skozi dve
naceli sodobne sekularne druzbe: enakopravno spostovanje in svoboda vesti.

2.2.1 Enakopravno spostovanje

Znotraj druzbe, v kateri ima vsak posameznik svobodno izbiro nacina zivljenja in
prepricanja, je nacelo enakopravnega spostovanja zelo pomembno. Med razli¢nimi
religioznimi in svetovnonazorskimi pogledi se lahko hitro razvijejo nestrinjanja in
konflikti. Za mirno sobivanje morajo pripadniki razli¢nih pogledov in prepricanj upo-
Stevati temeljne principe, ki to sobivanje omogocajo. Za sodobno sekularno druzbo
so znadilni principi: dostojanstvo vsakega Cloveka, spostovanje ¢lovekovih pravic in
druzbena suverenost. (Maclure 2011, 10) Te temeljne principe morajo sprejeti vsi
ljudje in skupine z razli¢nimi religijskimi in svetovnonazorskimi pogledi, naj bodo ti
pogledi metafizicni ali sekularni. Nasteti principi morajo biti sploSno sprejeti, kako
pa si kateri od razli¢nih pogledov utemelji te temeljne principe, pa je stvar pogleda
osebne poti. Razli¢ni pogledi imajo torej razli¢ne globlje utemeljitve temeljnih prin-
cipov, na primer: dostojanstvo ¢loveka za kristjana izhaja iz ¢lovekove bogopodob-
nosti, za zagovornika Kantove filozofske Sole iz moralnega imperativa. Razli¢ni po-
gledi utemeljijo bistvene principe sodobne sekularne druzbe, vsak na svoj nacin. Do
skupnih utemeljitev teh principov ne moremo priti in so torej stvar pogleda osebne
poti, pomembno pa je, da vsak od pogledov, ki sobivajo v sodobni sekularni druzbi,
do teh principov pride in si jih utemelji. Ta princip $¢iti tudi pravni red sodobne de-
mokrati¢ne drzave, ki ne daje ekskluzivne avtoritete samo enemu religijskemu ali
svetovnonazorskemu pogledu. S pozitivnimi pravnimi dejanji ohranja enakopravnost
med razliénimi ¢leni druzbe. (Norman 2002, 35) Pri tem drzava kot regulator in za-
$¢itnik nacela enakopravnega spostovanja ne sme pozabiti ali preslisati tistih posa-
meznikov, ki zastopajo manjsino. V skrajnosti postane manjsina tista, ki je vecina
sistemati¢no ne slisi. (Taylor 2011, 93) To zagotovo ni v skladu s temeljnim nacelom
enakopravnega spostovanja znotraj sodobne sekularne druzbe. Zato je pomembno,
da drzava s prej omenjenimi pozitivnimi pravnimi dejanji s¢iti enakopravno sposto-
vanje vsakega posameznika in skupine, ne glede na njeno moc in Stevil¢nost.

Prek razli¢nih religijskih in svetovnonazorskih pogledov torej vsak posameznik
uravnava svoje Zivljenje in s tem tudi daje pomen in smisel svojemu Zivljenju. Te
utemeljitve bi lahko imenovali tudi vrednote za posameznika, saj sta na njih zgra-
jeni posameznikova eksistenca in njegova Zivljenjska usmeritev. (Maclure 2011,
13) Prek teh vrednot tudi sprejema svoje temeljne Zivljenjske odlocitve, zato so
zanj izjemnega pomena. S priznavanjem enakopravnega spostovanja vsem ljudem,
kljub njihovim razli¢nim utemeljitvam in razumevanju dobrega, se vsakemu posa-
mezniku priznata enaka moralna vrednost in enako dostojanstvo.

2.2.2 Svoboda vesti

Svoboda vesti, ki je v zahodni demokraciji tudi pravno priznana pravica, in sklice-
vanje na vest sta znacilnost danasnjega zahodnega ¢loveka. Ta ¢lovek Zeli biti sa-
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mostojen, Zeli se odlocati in tudi prevzemati odgovornost. Sodobni ¢lovek ne Zeli
biti pasiven, ampak Zeli aktivno sodelovati. Zeli sam spoznati resni¢nost stvari in
se ne zadovolji le s golim poslusanjem avtoritet. Zeli pridobiti dokaze, ki kako stvar
potrjujejo. Drugi razlog pa lahko vidimo v strukturi okolja, v katerem Zivi. Danes
Clovek ne Zivi vec v ustaljenih tirnicah in tako predvidljivo kakor nekoc. Veckrat se
sreca s situacijami, ki od njega zahtevajo angaZiranost, iznajdljivost in odlocitve.
(Sustar 1991, 10-1) V tem zavedanju sodobnega ¢loveka lahko opazimo sledi in-
dividualizma, ki je prenesel temelj presoje na ¢loveka. Clovek je tisti, ki v svoji ve-
sti presoja kot aktiven ¢len in ne kot pasiven poslusalec, kaj je prav in kaj ne.

Ob vprasanju o pomenu in vlogi svobode vesti posameznika v sodobni sekular-
ni druzbi se bomo oprli na misel Alojzija Sustarja, ki se s to temo ukvarja v svojih
znanstvenih delih. Njegova misel nam bo v pomoc pri razumevanju delovanja so-
dobnega ¢loveka, ki svoje Zivljenje uravnava in vodi po svoji vesti. Znacilnosti vesti
in pogoje za njeno delovanje Sustar dobro opise in predstavi, zato je referenca, ki
nam pomaga predstaviti ta pomembni vidik danasnjega cloveka.

Svoboda je nujni pogoj, da lahko ¢lovek deluje po vesti. Vsaka prisila ali ome-
jevanje svobode ima za posledico, da ¢lovek ne more slediti svoji vesti, saj je v
odlocitve prisiljen ali mu je moZnosti odlocitev omejene. To je tudi prva prvina
svobodne vesti, da ni prisiljena, ampak da ima v svobodi prostor odloc¢anja. (21)
Druga prvina svobode vesti je pravica, Ziveti po svoji vesti. Ce nimamo svobode
udejanjati tisto, kar sprejmemo in za kar se odlo¢imo po vesti, potem ne biimelo
smisla, da se odlo¢amo. Vsak ¢lovek ima torej pravico udejanjati tisto, kar sprejme
kot odloditev v svoji vesti. (24) Zadnja prvina svobode vesti je pravica do individu-
alnega uresnicevanja dobrega. (26) Odlocitve in dejanja, storjena po vesti, nare-
dijo vsakega cloveka enkratnega in neponovljivega in hkrati poudarjajo njegovo
dostojanstvo. Vsak ¢lovek ima torej pravico, uresnicevati dobro na zase znacilen
nacin. Prek tega vsak ¢lovek izbere in uresnicuje zanj znacilno Zivljenjsko pot. Dol-
Znost drugega je, da nacin Zivljenja drugega spostuje kot zanj znacilno odlocitev
po vesti.

Enakopravnost vseh ¢lanov druzbe in spoStovanje svobode vesti vsakega posa-
meznika lahko strnemo v tri temeljne principe, ki so nekako del druZzbe in na ka-
terih nasa druzba stoji. To so: pravice in svoboscine vsakega posameznika, enako-
pravnost med njimi in dejstvo, da je pravilo ali norma utemeljena na soglasju med
posamezniki. (Taylor 2011, 46—47) Vendar se tukaj postavi vprasanje, kako lahko
med razli¢nimi religijskimi in svetovnonazorskimi pogledi najdemo soglasje glede
norm, ki so lahko v njihovih nazorskih pogledih diametralno razumljene in inter-
pretirane. Zato bomo sedaj pogledali, kakSne so moZnosti dialoga in konsenza med
posamezniki in skupinami v sodobni sekularni druzbi, kljub temu da niso miselno
in nazorsko homogene.
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3. Dialog v sodobni sekularni druzbi

Pogledali smo nekatere znacilnosti posameznika in druzbe v sodobnem seku-
larnem ¢asu. Za sodobno sekularno druzbo je znacilno, da je sestavljena iz posa-
meznikov in skupin, ki imajo razli¢na religiozna in svetovnonazorska prepricanja,
tako metafizi¢na kakor sekularna. Ta prepri¢anja imajo razli¢ne vrednote, razlicne
Zivljenjske sloge in razlicne utemeljitve dobrega in nacina Zivljenja. Skupnega te-
melja, ki bi druzil vsa navzoca prepricanja, ni. Vendar ljudje z razli¢nimi preprica-
nju, slogi Zivljenja in vrednotami bivajo znotraj druzbe. Kaks$ne so torej moznosti
dialoga med njimi in na ¢em naj ta dialog temelji?

3.1 Dostojanstvo osebe

Ko govorimo o dialogu znotraj sodobne sekularne druzbe, za katero je znacilno,
da imajo posamezniki razli¢na religijska in svetovnonazorska prepri¢anja, med
katerimi ni nujne povezave na podrodju ciljev, vrednot in Zivljenjske poti, je najbolj
pomembno upostevati temelj dostojanstva vsake osebe. Vsak ¢lovek ima dosto-
janstvo, ki se ga mora drugi zavedati. Cloveka ne moremo postaviti na raven no-
bene druge redi na svetu, saj je vsak ¢lovek vreden vec kakor katerakoli druga rec
na svetu. Reci na svetu imajo svojo ceno, ¢lovek pa nima cene, ampak ima dosto-
janstvo. Na razliko med ceno in dostojanstvom je opozoril Ze Immanuel Kant. Kar
ima ceno, je moZno zamenjati s enakovredno stvarjo. Po drugi strani pa obstaja
tudi nekaj, ¢esar ni mogoce zamenjati z enakovredno stvarjo. V redu stvarstva je
to ¢loveska oseba, ki nima cene, ampak ima dostojanstvo. (Stuhec 2009, 289) Pri-
znavanje dostojanstva vsaki osebi je torej kljuénega pomena za sobivanje v sodob-
nem svetu. Na tem temelju nista mogoci nobeno izkljuevanje in nobeno Zrtvo-
vanje osebe zaradi religijskih ali ideoloskih ciljev, ki so v ne tako daljni zgodovini
zahtevali ¢loveske Zrtve vimenu nekaterih ideologij, ki so pozabile na dostojanstvo
vsake osebe.

Cloveska oseba torej ni na isti ravni s preostalimi re¢mi na svetu. Na
fenomenoloski ravni je ¢lovek na druga¢nem nivoju kakor druge reci. Na to razliko
opozori Martin Buber, ki izhaja iz fenomenoloske filozofske Sole: ¢lovek, ki ga moja
zavest zazna, je drugacen od drugih fenomenov, ki jih zaznam. Obstajata dve
temeljni relaciji: jaz — ti in jaz — ono (Buber 1999, 7). Odnos jaz — ti vzpostavlja
odnos, jaz — ono pa pripada izkustvu sveta. To pomeni, da je odnos med ljudmi v
samem bistvu na drugacni ravni kakor odnos s katerimkoli drugim bitjem ali stvarjo.
Ce se pri drugem ustavimo le na fenomenoloski ravni spoznavanja, zgre$imo bistvo.
Socloveka ne moremo razumeti kot predmet, ki bi ga lahko razumeli na tehni¢ni
ravni. Potrebna je zavest, da soclovek ni le predmet, ki ga upravljamo, ampak je to
oseba s svojim dostojanstvom, ki je neprecenljivo. Edino ¢lovek pa je bitje, ki je
neprecenljivo. To pomeni, da ima dostojanstvo, ki ga ne moremo zamenjati z ne¢im
enakovrednim, saj za posameznika ni zamenjave. Prav tako ne moremo postaviti
¢loveka kot zgolj sredstvo za dosego cilja, kakor bi to zagovarjal instrumentalisti¢ni
pogled na ¢loveka. (Zalec 2011, 29) Dostojanstvo ¢loveka postavi na posebno me-
sto v svetu, iz katerega ga nobena ideologija ali nazor ne sme izriniti.
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Zdi se, da je dostojanstvo vsake cloveske osebe tisti temeljni aksiom, brez ka-
terega ni mogoce graditi nikakrsnega dialog med ljudmi oziramo brez katerega
sploh ni mogoce sobivanje ljudi in skupin z razlicnimi religijskimi in svetovnona-
zorskimi pogledi. Ce ta aksiom pade, dialog ni mogo¢, prav tako ni mogoce sobi-
vanje.

3.2 Odprtost za druga¢no/Drugega

Z drugacnim se ¢lovek v sodobni druzbi veliko veckrat srecCuje, kakor se je tudi
srecCeval v kateremkoli ¢asu zgodovine. Zaradi globalizacije, selitvenih tokov in
pretoka informacij se ¢lovek sreca z drugacno barvo koze, z drugacnim jezikom in
z drugacno kulturo. Ob tem srecanju je pomembno, kaksno stalis¢e zavzame po-
sameznik do te drugacnosti: ali v njej vidi bogastvo, Sirino in moZnost za rast ali
pa v njej vidi groznjo, nelagodnost in strah.

Soocanje z drugacnostjo, z drugace mislecimi, z drugace govorecimi in njihovo
vkljuéevanje in/ali izklju¢evanje nas ob pogledu na naso bliznjo preteklost spo-
mnita na veliko bridkost totalitarizmov 20. stoletja, ki so temeljili na izklju¢evanju
in preganjanju drugacnosti. Ti totalitarizmi »so posledica novoveske monoloske
drze, ki se je zacela z izklju¢evanjem drugacnosti in transcendence, izrocila in na-
rave« (Petkovsek 2010, 88). V tem vidimo negativno svobodo, ki odpravlja vsako
drugacnost vimenu enakosti. V tem egalitaristi¢ni duh vidi svobodo, da ne dovo-
li drugacnosti, ne dovoli tistega, kar presega ideolosko mejo ideje sveta, ki je po-
stavljena. Tako na tem nivoju ne odpravlja mozne diskriminacije z dialogom, prek
katerega se drugacnost spozna in se z njo soo i ter pripravi prostor za sobivanje,
ampak diskriminacijo prepreci z zunanjim zagotavljanjem enakosti. V takSnem
egalitaristichem pojmovanju svobode in soocanja z drugacnostjo zagotovo ni za-
slediti dialoSke odprtosti za drugacnost. Prav tako zelo hitro pade prvi pogoj dia-
loga, o katerem smo govorili zgoraj, to je: aksiom spostovanja ¢lovekovega dosto-
janstva. O tem nam prica grenka izkusnja totalitarizmov 20. stoletja.

Vendar sta razli¢nost in razlika znotraj sveta dejstvo, ki ga ne moremo zanikati
in ne moremo izkoreniniti. Z njim se je treba soociti. V bibli¢ni tradiciji je razlika
postavljena na zacetek sveta. Ta razlika, ki je absolutna, izhaja Ze iz stvarjenja.
Stvarjenje iz ni¢ pomeni, da je med Stvarnikom in stvarjo razlika, ki je ni mogoce
povezani v enotnost. A ta razlika v tem kontekstu ne pomeni nekaj negativnega.
V bistvu ta razlika omogoca resnic¢ni odnos. Levinas pravi, da je ta razlika nujna,
Ce zelimo ohraniti neodvisnost in svobodo v odnosu (Klun 2012, 58). Razli¢nost je
torej tista, ki omogoca svobodo. V svobodi je mogoce vstopati v odnos in pri tem
ostati tudi tisto, kar si. Dialog ni samo v tem, da prek pogovora, besede (logosa)
pridemo do nekega konsenza, strinjanja in sklepa, ampak ima dialog veliko globlji
pomen. Dialog vzpostavlja odnos med dvema, ne glede na to, kakSnega religijske-
ga ali svetovnonazorskega pogleda sta, kaksSen jezik uporabljata ali kaksne barve
koze sta. Beseda torej v prvi vrsti ni zgolj sredstvo, ki prenasa neko dolo¢eno spo-
rocilo, ampak je v prvi vrsti sredstvo, ki vzpostavi odnos. To ¢loveka odpre in ga
naredi pozornega za drugega. Ta pozornost zagotovo prebudi neki dolo¢en ¢ut za
socloveka. Vsak nagovor klice po odgovoru, ki je nekaj velikega in v tem smislu
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nekaj veliko SirSega in veliko globljega — to je moja odgovornost do drugega (Le-
vinas 1998, 58). K odgovornosti za drugega mora vsak posameznik zagotovo teZi-
ti, saj v odgovornosti ni prostora za odrinjenost, sovrastvo in nasilje, ker zmeraj
izhajajo iz ideoloskih predpostavk, ki spregledajo ¢loveka.

3.3 Dialog,give and take’

V danasnjem svetu je pretok informacij in ljudi zelo hiter in veliko bolj preprost
kakor v preteklosti. SreCevanje razli¢ni religijskih in svetovnonazorskih pogledov
in njihovo sobivanje je nekaj vsakdanjega. S stalisCa enakopravnega spostovanja
kot nacela sodobne sekularne druzbe je treba spostovati drugega ¢loveka in sku-
pine, kljub njihovemu drugacnemu prepric¢anju, vrednotam in nacinu Zivljenja. V
tem smislu je sodobni ¢lovek vedno v napetosti, koliko biti odprt za drugega in
koliko varovati svojo lastno identiteto, da se njegov lastni pogled, njegove lastne
vrednote in njegov lastni nacin Zivljenje ne potopi in ne zlije z drugimi — skratka,
da vsak posameznik in skupina, povezana na temelju svojega religijskega ali sve-
tovnonazorskega pogleda, ohrani svojo lastno identiteto. V tem smislu je princip
dialoga ,daj in vzemi‘ (give and take) zelo primeren za temelj sobivanja razlicnih
nazorov in pogledov v danasnjem svetu.

Vsak nazor prinasa v druzbo neko dolo¢eno sporocilo. To sporocilo nastopa v
smislu nauka, dogme, prepri¢anja, prakse ... Ce pogledamo z vidika religije, ima
vsaka religija neki dolocen nauk, ki vodi in usmerja pripadnike. Ta nauk je uteme-
ljen na tako imenovanem gnalnem momentu, ki je nekaj preseznega (Kiing 1987,
xvi). To presezno je temelj, na katerem se gradijo nauk, usmeritve in praksa. Tako
je presezno tudi garant resni¢nosti. Resnica znotraj religije je utemeljena na pre-
seznem. Zivljenje skupnosti po nauku je tisto, kar je bistveno za religijo. Znotraj te
perspektive Zivljenja posameznika in skupnosti, ki usmerja svoje misljenje in svo-
je ravnanje po nekem dolo¢enem nauku, katerega resnica je utemeljena na pre-
seznem, lahko poskusamo najti nacin, kako naj posameznik vstopi v dialog in v
mirno sobivanje z nekom, ki tudi uravnava svoje misljenje in ravnanje po nekem
dolo¢enem nauku, vendar ne enakem ali celo v¢asih po nasprotnem. V tem sre-
¢anju obstajata dve skrajnosti. Prvi¢, da se nazor vimenu obrambe svoje identi-
tete zapre in zavzame drZo ekskluzivnosti in superiornosti, pomeni, da je samo
njihov nazor tisti, ki nosi pravo resnico in je ta resnica postavljena kot absolutna.
Ta drza onemogoca dialog, saj ni tiste temeljne odprtosti za drugega in tudi ne
sprejemanja njegovega pogleda, prepricanja in nacina zZivljenja. Po drugi strani pa
se lahko pokaze indiferentna drza. To pomeni, da govorimo o povrSnem spreje-
manju resnice drugega, ki lahko vodi v izgubo nase lastne resnice in nase lastne
identitete. (xviii)

Potrebna je torej neka srednja pot, v kateri obe strani prispevata svoj delez h
gradniji soZitja in dialoga. Vsaka stran da tisto, kar je iz njene perspektive pomemb-
no in vredno in pomeni prispevek k Sirsi skupnosti. Hkrati pa je vsaka stran pripra-
vljena biti odprta, prepoznati in sprejeti pozitivni prispevek druge strani. TakSna
drZa prinasa zavest skupne odgovornosti in zavedanje, da noben religijski in sve-
tovnonazorski pogled nima v lasti absolutne resnice, ampak vsak prispeva svoj
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kamencek v mozaik odkrivanja resnice. V tem je torej bistvo principa »daj in vze-
mi« dialoga: odprtost in ponizZnost, poslusati in poskusati razumeti drugega. Ta
nacin tudi vse nazore in poglede bogati. Ko se dogajajo izmenjave mnenj in pogle-
dov, vsak udelezenec vlaga svoj delez in tako prispeva h gradnji skupnega dobrega.
Pri gradnji skupnega dobrega odpade zgolj sebicni interes posameznika in njego-
vega religijskega ali svetovnonazorskega pogleda in v ospredje stopi pozitivni pri-
spevek razlicnih posameznikov in skupin. (Jamnik 2013, 430)

4, Sklep

Za sodobno zahodno sekularno druzbo je torej znacilno, da ni religijsko, svetov-
nonazorsko, vrednostno in idejno homogena, ampak jo sestavljajo posamezniki
in skupine z razli¢nimi nazori in pogledi. Zato so mozni konflikti, razhajanja in ne-
strinjanja. Iz tega dejstva sledi, da je treba upostevati nekatere principe, da lahko
posamezniki in skupine, kljub vsem razlikam, sobivajo. Pomembna temelja tega
sobivanja sta zagotovo enakopravno spostovanje vseh religijskih in svetovnona-
zorskih pogledov in spostovanje svobode vesti vsakega posameznika. Ta dva te-
melja omogocata svobodno delovanje skupin in posameznikov.

Seveda svobodno delovanje ne sme posegati na podrocje ¢lovekovega dosto-
janstva. SposStovanje ¢lovekovega dostojanstva in njegovo varovanje sta najvedji
dosezek sodobne druzbe. Clovek je kot oseba nedotakljiv, njegova vrednost ni v
ceni, ampak v dostojanstvu. To je zagotovo temelj, brez katerega ni mogoce gra-
diti dialoga. Teptanje dostojanstva na podlagi religijskih ali svetovnonazorskih po-
gledov je nedopustno. Zato je bistvenega pomena, da vsi ¢leni druzbe spostujejo
danasnjih demokrati¢nih druzbah in tudi na meddrzavni ravni. Kljub temu da je
nekdo drugacen, ima enako dostojanstvo. Drugacnost v danasnji druzbi ne sme
biti ovira, ampak mora biti bogastvo.

Treba je, da v dialog z drugim vstopis najprej v odprtosti za drugega in s svojim
lastnim trdnim stalis¢em, kateremu si lojalen. Odprtost za drugega mora biti pripra-
vljena sprejeti tudi konstruktivno kritiko mojega lastnega. Prek tega procesa se lah-
ko dogaja neka kolektivna in posameznikova rast ali transformacija. (Kung 1992, 102)
V drzi odprtosti mora biti tudi Zelja po moji lastni obogatitvi, ki ne pomeni zavraca-
nja mojega lastnega prepricanja, navad in vrednot, ampak Zeljo po moji lastni obo-
gatitvi z ne¢im novim. Moje ne bo uni¢eno, ampak bo obogateno z novim. To je »pot
kreativne transformacije« (Cobb 1982). K tej poti kreativne transformacije prispe-
vata vsak posameznik in skupina tako religijskih kakor svetovnonazorskih pogledov.
Svojo tradicijo in svoje vrednote neguje in jih Zivi. S tem ko je nekdo vklju¢en v druz-
bo, bogati druge, hkrati pa drugi bogatijo njega. To je proces, ki mora v danasnji
druzbi tedi, da lahko posamezniki z razli¢nimi pogledi in vrednotami sobivajo.

V danasnjem Casu je dialog gotovo nekaj nujnega, saj se na dolo¢enem prosto-

ru srecujemo z razliénimi nacini Zivljenja, vrednotami in nazori prinese tudi pri-
znanje in zavedanje, da na njih tudi vplivamo (Strahovnik 2017, 277). Medsebojne
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razlike, ki jih je v sodobni sekularni druzbi med njenimi pripadniki veliko, je treba
presegati v odprtosti za drugacnost, a pri tem ne pozabiti na svojo lastno identi-
teto in na svoje lastne vrednote. Clovek je bitje odnosa, ki se prek dialoga z drugim
oblikuje. Zato je pomembno in potrebno, da je sodobni ¢lovek odprt za drugac-
nost, ki ga bo oblikovala in zagotovo tudi obogatila.
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Enlightenment from the Orient: The ,Philosophical
Esotericism’ of the Falasifa

Razsvetljenstvo z Vzhoda: ,filozofska ezoterika’ falasife

Abstract: This article deals with the political philosophy of the falasifa, particular-
ly with the specific esotericism of Ibn Rushd (also known as Averroes). One aim
of this article is to point out that this tradition was a pre-modern, cautious form
of Enlightenment that influenced Western thought via its unorthodox recep-
tion by the Latin Averroists. The ,double truth’ theory of the latter makes us
turn our attention to a writing technique also used by the adherents of falasi-
fa themselves. Accordingly, the second aim of this article is related to the Pla-
tonic style of esoteric political communication. A close reading and interpreta-
tion of Ibn Rushd’s Decisive Treatise uncovers his position in the conflict be-
tween Greek philosophy and Islamic revelation. By referring to passages from
the falasifa’s works and to insights from Straussian hermeneutics, it is shown
that this tradition considered philosophical truth to be politically dangerous,
therefore promoting its form of Enlightenment only in an esoteric aspect ac-
cessible for the few who were initiated.

Keywords: averroism, enlightenment, esotericism, Ibn Rushd, Leo Strauss, political
philosophy, truth

Povzetek: Clanek je posve&en politi¢ni filozofiji falasife, zlasti specifi¢ni ezoteriki
Ibn Rusda (znanega tudi kot Averoes). Prvi cilj ¢lanka je poudariti, da je bilo to
izrocilo predmoderna, zadrzana oblika razsvetljenstva, ki je vplivala na zahodno
misel skozi nepravoverno recepcijo latinskih averoistov. Teorija o ,dvojni resni-
ci’, ki so jo zagovarjali slednji, nas vodi k nacinu pisanja, h kateremu so se zate-
kali Ze privrzenci falasife. Od tod je drugi cilj ¢lanka povezan s Platonovim na-
¢inom ezoteri¢ne politicne komunikacije. Pozorno branje in interpretacija lbn
Rusdove Odlocilne razprave razkriva njegov polozaj v sporu med grsko filozofi-
jo in islamskim razodetjem. S sklicevanjem na odlomke iz spisov falasife in na
uvide hermenevtike Lea Straussa, je pokazano, da je omenjeno izrocilo filozof-
sko resnico imelo za politiéno nevarno, kar pomeni, da je spodbujalo lastno
obliko razsvetljenstva zgolj v ezoteri¢nem vidiku, dostopnem malostevilnim
posameznikom, ki so bili vanj uvedeni.
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K_//'//zfﬁe besede: averoizem, razsvetljenstvo, ezoterika, lbn Rusd, Leo Strauss, poli-
ticna filozofija, resnica

1. Introduction

Our reflections pursue two aims. The first one is rather obvious and openly decla-
red in the main title of our article. We are giving an account of some sort of Enli-
ghtenment that seems to have come from the Orient. One case to be made here
is this one: a specific form of esotericism (with roots in the medieval Arab world)
contributed to the emergence of modern Western thought. We approach this
topic mainly by examining some key features in the works of medieval philo-
sophers like Alfarabi and, especially, Ibn Rushd (or Averroes) — both of them co-
ming from the realm of Islam, although one might plausibly argue that they were
not so much »the product of Arab culture, but rather Greek culture« (Reilly 2015,
125). Specifically, we focus on the esotericism of their so-called falsafa tradition
and its impact on Western »philosophical esotericism« (Melzer 2014, 1).

In order to avoid confusion about the multifaceted term ,esoteric’, we have to
point out how it is to be understood on the pages of this article. Following Arthur
M. Melzer, we define the traditions of ,esotericism’ as being marked by the fol-
lowing features: first, by the hidden existence of inner (,esoteric’) teachings that
are reserved for specifically informed elites; second, by the will to hide those
teachings from the masses; third, by the complementary existence of outer (,ex-
oteric’) teachings for the multitude. ,Esoteric’ (in this sense of the word) is there-
fore not defined by the character of the content of the secret teaching in question
but by its formal structure and the ,secretive mode of communication’ involved.
(Melzer 2014, 1-2) When thus being defined as a practice, the term ,esotericism’
is no longer exclusively reserved to the realm of mysticism and occultism that is
usually associated with it but may also contain forms of rationalist philosophy that
are communicated secretly or at least indirectly (Melzer 2014, 2—-3). This should
make clear why we can also use the term for describing specific features of the
falsafa tradition without linking it too closely with the world of the occult.

What we call falsafa is a branch of philosophy in the Islamic world of the me-
dieval era, its main characteristic being the heavy reliance of its protagonists (the
falasifa) on ancient Greek texts (Kurtoglu 2007). It is important to note that the
meaning of the term falsafa is different from the meaning of hikma, another term
used to describe a form of philosophy in the Islamic world. What is called hikma
is more ,indigenous’ and ,more explicitly Islamic’; falsafa, in contrast, is more ,clas-
sical” and heavily indebted to Greek philosophers like Plato and Aristotle. (Groff
and Leaman 2007, 162-164) It is a product of an early renaissance within the
world of Islam (Molnar 1985, 17), so to say. In an attempt to fulfil the aim of in-
terpreting these currents of thought, our text is an exercise in the intercultural
history of ideas and in the hermeneutics of the exoteric and the esoteric in me-
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dieval political philosophy, the terms related to esotericism being used in the
broad and formal sense of the definition just given above.

Apart from this there is a second aim, which may not be so obvious at first sight
but is at least as important in terms of philosophy and even more important in
terms of politics. The guiding theme underlying our short study is one specific
feature of the complex relationship between politics and truth. The traditional,
Socratic definition of philosophy says that the term signifies the ,quest for truth’
(Strauss 1988c, 11). Therefore, anybody interested in the political dimension of
knowledge and truth must seriously study the basic »problem of the relation be-
tween philosophy and politics« (1988b, 5). But why do we approach the topic of
politics and truth in such an unusual way? Why do we write an overview of me-
dieval precursors of the Enlightenment and their esotericism if the common thre-
ad of this account is the problem of truth in the context of politics? The reason is
that the features we want to highlight here are indeed much easier to discover in
these materials, due to some characteristics of the Muslim environment of the
main authors we cover. As Strauss (1988b, 18-21) shows, in contrast to the realm
of Christianity (where philosophers were integrated but supervised by the Church),
the situation of the falasifa in the Islamic world was somewhat more liberal yet
more precarious (even before their eventual decline!).! Therefore, the main pro-
blems of the relation between politics and (philosophical or religious) truths are
more easily demonstrated by referring to examples from the Islamic world; besi-
des that, another advantage of interpreting the tradition stemming from Alfarabi
is the fact that it seems to be closer to authentic Platonism than most of Plato’s
modern interpreters (Kraemer 2009, 141-142); this is not the least advantage
when we consider that Plato is a key influence on the hermeneutic tools that we
will have to deal with later (Strauss 1988b).

This article, therefore, is a contribution to two separate yet somehow interde-
pendent discourses; accordingly we argue in support of two hypotheses: First, we
are going to show that Enlightenment had pre-modern, medieval forerunners with
roots in Islamic culture (or more precisely, in the ancient Greek heritage that was
preserved there); second, also we are going to provide an interpretation of key
passages of this tradition of political philosophy, thereby proving that Ibn Rushd
considered the truth of philosophy to be superior to Islamic revelation. In order
to do so, we will proceed as follows: Section 2 deals with the school of Latin Aver-
roism and its famous concept of ,double truth’, thus opening up our perspective
on lbn Rushd and his followers; Sections 3 and 4 both focus on the falasifa’s posi-

1 The widespread notion that Islamic culture witnessed a »collapse of philosophic inquiry« (Strauss 1988b,
19) has been met with criticism that pointed out examples of important philosophers even after the
so-called »golden age« of Islam (Griffel 2018, 38—47). Therefore, it is necessary to give a more nuanced
picture, again distinguishing between the types of philosophy we have already mentioned. While fal-
safa (that is, philosophy in the Greek sense of the word) declined (at least in the realm of Sunni Islam),
the more religious tradition of hikma maintained its importance (Groff and Leaman 2007, 162—-164).
This helps explaining why the modernist West came to see this »postclassical« transformation of phi-
losophy in the Islamic world as a decline of philosophy itself (Griffel 2018, 45-47). Strauss (1988b, 9-10),
in turn, seems to have been referring to the falasifa only when talking about the philosophers’ fate.
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tion that (philosophical) truth might be (politically) dangerous and their conclu-
sion that it might be preferable to communicate this truth only esoterically; Sec-
tion 5 provides an interpretation of Ibn Rushd’s Decisive Treatise, using Straussian
hermeneutics to uncover his concealed position on the truths of philosophy and
religion; Section 6 concludes with reflections on truths and lies in the context of
politics and Enlightenment.

2. The,double truth’ theory as a medieval form of
Enlightenment

First, we have to vindicate our claim that enlightened thought has a medieval (or
even older) pedigree. We follow the German philosopher Kurt Flasch (1989) in
this regard who provided evidence for the existence of some sort of esoteric En-
lightenment movement in the Western Late Middle Ages. One indication of the
existence and importance of that school of thought is a famous document which
was signed in Paris in the year 1277; the Bishop of the city, Etienne Tempier, pu-
blished a list of 219 theses that were discussed at the arts faculty of the universi-
ty at that time, condemning them under threat of excommunication of teachers
and students alike. When reading the Bishop’s text, a passage from his prologue
attracts our special attention; not only did he criticise the teachers of the liberal
arts for promoting heresies with the help of books written by so-called pagan
authors (that is ancient Greeks and Islamic authors). (Tempier 2007, 180) He also
writes the following about the condemned philosophers: »So as not to appear to
be asserting what they thus insinuate, however, they conceal their answers in
such a way that, while wishing to avoid Scylla, they fall into Charybdis.« (180)

What the Bishop is criticising here is a technique of writing called ,defensive
esotericism’ (Melzer 2014, 127) — a practice used by philosophers since ancient
times and described in great detail by scholars like Leo Strauss and Arthur M. Mel-
zer: In order to avoid persecution in a precarious environment, sages from all (es-
pecially pre-modern) ages were hiding the esoteric core of their arguments under
an exoteric surface. This means that they were — in a way — paying lip-service to
those in power while presenting their viable but unorthodox philosophical insights
,between the lines’. (Strauss 1988b, 22-37; Melzer 2014, 127-159)

At the time when Bishop Tempier’s condemnation was published, religious
authorities in Europe seem to have been deeply moved by the fear that certain
scholars might teach a ,double truth’ theory (Griffel 2010, 110-111) that could
threaten the monopoly of their monotheist orthodoxy. We quote from the Bishop’s
document again: »For they say that these things are true according to philosophy
but not according to the Catholic faith, as if there were two contrary truths and
as if the truth of Sacred Scripture were contradicted by the truth in the sayings of
the accursed pagans /.../.« (Tempier 2007, 180). Everybody familiar with medieval
(political) philosophy will correctly link this position to a school of thought called
Latin Averroism — a group of radical Aristotelians influenced by the writings of lbn
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Rushd (Bianchi 1997, 70-75; Griffel 2010, 110-111) who is considered the last of
the falasifa and the most famous commentator of Aristotle.?

Let us explain why Ibn Rushd is a key figure when it comes to studying the links
between modern Western thought and the Orient. Averroism’s ,double truth’
theory, which could be seen as a kind of medieval precursor of modern
Enlightenment’s ,political esotericism’ (Melzer 2014, 235), seems to have been
inspired by the esotericism and exotericism of lbn Rushd (Griffel 2010, 111) — we
will discuss his positions later. Before that we have to briefly mention that the
modified version of an esoteric element of the falsafa tradition, namely Latin
Averroism, influenced the school of Padua (including Marsilius) and the rationa-
lism of Italian Renaissance (Molnar 1987, 61-63; Butterworth 1994, passim), pos-
sibly including thinkers like Niccold Machiavelli (Butterworth 1994, 241-245; Stra-
uss 1969, 202-203), one of the founding fathers of modern political thought.
Those (or similar) connections have been stated by a couple of scholars,? thus
substantiating the view that Enlightenment was influenced by the Orient.

3. Protecting people from the truth - the esotericism of
the falasifa

Let us now turn to the roots, the esoteric aspects of this school of thought that
— following Joel L. Kraemer (2009) — we would like to call the ,Medieval Arabic
Enlightenment’ of the falsafa tradition. We have to leave aside the question why
the falasifa have — in the long run — been much more successful in the Christian
West than in the Islamic East.* Instead, we want to turn our attention to those
features of the Arabic falsafa tradition that were important for the European re-
ception of esoteric ideas that created a specific form of Enlightenment. As Leo
Strauss (1977, passim; 1988b, 14—18) shows in his work on Farabi’s Plato and also
in his methodological handbook Persecution and the Art of Writing, the falasifa
used certain writing techniques to support their aim of creating a political »alli-
ance between philosophers and enlightened princes« (1977, 412). Following the
Straussian hermeneutics of esotericism, one can say that there had been (at least)
two main reasons for their »distinction between the exoteric and the esoteric
teaching« (1988b, 17). One of their interests was, of course, self-protection out

2 For a short contextualisation of Ibn Rushd and his status as a philosopher of religion, see Wintersteiger
2018, 95-96, and the sources mentioned there. In the Islamic world at the end of the twelfth century,
the falasifa were ,more or less overtaken by theology’, although this does not mean the end of Islamic
philosophy as such, which was developed further, especially in the realm of Shia Islam (Groff and Leaman
2007, 163-164).

3 For example, one could follow a ,neopagan’ line of thought starting with Arab esotericism, entering the
West via the Averroism of Padua and deepening its influence via the philosophy of the Renaissance,
thus entering the modern world and eventually weakening the Christian worldview which was unable
to solve the problem of the relationship between faith and reason (Molnar 1987, 61-79).

4 On the impact of Averroism on Western thought, as opposed to the East (which was following the fo-
otsteps of Avicenna), see Corbin (1993, 249-251).
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of fear of persecution by authorities, but the second interest was protection of
the uninitiated from truths that were considered to be politically dangerous.
(1988b, 24-26; 34-36) The latter interest, by the way, is the main feature that
distinguished them from the mainstream of their modern European counterparts
(Kraemer 2009, 149-150; Strauss 1997, 88—89). As Melzer (2014, 161-203; 235—
284) shows in his Philosophy between the Lines, there is an important difference
between old-school ,protective esotericism’ (aiming at protecting people from
the ,dangerous truths’ of esoteric teaching) and modern ,political esotericism’
(which aims at actively and deliberately subverting traditional systems).>

4, The parable of the ,drunken mystic’ and the
,dangerous truth’

We now want to highlight the esoteric method of presenting the truth by discus-
sing some exemplary features from the works of the falasifa. Of course, we have
to start with the first of the falasifa and the »,second teacher’ after Aristotle«
(Mahdi 1987, 207), Alfarabi. We should start with a passage that was described
by Butterworth and Pangle (2001, x) as »his most charming passage, the parable
of the drunken mystic«. It is taken from Alfarabi’s introduction to Plato’s Laws and
it shall be quoted in full length here:

»/.../ a certain abstemious ascetic was known for his probity, propriety,
asceticism and worship, and having become famous for this, he feared the
tyrannical sovereign and decided to run away from his city. The sovereign’s
command went out to search for and arrest him wherever he was found.
He could not leave from any of the city’s gates and was apprehensive lest
he fall into the hands of the sovereign’s men. So he went and found clothing
worn by vagabonds, put it on, carried a cymbal in his hand and, pretending
to be drunk, came early at night out to the gate of the city singing to the
accompaniment of that cymbal of his. The gatekeeper said to him, Who
are you?< >l am so and so, the asceticl< he said jokingly. The gatekeeper
supposed he was poking fun at him and did not interfere with him. So he
saved himself without having lied in what he said.« (Alfarabi 2011, 73)

This passage has — especially in writings of the Straussian school — been inter-
preted as an open hint at the art of the Platonic esoteric communication of truth.
In this case, the ,dangerous truth’ appears in clothes different its own, dressed up
in a deceiving way. (Strauss 1988a, 135-137) We will not go into the details of
Alfarabi’s account of Plato’s political philosophy, but we shift the focus back to Ibn
Rushd. It is pointed out that he writes orthodox religious statements, but it is de-
bateable how sincere he was in doing so (1997, 74-75).

5 In a way, ,political esotericism’ is therefore the opposite of all the other forms (Melzer 2014, 236). The
same aspect is also highlighted by Strauss (1997, 88—89) when he makes clear that modern Enligh-
tenment is not esoteric in the way the medieval writers had been.
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5. A truth for political philosophers - the Decisive
Treatise of Ibn Rushd

The Fasl al-magqal, the Decisive Treatise of lbn Rushd, was written around 1179.
Basically, it is a defence of the Aristotelian philosophy of the falasifa (like Alfarabi)
against attacks by orthodox religious thinkers, especially against criticism by Al-
-Ghazali. (Wintersteiger 2018, 95-96) While not condemning philosophy as such,
the latter claimed that the works of the falasifa contained several metaphysical
positions that — from the perspective of theology — had to be considered ,faithless’
(Rudolph 2004, 60). This shows that Ibn Rushd was writing in an increasingly pre-
carious intellectual climate — since a process of ,Dehellenziation of Islam’ (Reilly
2015, 119) was already under way that turned out to be harmful for his form of
philosophy.®

We will now present some core arguments of the Decisive Treatise of Ibn Rus-
hd which could be interpreted as a key document of esoteric Arabic Enligh-
tenment.” If we look at the text, at first sight we will see Ibn Rushd in his role as
a seemingly orthodox Islamic jurist who tries to find out whether philosophy and
logics are »permitted, prohibited, or commanded« by the sharia (Averroes 2011,
124-125). He quotes several passages from the Quran — like Sura 59,2 (»Consider,
you who have sight«) —in order to support his claim that philosophy is obligatory
(125). He also claims that a philosophical inquiry has the same goal as Islamic re-
velation (127). We quote from his Decisive Treatise:

»And [it has become evident] that whoever forbids reflection upon them
by anyone suited to reflect upon them /.../ surely bars people from the
door through which the Law calls them to cognizance of God — namely,
the door of reflection leading to true cognizance of Him. That is extreme
ignorance and estrangement from God /.../.« (127)

In passing, Ibn Rushd calls philosophy the ,milk sister’ of Islamic Law (140) —
which is an important detail! According to the custom of milk kinship, milk sisters
have a strong connection (resulting in certain privileges), although they are not
immediate kin (in biological terms) (Griffel 2010, 207).

So far, we are still on the exoteric surface of the text; it shows all the features
needed for ,defensive esotericism’ in the sense of Melzer (2014, 127-159): lbn

& On the fate of the falasifa and of the philosophy of Ibn Rushd, see Wintersteiger (2018, 95-96; 99—-101)
and the sources cited there. According to Reilly (2015), this decline of Hellenic philosophy marks the
beginning of what he, referring to Sunni Islam, calls the ,Closing of the Muslim Mind". This position is a
recent variation of the mentioned Western view of the transformation of ,postclassical’ Islamic culture,
a narrative rooted in modernist values and a specific concept of philosophic thought (Griffel 2018,
35-47). In order not to exceed the framework of this article, we will not repeat what has been said
about this discourse in footnote 1. But we should add that a proper understanding of other civilizations
presupposes the awareness that the linear philosophy of history that has come to dominate the West
does not necessarily apply to the rest of the world (Leskova 2019, 1057).

7 For some other details of this philosophy of religion, see Wintersteiger (2018). As we will see, this form
of Enlightenment, being esoteric in character, is rather complex and nuanced. In its relation towards
myth, it does not have a »shallow and superficial form« (Hagedorn 2017, 606).
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Rushd is demonstrating the compatibility of philosophy and religion, citing from
the Quran. Symbolically speaking, he is wearing the clothes of an orthodox jurist
— but in the same way Alfarabi’s ,drunken mystic’ (Butterworth and Pangle 2001,
x) was wearing the (exoteric) clothes of a vagabond (Alfarabi 2011, 73). If one re-
ads more deeply into the Decisive Treatise — in search of its esoteric core argument
— one will see that Ibn Rushd is going further than just claiming that philosophy
is the ,milk sister’ of religion. We quote him:

»Since the Law has urged cognizance of God /.../ and of all the things exi-
sting through Him by means of demonstration; and it is preferable — or
even necessary — that anyone who wants to know God /.../ and all of the
existing things by means of demonstration set out first to know the kinds
of demonstrations, their conditions, and in what [way] demonstrative syl-
logistic reasoning differs from dialectical, rhetorical, and sophistical syllo-
gistic reasoning.« (Averroes 2011, 125-126)

At first sight this sounds harmless, maybe even a little bit ,boring‘ due to the
,many technical terms’ — something quite common with the writing technique in
question (Strauss 1988b, 24). But what does all this mean for somebody who is
reading closely (like a Straussian Platonist) and who is familiar with the aforemen-
tioned terms and their meaning in Aristotelian philosophy? Ibn Rushd is referring
to Aristotle’s categories of logics, in whose works demonstrative reasoning is con-
sidered to be superior to dialectical reasoning. So, the passage we have quoted
is just a very complicated and obscured way of saying that orthodox theology is
a comparatively inferior kind of science because its premises cannot be demon-
strated. (Griffel 2010, 163)

Ibn Rushd even goes as far as to creating a social hierarchy related to these
categories; for this, another quote:

»/.../ people’s natures vary in excellence with respect to assent. Thus, some
assent by means of demonstration; some assent by means of dialectical
statements in the same way the one adhering to demonstration assents
by means of demonstration, there being nothing greater in their natures;
and some assent by means of rhetorical statements, just as the one adhe-
ring to demonstration assents by means of demonstrative statements.«
(Averroes 2011, 128)

If you put this into the framework of Aristotelian logics again, then it means
(esoterically) that the teachers of law (or the — we may say — theologians) come
only second in the epistemological hierarchy (Wintersteiger 2018, 97-98); there-
fore, they rank below the pagan philosophers who side with Athens.®

Now one might ask: Are we allowed to interpret Ibn Rushd in this way? Should
we read him esoterically at all? We are convinced that it is legitimate to do so,

& Here, the city of Athens has to be understood as a metaphor for Greek philosophy; its counterpart is
Jerusalem, the city of the faith of the Bible. On the eternal conflict between those two, see Strauss 1986.
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since the author himself mentions a distinction between exoteric and esoteric —a
common indicator according to deep hermeneutics (Weber and Beckstein 2014,
108-111); in formal accordance with a tradition in Islam to distinguish between
the exoteric (zahir) surface of revelation and the hidden or esoteric (batin) mean-
ings below this surface, Ibn Rushd develops his own version of philosophical eso-
tericism (Corbin 1993, 245—-246). We quote him once again: »This is the reason
for the Law being divided into an apparent sense and an inner sense. For the ap-
parent sense is those likenesses coined for those meanings, and the inner sense
is those meanings that reveal themselves only to those adept in demonstration.«
(Averroes 2011, 133) Interpreted in the light of what we have said earlier, this
means that only philosophers but not jurists or theologians are able to uncover
the esoteric content of the Law (Wintersteiger 2018, 98). The passages we have
mentioned may be supposed to do for now. It may be supposed to have become
clear that Ibn Rushd, as the last of the falasifa, was an esoteric exponent of what
is called, Medieval Arabic Enlightenment’ (Kraemer 2009). When it comes to the
tension between Athens and Jerusalem (or in this case, we might better say Ath-
ens and Mecca) (Brague 1998), he sides with Athens while stating exoterically that
there is no conflict between Athens and Mecca at all (although there is one ac-
cording to the Platonic philosophical tradition) (Strauss 1986)!

6. Conclusions - ,unpleasant truths’ and ,noble lies’

The pattern thus reconstructed should now be discussed in the light of its impact
on Western thought. We must not overlook the difference. The falasifa did not
intend to give away their secrets about the Law to the masses — Ibn Rushd even
stated that this was forbidden (Averroes 2011, 137). Therefore, this medieval form
of Enlightenment is not radical, it is moderate, but it is rationalist nonetheless,
and insofar it is a precursor of the modern Enlightenment movement (Strauss
1997, 9-11; 88—89; Kraemer 2009, 148-150). There is continuity in content. But,
as Strauss (1997, 89) pointed out, the moderns teach exoterically what the elders
taught esoterically. Therefore, the moderns’ stance toward truth is entirely diffe-
rent. That does not mean that there is no philosophical esotericism left among
the protagonists of modern Enlightenment — just think of the Encyclopedists (Mel-
zer 2014, 249-251). But theirs is just — to some degree — a kind of ,defensive eso-
tericism’ (fooling the censors), for the most part ,political esotericism’ but no
,protective esotericism’ any longer (139; 278-279). The Enlightenment of the fa-
lasifa, on the other hand, was not for the many, it was for the few; therefore it
was politically conservative and made use of ,noble lies’ in order not to harm the
masses with ,unpleasant truths’ (Strauss 1988b, 35-36). But it was a kind of Enli-
ghtenment and it came from the Orient — where ,philosophical esotericism’ was
conserved at a time when it was still lost in the West.
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Stanislay Slatinek

Izbira upravnega kazenskega postopka
za vzpostavitev pravicnosti v Cerkvi:
dileme in kriticne ugotovitve!

Choice of Administrative Penal Trial to Restore Justi-
ce in The Church: Dilemmas and Critical Findings

Povzetek: V posameznih primerih, kadar sporne zadeve med prijaviteljem in ob-
dolzencem v Cerkvi ni mogoce resiti ali po mirni poti ali z bratskimi svarili ali z
grajo ali z drugimi nacini pastoralnega prizadevanja, lahko ordinarij (npr. kra-
jevni skof) potem, ko dobi vsaj verjetno sporocilo o kaznivem dejanju, za¢ne
sodni ali upravni kazenski postopek. Preden izbere sodni ali upravni kazenski
postopek, se ordinarij lahko posvetuje z izvedenci kanonskega prava. Tudi v
primeru, ko je obtoZeni osumljen hudega kaznivega dejanja spolne zlorabe mla-
doletne osebe (delicta graviora), ordinarij iz upravicenih razlogov (npr. za ustre-
zno zagotovitev cerkvene discipline) lahko uvede upravni kazenski postopek in
ga zakljuci z izvensodno odlocbo, s katero storilcu kaznivega dejanja naloZi ka-
zen. Ce je o&itno ugotovljeno, da obdolZenec kaznivega dejanja ni izvrsil, ga
ordinarij z izvensodno odloc¢ho krivde oprosti. V razpravi smo opozorili na pred-
nosti in slabosti upravnega kazenskega postopka za vzpostavitev pravi¢nosti v
Cerkvi.

Kljuine besede: upravni kazenski postopek, izvensodna odlocba, ordinarij, kaznivo
dejanje, kazen

Abstract: In individual cases where a disputed matter in the Church between the
applicant and the accused cannot be resolved by peaceful means or fraternal
correction or rebuke or other means of pastoral solicitude, the ordinary (eg.
diocesan bishop) may, after has knowledge, which at least seems true, of delict,
initiate judicial or administrative penal trial. Before choosing a judicial or ad-
ministrative penal trial, the ordinary shall consult with experts of the canon
law. Even if the accused is suspected of a serious crime of sexual abuse of a

1 Prispevek je nastal kot rezultat dejavnosti v okviru raziskovalnega programa P6-0269 ,,Eti¢no-religiozni
temelji in perspektive druzbe ter religiologija v kontekstu sodobne edukacije in nasilje”, ki ga sofinanci-
ra Javna agencija za raziskovalno dejavnost Republike Slovenije.
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minor (delicta graviora), the ordinary may, for justified reasons (eg. to provide
more suitable for ecclesiastical discipline), institute administrative penal trial
and end it with an extrajudical decree ordering the penalty to the perpetrator
of a delict. However, if it is clearly established that the accused one did not
commit the delict, the ordinary will absolve him by an extrajudicial decree. In
this article, we highlighted the pros and cons of the administrative penal trial
to restore justice in the Church.

Keywords: administrative penal trial, extrajudicial decree, ordinary, delict, penalty

1. Uvod

Zakonik cerkvenega prava (ZCP) vlogo ordinarija? posebej izpostavlja v kazenskih
postopkih (kan. 1717-1731). Njegova vloga je nepogresljiva od zacetka postopka
in potem ves Cas do sklepne faze, ko se storilcu kaznivega dejanja naloZi kazen ali
pa se nedolZnega oprosti. 2 Vt in pravna stroka krajevnega skofa® kot ordinarija
pogosto opisuje v vlogi sodnika in razsodnika (C 26—27; Saje 2018, 175; Arroba
Conde 1993, 169), kadar podrejenim daje zakone oziroma jih sodi. Sodniska vloga
krajevnega Skofa se kaze zlasti pri vodenju upravnega kazenskega postopka (UKP).

Kadar se v Cerkvi pojavi sum kaznivega dejanja, se ordinarij* najprej seznani,
da obstaja zoper domnevnega storilca kazniva obtozba (notitia criminis). Ordina-
rij je dolZzan zadevo skrbno preiskati, da zavaruje dobro ime vseh vpletenih — Se
posebej obdolZenca. Gre za predhodno preiskavo (indagine praevia), ki naj bi sum
kaznivega dejanja ali potrdila ali ovrgla (Astigueta 2014, 82—85). Kadar je sum po-
trjen, se ordinarij odloci za obliko kazenskega postopka. Izbira med sodnim (iudi-
cialis processus) ali upravnim postopkom, ki se zakljuci z izvensodno odlocbo (per
decretum extra iudicium) (ZCP, kan. 1718, § 1, t¢. 3). ZCP daje prednost sodnemu
postopku, ki v kanonskem pravu uziva vecje zaupanje. Gre za postopek, ki ga iz-
vede cerkveno sodisce (sporna zadeva se zaupa v obravnavo trem sodnikom) in
se zakljudi s sodbo. Kanonski pravniki so prepri¢ani, da sodni postopek v vseh fa-
zah zagotavlja najbolj »pravi¢no sodno odlocitev« (Slatinek 2019, 734; Renken
2015, 408). Obstajajo pa upraviceni razlogi, da se lahko namesto sodnega izbere
UKP (Suchecki 2003, 223). Temu postopku je v zadnjem ¢asu naklonjena tudi Cer-
kev. Zadnji papeZi (Janez Pavel Il., Benedikt XVI., Francisek)® tako krajevnim skofom
omogocajo, da lahko pri hudih kaznivih dejanih klerikov v svojih Skofijah uvedejo

Ordinarij, ki vodi kazenski postopek in ga omenja kan. 134, je lahko krajevni $kof, generalni ali Skofov
vikar, osebni ordinarij in viji redovni predstojnik — tako generalni kakor provincialni. Prav tako so ordi-
nariji vsi, ki so po pravu (kan. 368) enaki krajevnemu skofu, npr. prelati osebnih prelatur itd. Podrobne-
je gl. Mosconi 2012, 288-293; Francisek 2014, 8.

3 CDF je v Okroznici $kofovskim konferencam posebej poudarila, da je »zas¢ita otrok in mladine« po-
membna odgovornost »Skofa ordinarija« (2011, 143).

4 Vrazpravi se pod pojmom ,ordinarij’ razume predvsem krajevnega skofa.

5 Podrobneje gl. Valentan 2019a, 1076-1084.
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tudi UKP. Ker med kanonskimi pravniki glede UKP obstajajo razli¢ni pomisleki, Ze-
limo v tej razpravi opozoriti na najbolj perece dileme, tezave in prednosti UKP ter
na nevarnosti, ki krajevnim Skofom (ordinarijem) pretijo, kadar v svojih skofijah
vodijo UKP.

2. Kratka predstavitev upravnega kazenskega postopka

UKP ima en sam namen: da se dokaZe resnica in da se zasciti dobro ime vseh vple-
tenih (kan. 220). Vsem mora biti omogoceno, da svoje pravice zakonito uveljavlja-
join branijo (kan. 221, § 1). Nihce v postopku ne sme biti privilegiran. Zato je po-
membno, da krajevni Skof kot ordinarij UKP vodi nepristransko, si prizadeva za
pravi¢en postopek in za zmago resnice.

UKP je izvensodni postopek, ki ga v moci izvrSne (ne sodne)® oblasti lahko vodi
krajevni skof. Kljub temu ima krajevni Skof moznost, da UKP vodi tudi po drugem
— to pomeni, da vodenje zaupa sodnemu vikarju in s tem cerkvenemu sodis¢u
(coram tribunali Ecclesiastico) ali pa za vodenje UKP izbere drugega primernega
duhovnika.

UKP se uvede, kadar obtoZbe in dokazi zoper obdolZenca niso tezke narave.
Preden se uvede UKP, mora ordinarij sum kaznivega dejanja previdno preiskati
(kan. 1717). Ko je sum potrjen, se kazenski postopek lahko za¢ne: uvedba UKP
pomeni, da je ordinarij za zacetek kazenskega postopka zbral dovolj dejstev in do-
kazov. Kljub temu ZCP svetuje, da se ordinarij pred uvedbo UKP, ¢e meni, da je to
preudarno (si prudenter censeat), posvetuje Se z dvema sodnikoma ali vprasa za
svet druge pravne izvedence (Vajani 2012, 329). Pogosto se zgodi, da se prav v fazi
posvetovanja ugotovi, da uvedba UKP ni smiselna (npr. da je tozba zoper domnev-
nega storilca Ze zastarala) ali celo ni mogoca. V takih primerih se uvedba UKP opu-
sti ali pa se za mnenje vprasa Apostolski sedeZ — zlasti e gre za huda kazniva de-
janja, ki so pridrzana Apostolskemu sedezu. Pristojni uradi rimske kurije v takih
primerih ordinariju sporocijo, kako je treba ravnati.’

Ce ordinarij za uvedbo UKP odlo¢i, s tem takoj seznani obtoZenca, ki je lahko
klerik (diakon, duhovnik), laik (kan. 107) ali redovnik; ordinarij obtoZzenca na
primeren nacin seznani, da zoper njega obstajajo obtozbe, in ga povabi na
razgovor. Obtozbe se ne posiljajo po posti (Calabrese 2006, 155), ampak se ob
prihodu izrocijo v branje — na prvem soocenju krajevni Skof obtoZencu tako pokaze
vse zbrane obtozbe in dokaze. ObtozZenec si lahko vsa besedila prebere in na
kratko zabeleZi v svoj dnevnik. Na prvem srecanju se mu tudi dolo¢i datum
zaslisanja. Med vabljenji mora biti dovolj Casa, da se obtozZeni lahko ustrezno
pripravi na obrambo — da pripravi svoj zagovor, da si pois¢e odvetnika in primerne
price. ObtoZencu je treba omogociti, da se na zasliSanje pripravi, premisli, kako

5 Izbira in vodenje UKP je dejanje izvrine, in ne sodne oblasti, ker lahko ordinarij za vodenje UKP poobla-

sti drugo sposobno osebo. Podrobneje gl. Renken 2015, 410-418.
7 Podrobneje Velesio De Paolis 2003, 222.



598 Bogoslovni vestnik 80 (2020) - 3

se bo branil (kan. 1720, té&. 1) in dokazoval svojo nedolznost. Ce bi mu bila ta
pravica okrnjena, bi bila izvensodna odlocba, s katero bi se mu izrekla kazen, ni¢na
(kan. 1620, t¢. 7). Ko nastopi datum zaslisanja, pravi Vajani, da: »zasliSevalec naj
ne bo skof (on bo sodnik), ampak duhovnik, ki je preudaren, razsoden in izveden
v pravnih zadevah. Priporoca se, da je sodnik cerkvenega sodisc¢a. Tudi notar je
duhovnik in je imenovan za beleZenje vseh dejstev v postopku, za zbiranje
dokumentov in zlasti za njihovo podpisovanje.« (2012, 336)

Ce obdolZeni na zasli$anje ne pride zaradi upravi¢enih razlogov (npr. starost,
bolezen, sluzbena odsotnost itd.), se vabilo ponovi. Obtozbe in dokazi se mu ob
prihodu ponovno pokazejo ali preberejo — ne pa izrocijo, e obstaja sum, da bi se
zaradi izro¢itve dokumentov ogrozilo dobro ime toZilca (kan. 55). Ce pa gre za
korist javnega blagra, lahko krajevni $kof ali sodnik, ki v njegovem imenu UKP vodi,
kaksen spis obtozencu tudi prikrije (kan. 1598, § 1). Posebej takrat, ko je sum
kaznivega dejanja povezan z dostojanstvom zakramenta sprave, ima prijavitelj
celo pravico zahtevati, da se obtoZencu njegovega imena ne razkrije (NGD 2010b,
7, ¢l. 24, § 1; SSK 2014, t&. 8). Kadar so zbrani zelo tehtni dokazi, da gre za kaznivo
dejanje, ki je povezano z zakramentom svete spovedi, se obtoZzencu moznost, da
bi se branil, lahko odrece.

ObtoZenec kaznivega dejanja, ki se mu ocita, ni dolZzan priznati niti mu ni mo-
goce naloziti prisege (kan. 1728, § 2). Ima pa pravico, da lahko ves ¢as UKP zavra-
¢a krivdo in poudarja svojo nedolZnost. Preden se UKP zakljudi, ima obtozenec Se
enkrat pravico, da vpogleda v vse spise, Se posebej tiste, ki jih ne pozna. Tisti, ki
UKP vodi (Skof sam ali pooblas¢eni duhovnik v vlogi preiskovalnega sodnika), ima
dolznost, da pod kaznijo ni¢nosti (sub poena nullitatis) obtoZzencu vpogled v zbra-
ne spise omogoci.

Glede pravice obtoZenca do odvetnika so med kanonskimi pravniki menja raz-
liéna. Gentile pravico do odvetnika zagovarja in meni, da je to lahko duhovnik, ki
je izveden v kazenskem pravu (2018, 159). Calabrese medtem v zacetni fazi zasli-
Sevanja odvetnika izklju€uje in ga dopusca samo v zakljucni fazi, ko gre za pritozbo
na izvensodno odlo¢bo (2006, 155). Velasio De Paolis pa glede tega pravi:

»UKP v ZCP ne omenja odvetnika. Morda je res nekoristen, kadar so obtozbe
zelo jasne in jih obtoZeni tudi priznava. To pa ne pomeni, da obtoZeni ne bi imel
pravice do odvetnika, ¢e ga Zeli, da bo uspesneje pripravil svojo obrambo. Tudi
takrat, ko obtoZeni izrecno ne pove, da si Zeli odvetnika, mu ga ordinarij lahko
svetuje ali pa mu ga celo dolodi, Se posebej takrat, ko je razvidno, da bo njegova
navzocnost okrepila obrambo.« (2003, 220)

Iz tega lahko sklepamo, da navzo¢nost odvetnika v UKP ni nujna, se pa lahko
dopusti. Biti pa mora katoli¢an in doktor cerkvenega prava ali drugace resni¢no
izveden in hkrati potrjen od krajevnega skofa (kan. 1483). 1z tehtnega razloga se

8V kazenskem pravu velja rek »Nemo tenetur seipsum prodere« (Nihce ni dolZan izdati samega sebe).
ObdolZeni ni dolZan izpovedovati zoper sebe oziroma ni dolZan navajati okolisc¢in, ki bi ga obremenje-
vale. Rek sre¢amo tudi v obliki »Nemo tenetur seipsum accusare« (Nihce se ni dolZan obtoZevati). Po-
drobneje Pighin 2008, 549.
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lahko navzoc¢nost odvetnika tudi zavrne (kan. 1487). Preiskovalni sodnik sicer lah-
ko vedno zahteva, da stranke v postopku na zasliSanje pridejo osebno. Da bi UKP
nudil vsem vpletenim kar najvecje pravno varstvo, CCEO omenja celo moznost, da
bi bil pri UKP navzoc pravdnik (CCEO, kan. 1469, § 3). Njegova navzocnost naj bi
bila pomembna predvsem v zacetni fazi, ko se obdolzZeni zaslisuje (CCEO, kan.
1486, § 1, t¢. 2) — bdel naj bi nad tem, da je zavarovano splosno dobro.

3. Upravicenirazlogi za uvedbo UKP in mozne nevarnosti

Kanonski pravniki za uvedbo UKP pogosto omenjajo tri upravicene razloge (Pighin
2008, 237; Renken 2015, 412; D’Auria 2018, 46). Izpostavljajo 1. pravno naravo
UKP; 2. tezave krajevnih Cerkva, ker za izvedbo SKP pogosto nimajo dovolj izobra-
Zenih ljudi in morajo zato izbrati UKP; 3. dejstvo, da pogosto pravi¢nosti ni mogo-
¢e doseci drugace kot s hitro uvedbo UKP.

Pravna stroka skoraj soglasno meni, da je UKP po svoji pravni naravi izredno
hiter, gibéen, klen in ugoden. Prav tako je zelo prakticen, jasen, ucinkovit in prozen
— Se posebej, kadar je njegova naloga, da se popravi kakSna nepravi¢nost ali da se
odpravi pohujsanje, ki se je zgodilo (D’Auria 2014, 135). V primerjavi s SKP je UKP
hitrejsi, enostavnejsi in v skladu z nacelom pravi¢nosti na razpolago vsem, ki so
zaradi suma kaznivega dejanja prizadeti. UKP zagotavlja vsem vpletenim vec za-
sebnosti kot SKP, ker nudi manj moZnosti, da bi se zaupne informacije o samem
postopku kakor koli razsirile med ljudi in povzrocile ve¢ skode.

Prav tako je po mnenju nekaterih kanonskih pravnikov UKP primeren zlasti za
tiste ordinarije, ki v svojih krajevnih Cerkvah nimajo lastnega cerkvenega sodisca
ali pa niso v stanju, da bi izvedli SKP. Claudio Gentile v eni od svojih razprav ome-
nja Skofije, ki »nimajo niti zadosti strokovnega osebja (npr. zasliSevalci, notariji,
pomocniki, sodniki, zagovorniki, osebe, ki bi vodile predhodno preiskovanje, itd.)
niti duhovnikov z doktoratom ali vsaj z magisterijem iz cerkvenega prava, ki bi bili
izvedeni v kazenskih zadevah za izvedbo SKP« (2018, 147; 150).

Dejstvo je: kadar ni mogoce izvesti SKP, je UKP edina pot, po kateri lahko ordi-
narij vzpostavi pravi¢nost (kan. 1752). Z UKP se lahko hitro razresi spor ali prepre-
¢i pohujsanje med verniki (Ludicke 1993, tC. 2). Izbira UKP je upravi¢ena, Ce so
dokazi o krivdi ali nedolZnosti obtoZenca jasni in ne zahtevajo podrobnega razi-
skovanja. Jiirgen Olschewski celo meni, da bi se UKP smel uvesti samo takrat, ka-
dar obstajajo upraviceni razlogi (iustae causae), ki dokazujejo obstoj kaznivega
dejanja, ali pa v primerih, ko gre za obtozbe (kan. 1342, § 1), ki niso tehten razlog
(gravis causa) in bi bilo nesmiselno tratiti ¢as za SKP (1995, 243).

Ali je uvedba UKP upravicena, je v veliki meri odvisno od presoje ordinarija, da
Skode, ki je nastala ob sumu kaznivega dejanja (kan. 1717, § 1), ni mogoce popra-
viti z bratskim svarilom, opomini, grajo in drugimi nacini pastoralnega prizadeva-
nja (kan. 1341). V takih primerih je za zadoscenje pravici uvedba UKP nujna. V
primerih te vrste izbiro UKP odobrava tudi pravna stroka — ker se na ta nacin lah-
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ko hitro in brez zavladevanja prepreci pohujsanje med ljudmi, zavaruje svoboda
vseh vpletenih in zagotovi pravi¢nost. Prednost UKP pa ni samo v njegovi prozno-
sti, ampak tudi v tem, da se v primerih, ko je kaznivo dejanje dokazano, storilca
lahko ucinkovito kaznuje tudi s pokoro, pokorili ali drugimi zadostilnimi kaznimi
(kan. 1336—-1338).

Obstajajo pa tudi nevarnosti, ki lahko UKP ogrozijo. Kanonski pravniki opozar-
jajo zlasti, da je pri UKP vloga ordinarija prevec izpostavljena in da so duhovniki,
ki jih krajevni Skofje izberejo za vodenje UKP, pogosto premalo strokovno usposo-
bljeni.

Cerkev Zeli, da bi tako v velikih kot v majhnih skofijah krajevni skof kazenske po-
stopke vodil sam — predvsem zato, ker je v svoji Cerkvi Skof postavljen za pastirja
in glavo in ker je nad zaupanimi mu verniki prvi sodnik (Francisek 2016, 11, t¢. 3).
V kazenskih postopkih celo ZCP naroca, da naj ordinarij prehodno preiskavo vodi
sam, uvede UKP in jo sklene z izvensodno odlocbo. A prav ta koncentracija sodne
oblasti v osebi ordinarija predstavlja za posteno vodenje UKP tudi nezanemarljivo
nevarnost. Velasio De Paolis meni, da je ordinarij v resni nevarnosti, da bo pri vo-
denju UKP prevec popustljiv ali pa do strank v postopku prezahteven (2003, 218).
Ker je narava UKP taka, da je v popolni pristojnosti ordinarija, pravna stroka opo-
zarja, da ordinariji pri svojih odlocitvah lahko tudi niso dovolj objektivni, realni in
osredotoceni na dobro vseh strank v postopku. Nevarnost se poveca zlasti takrat,
ko ordinarij do oseb v kazenskem postopku Cuti bodisi simpatijo bodisi odpor (Gen-
tile 2018, 158). Ker ZCP ordinariju omogoca odlo¢anje v vseh fazah UKP, obstaja
nevarnost, da njegova izvensodna odlo¢ba ne bi bila v ,blagor dus’ (kan. 1752).
Lahko se zgodi, da je ordinarij pri vodenju UKP prevec zaupljiv ali naklonjen eni ali
drugi stranki in zaradi tega v svoji sodbi pristranski. Zato se od ordinarija pri¢akuje,
da bo UKP vodil razsodno (kan. 378, § 1 t¢. 1), nepristransko in da je v modi svoje
pastoralne sluzbe v povezavi s Petrovim sedezem »najzanesljivejsi porok katoliske
edinosti v zadevah vere in discipline« (Francisek 2016, 11, tC. 4).

Tudi takrat kadar ordinarij vodenje UKP zaupa drugemu duhovniku, se kazenski
postopek ne otrese vseh nevarnosti. Ceprav Navodilo DC svetuje, naj krajevni $kof
sodne oblasti ne izvrSuje vedno sam osebno, ampak tudi po drugih (DC, ¢l. 22, §
1-2), nastopi resna teZava, Ce krajevni skof za UKP nima dovolj izobraZenih ljudi.
Krajevni $kof ima vedno moznost, da vodenje UKP zaupa primernemu duhovniku.
Te7ava, ki jo omenjajo kanonski pravniki, je nestrokovnost vodij UKP. Ceprav ima
duhovnik v UKP le vlogo preiskovalnega sodnika (zbiranje dokazov, zasliSanje strank
in zakljucek postopka s podajo mnenja, votum), se marsikateri duhovnik v tej vlo-
gi ne znajde. Izbrani duhovnik je lahko tudi prevec pod vplivom krajevnega skofa,
ki mu je nalogo zaupal —zaradi tega pri svojem delu ni popolnoma svoboden. ,Vo-
tum’ preiskovalnega sodnika po mnenju pravne stroke zato ni vedno zagotovilo
pravi¢nosti. Kanonski pravniki menijo, da je najboljsa resitev, ¢e krajevni skof vo-
denje UKP vedno zaupa cerkvenemu sodis¢u — ¢e nima svojega, naj si pomaga s
cerkvenim sodis¢em v bliznji regiji. Tako se krajevni skof lahko otrese dvomov o
nepravic¢nosti in iskanju osebnih koristi.
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4. Primeri, ko uvedbo UKP dovoli Apostolski sedez

Ze stari ZCP (1917) je pri pravdah proti sv. redu omogo¢al, da je pristojna kongre-
gacija (npr. Kongregacija za disciplino zakramentov ali Kongregacija sv. oficija)’
odlodila, da se prijava kaznivega dejanja lahko obravnava po sodnem ali upravnem
postopku (ZCP 1917, kan. 1993, § 1). Prav tako je bilo mogoce storilcu kaznivega
dejanja naloziti pokoro, pokorila in zdravilne kazni tudi z ukazom ,extra iudicium’
(zCP 1917, kan. 1933, § 3).

Kongregacija sv. oficija je kasneje (1962) izdala smernice Hudodelstvo zapelje-
vanja (Crimen sollicitationis), s katerimi je patriarhom, nadskofom in Skofom do-
volila, da v primerih, ko so bili kleriki obtoZeni kaznivega dejanja »zapeljevanja k
necistosti pri spovedi« (ZCP 1917, kan. 904), lahko uvedejo sodni ali upravni ka-
zenski postopek (Suprema Sacra Congregatio Sancti Officii 1962). Papez Pavel VI.
je to pravico patriarhov in Skofov znova potrdil z Apostolsko konstitucijo Vodstve-
ni sluzbi vesoljne Cerkve (Regimini Ecclesiae Universae), ki jo je izdala Rimska ku-
rija 15. avgusta 1967. Skofje so glede na te7o kaznivega dejanja lahko zoper kleri-
ke uvedli upravni (processus administrativis) ali pa sodni (processus iudicialis) po-
stopek (1967, 899). Leta 2001 je papez Janez Pavel Il. dolocil, da je za »teZja ka-
zniva dejanja, storjena zoper nravnost, zakrament sprave in evharistije« pristoj-
na izklju¢no CDF in da ima v teh primerih samo ta kongregacija pravico odlocati
»glede postopkov za razglasanje in nalaganje kanoni¢nih kazni« (Janez Pavel Il.
2001, 737). Ordinariji so prejeli navodila, da so se v primeru pridrzanih kaznivih
dejanj za izvedbo kazenskega postopka dolZni obrniti na CDF (CDF 2001, 786). Ka-
dar so uvedli SKP, so smeli »sluzbo sodnika, cerkvenega pravdnika, notarja in pa-
trona opravljati samo duhovniki« (787).

PapeZ Benedikt XVI. je 30. januarja 2008 CPC podelil posebne pravice, da v pri-
meru kaznivih dejanjih klerikov odloca po kan. 1394, § 1; 1395, § 1-2 in 1399 (CPC
2009, 394-395, t¢. 5-6). Kongregacija je ordinarijem narocila, da lahko v teh pri-
merih uvedejo tudi UKP. Ker pa so se obtozbe nanasale na tezka kazniva dejanja
klerikov (tj. poskus sklenitve zakona, prileznistvo, druge oblike greha zoper Sesto
Bozjo zapoved, zunanja krsSitev BoZjega in cerkvenega zakona), je kongregacija
narocila, da lahko UKP vodijo samo duhovniki; postopek je ordinarij zakljucil z

Papez Pij X. je leta 1908 z Apostolsko konstitucijo Sapienti consilio ustanovil Kongregacijo sv. oficija (Pij
X., 1909, 9), ki je delovala vse do leta 1965, ko se je pod papezem Pavlom VI. preoblikovala v Kongrega-
cijo za nauk vere (Pavel VI, 1965, 953).

10 Tezja kazniva dejanja tako v obhajanju zakramentov kot proti nravnosti, pridrzana CDF, so naslednja: 1.
Kazniva dejanja zoper svetost evharisti¢ne daritve in zakramentov: a) odvzem ali zadrzanje v svetoskrun-
ske namene ali odvrZenje svetih podob (prim. kan. 1367); b) poskus obhajanja evharisti¢ne daritve ali
hlinjenja tega dejanja (kan. 1378, § 2, t¢. 1 in kan. 1379); c) prepovedano opravljanje evharisti¢ne dari-
tve skupaj s sluzabniki cerkvene skupnosti, ki nimajo apostolskega nasledstva in ne priznavajo dosto-
janstva masniskega posvecenja (kan. 908 in 1365); d) posvetitev v svetoskrunske namene samo ene
snovi brez druge pri evharisti¢ni daritvi ali posvetitev obeh izven evharisticnega opravila (kan. 927). 2.
Kazniva dejanja zoper svetost zakramenta sprave: a) odveza udeleZenca pri grehu zoper Sesto Bozjo
zapoved (kan. 1378); b) zapeljevanje h grehu zoper Sesto BoZjo zapoved pri sami spovedi ali pod pre-
tvezo spovedi, ¢e gre za greh s samim spovednikom (kan. 1387); c) neposredna prekrsitev spovedne
molcecénosti (kan. 1388). 3. Kaznivo dejanje zoper nravnost: a) kaznivo dejanje zoper Sesto BoZjo zapo-
ved, ki ga zagresi klerik z mladoletno osebo pod 18. letom starosti. (CDF 2010a, 4-5, ¢l. 3—6; Cito 2018)
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izvensodno odlocbo. Kadar pa je ordinarij menil, da je treba kleriku naloZiti trajno
kazen (npr. odslovitev iz klerisSkega stanu), se je moral obrniti na CPD, ki je vsak
primer presojala posebej in sprejela kon¢no odlocitev.

Zaradi narasc¢ajocih prijav spolnih zlorab, ki so jih zagresili kleriki, je CDF leta 2010
objavila posebna Navodila in v primeru suma kaznivega dejanja s strani klerika po-
oblastila krajevnega Skofa za vodenje UKP ter dolocila, da naj mu pri tem pomaga-
ta dva prisednika. ObtoZencu je bilo treba omogociti vpogled v dokaze in mu dati
mozZnost za pritoZbo proti odloku, s katerim se mu naloZi kanoni¢na kazen (CDF
2010c, 97). 21. maja 2010 je papez Benedikt XVI. potrdil nova dolocila glede hujsih
kaznivih dejanj Normae de gravioribus delictis in dovolil, da se lahko v posameznih
primerih »uvede postopek per decretum extra iudicium. V tem primeru CDF, potem
ko je pretehtala posamezne okoliscine, odloca od primera do primera, ex officio ali
na zahtevo ordinarija oziroma hierarha, kdaj se dovoli uporaba UKP. Za nalaganje
trajnih zadostilnih kazni pa se je treba vedno obrniti na CDF« (CDF 2010, 3).

Podobna pooblastila je za misijonske deZele prejela tudi CEP. Krajevni skofje so
lahko v posameznih primerih vodili UKP zoper klerike, ki so bili obdolZeni kazni-
vega dejanja spolne zlorabe. Za odslovitev iz kleriSkega stanu, skupaj s spregledom
od celibata, za kaznivo dejanje po kan. 1395, pa so se Skofje morali vedno obrniti
na CEP (D’Auria 2003, 125).

5. lzvensodna odlocba in nalozitev kazni

Sklepno dejanje UKP je izvensodna odloc¢ba. Ko je kaznivo dejanje zanesljivo ugo-
tovljeno in pravica kazenskega postopka ni ugasnila,’* »ordinarij /.../ izda odlocbo«
(kan. 1720, § 1. 3) v pisni obliki, v kateri se na kratko navedejo razlogi (kan. 51),
zaradi katerih se storilcu nalaga kazen. Odlocba se izda tudi v primeru, ko se ob-
dolzenca krivde oprosti. Izvensodna odlo¢ba mora vedno vsebovati kratko obra-
zloZitev pravnih in dejanskih razlogov (kan. 1720, t¢. 3; Papale 2012, 46), ki naka-
zujejo krivdo ali nedolZnost. Brez navedenih razlogov je prizadeta pravica obdol-
Zenca do seznanjenosti z razlogi po pravu in dejstvih, zaradi katerih se mu izreka
kazen ali se ga oprosca. V primeru kazni pa se morajo navedeni razlogi ujemati z
verjetnim sporocilom o kaznivem dejanju, kot je bilo ugotovljeno v predhodnem
preiskovanju.

Ordinarij v izvensodni odlocbi na kratko opiSe potek celotnega postopka. »Ob-
sodba ali oprostitev obdolZenca je naloga ordinarija, ki ima pastoralna sredstva,
da sprejme nadaljnje ukrepe, ki so potrebni, da se zagotovi dobro krsitelja in jav-
nosti,« zatrjuje Nigro (1985, 796). Duhovnik, ki je bil kot preiskovalni sodnik ozi-
roma Skofov pooblaséenec vodja UKP, svoje delo zakljuci, ko je zbral dovolj doka-
zov o krivdi ali nedolZznosti obdolZenca, ordinarij pa na podlagi zbranega proce-

1 Kazenska tozba zastara v treh letih (kan. 1362, § 1). Kazniva dejanja, nasteta v kan. 1394, 1395, 1397 in
1398, zastarajo v petih letih. Kaznivo dejanje spolne zlorabe mladoletne osebe, ki je pridrzano CDF, pa
zastara Sele po dvajsetih letih od Zrtvine polnoletnosti.
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snega gradiva sestavi odlo¢bo. Vajani meni, da bi kot Skofov pooblas¢enec UKP z
izvensodno odlocbo lahko zakljucil tudi preiskovalni sodnik (2012, 332-333). V
odlocbi na kratko povzame vse dokazno gradivo (kan. 50), opise zbrano dokumen-
tacijo in navede zaslisane osebe. Procesne norme (kan. 1720, t¢. 2) ordinariju na-
rocajo, da natancno prouci vse dokaze in razloge ter se pred izdajo odlocbe se
posvetuje z dvema pomocnikoma (duobus assessoribus). Pri pomocnikih, s kate-
rima se mora posvetovati, ZCP posebnih zahtev ne daje. Pravna praksa priporoca,
da sta modra (Vajani 2012, 326), izkusena v pravu (Gentile 2018, 159; D’Auria 2018,
49), po moznosti duhovnika (Scicluna 2014, 122; Papale 2014, 188) ali vsaj izku-
Sena laika (Calabrese 2006, 156; Pighin 2008, 550). V zvezi s tem Velasio De Pao-
lis pravi, da »ni nujno, da sta pomocnika sodnika, niti ni nujno, da bi bila pravna
izvedenca v smislu kan. 1718, § 3, niti ni treba, da sta ¢lana duhovniskega sveta
ali zbora svetovalcev. Kljub temu pa se pricakuje, da imata neko ustrezno pravno
izobrazbo in izkusnjo.« (2003, 221)

Ordinarij ju izbere svobodno in se z njima posvetuje glede zbranih dokazov in
razlogov (kan. 127, § 2, t¢. 1). Gre za koristno pomoc, ki jo ordinarij v sklepni fazi
nujno potrebuje. Ker pomocnika, ki mu svetujeta, nista v vlogi sodnikov, sklepne
odlocbe ne podpisujeta.

V izvensodni odlocbi ordinarij navede, da se je obtoZeni v zakonitem roku bra-
nil in dokazoval svojo nedolznost. Ce je dokazano, da je obdolZeni za kritev zako-
na tezko odgovoren in da je oCitano kaznivo dejanje storil iz naklepa ali malomar-
nosti (kan. 1321, § 1), se kazen z izdajo izvensodne odlocbe naloZi in razglasi. Kot
oteZevalna okolis¢ina se pri odmeri kazni Steje povratek — to zlasti velja v primerih,
ko gre za kaznivo dejanje iste vrste in ko je storilec storil dejanje iz podobnega ali
istega nagiba. Po veckratnem povratku lahko ordinarij izrece celo strozjo kazen.?
Kadar pa ordinarij moralno ni prepri¢an, da je bila krSitev zakona storjena, se ob-
dolienca oprosti. Ce ni zbranih dovolj dokazov za njegovo krivdo, obdolzeni ne
more biti kaznovan — v oprostilno odlocbo se zapise, da je obdolZeni prost obtoz-
be. V takih primerih mora ordinarij v njegovo korist in v javni blagor poskrbeti, da
se mu izre€ejo kvecjemu ustrezni opomini, in e je treba, tudi primerna pokora
(kan. 1348). Obdolzeni s tem, ko ni spoznan za krivega, ni popolnoma prost vsa-
kega suma — oprostitev obdolZzenca v kazenskem postopku se pogosto zgodi zato,
ker je bilo v postopku o njegovi krivdi zbranih premalo dokazov.

Izvensodna odloc¢ba lahko v sklepu vkljucuje tudi nekatere zahteve za poravna-
vo $kode (kan. 1729-1731). Ce je storilec klerik, je pri nalaganju kazni treba vedno
paziti, da ne bi ostal brez tistega, kar potrebuje za dostojno vzdrZevanje (kan. 1350,
§ 1). Ce je storilec (klerik) obtozen hudih kaznivih dejanj, ki so pridrzana CDF, mora
ordinarij kopijo celotnega procesnega gradiva skupaj s svojim mnenjem in izven-
sodno odlocbo poslati na CDF.

Kadar je storilec klerik, mu ordinarij z izvensodno odlo¢bo trajnih kazni, med
katerimi je za klerika najtezja kazen — odslovitev iz kleriSkega stanu, ne more na-

2V rimskem pravu velja rek Multiplicata transgressione crescat poenae inflictio (Ce se mnoZijo kriitve,
naj raste naloZena kazen).
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lagati ali razglasati,'® saj teh ni mogoce nalozZiti ali razglasiti z odlo¢bo. Razlog za
naloZitev trajne kazni bi morala biti trajna nesposobnost klerika za Zivljenje v kle-
riskem stanu ali za dostojno izvrSevanje sluzbe (ZCP 1917, kan. 2368, § 1). Kadar
ordinarij ali duhovnik, ki je kot preiskovalni sodnik UKP vodil, meni, da je treba
storilcu naloZiti trajno kazen (odslovitev iz kleriskega stanu, odvzem sluzbe ipd.),
se mora ordinarij z zahtevo obrniti na pristojno ustanovo Apostolskega sedeza.
Pristojna kongregacija prouci vse zbrane dokumente, pa tudi mnenje ordinarija in
votum preiskovalnega sodnika ter presodi, ali je tak ukrep res nujno potreben. V
tem primeru pooblasti ordinarija za izdajo odloka, s katerim se kleriku lahko na-
loZi trajna kazen (Scicluna 2014, 124).

V posameznih primerih se naloZitev kazni lahko tudi odloZi na primernejsi ¢as.
Kazen se lahko $e opusti ali se namesto nje doloci pokora (kan. 1344, t¢. 1-3) ali
pa se kazen omili (kan. 1324), ¢e so za to upraviceni razlogi (Miragoli 2012, 361).
V smrtni nevarnosti kazen, ki prepoveduje prejemati zakramente in zakramentale,
vedno preneha. V celoti ali delno pa kazen preneha, Ce se storilec naloZene ali
razglasene kazni ne more drzati brez nevarnosti velikega pohujsanja ali sramote.

Klerik, ki se z izvensodno odlocbo ¢uti prizadetega, se lahko vedno pritoZi. Nje-
gova pritozba ima na izre¢eno oziroma naloZeno kazen odloZilni u¢inek (kan. 1353).
Postopek v upravnih pritoZzbah obravnava ZCP v kann. 1732-1739. Pritozba je ve-
dno znamenje, da pritoZnik bolj kot kazen potrebuje »solutje in razumevanje«
(Erzar 2019, 14) —in se zato najprej poslje tistemu, ki je izvensodno odlocbo izdal.
Pritoinik izdajatelja pisno prosi za preklic ali popravek odlo¢be. Ce tisti, ki je od-
lo¢bo izdal, v predpisanem roku nove odlocbe, s katero prvo popravi ali preklice,
ne izda, velja, da je prosnja zavrnjena. Takrat se pritoznik lahko obrne na STSA
(Calabrese 2006, 163). Kadar pa gre za pridrzana kazniva dejanja (npr. huda kazni-
va dejanja zoper svetost evharisti¢ne daritve in zakramentov, kazniva dejanja zo-
per zakrament sprave in kazniva dejanja zoper nravnost), se pritozba v predpisa-
nem roku poslje na CDF. Posebno sodis¢e CDF lahko izvensodno odlocbo potrdi,
razveljavi ali spremeni. Ta odlocitev sodis¢a CDF ,Feria IV’ je dokon¢na in na njen
sklep se pritoznik ne more vec pritozZiti (Salvatori 2012, 274; Scicluna 2014, 125).

6. Sklepne ugotovitve

V sklepu Zelimo izpostaviti nekatera temeljna dejstva, zaradi katerih je UKP v Cer-
kvi lahko uspesno sredstvo, da se popravi pohujsanje, vzpostavi pravi¢nost in ohra-
ni cerkvena disciplina. Tudi storilca kaznivega dejanja je mogoce z UKP primerno
kaznovati in poskrbeti za njegovo poboljSanje. V razpravi smo Ze opozorili na ne-
katere dileme in nevarnosti, zaradi katerih se UKP zdi izmuzljiv in poln subjektivnih
pasti. Kljub temu pa je izbira UKP v Cerkvi lahko dobra pot za poravnavo krivic.

13 Druge trajne kazni so lahko: prepoved ali zapoved bivanja na dolo¢enem kraju ali ozemlju; odvzem
oblasti, sluzbe, naloge in podobno; razlicne prepovedi in kazenska premestitev v drugo sluzbo (kan.
1336, § 1, t¢. 1-5).
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Kadar je sum kaznivega dejanja potrjen in sporne zadeve ni mogoce resiti s po-
ravnavo, se lahko v Cerkvi uvede UKP. Obtozbe morajo biti vedno ,bien-fondé’, kot
pravi nekdaniji ustavni sodnik dr. Lovro Sturm (1995). To pomeni, da so precizirane,
dobro utemeljene tako v dejstvih kot v pravu —to je za uvedbo UKP temeljni pogoj.
Ce to manjka, se sporna zadeva lahko takoj ustavi (Papale 2018b, 9-25). Norma, ki
jo je treba pri vodenju UKP upostevati, je kan. 1720 ZCP. Dodatne usmeritve daje
Apostolski sedeZ — Se posebej takrat, ko se obtoZzbe nanasajo na huda kazniva de-
janja zoper zakramente in moralo. Cerkvene norme omogocajo pravi¢en postopek,
enake mozZnosti za vse vpletene, pa tudi primeren ¢as, da se UKP zakljuci.

UKP pogosto vodijo krajevni Skofje. Kadar je Skof v vlogi sodnika, je pomembna
njegova postenost, odkritost v ravnanju, kakovost, zvestoba, ¢astnost, spostovanje
prava, zakonito in zakonsko ravnanje. Pri¢akuje se, da bo skof pri vodenju UKP
ravnal skladno s cerkvenim pravom. Za pravno stroko je pomembna $kofova lojal-
nost poklicu, kjer prevladujejo vrednote, kot so avtonomija, neodvisnost, kvalite-
ta sojenja ter zavezanost osnovnim eti¢nim, moralnim in pravnim nacelom (Stra-
hovnik 2018, 301; Valentan 2019, 264). Lojalnost poklicu za skofa pomeni Se, da
je kot sodnik »pripravljen Zrtvovati vse, tudi sebe kot sodnika«, samo da UKP za-
kljuci posteno (Zobec 2019).

Posebna vrlina Skofa kot sodnika je njegova neodvisnost in nepristranskost.
Pravzaprav je za vsakega sodnika (ne glede na to, ali so postopki civilni ali cerkve-
ni) pomembno, da pokaZe svojo neodvisnost in nepristranskost, ko razsoja na te-
melju dokazov, ki jih predstavijo stranke (Zupanci¢ 2020, 149). Tudi nekatere listi-
ne o temeljnih ¢lovekovih pravicah poudarjajo, da naj v spornih zadevah razsoja
neodvisen in nepristranski sodnik. To drzo v svojih predavanjih pogosto omenja
tudi profesorica za evropsko in civilno pravo dr. Verica Trstenjak. Dolznost sodnika
je, da se izlodi, »Ce ima ali je imel take stike s stranko ali zadevo, ki bi lahko vzbu-
jali dvom o njegovi nepristranosti« (2019). To velja tudi za sSkofa, kadar nastopa
kot sodnik — saj mora vedno paziti, da na njegovo razsodbo ne bi vplivala moznost
ogrozenosti toZece stranke ali pa tudi ¢ustveno-psiholoski pritiski obdolZzenca. Zato
ga cerkveno pravo zavezuje, da se pred razsodbo vedno posvetuje s strokovno
usposobljenimi ljudmi.

Po doktrini poStenega presojanja sta toZeca in toZena stranka postopkovno iz-
enaceni. Kljub temu je pravna opredelitev spora vedno v rokah toZece stranke, ki
je v nekem smislu ,dominus litis’. Ceprav se poudarja enakopravnost, je treba po-
sebej izpostaviti enakost oroZij (ang. equality of means) med strankama, kot pra-
vi nekdanji ustavni sodnik in minister za pravosodje dr. Lovro Sturm (1997). Te
pravne predpostavke je treba upostevati tudi pri UKP — vendar se cerkvene dolo¢-
be ne smejo nikoli uporabljati ali razlagati tako, da bi bile na Skodo katere koli
stranke v postopku. Kdor je obdolZzen kaznivega dejanja, mora imeti tudi pred
cerkvenim sodnikom v popolnosti zagotovljene temeljne ustavne pravice, in sicer,
»da ima primeren ¢as in moZnosti za pripravo svoje obrambe; da se mu sodi v
njegovi navzo¢nosti in da se brani sam ali z zagovornikom; da mu je zagotovljeno
izvajanje dokazov v njegovo korist in da ni dolZan izpovedati zoper sebe ali svoje
bliznje ali priznati krivde« (Ustava RS, 29. ¢len). Za vsako posteno razsodbo (velja
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tudi za UKP v Cerkvi) je odlocilno, da ima obtoZeni pravico, da je obveséen ne samo
o temeljih za obtozbo (tj. ne samo o dejanjih, ki jih je obtoZen in na katerih teme-
lji obtoznica), ampak tudi o naravi obtozbe, namrec o pravni opredelitvi dejanj in
vprasanj. ObtoZeni ima pravico biti o obtozbi obvescen takoj, prav tako mora ime-
ti pravico do obrambe, zadosten ¢as in mozZnosti za njeno pripravo.

Pri vodenju UKP v Cerkvi se ne sme pozabiti niti na domnevo nedolZnosti. Ta
ne sme biti samo prazna navedba, ampak mora imeti svoje pravne posledice. Ce
toZilcu dokaznega bremena ne uspe utemeljiti, potem je Skof kot sodnik v UKP
dolZzan razsoditi v prid obdolZenca — kadar je ocitno, da toZilec v sporu, ki ga je
pravno in dejansko sam opredelil, ni uspel, se obtoZeni razglasi za nedolZznega.
UKP je namrec¢ vedno podvrzen nevarnosti, da bi se krivicno obsodila nedolzna
oseba (Francisek 2020).

Koncno je treba omeniti Se temeljno pravico obdolzenega, da se lahko na raz-
sodbo krajevnega skofa vedno pritoZi: obdolzeni ima pravico do spremembe izven-
sodne odlocbe. To pomeni, da bi se ob ugotovitvi morebitnih grobih krsitev izven-
sodna odloc¢ba lahko izpodbijala. ObdolZzeni ima v tem primeru moznost doseci
spremembo odlocbe v svojo korist in s tem odpravo posledic, ki so mu bile zaradi
morebitne kriviéne izvensodne odlo¢be morda povzrocene.

Ce se torej upostevajo vse nastete pravne predpostavke, ki smo jih v sklepu
sinteti¢no nanizali, potem je izbira UKP za vzpostavitev pravi¢nosti dobra, uspesna
in pravilna — saj v relativno kratkem ¢asu omogoca doseci »blagor dus, ki mora v

v

Kratice

2 Vt — Drugi vatikanski vesoljni cerkveni zbor.
CCEO — Zakonik kanona isto€nih Crkava 1996 [Codex canonum Ecclesiarum Ori-
entalium].
CDF — Kongregacija za nauk vere [Congregatio pro doctrina fidei].
CEP - Kongregacija za evangelizacijo narodov [Congregazione per
I’'Evangelizzazione dei Popoli].
CPC - Kongregacija za duhovnike [Congregazione per il clero].
DC — Papeski svet za zakonska besedila 2014 [Dignitas connubii].
LG — Drugi vatikanski vesoljni cerkveni zbor 1980 [Lumen gentium].
NGD — Kongregacija za nauk vere 2010a; 2010b [Normae de gravioribus delictis].
SKP — Sodni kazenski postopek.
SST — Janez Pavel Il. 2001 [Sacramentorum sanctitatis tutetla].
STSA — Vrhovno sodisce Apostolske signature [Supremum Tribunal Signaturae
Apostolicae].
UKP — Upravni kazenski postopek.
ZCP — Zakonik cerkvenega prava 1983.
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Primerjalnopravni vidik omejitve verske svobode in
aktualnost primerov med pandemijo COVID-19

The Aspect of Comparative Law to the Restriction on
the Freedom of Religion and the Relevance of Cases
during the COVID-19 Pandemic

Povzetek: Med pandemijo COVID-19 so prizadete drzave po svetu sprejele Stevilne
varnostne ukrepe za zajezitev Sirjenja nalezljive bolezni. Ukrepi so zajeli tudi
Cerkve in druge verske skupnosti. Prilagoditi je bilo treba nacin izvajanja pravi-
ce do verske svobode, to pa se je najbolj pokazalo v prepovedi javnih bogoslu-
Zij. V Sloveniji je to storila katoliska Cerkev sama, drugje so vmes posegli drzav-
ni organi. To so bila kompleksna vprasanja in praksa je pokazala, da je potreben
dialog. V skladu s slovensko ustavo je izpovedovanje vere in drugih opredelitev
v zasebnem in v javnem Zivljenju svobodno. Te pravice ni mogoce zacasno raz-
veljaviti ali omejiti niti v vojnem in izrednem stanju. Slovenska drZavna oblast
se je tega zavedala in je k problematiki pristopala ustrezno in premisljeno.

Kljuine besede: COVID-19, verska svoboda, omejitve, drzava, Cerkev, ustava, pravo

Abstract: During the COVID-19 pandemic, affected countries worldwide adopted
various safety measures to stop the spread of this contagious disease. The
measures also covered Churches and other religious communities. The way of
exercising the right to freedom of religion had to be adjusted which reflected
mostly in the ban on public services. In Slovenia, The Catholic Church itself im-
posed the ban; elsewhere, the government bodies introduced it. It was the
matter of complex issues and the dialogue proved to be of great importance.
In accordance with the Constitution of the Republic of Slovenia, one can free-
ly confess faith and other beliefs. It is not possible to temporarily suspend or
limit this right, not even within the martial law or in the state of emergency.
The Slovenian government was fully aware of the fact, and it approached the
problem thoughtfully and appropriately.

Keywords: COVID-19, religious freedom, restrictions, state, Church, constitution,
law
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1. Uvod

Domala ves svet je zajela pandemija nove koronavirusne bolezni COVID-19. V
Evropi sta zaradi nje najve¢ Zrtev utrpeli Italija in Spanija. Med Zrtvami so poleg
bolnikov tako zdravstveno osebje kakor verski usluzbenci. Virus ni prizanasal ni-
komur. V medijih in tudi v zdravstveni stroki se Sirijo razlicne $pekulacije o tem,
kdo oziroma kaj je izvor virusa. Obstajajo teorije, da naj bi se virus od Zivali pre-
nesel na ¢loveka (izvor naj bi bila trznica z divjimi (eksoti¢nimi) Zivalmi v kitajskem
Wuhanu), spet drugi so mnenja, da je virus sproZzil cloveski faktor s tem, ko ga je
ustvaril v laboratoriju in izpustil. Tega morda nikdar ne bomo zagotovo izvedeli.
Vemo pa Ze, da so na racun nove koronavirusne bolezni mnogi bajno zasluZzili s
prodajo zascitnih mask in druge zascitne opreme in da se je svetovno gospodar-
stvo mocno zamajalo. Posledice bomo cutili Se dolgo.

Ponekod se je zaradi COVID-19 Zivljenje skoraj povsem ustavilo oziroma spre-
menilo. Odpovedano je bilo izobraZevanje ali pa je potekalo na daljavo (online),
ustavljen je bil javni promet, drzavljani so smeli svoje domove zapuscati v
zmanjSanem in nadzorovanem obsegu. Zaradi pandemije je bila okrnjena tudi
verska svoboda, saj se bogosluZij ni bilo mogoce udeleziti, pod strogimi varno-
stnimi ukrepi in zgolj izredno pa je bil mogoc prejem zakramentov in zakramen-
talov.

2. Ustavne in mednarodnopravne dolocbe

O zacasni razveljavitvi in omejitvi ustavnih pravic v prvem odstavku 16. ¢lena go-
vori Ustava Republike Slovenije (URS), ko pravi, da je ustavno dolocene ¢lovekove
pravice in temeljne svoboscine izjemoma dopustno zacasno razveljaviti ali ome-
jiti v vojnem in izrednem stanju, a le za ¢as trajanja takSnega stanja, pa Se tov
obsegu, ki ga takSno stanje zahteva, in tako, da sprejeti ukrepi ne povzrocajo ne-
enakopravnosti, ki bi temeljila le na rasi, narodni pripadnosti, spolu, jeziku, veri,
politicnem ali drugem prepri¢anju, na gmotnem stanju, rojstvu, izobrazbi, druz-
benem poloZaju ali katerikoli drugi osebni okolis¢ini. V drugem odstavku istega
¢lena je dodano, da omenjena dolo¢ba ne dopusca nobenega zacasnega razvelja-
vljanja ali omejevanja tistih pravic, ki so dolo¢ene v 17., 18., 21., 27.,28.,29.inv
41. ¢lenu URS.

Za naso raziskavo je glede na prej nastete izjeme pomemben 41. ¢len URS, ki
zadeva podrocje svobode vesti, njegov prvi odstavek pa doloca, da je izpovedo-
vanje vere in drugih opredelitev v zasebnem in v javnhem Zivljenju svobodno. O
pozitivnem vidiku verske svobode v povezavi s prvim odstavkom 41. ¢lena je Ustav-
no sodisce RS sprejelo stalis¢e: to pomeni, da nekdo svojo vero prosto izpovedu-
je sam ali skupaj z drugimi, javno ali zasebno, s poukom, z izpolnjevanjem verskih
dolZnosti, z bogosluzjem in opravljanjem verskih obredov. (U-1-68-98 z dne 22. 11.
2001, 13) Crkobralsko gledano, brez poznavanja $irSega ustavnopravnega konte-
kstualnega razlogovanja bi, upostevaje drugi odstavek 16. ¢lena URS, hitro lahko
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prisli do sklepa, da pravice do verske svobode! v nobenem primeru, niti v vojnem
in v izrednem stanju, ni mogoce ne razveljaviti ne omejiti. A stvar ni tako enopo-
menska. Ob povedanem moramo vedeti, da so v Sloveniji od osamosvojitve dalje
v veljavi Stevilni mednarodnopravni dokumenti, ki jih je treba upostevati.

Pravico do verske svobode v 18. ¢lenu opredeljuje tudi SploSna deklaracija ¢lo-
vekovih pravic (SDCP), ki jo je Generalna skup$¢ina Organizacije zdruzenih narodov
(OZN) sprejela na tretjem zasedanju v Parizu dne 10. decembra 1948. Po SDCP ta
pravica vkljuuje svobodo, spremeniti vero ali prepri¢anje in svobodo, da nekdo
bodisi sam bodisi skupaj z drugimi in javno ali zasebno izraza svojo vero ali prepri-
¢anje s pouéevanjem, prakso, bogosluzjem in z verskimi obredi. SDCP drzavam
nalaga izklju¢no moralne obveznosti, saj to ni pravno zavezujo¢ dokument, ker za
zagotavljanje ¢lovekovih pravic ne vsebuje nobenega pravnega mehanizma. Dru-
gace je z Mednarodnim paktom o drzavljanskih in politi¢nih pravicah (MPDPP)
OZN,? ki je po svoji naravi mednarodna pogodba in kot taksna za drzave, tudi za
Slovenijo,® pravno zavezujoca. Njena dikcija o pravici do verske svobode v prvem
odstavku 18. ¢lena je skoraj povsem enaka tisti v SDCP, ima pa tri dodatne odstav-
ke. Prav tretji odstavek MPDPP dopusca vladam omejitve verske svobode, saj pra-
vi, da so glede svobodnega izraZanja vere ali prepri¢anja dopustne le tiste omeji-
tve, ki jih doloca zakon in so potrebne za zavarovanje javne varnosti, reda, zdrav-
ja ali morale ali pa temeljnih pravic in svoboscin drugih.* Dodatno Sirakuska na-
¢ela o omejitvi doloc¢b in neujemanju z njimi iz MPDPP iz leta 1984 pojasnjujejo:
skrb za javno zdravje je lahko podlaga za to, da se omejijo nekatere pravice in da
drzava sprejme ukrepe, ki so povezani z resno groznjo za zdravje drzavljanov. Ti
ukrepi morajo izrecno veljati za preprecitev bolezni. (25)

! 0 pojmovanju verske svobode glej, recimo, Glendon 2015, 137-149; Grabenwarter 2015, 150-164;
Glendon in Zacher 2012; Zielinski 2017; Nagli¢ 2014, 681-688; Valentan 2019, 25-36.

2 MPDPP je bil v OZN sprejet dne 16. decembra 1966, v veljavo pa je stopil tri mesece po dnevu, ko je
generalni sekretar OZN prejel petintrideseto ratifikacijsko ali pristopno listino. To se je zgodilo vec¢ kakor
devet let po sprejetju, dne 23. marca 1976.

Republika Slovenija je bila v preteklosti del nekdanje Jugoslavije in je v skladu z mednarodnim javnim
pravom na podlagi ustreznih notifikacij pravna naslednica nekaterih sporazumoy, h katerim je pristopi-
la oziroma jih je sklenila Jugoslavija. 1z Akta o notifikaciji nasledstva glede konvencij Organizacije zdru-
Zenih narodov in konvencij, sprejetih v Mednarodni agenciji za atomsko energijo, je razvidno, da je
Slovenija pravna naslednica MPDPP. Podrobneje o tem Grasek 2013, 123-152.

4 Omejitve glede izraZzanja vere so po MPDPP torej mogoce, ¢e tako doloca zakon in so potrebne za zava-
rovanje javne varnosti, reda, zdravja ali morale ali pa temeljnih pravic in svobos¢in drugih. Za omejitev
morata kumulativno biti izpolnjena dva pogoja: zakon in potreba (primerjaj uradno anglesko ali franco-
sko besedilo tretjega odstavka 18. ¢lena MPDPP (Freedom to manifest one's religion or beliefs may be
subject only to such limitations as are prescribed by law and are necessary to protect public safety,
order, health, or morals or the fundamental rights and freedoms of others. / La liberté de manifester
sa religion ou ses convictions ne peut faire I'objet que des seules restrictions prévues par la loi et qui
sont nécessaires a la protection de la sécurité, de 'ordre et de la santé publique, ou de la morale ou
des libertés et droits fondamentaux d'autrui). Zanimivo, da je slovenska verzija MPDPP, ki je bila z
ukazom o razglasitvi zakona o ratifikaciji omenjenega pakta leta 1971 objavljena v Uradnem listu Soci-
alisticne federativne Republike Jugoslavije, podpisal pa ga je takratni predsednik republike Josip Broz
Tito, v prevodu veznik in nadomestila z ali; da so namrec dopustne »le one omejitve, ki jih dolo¢a zakon
ali so nujne za zavarovanje javne varnosti« (poudarek in kurziva avtor). Takratna oblast je razlago (in
izvrSevanje) mednarodne pogodbe verjetno prilagodila svojemu avtoritarnemu nacinu vladanja.
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Pravico do verske svobode v 9. ¢lenu zagotavlja tudi evropska Konvencija o var-
stvu ¢lovekovih pravic in temeljnih svobo$¢in (EKCP). Ta pravica, kakor dolo¢a prvi
odstavek omenjenega clena, vkljuCuje svobodo spremembe vere ali prepricanja
in svobodo, da c¢lovek bodisi sam ali skupaj z drugimi in zasebno ali javno izraza
svojo vero ali prepri¢anje v bogosluzju, pouku, praksiin v verskih obredih. Svobo-
dno izpovedovanje vere ali prepri¢anja je mogoce tudi po EKCP omejiti samo v
primerih, ki jih doloca zakon, in ¢e je to nujno v demokrati¢ni druzbi zaradi javne
varnosti, za zas¢ito javnega reda, zdravja ali morale ali zaradi varstva pravic in svo-
boscin drugih ljudi (drugi odstavek 9. ¢lena).

Vse to je moralo upostevati Ustavno sodisce RS, ko je na zahtevo DrZavnega
sveta v postopku za oceno ustavnosti odlocalo o Zakonu o verski svobodi, o Zako-
nu o pravnem poloZaju verskih skupnosti v Republiki Sloveniji in o Zakonu o obram-
bi (U-1-92/07 z dne 15. 4. 2010). V omenjeni odlocbi je Ustavno sodis¢e RS doda-
tno pojasnilo, da pozitivna verska svoboda »zagotavlja vsakrsno (ustno ali pisno,
zasebno ali javno) izraZzanje vere oziroma pripadnosti veri, vklju¢no z molitvami in
Sirjenjem verskih resnic, varovana pa so tudi ravnanja, ki pomenijo izpolnjevanje
verskih pravil (bogosluzja, obredi, rituali, procesije, uporaba verskih oblacil, sim-
bolov ipd.)«. Ustavno varstvo verske svobode je po mnenju sodis¢a zagotovljeno
takrat, ko govorimo o ravnanjih, ki so zaznavna navzven in ki so pomembno po-
vezana s posameznikovim verovanjem oziroma so razumno povezana z bistvom
verskega prepri¢anja. To so ravnanja, brez katerih verska svoboda za posameznika
postane pomembno okrnjena. (84) Ustavno sodisce RS je ustavnemu varstvu ver-
ske svobode torej dodalo kvalitativni pogoj oziroma pravico do verske svobode,
kakor jo opredeljuje prvi odstavek 41. ¢lena URS, objektiviziralo ga je s pogojnikom,
ki mora pomeniti bistvo posameznikovega verskega prepricanja.

Nacelo lai¢nosti drzave oziroma locitve drzave in verskih skupnosti® drzavi pre-
poveduje, da bi zapovedovala, kaj je bistvo neke religije,® kljub vsemu pa v sodnih
sporih, ko se dogaja omejevanje verske svobode, sodi$¢a, tudi ustavna, odlocajo
in presojajo o tem, ali neko ravnanje oziroma nastop necesa sodi k bistvu verske-
ga prepric¢anja. Slovensko ustavno sodisce je, recimo, v postopku za oceno ustav-
nosti 25. ¢lena Zakona o zasciti Zivali, ki ga je zacelo na pobudo slovenske musli-
manske skupnosti, odlocalo o (ne)dostopu do posebne vrste mesa in o obredu, ki
je z njim povezan. Redno prehranjevanje z mesom Zivali, ki so obredno zaklane v

5 Ustavno sodisce RS je, recimo, Ze obrazloZilo, da nacelo o locitvi drZave in verskih skupnosti, vklju¢eno
v demokrati¢no ureditev, ki varuje ¢lovekove pravice in temeljne svoboscine, zagotavlja verskim sku-
pnostim popolnoma svobodno delovanje na njihovem verskem (duhovnem) podrocju in poudarilo, da
to nacelo hkrati preprecuje vsakr$no Siritev drzavnih pristojnosti na zadeve, ki so izklju¢no verske nara-
ve ali ki sodijo v notranje zadeve verskih skupnosti (Rm-1/02 z dne 19. 11. 2003, 21).

¢ Orehar Ivanc pravi, da se drzava do legitimnosti verskih prepri¢anj in nacina njihovega izrazanja ne sme
opredeljevati, zato je takSna presoja sama zase obcutljiva, Se zahtevnejsa pa je glede manj poznanih
veroizpovedi in neteisti¢nih prepri¢anj (2011, 654). Stres recimo zapise, da je »posameznikovo obce-
stveno, zasebno in javno verovanje v vseh njegovih teoretskih, prakti¢nih, moralnih, bogosluznih in
socialnih razseznostih /.../ sestavni del ¢lovekovih pravic, ki ni odsoten z nobenega seznama teh pravic.
To pa pomeni, da sodi med bistvene in sestavne dele ¢lovekovega duhovnega Zivljenja in ¢lovecnosti
kot take. Zato ni dovoljeno, da bi za religiozno Zivljenje prikrajsali katerega koli ¢loveka, ki hoce biti re-
ligiozen, en glede na okolis¢ine v katerih Zivi ali je primoran Ziveti.« (1998, 42—-43)
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skladu s pravili islama (halal), pa tudi uZivanje in daritve mesa tako zaklanih ziva-
li ob kurban bajramu je veljalo za izpolnjevanje verskih dolZznosti, ki so razumno
povezane z bistvom verskega prepric¢anja. (U-1-140/14 z dne 25. 4. 2018, 22)

Zgoraj prikazane ustavno- in mednarodnopravne dolo¢be nam bodo koristile,
ko bomo v nadaljevanju predstavili nekatere ukrepe, povezane z obolenjem CO-
VID-19.

3. Vladna prepoved gibanja in zbiranja ljudi na javnih
krajih in povrsinah v Republiki Sloveniji

Le dan pozneje, ko je Svetovna zdravstvena organizacija (11. marca 2020) razgla-
sila pandemijo COVID-19, je bila za obmocje Republike Slovenije z odredbo mini-
stra za zdravje razglasena epidemija te bolezni (007-20/2020 z dne 10. 3. 2020).”
Ministrova odredba je zacela veljati istega dne zvecer. Zakon o nalezljivih boleznih
namrec v 7. ¢lenu doloca, da je epidemija nalezljive bolezni nastop nalezljive bo-
lezni, ki po Casu in kraju nastanka ter po Stevilu prizadetih oseb presega obicajno
stanje in je zato potrebno takojSnje ukrepanje. Minister za zdravje je pred to raz-
glasitvijo izdal Ze dve drugi odredbi: o prepovedi zbiranja na nekaterih Sportnih in
drugih dogodkih na javnih mestih na prostem, ¢e se na njih zbere vec kakor petsto
ljudi (3t. 007-20/2020 z dne 10. 3. 2020), in o prepovedi zbiranja na dogodkih v
zaprtih javnih prostorih, v katerih se zbira ve¢ kakor sto ljudi ($t. 0070-23/2020 z
dne 11. 3. 2020).

Zaradi zajezitve in obvladovanja epidemije COVID-19 je Vlada Republike Slove-
nije (Vlada RS) dne 19. marca 2020 z odlokom do nadaljnjega prepovedala gibanje
in zbiranje ljudi na javnih krajih in povrsinah v Republiki Sloveniji in dostop na
javna mesta in povrsine ($t. 00717-3/2020 z dne 19. 3. 2020). Ta prepoved seveda
ni bila absolutna, ampak je omogocala nekatere izjeme, kakor so, recimo, delova-
nje organov drzave, prihod in odhod na delo in z njega ter izvajanje delovnih nalog,
dostop do bencinskih ¢rpalk, bank in post idr. Deset dni pozneje je Vlada RS z no-
vim odlokom gibanje in zbiranje ljudi na javnih krajih in povrsSinah Se bolj omejila,
in to na obmocje obcin stalnega ali zacasnega prebivalis¢a (5t. 00717-8/2020 z dne
29. 3. 2020, sprememba §t. 00717-10/2020 z dne 14. 4. 2020). Omejitev pa je iz-
zvala val ogorcenja in javnosti neznana oseba je zaradi tega odloka na Ustavno
sodis¢e RS vloZila pobudo za zacetek postopka za oceno ustavnosti in zakonitosti.
Sodisce je pobudo sprejelo v obravnavo in s sklepom (U-1-83/20 z dne 16. 4. 2020)
najprej do kon¢ne odlocitve zadrzalo izvrSevanje 7. ¢lena odloka, ki pravi, da pre-
poved iz odloka velja do prenehanja razlogov zanjo, to pa ugotovi vliada s sklepom.

Odlok v Cetrti alineji 3. ¢lena omogoca, da lahko Zupan izjeme za obmocje po-
samezne samoupravne lokalne skupnosti glede na specifi¢ne potrebe v njej s skle-
pom podrobneje opredeli. Podrobnejse omejitve so se tako zgodile v vec obcinah,

7 Vlada RS je z odlokom, izdanim dne 14. maja 2020, preklicala epidemijo. Odlok je zacel veljati 15. maja
2020, uporabljati pa se je zacel 31. maja 2020.
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na primer v Ivan¢ni Gorici ($t. 007-0005/2020-1 z dne 31. 3. 2020) in Dobrovi —
Polhov Gradec (5t. 007-0008/2020-1 z dne 31. 3. 2020), kjer so Zupani ob¢anom
omejili dostop do turistiénih tock, parkov in igri$¢. Zupan Ob¢ine Polzela je obéa-
nom z odredbo omejil celo dostop do nekaterih zasebnih povrsin (st. 842-1/2020-
8 z dne 30. 3. 2020).

Vlada RS je dne 29. aprila 2020 izdala ,,0dlok o zacasni splosni prepovedi giba-
nja in zbiranja ljudi na javnih krajih, povrsinah in mestih v RS“ s katerim je bila
odpravljena prepoved prehajanja iz ene obcine v drugo, prvic pa se v drzavnem
pravnem aktu omenijo verski objekti, saj odlok v enajsti alinejo prvega odstavka
3. ¢lena doloca, da so gibanje, dostop in zadrZevanje na javhem kraju ob uposte-
vanju ohranjanja varne razdalje do drugih oseb za posameznike dovoljeni za do-
stop do taksnih objektov (St. 00717-13/2020 z dne 29. 4. 2020). Ker dostop do
verskih objektov s prejSnjimi odloki ni bil (vsaj izrecno) onemogocen, ostaja od-
prto vprasanje, zakaj je Vlada RS v odloku z dne 29. aprila 2020 med izjeme, po
katerih je mogoc¢ dostop do nekaterih objektov in storitev, uvrstila tudi verske
objekte.

Dodati je treba, da Vlada RS oziroma drug drZavni organ z nobenim pravnim
aktom ni ukazal zaprtja cerkva ali prepovedal verskih obredov. Cerkve v Sloveniji
so ves Cas epidemije ostajale odprte. Ljudje so se v njih najprej ustavljali za oseb-
no molitev, pozneje pa so se lahko zaceli zbirati tudi k bogosluZju. Ni znano, da bi
drZavne oblasti kjerkoli zaradi odprtih cerkva kakorkoli sankcionirale Zupnike ali
ljudi, ki so se v njih zasebno zadrzevali bodisi pred 29. aprilom 2020 bodisi po
njem.®

4. Ukrepi Slovenske skofovske konference

Slovenska $kofovska konferenca (S5K) je Ze dne 25. februarja 2020 za duhovnike
in vernike izdala navodila za preprecevanja Sirjenja COVID-19, s katerimi je verni-
ke pozvala, naj sledijo navodilom Nacionalnega instituta za javno zdravje, dodatno
pa je duhovnikom narodila, da izpraznijo kropilnike z blagoslovljeno vodo ob vho-
du v cerkve. V skladu z navodili so duhovnik in verniki med sveto maso opustili
stisk roke (pozdrav miru), verniki pa so bili naproSeni, da obhajilo spostljivo pre-
jemajo samo na roko.®

Slovenski $kofje so se dne 12. marca 2020 sestali na dopisni seji S3K in na njej
sprejeli izredna navodila, s katerimi so dolocili izredne ukrepe, ki so v veljavo sto-
pili naslednji dan, 13. marca 2020. Katoliski Skofje so se za izredne ukrepe odloci-

Nenavadno in protiustavno je bilo obvestilo Komunalno-stanovanjskega podjetja iz Hrastnika o izvajanju
pogrebov v ¢asu COVID-19, saj so z njim dolocili nov pogrebni red, v skladu s katerim so bili mozni le Zarni
pogrebi, pogrebna svecanost pa se je izvajala brez spremljevalnih dogodkov ob navzocnosti izklju¢no le
enega govornika, to pa je lahko pomenilo, da ob govorniku, ki so ga izbrali svojci, ni mogel biti navzoc se
duhovnik ali drug voditelj pogrebnega obreda. (Komunalno-stanovanjsko podjetje Hrastnik 2020)

9 Ta navodila v uradnem glasilu katoliske Cerkve v Sloveniji, v Sporocilih slovenskih skofij, niso bila obja-
vljena, so pa bila objavljena v tedniku DruZina.
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li zaradi zaostrenih razmer, po posvetu s strokovnjaki in z Zeljo, da se zascitita
zdravje in Zivljenje vernikov. Tako so do nadaljnjega odpovedali svete mase, po-
deljevanje zakramentov, zakramentalov, ljudske poboZnosti, Zupnijska praznovanja
ter druge dogodke in sre¢anja. Svete mase so bile odpovedane tako, da pri njih
verniki niso fizicno navzoci, duhovniki pa so jih darovali izklju¢no zasebno. Dovo-
lieno ni bilo niti somasevanje duhovnikov. (55K 2020a)

Skofje so svete mase odpovedali v skrbi za zdravje vernikov in za preprecitev
Sirjenja COVID-19. Podlago ta takSno odlocitev so imeli v resnosti aktualnih
razmer. Kan. 1248 § 2 Zakonika cerkvenega prava (ZCP) namrec predvideva
izredna stanja oziroma tehtne razloge, ko udelezba pri evharisticnem opravilu ni
mozna. V taksnih primerih se priporoca, da se verniki udelezijo opravila bozje
besede oziroma nekaj Casa posvetijo osebni ali druzinski molitvi. V skladu s to
pravno dolocbo so slovenski Skofje vernikom priporocili, naj udelezbo pri sveti
masi nadomestijo z molitvijo, postom, dobrimi deli, prebiranjem boZzje besede,
spremljanjem svete mase po radiu, televiziji oziroma spletu in s prejemom
duhovnega obhajila.*®

V skladu z izrednimi navodili SSK so bile cerkve lahko ves ¢as odprte za osebno
molitev zdravih vernikov brez simptomov akutne pljuéne bolezni, v njih pa je is-
tocasno lahko bilo najvec deset oseb, ki so morale ohranjati predpisano razdaljo
med seboj (SSK 2020a).

Verjetno prvic v zgodovini so se slovenski Skofje dne 24. marca 2020 sestali po
videokonferenci, in to na 23. redni seji Stalnega sveta SSK. Na njej so sprejeli na-
vodila glede velikonoénih praznikov med epidemijo. Se dalje je ostalo v veljavi
dolodilo, da so svete mase, tudi na veliko no¢, potekale brez fizicne navzocnosti
vernikov, zaradi epidemije je bil na veliko soboto izjemoma veljaven blagoslov je-
dil prek televizije oziroma radia, velikonocne procesije pa so odpadle. (Stalni svet
SSK 2020)

Slovenski Skofje so dne 30. aprila 2020 (le dan po prenehanju vladne prepove-
di gibanja med obcinami) izdali nova navodila, s katerimi so znova vzpostavili jav-
no bogosluzje v slovenskih cerkvah. Duhovniki so lahko zaéeli obhajati svete mase
z zdravimi verniki, ki so morali na obrazu nositi zas¢itno masko ali 3al. To so lahko
umaknili le ob zauzitju hostije. V cerkvi je lahko bilo hkrati najvec toliko oseb, ko-
likor jih prostor lahko sprejme ob upostevanju varnostne razdalje 1,5 metra. Na-
vodila so zacela veljati dne 4. maja 2020.

5. Ustavno nacelo locenosti drzave in verskih skupnosti
ne pomeni izklju¢evanja sodelovanja med njimi

Slovenija — drugace od nekaterih drugih evropskih drzav — med epidemijo ni raz-
glasila izrednega stanja, ¢eprav bi to po 92. ¢lenu Ustave RS lahko storila. Tudi ce
bi se tak$no stanje razglasilo, drzava kljub vsemu ne bi mogla omejiti pravice do

10 Razlago o prejemu duhovnega obhajila je pripravil upokojeni nadskof Turnsek (2020).
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verske svobode oziroma ustavno zagotovljenega izpovedovanja vere (glej Ustava
RS, drugi odstavek 16. ¢lena v povezavi z 41. clenom). Vlada RS pravice do verske
svobode ni omejila niti s sprejetim odlokom o prepovedi zbiranja in zdruzevanja
(Odlok o zacasni splosni prepovedi gibanja in zbiranja ljudi na javnih mestih in
povrsinah v Republiki Sloveniji ter prepovedi gibanja izven obcin 2020), je pa to
za svoje vernike storila SSK. Kljub vsemu je bilo izpovedovanje vere v javhem
Zivljenju Se vedno svobodno, izvajalo pa se je na nacin, ki je bil prilagojen posebnim
razmeram.

Stevilni duhovniki so za versko oskrbo vernikov poskrbeli tako, da so vsak dan
ali pa vsaj ob nedeljah in praznikih omogocili prenos svete mase po facebooku,
youtubu in drugih spletnih kanalih. Verniki so tako posredno ohranjali stik z
domaco Zupnijo in Zupnikom, ki je po dolo¢bah kanonskega prava lastni pastir
Zupnije, v kateri opravlja sluzbo Zupnika. V njej pastoralno skrbi za zaupane mu
vernike. (ZCP, kan. 519) Drzavna radiotelevizija je med epidemijo okrepila verski
program tudi tako, da je vsako nedeljo na drugem televizijskem in na tretjem
radijskem programu prenasala sveto maso iz mariborske stolnice, na prvem
televizijskem programu pa se nedeljske nagovore ljubljanskega nadskofa
metropolita. Prav tako je Televizija Slovenija dne 27. marca 2020 s praznega trga
sv. Petra v vatikanskem mestu neposredno prenasala posebno papezevo molitev
z evharisti¢nim blagoslovom ,Urbi et orbi‘, na veliko soboto pa tudi blagoslov ve-
likonoc¢nih jedil.

Drzava in katoliska Cerkev v Sloveniji med epidemijo nista sodelovali le na po-
drocju televizijskih in radijskih prenosov, ampak tudi v samih fazah priprave in
izvajanja ukrepov za zajezitev Sirjenja epidemije. S tem nikakor ni bilo kr§eno
ustavno nacelo o locenosti drzave in verskih skupnosti, saj je Ustavno sodisce RS
Ze pojasnilo, da verska nevtralnost drzave »ni ovira za sodelovanje drzave z ver-
skimi skupnostmi« (U-1-92/07 z dne 15. 4. 2010, 103).** Na tiskovni konferenci Vla-
de RS dne 8. aprila 2020 so, recimo, sodelovali predstavniki katoliske Cerkve in
nekaterih drugih verskih skupnosti, ki so svoje vernike in drzavljane pozivali k spo-
Stovanju vladnih ukrepov,*? izredno pomemben pa je bil tudi nastop predsednika
SSK, ponovno na tiskovni konferenci Vlade RS, le dan pred samo veliko no¢jo, dne
11. aprila 2020, ko je ljudi pozval, naj ostanejo doma.

Ukrepe katoliske Cerkve je pohvalil uradni govorec Vlade RS za COVID-19, Jelko
Kacin (Salihovi¢ 2020), to pa vsaj posredno kaZe na to, da se je Vlada RS z njimi
strinjala oziroma jim ni nasprotovala. Kacin je na novinarski konferenci dne 29.
aprila 2020 povedal, da je S5K na Generalni sekretariat Vlade RS pravo¢asno®® po-

10 nacelu loditve in sodelovanja med Cerkvijo in drZavo glej Martinez Sistach 2019, predvsem 29-33.

12 predstavniki najvecjih verskih skupnosti v Sloveniji so Ze dne 23. marca 2020 predlozili skupno izjavo in

v njej izrekli podporo vladnim ukrepom (Skupna izjava verskih skupnosti v ¢asu epidemije COVID-19
2020, 14).

3 Generalni tajnik S5K, Tadej Strehovec, je za tednik DruZina pojasnil, da je SSK e dne 24. aprila 2020
navodila Skofov posredovala na razli¢ne drZzavne institucije: na Vlado RS, na Ministrstvo za zdravje in na
Ministrstvo za kulturo, z namenom, »da jih pregledajo in predlagajo dolocene resitve« (Smodi$ 2020,
2). Iz Strehovéevega odgovora razberemo, da nobena od nastetih institucij S3K ni odgovorila, S3K pa je
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slala predlog navodil, s katerimi so $kofje znova uvedl|i javno bogosluzje z verniki
v cerkvah, in zatrdil, da se mu navodila »osebno zdijo zelo natancna, pravocasna
in ne bi smela prispevati k Siritvi covida. Nasprotno, dosledno spostujejo vse ukre-
pe, ki so bili na Vladi RS sprejeti za zajezitev epidemije.« (Kacin 2020)

6. Posegdrzave v pravico do verske svobode med
pandemijo: Italija in Nemcija

6.1 Italija

Do odgovora na to, kakSne varnostne ukrepe je za preprecitev Sirjenja COVID-19
sprejela katoliska Cerkev na Kitajskem, zaradi dvotirnega sistema, ki tam vlada
(uradna drzavna Cerkev in podtalna), ni lahko priti. Zato pa je vec znanega o ukre-
pih Cerkve v Italiji, ki velja za prvo mnozZi¢no Zaris¢e s COVID-19 v Evropi. Italijan-
ski predsednik vlade Giuseppe Conte je dne 8. marca 2020 sprejel dekret, s kate-
rim je bilo med drugim razglaseno, da se v pokrajini Lombardiji in v nekaterih
drugih provincah prenehajo verski dogodki (alineja g prvega odstavka 1. ¢lena).
Dekret je za celotno Italijo dolocal, da so verski objekti ob upostevanju varnostnih
ukrepov lahko ostali odprti, prenehajo pa se opravljati verski obredi, vklju¢no s
pogrebi (alineja v prvega odstavka 2. €lena). Italijanska $kofovska konferenca (ISK)
je istega dne objavila stalis¢e, da je treba dekret italijanskega premiera sprejeti v
tem smislu, da tudi Cerkev prispeva svoj del za zas¢ito zdravja ljudi in, dodala, da
so v pojasnilu vlade med verskimi obredi, ki jih ni mogoce (javno) izvajati, izrecno
zajete svete mase (20203, 3. in 4. odstavek).*

Predsednik italijanske vlade je dne 26. aprila 2020 izdal dekret, s katerim je
odlodil, da se s 4. majem 2020 zac¢nejo sproscati nekateri ukrepi za zajezitev epi-
demije. Se dalje ni bilo mogoce organizirati verskih dogodkov, sakralni objekti pa
so ob upostevanju zdravstvenih ukrepov za zajezitev epidemije lahko ostali odpr-
ti. V skladu z dolo¢bami omenjenega predsedniskega dekreta v tej fazi Se niso bili
mogoci verski obredi, razen pogrebov, ki se jih je lahko udeleZilo najvec petnajst
sorodnikov pokojnega (alineja i prvega odstavka 1. ¢lena). Ta odlocitev je naletela
na neodobravanje ISK. ISK je isti dan, ko je bila seznanjena s predsedniskim de-
kretom (26. aprila 2020), objavila stalis¢e, s katerim je pojasnila, da je Cerkev z
bolecino in ¢utom odgovornosti sprejela vladne omejitve za soocanje z epidemijo,
verjela pa je, da bo ob sproscanju vladnih ukrepov znova mogoce obhajati bogo-

vladni odlok z dne 29. aprila 2020, ki dovoljuje dostop do verskih objektov, razumela kot odziv na njeno
pisanje.

1 Tiskovni urad Svetega sedeza je dne 8. marca 2020 sporocil, da sta Sveti sedeZ in drZava Vatikan, uposte-
vaje dolocbe italijanskih oblasti, sprejela nekatere varnostne ukrepe zoper Sirjenje bolezni COVID-19. Od
8. marca dalje 2020 so zaprti Vatikanski muzeji, katakombe pod baziliko sv. Petra, muzej papeske palace
v Castelgandolfu s pripadajo¢im parkom in muzejska sredis¢a papeskih bazilik. Od 10. marca 2020 dalje
sta za turiste in vodene oglede zaprta trg in bazilika sv. Petra, mobilna posta na omenjenem trgu, obe
knjigarni vatikanske zaloZbe in vatikanski fotografski urad. (Comunicato della Santa Sede 2020a, 8) Ukrep
je veljal do 3. aprila, a so ga najprej podaljsali do 13. aprila 2020 (Comunicato della Santa Sede 2020b,
8), nato pa $e do 3. maja (Comunicato della Santa Sede 2020c, 8). Glej tudi Spadaro (2020, 362—-364).
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sluzja. To je dne 23. aprila 2020 nakazala tudi italijanska notranja ministrica, ko je
dejala, da vlada preucuje nove moznosti za ¢im vecje izvajanje verske svobode.
Ministricina izjava je bila predloZena po rednih pogovorih, ki so potekali med ge-
neralnim tajnistvom ISK, Ministrstvom za notranje zadeve in vlado. V teh pogovo-
rih je bilo veckrat izrecno poudarjeno: ko se bodo ukrepi zaceli sproscati, bo lahko
tudi Cerkev ponovno zacela izvajati svojo pastoralno dejavnost. ISK je ob tem vla-
do opozorila, da je njena naloga, dajati jasne zdravstvene usmeritve, medtem ko
je Cerkev poklicana k temu, da ob spostovanju (vladnih) ukrepov v popolni avto-
nomiji ureja Zivljenje vernikov. V svojem stali§¢u je ISK sporoéila $e, da italijanski
Skofje ne morejo sprejeti nacina vladnih ukrepov, ki zadevajo versko svobodo, saj
zakramente potrebujejo prav najbolj ubogi v tej krizi. (2020b) Isti dan, 26. aprila
2020, ko je ISK objavila omenjeno stalid¢e, je italijanska vlada izdala noto, v kate-
ri je zapisala, da staliS¢e jemlje na znanje in da se bo v naslednjih dneh preucil
protokol o tem, kako ¢imprej omogociti udelezbo vernikov pri bogosluzju (Presi-
denza del Consiglio dei Ministri 2020). V vladni palaéi Chigi so predsednik ISK,
kardinal Bassetti, predsednik vlade Conte in notranja ministrica Lamorgese dne 7.
maja 2020 podpisali protokol o vnovicnem obhajanju bogosluzij z ljudstvom, ki so
se lahko zacela dne 18. maja 2020. Protokol podrobno doloca zascitne ukrepe za
varovanje zdravja, ki se jih morajo v cerkvah drzati verniki, kakor sta nosnje mask
in ohranjanje distance. V njem je prav tako omenjeno, naj bo duhovnikov, ki so-
masujejo, ¢im manj, ¢e je navzoc organist, naj zbor ne bo navzoc, opusti se tudi
obred pozdrava miru. (Ministero dell’Interno 2020)

Omenjeni protokol je po vsebini in obliki podoben navodilom slovenskih Skofov.
V Sloveniji je liturgi¢ne dolo&be v cerkvah dologila SSK sama, ob upostevanju zdra-
vstvene stroke, medtem ko sta v Italiji do takSnih dolocb, ki so med drugim povsem
liturgi¢ne narave, prisli drzava in Cerkev skupaj, v obliki protokola, ki ga je izdalo
italijansko Ministrstvo za notranje zadeve.

6.2 Nemdija

Zaradi prepreditve Sirjenja nalezljive bolezni COVID-19 je veljal tudi v nemskih
zveznih deZelah poseben rezim. V deZeli Spodnja Saska so bila, recimo, z za¢asno
uredbo za zas¢ito pred novimi okuzbami s koronavirusom z dne 17. april 2020 (in
nato dopolnjena dne 24. aprila 2020) prepovedana srecanja v cerkvah, mosejah,
sinagogah in v drugih verskih objektih, vklju¢no s srecanji v obcinskih srediscih.
Na taksno odlocitev se je na visje upravno sodisce pritoZilo muslimansko zdruze-
nje (pobudnik). Sodisce je zaprosilo za opustitev zacasne uredbe, da bi jim bilo v
tednih postnega meseca ramadana (od 23. aprila do 23. maja 2020) omogoceno
sre€evanje pri petkovi molitvi v moseji, ki jo uporabljajo. Pobudnik je zagotovil,
da bo poskrbel za upostevanje zascitnih ukrepov, primerljivih s tistimi, v skladu s
katerimi so lahko odprte prodajalne. Kot konkretne ukrepe je navedel, da bo med
verniki zagotovljena razdalja vsaj meter in pol, Stevilo vernikov pri obredni petko-
vi molitvi pa bo zmanjSano na stiriindvajset (v moseji je drugace prostora za 300
vernikov). Ker pobudnik osebno pozna vecino ¢lanov verske skupnosti, je zagoto-
vil tudi, da bo vernike posamezno povabil k petkovim molitvam, s tem pa bo mo-
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goce prepreciti Cakalne vrste pred mosejo. Za zagotavljanje varnostne razdalje je
pripravil talne oznake. Po pogovoru s teoloskimi organi je bilo pobudniku odobre-
no, da se izvede veC petkovih molitev v enem petku. Pred vstopom v mosejo se
izvede obredno umivanje. Od vernikov se pri¢akuje noSenje obrazne maske. Vra-
tne kljuke in podobne povrsine se razkuZujejo, prav tako pa je razkuzilo na voljo
tudi vernikom. Pobudnik je navedel Se, da oboleli verniki po predpisih islama ne
smejo sodelovati pri skupni molitvi in da se po nauku, ki ga zastopa, med bogo-
sluZzjem ne bo pelo; skupno molitev bo na glas izvajal samo imam.

Visje upravno sodisce je tozbeni predlog pobudnika zavrnilo, nemsko zvezno
ustavno sodisce (ZUS) pa je vlogi ugodilo in predlog pobudnika vzelo za utemelje-
nega. Po mnenju ZUS pomeni prepoved bogosluZja v mosejah ob petkovih moli-
tvah v postnem mesecu ramadanu resen poseg v svobodo verovanja (4. ¢len nem-
Ske ustave). Ob upoSstevanju varnostnih ukrepov za varovanje zdravja ljudi je za-
Casna uredba, ki ne dovoljuje izjem glede bogosluzij, tezko opravicljiva. Ob preso-
ji konkretnih okolis¢in — tudi z vkljucitvijo pristojnih zdravstvenih organov — je
mogoce zanikati povecanje nevarnosti okuzbe in po mnenju ZUS tudi ni razvidno,
da se pozitivha ocena posameznih primerov nikakor ne bi mogla izvesti.

V pomembni razsodbi za izvajanje verske svobode je drugi razsirjeni senat nem-
Skega ZUS kon¢no odlocil, da se prepoved zbiranja v cerkvah, v mosejah in v sina-
gogah in v objektih drugih verskih skupnosti za opravljanje verskih obredov zaca-
sno odpravi in se v posameznih primerih dovolijo izjeme (Bundesverfassungsge-
richts, Beschluss der 2. Kammer des Ersten Senats vom 29. April 2020 — 1 BvQ
44/20 - Rn. (1-19)).

7. Sklep

Soocanje z izzivi pandemije COVID-19 je pomenilo poseben napor za vlade priza-
detih drZav in za verske skupnosti. V tej krizi se je pokazalo, da so lahko vprasanja,
povezana z religijo in versko svobodo, izredno zahtevna in ne ponujajo enopo-
menskega odgovora. Potrebni sta takojSnje ukrepanje in dialog. Med krizo je bilo
po eni strani treba storiti vse, da se zavaruje zdravje ljudi, a po drugi strani ti ukre-
pi vendarle niso smeli ¢ezmerno posegati v ustavno zajamceno pravico do izvaja-
nja verske svobode?® kot ene temeljnih ¢lovekovih pravic. V Sloveniji nesporazumov
na ravni Cerkev — drzava in sodnih sporov zaradi omejevanja verske svobode med
razglaseno epidemijo ni bilo, nastale pa so nekatere napetosti drugje, recimo v
Italiji in v Nem(ciji. V Italiji so nesporazume resevali za skupno mizo, ko sta se konc¢-
no sestala predsednik ISK in premier, medtem ko je v Nemc¢iji sporno vprasanje
razresilo ZUS. Kadar so sodne odloditve pravicne, ni nihce privilegiran (Slatinek
2019, 735). Pravica do verske svobode ostaja pomembno (ustavno)pravno vpra-
Sanje, ki se v vseh svojih razseznostih pokaze v praksi.

1> Petkovsek pravi, da je ¢lovek svoboden, »ce se giblje znotraj okvirov, ki svobodo varujejo pred nesvo-
bodo, in ¢e spostuje zakonitosti, ki jo omogocajo in krepijo« (2018, 35).
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EKCP — Konvencija o ¢lovekovih pravicah in temeljnih svobo3¢inah 1994.
SDCP — Splo3na deklaracija ¢lovekovih pravic 2018.

SSK — Slovenska $kofovska konferenca.

URS — Ustava Republike Slovenije 1991-2016.
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The Catholic Church in the documents of the Archi-
ves of Yugoslavia

Povzetek: Prispevek predstavlja pogled na jugoslovanske odnose s Katolisko Cer-
nih v Arhivu Jugoslavije. Gre za ¢asovno obdobje od sredine petdesetih do sre-
dine sedemdesetih let — od prekinitve odnosov med Jugoslavijo in Svetim se-
deZem do postopnega iskanja moznosti za dialog. Kljub zacrtanim spremembam
v odnosih je oblast v angaZiranosti Cerkve v druzbenem Zivljenju Se vedno vi-
dela nevarnost — predvsem pri delu z mladimi, izdajanju verskega tiska in opra-
vljanju karitativne dejavnosti. Zato je do Cerkve v vseh obdobjih vodila dvojno
politiko, med jugoslovansko duhovscino pa skusala zanetiti razkol. Oblast je v
svojih dokumentih vecjo pozornost namenjala duhovnikom in razmeram na
Hrvaskem, medtem ko je v slovenskih duhovnikih ve¢inoma videla zmerno li-
nijo, ¢eprav jo je skrbelo tudi njihovo delo. Republiska oblast v Sloveniji je bila
do Cerkve zelo omejevalna. Na Hrvaskem je bilo stanje drugacno — del duho-
vsCine se je upiral precej izraziteje, kar je oblast zaznavala kot tezavo, ki jo je v
svojih dokumentih tudi bolj izpostavljala.

Kljuine besede: Katoliska cerkev, Jugoslavija, Slovenija, Hrvaska, Sveti sedeZ, odno-
si, 1952-1975, Arhiv Jugoslavije, Kabinet predsednika republike, Komisija za
verska vprasanja

Abstract: The paper presents a view at Yugoslav relations with the Catholic Church
from the standpoint of official documents of the highest Yugoslav authorities,
which are kept in the Archives of Yugoslavia. They present the period from the
mid-1950s to the mid-1970s, from the suspension of diplomatic relations be-
tween Yugoslavia and the Holy See to the gradual search for opportunities for
dialogue. In spite of the marked changes in relations, the authorities still saw
danger in the Church’s engagement in social life, especially when working with
young people, publishing religious press and performing charitable activities.

1 Prispevek je nastal kot rezultat dejavnosti v okviru raziskovalnega programa P6-0380 ,,Zgodovinsko-
-pravni vidiki krsitev ¢lovekovih pravic in temeljnih svobos¢in na slovenskem ozemlju v 20. stoletju do
sprejetja ustave”, ki ga sofinancira Javna agencija za raziskovalno dejavnost Republike Slovenije.
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That is why they pursued a dual policy towards the Church at all times and tried
to provoke a schism among the Yugoslav clergy. The authorities paid more at-
tention to clergy and the situation in Croatia in their documents, while in Slo-
vene priests they saw mostly a moderate line, although they also saw reasons
for concern in their work. The Slovene republican authorities were very restric-
tive towards the Church. In Croatia, the situation was different, some of the
clergy also resisted much strongly, which the authorities perceived as a prob-
lem, and emphasized it in their documents.

Key words: Catholic Church, Yugoslavia, Slovenia, Croatia, Holy See, relations, 1952—
1975, the archives of Yugoslavia, Office of the President of the Republic, Office
for Religious Affairs

1. Uvod

Prispevek predstavlja pogled na odnose s Katolisko Cerkvijo (dalje: Cerkev) s sta-

aviee

vu Jugoslavije. Gre za dokumente od sredine petdesetih let, torej po jugoslovanski
prekinitvi diplomatskih odnosov s Svetim sedeZem, pa do sredine sedemdesetih
let, ko so bili diplomatski odnosi Ze vzpostavljeni. Ob prekinitvi diplomatskih od-
nosov je Jugoslavija v Svetem sedezu videla glavno oviro pri urejanju odnosov med
drZavo in Cerkvijo, kar se odraza tudi v dokumentih. V tem obdobju si je namre¢
Jugoslavija pri urejanju odnosov z verskimi skupnostmi vzela pravico, da na teme-
lju ustave njihovo delovanje uredi s posebnim zakonom. Pri tem je ureditev med-
sebojnih odnosov s Cerkvijo skusala doseci z neposrednimi pogajanji z jugoslo-
vanskim episkopatom — in to mimo Svetega sedeza (Pacek 2016, 362-363). Ob
poskusih za ponovno vzpostavitev diplomatskih odnosov se je stalis¢e Jugoslavije
do Svetega sedeza vsaj navidezno nekoliko spreminjalo, a ideoloski odnos do vere
je ostajal isti.

V Arhivu Jugoslavije sta zanimiva predvsem dva fonda: Zvezna komisija za ver-
ska vprasanja in Kabinet predsednika republike. Fond Zvezne komisije za verska
vprasanja obsega nekaj manj kot 200 fasciklov. Gre za gradivo, ki povzema stanje
po republikah oziroma staliS¢a republiskih komisij za verska vprasanja. Najvec gra-
diva je o srbski pravoslavni cerkvi, ki je v Jugoslaviji imela tudi najve¢ vernikov.
Temu sledijo odnosi s Cerkvijo, pri ¢emer prednjacijo razmere na Hrvaskem, in
odnosi s Svetim sedeZem. Pri tem je veliko gradiva posvecenega organizaciji in
delu duhovniskih drustev. Nekaj gradiva se nanasa tudi na druge verske skupnosti.
Skoraj v vsakem fasciklu tega fonda se najde kakSen dokument, ki se nanasa na
razmere v Sloveniji — v primerjavi z ostalimi republikami pa tega gradiva ni veliko.
Najve¢ dokumentov je o delovanju Cirilmetodijskega drustva. Drugi zanimiv fond
je fond Kabineta predsednika republike, ki vsebuje gradivo, ki ga je med letoma
1953 in 1980 prejemal ali posiljal Titov kabinet. Razdeljen je na razli¢cne podfonde:
zunanjepoliticna vprasanja, druzbeno-politi¢na vprasanja, ekonomska politika,
tisk, protokol, splosni posli, finanéno-samoupravni posli in samoupravni organi.
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Fond ni organiziran po fasciklih, temvec po dokumentih in je zelo dobro popisan.
Najbolj zanimiv je drugi podfond (druzbeno-politicna vprasanja), kjer se najdejo
razlicni dokumenti o izseljencih in o odnosu do Cerkve ali o podobi Jugoslavije v
tujem tisku. V fondu so informacije odbrane za namen tega urada — ve¢inoma gre
za porocila o odnosih s Cerkvijo ali pa ustrezno izbrana pisma Titu, ki se zahvalju-
jejo ljudski oblasti in pozdravljajo delo, ki so ga opravljala duhovniska drustva.

Glede na pregledano gradivo je mogoce reci, da to vsebuje predvsem splosen
pregled odnosa Jugoslavije do razli¢nih verskih skupnosti. Gotovo se bolj specific-
ni in obseZznejsi dokumenti lahko najdejo v posameznih arhivih nekdanjih jugoslo-
vanskih republik.? Vseeno pa je gradivo Arhiva Jugoslavije zanimivo, saj predstavlja,
kaj je bilo s stalis¢a republiskih in zveznih oblasti najbolj pomembno, kaj je to sito
preslo in potovalo z lokalnega nivoja v Beograd. V tem smislu so bili izbrani tudi
dokumenti, na katere se opira prispevek — prikazujejo glavne prvine odnosa jugo-
slovanskih oblasti do Cerkve, ki je seveda izviral iz razumevanja vloge Cerkve v
druzbi in njenega omejevanja, budno spremljanje delovanja Cerkve, a tudi prve
znanilce rahljanja skrajno napetih odnosov. Odnos slovenskih oblasti do Cerkve
oziroma posamezni vidiki poloZaja Cerkve v Sloveniji po letu 1945 so bili v sloven-
skem zgodovinopisju Ze temeljito obdelani — predvsem na podlagi domacih virov
(Gabri¢ 2003; 2016; Griesser Pecar 2005; 2013; 2017; Kurnjek, Maucec in Mozetic
1999; Mikola 2003; Pacek 2016; 2018; 2019; Rezek 1999; 2002; S¢avnicar 2012).

2. Drzavne analize stanja v Cerkvi

Po koncu druge svetovne vojne je bil odnos komunisti¢ne oblasti do Cerkve izrazi-
to negativen, tako iz ideoloskih kot iz politicnih razlogov. V njej je namrec videla
ostrega nasprotnika svoje ideologije in moc¢no ustanovo, ki je imela velik vpliv na
kulturno in duhovno Zivljenje ljudi. Napete odnose je poglobila tudi dejavnost Cer-
kve med drugo svetovno vojno, saj ji je oblast ocitala sodelovanje z okupatorjem,?
ter nepopustljivost Svetega sedeza in papeza Pija Xll. do nove druzbene ureditve v
Jugoslaviji (Rezek 1999, 367—368). Komunisti¢na oblast je Cerkev videla kot sovra-
Zen element, ki bi jo s svojo mocjo, organizacijo in povezanostjo z ljudstvom utegnil
ogroziti. Zato jo je bilo treba oslabiti, tako materialno kot politi¢éno, in omejiti njen
vpliv na vernike, predvsem na mladino. Oblast je proti Cerkvi takoj ostro nastopila
s sodnimi procesi, razlastitvami premoZenja, omejevanjem katoliskega tiska, ome-
jevanjem pastoralne dejavnosti in nadzorom nad duhovniki preko duhovniskih dru-
Stev (Griesser Pecar 2005, 87-103; Rezek 1999, 370; Gabri¢ 2016, 316—-318).

Ceprav je v zacetku petdesetih let najhujsi pritisk na politiéne nasprotnike
postopoma ponehal, oblast v odnosu do Cerkve svojih stalis¢ ni omilila, ampak

2 Za konkreten odnos oblasti do pastoralne dejavnosti Cerkve na Slovenskem, ki temelji na arhivskih
dokumentih slovenske komisije za verska vprasanja, gl. dva obseZna prispevka Dejana Packa v Bogoslov-
nem vestniku (2018, 745-766; 2019, 153-179).

3 Sev zadetku petdesetih let v gradivu najdemo opise posameznih katoligkih organizacij in njihovih med-
vojnih aktivnosti (AJ 144, fasc. 5, a. e. 98, Marijine kongregacije, 4-7).
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celo zaostrila. Dno je bilo dosezeno leta 1952, ko je Jugoslavija diplomatske
odnose s Svetim sedeZzem prekinila. Povod za to je bilo imenovanje zagrebskega
nadskofa Alojzija Stepinca* za kardinala, toda vzroki so bili globlji — nepopustlji-
vost Svetega sedeZa ob krsitvah verske svobode, vprasanjih verskega izobraZevanja
in tiska ter prepovedi duhovniskih drustev. Se dodatno so bili odnosi napeti zara-
di Svobodnega trZaskega ozemlja (Rezek 2002, 309—314; Rezek 1999, 369—383).
Po prekinitvi diplomatskih odnosov se je Jugoslavija odlocila odnose s Cerkvijo
urediti mimo Svetega sedeZa. Leta 1953 je bil sprejet Zakon o pravnem poloZaju
verskih skupnosti, ki naj bi sicer zagotavljal svobodo vesti in veroizpovedi, a je med
drugim izpovedovanje vere oznacil kot osebno stvar, poudaril nacelo locitve Sole
od Cerkve in omejil verski pouk. Po tem so pogovori med Cerkvijo in oblastjo za-
mrli za vec let in veCina cerkvenih dostojanstvenikov je odklanjala stik z drzavnimi
organi v smislu tihega upora. Do sredine petdesetih let so odnosi med Cerkvijo in
drzavo ostajali izrazito konfliktni, v drugi polovici desetletja pa se je ostrina manj-
Sala iz leta v leto, kar se je kazalo tudi v izpu$¢anju obsojenih duhovnikov (Rezek
2002, 315-316; Griesser Pecar 2012, 135-36; Rezek 1999, 388).

Drzavni organi so stanje v Cerkvi redno analizirali in analize posiljali v kabinet
predsednika. Iz porocil vidimo, da so oblast najbolj zanimali verske izobrazevalne
ustanove in njihov vpliv na mlade, katoliski tisk ter gmotno stanje Cerkve. Pred
vojno, leta 1939, sta bili v Jugoslaviji dve teoloski fakulteti, 14 visjih teoloskih sol,
32 srednjih verskih $ol in 20 noviciatov s skupno 2827 slusatelji. Eno od porocil
navaja, da je imela obravnavana verska skupnost kljub zakonskim omejitvam in
administrativnim ukrepom ob koncu petdesetih let najvec verskih 3ol, in sicer 2
teoloski fakulteti, 6 teoloskih visokih 3ol, 11 verskih srednjih Sol in 12 noviciatov,
ki jih je skupaj obiskovalo okoli 1800 slusateljev. Po jugoslovanski zakonodaji Cer-
kev seveda ni ve¢ mogla imeti splo$nih klasi¢nih gimnazij (AJ 144, fasc. 23, a. e.
250, lzvestaj za 1957 godinu, 17-18). Solstvo je bilo namre¢ za uveljavljanje ko-
munisti¢ne ideologije klju¢no in kmalu po koncu vojne je oblast izdala prepoved
delovanja verskih srednjih Sol. V Sloveniji je republiska oblast prepoved izvedla
dosledno in ukinjeni so bili vsi katoliski vzgojni zavodi. Podrzavljeno je bilo premo-
Zenje internatov in drugih zavodov za dijake in Studente. Le Teoloska fakulteta je
Se za nekaj Casa obstala, a bila kljub temu delezna pritiskov oblasti — dokler je leta
1952 niso iz Univerze v Ljubljani izlocili. Drugace kot v Sloveniji je na Hrvaskem
veliko zasebnih verskih vzgojnih zavodov s svojim delovanjem nadaljevalo —to je
bilo dobrodoslo tudi za dijake iz Slovenije, ki so se lahko preusmerili tja (Gabric¢
2009, 153-161). Verski pouk za otroke in mladino je oblast budno spremljala tudi
v naslednjih letih — po njenih podatkih naj bil bilo v Sloveniji v zaetku Sestdesetih
let v versko vzgojo vklju¢enih od 60 do 100 odstotkov mladine na podeZelju in od
5 do 30 odstotkov v mestih. Na Hrvaskem je bil odstotek mladine, ki je bila vklju-
¢ena v versko vzgojo v mestih, precej vecji (A) 837, sk. II-10, Informacija, 22. 6.
1964, 7-8).

4 Alojzije Viktor Stepinac (1898-1960), hrvaski nadskof, kardinal, muéenec in blaZeni, je imel pomembno
vlogo v jugoslovanskem cerkvenem vrhu in v odnosih Jugoslavije s Svetim sedezem v celotnem obdobju
od konca vojne do svoje smrti (Rezek 1999, 368).
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Drugi kamen spotike je bil za oblast katoliski tisk. Pred drugo svetovno vojno je
Cerkev izdajala vecje Stevilo casopisov, glasil in drugih edicij, po vojni pa je bil ver-
ski tisk mo¢no omejen. Tudi tu je do nekaterih sprememb prislo v ¢asu zaostritve
odnosov med Cerkvijo in oblastjo leta 1952. V Sloveniji sta bila na primer v tem
Casu ukinjena verska lista ljubljanske in mariborske skofije, dovoljenje za izdajanje
novega glasila DruZina pa je dobila apostolska administratura v Novi Gorici. Ker je
bilo to edino versko glasilo, so se njegovi bralci kmalu razsirili na celotno Sloveni-
jo (Gabri¢ 2009, 158). Ob koncu petdesetih let je Cerkev v Jugoslaviji izdajala le
glasila Blagovest (mesecnik beograjske nadskofije), Vjesnik (mesecnik dakovske
Skofije), DruZino (mesecnik apostolske administrature v Novi Gorici), Vjesnik (tro-
mesecnik zdruZenja katoliskih duhovnikov na Hrvaskem), Dobrega pastirja (me-
secnik istoimenskega zdruZenja katoliskih duhovnikov v Bosni in Hercegovini) ter
Organizacijski vestnik in Novo pot (mesecnik oziroma tromesecnik Cirilmetodij-
skega drustva v Sloveniji). Poleg navedenega je izdajala Se razlicne knjige za bogo-
sluzje, ucbenike in koledarje (AJ 144, fasc. 23, a. e. 250, Izvestaj za 1957 godinu,
19). V zacetku Sestdesetih let se je dejavnost izdajanja knjig in revij v duhu splosnih
sprememb nekoliko povecala. Tako naj bi samo na Hrvaskem izdajali 11 razli¢nih
Casopisov oziroma glasil ter natisnili okoli 150 razli¢nih knjig in broSur (AJ 837, 3k.
11-10, Informacija, 22. 6. 1964, 7).

Ceprav je Cerkev z razli¢nimi ukrepi — predvsem z agrarno reformo — izgubila
veliko svojih posesti, so oblast njeni dohodki Se vedno skrbeli. Cerkev je bila v Slo-
veniji med razlasé¢enimi lastniki sicer na prvem mestu — najvec posesti so izgubili
ljubljanska in mariborska sSkofija ter posamezni redovi oziroma njihovi samostani
in ustanove. Posesti so izgubile tudi Zupnije, s ¢imer jim je bilo odvzeto material-
no zaledje za vzdrievanje® (Cepi¢ 2005, 886; S¢avnicar 2012, 147-148). Cerkev je
imela po podatkih drzavnih organov ob koncu petdesetih let 5364 cerkvenih objek-
tov —mednje so Steli cerkve, kapele in samostane. Pritem so poudarijali, da naj bi
bilo med vojno porusenih le okoli 171 cerkev, po vojni pa zgrajenih 353. Oblast je
menila, da je bil tudi po uveljavitvi zakona o agrarni reformi dohodek iz nepremic-
nin in zemlje za Cerkev Se vedno pomemben vir. Temu so sledili dohodki iz darov
in dohodki iz tujine, kar so ocenjevali na 70 milijonov dinarjev letno. Niso pa po-
zabili niti na individualne pakete tekstila in hrane ali dotacije, ki so bile namenje-
ne duhovniskim druStvom (AJ 144, fasc. 23, a. e. 250, lzvestaj za 1957 godinu,
17-20). Analiza iz leta 1964 ugotavlja, da je imela Cerkev 5569 cerkva in 364 sa-
mostanov. Po vojni naj bi bilo po takratnih podatkih obnovljenih 1574 objektov in
Se 31 zgrajenih (AJ 837, sk. 11-10, Informacija, 22. 6. 1964, 7).

3. Petdeseta leta v luci uradnih dokumentov

Tudi v stanju zamrznjenih odnosov je oblast skusala Cerkev nadzorovati, Skofe in
duhovnike pa razcepiti s pomocjo duhovniskih drustev. Ta so bila dejansko glavno

5 Obenem je oblast na duhovnike izvajala ekonomski pritisk z visoko obdavcitvijo (Griesser Pecar 2013,
355; AJ 144, fasc. 6, a. e. 106, Pitanje oporezivanja klera, 26. 12. 1952).
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sredstvo za usmerjanje odnosov s Cerkvijo v Zeleno smer oziroma za razkrajanje
Cerkve in njene notranje hierarhije (Rezek 1999, 377). Oblasti so v njihovem de-
lovanju videle moznost odvracanja duhovnikov od Svetega sedeZa s tem, da so
¢lanom nudile reSevanje nekaterih vprasan;j: pridobivanje dovoljenj za poucevanje
verouka ali potovanja, vecjo svobodo pri opravljanju verskih obredov, olajsave pri
placevanju davkov, materialno pomoc ter dovoljenja za obnovo cerkva in Zupnisc,
moznost kupovanja v posebnih zadrugah, zaloZnisko dejavnost, tudi skrb za soci-
alno in zdravstveno zavarovanje (AJ 144, fasc. 6, a. e. 110, Opravljeno delo; Gries-
ser Pecar 2017, 431).

Cirilmetodijsko drustvo katoliskih duhovnikov, ki je bilo ustanovljeno leta 1949
v Sloveniji, je bilo prvo stanovsko drustvo duhovnikov v Jugoslaviji. Kmalu za njim
je bilo ustanovljeno duhovnisko drustvo v Bosni in Hercegovini in Sele nekaj let
kasneje v Srbiji ter na Hrvaskem.® Da bi preprecili zaostrovanje, slovenski skofje
namenoma nhiso objavili prepovedi duhovniskih drustev, ki jo je leta 1950 izdal
Sveti sedeZ (Dolinar 1998, 226). Oblast pa je v tem videla svoj uspeh: menila je,
da je Cirilmetodijsko drustvo najbolj aktivno tako pri izdajanju glasila kot pri rese-
vanju stanovskih vprasanj. V njem naj bi se zbrali tisti duhovniki, ki so svoje ,pa-
triotsko’ staliS¢e pokazali Ze med vojno (AJ 144, fasc. 23, a. e. 276, Pregled rada,
21.9. 1957, 1-2; Griesser Pecar 2017, 423-429). Dokumenti so delo duhovniskih
drustev seveda predstavljali le v pozitivni lu¢i — duhovniki ¢lani da so »na terenu
med narodom in lahko zelo uspes$no delujejo v smeri verske tolerance raznih ve-
roizpovedi, v smeri krepitve drZavne in narodne enotnosti, predvsem pa v nego-
vanju in ¢uvanju dosezkov narodnoosvobodilnega boja« (AJ 144, fasc. 23, a. e.
276, Pregled rada, 21. 9. 1957, 3).

Sredi petdesetih let so se v odnosih zacele kazati prve spremembe. Leta 1954
je bil za zagrebskega nadskofa koadjutorja imenovan Franjo Seper,’ za katerega
je oblast zapisala, da je Clovek, ki se bo izogibal skrajnostim in si prizadeval iskati
moznosti za soZitje. V njegovem imenovanju je tako videla namero Svetega sede-
Za, da bo odnose med Cerkvijo in Jugoslavijo urejal z vecjo zadrZanostjo kot prej.
Zato je bilo izdano navodilo, da morajo tudi drzavni organi spodbujati mirnejse
reSevanje sporov in odnosov do predstavnikov Cerkve ne smejo zaostrovati (AJ
837, 3k. II-10, Informacija, 15. 11. 1955, 1). Oblast je ocenjevala, da obstajata dve
skupini duhovnikov. K skupini prvih, ,bolj umirjenih’, je priStevala beograjskega
nadskofa Josipa Ujci¢a,® zagrebskega nadskofa koadjutorja Seperija, ljubljanskega

6 Duhovnisko drustvo Dobri pastir v Bosni in Hercegovini je bilo ustanovljeno leta 1950. Poskusi ustano-
vitve duhovniskega drustva na Hrvaskem so sprozili velik odpor, zato je bilo ustanovljeno Sele leta 1953.
Vanj je bila vklju¢ena manj kot desetina duhovnikov. Istega leta sta bili ustanovljeni tudi duhovniski
drustvi v Srbiji in Crni gori (Rezek 2005, 953; Griesser Pecar 2017, 425).

7 Franjo Seper (1905-1981), hrvaski duhovnik, zagrebski nadskof koadjutor, od leta 1960 zagrebski nad-
Skof, leta 1965 povzdignjen v kardinala in leta 1968 imenovan za prefekta Kongregacije za doktrino vere.

& Josip Ujci¢ (1880—-1964), srbski duhovnik, od leta 1936 beograjski nadskof in banatski apostolski admi-
nistrator, med letoma 1948 in 1961 predsednik Skofovske konference Jugoslavije.
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Skofa Antona Vovka,’ mariborskega skofa Maksimilijana Drzecnika,'® dakovske-
ga Skofa Antuna AkSamovica,!! barskega nadskofa in srbskega primasa Nikolo Do-
breci¢a'? ter zagrebskega pomoznega Skofa Josipa Lacha.!®* Na drugi strani je vide-
la ,najbolj reakcionarne’ skofe, kot jih je poimenovala sama. To so bili splitski Skof
Frane Franié,'* $ibeniski gkof Ciril Banié,'s zadrski $kof Mate Garkovié,'¢ reki $kof
Josip Pavlisi¢,'” krki $kof Josip Srebrni¢!® in skopski $kof Smiljan Franjo Cekada.!
Umirjenost prvih je videla v tem, da so se nanjo obracali v reSevanju nekaterih
konkretnih vprasanj (predvsem pomilostitev), in vzmernejSem odnosu do ¢lanov
duhovniskih drustev. V svojih porocilih je oblast izpostavljala tudi nasprotovanja
med zmernejSimi in radikalnimi Skofi, pri tem pa kot nosilca zmernejse linije na-
vajala ljubljanskega in mariborskega Skofa (AJ 837, sk. 1I-10, Informacija, 15. 11.
1955, 2-7). Taka nasprotovanja so oblasti samo koristila oziroma jih je Se bolj po-
udarjala, da je izpostavila pravilnost svojih stalis¢ in delovanja duhovniskih drustev,
saj najdemo celo zapise kot: »Ni dvoma, da je opisana politika odnosa do te cerkve
in njeno prakti¢no izvajanje s strani zvezne in republiskih verskih komisij prinesla
pozitivne rezultate, in prav razlikovanje, ki je nastalo znotraj cerkve, kaze, da je
treba s tako linijo nadaljevati, ker v osnovi obstajajo moZnosti, da se na ta nacin
najbolje resujejo odnosi te cerkve do drzave.« (AJ 837, sk. II-10, Informacija, 15.
11. 1955, 9)

Jugoslavija je pozorno spremljala novice tujih ¢asopisov in v njih pogosto vide-
la ,vatikansko propagando’ proti sebi. Vsebina teh novic je bila raznolika, znacilno
pa je, da je oblast v njih zaznavala poskus oslabitve poloZaja Jugoslavije v medna-

Anton Vovk (1900-1963), slovenski duhovnik, kot generalni vikar junija 1945 prevzel vodstvo ljubljanske
skofije, leta 1950 imenovan za apostolskega administratorja ljubljanske skofije, po smrti skofa Gregori-
ja RoZmana leta 1959 pa za ljubljanskega skofa in leta 1960 za nadskofa.

10 Maksimilijan Drzec¢nik (1903-1978), slovenski duhovnik, septembra 1946 imenovan za pomoznega
Skofa v Mariboru, po smrti skofa lvana JoZefa Tomazi¢a leta 1949 imenovan za apostolskega administra-
torja lavantinske skofije, leta 1960 pa za rednega Skofa.

1 Antun AkSamovi¢ (1875-1959), hrvaski duhovnik, leta 1920 imenovan za dakovskega skofa, leta 1942
razresen s tega poloZaja in imenovan za apostolskega administratorja dakovske in sremske Skofije.

2 Nikola Dobre¢i¢ (1872-1955), srbski duhovnik, po rodu iz Crne gore, od leta 1912 barski nadgkof in
srbski primas.

Josip Lach (1899-1983), hrvaski duhovnik, pomozni zagrebski skof, generalni vikar v ¢asu nadskofa
Stepinca in kasneje kardinalov Seperja in Franja Kuhariéa.

1 Frane Franic¢ (1912—-2007), hrvaski duhovnik, od leta 1954 splitsko-makarski $kof, od leta 1969 nadskof.

s Ciril Bani¢ (1890-1961), hrvaski duhovnik, od leta 1951 apostolski administrator v Sibeniku, od leta 1960
gkof Sibenika.

16 Mate Garkovi¢ (1882-1968), hrvaski duhovnik, leta 1950 imenovan za apostolskega administratorja
zadrske nadskofije, leta 1961 za zadrskega nadskofa.

17 Josip Pavlisi¢ (1914-2005), hrvaski duhovnik, leta 1951 imenovan za senjsko-modruskega sSkofa, leta
1969 za resko-senjskega Skofa koadjutorja in leta 1974 za nadskofa.

8 Josip Srebrni¢ (1876—1966), slovenski duhovnik, leta 1923 imenovan za $kofa na Krku, leta 1963 dobil
Castni naslov nadskofa ob stiridesetletnici Skofovstva.

9 smiljan Franjo Cekada (1902-1976), bosanski duhovnik, leta 1939 imenovan za vrhbosanskega pomo-
Znega Skofa, leta 1940 za skopsko-prizrenskega skofa, med letoma 1946 in 1949 zacasno upravljal ba-
njalusko $kofijo, za vrhbosanskega nadskofa koadjutorja imenovan leta 1967, za nadskofa leta 1970.



630 Bogoslovni vestnik 80 (2020) - 3

rodni politiki. 1z porocil vidimo, da so bili v tujini o dogajanju v Jugoslaviji zelo do-
bro obvescéeni. Oblast je seveda vse vesti iz tujine skusala zavreci z obSirnimi raz-
lagami svojega pogleda na Cerkev in njeno dejavnost. Najvec prispevkoy, ki jih je
spremljala, je bilo posvecenih odnosu med drzavo in Cerkvijo ter svobodi veroiz-
povedi. OCitki so leteli zlasti na Radio Vatikan, ki mu je oblast ocitala izpostavljanje
sodnega preganjanja katoliskih duhovnikov — Se posebej ob odmevnejsih pomilo-
stitvah —ter zavracanje duhovniskih drustev. O preganjanju katoliskih duhovnikov
in kaznovalni politiki so pisale tudi druge agencije in ¢asopisi po Evropi, ki jim je
Jugoslavija seveda ocitala neto¢nost in neresni¢nost. Najbolj jo je motilo, da so
izpostavljali trpljenje duhovnikov ob krivi¢nih obsodbah in mu¢nem prestajanju
kazni. Prav tako so bila predmet ¢lankov iz tujine duhovniska drustva in poskusi
Jugoslavije, da bi z njimi nadzirala delovanje duhovnikov in jih odmaknila od Sve-
tega sedeza (AJ 144, fasc. 19, a. e. 237, Vatikanska propaganda, 3. 4. 1956, 1-4).
Tako v tujem tisku kot v jugoslovanskih odnosih s Svetim sedeZzem je ostajal sporen
tudi kardinal Stepinac, ki je bil po prestani zaporni kazni leta 1951 obsojen na hi-
Sni pripor v rojstnem Krasicéu, kjer je ostal do smrti leta 1960 (AJ 144, fasc. 19, a.
e. 237, Vatikanska propaganda, 3. 4. 1956, 6—7). Posamezne vesti iz tujine so opi-
sovale Se omejevanje svobode veroizpovedi, poskuse oblasti odvracati mladino
od verskega Zivljenja, pritisk na verske Sole, tezke gmotne razmere duhovnikov,
povezane z visokimi dajatvami in drugimi administrativnimi ukrepi, ukinitev kato-
liskega tiska. Oblast je motilo tudi to, da sta bila predmet novic slabo ekonomsko
stanje in pomanjkanje v drzavi ter normalizacija odnosov s Sovjetsko zvezo leta
1955 (AJ 144, fasc. 19, a. e. 237, Vatikanska propaganda, 3. 4. 1956, 7-14). Ozad-
je intenzivnega spremljanja tujih novic je bila ponovna zaostritev politike oblasti
do Cerkve leta 1956, do katere je priSlo predvsem zaradi pastirskega pisma pape-
Za Pija XII., ki je katoli¢ane pozval, naj zdrzijo pritisk komunisti¢nih oblasti, neko-
liko pa tudi zaradi strahu, ki ga je sproZila vstaja na Poljskem — v njej so imeli po-
memben vpliv tudi cerkveni dostojanstveniki. V Jugoslaviji so pritisk oblasti na
Cerkev takrat najbolj obcutili na Hrvaskem (ReZek 2002, 317).

Oblast je tudi v drugi polovici petdesetih let Cerkev pozorno spremljalain v
strogo zaupnem dokumentu zapisala, da odnosi Se niso normalizirani, da pa naj
bi vseeno prislo do prevlade umirjene struje. To naj bi se po njenem mnenju ka-
zalo v zadrzanosti Cerkve in Svetega sedeza do drzave. »Nedvomno je, da se je bil
episkopat primoran zavedati dejstva, da spremembe v nasem druzbenem sistemu
nimajo prehodnega znacaja,« so zapisali in dodali, da je tudi stalis¢e oblastnih
organov in druzbenopoliti¢nih organizacij »nadzorovano umirjeno«, kar se izraza
v zmanjsanju stevila kaznovanih duhovnikov in odsotnosti grobih javnih napadov
na duhovnike (AJ 144, fasc. 23, a. e. 250, lzvestaj za 1957 godinu, 20-21). Ceprav
je bila zaznana zadrzanost cerkvenih dostojanstvenikov dejansko njihov tihi upor,
je oblast v njej videla uspeh svoje politike sekularizacije druzbe. MoZnost za raz-
burkanje tega prisilno mirnega stanja je videla v Skofih, ki so do drzave in do
duhovniskih drustev izrazali ostrejsa staliS¢a. Oblast je bila celo mnenja, da so
duhovniska drustva v stagnaciji — $kofje v Sloveniji, Bosni in Hercegovini, Crni gori
in Srbiji naj bi jih tolerirali, medtem ko so bile na HrvaSkem razmere do drustva
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in njegovih ¢lanov bolj ostre, zaradi ¢esar naj bi bilo drustvo v ,boju za obstanek".
Tudi odnosi drzavnih organov do Cerkve po republikah niso bili enaki. Najboljsi
naj bi bili v Sloveniji, kjer naj bi bili kontakti s Skofoma in duhovniki stalni. V drugih
republikah pa teh stikov prakti¢no ni bilo — samo z duhovniskimi drustvi. Pri tem
so ocenili, da so najtezje razmere na Hrvaskem, »kjer se nahaja najvecji del epi-
skopata in sedezZ Skofovske konference, najmocnejSa ustaska tradicija, pa tudi vpliv
Stepinca« (AJ 144, fasc. 23, a. e. 250, Izvestaj za 1957 godinu, 24-25). Dejansko
je republiSka oblast v Sloveniji striktno uvajala locitev Cerkve in drzave ter delo
duhovnikov in redovnikov nadzorovala in omejevala (Griesser Pec¢ar 2013, 354—
360). Na Hrvaskem so bile razmere drugacne, del duhovscine pa je proti oblasti
vodil izrazit upor. Zato je zvezna oblast najvecjo teZavo prepoznavala v hrvaski
duhovscini in emigraciji — in jo v svojih dokumentih najbolj izpostavljala.

Oblast je tezavo videla tudi v pastoralni dejavnosti, predvsem v vplivu vere na
mladino, kar je skusala omejiti — a ne vedno uspesno, saj je bil ponekod zaznan
celo porast Stevila vernikov. Zato se je pritoZevala, da duhovscina uporablja vedno
nove metode, s katerimi bi pozivila versko Zivljenje. Izpostavljala je na primer du-
hovne obnove, poskuse za povecanje obiska pri verouku (tako s filmi kot z izpo-
stavljanjem otrok, ki k verouku ne hodijo, in njihovih starsev), povecanje stevila
vernikov (ki so ga pripisali relativno pasivnemu stalis¢u druzbenopoliticnih orga-
nizacij v dolocenih okrajih), izostanek otrok v Solah zaradi verskih obveznosti, po-
vecanje cerkvenih porok in krstov, mnoZzi¢nejSo udelezbo pri polnocnicah, pa tudi
verske aktivnosti dolo¢enega dela ¢lanov zveze komunistov in uciteljev. To je po-
udarjala predvsem za nekatere dele Hrvaske ter Bosne in Hercegovine. Oblasti je
skrbelo Se, da bi Cerkev lahko izboljsala svoje materialno stanje, ki ga je Jugosla-
vija zakonsko omejila (A) 144, fasc. 23, a. e. 250, lzvestaj za 1957 godinu, 27-30).

Zaradi vsega tega je oblast svoje nacelo loCitve drzave od Cerkve dosledno iz-
vajala. Pri tem je pogosto spostovala predvsem tiste zakonske dolocbe, ki so ver-
ske skupnosti omejevale, tistih o njihovih pravicah pa ne (Rezek 2002, 316). Stali-
$¢e najvisjih drzavnih organov je bilo, da so verske skupnosti — kljub upiranju ne-
katerih posameznikov — v spremenjenih pogojih nove druzbene ureditve ,sprevi-
dele’, da morajo, Ce Zelijo razvijati svoje delovanje, z drZavo vzdrZevati normalne
odnose. Priporocilo Zveznega izvrSnega sveta predsednikom republiskih izvrsnih
svetov, ki ga je podpisal Aleksandar Rankovié,? opisuje odnose s pravoslavno,
islamsko, starokatolisko in judovsko versko skupnostjo ter z vecino protestantskih
verskih skupnosti kot ve¢inoma normalne.?! Za katolisko Cerkev pa pravi, da so
se odnosi nekoliko izboljsali, a da Se niso taki, da bi jih imeli za normalne, saj naj
ta verska skupnost ne bi Zelela uskladiti svojega delovanja z obstoje¢o zakonoda-

20 Aleksandar Rankovi¢ (1909-1983), eden najvplivnejsih jugoslovanskih politikov do sredine Sestdesetih

let, podpredsednik vlade oziroma izvrSnega sveta, prvi moz Udbe in Titova desna roka. Leta 1966 so ga
z obtozbo, da je izrabil Udbo za vohunjenje proti politicnim nasprotnikom, odstranili z vseh poloZajev.

Dejansko so tudi v odnosih teh verskih skupnostih z drZzavo obstajale napetosti in odprta vprasanja, a
oblast je nasprotovanje politi¢ni ureditvi v Jugoslaviji pripisovala zlasti delu katoliskih duhovnikov. Po
Stevilu vernikov je bila Cerkev na drugem mestu in oblast je v tem videla potencialen vpliv na lojalnost
drzavljanov (AJ 837, k. II-10, Informacija, 22. 6. 1964, 1-10; AJ 837, 3k. 11-10, Neka pitanja, 31. 10. 1968,
1-15).
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jo. Oblast se je zavedala, da so odnosi med Cerkvijo in drzavo kompleksni in ob-
Cutljivi, zato naj bi jim organi in politicne organizacije posvecali popolno pozornost,
da bi dosegli »bolj uéinkovite rezultate v razvijanju pozitivnih usmeritev v cerkve-
nih vrstah« (AJ 837, 11-10, Pretsedniku izvrSnog veca, 18. 7. 1959, 3—4). Oblast se
je pri tem bala tistih posameznikov, ki so imeli do nje izrazito negativno stalisce,
zato je izpostavljala njihovo politi¢no stalisce in pridobivanje materialne pomoci
iz tujine (od politi¢ne emigracije). Svarila je tudi pred pretirano obdavcitvijo, ki bi
lahko imela negativne posledice, in predlagala ucinkovitejSo obnovo cerkva, da
ne bi prihajalo do nezadovoljstva verskih skupnosti. Vedno jo je skrbela aktivnost
Cerkve pri vzgoji mladine, zato je menila, da morajo politicne in druzbenopoliti¢-
ne organizacije — zlasti mladinska — spremljati aktivnosti pri pouéevanju verouka
in njegov vpliv na mladino: priporocala je, naj imajo krajevni in ob¢inski organi
nad stanjem na svojem terenu pregled. Velik pomen je oblast pripisovala nepre-
trganemu vzdrzevanju stikov s predstavniki verskih skupnosti, s predstavniki du-
hovniskih drustev in z drugimi duhovniki. Pri tem je bil vedno izpostavljen pritisk,
ki naj bi se na ¢lane duhovniskih drustev izvajal, in poudarjena potreba, da se jim
nudi podporo, da ne bi ostali izolirani (AJ 837, 11-10, Pretsedniku izvrSnog veca, 18.
7.1959, 4-8).

Porocila so tudi Se ob koncu desetletja izpostavljala razhajanje katoliskih skofov
v taktiki do oblasti. Razhajanje naj bi se nanasalo predvsem na duhovniska drustva
in razlicna staliS¢a do sporazumnega reSevanja posameznih problemov. Prva sku-
pina, v katero je oblast tokrat uvrstila Stepinca, Cekado, Frani¢a, Stjepana
Bauerlaina,* Banica in Srebrnica, naj bi bila proti vsakemu sodelovanju; druga
skupina, v katero naj bi spadali Ujci¢, Drzec¢nik, Vovk, Gabrijel Bukatko,?® Lach,
Gracija Ivanovi¢® in do neke mere tudi Seper, naj bi se s stiki in pogovori trudila
nekatera odprta vprasanja resiti sporazumno (AJ 837, II-10, Odnosi izmedju drza-
ve, 6. 10. 1959, 2). Oblast je bila Se vedno pozorna na kritike cerkvenih dostojan-
stvenikov na racun druzbenega sistema, morale, vzgoje mladine in sekularizacije
druzbe. Pritem je zapisala, da je v letu 1959 niz dejstev kazal na to, »da realistic-
ne ideje umirjenih Skofov pridobivajo vse ve¢ podpornikov v vrstah visje in nizje
duhovscine in da je vse vecje Stevilo tistih, ki so za sodelovanje z oblastmi, pa tudi
¢e v omejenem obsegu« (AJ 837, 11-10, Odnosi izmedju drzave, 6. 10. 1959, 3). K
temu naj bi po mnenju oblasti pripomogel tudi obisk zmernejsih skofov pri Svetem
sedezu.®

22 Stjepan Bauerlein (1905-1973), hrvaski duhovnik, ki je leta 1959 nasledil AkS8amoviéa kot dakovski in
sremski Skof.

2 Gabrijel Bukatko (1913-1981), grkokatoliski duhovnik, od leta 1950 apostolski administrator Skofije v
Krizevcih, od leta 1960 tudi naslovni skof, po smrti Ujcica leta 1964 imenovan za beograjskega nadskofa.

24 @racija Ivanovi¢ (1903-1983), ¢rnogorski duhovnik, med letoma 1937-1938 (in nato ponovno 1950—
1981) apostolski administrator kotorske skofije.

2> Oblasti so kot prvemu dovolile obisk pri Svetem sedezu Lachu jeseni 1957, v naslednjem letu sta mu
sledila $e Seper in Ujéi¢ (Rezek 2002, 318).
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4. Na poti k spremembam

Ob koncu petdesetih let je postopoma le priSlo do prvih znakov, da je Jugoslavija
odnos med drZavo in Cerkvijo pripravljena urejati. Na pripravljenost za obnovo
dialoga je na eni strani pozitivno vplivala smrt papeZa Pija XlI., ki je komunizmu
ostro nasprotoval, oktobra 1958 in nastop papeza Janeza XXIIl., ki je bil poznan po
svoji odprtosti, toplini, preprostosti in Cutu za socialno pravicnost. Na drugi je na
moZnosti za dialog vplivalo odpiranje Jugoslavije navzven (na Zahod), prevzemanje
vodilne vloge v gibanju neuvrscenih ter zmerno popuscanje partijske netolerance
do Cerkve in religije. Stevilo kaznovanih duhovnikov v Sloveniji je zagelo upadati,
Ceprav je tako v Sloveniji kot na Hrvaskem Se v zacCetku Sestdesetih let potekalo
vec sodnih procesov.? Ko je februarja 1960 umrl in bil v zagrebski stolnici pokopan
kardinal Stepinac, ni bilo vec¢ Se zadnje velike ovire za umiritev odnosov. Jeseni
tega leta so Zeljo po obnovitvi dialoga z memorandumom podprli tudi jugoslovan-
ski Skofje ob koncu redne letne konference. Umirjanje jugoslovanske strani se je
v prvi polovici Sestdesetih let kazalo v popus¢anju pritiska na Cerkev: oblast ver-
skih obredov ni vec ovirala v taki meri, manjsale so se ovire za obnovo in gradnjo
cerkva ter za izdajanje verskega tiska (ReZzek 2002, 318-320; Pacek 2016, 365—-367).

V uradnih dokumentih je oblast izboljSanje odnosov v zacetku Sestdesetih let
Se vedno pripisovala duhovniskim drustvom in tistemu delu duhovscine, ki je imel
do nje bolj umirjen odnos, tezave pa je videla v ,ekstremnem delu’ duhovséine, v
pritiskih na duhovniska drustva, zlasti na Hrvaskem, in v vplivih iz emigracije (AJ
837, 11-10, Informacija, 22. 6. 1964, 5-8). Odnose s Cerkvijo je Se vedno Zelela
urediti z domacimi skofi, a se je morala kmalu sprijazniti, da se bo morala obrniti
na Sveti sedeZ. K dialogu so prispevali sklepi drugega vatikanskega koncila — z do-
voljenjem oblasti so se ga smeli udeleziti tudi jugoslovanski skofje. Papeza Janeza
XXIII. je leta 1963 nasledil papeZ Pavel VI., ki je politiko predhodnika do komuni-
sti¢nih drzav nadaljeval (ReZzek 2002, 320).

Jugoslavija in Sveti sedez sta stike najprej v tajnosti vzpostavila leta 1962 in Sele
sredi leta 1964 so se zacela uradna pogajanja (Pacek 2016, 368; Rezek 2002, 320).
Od takrat lahko sledimo vladnim informacijam o medsebojnih odnosih in pogo-
vorih. V dokumentu iz leta 1964 je oblast potrdila vzpostavitev neposrednih stikov
med Svetim sedeZzem in jugoslovansko ambasado v Rimu. Jugoslavija je upala zla-
sti na vzpostavitev modusa vivendi med sabo in Cerkvijo oziroma Svetim sedezem,
kar bi po njenem pri vzpostavljanju diplomatskih odnosov pomenilo korak naprej.
Vztrajala pa je, da se pravni polozaj Cerkve uredi v skladu z zakonodajo drzave.
Sveti sede? je po drugi strani vztrajal pri priznavanju svoje suverenosti v verskih
zadevah in pri svobodnem delovanju Cerkve na vseh podrocjih (AJ 837, sk. 1I-10,
Informacija, 22. 6. 1964, 8; Al 837, 3k. II-10, Informacija, 20. 10. 1964; 2—4). V svo-
jih dokumentih je oblast ugotavljala pripravljenost Svetega sedeza za iskanje spo-
razuma — videla je celo naglico in pripravljenost na prilagajanje. TeZavo je zanjo

26V Sloveniji je leta 1961potekal sodni proces proti 12 duhovnikom. 7 jih je bilo obsojenih na zaporno
kazen in 5 na denarno. Do leta 1975 je bilo obsojenih $e najmanj 137 duhovnikov, 105 na zaporno kazen,
22 na pogojno zaporno kazen in 10 na denarno (Griesser Pecar 2005, 104; Griesser Pecar 2013, 354-355).
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predstavljala zahteva po omogocanju delovanja Cerkve na vseh podrodjih druz-
benega zZivljenja, predvsem pri vzgoji mladine. V pogovorih je ostalo odprtih mno-
go vprasanj: imenovanje skofov, delovanje duhovnikov v emigraciji, duhovniska
drustva, Zavod sv. Hieronima,?” kanonizacija bl. Nikole Taveli¢a in beatifikacija kar-
dinala Stepinca,? nevtralnost drZzave in spostovanje nacela svobode, vesti in ve-
roizpovedi, vzgoja mladine, verski prazniki ter verski pouk (AJ 837, sk. II-10, Infor-
macija, 20. 10. 1964; 5-7).

Kot prej je tudi v tem ¢asu Cerkev in njena dejavnost ostajala v srediS¢u pozornost
oblasti. Tako je bil na eni od sej organizacijsko-politicnega sekretariata CK ZK Hrvaske
glavni predmet razprave njeno prilagajanje sodobnim metodam delovanja. V dejav-
nosti Cerkve niso videli toliko neposrednega nasprotovanja socializmu, kolikor pri-
dobivanje vecjega Stevila vernikov in Sirjenje religioznosti. Izpostavljali so vkljuceva-
nje Cerkve v dejavnosti lokalnega okolja, povezovanje mladine s Sportnimi dejav-
nostmi, prikazovanje filmov, oblikovanje Zupnij v delavskih okoljih, pomlajevanje
duhovscine, celo humanitarno dejavnost. V vsem tem so videli Sirjenje njenega
vpliva, pri ¢emer so se Se vedno najbolj bali vpliva na mladino. Skrbelo jih je tudi,
da Cerkev kriticno spremlja druzbene pojave v drzavi. Menili so, da idejni boj komu-
nistov proti religiji ni dovolj organiziran in da v zvezi komunistov ni dovolj usposo-
bljenih kadrov, ki bi se lahko takemu delovanju Cerkve uprli. Ugotovili so, da sicer
pozitivno vplivajo Sola, filmi, tisk, knjige, predavanja in druga sredstva informiranja,
drugod pa je to prepusceno stihiji (A 837, sk. 1I-10, Neke reperkusije, 26. 12. 1964,
1-4). V Sloveniji jih je zmotila velika udelezba na koncilskem misijonu in pa redefi-
nicija vloge laikov v Cerkvi (AJ 837, 3k. 1I-10, Savremene metode, 10. 5. 1966, 1-3).

Pogajanja med Jugoslavijo in Svetim sedeZem so se nadaljevala leta 1965, naj-
prej v Beogradu in ob koncu leta v Rimu. Jugoslavija je vztrajala, da morajo odno-
si s Cerkvijo temeljiti na ustavi in drugih zakonskih podlagah; v odnosu do ostalih
verskih skupnosti ni dovolila nobenih izjem (Pacek 2016, 369-372). Menila je, da
Sveti sedez v pogajanjih isce predvsem moznosti SirSega delovanja, kot je bilo to
doloceno z zakonodajo, in da ideoloska vzgoja mladine v Solah ne vpliva na izra-
7anje veroizpovedi ter versko vzgojo. Ceprav naj bi se v pogajanjih izkazalo, da v
stalis¢ih obstajajo bistvene razlike — Jugoslavija si je najbolj Zelela politicne nev-
tralizacije duhovscine v emigraciji, zagotovila, da se Zavod sv. Hieronima ne bo
izrabljal v politicne namene, priznavanja duhovniskih drustev in pa upostevanja
drZavnega mnenja pri imenovanju Skofov —, je oblast videla tudi obojestranski in-
teres za ureditev razmer. Kot najvecdji dosezek pa seveda dejstvo, da je moral Sve-
ti sedeZ kot osnovo za urejanje odnosov sprejeti ustavo in Zakon o pravnem po-
loZaju verskih skupnosti — s ¢imer naj bi po mnenju oblasti priznal tudi druzbeno
ureditev (AJ 837, sk. lI-10, Informacija, 27. 5. 1966, 1-3).

27 Zavod sv. Hieronima v Rimu je deloval od leta 1901. Po koncu druge svetovne vojne je postal sredisc¢e
hrvaske katoliske in politi¢cne emigracije. Za jugoslovansko stran je bil najbolj mote¢ njegov protikomu-
nisti¢ni in protijugoslovanski vpliv (Pacek 2016, 369-370).

28 Nikola Taveli¢ (okoli 1340-1391), hrvaski franciskan in mucenec iz 14. stoletja, je prvi uradno kanonizi-
rani hrvaski svetnik in zas¢itnik hrvaskega naroda, za svetnika razglasen leta 1970. Postopek za beatifi-
kacijo Stepinca se je zaCel leta 1981 in koncal leta 1998 (Pacek 2016, 371; Batelja 1999, 210).
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Po dolgotrajnih pogajanjih sta obe strani junija 1966 podpisali protokol, ki pa
je vseboval le osnovna izhodis¢a za urejanje odnosov. Jugoslavija je v njem pou-
darila svobodo vesti in veroizpovedi, loCitev Cerkve od drzave, enakopravnost vseh
verskih skupnosti in vseh drzavljanov ne glede na veroizpoved, priznala je jurisdik-
cijo Svetega sedeza nad Cerkvijo v Jugoslaviji in zagotovila jugoslovanskim skofom
pravico do rednih stikov s Svetim sedeZzem. Sveti sede? je na jugoslovansko zahte-
vo potrdil nacelno stalis¢e, da bo Cerkev delovala znotraj verskih okvirov, strinjal
se je, da duhovniki ne smejo zlorabljati vere v politicne namene, in obsodil poli-
ticni terorizem. Pomemben del protokola je bila zaveza k obnovitvi odnosov na
ravni poslanikov. Dodatek k protokolu je vseboval izjave o vprasanjih, ki jih obe
strani zaradi nesoglasij nista mogli resiti: delovanje Cerkve na podrocju vzgoje in
izobraZevanja, medijev ter dobrodelne dejavnosti, delovanje duhovniskih drustev,
delovanje duhovnikov v emigraciji, vrnitev razlas¢enih nepremicnin, Zelja Jugosla-
vije, da bi bili novi Skofje imenovani z njeno vednostjo (Rezek 2002, 320-321; Pa-
cek 2016, 372-374; AJ 837, sk. 1I-10, Informacija, 27. 5. 1966, 4-5).

5. Po sprejetju protokola

Novembra 1966 sta bila na obeh straneh imenovana vladna odposlanca in Jugo-
slavija je postala prva komunisti¢na drzava, ki je s Svetim sedeZzem ponovno vzpo-
stavila diplomatske odnose. Po sprejetju protokola dialog med Jugoslavijo in Sve-
tim sedeZzem ni bil nikoli ve¢ prekinjen, a odnosi so bili dale¢ od dobrih — celo
boljsi med Jugoslavijo in Svetim sedeZem kot med oblastjo in Cerkvijo v Jugosla-
viji. TeZave sta obe strani videli v delu duhovi¢ine, predvsem hrvaske. Ceprav Sve-
ti sedeZ s polozajem Cerkve v Jugoslaviji ni bil popolnoma zadovoljen, pa je v so-
delovanju videl moZnost za utrditev poloZaja v drZavah ¢lanicah gibanja neuvrsce-
nih in za urejanje odnosov z drugimi komunisti¢nimi drZzavami. Sveti sedei? je v
Jugoslaviji tako urejal skofijske meje, ustanavljal cerkvene pokrajine ali imenoval
nove $kofe, medtem ko se v sporna vprasanja med Cerkvijo in drzavo na lokalnem
nivoju ni vpletal, temvec je reSevanje tezav prepuscal lokalnim Skofom (Pacek
2016, 376—379). Mednarodni vpliv sporazuma je viden tudi iz jugoslovanskih do-
kumentov, kjer je oblast opazala, da je dokument vzbudil veliko zanimanje tako
na Zahodu kot na Vzhodu. Razen ,skrajno reakcionarnih krogov’, kar pomeni emi-
gracijo v Evropi in ZdruZenih drZzavah Amerike, naj bi Zahod sporazum ocenil ugo-
dno — kot uspeh ene in druge strani. Komunisti¢ne drzave naj bi kazale poseben
interes za podobno urejanje odnosov s Svetim sedeZzem, sporazum pa ocenile »kot
velik uspeh nase drZzave« (AJ 837, sk. 1I-10, Stanje odnosa, 9. 10. 1967, 15-16).

Dejansko je oblast do Cerkve po podpisu protokola vodila dvojno politiko. Pred-
vsem na lokalni ravni so verniki Se vedno dozivljali neenakopravnost in razlikova-
nje. A cerkveno in versko Zivljenje je vseeno dozivljalo razcvet: povecal se je obisk
verouka, gradili so se novi bogosluzni objekti, verski tisk je postajal mocnejsi, po-
raslo je stevilo duhovnih in redovnih poklicev, povecala se je vloga laikov ter de-
lovanje mladinskih in Studentskih skupin (Dolinar 1998, 229-230; Pacek 2018,



636 Bogoslovni vestnik 80 (2020) - 3

751-762; 2019, 171-177). Kljub trudu za normalizacijo odnosov je oblast pri vzgo-
ji mladine, pa tudi na drugih podrocjih, v Cerkvi Se vedno videla tekmeca.

V dokumentih je vedno prisotna skrb zaradi Siritve dejavnosti Cerkve. Oblast je
vedno znova ugotavljala, da je dejavnost Cerkve v drZavi ¢edalje bolj raznovrstna
in intenzivna. K temu je, kot je priznala, pripomogel tudi drugi vatikanski koncil s
svojo vizijo preporoda in priblizevanja ljudem. Cerkev naj bi bolj pogumno kot prej
uporabljala nove oblike delovanja, poskusala naj bi posodobiti delovanje na vseh
podrocjih in s tem intenzivirati verska Custva ljudi ter okrepiti svoj poloZaj v soci-
alisti¢ni druzbi. Oblast je menila, da Cerkev pozorno spremlja, kaj se dogaja v dr-
Zavi, da spremlja in proucuje stalis¢a druzbeno-politi¢nih dejavnikov na terenu ter
da jo Se zlasti na Hrvaskem skrbijo spremembe v odnosih s Svetim sedezem (AJ
837, sk. II-10, Stanje odnosa, 9. 10. 1967, 16—17). Oblast ni bila zadovoljna z izpo-
stavljanjem odprtih vprasanj o svobodi veroizpovedi in opravljanju verskih obre-
dov. Skrbel jo je razvoj pastoralnih dejavnosti med delavci na zacasnem delu v
tujini (najbolj med Hrvati), razvoj pastoralnega turizma, javno praznovanje cer-
kvenih praznikov, pa gradnja novih cerkvenih objektov, vklju¢evanje mladine v
tecaje, izlete, Sportne in druge dejavnosti ter porast verskega tiska. Oblast se je
bala, da je le Se vprasanje casa, kdaj bo Cerkev nasla svoj prostor v drugih sred-
stvih javnega obvescanja. Tudi njena Zelja po svobodnem opravljanju karitativne
dejavnosti pri oblasti ni naletela na odobravanje, saj je socialno skrb za drzavljane
videla kot enega od svojih poglavitnih ciljev (AJ 837, 3k. II-10, Stanje odnosa, 9.
10. 1967, 18-25).

Oblast je Cerkvi ocitala tudi politicno dejavnost, ki pa jo je razumela precej $i-
roko. Po njenem je obsegala vprasanja nacionalnih odnosov, vpliva emigracije,
izobraZevanja mladine, uporabe sredstev javnega obvescanja, karitativne dejav-
nosti, materialnih tezav ter nekaterih ,manj opazenih’ vprasanj — dejansko celotno
delovanje Cerkve. Pri nacionalnih odnosih naj bi bilo problemati¢no, da se neka-
teri Skofje opredeljujejo kot predstavniki hrvaskega ali slovenskega naroda oziro-
ma, da so nekatera glasila vero tesno povezovala z nacijo. Oblast se je vedno bala
vpliva katoliske emigracije. Hrvaski so ocitali, da razvija kult Stepinca kot borca in
mucenika za vero, Cerkev in Hrvasko. Vprasljiva je bila tudi financna pomoc Cerkvi
v domovini (AJ 837, sk. 11-10, Neka pitanja, 31. 10. 1968, 4—7). Cerkvi so najbolj
od vsega ocitali ,agresivnost’ na podrocju izobrazevanja mladine, saj so se bali, da
se bo s tem zmanjSala izobraZevalna funkcija Sole in drzave. Zapisali so, da so po-
goste pritoZzbe Skofov zoper prosvetne delavce, Sole in druge institucije, da one-
mogocajo versko vzgojo in Cerkvi tako ocitali propagando proti socialisti¢ni ure-
ditvi (AJ 837, sk. II-10, Neka pitanja, 31. 10. 1968, 8-10). Oblast je Se menila, da
Cerkev kar naprej izvaja pritisk za denacionalizacijo mnogih objektov — pri tem je
zanimivo, da so zapisali, da bi podrobnejsa analiza pokazala, da je pri nacionaliza-
ciji res prislo do posameznih pretiravanj, toda mozni popravki bi lahko odprli mno-
ge tezave (AJ 837, sk. II-10, Neka pitanja, 31. 10. 1968, 19).

Kljub vsem tezavam, ki jih dokumenti izpostavljajo, je oblast vseeno menila, da
so se odnosi med drzavo in Cerkvijo po podpisu protokola nekoliko izboljsali, iz-
postavili so tudi pozitivno sodelovanje s Svetim sedezem. Zapisali pa so, da si Cer-
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kev protokol razlaga kot mozZnost za razsiritev svojega delovanja, medtem ko je
bila oblast mnenja, da je cilj protokola depolitizacija Cerkve (AJ 837, sk. 11-10, Neka
pitanja, 31. 10. 1968, 15-18). Zakljucki analize odnosov z verskimi skupnostmi so
pokazali, da oblast ni videla potrebe po spremembi dotedanje politike in nacina
komuniciranja z verskimi skupnostmi. Duhovniska drustva je Se naprej razumela
kot koristna za pribliZevanje nizji duhovscini, zato da jim je treba povecati mate-
rialno podporo. Zelo si je tudi prizadevala, da bi onemogocila vplive emigracije in
verskega izobraZevanja na mladino. Menila je, da je potrebna sistemska analiza
verskega tiska, da bi lahko omejili njegovo Siritev. Kljub temu je veliko vprasanj
ostalo ,strokovno neobdelanih’: skrajSanje vojaskega roka za bogoslovce, prazno-
vanje cerkvenih praznikov, zdravstveno zavarovanje duhovnikov, vracanje mati¢nih
knjig, vra¢anje nacionaliziranega premoZenja, sprememba predpisov o pravici do
splava, svobodno zbiranje prostovoljnih prispevkov in pospesitev postopkov za
pridobivanje gradbenih dovoljenj (AJ 837, $k. II-10, Neka pitanja, 31. 10. 1968,
21-25).

Leta 1970 sta Jugoslavija in Sveti sedeZ obnovila odnose tudi na ravni velepo-
slanistev (Pacek 2016, 380). Propaganda proti Cerkvi se je nekoliko omilila, a ne-
zaupanje oblasti do nje je na lokalnem nivoju ostajalo. Tako lahko v dokumentih
iz istega leta ponovno preberemo, da del duhovséine, zlasti na Hrvaskem, zahteva
,politizacijo’ Cerkve (pod Cimer je oblast razumela angaZiranje Cerkve na vseh po-
drocjih druzbenega Zivljenja), da zahteva enakopraven odnos v sredstvih javnega
obves¢anja in posveca vecjo pozornost nacionalnemu vprasanju. Katoliska Cerkev
naj bi pri svojih dejavnostih (v nasprotju s pravoslavno, ki naj bi bazo iskala pred-
vsem v podeZelskemu prebivalstvu) svoj vpliv Sirila v vseh slojih prebivalstva. V
poskusih obnove svoje dejavnosti naj bi Cerkev po mnenju oblasti tako na Hrva-
Skem kot v Sloveniji uvajala nove metode dela in razlicne oblike delovanja, ki niso
bile izrazito verske narave (organiziranje izletov, Sportnih dejavnosti, tecajev, kroz-
kov, amaterskih skupin in podobno). Predvsem pa je vedno znova izpostavljala
prizadevanje Cerkve za obnovitev izobrazevalne dejavnosti (AJ 837, sk. 1I-10, Ide-
olosko-politicki aspekti, 24. 4. 1970, 6-7).

Obtozbe o ,politizaciji‘ Cerkve in prizadevanju za Sirjenje njene dejavnosti so se
nadaljevale tudi v naslednjih letih. Radikalizacijo odnosov, do katere je prislo v
sedemdesetih letih, lahko povezujemo z vrnitvijo k stari partijski liniji (Dolinar
1998, 229). ,Politizacija‘ Cerkve je po mnenju oblasti zacela vplivati tudi na odno-
se med Jugoslavijo in Svetim sedeZzem — posledi¢no se je poslabsal ugled Jugosla-
vije v mednarodnem prostoru. Zato je oblast menila, da je pri teh vprasanjih po-
treben vedji napor zveze komunistov in drugih druzbeno-politi¢nih organizacij.
Menila je tudi, da je treba v strokovni literaturi, medijih in javnosti nasploh spro-
Zati vprasanja nadaljnjega razvoja socialisticnega Solstva, hkrati pa spremljati druz-
beno-politicno primernost prosvetnih delavcev in drugih javnih usluzbencev (AJ
837, sk. 1I-10, Informacija, 3. 12. 1973, 1-3). Boj za ,nevtralno’ Solo je bila glavna
skrb oblasti, saj se je bala, da bi ozZivljena dejavnost Cerkve na tem podrocju slabo
vplivala na zaupanje v socialistitno samoupravno ureditev in razbijala enotnost
jugoslovanskih narodov (AJ 837, 3k. II-10, Informacija, 22. 11. 1973, 2-3). Oblast
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je rada natancno preiskovala poslovanje posameznih verskih karitativnih organi-
zacij in tiska. Tako so se leta 1974 pod drobnogledom znasli Druzina in Ognjis¢e
ter mednarodni sklad Gladno dete iz Zagreba — ocitali so jim nepravilnosti v po-
slovanju z devizami in pri zbiranju prostovoljnih prispevkov. Casopisoma so oita-
li Se ,bujenje klerikalizma“ in nacrtovali pregled drugih verskih ¢asopisov (AJ 837,
$k. 11-10, Informacija, 19. 11. 1974, 1-2).

Odnos do Cerkve se je pocasi zaCel spreminjati Sele sredi osemdesetih let, na
kar je vplivalo ve¢ dejavnikov: notranjepoliti¢ne razmere v Jugoslaviji in Sloveniji,
kadrovske spremembe v slovenskem cerkvenem vrhu in politika papeZa Janeza
Pavla Il. Kmalu so se pokazale tudi spremembe v vrednotenju religioznosti, ustavil
se je proces sekularizacije. (To$ 2011, 138—-139; Rus in To$ 2005, 181-182). A oblast
je delovanje Cerkve Se vedno spremljala in se bala njene dejavnosti.?’ Kljub temu
so bila posamezna odprta vprasanja (praznovanje boZica, opravljanje karitativne
dejavnosti, verska oskrba v zaporih in domovih za ostarele) postopoma resena do
konca desetletja, nekatera pa Sele po razpadu Jugoslavije.

6. Zakljucek

Ves obravnavani €as je oblast poskusala med jugoslovansko duhovicino povzro-
¢iti razkol. Iz pregledanih dokumentov je vidno, da je oblast dosti vecjo pozornost
namenjala duhovnikom in razmeram na Hrvaskem, medtem ko je v slovenskih
duhovnikih videla ve¢inoma zmerno linijo — ¢eprav jo je skrbelo tudi njihovo delo.
Pri tem je treba omeniti, da je bila republiska oblast v Sloveniji veliko bolj omeje-
valna kot drugod. V Sloveniji je bila tako uvedena dosledna locitev Cerkve in dr-
Zave, ukinjene so bile verske Sole, prepovedana je bila tudi karitativna dejavnost.
Na Hrvaskem do popolne ukinitve verskih Sol ali prepovedi opravljanja karitativne
dejavnosti ni prislo, del duhovscine se je tudi precej izraziteje upiral. Prav zato je
zvezna oblast najvecjo tezavo videla tako v hrvaski duhovscini kot emigraciji — in
jo je v svojih dokumentih tudi najbolj izpostavljala.

Od zacetnega zaostrovanja zaradi ideoloSko-politicnih razlogov se je skrb obla-
sti od Sestdesetih let naprej postopoma usmerila na delovanje Cerkve na vseh
podrocjih druzbenega Zivljenja. Oblast je skuSala omejiti zlasti njeno dejavnost na
podrocju dela z mladimi, pa tudi izdajanje verskega tiska in opravljanje karitativne
dejavnosti. Hkrati jo je skrbelo Sirjenje njenega vpliva na vse druzbene sloje. V
sedemdesetih letih se je odnos oblasti do Cerkve ponovno poslabsal, kar je bila
posledica sprememb na notranjepoliticnem podrocju.

Za razumevanje zapletenih, pogosto napetih odnosov med drzavo in Cerkvijo
je nujno potrebno poznavanje domacih in drugih arhivskih arhivov. Gradivo Arhi-

v

2 Priro¢nik za delo milice iz leta 1985 Cerkev $e vedno opredeljuje kot enega od glavnih notranjih sovra-
Znikov, zato je bil predviden lokalni nadzor tako nad duhovscino kot tudi nad vidnejsimi laiki (Griesser
Pecdar 2013, 353).
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Zavnih organov. Najpogosteje je gradivo v obliki porocil, zato lahko celoten razvoj
odnosov med drzavo in Cerkvijo predstavi le deloma. Njegov pomen je v tem, da
predstavlja uradno stalisc¢e oblasti glede odnosov med Jugoslavijo in Svetim sede-
Zem, pa tudi s stalis¢a ob primerjavi dogajanja v posameznih republikah.
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The Position of the Catholic Church in the Kamnik
Area between 1965 and 1975

Povzetek: Po koncu druge svetovne vojne je bila komunisti¢na oblast iz ideolosko-
-politi¢nih razlogov izrazito negativno razpoloZena do vseh verskih skupnosti,
zlasti pa do Katoliske cerkve. Tudi na obmocju Obcine Kamnik zasledimo moc-
ne tendence partijskega nadzora nad Cerkvijo in njenimi ¢lani (duhovniki ali
druzbeno angaZziranimi laiki) ter primere omejevanja njenega druzbenega vpli-
va. V prispevku je na osnovi gradiva kamniSke obcinske organizacije zveze ko-
munistov prikazan poloZaj Katoliske Cerkve na obmocju Obcine Kamnik v ob-
dobju od konca 60. do srede 70. let 20. stoletja. To je ¢as, ko je po eni strani
Katoliska cerkev tudi na lokalni ravni zaradi uresnicevanja sklepov drugega va-
tikanskega koncila in normalizacije diplomatskih odnosov med Jugoslavijo in
Svetim sedeZem Zelela razsiriti prostor svojega delovanja, po drugi strani pa je
partija Se vedno skusala omejevati njen vpliv na druzbenem podrocju.

Kljuine besede: Katoliska Cerkev, zveza komunistov, Kamnik, verske skupnosti

Abstract: After the end of the Second World War, the Communist authorities had
a distinctly negative attitude towards all religious communities, especially to-
wards the Catholic Church, due to political and ideological reasons. The Party’s
strong tendencies to control the Church and its members (priests or socially
engaged laypeople) and cases of its efforts to limit the Church’s social influence
can also be found in the area of the Municipality of Kamnik. Based on the ma-
terial of the organisation of the League of Communists from the Municipality
of Kamnik, the article shows the position of the Catholic Church in the area of
the municipality from the end of the 1960s to the middle of the 1970s. On the
one hand, this was the time when the Catholic Church aimed to expand the
space in which it operated on the local level as well due to the implementation
of the conclusions from the Second Vatican Council and the normalisation of

Prispevek je nastal kot rezultat dejavnosti v okviru raziskovalnega programa P6-0380 ,,Zgodovinsko-
-pravni vidiki krsitev ¢lovekovih pravic in temeljnih svobos¢in na slovenskem ozemlju v 20. stoletju do
sprejetja ustave”, ki ga sofinancira Javna agencija za raziskovalno dejavnost Republike Slovenije.
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the diplomatic relations between Yugoslavia and the Holy See; on the other
hand, the Party still attempted to limit the Church’s influence in the society
during this time.

Key words: Catholic Church, League of Communists, Kamnik, religious communi-
ties

1. Uvod

Pravica do svobode veroizpovedi je eden od temeljev in pokazateljev demokratic-
nosti, svobode in pluralnosti druzbe. Po koncu druge svetovne vojne je bila komu-
nisti¢na oblast izrazito negativno razpoloZena do Katoliske Cerkve (v nadaljevanju
Cerkev), tako iz ideoloskih kakor tudi iz politi¢nih razlogov. Oblast je nasprotnika
sicer videla v vseh verskih skupnostih in njihovih ustanovah, saj so vzgajale v duhu,
ki je bil nasproten novi marksisti¢ni ideologiji, KatolisSka cerkev? pa je bila edina
mocna ustanova, ki si je oblast ni mogla podrediti in ki je zelo vplivala na kulturno
in duhovno Zivljenje ljudi (Griesser Pecar 2012, 132; Piskuri¢ 2018, 591-609). Zato
je oblast hotela izniciti vpliv Cerkve, podobno kot je pred tem zatrla politi¢no opo-
zicijo. Vendar se je kmalu izkazalo, da ima Cerkev mocno oporo v prebivalstvu,
zato je oblast spremenila svojo taktiko. Nacelo o ,locitvi Cerkve in drZzave’, ki ga je
dolocila jugoslovanska ustava iz leta 1946, je bilo razumljeno v negativnem smislu,
da se namrec Cerkev izloci iz javnega Zivljenja. Seveda pa Cerkev niso omejevali
samo splosno znani zakonski predpisi, temvec¢ predvsem tudi predpisi, ki so bili
del paralelnega tajnega pravnega sistema. Oblast je vsako uradno preganjanje
Cerkve uradno ostro zanikala (Sturm 2004, 606—650). Kot ugotavlja zgodovinarka
dr. Jelka Piskuri¢ v svoji nedavni raziskavi,

»se je komunisti¢na oblast bala predvsem vpliva Cerkve na mladino, saj
so v mladini videli poroka za nadaljevanje socialisti¢ne druzbene ureditve.
Izvajanje partijske politike je bilo mnogokrat odvisno od posameznikov in
od njihove politicne vneme ter od lokalnega okolja, ki se je lahko mo¢no
razlikovalo. V prvem povojnem obdobiju je oblast veliko vlagala v ateistic-
no vzgojo in sekularizacijo druzbe, pri tem se je opirala predvsem na vzgo-
jo mladine. Kljub temu da se je zacelo ozracje v Sestdesetih letih nekoliko
sproscati, je oblast z razlicnimi ukrepi Se vedno krepila sekularizacijo, ki je
bila najmocnejsa v sedemdesetih letih. Za obdobje socializma je torej raz-
vidno razlikovanje med vernimi in nevernimi prebivalci; to delitev so ne-
kateri posamezniki obcutili zelo globoko, drugi manj, loCevanje pa se je
ohranilo tudi po demokrati¢nih spremembah.« (Piskuri¢ 2018, 591-609)

2 Vrhovno vodstvo Katoliske cerkve je bilo v primerjavi s Pravoslavno cerkvijo v tujini, njeni duhovniki pa
zaradi celibata niso imeli druZin, zato eksistencialno niso bili tako odvisni od drZavne socialne pomoci
kot duhovniki Pravoslavne cerkve. Zato si jo je komunisticna oblast dosti teZje podredila kot Pravoslav-
no cerkev.
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Katoliska cerkev v Sloveniji je zaradi uresnicevanja sklepov drugega vatikanske-
ga koncila zaradi zacetka normalizacije odnosa med Jugoslavijo in Svetim sedezem
ter zaradi so¢asnega nastopa liberalnega obdobja v jugoslovanski notranji politiki
po letu 1965 opazno prenovila in intenzivirala pastoralno dejavnost. Kot ugotavlja
zgodovinar Dejan Pacek, »so bili za pokoncilsko Cerkev v Sloveniji znacilni izredna
pestrost delovanja in iskanje vedno novih metod dela, ki mo¢no presegajo tradi-
cionalne okvire, in teZnja po razsiritvi delovnega podrocja na vsa tista torisca, kjer
kakorkoli prihaja v vprasanje formiranje fiziognomije ¢loveka« (2018, 747-748).
To je vodilo v konflikt s komunisti¢no oblastjo, saj je postal ogroZen njen dotedanji
monopol nad slovensko druzbo na podrocjih urbanizma, vzgoje in izobraZevanja,
dobrodelnosti in organiziranja ljudi (749). Konflikt med oblastjo in Cerkvijo je po-
tekal na tistih podrocjih, na katerih je Cerkev s svojim delovanjem nacenjala do-
tedanji monopol oblasti nad slovensko druzbo: na podrocjih urbanizma, vzgoje in
izobrazevanja, dobrodelnosti in organiziranja ljudi. Kot odgovor na to je oblast do
leta 1975 sprejela ali pripravila vse najpomembnejse ukrepe, ki so naredili konec
desetletju poprej zacetemu »izhodu Cerkve iz zakristij« (748). Po mnenju partije
je cerkveno vodstvo menilo, »da je dosedanji zivljenjski prostor Cerkvi omejen,
zato ga zeli razsiriti predvsem v izgradnji, Sirjenju in modernizaciji bogosluznih
prostorov; v ve¢jem prostoru svobode, kar zadeva sredstva za mnozi¢no obvesca-
nje (RTV, javni tisk, javne dvorane)« (ZAL, KAM 127, sk. 2, 3). Cerkev si je hkrati
Zelela vecjo svobodo na socialnem, kulturnem, rekreativnhem in Sportnem podro-
¢ju, »da bi zapolnjevala funkcije, ki jih drZava ne izpolnjuje, pa tudi vecjo svobodo
v vprasanju vzgoje in Solstva, kjer bi lahko tudi verniki doprinesli znaten delezZ za
splosno blaginjo skupnosti« (Sk. 2, 3). Partijo je zato zlasti skrbelo, »da se sloven-
ska Cerkev tudi v bodoce ne Zeli odreci dolo¢enemu poseganju v politiko, kolikor
ima pravico in dolZnost, da se bori za moralo, ki mora veljati tako za politiko kot
tudi za samo ekonomijo« (sk. 2, 3). Cerkev je poleg zahteve po prisotnosti v mno-
Zi¢nih medijih ponavljala tudi zahtevo, da je prisotna v Soli oziroma vzgoji mladine:
»Cerkev pri¢akuje nevtralizacijo pouka. Cerkev Zeli, da bi se poleg ateisticnega na
materialistichem svetovnem nazoru temeljeCega pouka mladina seznanjala tudi
z idealisticnim pogledom na svet — torej tudi z religiozno razlago pojavov in sveta.«
(Sk. 2, 3) Tako za partijo ni bilo nobenega dvoma, »da je Cerkev z vso to dejavno-
stjo, zahtevami in nadrti politi¢ni dejavnik, ki hote ali nehote politi¢éno vpliva na
mnozice. Cerkev tako Zeli — po besedah pomozZnega skofa v Mariboru dr. Vekosla-
va Grmica (za katerega sicer v partijskem dokumentu ugotavljajo, da je ,sicer kon-
cilsko napreden duhovnik’), da bi socialisticha oblast v praksi izvajala tako svobo-
do.« (3k. 2, 7)

2. Cerkev na Kamniskem v povojnem obdobju

Na podlagi dozdajsnjih raziskav lahko ugotovimo, da je bil na kamniskem obmocju
v primerjavi z nekaterimi drugimi obmodji v Sloveniji v povojnem obdobju odnos
partije do Cerkve nekoliko manj konflikten, kljub temu pa tudi tu zasledimo mo¢-
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ne tendence partijskega nadzora nad Cerkvijo in njenimi ¢lani ter omejevanja nje-
nega druzbenega vpliva (Hanci¢ 2018, 122). Tako je partija tudi na Kamniskem
budno spremljala delo ,verskih skupnosti’, Se zlasti katoliske. 1z leta 1970 je ohra-
njen nekaksen elaborat, ki predstavlja enega daljsih dokumentov o verskih sku-
pnostih, zlasti Cerkvi. Naslov dokumenta, ki obsega Sestdeset strani in nosi ozna-
ko Zaupno, samo za interno uporabo, je Kratek pregled stanja in delovanja verskih
skupnosti v Obcini Kamnik in je med gradivom za sejo komiteja obcinske konfe-
rence ZKS Kamnik. Razdeljen je na dva dela: prvi, ki obsega devetnajst strani, je
prikaz delovanja verskih skupnosti v Sloveniji, drugi pa je konkretno porocilo, zla-
sti o delovanju Cerkve po posameznih Zupnijah na obmocju Ob¢ine Kamnik. V
prvem delu so predstavljeni pokoncilska prenova Cerkve, posamezne druge verske
skupnosti, duSnopastirska dejavnost, kateheza, verski tisk in stiki Cerkve s politi¢-
no emigracijo v tujini. Porocilo je razdeljeno na opis stanja po posameznih Zupni-
jah, znotraj vsake Zupnije pa je strukturirano v splosen kratki opis zgodovine Zu-
pnije, predvsem na podatke o Zupniku in njegovih pastoralnih prizadevanjih, Se
zlasti pod drobnogledom je vpliv Zupnikovih prizadevanj na mladino; povsod so
navedeni tudi Zupnijsko premozenje in podatki, koliko davka zupnik oziroma zu-
pnija placuje od posamezne nepremicnine (ZAL, KAM 127, sk. 2).

Velik pomen je v elaboratu pripisan verskemu tisku in katehezi. Tako je v njem
ugotovljeno, da je bil v obravnavanem obdobju obisk verouka osnovnosolske mla-
dine na podeZelju kamniSke obcine od sedemdeset- do stoodstoten, medtem ko
je bila udelezba v industrijskih in delavskih sredis¢ih precej manjsa: od deset do
trideset odstotkov. Na obmocju celotne obcine je od skupaj 3211 uéencev kar
2182 ali 67,68 odstotka redno obiskovalo verouk; mladina je v glavnem obiskova-
la verouk do birme, pozneje pa je z leti in vrsto Sole odstotek udelezbe padal.
Precej drugacni so bili podatki za uciteljstvo: v decembru 1964 je od sto dvanajstih
osnovnosolskih uciteljev na obmocju kamniske obcine samo pet obiskovalo verske
obrede obcasno, dva pa stalno (Sk. 2, 14). Leta 1965 so v Zavodu za usposabljanje
invalidne mladine Kamnik odkrili, da je bila dvema njihovima gojencema poslana
verska literatura Farno ognjis¢e. Ugotovljeno je bilo, da je literaturo poslal nek
posameznik iz Kopra. Literatura je bila delno zaseZena in poslana Sluzbi drzavne
varnosti, delno pa se je vrnila posiljatelju. Novega posiljanja literature od tedaj
dalje ni bilo (3k. 2, 58).

Glede narodil na verski tednik DruZina v elaboratu ugotavljajo, da je bilo leta
1970 na obmocju Obcine Kamnik 1773, na mladinski list Ognjis¢e pa 1193 naroc-
nikov. Navajajo, da se je v letu 1970 pojavila prodaja Ognjis¢a tudi v prodajalnah
tobaka in ¢asopisov, vendar so s takojsnjo intervencijo to takoj prepredili (k. 2,
14). Dve leti prej, leta 1968, so »zabelezili primer nezakonitega nabiranja prosto-
voljnih denarnih prispevkov ob¢anov ob prilikah, ko pokojnik lezi na mrtvaskem
odru« (3k. 2, 58). Slo je za primer homskega 7upnika Karla Babnika, ki je na tak
nacin zbiral prostovoljne prispevke v Smarci. Prispevki so se zbirali tako, da je bil
na mizi ob mrtvaskem odru zvezek, v katerega so darovalci vpisovali prispevek. V
zvezek je moral darovalec vpisati svoje ime in priimek, vsoto, ki jo daruje, in za
kateri namen jo daruje (za maso, za svojce pokojnika, za Zupnika, za Baragovo se-
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menisce, Onkoloski institut). Zbiranje prispevkov so potem v sodelovanju z ustre-
znimi organi domzalske obcine preprecili. Ker je bil duhovnik Babnik ¢lan Ciril-me-
todijskega drustva (CMD),? upravnokazensko proti njemu niso ukrepali, moral pa
je nabiranje prispevkov takoj prekiniti (Sk. 2, 58). V porocilu omenjajo Se pojav t. i.
lai¢nih svetov, za katere ugotavljajo, da se »bolj ukvarjajo s cerkvenim premoze-
njem kot pa s cerkveno politiko« (sk. 2, 58). Na obmocju Obcine Kamnik so v tem
¢asu delovali trije samostani: franciskanski,* v katerem so bili duhovnik, samo-
stanski brat in dve kuharici; urSulinski v Mekinjah,® v katerem je bilo petindvajset
sester, ter samostan sester Vincencija Pavelskega, v katerem je bilo Stirinajst sester
(¥k. 2, 56, 57).

Za verska vprasanja je bila ustanovljena tudi posebna Obcinska komisija za ver-
ska vprasanja, katere naloga je bila

»spremljati delovanje verskih skupnosti (njihovo aktivnost, vsebino in metode
dela, zakonitost delovanja, kadrovanja mladine za duhovniski poklic, pridobivanje
gmotnih sredstev) na vseh podrocjih delovanja, zlasti v odnosu do mladine;
analizirati in preucevati dobljene podatke, registrirane pojave in idejno-politi¢ne
probleme v zvezi s tem; skrbeti za delo in probleme lokalnih organov CMD oziro-
ma Drustva slovenskih duhovnikov; posredovati svoje ugotovitve in predloge lo-
kalnim druzbenopoliti¢cnim organizacijam ter najoZje sodelovati z njimi v cilju do-
sege ¢im vecje konstantne aktivnosti teh organizacij v idejni borbi proti Skodljivim
vplivom Cerkve; dajati mnenja pristojnim upravnim organom pri reSevanju kon-
kretnih zadev s podrocja verskih skupnosti (davéna politika, novogradnje in po-
pravila cerkvenih objektov, razna dovoljenja itd.); preprecevati poizkuse oviranja
zakonito dovoljene verske dejavnosti in reSevanje problemov z administriranjem
in protiversko gonjo; obvescati Republisko komisijo za verska vprasanja o vseh
vaznejsih ugotovitvah, posvetovati se z njo v delikatnejsih in nejasnih primerih ter
skrbeti za izvajanje enotne politike na tem obmodju.« (sk. 2, 60)

3. Poudarki iz opisa stanja po zupnijah v kamniski obcini

Med porocili o delovanju posameznih Zupnij v kamniski dekaniji, ki je takrat ob-
segala Zupnije Gozd, Mekinje, Kamnik, Komenda, Stranje, Tunjice, Zg. Tuhinj, Smar-

3 Z ustanovitvijo CMD leta 1949 je komunisticna oblast po vojni Zelela slovensko Cerkev odcepiti od
Svetega sedeZa, nastavljati Skofe, ki so bili naklonjeni novi oblasti, celotno pastoralno dejavnost pa
dobesedno zapreti v zakristije. S tem je zlasti v petdesetih letih zelo uspesno izvajala socialno in ideo-
losko diferenciacijo (razdor) med duhovniki. Pozneje, zlasti pa po normalizaciji diplomatskih odnosov
med Jugoslavijo in Vatikanom, je postala vloga CMD zanemarljiva (Griesser Pecar 2017, 423-437).

4 Franciskanski samostan v Kamniku je bil ustanovljen Ze leta 1493, vendar je med reformacijo propadel.
Ponovno so ga ustanovili leta 1627. Leta 1941 so Nemci iz samostana izgnali patre franciskane, po
drugi svetovni vojni pa je bil samostan ve¢inoma nacionaliziran in so v njem vse do leta 1990 stanovali
obcani.

5 Ursulinski samostan v Mekinjah je deloval v prostorih nekdanjega samostana klaris od leta 1903. Apri-
la 1941 je nemski okupator sestre ursulinke izgnal iz samostana in samostan podrzavil. Tudi po letu 1945
je ostal samostan delno nacionaliziran, uporabljali so ga za razli¢ne posvetne namene; leta 1990 je bil
v celoti vrnjen urSulinkam, ki so ga konec leta 2016 podarile Ob¢ini Kamnik.
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tno, Sela, Motnik, Spitali¢, Homec in Vranja Pe¢, so najve¢ pozornosti namenili
Zupniji v Stranjah, kjer je bil Zupnik takrat mladi in agilni Franc Gacnik, in Zupniji
Zg. Tuhinj, kjer je bil Zupnik Jozef Smoli¢, ki je bil po vojni dalj ¢asa tudi zaprt za-
radi obtozbe, da je med vojno na Dolenjskem organiziral t. i. belo gardo. Sploh
Zupnik Gacnik je partiji povzrocal najvec tezav, zato bomo v tem sestavku zapisom
o njegovi aktivnosti posvetili nekoliko ve¢ pozornosti.

Prebivalstvo Zupnije Stranje, kjer je deloval Zupnik Franc Gacnik,® je bilo me-
Sano. Prezivljali so se delno od zaposlenosti v gospodarstvu in drugih sluzbah,
deloma s kmetijstvom. Vedji del obmocja je precej hribovit, zato je bilo pridelka
od zemlje le za domaco uporabo. Pretezni del prebivalstva je bil veren (okrog 80
odstotkov) in so se drzali Se vseh glavnih verskih obicajev, niso pa hodili vsak dan
ali vsako nedeljo k masi (ZAL, KAM 127, sk. 2, 46).

Za Gacnika je v omenjenem porocilu ugotovljeno,

»da je bila Ze v letu 1964 zaznana njegova mocna aktivnost med mladino.
Da se je mladini ¢im bolj priblizal, je z njimi pozimi sankal; bili so pa tudi
primeri, ko je mlade pouceval voziti avtomobil. Okrog sebe je zbral mlada
dekleta in fante in jih poucuje cerkvenega petja. Sam je namrec poleg te-
ologije Studiral tudi glasbo in bil na sploSnem kulturnem in Se posebej na
glasbenem podrodju zelo razgledan.« (sk. 2, 38)

Ze za ¢asa sluzbovanja v Sorici je pisal naboZne igre in jih tudi reziral. Tudi v
Stranjah je zacel posegati v kulturno-prosvetno Zivljenje: leta 1968 je bila npr.
uprizorjena igra Brez Zupanovega dovoljenja, rezirana z Ga¢nikovo pomocjo.
Gacnik je bil poleg tega vnet zbiralec starih umetniskih slik, starih ur, panjskih
koncnic in skrinj (Sk. 2, 38). Ukvarjal se je tudi z amaterskim fotografiranjem. Za
mladino, predvsem za cerkvene pevce in ministrante, je organiziral razne izlete
(na Brezje, sedez ljubljanske skofije, ogled drsalne revije v Celovec). Izlete je delno
financiral Gacnik iz cerkvenega denarja, delno pa starsi otrok. S pomocjo nekaterih
domacdinov je organiziral tudi romanje na boZja pota v Sloveniji in tujini (sk. 2, 39).
Zaradi omenjenega, za kar so mu uradno ocitali »versko nestrpnost in izkoris¢anje
pridig in govorov v politicne namenex, je bil Gacnik tudi v ve¢ konfliktih z
oblastnimi organi. Ob tem je v porocilu navedenih nekaj primerov. Leta 1965 ni
dobil dovoljenja za masevanje na Veliki planini. Med razgovorom na oddelku za
notranje zadeve je to pokomentiral: »Ce notranja uprava a priori stoji na stali$¢u,
da masa na Veliki planini ni potrebna, potem bom v bodoce tudi jaz rekel mojim
pevcem — ne smete iti — fige jim pokaZite.« ($k. 2, 39) Stiriindvajsetega julija 1965
je Gacnik na pogrebu Angele Turnsek v govoru izjavil, da je bil njen moz Franc ubit

France Gacnik (1927-1988). Rodil se je v Velikih Las¢ah, osnovno $olo je obiskoval v domacem kraju,
gimnazijo v Ljubljani. Po koncani gimnaziji je vstopil v ljubljansko semenisce. Ljubljanski Skof Anton Vovk
ga je 1951 posvetil v duhovnika. Prvo desetletje je kot duhovnik sluzboval v TrZi¢u, Sorici in Davci. V tem
obdobiju se je zacel ukvarjati tudi s fotografijo. Leta 1962 je priSel za Zupnika v Stranje. Tu je sluzboval
vse do smrti leta 1988. Vseskozi je posvecal veliko pozornost glasbi. lzdal je ve¢ pesmaric z lastnimi
uglasbitvami. S svojim zgledom in delovanjem je pomembno vplival na razvoj in podobo cerkvene
mladinske glasbe na Kamniskem in v Sloveniji.
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bolj iz osebnega mascevanja, kot da bi mogla njegova smrt pomagati od tujcev
okupirani domovini. Dne 4. novembra 1965 je Gacnik v cerkvi v Stranjah med po-
grebnim govorom izjavil, da so duhovniki pri nas po vojni dozivljali vse mogoce
neprijetnosti, smesenje in poniZanje, mnogo je bilo preganjanih in zaprtih ravno
v obdobiju, ko jih je slovenski narod najbolj potreboval (3k. 2, 39). Za obe dejaniji,
ki jih je policija obravnavala kot prekrsek, v partijskem porocilu pa so ju imenova-
li ,izpada’, je bil Gacnik obsojen na tri mesece zapora pogojno za dobo dveh let. V
pritozbi zoper sodbo prvostopenjskega sodié¢a pa je nato med drugim zapisal: »Ce
bo sodba obveljala, je to za mene dokaz, da je brezsmiselno vsako sodelovanje
duhovnika z oblastjo in neumna vsaka njegova pomo¢, pa naj gre za kakrsnokoli
akcijo.« (Sk. 2, 40) ,Tezave’ z Gacnikom pa se Se niso koncale. Leta 1967 je ob ne-
kem pogrebu v Kamniku govoril, »da je vsak pogreb, posebno Se katoliski, vracanje
nazaj v boZje narocje«. V govoru je vpletal Pasternaka kot velikega ruskega misle-
ca, ki je v delu Doktor Zivago zapisal, da se Zivljenje zaéne $ele pri jami, in nada-
ljeval: »PrejsSnji teden so pokopali velikega nemskega drzavnika dr. Konrada Ade-
nauerija, ki je bil med vojno vztrajen borec proti Hitlerju, po vojni pa se je vztrajno
boril proti vsem, ki so skusali zatreti ¢cloveske svoboscine.« O Adenauerju je govo-
ril kot o dobrem kristjanu, ki si je kljub obilnemu delu vzel ¢as, da je Sel v cerkey,
pa naj si je bil v Rusiji ali Bonnu itd. (k. 2, 40). Gacnik je govoril tudi na pogrebu
ocCeta pesnika Franceta Balanti¢a. Njegov pogrebni nagovor je bil sestavljen pre-
tezno iz stihov Balanti¢evih pesmi. V pridigi je povedal, »da so Balanticeve pesmi
Ze iz8le v tujini, da pa jih pri nas ni dobiti, vrednost Balanti¢evih del pa je primer-
jal s PreSernovimi pesmimi« (sk. 2, 40).

Naslednji dogodek, ki se je znasel v partijskem porocilu, je iz leta 1966, ko je
Gacnik ob odhodu rekrutov v JLA organiziral spoved in obhajilo. Po konéanem
obredu pa je vse udeleZence povabil k sebi, jih pogostil s konjakom, vmes pa jim
razlagal razmere v JLA. Baje je govoril, kako je v vojski hudo in tezko, kako ,zaje-
bavajo’ ter da je to Se posebej Cutil on, ker so zanj vedeli, da Studira za duhovnika.
»Vas morda ne bodo toliko,« je Se dodal (sk. 2, 40). S tem pa se zapisi o Gacniko-
vih ,deliktih’ e ne koncajo: Na hribu nad Stahovico, imenovanem Vegrad, so v
tistem ¢asu med drugim organizirali predavanja z barvnimi diapozitivi o popoto-
vanju po Afriki, toda »kmalu je vmes posegel Gacnik in Solskim otrokom narocil,
da jim ni potrebno hoditi na Vegrad, ker da ima on prav take barvne slike iz Afrike,
posnel pa jih je neki njegov Clovek, ki je potoval po Afriki« (Sk. 2, 41). Na cvetno
nedeljo 1967 je Gacnik »s priZznice napadel starse, ¢es$ e otroke celo leto ne po-
Siljate v cerkey, jih tudi danes ne bi bilo treba poslati z butaricami — kar domov naj
gredo«. Podobno kritiko je izrekel tudi na boZicno no¢ 1966 (3k. 2, 41).

Naslednje sporno ravnanje je partija zaznala v decembru 1967, ko je bil v Stra-
njah celotedenski misijon. Kot je zapisano v citiranem porocilu, je »za odli¢no or-
ganizacijo in mnoZzi¢en obisk poskrbel Gacnik s tem, da je obiskal sleherno druzi-
no vplivnega obmocja. Na teh obiskih je delil vabila in pobiral denarne prispevke.
Koliko je od koga dobil, ni bilo nikoli mogoce ugotoviti, ker so o tem vsi molcali.
Obiskal je tudi vse druZine ¢lanov Zveze borcev in Zveze komunistov.« (k. 2, 58)
S tem je po mnenju partije »predvsem manifestiral svojo prisotnost brez, da bi
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direktno pozival na udelezbo pri misijonu«. Tako je prisel tudi v druzino mlajsega
¢lana zveze komunistov z nagovorom, »da je preprican, da je prisel v kr§¢ansko
druZino« (Sk. 2, 58). V porodilu navajajo tudi, da se je leta 1966 Gacnik ukvarjal
tudi s prodajo jaslic in naboZnih slik. Od leta 1965 je vodil akcijo za postavitev ka-
pele’ na Veliki planini, vendar se je nato to prizadevanje nekoliko umirilo (3k. 2,
41). Leta 1970 je nekaterim starSem pisal pismo z naslednjo vsebino: »Dragi star-
Si. N. N. drugo polletje ne hodi ve¢ k verouku. Nisem pa dobil Se nobenega opra-
vicila, zakaj ne. Iz takih druZin ne bom ve¢ jemal otrok na verouk, tudi na prvo
obhajilo ne. Ni garancije, da bo otrok hodil k verouku. Odgovor Bogu boste sami
dali.« (3k. 2, 41)

Kot navajajo v porocilu, »je bil Gaénik do leta 1970 Ze dvakrat obsojen po re-
dnem sodiscu, sedemkrat pa je bil pri sodniku za prekrske (petkrat zaradi krSenja
cestnoprometnih predpisov, enkrat zaradi krSenja predpisov o narodni obrambi
in enkrat zaradi krSenja predpisa o verskih skupnostih — procesija brez dovolje-
nja).« (k. 2, 42)

Gacnik je uvedel tudi novost v cerkveno glasbo pri verskih obredih — vpeljal je
jazz. V ta namen je ustanovil ansambel Kamniktiti ter bil njegov idejni in strokov-
ni vodja. Ansambel je pod njegovim vodstvom nastopal po raznih cerkvah ter tudi
na tekmovanju cerkvenih glasbenih in pevskih ansamblov. Kot navajajo, je »po
nepreverjenih vesteh temu ansamblu leta 1969 podaril tudi en milijon starih di-
narjev« (Sk. 2, 42).

Gacnik je pouceval verouk v Stranjah in Nevljah v Zupniscu. Pri pouku je upo-
rabljal knjigo Krs¢anski nauk. V zvezke so ucenci pisali obravnavano snov v skraj-
Sani obliki, poleg besedila pa so risali tudi slike. Pri pouku je uporabljal tudi dia-
pozitive, diafilme verske vsebine in magnetofon. Ucenci so ob polletju in zakljuc-
ku leta prejeli oceno, ki je bila zapisana na nekakSnem spri¢evalu. Ocene so bile v
vecini primerov odli¢ne. Kot so ugotavljali v porocilu, »z dobrimi ocenami otroke
bolj pritegne, da raje hodijo k verouku. Istega nacina poucdevanja in ocenjevanja
se posluzujejo tudi v Kamniku, Komendi in Smartnem.« (k. 2, 42)

Drugo mesto po dolZini zapisov in ,deliktov’ v partijskem porocilu zavzema Zu-
pnik JoZef Smoli¢,® ki je takrat vodil Zupnijo Zg. Tuhinj. Celotno obmocje Zupnije
je bilo pretezno kmetijsko in hribovito. Precej prebivalcev je delalo v industriji v
Kamniku, vendar so bili dejansko delavci in kmetje, ki so ob delovnem razmerju
obdelovali tudi zemljo (k. 2, 54). Vernih ljudi, ki so se redno udelezevali verskih
obredov, je bilo okrog sedemdeset odstotkov, preostalih trideset odstotkov je bilo
takih, ki so verske obrede obiskovali le ob najvecjih praznikih, nekaj pa jih je bilo

7 Kapelico Marije SneZne na Veliki planini so tik pred drugo svetovno vojno postavili pastirji, na zacetku
leta 1945 so jo v nemsko-domobranski zimski ofenzivi proti partizanom, tako kot vse koce na Veliki
planini, poZgali Nemci. Po vojni je oblast vse do konca osemdesetih let preprecevala njeno obnovo.
Ponovno postavili in blagoslovili so jo avgusta 1988, nekaj mesecev pred Gacnikovo smrtjo.

& Joze Smoli¢ (1905-1983) je bil med okupacijo Zupnik v Stopi¢ah pri Novem mestu. Leta 1952 ga je
Okrozno sodisce v Ljubljani obsodilo na dvajset let strogega zapora, vrhovno sodisce pa je kazen zvisa-
lo na dosmrtno (Griesser Pecar 2005, 335, 336), vendar je bil Ze februarja 1960 pogojno izpuséen iz
zapora. V Tuhinju je deloval od aprila 1960 (ZAL, KAM 127, $k. 2, ovoj 14, 53).
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takih, »ki so imeli s pojmom religije raz¢is¢eno« (sk. 2, 55). Verouk, ki se ga je ude-
lezevalo okoli enaindevetdeset odstotkov otrok, je pouceval Zupnik sam. V Zupni-
ji je bila Se podruzni¢na cerkev sv. Vida, v kateri se je verski obred izvajal samo
zacasno. Zasebnih zgradb za verske obrede niso uporabljali (k. 2, 55).

Kot navaja porocilo, »je bil Zupnik Smoli¢ ob prihodu na Zupnijo precej aktiven
in je obiskoval ljudi. Ko pa so prebivalci izvedeli za njegovo preteklost, naj bi o
njem razsirili neko pesem, sestavljeno v obliki roZnega venca, ki so mu jo tudi pri-
trdili na vrata. Nekajkrat naj bi bil tudi napaden, vendar brez kaksnih posledic, tako
da ga je po tem povsod spremljal cerkovnik.« (3k. 2, 53) Po navajanju partijskega
porocila je Smoli¢, »Se do nedavnega opravljal vse verske obrede po starem in na
kar se da svecan nacin. Je samozavesten in nastopa precej diktatorsko, zato ga
ljudje ne marajo. S priznice napada moske, ki maso raje presede v gostilni ali pa
na zapovedan praznik delajo. S priznice se je leta 1967 lotil tudi Zena, ki so za 8.
marec na proslavi plesale in se zabavale (postni ¢as), ¢es da so za kos mesa in liter
vina zatajile vero.« (3k. 2, 53) V porocilu nadalje navajajo, da naj bi mu otroci in
tudi nekateri starsi zamerili, »ker se je proti nekaterim nemirnezem ali tistim, ki
niso znali snovi pri verouku, baje posluzeval telesnih kazni ali pa o njih govoril s
priZznice. Zato so nekateri sicer verni starsi prenehali posiljati otroke k verouku.«
(Sk. 2, 54) Porocilo ugotavlja, da »se sicer tudi nekateri Zupljani smesno obnasajo,
ko Zupnika predhodno prosijo, ¢e sme na ta in ta praznik delati to in to« (3k. 2,
54). Po zrusitvi zvonika so v letu 1964 ustanovili gradbeni odbor za postavitev no-
vega zvonika in popravilo cerkve. Naloga odbora je bila skrbeti za denarna sred-
stva, delovno silo in gradbeni material ter voditi gradnjo. Vsa sredstva za obnovo
zvonika in cerkve so bila zbrana s prostovoljnimi prispevki. Vendar, kot je ugoto-
vljeno v porotilu, »koliko je kdo dal, pa se ni dalo nikdar ugotoviti. Zupnik je v ta
namen povisal tudi najemnino za klopi v cerkvi.« (k. 2, 54)

V porocilu so nekaj ve¢ pozornosti namenili tudi najstevil¢nejsi Zupniji na tem
obmodju — Zupniji Kamnik, ki jo vodi Zupni upravitelj in dekan Jozef Percic.’ Pre-
bivalstvo Zupnije je bilo mo¢no mesano. V Kamniku je bil pretezno ,¢isti delavski
razred’, medtem ko so bili v okolici Kamnika in na podezelju ve¢inoma ,dvozivke’
(to so tisti, ki so bili zaposleni v tovarni, doma pa so imeli Se malo zemlje) in pa
kmetje. Najve¢ kmetskega prebivalstva je bilo v Podgorju, Rudniku, Vol¢jem po-
toku in Smarci. Vecina prebivalstva se je drzala vseh verskih obi¢ajev, v Kamniku
pa v glavnem glavnih cerkvenih praznikov, kot sta boZzi¢ in velika noc, ter glavnih
zakramentoyv, kot so krst, birma in poroka. Verouk se je pouceval v cerkvi (k. 2,
29). V porodilu je navedeno, da se je v Kamniku Zupnik Percic¢ izkazal kot precej
aktiven v odnosu do mladih. Zanje je organiziral ,versko nedeljo’ in na vsak zapo-
vedan praznik posebno maso ter v tej zvezi izdal pismo, naslovljeno na starse, v
katerem je poudaril pomen udelezbe pri bogosluzju za mladino in otroke, pri ¢e-
mer se je zavedal, »da mora biti masa zanje bolj zanimivo pripravljena in zanje
prilagojena. Zato so se odlocili, da tudi v Kamniku ob nedeljah ob 8. uri pripravijo

9 Jozef Percic, roj. 4. 3. 1934 v Rupi pri Kranju, koncal teolosko fakulteto, v Kamniku je sluzboval od avgu-
sta 1969, pred tem je sluzboval v Pol$niku pri Litiji. Ni bil ¢lan CMD.
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maso posebno za mlade. Zavzel se je tudi za vecje sodelovanje starsev pri celotni
verski vzgoji otrok in mladine.« (sk. 2, 24, 25) Leta 1969 je Zupnik organiziral tudi
konferenco mladih z razlicnimi predavanji v zvezi s poznavanjem svetega pisma, z
verskimi problemi mladih in aktualnimi vprasanji (Sk. 2, 24, 25). Zanimivo je tudi,
da so v porodilu tudi nekatere zaupnejse informacije, in sicer v zvezi s Perci¢evim
obiskom pri neki Kamnicanki, ki je bila v nekem samostanu pri Celovcu, da bi se
izSolala za medicinsko sestro. V porocilu navajajo, da je Zupnik konec novembra
1969 zaprosil za podaljSanje potnega lista, ker mora odpotovati v Avstrijo. Ker
omenjena oseba ni bila zadovoljna s svojo odloditvijo, je namrec Zelela domov, in
tako jo je Sel Zupnik sam iskat (Sk. 2, 27). Zapisali so tudi, da so bili opozorjeni, »da
Zupnik in kaplan na razgovorih s posameznimi predstavniki oblasti snemata pogo-
vor na magnetofonski trak, toda po preizkusnjah ta trditev ne drzi« (Sk. 2, 27).
Zoper zupnika in kaplana je bil 18. februarja 1970 uveden upravnokazenski posto-
pek zaradi suma sodelovanja pri organiziranju pevskih zborov na Starem gradu,
vendar je bil za Zupnika postopek kmalu ustavljen zaradi pomanjkanja dokazov
(8k. 2, 30).

Nekaj zanimivih podatkov se nanasa tudi na stanje v Smartnem v Tuhinjski do-
lini, kjer je bil takrat Zupnik Vladimir Zmet,° ki je bil Se posebej prva leta dokaj
aktiven. Obiskoval je ljudi po domovih in jim govoril o veri in Cerkvi. Bil je ¢lan
CMD (8k. 2, 44). Prebivalstvo Zupnije je bilo mesano: delavci, delavci — kmetje in
kmetje. Veliko jih je bilo zaposlenih po raznih podjetjih v Kamniku in okolici. Sko-
raj vsi so imeli tudi doma vec ali manj zemlje, tako da so del Zivljenjskih potrebscin
pridelali sami. Vecina prebivalcev je bila tudi zelo verna in so se, zlasti starejsi,
redno udeleZevali verskih obredov. Cerkev v Smartnem je bila med vojno poZgana,
leta 1960 pa obnovljena in na novo posvecena. V porocilu je posebej izpostavlje-
no, »da je znacilno za prebivalce tega okolisa, da so v letu 1959, ko je bilo treba
podreti zvonik, uprizorili nekak upor in so hoteli delavce, ki so bili pripravljeni na
podiranje zvonika, napasti z raznim poljedelskim orodjem« (3k. 2, 46). Omenjeno
je tudi, da je bilo dovoljenje za ta blagoslov jedil zaproseno za leto 1970 samo za
eno lokacijo, v vseh drugih pa se je obred po zasebnih hisah opustil, ker naj bi bil
znesek Sest dinarjev prevelika taksa za dovoljenje (k. 2, 45).

4. Problematika Katoliske cerkve v partijskih zapisnikih
sredi sedemdesetih let

V naslednjih letih so Cerkev oziroma versko problematiko v zapisnikih kamniske
partije obravnavali Se dvakrat. Tako so 30. januarja 1975 na komiteju obcinske
konference ZKS Kamnik na zahtevo predsedstva CK ZKS obravnavali informacijo o
reakcijah na zaplembo verskega lista DruzZina (ZAL, KAM 127, sk. 9). V dopisu, ki

10 y|adimir Zmet, roj. 1911 v Sp. Sigki v Ljubljani, ki je v Smartno prisel iz Ljubljane poleti 1962, ko je za-
menjal tedanjega Zupnika Ignacija Skodo. Zmet je bil od leta 1928 v Argentini in je sluZboval kot Zupnik
v Buenos Airesu, imel pa je vecjo farmo. Po nekaterih nepreverjenih informacijah je bil povezan z
emigracijo.
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so ga 11. februarja 1975 poslali kot odgovor republiskemu CK-ju, so sicer povzeli,
»da je bilo iz razprave navzocih ugotovljeno, da na zaplembo ni bilo vecje reakcije
med verniki v obcini« (3k. 9), kljub temu pa se velja na tem mestu posvetiti njeni
vsebini, ker kaZe na odnos oblasti v Sloveniji do Cerkve: po eni strani so skusali
preprecevati najbolj grobe medijske napade na Cerkeyv, ki bi lahko v mednarodni
javnosti izpadli, kot da se Cerkev v Jugoslaviji preganja, po drugi strani pa tudi
Cerkvi niso hoteli dati priloZnosti, da se sama v svojih medijih odzove na te napa-
de in jih po svoje interpretira.

Kot so na CK ZKS zapisali v dopisu komitejem obcinskih konferenc ZKS in medob-
¢inskim svetom ZKS, je okroZno javno tozZilstvo SRS dne 23. januarja 1975 izdalo od-
lo€bo, s katero je zaCasno prepovedalo razsirjanje Cetrte Stevilke verskega lista Dru-
Zina z dne 26. januarja 1975, in nato sklenilo, da trajno prepove razsirjanje navede-
ne Stevilke DruzZine, ter odredilo, da se tiskarski stavek razdre. Verski tednik Druzina
je v sestavku namrec povzel del ¢lanka, ki je bil objavljen v ljubljanskem Dnevniku
dne 11. januarja 1975, nanasal pa se je na porocilo s seje obcinske konference ZK
Bezigrad. Avtor tega Clanka Slavko Drlja je v Dnevniku pod naslovom Komunisti ostro
zahtevajo med drugim napisal: »V ospredju razprav pa je bila vsekakor problemati-
ka dejavnosti stirih verskih skupnosti v obcini. Konferenca je glede na zelo Siroko
paleto problemov, od prosenj za novogradnje, adaptacije, nakupe in popravila cer-
kvenih objektov, prek publicisticne dejavnosti cerkve, katehizacije mladine (verouka),
do organiziranja otroskega varstva, mladinskih izletov ipd. zadolZila vse osnovne
organizacije ZKS, da do 1. aprila letos obravnavajo pojave idejnopoliti¢ne aktivnosti
in vplive verskih skupnosti na svojem podroéju in ustrezno ukrepajo. Clani konfe-
rence so prav tako zahtevali, da se nemudoma izdela spisek vseh ,aktivistov’ verskih
skupnosti, in sicer zato, da bi se laZze ognili mnogim ¢udnim nacinom kadrovanja, ki
so se dogajali v daljni in bliznji preteklosti, ko je pomembno in tudi vodilno mesto v
delovni organizaciji zasedel ¢lovek, ki ni raz€istil s svetovnim nazorom.« (3k. 9) Opo-
zoril je tudi na kadrovanje, »ne le v delovnih organizacijah, temvec tudi v Solah.
Predvsem to velja za vzgojiteljsko in pedagosko delo, kar je ozko povezano tudi z
vprasanjem delovanja verskih skupnosti. Nevzdrzno je namrec, da nam iz dneva v
dan prihajajo novi in novi kadri s teh Sol, ki so vzgojeni v povsem drugacnem duhu,
kot ga zahtevata ustava, kot vse nase resolucije in kon¢no nas vsakdan.« (sk. 9) Do
vsebine tega ¢lanka je urednistvo Dnevnika v nasledniji Stevilki dne 13. januarja 1975
zavzelo kriticno stalisce, tako da je ¢lan urednistva Milan Meden med drugim zapi-
sal, da bi bila »vsaka politika, ki ustvarja pregraje na nazorski podlagi, ki bi locevala
samoupravljavce na verujoce in neverujoce, le voda na mlin nazadnjakom, ki si Ze-
lijo povratek v staro stanje, v politizacijo cerkve na novih podlagah«. ,Inkriminirana‘
Stevilka DruZine pa je, po mnenju CK ZKS »porocilo konference ZK Ljubljana-Bezigrad
tendenciozno komentirala«. Neznani avtor je v komentarju med drugim zapisal, da
komunisti hocejo izdelati sezname tistih oseb, ki si upajo javno prikazati svojo versko
pripadnost, in je postopke ZK Ljubljana BeZigrad primerjal s postopki nemskih naci-
onalistov na KoroSkem in McChartyjevim ,lovom na ¢arovnice’ v ZDA. Zakljucek
¢lanka predstavlja ugotovitev, »da vernik v nasi druzbi nima nobene mozZnosti za
uspeh na svoji ustvarjalni poti in da je zapis v Dnevniku samo potenciranje takSnega
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nezaupanja«. CK ZKS tako ugotavlja, da so bile z navedenim sestavkom v DruZini
»vesti raznasane na alarmantni nacin in da bi utegnile vznemiriti javnost, ki bi se
seznanila z vsebino ¢lanka. Glede na zakonito dolocilo ¢l. 81 t¢. 2 Zakona o javnhem
obvescanju je bil podan razlog za prepoved razsirjanja 4. stevilke DruZine.« (3k. 9)
Na koncu je dodan pripis: »Prosimo vas, da nas takoj informirate o pogledih, stalis¢ih
in reakcijah terena na zaplembo DruZine.« (k. 9)

Drugi primer obravnave Cerkve na sestanku kamniske ZKS je bil junija leta 1975,
ko so na sestanku obcinske konference ZKS Kamnik obravnavali primer neveljske-
ga zupnika, ki je pri verouku zlasal neko dekle in je zadevo obravnaval tudi javni
tozilec. V porocilu navajajo, da »je prisel tudi mili¢nik in vse vpletene in price za-
sliSal, vendar so starsi dekleta kasneje umaknili kazenski pregon, ¢eprav so ucen-
ci zatrjevali, da jih Zupnik pri verouku tepe«. Sprejeli so sklep, »da so ¢lani ZK o
tem dogodku seznanjeni in da ga obsojajo«, ter dodali: »O Zupniku smo Ze veckrat
razpravljali, a ¢e verniki venomer silijo v cerkev in so za vse gluhi, ni kaj ukreniti.
Starsi so podpisali izjavo za verouk in oni naj z Zupnikom obravnavajo stvari. Mi se
v to ne moremo vtikati.« (Sk. 29)

5. Sklep

Prispevek prikaze odnos med partijo in Cerkvijo na lokalnem kamniskem nivoju v
obdobju, ko je bilo najhujse preganjanje vere in cerkve Ze mimo in so se zaceli
odnosi med Cerkvijo in komunisti¢no oblastjo urejati. Tako je po letu 1966 jugo-
slovanska oblast do Cerkve vodila dvojno politiko: osrednja drzavna oblast si je
intenzivno prizadevala v tujini ustvariti pozitivno podobo urejenih odnosov med
Cerkvijo in drZavo ter v tem ¢asu tudi dejansko resila vrsto perecih vprasanj v med-
sebojnih odnosih; na lokalni ravni pa so verniki ostajali ,drzavljani drugega
razreda’,!* Ceprav je znotraj sebe Cerkev dozivljala preporod (Dolinar 1998, 232,
233). To se odraza tudi v pregledanem gradivu lokalne partijske organizacije v Ka-
mniku. Obseg pastoralne in druzbene dejavnosti, ki jo je izvajala Cerkev, je bil od-
visen predvsem od posameznega lokalnega Zupnika: e je bil ta dejaven, je njego-
va pastoralna dejavnost hitro presla na druzbeno raven, ¢e pa je bil pasiven, je
ostala njegova dejavnost »znotraj cerkvenih zidov«. Vegji druzbeni angaZiranosti
posameznih duhovnikov, zlasti mlajsih, je Sla v prid tudi pokoncilska prenova Cer-
kve, kar so starejSi duhovniki teZje sprejemali in zato ostajali v mejah partijsko
zamisljene locitve cerkve od drZave oziroma vsega druzbenega Zivljenja. Tako so
tudi na kamniSkem obmocju skrb partiji povzrocali zlasti mlajsi duhovniki (npr.
Gacnik, Perci¢), medtem ko jim starejSi ve¢inoma niso, podrobneje so spremljali
zgolj tiste, ki so se med vojno intenzivneje angazirali pri ustanavljanju vaskih straz
(npr. Zupnik Smolic).

' To je prihajalo do izraza zlasti v zahtevi po ,moralno-politi¢nih kvalitetah’ vodilnih usluzbencev v drzav-
nih sluZzbah in v zahtevi po ,nevtralni in znanstveni‘ Soli, kar je z drugimi besedami pomenilo, da mora
Sola postati marksisticna in ateisticna. V tem pogledu stvari ni spremenil niti Zakon o pravnem polozaju
verskih skupnosti iz leta 1976.
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Peter Ivanit
Christianization of the Territory of Today’s Moravia
and Slovakia before 863

Pokristjanjevanje ozemlja danasnje Moravske in Slo-
vaske pred letom 863

Abstract: Christianization, associated with consolidation of power and establish-
ment of early Christian state formations, contributed significantly to creation
of medieval Europe. Although the territory of today’s Moravia (eastern part of
the Czech Republic) and Slovakia came into contact with Christianity already at
the end of antiquity, the more intensive Christianization of these lands took
place only from the 8" century, when this territory was settled by Slavs. Mis-
sionaries from the Frankish Empire, from the territory of Istria, Dalmatia and
northern Italy came here. Domestic Slavic elites started to convert to Christian-
ity as from the 9™ century. For them, Christianity became a means of recogniz-
ing their social status externally and allowed them to integrate with the more
culturally advanced Christian world. Archaeological findings (e.g. crosses and
captorgs, plaques and bells from Bojnd, objects of secular character), written
sources, sacral architecture and burying methods testify to the existence of
Christianity in the territory of today’s Moravia and Slovakia, especially in cen-
ters of the power.

Key words: christianization, Christianity, missionaries, Slovakia, Moravia

Povzetek: Pokristjanjevanje, povezano z utrjevanjem oblasti in vzpostavljanjem
zgodnjih krs¢anskih drZavnih tvorb, je odlocilno prispevalo k oblikovanju sre-
dnjeveske Evrope. Ceprav je ozemlje dana$nje Moravske (vzhodnega dela da-
nas$nje Ceske republike) in Slovagke prislo v stik s kré¢anstvom Ze ob koncu an-
tike, se je intenzivnejSe pokristjanjevanje omenjenih dezel dogajalo Sele od 8.
stoletja naprej, ko so to ozemlje naselili Slovani. Tja so prihajali misijonarji iz
Frankovskega cesarstva, Istre, Dalmacije in severne Italije. Domace slovanske
elite so se v 9. stoletju zacele spreobracati v krS¢anstvo. Zanje je krs¢anstvo
pomenilo sredstvo zunanje podkrepitve njihovega druzbenega polozaja in jim

t The survey was elaborated within the VEGA Project No. 1/0006/18 ,Imago Episcopi — Power of a Bishop
and its Presentation in the Middle Ages”.
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je omogocilo vkljucitev v kulturno razvitejsi krs¢anski svet. O navzocnosti kr-
S¢anstva na ozemlju danasnje Moravske in Slovaske, zlasti v srediS¢ih oblasti,
pricujejo arheoloske najdbe (npr. krizi in kaptorgi, plos¢e in zvonovi iz Bojne,
predmeti posvetnega znacaja), pisni viri, sakralna arhitektura in nacini pokopa-
vanja mrtvih.

Kljuine besede: pokristjanjevanje, krs¢anstvo, misijonarji, Slovaska, Moravska

1. Introduction

Christianization, associated with consolidation of power and establishment of
early Christian state formations, contributed significantly to creation of medieval
Europe (Berend 2007). Although the intense Christianization of the Central Euro-
pean area began in the early Middle Ages, the territory of today’s Moravia (eastern
part of the Czech Republic) and Slovakia came into contact with Christianity alre-
ady at the end of antiquity. Evidence of presence of Christianity in the area north
of the Danube dates back to the Roman Empire. By the end of the first century,
the Roman Empire acquired the territory of Raetia, Noricum and Pannonia under
its rule. The origins of Christianity in this area are usually associated with presen-
ce of Roman legionaries who stayed here in the 2™ century (Harreither 1999,
6-45). In addition to legionnaires, people, especially merchants who moved along
the famous Amber Road directly from Aquileia, where there was one of the first
Christian communities in the north of Italy, could also bring Christian ideas in the
area. Individual routes of the Amber Road also crossed the territory of Slovakia
and Moravia. Spreading of Christianity in the area of Noricum and Pannonia star-
ted to gain realistic features only in the 3™ century (Kolnik 2001, 51-92). From the
well-preserved sources, we know that several prominent church leaders were
born in Pannonia (Anthony of Lérins, St. Martin of Braga). Christian communities
existed in the Carpathian Basin and also outside the territory of the Roman Em-
pire. Arian Christianity spread among the Goths who moved from the lower Da-
nube to Transylvania. There were several missionaries among them. The most
famous was Wulfila (Ulphilas), of Gothic origin, who was consecrated in 341 as a
bishop for Christians living in the Danube region. He translated the New Testament
and the Lord’s Prayer into the gothic language in 369. His translation played an
important role in the spread of Arian Christianity among the Germanic ethnic
groups (e.g. Goths, Vandals, Rugians, Heruli, Gepids). Unique finding of fragments
of Wulfila’s translation of the Lord’s Prayer and the Gospel according to John was
discovered in the burial place in Hacs-Béndekpuszta (Somogy County) from the
5th and 6th century which is located near the Lake Balaton in today’s Hungary.
These texts were preserved on lead panels. Written sources from the 7t century
mention that the Avars, who came to the Danube region after 568, took prisoners
from Balkan or northern Italy who were Christian from their successful military
campaigns to the territory of the Avar Khaganate. Avars became an important
power in the territory of the Danube region, however no ecclesiastical organiza-
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tion was established on their territory by the end of the 8 century. The Avar eli-
tes converted to Christianity only under the threat of military expeditions from
the Frankish Empire (Vida 2016, 93—105). More intensive Christianization of Mo-
ravia and Slovakia thus took place only from the 8" century, when this area was
settled by Slavs.

2. Christianization of Moravia and Slovakia before 828
and its reflection in written sources

The activity of Christian missionaries in Central Europe in the 8" and 9" centuries
is evidenced by a limited number of written and archaeological sources. Written
sources mention the missions of St. Martin of Tour and St. Amandus among the
Slavic people before this period (Bartorikova and Vecerka 2010, 32—-37), but more
significant missionary activity occurred after the victorious campaign of the Fran-
kish Empire against the Avars at the end of the 8" century. A congregation of bi-
shops on the banks of the river Danube (Conventus episcoporum ad ripas Danubii)
was carried in 796. It was organized by Pepin, the son of Frankish king Charles the
Great (742/747-814, the king since 768, the emperor since 800). In addition to
the Bavarian bishops, the Patriarch Paulinus Il of Aquileia (787—802/804) also took
part. This congregation discussed Christianization of the territory gained from the
Avars. It is apparent from the record that even before that date there was an in-
tensive but disorganized spread of Christian faith in the Avar-dominated territory.
The written source mentions a need to verify, whether the baptized people of the
conquered country were baptized in the name of St. Trinity. The written source
also defines specific rules for baptism. We learnt from the Aquileian record of the
synod that in 796 there were predicatores illius terre* divided into three groups
by Paulinus according to the way of baptism. The first were priests — sacerdotes
who baptized in the name of the Holy Trinity, which was also to be examined; but
their baptisms should have been valid. The second were ,clerics’, who baptized
with the water blessed by the priest in the name of the Holy Trinity; their bapti-
sms did not need to be repeated, but for completeness of the baptism, the bap-
tisms were to undergo a ceremony of hands imposition. The third group were
uneducated clerics - clerici illiterati, who baptized by soaking in water, without
the Confession of Faith and without a full trinitarian formula, it means without a
notice of Jesus Christ. As far as according to the orthodox view, unblessed water
without the Holy Spirit has no spiritual effect in baptism, such baptisms should
not apply. Baptism was to be held in groups on Easter (Pascha) and Pentecost
(Pentecosten), and only exceptionally on Sundays. The priest was supposed to
prepare catechumens for two days or more weeks, while the catechumens had

2 This term is interpreted differently in the literature. Peter Ratko$ (1971, 74) assumes that the term
,predicatores illius terre’ means missionaries in the land of Avars (and Slavs). In the source edition of
Magnae Moraviae fontes historici (Bartorikova and Vecerka 2013, 6) it is explained in the note that they
were priests from Pannonia.



658 Bogoslovni vestnik 80 (2020) - 3

to observe a seven-day Lent before the baptism (Bartorikova and Vecerka 2013,
5-7). In addition to questions of the sacraments, problems related to the ecclesi-
astical organization were discussed during the Synod. Apparently, Pepin assigned
a part of Lower Pannonia to the clerical administration of Arno, the Bishop of
Salzburg, to spread Christianity among the Avars and Slavs. It was confirmed in
writing by Charles the Great in 803 (2011, 304). On the basis of information on
the Synod in 796, an important Czech art historian Josef Cibulka assumed that
part of the inhabitants of Pannonia, who were subject to Avars, were Christians
in the second half of the 8% century or even earlier (Cibulka 1958, 175). He clai-
med that the Christians mentioned in the report from the Synod were Slavs living
in Pannonia. In his opinion, it is evident from this information that the Moravian
Slavs were neighbors of Christian Slavs from Pannonia in the second half of the
8t century (176). The Slovak historian Rastislav Koziak (2006, 138-139) emphasi-
zes that in this period Christians were searched for among descendants of the
Romanized population who survived in isolation in some parts of Pannonia. To
lesser extent, they were also descendants of Christian prisoners. In case of the
Slavs, he thinks that Christianity penetrated only among the elites in the border
areas of Longobard and later in the Franconian regions.

The document Conversio Bagoariorum et Carantanorum mentions that the
Bishop of Salzburg, Arno, as well as his predecessor Virgil (745—784), sent priests
to the territory of Carinthia and Lower Pannonia. In the opinion of Josef Cibulka
(1958, 176), the activities of these clergy were focused only on Slavs. The impor-
tant Slovak medievalist Richard Marsina (1995, 114—-115) believes that Christian-
ity in the Middle Ages began to spread sporadically before the end of the 8" cen-
tury in the territory of Slovakia. In his opinion, Christian missionaries were sup-
posed to come to us irregularly and for a short time already in the 7" century and
certainly in the 8" century. The situation changed after several defeats of the Avar
Khaganate by Charles the Great and at the turn of the 8th and 9th century, there
was already more intensive Christianization in the territory of today’s Slovakia.
Peter Ratkos (1971, 75) assumed that the mission centers for activities between
the Avars and the Slavs were Aquitaine, Salzburg, or his Carinthian archipresbyte-
rial center Maria Saal, or Passau and Benedictine monasteries Kremsmidnster,
Mondsee and Niederalteich.

An important event from the point of view of Christianization of Western Slavs
was the promotion of the Bishopric of Salzburg to the Archbishopric, which was
carried out by Charles the Great in 798 with consent of the Pope. The first arch-
bishop Arno (the bishop from 784 and archbishop from 798 to 821) was given a
task to establish a spiritual administration of the regions where the Slavs lived
(Cibulka 1958, 176).

In connection with the missions, it is also necessary to mention a decision of
the Emperor Charles the Great in 811 in the dispute between the Patriarch of
Maxenti and the Archbishop of Salzburg Arno (784-821) on the borders of two
provinces. The Emperor decided that the border of their activity was the Drava
River (Bartorikova and Vecerka 2013, 19). According to Vladimir Vavfinek (1963,
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39), although the Aquileian expansion to the north was limited, but it did not al-
ter the activity of its clergy in Pannonia. As an example, he mentions the church
of St. John the Baptist in Récéskut near Zalavar which originates in Dalmatia ac-
cording to the architectural space arrangement.

Synods in 794 in Frankfurt am Main and in 813 in Mainz were also important
for Christianization of Western Slavs. The acts of the Frankfurt Synod include the
point 42, where it is stated that the God can be glorified in all languages and not
only in three (Bartorikova and Vecerka 2013, 3). The acts of the Mainz Synod al-
low the newly baptized to learn the confession of faith and the Lord’s Prayer in
their own language (15—17). Based on the existing knowledge in the field of lin-
guistics, it can be assumed that even before arrival of St. Constantine-Cyril and
Methodius to Great Moravia, there were shorter Christian texts (e.g. Confession
of the Faith (Credo), The Lord’s Prayer) in the local form of the Slavonic language.
These are associated with missions from the Frankish Empire. Well-known are
confessional prayers written in the Latin alphabet which are also called Freising
manuscripts. Christian terms such as oplatws (Holy wafer), mesa or kriZe penetrat-
ed the Slavonic environment (Cerméak 2013, 55).

3. Christianization of Moravia and Slovakia between 828
and 863

The first written mention of the sacral building in the territory of Slovakia can be
found in the chronicle Conversio Bagoariorum et Carantanorum which originated
in Salzburg between 870-871 and it highlights the contribution of the Salzburg
Archbishops to Christianization of the Slavic population living in the territory of
Pannonia. The mention about the Pribina fortress built on the river Zala (today’s
Hungary) and on consecration of the church of St. Mary The Mother of God in
Blatnohrad contains a parenthesis that the Salzburg Archbishop Adalram (821-
836) consecrated the church at the place called Nitrava (Bartorikova and Vecerka
2011, 273) on the property of the Prince Pribina behind the Danube. Conversio
Bagoariorum et Carantanorum does not mention when this event occurred and
for whom the temple was built in addition to Pribina. Josef Cibulka (1933, 34—-35)
did not comment on dating of this event in his work Great Moravian Empire, but
he doubted that the temple was built for the people of Pribina. He rather assumed
that it was rather built for Christian foreigners (merchants, foreigners, military
organizers). Another option mentioned by the author were German (Frankish —
author’s note) Christian merchants in the service of Pribina. He justified it by con-
secration by Salzburg Archbishop. Another hypothesis presented by the author
was that Pribina annexed a principality in which Christians already lived. He also
did not exclude a possibility that the church was built for the rest of Christians
living here before arrival of the Slavs. The Slovak historian Daniel Rapant
(1941/1942, 20-21) took a stand on these theories and he linked construction of
the church to Pribina’s wife, who, in his opinion, came from the Bavarian and the-
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refore Christian environment. In his monograph Great Moravian Church in Modrd
near Velehrad and the beginnings of Christianity in Moravia Josef Cibulka (1958,
252-257) devoted a short chapter to the issue of the church in Nitra. Here, he
commented on dating of this event. In his opinion, it happened in 828. It was ba-
sed on the assumption that the Archbishop of Salzburg Adalram participated in
the military campaign of Louis the German against the Bulgarians. He also visited
Nitra on this occasion. This dating was also adopted by other authors. It is also
worth mentioning here the opinion of Heinz Dopsch (1978, 14) and Herwig Wol-
fram (1979, 30; 1995, 323), who dated the consecration of the church to 828 upon
agreement between the Bishop of Passau Reginhar (818-838) and the Archbishop
of Salzburg Adalram from 829, according to which they divided the area east of
the Vienna Forest. The territory north of the Danube, it means also Moravia and
Slovakia should belong to Passau. However, Jan Steinhibel (1995, 18; 2004, 79)
guestions a right of Salzburg to the Upper Pannonia. He points out that the deed
of 829, which was confirmed by the King Louis, the German did not create a new
ecclesiastical administration, but confirmed the original state of it. In his opinion,
the mutual boundaries of the Passau and that time Salzburg diocese were to be
agreed during the Synod in 796. Richard Marsina (1995, 116-117) believes that
the religious building in Nitra consecrated by Adalram was the church of the Chri-
stianization mission, which was then active in the princely seat of the Principality
of Nitra. The brick churches in the newly-Christianized territories were established
only after a more developed degree of Christianity was reached, when the eccle-
siastical organization began to develop in the respective territory. For this reason,
the church from 828 could, in his opinion, be the seat of the chief priest, Archi-
presbyter, who was the head of Christianization in the Principality of Pribina. At
the time of the consecration of the church, the chief priest of Nitra was a direct
subordinate to the Archbishop of Salzburg and to the Bishop of Passau after 829.

A question of Pribina’s church localization in Nitra remains unanswered. It was
assumed in older literature that it is a chapel with a horseshoe chevet in today’s
sacral complex at the Nitra Castle. This opinion was eliminated by the archeo-
logical survey of the Czech monument man and architect Vaclac Mencl carried
outin 1930-1931. Younger archaeological researches at the Nitra Castle confirmed
the existence of several buildings that can be dated back to the 9t century. It was
possible to document the mortar remains in several places of the Castle hill, a
block of lithothamnium limestone and a fragment of a capping decorated with a
plant motif. A similar fragment was found in the church tower. Based on existing
knowledge, there were at least three buildings at the Castle before the middle of
the 11" century (Fusek and Bednar 2006, 39-44; Ivanic¢ 2008, 60—69). According
to Alexander Ruttkay (2000, 628—630), architectural articles are likely to have a
Carolingian character and testify to the existence of a sacral building before the
middle of the 9* century. The Czech archaeologist Zdenék Mérinsky (2006, 136)
states that the church was certainly located in the area of the Nitra Castle, because
the continuity and tradition of the place, which later became a bishopric, must
be taken into account. A reason why the church consecrated in 828 has not been
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discovered yet by the archaeological research is probably a fact that the space
where it was probably built was covered by later buildings and apparently also
destroyed by building activities and landscaping (Hanuliak 2019, 77).

There is a mention in the Records of Passau Bishops that the Passau Bishop
Reginhar (818—838) baptized all Moravians in 831 (Havlik et al. 1969, 407). Ac-
cording to Vladimir Vaviinek (1963, 44), this statement cannot be understood
literally, because a large proportion of Moravians were baptized before and on
the other hand, not all Moravians were Christians. In his opinion, at this time the
Bishop of Passau took over the ecclesiastical administration of Great Moravia and
started to organize more intense and organized Christianization. On the other
hand, Czech historian Dusan Trestik (2001, 120-121) considered this information
to be relatively reliable, because it fits perfectly in the overall situation of Moravia
at that time. Richard Marsina (1995, 117) considers that an archipresbyterate
could be established in Moravia this year.

The Mainz Synod was held in 852. It also dealt with the case of Albigis, who
kidnapped a wife of a man named Patrik and run away to the country of Moravi-
ans. It is specifically written about »rudis adhuc christianitas gentis Maraensium«
(Bartonkova and Vecerka 2013, 33—35). Based on this sentence it can be assumed
that Moravian Christianity was still imperfect (Cibulka 1958, 283).2 It is also con-
sidered that common people outside the central or princely castles could still
worship pagan gods during this period (Vaviinek 2002, 305).

From the perspective of Christianization of Moravia and Slovakia, a question of
church organization before arrival of the Cyril-Methodius mission in Moravia and
Slovakia is interesting. Vladimir Vaviinek (1963a, 45—48) stated that in the first
half of the 9t century the Bishop of Passau built an archipresbyterate, which
meant the first firm arrangement of ecclesiastical conditions. According to his
opinion, there was a school at the seat of the archipresbyter the task of which
was to provide theological education of domestic pupils and their preparation for
priests. The Slovak historian Peter Ratko$ (1971, 79-80) came to conclusion that
in the middle of the 9t century there were up to four archipresbyteriates in Great
Moravia, while he referred to the mention of dioceses in Great Moravia from
899/900. One was to be based in Nitra. He stated that there was also lower eccle-
siastical organization within the Bishopric of Passau (archipresbyterian parishes)
in Great Moravia, and he also presumed parish archipresbyterian schools where
priests were educated. Richard Marsina (1995, 118) assumes a dualist political-
administrative organization for Great Moravia. It means two archipresbyteriates
— one based in Nitra and the other in Moravia. After establishment of such an
ecclesiastical organization, a school could be established, where students could
continue their studies in the Archbishop’s seminary in Salzburg and also in Passau
after 829. He considers the appointment of archipresbyters to be the third phase
of Christianization of this territory. Ludék Galuska (2017, 225-226) assumes a
spontaneous Christianization for the territory of Moravia in the first third of the

3 V. Vavfinek (1963a, 48—49) points to the survival of pagan customs in burial grounds.
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9th century, while the ecclesiastical organization was to be established conse-
qguently under the leadership of the Bishops of Passau who established the ar-
chipresbyriate. In his opinion, the archipresbyter of the Bishop of Passau could
reside in the so-called the three-aisled basilica (church No. 3) in Mikulcice, which
was built in the first half of the 9t century and it was the largest sacral building in
Moravia at that time.

4. Origin of missionaries

In connection with Christianization of Slovakia and Moravia, it is necessary to
mention the origin of the first missionaries. Based on the finding of foundations
of the church in Modra na Morave, Josef Cibulka (1958, 199-233) tried to prove
the presence of the Irish (Irish-Scotish) mission in Great Moravia and he dated the
church to the beginning of the 9t century. His publication provoked a sharp dis-
cussion in the scientific circles of that time, while most scientist opposed this
theory (Graus 1959, 479-483; Vaviinek 1959, 217-224). Nevertheless, this theo-
ry found also some supporters (Dittrich 1962, 41-53; Lacko 1991, 66—70; Lichardus
2003, 109-118). It is possible to distinguish several problematic issues in connec-
tion with Irish influences at the Slavs. First of all, the direct involvement of monks
in Christianization is problematic. The second problem is the Irish influence on
church institutions in Slavic countries. Finally, the third problem is the presumed
presence of monks from the islands in the Slavic area — it means searching for
people of Irish origin among the clergy (Boron 2007, 60—73). In addition to the
aforementioned architecture, the presence of the term inokoste in the Old Sla-
vonic language, which means peregrination and was taken from the language of
Irish monks, was mentioned as another proof of the presence of Irish influences
in Moravia (Mares$ 1964, 7-11). From Slovak researchers, the issue of Irish mis-
sions was compiled in more details by Rastislav Koziak (2004, 103—124), who ex-
pressed rather skeptically on possible operation of this mission in the Central-
Eastern part of Europe based on the existing known sources. The origins of Chris-
tianity in Slovakia and Moravia are connected with Frankish hegemonic politics.
Based on written and archaeological sources, Vladimir Vavfinek (1959, 217-224)
came to conclusion that missionaries from Bavaria and the Dalmatian-Istrian re-
gion were active in the territory of the later Great Moravia in the early 9*" cen-
tury. In his opinion, clergymen of the latter area had to subordinate themselves
to the ecclesiastical organization created by the Bishopric of Passau. The written
source Zitije Mefodija (Bartorikova and Veéerka 2010, 144) contains a remark that
many teachers: Christians from Vlachs (Romance-speaking lands), Greece and
Germany came to Moravia who taught differently. In case of missionaries from
Germany, it is clear that the authors meant the clergy of the Frankish Empire. The
remark about missionaries from Vlachs and Greek was more discussed in the lit-
erature. The Czech Byzantinist Vladimir Vavrinek (1963b, 471-477) hypotheti-
cally assumed that these missionaries came from the Dalmatian-Istrian region,
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which was under the ecclesiastical administration of the Patriarchate of Aquileiain
the first half of the 9t century. He explained this by the fact that Latin and Greek
cultures blended together in this area, and that is why both Greek and Italian
clergymen were probably from this area. He pointed to the mention of the Dan-
ube Synod, where the Aquilian Patriarch Paulinus Il was also invited. He com-
pletely ruled out a possibility of a mission of teachers from Greece directly orga-
nized by Byzantium. It was supported by archaeological findings, which do not
show more lively contacts between Byzantium and Moravia. The Moravian medi-
evalist Lubomir Emil Vilém Havlik (1970, 118-119) pointed out that the Grado
Patriarchate maybe participated in the missionary activity in Moravia, and thus
exactly this area could be meant under the name Vlachs, less likely than Aquileia.
He states that Venice was also included under the administration of the Grado
Patriarchate. In this connection, he states that the probable journey of Constan-
tine and Methodius to Moravia maybe led through Venice; he also mentions their
later stay in the city. He also mentions here John of Venice, the priest and the
diplomat. He assumed that in this mention Greece meant a Grecized territory of
southeastern Europe belonging to the Constantinople Patriarchate and it probably
was Dalmatia. On the contrary, the Slovak Byzantinist Alexander Avenarius (1992,
61-62) understood the region of Istria, Dalmatia and northern Italy under the
term Vlachs. In case of missionaries from Greece, he supported a theory that this
meant the territory of the Dalmatian and Istrian coasts where the Latin language
was used, although this area was under the administration of Byzantium.*

5. Evidence of Christianization in archaeological findings

Archaeological findings testify to the existence of Christianity in the territory of
the present-day Moravia and Slovakia, especially at centers of power. Evident pro-
of of the Christianity presence are the remains of sacral buildings. Archaeological
and architectural researches confirmed that most churches were built before ar-
rival of the Byzantine mission of St. Constantine-Cyril and Methodius to Great
Moravia in 863 (e.g. Bfeclav-Pohansko, Basilica at Bratislava Castle, Modra pri
Velehrade, Mikul&ice-church No. 2, Staré Mésto-Na Valach and Na Spitalkach,
Uherské Hradisté-Sady). The question of origin of sacral buildings in Moravia and
Slovakia is often discussed in historiography. Opinions are not uniform. In general,
patterns for this kind of constructions are sought in the Frankish Empire and the
Northern Italian and Adriatic regions (Botek 2014; Galuska 2017, 233-243).

The presence of Christians in Moravia and Slovakia is also evidenced by burial
methods at burial grounds. The Slavs originally buried by cremation. At the turn
of the 8™ and 9™ century, inhumation prevailed in Moravia. The placement of a
deceased in a coffin is considered one of the most important features of Christi-

4 With regard to the supposed missionary activities in Moravia and Slovakia from several areas, it should
be noted that there were already differences between the Byzantine tradition and the West in that time,
for example in wedding ceremony (Saje 2018, 813—-823; 2019, 989-1000).
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anity. The most documented cases of this type of burying come from the most
important centers in Moravia - MikulCice, Staré Mésto and Uherské Hradisté. The
oldest cases are dated back to the first half of the 9* century. They are characte-
rized by the fact that they contain grave equipment. However, there is no grave
equipment in such graves from the younger period (Galuska 2017, 243-248). The
situation in Slovakia is more complicated. Based on the findings, Milan Hanuliak
assumes the presence of coffins in graves at the burial grounds in Bifa-Ho-
spodaFsky dvir, Ducové, Michal nad Zitavou, Nitra-castle hill, while he dates only
8% of cases to the older phase of Great Moravian period. However, he does not
express to the fact, whether the individuals buried in this way can be considered
Christians (Hanuliak 2004, 95-96).

Activity of the Christian missions before arrival of the St. Constantine-Cyril and
Methodius in Great Moravia are connected with findings from Slovakia, specifi-
cally from the hillfort Bojna I.-Valy. It is a set of four circular pieces and two plaques
in shape of a rounded isosceles cross and three wrought frames. Figures with
wings were embossed on circles and plaques. Two exemplars were decorated with
letters. It is assumed that these findings were part of a portable altar-reliquary
the origin of which can be found in the Patriarchate of Aquileia. In addition, one
bronze bell and two fragments of bells were discovered on the site. These findin-
gs are dated back to the first half of the 9% century. Bells belong among the oldest
findings of its kind in Europe (Hanuliak and Pieta 2014, 144—-145; Pieta and Rutt-
kay, 2006, 21-70).

Crosses or captorgs found at archeological sites from the period of Great Mo-
ravia are also a clear symbol of Christianity. Findings of a silver cast cross with the
image of Christ and lead processionary from MikulCice in Moravia are well-known.
Their origin was assumed in the Syrian-Egyptian region and they were dated back
to the period before arrival of the missionaries - St. Constantine-Cyril and Metho-
dius in Great Moravia (in 863). Currently, their domestic production is not exclu-
ded and both artifacts together with other crosses from this site are dated to the
second half of the 9" century. Lead crosses are known from several locations in
the Lower Moravian region which are divided into several types (Brenhardsthal,
Dolni Véstonice, Velké Bilovce, Muténice and Windegg), but their occurrence da-
tes back to the late 9t or early 10* century. These types of crosses are associated
with Bavarian missions or directly with the activities of the Bishopric of Passau
after expulsion of Methodius pupils (in 885) that focused their attention to coun-
tryside (Koufil 2014b, 102—113). Findings from Slovakia dated before the end of
the 8™ century include a bronze cross from Dolné Ore$any. The encolpion cross
from Velka Maca, which is included among Byzantine products of Syrian-Palesti-
nian origin is one of the most famous artefact (Hanuliak and Pieta 2014, 138-142).

The remnant of a box made of wood on which metal parts in the shape of a
cross were preserved was found in a man’s grave near the church No. 3 in
MikulCice (grave no. 300). It is assumed that this artefact is a late imitation of
pyxides produced in the Eastern Mediterranean or the Balkan-Adriatic region.
Based on the pigeon sculpture and the concept of cross-shaped decoration, it is
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associated with Christian ideology. It is believed that the box came to Moravia as
a liturgical object (personal reliquary) in the form of a gift before middle of the 9"
century (Kavanova 2014, 114-117).

Christianity can be also associated with objects of a profane character (e.g. belt
fittings, sword sheath, earrings, spurs) on which the Christian symbol is applied
(Rogansky 2009).

6. Conclusion

In conclusion, the inhabitants living in the territory of today’s Moravia (eastern
part of the Czech Republic) and Slovakia came into contact with Christianity alre-
ady at the end of antiquity, but more intense Christianization of this area took
place mainly from the end of the 8" century from the territory of Frankish Empi-
re. Itis evidenced by written and archeological sources, as well as by sacral archi-
tecture. Domestic Slavic elites started to convert to Christianity as from the 9t
century. As stated by Rastislav KoZiak (2004, 145), for them Christianity became
a means of recognizing their social status externally and allowed them to integra-
te with the more culturally advanced Christian world. Arrival of the Byzantine
mission of St. Constantine-Cyril and Methodius in 863 and their activities mean
the next phase of Christianization of Slavs in Moravia and Slovakia, characterized
by introduction of the Old Slavonic language into the liturgy, the translation of
worship books into this language, establishment of a school for education of pri-
ests, implementation of Christian legal order and also establishment of an inde-
pendent ecclesiastical organization under the protection of the Roman Pontifical
See. Their mission has had an important ecumenical significance as can be in both
the Roman and Greek Catholic, as well as the Protestant environments. Traces of
their theological legacy can be found in the current ecumenical teaching on the
Trinity (Val¢o 2017) but also in individual protestant theologians, such as Martin
Chemnitz (Val¢o 2019). Besides a distinct theological legacy, their mission expe-
rience served as a precursor and, in some instances, a template for personal pie-
ty (Tirpak 2018) or setting up a workable relationship between the Church and
the State (Soltés 2017).
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Jovan Vladimir of Dioclea: Ruler Martyrdom and its
Reception in Serbian Historiography!'

Jovan Vladimir iz Duklje: vladarsko mucenistvo in
njegov odmev v srbskem zgodovinopisju

Abstract: According to the Serbian historical consciousness, Jovan Vladimir of Di-
oclea (Duklja, present-day Montenegro), who lived at the beginning of the ele-
venth century, is regarded as the first Serbian as well as first Slavic saint of the
Western Balkans. He was, however, in the subsequent medieval and modern
Serbian historiography, discussed as a minor historical figure or precursor of
the saints from the royal Nemanji¢ dynasty. On the other hand, Jovan Vladimir
should be understood as a part of a wider phenomenon of ruler martyrs, mur-
dered out of political self-interest by Christians themselves, which was common
in the newly Christianized lands on the northern and eastern periphery of me-
dieval Europe. The aim of this study is to show that Jovan Vladimir, accentuat-
ing the insufficiency of the secular paradigm in (post)modern historiography,
was not only a political leader, but should also be perceived as a saintly per-
sonality in accordance with the original textual material dependent on the
Christian interpretative framework.

Key words: Jovan Vladimir, Dioclea (Duklja), ruler martyrs, medieval literature, Ser-
bian historiography

Povzetek: V skladu s srbsko zgodovinsko zavestjo velja Jovan Vladimir iz Duklje
(danadnje Crne Gore), ki je Zivel na zacetku 11. stoletja, za prvega srbskega in
tudi prvega slovanskega svetnika na zahodnem Balkanu. Kljub temu je bil v ka-
snejSem srednjeveskem in modernem srbskem zgodovinopisju obravnavan kot
manj pomembna zgodovinska osebnost oziroma kot predhodnik svetnikov iz
kraljevske rodbine Nemanji¢ev. Po drugi strani moramo Jovana Vladimirja ra-
zumeti kot del SirSega pojava vladarskih mucencey, ki so jih zaradi politicnih
interesov umorili kristjani sami in ki je bil razSirjen v novo pokristjanjenih de-
Zelah na severnem in vzhodnem obrobju srednjeveske Evrope. Cilj te Studije je

1 This article is part of the postdoctoral basic research project Z6-1883 ,,Ruler Saints (Martyrs) on the
Periphery of Medieval Europe: Kievan Rus’, Norway, Dioclea” carried out at the Faculty of Law and
Business Studies (Ljubljana) and financed by the Slovenian Research Agency (ARRS).
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pokazati, da Jovan Vladimir, izpostavljajo¢ nezadostnost sekularne paradigme
v (post)modernem zgodovinopisju, ni bil zgolj politi¢ni voditelj, temvec ga je
treba dojemati tudi kot svetnisko osebnost, o ¢emer pricuje prvotno tekstualno
gradivo, ki ga opredeljuje krs¢anski interpretativni okvir.

Kljuine besede: Jovan Vladimir, Duklja, vladarski mucenci, srednjeveska literatura,
srbsko zgodovinopisje

1. Introduction

Between the tenth and twelfth centuries, the northern and eastern periphery of
Europe was composed of polities which had recently adopted Christianity. Here,
regardless of the rising cultural and doctrinal differences between the Western
(Catholic) and Eastern (Eastern Orthodox) Christianity, a special common type of
veneration of the saints emerged — ruler martyrs or ,passion-bearers’
(cmpacmompenusi) in Church Slavic terminology. This type of sainthood refers to
saints characterized by a martyr’s death caused out of political self-interest by
Christians themselves, not by members of other religions as a result of hatred
against the Christian faith as such. The following ruler martyrs can be regarded as
representative examples of this phenomenon: princes Boris and Gleb (died in
1015) of Kievan Rus’, prince Jovan Vladimir (died in 1016) from Dioclea (Duklja),
and jarl (earl) Magnus Erlendsson (died between 1115 and 1117) of the Orkney
Isles, then part of the Norwegian kingdom.? In the face of mortal danger, these
saints did not resort to revenge or fratricide as a means of struggle for power; on
the contrary, they accepted their deaths for the benefit of peace in their home-
lands. This phenomenon also served to build the self-esteem of the ecclesiastical
and secular elites of the newly Christianized polities: through the emergence of
the local saints, they regarded their homelands as equally included in the world
of Christian culture and being part of the biblically inspired vision of history as
,salvation history*?

Based on the fact that Jovan Vladimir, according to the Serbian historical con-
sciousness, is regarded as the first Serbian as well as first Slavic saint of the West-
ern Balkans, the objective of this article is twofold: firstly, to provide a contextual-
ized and transdisciplinary (historical, theological, literary) study dedicated to Jovan
Vladimir’s martyrdom within the hagiographical character of the original textual
material; secondly, to present the reception of his cult in subsequent medieval
and modern Serbian historiography, particularly in those sub-structures dealing

2 More on the phenomenon of medieval ruler martyrs: Malmenvall 2019a.

3 The concept of salvation history traces its origins back to the biblical exegesis and theology of history
in the late antiquity patristic period. According to this notion, history is a stage of ,encounters’ between
God and man. On this basis, salvation history becomes a mechanism of spiritual interpretation of the
secular events, personalities, and processes for which empirical evidence exists. (Malmenvall 2018,
89-90)
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with cultural and ecclesiastical matters. The aim of this study is to show that Jovan
Vladimir, accentuating the insufficiency of the secular paradigm in (post)modern
historiography, was not only a political figure, but should also be perceived as a
saintly personality in accordance with the textual material dependent on the Chris-
tian interpretative framework. For this purpose, a semiotic culturological method
is applied. It is based on a deep analysis of the narratives of the original sources.
The same methodology was applied by one of the authors of this study in sev-
eral of his previous works (Malmenvall 2019b; 2019c) dealing with the construc-
tion of historical consciousness among the medieval Slavs belonging to the Eastern
Orthodox ecclesiastical sphere in the period directly after their official adoption
of Christianity.

2. Sources and state of research

The story of prince Jovan Vladimir can be found in four main narrative sources.
The first is a brief report on Jovan Vladimir’s death included in the Byzantine im-
perial chronicle titled Short History (SUvoyi¢ iotopt@v, Synopsis historiarum), writ-
ten by John Skylitzes (1040s—1090s) (Wortley 2010). The second one is an exten-
sive interpolation on Jovan Vladimir’s life and death representing the thirty-sixth
chapter of the medieval Latin historiographical text Gesta regum Sclavorum, more
commonly known as the Chronicle of the Priest of Dioclea (Serb. /lemonuc nona
AykmanuHa)* and generally regarded as the earliest known medieval narrative
source from the Western Balkans,® most probably written in the second half of
the twelfth or at the beginning of the thirteenth century (Zivkovi¢ 2009, 2:25-26;
2:57-68; 2:340-372). The third source is an extensive report on Jovan Vladimir’s
life and death included in the adapted Italian version of the Chronicle titled The
Realm of the Slavs (Il regno degli Slavi) written by Mauro Orbini (1563-1613), a
Benedictine monk from Ragusa (Dubrovnik), and published in Pesaro in 1601. The
fourth source is an anonymous Greek hagiography with liturgical hymns or ako-
louthia (&kolouBia) dedicated to Jovan Vladimir and published in Venice in 1690.
(Zivkovic' 2009, 2:25-26; 2:28; 2:262-263; Ingam 1990, 876—879; Simeonova 2017,
162-163) Among these texts, due to its early composition, consistent narrative,
and conceptual elaborateness (Ingam 1990, 876—879), the thirty-sixth chapter of
the Chronicle is the one that we shed further light on.

The study of Jovan Vladimir has usually been a part of a wider context of re-
search and discussion concerning the Chronicle. Among the earlier works the two
that deserve special attention are those by Ferdo Si3i¢ (1869-1940) (1928), a
Croatian historian, and Vladimir Alekseevich Moshin (1894—-1987) (1950), a Rus-
sian historian. Among later works the Latin-Polish critical edition of the Chronicle
redacted by Jan Lesny (1947-1994) (1988) and a narratological study on the same

4 It should be made clear, though, that in the Chronicle this prince of Dioclea is named Vladimir only.

5 The English text of the Chronicle follows the translation made by the authors of this study.
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source by Nikola Banasevi¢ (1895-1992) (1971), a Serbian literary historian, can
be mentioned. The latest critical edition of this source was prepared by Tibor
Zivkovi¢ (1966—-2013) (2009a; 2009b), a Serbian historian.

In modern era, the story of Jovan Vladimir, in this case mostly based on the
narrative of Mauro Orbini, was already present within the seminal work of Jovan
Rai¢ (1726—-1801) (1794, 232-239), archimandrite of the Monastery of Kovilj in
the region of Vojvodina. Consequently, one of the four main sources on the holy
prince became an integral part of the beginnings of the Serbian critical historiog-
raphy from the Enlightenment period. In Serbia of the late nineteenth and early
twentieth centuries, three relevant popular scientific monographs were written:
the first by Dimitrije Ruvarac (1842—-1931) (1892), a cultural historian; the second
by Stojan Novakovi¢ (1842—-1915) (1893), a literary historian; and the third by
Cedomir Marjanovié¢ (1872—1944) (1925; 2003), an ecclesiastical historian. Among
these three historians, Marjanovi¢ provides the most systematic contextualization
of the narratives on Jovan Vladimir and his cult within the process of the Chris-
tianization of the South Slavs from the aspect of twofold cultural influence in the
(early) medieval Western Balkans — Latin (Catholic) and Byzantine (Eastern Ortho-
dox). Furthermore, Marjanovic regards Jovan Vladimir both as an important his-
torical figure and a saintly personality (2003, 7-35) who was somewhat ,forgotten’
due to the subsequent crucial political and cultural role played by the Nemanijié
dynasty (5-6).

A systematic contemporary research study of the sources concerning the mar-
tyrdom of Jovan Vladimir, including the edition of less-known early modern Greek
and Slavic liturgical texts, was conducted by Veneta Savova (2018), a Bulgarian
historian and philologist. The only thorough biographical and cultural study on
Jovan Vladimir so far was published by the contemporary Serbian historian Dorde
beki¢, who examines the prince of Dioclea both as a historical figure and as a saint,
seriously taking into consideration, among other aspects, the theological reason-
ing behind Jovan Vladimir’s cult and the sociopolitical implications of his legacy
(2017, 16-19). In the English-speaking world, the most comprehensive study of
Jovan Vladimir’s sainthood was carried out by Norman W. Ingham (Ingham 1987;
Ingam 1990), an American cultural and literary historian. The Jovan Vladimir theme
is also included in some general studies dealing with the medieval South Slavic
history and culture, where at least Stanislaus Hafner (1916-2006) (1964), a Slo-
vene-Austrian cultural and literary historian, deserves special mention.

However, it is interesting that the hagiographical narration(s) and historical cir-
cumstances concerning Jovan Vladimir were not specifically, but rather generally
and sporadically, covered even in the Serbian ecclesiastical historical literature of
the late nineteenth and the most of the twentieth century, including the textbo-
oks for history taught in the Eastern Orthodox theological seminaries, the com-
prehensive synthesis of Serbian ecclesiastical history written by Nikanor Ruzici¢
(1843-1916) (1893, 177-179; 189; 202; 264-265; 301), and the referential three-
-volume work composed by Poko Sljepcevi¢ (1907-1993); his first volume is de-
dicated to the history of the Eastern Orthodox Church in the Western Balkans
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until the end of the eighteenth century (1962). In this context, two exceptions
should be noted: a textbook (1929) and a monograph on Jovan Vladimir intended
for a wider audience (1925) written by the already mentioned Serbian ecclesia-
stical historian Cedomir Marjanovi¢. (Radoman 2018) On the other hand, the ear-
ly medieval period of the South Slavic (Serbian) ecclesiastical and cultural history
before the rise of the Nemanji¢ dynasty at the beginning of the thirteenth centu-
ry was clearly present in concluding (magistral and doctoral) works among priests
and monks from Serbia, Montenegro, and Bosnia and Herzegovina studying at the
theological academies in the Russian Empire® during the turn of the twentieth
century, such as Zivojin Jovi¢i¢, Marko KneZevi¢ Lipovac, Mihailo Jovanovi¢, Sve-
tozar Niketi¢, Jovan Nikoli¢, Marko Peji¢, and Nikodim Petrovi¢ (Puzovi¢ 2017, 507;
511; 523-524; 526-527; 531; 533).

3. Martyrdom of Jovan Vladimir

The thirty-sixth chapter of the Chronicle is different from the rest of this source
by virtue of its hagiographical aspect and structure, which have long been recog-
nized. It glorifies prince Jovan Vladimir as an exemplary ruler imitating Christ,
without giving special attention to the historical facts placed within a coherent
chronology. (Trajkovié-Filipovi¢ 2013, 260; 264; Miti¢ 2016, 137) This chapter be-
gins the story about Jovan Vladimir by mentioning the military campaign of the
Bulgarian tsar, Samuel, against Dioclea and Dalmatia. Subsequently, when the
Bulgarian tsar (imperator) arrived with his army, Vladimir was encircled on Mount
Oblik and saw that he could not engage him in battle. Samuel sent messengers to
Vladimir to encourage him and his soldiers to descend from the mountain, but
the prince declined.

»However, a Zupan [/iupanus] of that same place, like the traitor Judas,
sent a message to the emperor, stating: »Master, if it pleases your emi-
nence, | will deliver the king to you;« to which the emperor replied: »If you
manage to do this, know that | will make you rich and powerful.< The king
[/prince Vladimir] then gathered all the men who were with him, and
spoke to them thus: »Dearest brethren, it seems fitting to me that | fulfil
the adage of the evangelist, which states: The good shepherd lays down
his life for his sheep. (John 10,11; 15,13) Therefore, brothers, it is better
that | devote my being to all of you and deliver my body voluntarily for
butchery or slaughter, and thereby deliver you from famine or the sword.<«
(Zivkovi¢ 2009, 1:126)

Not long after this, Samuel’s daughter Kosara, »inspired by the Holy Spirit,
asked her father if she might go to the prison with her maids and wash the heads

5 It is worth mentioning that the first companion to the history of the Serbian Orthodox Church was
written by a Russian, Yevgeny Golubinsky (1834-1912), professor of the Moscow Spiritual Academy,
who dedicated one of its paragraphs to Jovan Vladimir (1871, 427).
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and feet of the chained captives — Samuel agreed. Noticing Vladimir among the
prisoners, she was, as the author of the Chronicle reports, struck by his »hand-
some appearance, humility, and wisdom«. She was intent upon securing his re-
lease from bondage and asked her father to let her marry Vladimir, adding that
she would »rather die than accept another man«. Samuel granted Kosara her
request and gave Vladimir both the land of his patrimony (Dioclea) and the »whole
territory of Dyrrachion« (present-day Diirres/Drac in northern Albania). After-
wards, Vladimir lived with Kosara »in all sanctity and chastity, worshipping God
and serving him night and day«, and he ruled his people in »a just manner«
(Zivkovi¢ 2009, 1:128; 1:130).

Soon, however, Samuel died, and his son Radomir came to power. He waged nu-
merous campaigns against Byzantium. Therefore, fearing the loss of his territories,
Byzantine emperor, Basil Il (976-1025), secretly sent ambassadors to Vladislav, Ra-
domir’s cousin, and bribed him to usurp the Bulgarian throne by killing Radomir.
(Zivkovi¢ 2009, 1:123; 1:134; Boskoski 2017, 262) Once Vladislav had usurped the
throne, he sent envoys to Vladimir, demanding his attendance at the court in Prespa.

Meanwhile, Vladislav had given orders for ambushes to be set along the route
so that, as Vladimir passed by, Vladislav’s soldiers would kill him. However, God
sent his angels to guard Vladimir. Thus, as the king passed through the ambushes,
the soldiers realized that these were the Lord’s angels and all of them fled.
Vladislav noticed that Vladimir had arrived to Prespa and flew into a towering
rage. He had been sure that Vladimir would be murdered on the way, so that he
should not appear to be implicated in the prince’s death. Therefore, when he saw
that his plan had been exposed, Vladislav, during his meal (prantium), sent swords-
men to decapitate Vladimir. While the prince prayed, the soldiers surrounded him.
(Zivkovi¢ 2009, 1:132; 1:134)

»Next the king prayed and made his confession, received the body and
blood of Christ. /... / Immediately before the doors of the church he was
struck down by the soldiers; he was beheaded on May 22. /... / Henceforth
the Lord revealed the merits of the blessed martyr Vladimir, since on en-
tering the church and praying at his tomb people with many afflictions
were cured, and by night all could see a divine light as if many candles
were burning there.« (134; 136)

When Vladislav saw that miracles were performed at the site of Vladimir’s mur-
der, he repented and, out of fear of God’s punishment, eventually allowed his
cousin Kosara to take and bury the prince’s body. She took his body and trans-
ported it to Krajina,” where Vladimir had had his court, and interred him in the
church of Saint Mary.® Kosara lived a »pious and holy life«, and after her death

7 A geographical area on the southwestern banks of Lake Skadar in present-day southeastern Montene-
gro (Ingam 1990, 878; Ruvarac 1892, 48; beki¢ 2017, 89).

The author of the Chronicle reports that »each year on his feast day many people congregate in that
church, and by his merit and intercession many benefices are granted to those who pray with a virtuo-
us heart, right until the present day« (Zivkovi¢ 2009, 1:136).
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was entombed in the same church at the feet of her husband. (136) The most
probable reason why Vladislav was able to spare the life of Kosara lies in the fact
that she did not represent a threat to his rule — she was a childless widow (Mitié
2016, 138). The translation of Jovan Vladimir’s remains to Krajina could, by anal-
ogy to the widespread practices in the entire medieval Christian world, mean the
act or at least one of the acts leading to the prince’s canonization. This was per-
haps the main reason why Vladislav initially hesitated to allow Jovan Vladimir’s
reburial in Krajina: he was afraid that Vladimir’s fame of holiness could harm his
own reputation and, consequently, political position. (Deki¢ 2017, 83—84; Pavlovic¢
1965, 279)

When Vladimir’s body was being transported from Prespa to Krajina, Vladislav
marched out to occupy Dioclea and the city of Dyrrachion, which emperor Basil
had promised him in return for the murder he had perpetrated. While he was
encamped before Dyrrachion, during his dinner, an angel in the image of Vladimir
as an armed soldier appeared before him. He was shaken with fear and began to
call for his guards to protect him against the vengeful Vladimir. Inmediately he
was struck by the angel. (Zivkovi¢ 2009, 1:136; 1:138)

4. Theological and literary basis of Jovan Vladimir’s
martyrdom

The author of the thirty-sixth chapter of the Chronicle managed to compose a
coherent biography (martyrium) of a ruler martyr combining biblical reminiscen-
ces and their interpretations in line with the specific sociocultural circumstances
of Jovan Vladimir’s life and death, proving that his entire personality reflected
God’s commandments revealed in the Old and New Testaments. Therefore, Jovan
Vladimir’s life and death are fundamentally understood not in terms of a political
struggle, but in terms of self-sacrifice for the benefit of others. This, in turn, ser-
ves as confirmation that ,divine providence’ continues through (salvation) history
by the willing cooperation of virtuous and pious men living in various temporal
and geographical circumstances. (Ingam 1990, 890-891; Cekova 2016, 61-62;
Kosti¢ Tmusié¢ 2016, 129; Krsti¢ 2016, 113)

The central literary and theological motif in the Chronicle’s report on Jovan
Vladimir’s life and death is the biblical reminiscence taken from the Gospel of John
(10,11) about the ,Good Shepherd* (Zivkovi¢ 2009, 1:126). This invokes the Christ’s
parable about his authority (,godliness’), but also his own sacrificial love towards
mankind resulting in giving »his life for his sheep«. Unlike the other princes or
rulers described in the rest of the Chronicle, Jovan Vladimir is not distinguished
by his war efforts and political success, but by Christian virtue (Kosti¢ Tmusic¢ 2016,
130; Krsti¢ 2016, 113—114). The murdered prince of Dioclea is thus a rex iustus
and pastor bonus at the same time. Jovan Vladimir uses his position as a leader
and, consequently, his political authority, for the kenotic imitation of Christ. (In-
gam 1990, 891-893)
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The author of the Chronicle skillfully uses biblical reminiscences and Christian
symbols to connect various episodes of the prince’s life and confirm his sainthood.
The thirty-sixth chapter of the text can be divided into five main sub-chapters or
episodes: 1) Samuel’s siege of Mount Oblik, the betrayal of Jovan Vladimir, and
his exile; 2) his captivity in Prespa and marriage with Kosara; 3) Ivan Vladislav’s
call for Vladimir to come to Prespa; 4) the assassination of Jovan Vladimir and
translation of his relics; 5) the death of Ilvan Vladislav. The first episode concerns
the betrayal of Jovan Vladimir by his Zupan, thirsty for riches and power, which is
directly compared by the author of the Chronicle to Judas Iscariot, who betrayed
Jesus Christ, causing his death in exchange for »thirty silver coins« (Zivkovié¢ 2009,
1:126; Ruvarac 1892, 48-49; Matt 26,14-16.21-25; 27,3-10; John 12,4-6; 13,21-
30; 18,2-5). It is a symbolical prelude or a typology of the future events which
unfold in the third and eventually culminate in the fourth and fifth episodes. For
example, the prince’s captivity in Prespa under Samuel is a typology which culmi-
nates in his assassination at the same place under Samuel’s nephew lvan Vladislav.
Similarly, Jovan Vladimir’s first coming to Prespa (suffering in captivity) is a pre-
figuration of the second one (death), while both of them are fulfilled by the
prince’s spiritual victory, the final ,homecoming’, when he is buried at his court in
Krajina, where he is eventually, after the death of Kosara, united with his wife for
,all eternity’. Following the same typological pattern, Ivan Vladislav’s meal, during
which he orders the assassination of the prince, comes to fulfillment at the time
of Ilvan Vladislav’s dinner outside the walls of Dyrrachion, where he, as a perpe-
trator of a crime against the innocent, is struck by an angel in the image of his
victim. Furthermore, Mount Oblik, where Jovan Vladimir chooses to surrender to
Samuel and thus spare the lives of his people, can be compared to the Mount of
Olives, where Christ’s agony takes place and where he chooses to sacrifice himself
for mankind (Matt 26,36-46; Luke 22,39-46). Consequently, Prespa eventually be-
comes Jovan Vladimir’s Calvary, a place of his innocent death comparable to the
place of Christ’s crucifixion (Matt 27,32-56; John 19,16-37).

In Jovan Vladimir’s virtues and martyrdom, the life and death of Jesus Christ is
re-realized and spiritually confirmed, though under different socio-cultural cir-
cumstances. On this basis, the entire story about Jovan Vladimir, as presented in
the Chronicle, can be understood in terms of the theologically rich Eucharistic im-
age of the ,Good Shepherd‘ whose blood is »poured out for many« (Matt 26,28;
Luke 22,20). Finally, the last act of Jovan Vladimir before his voluntary death is the
reception of the Holy Communion (»body and blood of our Lord«) (Zivkovié 2009,
1:134). In doing so, he identifies with Christ’s death, as explained in the words of
Apostle Paul: »For whenever you eat this bread and drink this cup, you proclaim
the Lord’s death until he comes.« (1 Cor 11,26)

The phenomenon of medieval ruler martyrs can be additionally explained us-
ing the theory of ,mimetic violence’ by René Girard (1987, 235-245). According
to him, archaic cultures originated in the so-called mimetic desire, which encour-
aged the imitator to surpass one’s own model and, when necessary, use various
forms of violence. This mimetic desire, on the one hand, (re)created human cul-
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ture, while, on the other, it paved the way towards its destruction. When the vio-
lence resulting from the mimetic desire reached its critical point, the ,scapegoat
mechanism’ was activated time and again in order to restore original peace — it
pointed out a particular innocent victim, often perceived as a rival brother (Abel
and Cain, Romulus and Remus, etc.), who was sacrificed for the renewal of a par-
ticular community. Therefore, archaic cultures were internally divided between
progress and destruction, order and chaos, virtue and deception. This pattern of
cyclical violence was, argues Girard, defeated through the person of Jesus Christ
who subverted the scapegoat mechanism by voluntarily sacrificing his own life for
the salvation of every person ,once and for all. In this respect, an irreconcilable
duality emerges between the archaic mythical world and the Gospel, violent sac-
rifice of someone’s life for the alleged benefit of the community and voluntary
sacrifice out of love for every irreplaceable human life. (Petkovsek 2018, 37—-40)
The ambivalent archaic culture finds the other both attractive (worthy of imita-
tion) and dangerous (adequate for sacrifice), while the Christian mindset presup-
poses love towards every person and without deception acknowledges the inno-
cence of the victim. In this context, Jovan Vladimir can be seen as an innocent
victim following the example of Christ by voluntarily sacrificing himself to save the
lives of others. In this way, he succeeded in (symbolically) breaking the previous
cycle of violence and, consequently, rejecting the recent pagan past rooted in the
notion of mimetic violence.

5. Influence of Jovan Vladimir’s cult

In 1215, after the defeat of the Serbian prince (later king) Stefan Nemanji¢ (1196-
1228) against the warlords of Epirus led by Despot Michael | (1204—circa 1215),
the relics of Jovan Vladimir, seen as war booty, were translated from the church
of Saint Mary in Krajina at the Skadar Lake to Dyrrachion. They were soon placed
in the Monastery of Saint John the Baptist, later named Monastery of Saint Jovan
Vladimir, near Elbasan in present-day eastern Albania. Following its destruction
in an earthquake, the monastery was renovated in 1381 by the Albanian count
Karlo Topia (1368—1382) and dedicated to Jovan Vladimir — as the inscriptions
above the main entrance of the monastery’s church in Greek, Latin, and Church
Slavic testify. (Polyvjannyj and Turilov 2010, 736—737; Novakovi¢ 1893, 225-227;
Marjanovi¢ 1925, 39-40; 78-79; Hafner 1964, 42; Jovovi¢ 2017, 203) The earliest
known written testimony about a liturgical commemoration of Jovan Vladimir on
May 22 is found in the Church Slavic collection of daily readings (aprakos) from
the Acts of Apostles, most probably a Serb copy of a Bulgarian original made at
the end of the thirteenth or beginning of the fourteenth century (Polyvjannyj and
Turilov 2010, 736-737; Cekova 2017, 55).

In the first half of the eighteenth century, the cult of Jovan Vladimir was revived
in the context of the administrative, literary and spiritual renewal of the Eastern
Orthodox archdiocese of Ohrid (Achrida) under the guidance of Archbishop
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Joasaph I (1719-1745), as Elbasan, the main center of Jovan Vladimir’s venera-
tion, belonged to the jurisdiction of Ohrid. (Novakovi¢ 1893, 239-243) During this
period, ecclesiastical dignitaries and educated monks of the Ohrid archdiocese
promoted the editing and printing of those hagiographies with a ,patriotic’ con-
notation in order to advance their clear anti-Ottoman intention. In this context,
various cults of the Slavic saints living on or connected with the territory of the
Western Balkans were revived: Cyrill and Methodius, Naum, Kliment, Jovan Vlad-
imir, Sava, etc. These cults served to encourage the local Christians in preserving
their faith amidst the present Islamization, on the one hand, and increasing mili-
tary success of the Catholic Habsburg Empire against the Ottomans on the Balkan
battleground, on the other. (Marjanovi¢ 2003, 62—64)

In the nineteenth century — starting from 1802 with the Church Slavic transla-
tion of the Greek akolouthia published in 1690, both of them printed in Venice
— the cult of Jovan Vladimir gained popularity within the context of emerging
South Slavic ethnic nationalism, particularly in the field of literary studies and
ethnography. Jovan Vladimir was viewed as a Serb national saint by the Serbs, as
a Bulgarian by the Bulgarians and as the heavenly protector of the Petrovi¢ dy-
nasty of Montenegro. (Polyvjannyj and Turilov 2010, 737; Jovovi¢ 2017, 204-205;
bekic¢ 2017, 19) Additionally, the image of Jovan Vladimir was indirectly involved
in the context of the continuous acclamation of the ,heroic’ principality (later
kingdom) of Montenegro; various authors writing for the Serbian patriotic press
of Hungary (the region of Vojvodina) from the mid-nineteenth to the beginning
of the twentieth century regarded Montenegro and its ,glorious’ past, particu-
larly its resistance against the Ottoman Empire, as the symbol of the Serbian
military and freedom values. (Vasin 2018) In the 1920s, after the unification of
the Serbian ethnic territories under the re-established Patriarchate of Pe¢ (Ser-
bian Orthodox Church) within the Kingdom of Serbs, Croats, and Slovenes (Yugo-
slavia), Jovan Vladimir became the symbol of Serbian and Yugoslav cultural unity,
particularly in the light of the connectedness of the peripheral lands, such as
Montenegro and Macedonia, with central Serbia. In this context, a representative
example can be recognized in the joint state-ecclesiastical solemn gathering in
Ohrid in 1926 at the 910th anniversary of Jovan Vladimir’s death. (Pilipovi¢ 2018,
285-286)

In Serbian historiography Jovan Vladimir is considered the first Serbian ,holy
king’, precursor of the holy kings of the thirteenth and fourteenth century
Nemanji¢ dynasty. Jovan Vladimir is also seen as a ruler martyr, later followed by
prince Lazar Hrebeljanovi¢ (1373-1389), who died fighting the Muslim army led
by the Ottoman Sultans Murad | (1362-1389) and Bayezid | (1389-1402) at the
Battle of Kosovo Field in 1389. (Trajkovi¢-Filipovi¢ 2013, 259; 276; Marjanovic¢-
Dusani¢ 2006, 72—79) It is, however, interesting that the cult of Jovan Vladimir,
despite the previous popular and ecclesiastical veneration of the prince based on
textual evidence, gained its official recognition in the Serbian Orthodox Church
only in 1861, when the ruler of Dioclea was canonized by the metropolitan of
Belgrade, Mihailo Jovanovi¢ (1859-1881, 1889—-1898). At that time, his life, adapt-
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ed from the Greek akolouthia of 1690, was included in the miscellany of individ-
ual short hagiographies called Srbljak (book of Serbian saints). (Miti¢ 2016, 140—
141; Banasevi¢ 1971, 140-141) In the case of prince Lazar, a particularly popular
cult of a martyr saint in the following decades and centuries, the ecclesiastical
memory draws upon two crucial points: the violent death of the hero murdered
after the battle, and the fame of martyrdom acquired by a death suffered in the
defense of the homeland against the Islamic invaders. Devotional compositions
written for the intended founding of his cult associate his posthumous miracles
with instances of healing, and with his role as his successors’ intercessor before
the heavenly assembly of saints coming to aid in the field of battle. Therefore, in
the eleventh century the cult of a royal martyr in Dioclea, later integrated into
medieval Serbia, assumes features found in the hagiography of Slavic and other
literatures on the northern and eastern periphery of Europe of the time. Sacral
kingship requires the ruler’s identification with Christ — martyrdom and sacrifice
thus bring about the collective salvation of the community over which the martyr
ruled. During the late medieval period, under the influence of historical circum-
stances turning Serbia into a shield against the ,infidels’, this ideal undergoes
transformation into an elaborate program of the saintly martyr king, whose most
important function, other than healing, is to assure his successors’ victory in bat-
tle. (Marjanovié¢-Dusani¢ 2006, 76—79)

The ,glory’ of Jovan Vladimir was very soon, already in the thirteenth century,
overshadowed by the new South Slavic (Serbian) ruling Nemanji¢ dynasty with its
own saintly members, most notably Stefan Nemanja (died 1199) and his son Ras-
tko Nemanja, who became the monk Sava, the first archbishop of Serbia (1208-
1236) (Ingam 1990, 877; Bojovi¢ 1999, 34-35; 39—-40). Nevertheless, the story
about Jovan Vladimir, as narrated in the Chronicle, could have exerted some liter-
ary influence on the Life of Simeon (Stefan Nemanja) (*Kumue CumeoHa), the ear-
liest known Church Slavic hagiography written on the territory of present-day
Serbia (Marinkovi¢ 1998, 133—-138; Juhas Georgijevska, Mirkovi¢ and Basi¢ 1988,
13). This hagiography is dedicated to Stefan Nemanja, the first independent ruler
of Serbia from the Nemanji¢ dynasty, who died as a monk named Simeon. It was
written between 1208 and 1216 by his son Stefan Nemaniji¢ or Stefan the First-
Crowned (1196-1227),° brother of Sava — thus being one of the constitutive texts
of the Nemanji¢ dynasty exerting its spiritual reputation. It was also the only Ser-
bian hagiography in the thirteenth and fourteenth centuries written by a layman.
The main idea of this hagiography, emphasized already in its introduction (Juhas
Georgijevska, Mirkovi¢ and Basi¢ 1988, 63—64), is that God’s mercy towards man-
kind is actively present throughout all historical periods, giving every group of
people not only their own ,holy men and women’, but also ,holy earthly rulers’
— in this case Stefan/Simeon to the Serbs. Thus, the story of Simeon is a re-real-

9 Stefan Nemaniji¢ was a successful ruler: his reign was marked by military victories and territorial expan-
sion, the elevation of Serbia to the rank of kingdom (1217) as well as gaining the status of autocephaly
for the Serbian Orthodox Church (archdiocese of Zi¢a, 1219) from Constantinople (Juhas Georgijevska,
Mirkovi¢ and Basi¢ 1988, 11; Bojovi¢ 1999, 37-38).
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ization of God’s mercy in specific historical circumstances within a global context
of salvation history. (Juhas Georgijevska, Mirkovi¢ and Basi¢ 1988, 16—17; Bojovi¢
1999, 65-66)

The most obvious similarities between Simeon and Jovan Vladimir are the fol-
lowing: they were both saints from the ranks of political leaders; they both origi-
nated from South Slavic polities in the Western Balkans; they were both taken
into captivity by their own relatives and saved from imprisonment by divine in-
tervention; the relics of both saints were eventually transferred from the places
of their deaths and acquired miraculous powers; both saints eventually punished
their enemies; they were both characterized as ,Good Shepherds’ of their people.
(Hafner 1964, 44-53; Cekova 2016, 60; Popovi¢ 2018, 314-315) In addition, Ste-
fan Nemanja himself originated from Dioclea, he was born in the town of Ribnica
in present-day northern Montenegro. During Stefan Nemanja’s rule over Rascia
(Serbia), the relics of Jovan Vladimir still reposed in Krajina in the territory of for-
mer Dioclea, which exactly at that time (end of the twelfth century) became part
of Stefan’s polity. Drawing from the circumstances mentioned above, it can be
assumed that the memory of the martyred prince was still alive among Dioclea’s
local elite and probably known in the circles around Stefan and, even later, among
at least some of his descendants. Furthermore, the example of former Dioclea
with its ruler saint and its urban cultural centers along the Adriatic coast, influ-
enced by both Byzantine and Latin culture, could have been adapted as a useful
means to construct a new dynastic cult of the Nemanji¢ dynasty together with
their clear Eastern Orthodox (,Greek’) orientation from the beginning of the thir-
teenth century onwards. (Hafner 1964, 42—43; 50-53; 75-76; Deki¢ 2017, 121;
123-124)

At the level of historical circumstances, theological ideas, and literary images
it can be presumed that the cult of Simeon and, consequently, the beginning of
the entire hagiographical tradition dealing with the saints from the Nemanji¢ dy-
nasty, did not begin as a complete innovation without at least some influence
coming from the existing hagiographical patterns. Therefore, it cannot be exclud-
ed that the Life was influenced by the narrative of Jovan Vladimir — either in the
form of oral tradition, or (now lost) written texts similar to the final version found
in the Chronicle. This presumption is supported not only by the literary parallels,
but also by the geographical and chronological closeness of the rule of both saints.
However, there is an important difference between Jovan Vladimir and Simeon
concerning the way in which they achieved their sainthood: the latter cannot be
characterized as a ruler martyr; Simeon was a military-type saint consciously fight-
ing against domestic and foreign enemies. Thus, his sainthood was not achieved
through the direct sacrifice of his own life for his people restraining from using
violence. Simeon’s successful political reign was eventually fulfilled by another
kind of renunciation or sacrifice, the choice of the ,angelic’ life of a monk fully
dedicated to the ,heavenly’ realities. In this context, Stefan (Simeon) acted as a
,Good Shepherd’ in two mutually interconnected ways, both as a righteous and
successful ruler and as a pious monk — in both cases, building a bridge between
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the ,earthly’ and ,eavenly’ realms, he proved his loyalty to his vocation(s) and
made the right ,sacrifices’ for the benefit of his people.

6. Conclusion

Despite local differences, the phenomenon of ruler martyrs was common in the
countries on the eastern and northern periphery of Europe that had recently
adopted Christianity. In this context, one of the representative ruler martyr cults
among the medieval Slavs is the case of prince Jovan Vladimir of Dioclea, who was
murdered by his relative Ivan Vladislav, tsar of Bulgaria. The central literary and
theological motif of Jovan Vladimir’s life and death is the biblical reminiscence
taken from the Gospel of John (10,11) about the ,Good Shepherd’. On this basis,
the entire story about Jovan Vladimir, as presented in the Chronicle, can be un-
derstood in terms of the Eucharistic image of the Good Shepherd whose blood is
»poured out for many«. Like other ruler martyrs, such as princes Boris and Gleb
of Kievan Rus’, Jovan Vladimir uses his position as a political leader for the kenotic
imitation of Christ. Even though Jovan Vladimir was the first Slavic ruler saint in
the Western Balkans, his martyrdom, contrary to that of Boris and Gleb, who were
subsequently venerated as the protectors of their homeland and the Rurik dyna-
sty, did not evolve into a politically significant cult. Nevertheless, the story about
Jovan Vladimir could have exerted some literary influence on the Life of Simeon
(Stefan Nemanja), written by the Serbian king Stefan Nemanji¢ (Stefan First-
-Crowned) — the constitutive text of the Nemanji¢ dynasty exerting its spiritual
reputation.

Since Jovan Vladimir was the first Slavic saint from the territory of the Western
Balkans in chronological terms, his cult found its reception in the subsequent me-
dieval and modern Serbian historiography. In this context, a general observation,
encompassing various historical periods, can be made: Jovan Vladimir was and
still is considered the first Serbian ,holy king’, precursor of the saints from the
thirteenth and fourteenth centuries belonging to the royal Nemanji¢ dynasty,
particularly Rastko Nemanja (Sava) and Stefan Nemanja (Simeon), and also of La-
zar Hrebeljanovié¢ from the fourteenth century, who was a different kind of mar-
tyred prince, one who was killed in battle against the Islamic invaders. Upon ana-
lyzing modern Serbian historiography, three fundamental characteristics emerge:
Jovan Vladimir is widely included in various scholarly and semi-scholarly works;
however, his rule is mostly regarded as a minor episode of the medieval ,pre-his-
tory’ before the emergence of the Nemanji¢ dynasty; the personality of Jovan
Vladimir is, additionally, mostly viewed not in terms of martyrdom, but of a po-
litical leader enabling the early spread of Christianity and consolidation of local
state formations among the Slavs of the Western Balkans; on this basis, Jovan
Vladimir’s sainthood is considered as a part of ,heroic’ events and personalities
in the initial periods of the Serbian secular(ized) national history. Thus, within the
contemporary historiography, a more holistic approach is needed, emphasizing a
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contextualized and transdisciplinary research of the biblically inspired meaning
of Jovan Vladimir’s martyrdom as provided by the hagiographical character of the
original textual material. This also enables to accentuate the fact that the studied
saint lived in ,pre-national’ times and, consequently, can be regarded as a moral
example and common element from the spiritual heritage of various contempo-
rary nations living in the Western Balkans.
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A Pilgrim Blessing — an Alluring Folklore or Expres-
sion of Piety? Theological Insights from the Camino
de Santiago

Romarski blagoslov — ocarljiva folklora ali izraz po-
bozZnosti? Teoloski uvidi z Jakobove poti (Camino de
Santiago)

Abstract: This article focuses on various forms of contemporary pilgrims’ blessings
on the Camino de Santiago, its theological meaning and impact on pilgrims’
perception of their way to Compostela, as well as its changes or transforma-
tions resulting from interaction of many cultures on the Camino de Santiago.
This analysis is based on empirical research among pilgrims realized in 2019
which also includes interpretation of theological sources from medieval up to
contemporary literature. Trying to combine theological with sociological aspects
of this liturgical rite of pilgrim blessing on the Camino, the spiritual content and
cause of its popularity are presented.

Keywords: pilgrimage, Camino de Santiago, ritual, medieval liturgy, shrine

Povzetek: Clanek se osredotoca na razli¢ne oblike sodobnih romarskih blagoslovov
na Jakobovi poti (Camino de Santiago), na njihov teoloski pomen in njihov vpliv
na okolis¢ino, kako romarji dojemajo svojo pot do Compostele, prav tako tudi
(osebne) spremembe, ki so posledica medsebojnega prepletanja razli¢nih kul-
tur na Jakobovi poti. Analiza temelji na empiricni raziskavi romarjev iz leta 2019,
ki vklju€uje tudi interpretacijo teoloskih virov od srednjeveske do sodobne li-
terature. V Zelji, da bi povezali teoloske in socioloske vidike liturgicnega obreda
romarskega blagoslova na Jakobovi poti, predstavljamo njegovo duhovno vse-
bino in razloge za njegovo priljubljenost.

Kljuine besede: romanje, Jakobova pot (Camino de Santiago), obred, srednjeveska
liturgija, svetisce
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1. Introduction

One of the characteristic rites in which the pilgrims to Santiago de Compostela take
part, regardless of their denominational affiliation, is a blessing imparted in many
churches along the Camino. It is sometimes conferred at the beginning of a pilgrima-
ge, during it or at the end of the journey. In many liturgical traditions, special rites of
pilgrim blessing associated with the handing of attributes (staff, hat, cloak, etc.) or
special formulas of Holy Mass have been preserved. For example, pro iter agentibus
in the Gallican and Mozarabic traditions were to stress the new status of the wande-
rer (Janini 1987). Traditionally, the pilgrim would go from the doorstep of his own
house, go to the parish church where he would make his general confession and
then, in the presence of the parish community, the priest would bless him and give
him the pilgrim’s cloak, sack, hat and staff (Mréz 2018, 61). How have these traditi-
ons been transformed today? What role do they play in a spiritual journey? Can the
blessing of pilgrims be regarded as a folklore phenomenon on the Camino de Santi-
ago? Can it be compared to other rites, such as the Celtic ritual of Queimada?'

2. The origin and types of pilgrim blessing

The pilgrim blessing makes the people who start the Camino feel like true pilgrims.
The practice of setting off on the journey is present in many cultures and religions.
They are united by the human intention of seeking truth, by abandoning their
habits and opening oneself to new experience, which is an expression of the uni-
versal desire to search for the sacred (Skralovnik, 2017, 279; Oviedo 2019).

2.1 General theological meaning of blessing

Etymologically, the term blessing derives from the Latin benedicere, which was
coined from the combination of two words, bene and dicere denoting ,speak well’.
It can be understood as saying good words, wishing good things to someone or
talking about somebody in a positive way, praising someone and thanking for the
received good (Durak 1995, 21-22). The meaning of blessing changes when it is
pronounced by God towards humans, in this case, to bless means to create and
dispense (dispensation) the good, not only recognize it as when a man is blessing
God or someone else. As Gregory the Great observed, the blessing consists in
collatio (gathering) of goods and its multiplicatio (multiplication), that is the ex-
plication of God’s blessing the world after creation according to Genesis 1.

Generally, what fundamentally makes the rite of blessing different from other
traditional rituals or rites is the invocation to God, whose power and blessing we
want to receive. The contemporary liturgical rite of blessing in Christian tradition
usually consists of the following elements, introductory rites, proclamation of
God’s word, prayer of blessing consisting of praising God’s goodness and begging
for His help and solemn Trinitarian blessing ending with the sign of the cross. The

1 Queimada is a ritual to ward off evil spirits.
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minister of the blessing can be a bishop, priest, deacon, acolyte or a lay person
by virtue of taking part in the universal priesthood of Christ.

The symbolism of the ritual of blessing is expressed in four dimensions, recall-
ing (the power of the sign, through the power of Christ’s salvific work), announc-
ing (action sanctifying the grace of God), committing (to the Christian life) and
announcing (the heavenly liturgy) (Sinka 1994, 74). Moreover, the symbolism of
the ritual of solemn blessing links the sign of the cross with grace and redemption
and eternal life and constitutes a bridge between the sacred and profane spheres
(Roszak 2015, 221; Horvat 2017).

2.2 Biblical meaning of blessing

In the Old Testament, the blessing (berakhah) was understood as the possibility
of praising (Shalom). In the Book of Genesis, God creates man and then blesses
him (Gen 1,28) (Globokar 2018, 357). In this sense, the blessing of God essential-
ly leads to the growth of both man and all that belongs to him, his possessions
and property (Deut 28,1-13). In the Old Testament, the Patriarchs enjoyed the
special blessing of God (Ex 17,7; 26,3). However, since the Jews received from God
clearly defined norms of behavior in the form of the Law, they also were given a
choice between the obedience related to God’s blessing and disobedience which
resulted in His curse (Deut 11,26-29). Later, God’s blessing was more closely linked
to the priest. Aaron’s blessing, »The Lord bless you and keep you; the Lord make
his face shine on you and be gracious to you; the Lord turn his face toward you
and give you peace« (Num 6,24-26). Such a formula of blessing which is both pra-
ise and thanksgiving to God is present in many psalms. Thus it can be said that in
the Old Testament, the concept of blessing has evolved from a simple relationship
of mysterious powers which give strength to the development of good to the
experience of spiritual closeness of God and man who uses God’s blessing in the
ordinary activities of his life and as a result his life becomes also his answer thro-
ugh glory and thanksgiving to God (Durak 1995, 24; Platovnjak 2019, 675-276).

Among the sacramentals established by the Church for the sanctification of
certain stages and circumstances of Christian life, as well as the use of things in-
dispensable for people, blessings are considered to be the most important. Ac-
cording to the Catechism of the Catholic Church, »every blessing praises God and
prays for his gifts. In Christ, Christians are blessed by God the Father »with every
spiritual blessing« (Eph 1,3). This is why the Church imparts blessings by invoking
the name of Jesus, usually while making the holy sign of the cross of Christ«. The
blessing of a Christian is always a participation in the blessing of God Himself, who
is the source and beginning of all blessing (Konecki 1997, 16). By their very nature,
blessings demand active participation of the faithful.

2.3 Historical development, medieval marks

It should be noted that the theme of the blessing of pilgrims has not been com-
prehensively analyzed, although there are separate studies including pilgrims (Tur-
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ner 1978; Moulin-Stozek 2019). It is worth mentioning two significant authors
who focused on this subject.

The first one, Derek A. Rivard, indicates the double aim of blessing, sanctifying
the pilgrims and separating them from the rest of society (Rivard 2001, 365—398).
In this context, he defines the rite of blessing as the one which formally leads a
person from the reality of the profane to the sacred (Roszak 2019). In the Middle
Ages, formal crossing of social and religious boundaries was not simple and
straightforward, but required an intermediate stage (border state), a rite of pas-
sage (Van Gennep 2019), the characteristics of which Derek A. Rivard observed in
the blessing of pilgrims (2001, 365-398).

On the other side, Adeline Rucquoi describes the rite of farewell, which in the
Middle Ages was linked to the writing of a will by a person deciding to make a
pilgrimage to Santiago (Rucquoi 2018, 99). She analyzed the historical and theo-
logical meaning of the basic insignia of the pilgrim, a sack (symbol of faith) and a
staff which protects against dogs and wolves. Other elements of the outfit such
as, a hat (symbol of patience) and a cloak are important but not crucial. Interest-
ingly, although the first formulas of the Holy Mass and the blessings of pilgrims
originate from the eighth century, the accompanying ritual of blessing the trav-
eler’s outfit appears as late as in the nineteenth century (Rivard 2001). The rite,
therefore, evolved from the benedictio peregrinorum to benedictio perarum et
baculorum (1252) (Rucquoi 2018, 101). This was probably influenced by the Cru-
saders’ expeditions and by the efforts of the Church to awake the piety of lay
people by giving special status to secular activities with certain spiritual functions.
In this aspect, the emphasis on the importance of the pilgrim’s clothes would cor-
respond to the presentation of the knight’s war attributes.

In the first centuries of Christianity the blessings were closely related to the
sphere of the sacred, however, in the Middle Ages they also included the sphere
of public life. The Rituale Romanum includes the formula of blessing of the king
and queen, emperor and empress, the blessing of the knight and the blade of his
sword and spear, the blessing of public penitents, pilgrims and crusaders. During
the plague and famine, a rite of blessing was performed against rats, mice, locusts
and harmful bugs. During the disaster, blessing was imparted to protect people
against fire, wind, earthquake and flood.

In the Middle Ages, the pilgrim blessing usually looked as follows, a man in the
church received a travel sack and a staff — the main attributes of the pilgrim. At
the same time, he received a blessing, which had previously been used in the Ro-
man and Old Spanish rituals for those who set off on the journey, such as travelers
and sailors (Ordo ad servicium peregrinorum faciendum in Puszcz 2019, 125). Then
he, kneeling in front of the altar, listened to seven penitential psalms, litanies and
prayers from Oratio pro iter agentibus. Among the liturgical collections there are
rituals which offer a blessing of the clothes, sack and pilgrim’s staff. Some of these
texts, in addition to enumerating the pilgrims’ heavenly guardians, which allows
us to specify somewhat the directions of his piety (Our Lady, Rafael — Tobias’ guide
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—and Saint Julian, who was previously a custodian) sometimes help to determine
which aims, at a given time and place, were considered fundamental (Labande
1958, 159-169).

In confirmation of the above statements in the fourteenth century special cer-
emony was organized for the inhabitants of Lucca in Italy who wanted to go on a
pilgrimage, which allowed the authorities to control those who left the commu-
nity. The additional customs described by Rucquoi include, for example, the tradi-
tion of receiving an onion, ,a symbol of poverty and fatigue’ by pilgrims in Aurillac,
where they were led from the Saint-Géraud monastery church to the parish of
Notre-Dame, whereas in Broué, near Dreux, the pilgrims were accompanied by a
procession to the ,pilgrims’ cross’ on the way to Chartres (Rucquoi 2018, 102).

2.4 Solemn Blessing - a cultural aspect of laying on of hands

The act of blessing of the faithful liturgically expressed by the gesture of drawing
the cross together with the formula uttered »May God bless you, Father, Son and
Holy Spirit, go in the peace of Christ« is in accordance with the symbolism of sacred
signs, which make human sanctification a reality (Sinka 1994, 73-74). In the context
of signs and gestures, the imposition of hands is associated with the posture of an
,orant’, which is one of the most common motifs in the early Christian art, in cata-
comb painting, on sarcophagus reliefs, in monetary art, on tombstones (a standing
figure with arms extended upwards and head turned towards the sky). This is a very
old prayer posture, linked to the ,accepting’ arrangement of hands, the hands with
their palms directed upwards are ,receiving’, whereas the palms downwards sug-
gest the gesture of ,transmission of power’. This arrangement of hands is described
in various contexts, from blessings (manus iniectio — the epicletic gesture of impos-
ing hands) to the gestures described as ,batton’ gesture, emphasizing the content
of the speech and accompanying, for example, a political speech. The principle which
is obeyed is that the palm of the hand upwards ,receives’, and downwards — ,trans-
mits or gives’, which is associated with the interpretation of the real intentions of
the speaker. In various religions there are also numerous examples of such approach
to the position of hands (Szybowska 2008, 63).

3. Pilgrim blessing before, during and after a pilgrimage
to Compostela

3.1 Pilgrim blessing before setting off on a pilgrimage

Elements which combine the blessing of pilgrims before, during and after a pilgri-
mage is a situation in which a person staying in a certain place gives the person
who sets off on a journey, continues it or returns from it a good word, accompa-
nied by various gestures (Mastowska 2016, 232). This good word fulfilling the role
of a spell, accompanied by gestures, functions in different religious and cultural
traditions as a farewell scenario, in which one person transfers to the other the
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energy according to Langacker’s concept of energy chain (Langacker 2009, 473).
The original scenario of this type of behavior was to say goodbye to someone set-
ting out for a dangerous journey, war or hunting. Saying good-bye to him with a
good word, a kiss and a sign of the cross was always aimed at providing the person
with a safe passage and return, so that he would get out of the trouble which he
may encounter (Dtugosz-Kurczabowa 2005, 62; Petkovsek 2018).

Often in the blessing prayers there are also symbols based on the Bible. Where-
as the most popular medieval formula of pilgrim blessing on the Camino de San-
tiago used today in Roncesvalles refers to the figure of Abraham and is a direct
address to God. This blessing consists of two parts, the first is the invocation of
God, and the second is the existential references to the pilgrimage experience
(Codd 2008, 20).

Although many of the contemporary popular formulas of blessing refer to God,
nevertheless some are addressed directly to the pilgrims, explaining them the
significance of their journey. Modern formulas are directed alternately to God, St.
James and the pilgrims themselves. It seems to be a reflection of modern huma-
nism demanding a personal and extensive explanation.

3.2 Pilgrim Blessing during the pilgrimage

On the Camino, the blessing of the pilgrim is very common. Practically, in every
small town where there is a church or chapel and the Holy Mass is celebrated for
the pilgrims, usually at the very end of it the priest gives a solemn blessing. Pil-
grims, not necessarily practicing Christians, are frequently so impressed with it
that they simply say, »Just now | do feel like a real pilgrim«.

Blessing as a liturgical action is not a private act of worship but an event of the
ecclesial community. Expressed through signs and visible gestures, it manifests
what is happening on the spiritual level, and its aim is to sanctify man and wor-
ship God, the giver of all good (Konecki 1997, 13). It is worthy to mention some
of these gestures.

Among the gestures associated with the ritual of blessing of pilgrims, observed
by the authors of this study as part of their personal experience of walking along
the Camino de Santiago, we can distinguish the sprinkling of holy water on the
pilgrims standing around the altar who participate in the ritual of blessing given
by Fr. Blasa in the church of Santa Maria la Blanca de Fuenterroble de Salvati-
erra. In the church of Virgen de Santa Maria del Camino, the pilgrims hold hands
during the blessing, then approach the priest and put their hands on each one
of them, which was also practised by Fr Tomasz Homa SJ in Villamayor de Mona-
jrdin. In the church in Alto do Cebreiro. Rite of blessing is preceded by the em-
brace of each participant by the Blessing Fr Fray Paco Castro OFM and in the
church of Santiago y San Juan Bautista de Madrid, the pilgrims come to the altar
and bow their heads, followed by the rite of blessing.
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3.3 The Blessing of Pilgrims who visit the Shrine of St. James the Apostle

Pilgrims coming to Santiago often express their concerns about the imminent re-
turn to everyday life. Masses are celebrated in Santiago in the national languages,
where pilgrims are invited to participate in additional rituals. An interesting exam-
ple of the modern blessing of pilgrims is the formula created in 2014 at Monte do
Gozo for Polish pilgrims visiting the shrine of St. James the Apostle in Santiago.

The blessing at the end of the way is fundamentally different from that given
before and during the pilgrimage. It is directly linked to the achievement of the
goal of the pilgrimage, in which the pilgrims who, especially during the Holy Year
of James, visit the tomb of St James in the Cathedral of Santiago de Compostela,
take part in Mass or celebrate a private prayer, go to the sacrament of Confession
(which can take place 15 days before arrival at the Shrine) and receive Holy Com-
munion or receive a plenary indulgence (Mrdz 2010, 223). The rite of blessing is
therefore directly related to their experience of purifying their souls of sins, their
return to their daily duties and the process of implanting the fruits of the pilgri-
mage when they return to their homes. The blessing at the end of the pilgrimage
is a thanksgiving of Divine Providence for all the graces granted during the pilgri-
mage, for the happy return, as well as for asking for the permanence of the fruits
of the pilgrimage (Krzyzak 2014, 96).

4. Pilgrim Blessing as a form of initiation

Victor Turner noticed a similarity in the structure of the rites of passage and pil-
grimage in the mid-1970s. Unfortunately, he based his work on theoretical soci-
ological studies, not on empirical studies of pilgrims (Bowman 1985, 5). According
to Turner, the features of the transitory rites manifested in pilgrimage are, tem-
porary liberation from the mundane, nominally binding structure; freedom from
the burden of stress, fear and guilt; movement from the mundane center to the
sacred periphery; homogenization of status, simplicity of dress and behavior; re-
flection on the meaning of basic religious and cultural values; ritual introduction
into the fraternal-sister community of pilgrims (Turner and Turner 1978, 3; 34).
What Rene Gothdni points out, however, is that the similarities noted by Turner
do not automatically make the pilgrimage of the rite of passage a pilgrimage
(Gothéni 1993, 103). While the Rite of Passage aims to change a person’s social
status, the function of the pilgrimage is to facilitate detachment from mundane
concerns and unity between the pilgrim and God. The Rite of Passage has the
character of an irreversible passage, while the pilgrimage also involves a process
of return. Moreover, the pilgrimage is neither inevitable nor obligatory, while the
rites of the passage are connected with the natural cycle of life, including the
transition from childhood to adulthood.

However, if pilgrimages can be described as a form of ritual, the blessing of pil-
grims in this ritual fulfills the role of the rite of passage. The blessing rituals of pil-
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grims differed in various regions with external signs, e.g. in some regions of con-
temporary Europe pilgrims used to put on a black robe with red crosses and re-
moved shoes (Holub 2016, 99), also for poorer pilgrims parish churches were the
place of presenting them with the attributes of a pilgrim, whereas wealthy people
received them in private or convent chapels. The ritual of blessing conducted by a
priest was celebrated according to the liturgical ceremony of the Catholic Church
— »the sign of the cross, profession of faith, reading the Scriptures referring to the
pilgrimage, blessing and sprinkling with holy water« (Sinka 1994, 196).

It is interesting that in all forms of rites of passage a characteristic feature is
the change (taking away and giving) of a given person. They are frequently used
to mark breakthrough periods in human life, related to the transition from one
stage of life to another, approaching a certain age or joining a social group. The
rituals celebrated on the occasion of physical changes of place, crossing the bor-
der, moving, traveling (the sacred journey — pilgrimage, in particular) can also bear
some features of rites of passage (Turner 1974, 197)

Referring to the theory of ritual codes, verbal, actional, subjective, personal,
temporal, location-related and musical developed by Nikita |. Tolstoy (Tolstoj
1992), the rite of the blessing of pilgrims contains many of these elements which
form a coherent image of the rite. American ethnologist Edward Twitchell Hall
observes that what really constitutes human identity, no matter where a person
was born, is their culture, a comprehensive communication framework, words,
actions, poses, gestures, tone and timbre of voice, facial expression, treatment of
time and space and material objects, the way a man works, plays, loves, defends
himself. All these elements and many others create certain communication sys-
tems equipped with meaning understood only by those who know the historical,
social and cultural context of behavior (Szybowska 2008, 59).

In the rite of blessing of pilgrims, the pastoral dimension is emphasized beca-
use pilgrimages stimulate the faithful to conversion and to deepening of Christian
life (Tutodziecki 2018). The rite of blessing strengthens pilgrims in pursuing the
pilgrimage (Durak 1995, 28).

5. What the pilgrims say about the rite of blessing - as
shown by interviews

During the two-month research internship at the Centro Europeo de Peregrina-
cion Juan Pablo Il, Monte do Gozo, Santiago de Compostela, Spain (24.07.2019
—23.09.2019), in-depth interviews (n=50) were conducted with pilgrims according
to qualitative research methodology.

The possibility of carrying out interviews at the place where the pilgrims ended
their way was an opportunity to get fresh information about their current experi-
ence of the pilgrim’s blessing in connection with the Camino de Santiago pilgrim-
age. There were 22 interviews with women and 28 interviews with men. Most of
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them walked Camino for the first time, but some for the second, third or even
fourth time. Among the respondents there were representatives of diocesan cler-
gy, consecrated persons, volunteers, high school graduates, students, pensioners,
artists, people in other professions and the unemployed. All survey participants
gave their consent and the data obtained are in accordance with the ethical stan-
dards of the institutional and national research commission and the Helsinki Dec-
laration of 1964 as amended or comparable ethical standards.

Many of the pilgrims surveyed pointed out that thanks to the blessing received,
the pilgrim did not feel alone during the journey, that they felt the presence of
God, which gave them strength to overcome difficulties and confidence that they
could count on God'’s help. One of the respondents recalls the situation when she
got lost during Camino. Then she turned to God: »you gave me a blessing, you
sent me here, then help me now«. The blessing also gave the pilgrims joy, sense
of happiness and peace of heart. Thanks to the blessing they also felt unity with
other pilgrims and with the community of the Church. One of the pilgrims even
said that the blessing ,empowered him‘. The pilgrims who walked in the company
of a priest pointed out that it was important for them both to attend Mass every
day and the blessing given by the priest. Among the pilgrims there were also tho-
se who, walking in a group of several people along the way, blessed each other
and expressed the belief that the road without the blessing would not be the same
and would be of lesser value. The woman who walked with her husband also told
about the fact that during Camino they blessed each other every morning, they
prayed morning prayers and crossed each other’s forehead. Among the statements
there were also those that when the pilgrims were afraid of something like bed
bugs in the place of accommodation, they believed that prayer and blessing could
keep them from this danger.

Among the interventions, there was also the focus on the blessing of things
along the way, e.g. the poisonous boots or the heavy backpack, which gave respi-
te and comfort. One of the people said that she experienced the blessing of pe-
ople greeting the pilgrims on the way, which made her feel like she was in first
Holy Communion. However, the rituals of the pilgrim’s blessing combined with
the washing of her legs that she experienced in the Albergue also made her feel
more distinctly valuable and proud to be a pilgrim.

One of the people interviewed told about her experience of receiving a blessing
before Camino from the prayer community to which she belongs. She was blessed
by the priest who looked after the community and then all the members of the
community. This blessing was a confirmation for her that the decision to go to
Camino was right, that the decision was not influenced by her own whim but by
God’s inspiration, so she could feel safe and that God would take care of her on
the way. The pilgrim’s blessing, she experienced along the way gave her a sense
of empowerment, and the blessing in Santiago was a confirmation of God’s gui-
dance and care. Another 18-year-old pilgrim asked for his mother’s blessing be-
fore going to Camino from Poland. He recalled with emotion, »We went under
the image of Jesus and Our Lady, knelt down and prayed together and Mom bles-
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sed me on the road. It was incredibly important«! The custom of giving a blessing
to the road by his parents came from his family home. His parents often made a
cross on his forehead with words of blessing in the sense of a good wish for the
road. During Camino he discovered the deeper meaning of this custom. He expe-
rienced the work of Divine Providence and care and openness to God’s presence.

Another person mentioned that before Camino, she went to confession and
then also received a blessing on the way,

»| have to say that the last one now is the fourth Camino /.../ no one has
quarrelled on this Camino with anyone, no one has complained, which is
also phenomenal - no one has complained once. Although it is not difficult
on the route during these hardships. We sang during the tour, we prayed,
it was just such joy during the journey. /.../ Maybe it was a blessing that
made this Camino so light this year.«

One of the young pilgrims talked about an overnight stay at the Albergue in
Guemes, where the experience of common prayer, Holy Mass with pilgrims’ bless-
ing, changed his attitude to pilgrimage. During the blessing he felt that the priest
blessed him personally. The change concerned the experience of the pilgrimage,
not that »l have to experience it myself, to enter somewhere, to immerse myself in
my thoughts, in prayer, just to spend this road as it shapes itself and accept what
it gives, that if | meet this man here, it is worth spending these moments with him.
Here of another, well, it is worth spending those moments with him. And so, it was.

Several pilgrims have described the role of the final blessing in Santiago as giv-
ing the opportunity to continue the Camino after returning home and in their
daily lives, so that the Camino fruit will remain lasting in their daily lives. One per-
son even said that her Camino is not finished until she receives this final blessing
in Santiago, which will be like a seal in the sense ,let it happen’.

6. Conclusion

The results of the research prove that the rituals of pilgrims’ blessing have a deep
connection with their experience of the Camino de Santiago wandering. The rite
of blessing introduces the pilgrims to the sense of the sacrum experienced during
the ordinary activities of the pilgrimage, but understood through the prism of
spiritual life, often also referred to by them as the action of God (Platovnjak 2017).

The blessing of objects related to the pilgrimage is also associated with giving
them new meanings, usually related to the nature of defending themselves from
the hardships and dangers of the way they have undertaken. This experience leads
the pilgrims from the economic and technological field to the spiritual experience
of reality (Seryczynska 2019, 179; Delicata 2018).

Rituals of blessing during the Camino are usually connected with the sense of
community of pilgrims which expresses the ecclesial nature of the blessing and
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gives strength and protection in the subsequent stages of the journey. The rites
of blessing in Santiago, on the other hand, seal the experience of pilgrimage when
the goal of the pilgrimage is reached and strengthen the pilgrims during the time
of returning to daily life. It is worth emphasizing the link between the final bless-
ing of the pilgrims in Santiago and the theological symbolism of the blessing ritu-
als associated with the experience of redemption and eternal life.

Thus, the liturgical blessing rites still play a significant role in the spiritual and
religious experience of the pilgrims going to Compostela. Despite the fact that,
according to research, many pilgrims declare their often far from religious moti-
vations for undertaking a pilgrimage (Roszak 2020), nevertheless for many of them
this is a link to the former (medieval) community of religious pilgrims and expres-

sion of their implicit religiosity.
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Prof. dr. Eberhard Schockenhoff
(1953-2020)

V soboto, 18. julija 2020, je za posledicami nesre¢nega padca v svojem domu umrl
67-letni nemski moralni teolog Eberhard Schockenhoff. Bil je eden od najbolj pro-
dornih in plodovitih katoliskih mislecev zadnjega obdobja. Njegov obseZzen opus
je ob¢udovanja vreden. Stevilne knjige so prevedene v tuje jezike. V slovens¢ino
je bilo leta 2013 prevedeno njegovo standardno delo Etika Zivljenja. Spomladi
2014 je obiskal Slovenijo, predaval na Medicinski in Teoloski fakulteti UL ter imel
predstavitev knjige v knjigarni Mohorjeve druzbe v Ljubljani.

Rojen je bil leta 1953 v Stuttgartu, moralno teologijo je Studiral v Tibingenu in
Rimu in kot profesor deloval najprej v Regensburgu, nato pa od leta 1994 do svo-
je smrti v Freiburgu. Njegov glas je odmeval tudi izven cerkvenega okolja — Sirsi
javnosti je bil tako poznan kot strokovnjak na podrocju bioetike in odli¢en govor-
nik, ki je pogosto zastopal katoliska stalis¢a v javnih razpravah. Od leta 2001 do
2016 je bil ¢lan nemskega Sveta za etiko, od leta 2008 do 2012 tudi namestnik
predsednika. Bil je eden od klju¢nih mislecey, ki so usmerjali nemsko zakonodajo
na podrocju biomedicine.

Njegova bibliografija obsega prakti¢no vsa podroc¢ja moralne teologije, njego-
va dela pa so postala Studijski priro¢niki v Stevilnih drzavah. Dela prvega obdobja
so posvecena predvsem podrocju naravnega moralnega zakona, vesti in kreposti.
Ze v teh zgodnjih delih se je pokazala njegova velika sposobnost analize zgodo-
vinskega razvoja dolo¢ene tematike: iz zgodovinskega pregleda je Schockenhoff
obicajno izlusil bistvene prvine katoliskega izrocila in jih nato v interdisciplinar-
nem dialogu soocil s sodobnimi spoznanjih drugih ved (npr. psihologije, sociolo-
gije, politologije). V zakljucku je predstavil svojo sintezo dolocene teme in naka-
zal konkretno aplikacijo v Zivljenju posameznika, Cerkve in celotne druzbe. V
skladu s tradicijo Tomaza Akvinskega je bil prepri¢an, da je mogoce z razumskim
dialogom priti do spoznanja ob¢e moralne resnice ter da si vera in razum na mo-
ralnem podrocju ne nasprotujeta. Zato si je vedno prizadeval, da bi katoliski po-
gled na sodobna moralna vprasanja predstavil tako jasno in prepricljivo, da bi ga
lahko razumeli in sprejeli tudi drugace verujodi in neverujoci. Ta njegova dialoska
odprtost pa nikakor ni Sla na racun specificne katoliske identitete, saj se je pri
zadnji utemeljitvi moralnega nauka opiral na Jezusov govor na gori — ki po nje-
govem prepri¢anju oznanja univerzalno dostojanstvo vsake ¢loveske osebe in
enakopravnost vseh ljudi. Eno od njegovih zadnjih del je posveceno prav temu
govoru.
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Zadnja knjiga, ki je izSla leta 2018, je 750 strani dolga razprava o etiki miru v
globalnem svetu. Bralec se ne more nacuditi vsem navedenim in predelanim vi-
rom ter enkratni sintezi zgodovine razmisljanja o pravi¢ni vojni in pravichem miru.
Knjiga se zakljuCuje s konkretnimi napotki za politicno delovanje, ki naj zagotavlja
globalno pravi¢nost in s tem tudi svetovni mir. Snovanje knjige o spolni etiki, ki se
je je lotil v zadnjem casu, je prekinila njegova prezgodnja smrt. Schockenhoff je
sicer Ze napisal delo o statusu locenih in ponovno porocenih v cerkvi in Ze pred
leti zagovarjal resitev, ki jo je podal papeZ Francisek v posinodalni apostolski spod-
budi Radost ljubezni. Spodbujen s pedofilskimi Skandali v Cerkvi ter vedno vecjim
prepadom med ucenjem Cerkve in Zivljenjem vernikov na spolnem podrocju je
skusal Schockenhoff s svojim delom razviti katolisko spolno moralo, ki bi ustreza-
la sodobnemu casu. Bil je aktiven ¢lan v forumu za obnovo spolne in druZinske
morale v sinodalnem procesu nemske katoliske Cerkve. Predsednik nemske $ko-
fovske konference Georg Béatzing je v odzivu na Schockenhoffovo smrt izpostavil
njegovo vizionarsko moc pri teoloSkem raziskovanju, njegovo sposobnost govora
in ob¢udovanja vredno analiticno jasnost.

Eberhard Schockenhoff je eden od najbolj izrazitih in plodovitih moralnih teo-
logov po drugem vatikanskem koncilu, ki je v marsi¢em zacrtal tudi nadaljnji razvoj
te discipline. Njegova dialoSka drZa, ki povezuje bogastvo krS¢anskega izrocila in
pogum za soocanje s sodobnimi izzivi, je lahko navdih celotni Cerkvi, kako Ziveti
evangeljske ideale v danasnjem svetu. Med drugim je zapisal: »Kdor danes ljubi
Jezusa in mu Zeli slediti, ga ne more ljubiti v pri¢akovanju, da mu bo prizaneseno
s tezkimi zahtevami in negotovostmi.«

Roman Globokar
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Prof. dr. Martin Dimnik
(1941-2020)

Znanstveno in cerkveno javnost je dosegla novica, da je 15. novembra leta 2020
preminil Martin Dimnik, slovensko-kanadski duhovnik in mednarodno priznani pro-
fesor za srednjevesko zgodovino, med drugim ¢lan UredniSkega sveta znanstvene
revije Bogoslovni vestnik. Martin Dimnik se je uveljavil predvsem kot avtoriteta na
podrocju politicne in genealoske zgodovine Kijevske Rusije, najstarejSe in skupne
vzhodnoslovanske drZavne tvorbe, ki je obstajala med 10. in 13. stoletjem. Njego-
ve najodmevnejse objave zadevajo poglobljeno interpretacijo pisnih virov, na pod-
lagi katerih je ustvaril izvirne in celovite Zivljenjepise pripadnikov dinastije ¢ernigo-
vskih knezov, imenovane po mestu Cernigov (rus. YepHuros, ukr. YepHiris) na se-
veru danasnje osrednje Ukrajine. Cernigovski knezi so bili ena od politiéno najv-
plivnejsih vej SirSe dinastije Rjurikovicev, ki je vladala nad Kijevsko Rusijo.

Martin Dimnik se je rodil 6. oktobra 1941 v Obrijah pri Ljubljani. Njegov oce je
bil Castnik jugoslovanske kraljeve vojske; kot Zrtev slovenskega drzavljanskega spo-
pada med drugo svetovno vojno je umrl septembra 1943 pri Malem Osolniku pod
Turjakom. Maja 1945 se je mati Zorka, ki je bila po rodu iz Sibenika, z dvema otro-
koma in z vec sorodniki umaknila na Korosko. Leta 1949 se je druZina preselila v
Kanado in nasla dom najprej v Raymondu in nato v Lethbridgeu v provinci Alber-
ta. Tam je Martin Dimnik leta 1960 koncal srednjo Solo, ki so jo vodili ¢lani Kon-
gregacije sv. Bazilija, prepoznavni po usmerjenosti k znanosti in izobraZevanju.
Naslednje leto je po noviciatu postal ¢lan njihove skupnosti — verjetno kot edini
Slovenec doslej. Zatem je Solanje nadaljeval na Kolegiju sv. Bazilija Univerze v To-
rontu, ki ga Se danes vodijo ¢lani omenjene kongregacije, tam je leta 1971 magi-
striral s temo apokrifnih zgodb o Adamu in Evi v stari ruski literaturi. Istega leta ga
je kardinal George Flahiff, nadskof v Winnipegu, prav tako ¢lan Kongregacije sv.
Bazilija, posvetil v duhovnika. Studij je nadaljeval na Univerzi v Oxfordu v Veliki
Britaniji, kjer je leta 1976 doktoriral iz slavistike na temo Zivljenja in mucenistva
kneza Mihaela Cernigovskega (um. 1246). Po vrnitvi v Kanado je ve¢ desetletij de-
loval kot raziskovalec in predavatelj na Papeskem institutu za srednjeveske Studi-
je Univerze v Torontu; med letoma 1990 in 1996 je bil njegov predsednik, med
letoma 2008 in 2014 pa akademski dekan. Predaval je o politi¢ni in cerkveni zgo-
dovini Kijevske Rusije, o pokristjanjevanju srednjeveskih Slovanov in o zgodovini
pravoslavnih Cerkva. Bil je prejemnik vec¢ Stipendij in priznanj v Kanadi, Veliki Bri-
taniji, Rusiji, Ukrajini in na Hrvaskem in ¢lan akademskih zdruZenj v Kanadi, v Zdru-
Zenih drzavah Amerike in v Veliki Britaniji. Univerza v Torontu ga je leta 2011 ime-
novala za zasluZnega profesorja. Istega leta je postal tudi dopisni ¢lan Slovenske
akademije znanosti in umetnosti.

Raziskovalno delo Martina Dimnika je bilo bogato in mednarodno priznano. Kot
predavatelj je gostoval na Stevilnih univerzah in sodeloval na razli¢nih konferen-
cah. Med drugim je vodil vec raziskovalnih odprav na ozemlje nekdanje Kijevske
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Rusije, ki so pripomogle k odkritju in obdelavi pisnih in arheoloskih virov. Njegove
izvirne in pregledne objave zajemajo osem monografij ter vec¢ kakor sto ¢lankov
in poglavij v znanstvenih revijah in zbornikih. Med njegovimi najbolj prepoznav-
nimi deli je vredno izpostaviti Stiri monografije: Mikhail, Prince of Chernigov
(1981), The Dynasty of Chernigov, 1054—1146 (1994), The Dynasty of Chernigov,
1146-1246 (2003), Power Politics in Kievan Rus’: Vladimir Monomakh and His
Dynasty, 1054-1246 (2016). Posebno dragocena je navedena Dimnikova zadnja
monografija, izdana Stiri leta pred njegovo smrtjo, saj pomeni tako zaokroZitev
dotlejsnjih raziskav kakor tudi edinstveno eruditivno Studijo o knezu Vladimirju
Monomahu in o politicno-genealoskih razmerah poznega obdobja Kijevske Rusije.
Primerno je izpostaviti, da je Martin Dimnik anglesko govoreco znanstveno javnost
seznanil tudi s slovensko zgodovino, saj je objavil dva znanstvena ¢lanka, ki obrav-
navata PrimoZa Trubarja in zacetke slovenske literature (»Gutenberg, Humanism,
the Reformation, and the Emergence of the Slovene Literary Language«, 1984)
oziroma delovanje slovenskih reformatorjev umescata v evropski kulturni okvir
(»Primoz Trubar and the Mission to the South Slavs«, 1988).

Poglobljeno znanje, bogate raziskovalne izkusnje in mednarodni ugled Martina
Dimnika, ki ga ni odvrnil od ohranjanja vezi s slovenskim prostorom, se posredno
dotikajo tudi zacetkov znanstvenega dela avtorja tega zapisa. Dimnikovi nasveti
in pohvale, posredovani po nekajmesecnem elektronskem dopisovanju, so dra-
goceno zaznamovali pisanje avtorjeve magistrske naloge in njegovih prvih znan-
stvenih besedil. Vsem, ki so poznali Dimnikove dosezke, bo slovensko-kanadski
duhovnik in profesor ostal v spominu kot vrhunski zgodovinar, ¢igar dela bodo Se
dalje usmerjala preucevalce vzhodnoslovanskega srednjega veka.

Simon Malmenvall
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Dejan Pacek

Odnos med drzavo in Katolisko cerkvijo v Sloveniji med letoma 1966 in 1991 v
lu€i arhiva republiske verske komisije. Doktorska dizertacija. Mentor: Matjaz
Ambrozi€. Univerza v Ljubljani, TeoloSka fakulteta. 390 + VIII str. 2020. https://
repozitorij.uni-lj.si/lzpisGradiva.php?id=122246&lang=slv

V predstavitvi se ne bom zaustavljal pri vsebini doktorske disertacije Odnos med
drzavo in Katolisko cerkvijo v Sloveniji med letoma 1966 in 1991 v ludi arhiva re-
publiske verske komisije, ki jo bo predstavil doktorand, ampak pri nekaterih vidikih
in dilemah, ki so se porajali pri njenemu nastajanju. Doktorand se je znanstveno-
raziskovalno lotil tematike, ki do sedaj Se ni bila predmet kriticne zgodovinarske
obravnave. Poudariti je treba, da mu je Ze s preliminarnimi raziskavami tematike
dokaj natanéno uspelo definirati glavne vsebinske sklope doktorske disertacije.
Nekatere domneve in teze iz dispozicije je moral korigirati, saj mu je poglobljeno
raziskovanje arhivskih virov sproti odstiralo tancice delovanja komunisti¢nega re-
Zima, katerega sestavni del je bila Verska komisija, v odnosu do katoliske Cerkve.
Z relevantno literaturo mu je uspelo tematiko umestiti v jugoslovanski in predvsem
v slovenski kontekst odnosov med katolisko Cerkvijo in drzavo v to¢no definiranem
obdobju 1966-1991. V Cerkvi je bilo zaznamovano s pokoncilsko prenovo, pri Sve-
tem sedezu z iskanjem stikov z »utiSano Cerkvijo« in s komunisti¢nimi rezimi onkraj
Zelezne zavese, v SFRJ pa s postopnim propadanjem rezima in nazadnje s preho-
dom v demokrati¢no druzbeno ureditev Republike Slovenije. V Jugoslaviji in pred-
vsem v Sloveniji ne govorimo o klasi¢cnem razmerju med Cerkvijo in drZzavo, ampak
o razmerju med Cerkvijo in ZKJ oziroma ZKS, katere izpostava je bila Verska komi-
sija, ki naj bi tovrstne odnose ,uravnavala‘. Problematiko je doktorandu uspelo
znanstveno obdelati in predstaviti v vsej njeni veéplastnosti.

Ob svoji znanstvenoraziskovalni dejavnosti je kandidat naletel na kar nekaj ome-
jitev, kar zadeva obstoj ali pa dostopnost arhivskih virov. Uni¢enje dela arhivskega
gradiva (npr. personalnih map, ki so se hranile v ljubljanski Kresiji) spomladi 1990
je botrovalo pomanjkanju verodostojnih informacij o nekaterih osebnostih (cer-
kvenih akterjih), ki jih je rezim Se posebno budno spremljal. Tovrstno gradivo bi
lahko $e bolj natanéno pojasnilo operativno izvedbo nekaterih partijskih idej gle-
de boja proti Cerkvi.

Zaradi nedostopnosti relevantnega arhivskega gradiva v AAV in v arhivu JSK je
bil kandidat prikrajsan tudi za konzultacijo cerkvenih virov, ki bi bolj natanc¢no po-
jasnili gledanje in ravnanje Svetega sedeza in jugoslovanskih skofov v povezavi s
tematiko. Tudi neurejenost Zupnijskih virov botruje premajhni vklju¢enosti teh
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virov v raziskavo in kot posledica tega zmanjsuje vedenje o dogajanju na krajevni
mikroravni.

Zavedajoc€ se omenjenih omejitev, je kandidat ,izpad‘ omenjenih arhivskih virov
v dogovoru z mentorjem Zelel nadomestiti z ustrezajo¢o memoarsko literaturo in
z morebitnimi intervjuji s Se ZiveCimi akterji. Na tej tocki je naletel na teZavo, saj
nekateri povprasani, tako z drZavne kakor tudi s cerkvene strani, o teh zadevah Se
danes nocejo govoriti. Intervjuja z nadSkofom dr. Antonom Stresom in dr. Markom
KerSevanom sta obliz na molk tistih, ki jih Se vedno veZe partijska zarota molka,
pri cerkvenih ljudeh pa slabi ob¢utek, da so neko¢ sodelovali z oblastjo oziroma
njeno tajno policijo, misle¢, da bodo tudi tako naredili kaj dobrega za modus vi-
vendi med Cerkvijo in SFRJ oziroma SRS.

Doktorand se je o vseh vprasanjih, ki so se mu porajala med raziskavo in ob pi-
sanju, posvetoval z mentorjem, ki mu je dajal usmeritve in napotke ter verificiral
interpretacijske sklepe. Dokaj dosledno se je kronolosko drzal dolo¢enega obdo-
bja, v katerega nas disertacija vpelje s solidnim uvodom. Metodolosko mu je po-
sre¢eno uspelo kombinirati in zdruZevati analiti¢ni, sinteti¢ni in komparativni pri-
stop. Uspelo mu je napisati berljivo doktorsko disertacijo, ki bo v slovenskem
zgodovinopisju nov dobrodosel prispevek. Naj poudarim, da je pri znanstvenoraz-
iskovalnem delu pokazal svoje raziskovalne sposobnosti in avtonomijo ter kom-
petentnost pri presojanju virov in literature. Iskrene Cestitke!

doc. dr. Matjaz Ambrozi¢
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Ervin Budiseli¢

Aspects of the biblical concept of witness and the specific understanding of the
concept in the writings of Luke. Doktorska dizertacija. Mentor: Maksimiljan
MatjaZ. Univerza v Ljubljani, Teoloska fakulteta. 2019. 364 + XV str. https://re-
pozitorij.uni-lj.si/lzpisGradiva.php?id=117598&lang=slv

Ervin Budiselic¢ je v svoji doktorski disertaciji z naslovom Aspects of the biblical
concept of witness and the specific understanding of the concept in the writings
of Luke raziskal pomemben bibli¢ni teoloski in hermenevti¢ni koncept pri¢evanja.
Avtor je v lingvisti¢no in semanti¢no analizo vkljucil vsa relevantna hebrejska in
grika bibli¢na besedila. Pri tem pa uposteval tudi SirSi semitski kontekst Bliznjega
vzhoda in helenisti¢ne gricine, analiziral je sopomenke in protipomenke terminov
witness and witnessing, osvetlil odtenke izrazanja v razli¢nih bibli¢nih tradicijah
in vlogo osebnega in ne-osebnega (predmetnega) pri¢evanja. Avtorju je uspelo
predstaviti razvoj teoloske teme pri¢evanja od najzgodnejsih starozaveznih bese-
dil prek mlajsih devterokanonicnih tekstov do novozaveznih besedil in pri tem
pokazati na spremembe v dojemanju teoloske in antropoloske perspektive dina-
mike pricevanja. Disertacija je izvirni znanstveni prispevek na podrocju biblicistike
stveno kritiko obravnavanih konceptov tako protestantske kakor katoliske tradici-
je in postavlja suverene sklepe.

izr. prof. dr. Maksimilijan Matjaz
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Urska Lampret

Idejno nasprotje in spopad med krs¢anstvom in komunizmom v €asu revolucije
na Slovenskem. Doktorska dizertacija. Mentor: Vojko Strahovnik. Univerza v
Ljubljani, Teoloska fakulteta. 2020. 243 + IX str. https://repozitorij.uni-lj.si/lzpis-
Gradiva.php?id=116729&lang=slv

Doktorska disertacija z naslovom Idejno nasprotje in spopad med krs¢anstvom
in komunizmom v ¢asu revolucije na Slovenskem, ki jo je pripravila kandidatka
Urska Lampret, pomeni izvirno znanstvenoraziskovalno besedilo, ki se osredotoca
na omenjeno nasprotje, pri tem pa o njem poskusa razmisliti v okviru zgodovin-
skih izkusenj; ob tem si zastavlja tudi vprasanja, ki so povezana s tranzicijsko pra-
viénostjo, s spravo in z interpretacijo izbranih vidikov tega nasprotja in njihovih
zgodovinskih posledic za slovenski prostor v okviru Girardove mimeti¢ne teorije.

Disertacijo sestavlja osem poglavij. V uvodnem poglavju avtorica predstavi me-
todoloska izhodisca in oblikuje svoje raziskovalne cilje. Drugo poglavje se ukvarja
z idejnim nasprotjem med krS¢anstvom in komunizmom; pri tem avtorica analizi-
ra temeljne postavke krs¢anske antropologije in izpostavi, da so te postavke, po-
sebno z ozirom na ¢lovesko svobodo, na dialoskost in na ¢loveka kot bitje odnosa,
v pomembnem nasprotju z izhodis¢i komunisticne misli. V tretjem poglavju avto-
rica zariSe nekatere vidike oziroma odseve tega nasprotja med drugo svetovno
vojno in revolucijo na Slovenskem. V okviru tega poglavje doda tudi posamezne
zgodbe oziroma zgodovinske izkusnje posameznikov, kajti nato v cetrtem poglav-
ju odpre vprasanje dolZznosti upora proti komunizmu kot moralne dolZnosti kri-
stjana. Peto poglavje z naslovom Cerkev kot moralna avtoriteta in naravni nosilec
upora in nasprotovanja proti komunizmu na Slovenskem analizira, zakaj in v koli-
k&ni meri je lahko katoli$ka Cerkev pomenila toris¢e tak$nega upora. Sesto poglav-
je predstavi revolucionarno nasilje, povojni totalitarni sistem in vprasanje ponov-
ne vzpostavitve pravi¢nosti z elementi tranzicijske pravi¢nosti. Sedmo poglavje
uporabi Girardovo teorijo gresnega kozla kot razlagalnega okvira konflikta med
kr§¢anstvom in komunizmom; pri tem vzpostavi uporabnost takSnega razlagalne-
ga okvira, hkrati pa nakaze tudi njegove meje. V sklepnem poglavju povzame kljuc-
ne ugotovitve.

izr. prof. dr. Vojko Strahovnik
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Nina Mikulin

Pomen regulacije jeze v razvoju Zenske iniciative. Doktorska dizertacija. Mentor:
Katarina Kompan Erzar. Univerza v Ljubljani, Teoloska fakulteta. 2020. 238 + XII
str. https://repozitorij.uni-lj.si/lzpisGradiva.php?id=116797&lang=slv

Kandidatka je inovativno pristopila k pereci problematiki jeze pri mladih zZen-
skah. Ze kot $tudentka in pozneje terapevtka stazistka se je posvecala delu z Zen-
skami, ki imajo teZave z zaznavanjem, sprejemanjem in izraZzanjem jeze, to pa v
njih pusca tesnobo, stisko, obCutja neprimernosti in predvsem pasivnost ter zmanj-
$ano iniciativnost in proaktivnost.

Ko je razmisljala, kako raziskati pomen jeze v poznem obdobju odrascanja in
osamosvajanja, je zelela priti do ¢im globljega uvida v dejansko doZivljanje vsake
posameznice in njenega soocanja z jezo in z uporabo jeze. Pri tem je seveda na-
letela na velik metodoloski izziv, saj je imela velika veéina mladih Zensk, s katerimi
se je sreCevala skozi zaCetke svojega terapevtskega dela, velike teZzave ze s samim
dozivljanjem jeze, kaj Sele z njenim izrazanjem in regulacijo.

Zato se je odlocila, da bo oblikovala delavnice za Zenske, ki se soocajo s teZzavami
zjezo, in jih vodila skozi terapevtski proces spoznavanja in regulacije jeze, predvsem
pa osvajanja bolj pozitivnega pogleda nase, na svojo iniciativo in tudi na sprejema-
nje jeze kot odziva, ki v veliki meri omogoca soocanje z izzivi, prepoznavanje neu-
streznih ravnanj in odnosov in usmerja k bolj funkcionalnim oblikam delovanja.

Vzpostavitev in delo s skupino na delavnicah je potekalo v vec fazah in je zah-
tevalo zelo veliko truda in vztrajnosti, da se je vsaj delno lahko pokazalo: soocanje
z jezo in njeno razumevanje ter predvsem sprejemanje sebe skupaj z jezo pome-
ni izjemno velik izziv, ki prinasa globoke uvide in olajsanje.

Vzporedno z delavnicami pa je izvedla tudi obsirno raziskavo, s katero je Zelela
preveriti povezavo med nelagodjem ob obcutku jeze, samopodobo, zadovoljstvom
v Zivljenju in navezanostjo. Tudi v to raziskavo je vkljucila mlade Zenske na pragu
odraslosti.

Prek rezultatov je dobila Se dodatno potrditev, da sta prav sprejemanje in obvla-
dovanje jeze klju¢na dejavnika v razvoju pozitivne samopodobe in zadovoljstva z
Zivljenjem, ne glede na stil navezanosti, ki ga je posameznica razvila ob svoji materi.

S temi uvidi se je polje njenega raziskovanja Se dodatno razsirilo in zahtevalo
izdelavo Se bolj poglobljenega razumevanja, kaj jeza dejansko kaze in kaj pomeni
v samem razvoju. Nekako ji je raziskava omogocila predreti povrsinsko obravna-
vanje jeze in zajeti njeno temeljno plat, ki bi jo lahko opisali kot skrajni poskus,
razviti svojo iniciativo in stopiti v svet brez strahu in zavrtosti.

Avtorica se je lotila zahtevne in v mnogocem frustrirajoce naloge, ki ji jo kljub
teZzavam uspelo korektno in znanstveno privesti do konca.

izr. prof. dr. Katarina Kompan Erzar
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MAGNA CHARTA
FACULTATIS THEOLOGICAE LABACENSIS

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
kolegij, ki je deloval v Ljubljani v letih od 1601 do 1773, vrsta drugih redovnih
visokih $ol in Skofijske teoloske Sole. Kakor ob svojih zacetkih Zeli Teoloska
fakulteta tudi na pragu 3. tisocletja ob nenehni skrbi za prvovrstno kvaliteto
pedagoskega in raziskovalnega dela razvijati svoj govor o Bogu in o ¢loveku,
o bozjem uclovecenju in o ¢lovekovem pobozanstvenju, o stvarstvu in o
clovekovem poseganju vanj, o zacetkih vsega in o kon¢nem smislu, o Cerkvi
in o zZivljenju v njej.

Opirajo¢ se na Sveto pismo in na izrocilo in ob upostevanju dometa ¢lovekove
misli, usposablja svoje Studente za jasen premislek o témah preseznosti in
tukajs$njosti, vere in razodetja, kanonskega prava, morale in vzgoje. Kot
katoliska fakulteta v zvestobi kulturnemu krogu, iz katerega je izsla, sledi
avtoriteti cerkvenega uciteljstva in skrbi za intelektualno pripravo kandidatov
na duhovnistvo in za duhovno rast laiskih sodelavcev v Cerkvi in v $ir$i druzbi.






