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Svensk Teologisk Kvartalskrift. Arg. 90 (2014)
En viktig tidskrift

Teologi och religionsvetenskap ar viktigt. Det kanske till och med har blivit &n vikt-
igare under den senaste perioden med tanke pa det som ibland beskrivs som “relig-
ionens nya offentlighet”. Det sker dessutom stora skiften inom den kyrkliga och re-
ligiosa geografin i saval Sverige som internationellt. Det behdvs alltsa en bred teo-
logisk och religionsvetenskaplig forskning ur manga olika aspekter. Vi som nya
redaktorer tror darfor att vi har tagit pa oss en viktig uppgift nar vi nu gar in i ansva-
ret for STKSs fortsatta utgivning.

Vi som nu tar over redaktorskapet for STK ar bada helt eller delvis verksamma
vid Centrum for teologi och religionsvetenskap i Lund. Johanna Gustafsson Lund-
berg ar docent i teologisk etik och arbetar som lektor i teologi och etik. Under senare
ar har hon bedrivit forskning inom ecklesiologi och religionsdidaktik. Roland Spjuth
ar docent i systematisk teologi och arbetar som lektor i &mnet vid Lunds universitet
och Orebro teologiska hdgskola. I sin forskning har han bland annat skrivit om relat-
ionen mellan skapelse och fralsning samt om moralhistoria. Vi kanner bada ett stort
ansvar och en lust att driva STK vidare i den anda som en gang formulerades vid
tidskriftens tillkomst har i Lund for snart nittio ar sedan.

| den forsta redaktionella inledningen &r 1925 angavs tva huvudsakliga uppgifter
(under rubriken Vart foretag). For det forsta dnskade man “giva en kritisk dverblick
over atminstone det viktigaste som forefaller inom teologins vidstrackta omrade”.
Det gillde alldeles sdrskilt det som hénde i Norden men ocksa “at andra hall”. En
sddan 6verblick menade man ’skall kunna pardkna allmént intresse i vida kretsar”.
For det andra ville tidsskriften vara ett sprakror for nutida svensk teologi. Den vill i
sin man bidraga till att denna svenska teologi far ett ord med i laget i nutidens teolo-
giska debatt”.

Det ursprungliga syftet med STK kanns fortsatt mycket relevant. Vi dnskar for-
starka STK som ett viktigt forum for den som vill halla sig informerad och fa en
oversikt av “’teologins vidstrickta omrdde”. STK har den styrkan att den inte 4r en
avgransad facktidskrift for en av &mnets deldiscipliner utan den fortsétter som “ett
allmént teologiskt fackorgan”. Det gor att vi kommer att prioritera artiklar och re-
censioner som har detta allmanintresse. Vi hoppas ocksa kunna ateruppliva den ur-
sprungliga ambitionen med “en redaktionell revy 6ver viktiga tilldragelser inom teo-
logins virld” i1 form av en del ldngre Oversiktliga recensioner kring viktiga bocker
eller kring stromningar inom nagot av teologins och religionsvetenskapens falt. Vi
som redaktorer &r mycket glada 6ver att Blazenka Scheuer, lektor i gamla testament-
et vid Centrum for teologi och religionsvetenskap, tagit 6ver ansvaret for denna del
av tidsskriften.
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Vi vill naturligtvis ocksa ge plats for viktig debatt. Detta har i de senaste argangarna
fatt sta tillbaka nagot for olika temanummer och amnesfordjupande artiklar. Var
ambition &r nu att STK ater ska bli ett mer livaktigt organ for att diskutera viktiga
teologiska fragestallningar.

Det ar ocksa sjalvklart viktigt att det fortsatt finns goda publiceringsarenor for
svensk teologi i Sverige. Det skapas mer teologi och religionsvetenskap dn nagonsin
i Sverige och det maste finnas goda kanaler genom vilket detta ocksa nar bredare |-
sekretsar. Internet 6ppnar manga kommunikationsmojligheter (och STK finns sjalv-
klart med i den digitala varlden). Men vi tror ocksa att det i dagslaget finns ett fort-
satt behov for en pappersversion.

STK har alltid haft sin geografiska bas i Lund. Men redan fran starten betonade
redaktionen att “tidskriften skall kunna bli ett samlingsorgan for svensk teologisk
forskning 1 vért land”. Vi tror att det dr avgorande for framtiden att STK &r en ge-
mensam angelégenhet for de som menar att teologi och religionsvetenskap &r viktigt.
De narmaste numren kommer att ha en viss prégel av ett Lundaperspektiv. Men vi
kommer samtidigt att arbeta for att pa olika sétt bredda arbetet med tidsskriften
bland annat genom att férnya det vetenskapliga rad som har varit knutet till tidskrift-
en. Vi ar ocksa mycket intresserade av idéer och uppslag fran olika hall. Har vi miss-
sat nagot viktigt? Hor av er oberoende om det handlar om en ny bok, viktiga forsk-
ningsbidrag, betydelsefulla foredrag, viktiga debattfragor som behdver bli allmant
diskuterade, eller vad det nu kan vara.

Det ar ett visst merarbete att byta redaktorskap. Det & mycket som ska tas over
och som vi ska fa insikt i. Sa tyvarr betyder detta nastan ofrankomligen férseningar.
Detta tredje nummer for 2014 kommer alldeles for sent och det fjarde numret kom-
mer inte att kunna komma ut forran in pa nasta ar. Men vi tror ganska bestamt att vi
arbetat ikapp tidsplanen fran och med nummer 1 2015 (numret ar redan i hog grad
fardigt) och efter detta kommer vi att arbeta hart for att de fyra numren i fortsatt-
ningen ska komma ut under sista manaden i varje kvartal.

Det &r i alla fall med glédje som vi nu &antligen kan presentera det forsta numret
som nya redaktorer. Detta nummer har fatt karaktér av ett “temanummer” kring eck-
lesiologi. Kyrkorna i Sverige genomgar stora forandringar. Vad betyder Svenska
kyrkans identitet som folkkyrka i ett allt mer pluralistiskt Sverige? Ett par av artik-
larna diskuterar detta utifran den debatt som aktualiseras av kritiker som menar att
Svenska kyrkan ar daligt rustad for att uppratta gemenskap i en post-kristen era.
Men det &r inte bara Svenska kyrkans status som forandrats. Frikyrkogeografin ser
ocksa radikalt annorlunda ut sedan ar 2000. Equmeniakyrkan ar en helt nybildad
kyrka av tre utav de aldre svenska frikyrkorna och en av artiklarna gor en teologisk
lasning av denna process.
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For alla de som arbetar i och reflekterar kring kyrkor borde teologi och religionsve-
tenskap vara sjalvklart viktigt. Férhoppningsvis erbjuder detta numret sadant materi-
al. Men teologi och religionsvetenskap &r inte bara av intresse for den som arbetar
inom kyrka. STKs redaktion tror att det ar lika viktigt for att forsta en rad andra fe-
nomen som sker i samhélle och kultur saval i Sverige som globalt. Férhoppningsvis
kan STK framdver vara en viktig rost som visar att teologi och religionsvetenskap &ar
fortsatt angeldget och kanske till och med &r 4n viktigare &n nar vart foretag” start-
ade for nittio ar sedan.

Johanna Gustafsson Lundberg
Roland Spjuth



Svensk Teologisk Kvartalskrift. Arg. 90 (2014)

Tydlighet och 6ppenhet

Eller, varfor de lutherska folkkyrkorna i Norden behdver en
kombination av katolsk och anabaptistisk teologi for att méta

framtiden

PATRIK HAGMAN

hallet (Artos 2013).

Patrik Hagman &r verksam vid Abo Akademi och fokuserar i sin forskning pa kristen
asketism och politisk teologi. Han har publicerat The Asceticism of Isaac of Nineveh
(Oxford UP 2011) och Efter folkkyrkan. En teologi om kyrkan i det efterkristna sam-

| sin bok Folkkyrka i en postmodern tid fran
2008 skriver biskop Bjorn Vikstrom att ”Den
svenska folkkyrkoteologin har praglats av [en]
balansgang mellan 6ppenhet och tydlighet”.! En-
ligt Vikstrom préaglas folkkyrkan av en dubbel
lojalitet, dels mot den egna bek&nnelsetradition-
en, dels mot de ménniskor som hor till kyrkan
och dess verksamhetsomrade. Det &r latt att se
hur denna spénning tar sig uttryck i den kyrkliga
debatten, dar man pa den ena sidan ropar efter
tydligare trohet mot den kristna identiteten, och
pa den andra ser en sadan betoning som ett hot
mot kyrkan mdjlighet att verka i dagens vérld.
Vi kan latt hitta hur manga exempel som helst pa
hur denna balansgang tar sig uttryck i olika de-
batter som pagar: Etiska fragor, fragor om guds-
tjanstens utformning, fragor om liturgiskt sprak
osv.

| denna artikel vill jag forsoka beskriva en
forstaelse av kyrkan som formar bejaka bada
dessa perspektiv, for rent teoretiskt behdver det
inte finnas en spanning mellan dem. Oppenhet
och tydlighet &r inte varandras motsatser och be-
hover inte utesluta varandra, tvartom ar de tva
egenskaper som de flesta organisationer idag ef-
terstravar med varierande framgang. Spanningen
mellan dppenhet och tydlighet blir ett dilemma
for just folkkyrkorna beror pa ett annat dilemma
som folkkyrkan dras med som pa ett komplext
satt ar relaterat till frigan om Gppenhet och tyd-

! Bjorn Vikstrom, Folkkyrka i en postmodern tid:
tjansteproducent i valfardssamhéllet eller engage-
rande gemenskap? (Abo: Abo Akademi, 2008), 141.

lighet. Det handlar om frdgan om hur medlem-
skap och kristen identitet &ar relaterade till
varandra. Direkt uttryckt: kommer man till him-
len bara for att man betalar kyrkoskatt? Kopp-
lingen till frigan om Oppenhet och tydlighet
torde vara uppenbar: skall kyrkan ha en 6ppen
syn som valkomnar alla och bejakar alla uttryck
av tro, oberoende av hur svaga de ma se ut; eller
skall kyrkan vara tydlig om frélsningen som na-
got som hanger samman med ett liv i Jesu fot-
spar?

Folkkyrkan ar av forstaeliga skal ovillig att ta
i denna fragestallning, helt enkelt for att det &r
en fraga som Klart visar pa de teologiska span-
ningar som finns inom kyrkan. Men det finns en
viktigare orsak till att frigan ar nagot av ett tabu
for stora delar av kyrkan: forenklade svar pa fra-
gan — personer och grupper som anser sig veta
vem som &r sant kristen och vem som inte &r det
— gor stor skada bade pé individniva och for kyr-
kans kontakt med samhallet. Men det sdger sig
sjalv att det ar mycket som hanger pa hur kyrkan
besvarar den besvirliga fragan "Vem ar egentli-
gen kristen?”.

Det viktigaste &r att vi & medvetna om hur
komplex fragan ar. For det forsta finns fragan
om “renldrighet” som gérna kan utvidgas till att
innefatta dven livsforing, moral och praktiskt
utford tillbedjan i form av liturgi och andra for-
mer av religids praxis. | traditionell terminologi
kunde man formulera fragan “hur heretisk far
man vara och dnda riknas som sant troende?”

For det andra finns den relaterade fragan om
hur medveten man kan och bor vara om det man



tror pa. Har finns en mangfald av svara och vik-
tiga fragestallningar. Vad sager vi om en tro som
ogdrna uttalar sig om nagot, eller kan vara en
salig blandning av kristendom, mindfulness och
idéer om positivt tdnkande, men tar sig uttryck i
mer eller mindre trofast arbete med kérleksfulla
handlingar i kristen anda? Eller omvént, om en
dogmatiskt “korrekt” uttalad tro, men som kom-
bineras med elakhet, oginhet, svartsjuka och
16gn? Har blir ocksa hela frdgan om vad ”tro”
egentligen &r aktuell. Handlar det om forsanthal-
lande av vissa propositioner, eller om en grund-
tillit i livet som inte alltid artikuleras, speciellt i
en tid dar det kristna spraket ar fraimmande for
manga?? Vilket varde skall tillmétas den tro som
uttrycks i bejakandet av vissa i kristna traditioner
som jul och pask, eller i bejakandet av vissa
kristna tankar som det grundldggande i nas-
tankarleken eller viagen genom dod till liv?

En relaterad fraga ar hur man kan bedéma om
nagon annan verkligen ar kristen. Detta ar inte
en oviktig fraga inte minst praktiskt. Inom den
lutherska kyrkan arbetar manga anstallda med
vad man kunde kalla en arbetshypotes, ndmligen
att alla dopta ar troende, om de inte sager nagot
annat. Det har ar givetvis en fiktion, men den &r
inte dalig, speciellt som den i praktiken sakerlig-
en omfattar &ven icke-medlemmar, atminstone
da man inte kanner till om en person & medlem
eller inte. ”Arbetshypotesen” innebér att den an-
stallda kan behandla alla ménniskor som i lika
grad vélkomna och delaktiga i kyrkans verksam-
het, d&ven om det ocksa finns sammanhang dar de
anstallda kanner ménniskorna béttre och antagli-
gen har en god uppfattning om i vilken grad
manniskorna anser sig vara kristna.

Samtidigt blir det allt svarare att uppratthalla
denna arbetshypotes. Idag ar alltsd mer an var
femte person i de nordiska landerna en person
som inte hor till kyrkan, och pd manga héll och
miljoer &r andelen mycket hogre. Det ar fortfa-
rande ganska liten andel, men i praktiken inne-
bar det att en stor del av de manniskor man mo-
ter varje dag inte hor till kyrkan. | ndgot skede
blir det formatet att inte latsas om att sa ar fallet.

2 Se tex. Tage Kurtén, Tillit, verklighet och varde:
begreppsliga reflexioner kring livsaskadningar hos
fyrtioen finska forfattare (Nora: Nya Doxa, 1995).
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Aven om insikten att det inte &r latt att séga vem
som verkligen ar kristen ar viktig, sa blir det
problematiskt nar denna osékerhet anvands som
grund for att kyrkan skall fortsatta leva som om
den fortfarande befann sig i ett kristet enhets-
samhélle.

Det finns knappast nagon fraga i kyrkan idag
som diskuteras mera &n gransen mellan de som
ar medlemmar och icke-medlemmar, det vill
séga den problematik som det minskande med-
lemsunderlaget utgdr. Diskussionen om gransen
mellan de som &r kristna och de som inte (&nnu)
ar det fors dock bara i slutna rum. Men det finns
en tredje indelning som &r bade viktigare och
mer problematisk for kyrkan, men som néstan
inte diskuteras alls, namligen fragan om gransen
mellan de som &r anstéllda i kyrkan och de som
inte &r det.® Jag vill alltsd argumentera for att
traumat kring fragan om vem som &r kristen och
forvirringen kring medlemskap gar tillbaka pa
att denna underliggande indelning, som helt sak-
nar teologisk motivering, tas for given.* Andé ar
det denna indelning som i praktiken &r grundlag-
gande for kyrkans liv. Gransen mellan kristna
och icke-kristna blir omdjlig att diskutera, hav-
dar jag, exakt av orsaken att den indelning som i
praktiken orienterar kyrkan &r den mellan de an-
stallda och de icke-anstdllda. Eftersom denna
grans ratt langt handlar om gransen mellan dem
som gor och dem som inte gor, mellan de aktiva
och de passiva, kommer fragan om vem som &r

% Kanske jag 6verdriver har — manga &r nog medvetna
om problemet, t.ex. finns féljande formulering i Fin-
lands Evengelisk-Lutherska kyrkas strategi fram till &r
2015: Vi bryter tankemdnstret dir de anstéllda star i
centrum och vi skapar forutsdttningar for forsam-
lingsmedlemmarna att verka i meningsfulla uppgif-
ter.” Jag vill 4ndd hdvda att fragan inte pa allvar dis-
kuteras, ndgot som marks i tex. just den
formuleringen — det later namligen som att det vi”
som “’skapar forutséttningar” dr just kyrkans anstéllda.
Jan Eckerdal visar i sin avhandling att detta problem
gar att harleda ur Billings folkkyrkoteologi dar det &r
prasten som person som forkroppsligar kyrkan (Jan
Eckerdal, Folkkyrkans kropp: Einar Billings ecklesio-
logi i postsekular belysning (Skellefted: Artos &
Norma, 2012), 86). Fran det perspektivet ar steget kort
till tanken pa att de ar de anstéllda som &r kyrkan i
egentlig mening.

4 Notera att jag inte drar gransen mellan de som &r
vigda till ambete och lekman.
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kristen, och fragan om vem som hor till kyrkan,
med nodvandighet handla om andra saker an sa-
dant som har med konkret handlande att gora:
t.ex. om tro som en personlig, inre verklighet,
personlig moral, och vissa dvertygelser. En stor
del av kyrkans problem i var tid gar tillbaka pa
denna problematik.

Né&r det &r kyrkans anstéllda som forvantas
vara aktiva sa far frigan om Gppenhet och tyd-
lighet sin speciella karaktar. Tydlighet blir da
mera fraga om hur dessa anstéllda kommunice-
rar med omgivningen &n en fraga om hur kyr-
kans tradition och teologi formar och formas av
kyrkans verksamhet. Oppenhet blir snarare fraga
om en attityd hos de anstéllda & om gastfrihet
som en kristen dygd. Annorlunda uttryckt: 6p-
penhet och tydlighet blir svara att forena nar de
blir egenskaper som en individ skall prestera, en
individ som i kraft av sin yrkesroll skall repre-
sentera kyrkan.

Jag vill nu forsdka formulera problemet i en
form som kan fora reflektionen vidare. De lut-
herska folkkyrkornas prekéra situation beror pa
att man pa grund av en problematisk indelning
av kyrkans medlemmar i aktiva och passiva, som
(néstan) sammanfaller med indelningen anstéllda
— icke-anstillda, inte kan gora “kristet hand-
lande” till en central aspekt av en kristen identi-
tet, vare sig for kyrkan eller individen — eftersom
det skulle innebéra att endast kyrkans anstallda i
egentlig mening &ar kristna. Darfor maste man
grunda kristen identitet pa nagon “inre” kvalitet,
sd som attityd, dvertygelse, etisk hallning eller
kansla av tillhorighet. Och det ar da problemet
uppstar med spanning mellan éppenhet och tyd-
lighet. Nér dppenhet respektive tydlighet ar atti-
tyder som en individ eller en institution skall
projicera till omgivningen da blir de varandras
motsatser. Antingen &r jag tydlig med det jag
“tror” eller sa &r jag ”Oppen”. Att vara bada sam-
tidigt &r omojligt.

Dilemmat blir &nnu allvarligare av att en sa-
dan har betoning pa kristen identitet som négot
”inre” i kombination med en betoning pa att alla
dopta medlemmar &r kristna innebdr att denna
minimalistiska syn pa kristen identitet blir norm.
Att kyrkan vill bejaka sma glimtar av tro pa
ovantade stéllen &r en viktig och sann aspekt av
kyrkans uppgift — Jesu verksamhet &r full av sa-
dant bejakande. Problemet &r att nar denna mi-

nimalistiska syn pa kristen identitet blir norm sa
kan kyrkan inte forklara varfér ménniskan skall
exempelvis ga i kyrkan, be eller lasa bibeln —
denna typ av sysselsattningar kan bara forstas
som personliga preferenser. Foljaktligen blir den
kristna identiteten otydlig. Och: vi ser att den
skrala uppslutningen vid kyrkans gudstjanster
har en grundlédggande teologisk orsak.

Kristi tre kroppar

Orsaken till att folkkyrkorna borjat fungera med
denna starka fokus pa de anstallda som de som
4r aktiva kan vi inte behandla uttémmande har.’
For att komma vidare racker det med att konsta-
tera att denna kyrkosyn é&r slutprodukten av en
process dar kyrkan gatt fran att vara en gemen-
skapspraktik och en ”politisk” enhet, som sett
det som sitt syfte att ordna méanniskors relationer
pa ett sarskilt satt, till en institution som hanterar
andliga fragor och individers personliga be-
kymmer. Denna forandring sker gradvis i kyr-
kans historia, fran medeltid till tidig modernitet,
och genom att titta narmare pa denna forandring
hoppas jag kunna visa att det & méjligt att forsta
kyrkan pa ett satt sa att det dilemma jag har dis-
kuterat ovan inte behdver bli kyrkans undergang.
Ett sétt att ndrma sig denna foréndring & med
hjalp av Henri de Lubacs Kklassiska studie Cor-
pus Mysticum som publicerades 1944. Genom en
noggrann analys av forandringar i talet om kyr-
kan & ena sidan och nattvarden & andra sidan un-
der medeltiden, och speciellt begreppet “den
mystika kroppen” som omvéxlande kunde an-
vandas om bégge, visade han hur det i den tidiga
kyrkan grundlaggande sambandet mellan Kristi
kropp som kyrkan och Kristi kropp i nattvarden
gradvis gick forlorat.

| korthet kan man beskriva utvecklingen sa
hér. | den kristna traditionen talar vi om Kristi
kropp” i tre betydelser. For det forsta handlar det
om Kristi "historiska” kropp, den kropp som
foddes av Maria, och som senare korsféastes och
uppstod. For det andra handlar det om Kristi

® Se min bok Patrik Hagman, Efter folkkyrkan. En teo-
logi om kyrkan i det efterkristna samhéllet. (Skellef-
ted: Artos, 2013). For den historiska bakgrunden i
traditionell folkkyrkoteologi och ungkyrkororelsen, se
Eckerdal, Folkkyrkans kropp: Einar Billings ecklesio-
logi i postsekular belysning.



kropp som hénvisar till de troendes gemenskap,
kyrkan. For det tredje firar kyrkan nattvard déar
bréd och vin blir Kristi kropp och blod. Utveckl-
ingen gick sa, att medan den tidiga kyrkan héll
ihop den sakramentala kroppen och den eckle-
siologiska kroppen, sa kom kyrkan mot slutet av
medeltiden allt mera betona sambandet mellan
den historiska kroppen och den sakramentala
kroppen, sa att kopplingen till den ecklesiolo-
giska kroppen forsvagades eller glémdes bort.®
Annorlunda uttryckt: termen Corpus Mysticum
anvands fore ar 1300 primart om nattvarden, ef-
tersom Kristi ”sanna” kropp &r kyrkan som dér
”skapas” pa ett mystikt sétt. I denna forstaelse &r
nattvarden en handling dar kyrkan konstituerar
sig som gemenskap i relation till Kristus. Efter
1300 anvénds termen Corpus Mysticum framst
om kyrkan, medan nattvarden bérjar forstds som
ett aterskapande av Kristi “sanna” historiska
kropp.

Det betyder att for den tidiga kyrkan, &nda
fram till ndgon gang i mitten av medeltiden var
den sjalvklara utgangspunkten att nattvarden,
som de Lubac uttrycker det, ”gor kyrkan”.

Nattvarden ar den mystika princip, som standigt
verkar i hjartat av det kristna samfundet, och ger
konkret form at detta mirakel. Den &r det univer-
sella bandet, den standigt flodande kéllan till liv.
Narda av Fralsarens kropp och blod, s& dricker
detta trogna folk alla ”av samma ande”, vilket i
sanning gor dem till en enda kropp.”

Vad astadkom denna forandring? | de Lubacs
framstéllning star den teologiska kontroversen
kring nattvarden under 800-talet i fokus. Denna
strid kan ségas handla om huruvida Kristi nar-
varo i nattvarden skulle forstas symboliskt eller
som verklig nérvaro (realpresens). Det intres-
santa med denna diskussion dr att tidigare kristna
teologer, sa som Augustinus, kunde bejaka bada
dessa aspekter i synen pa nattvarden utan att se
nagon konflikt dem emellan. Fér dem var det
sjalvklart att nagot verkligt ocksd kan ha en

® Henri de Lubac, Corpus Mysticum: The Eucharist
and the Church in the Middle Ages, ed. Susan Frank
Parsons (London: SCM Press, 2006), 256.

" Ibid., 88.
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symbolisk betydelse, i sig lika betydelsefull.® Nu
borjade man allt mera se en betoning av nattvar-
den som symbolik som ett fornekande av real-
presensen, och tvartom. | denna diskussion bor-
jade kopplingen till kyrkan forlora betydelse,
men framfor allt flyttades fokus i diskussionen
kring nattvarden, fran att betrakta den som ett
skeende, en gemensam handling, till det fokus pa
elementen som hdrefter blir det centrala temat i
all diskussion kring nattvarden, inte minst under
reformationstiden. 1 stéllet for att fraga: ”Vad
g0r vi ndr vi firar nattvard?” borjade man stilla
fragor om de invigda elementens ontologiska
status.

de Lubac dr ratt forsiktig nar det galler att be-
skriva konsekvenserna av denna forskjutning i
teologin och kyrkans historia. Den som framfor
allt har arbetat vidare med implikationerna av
denna foréndring &r Michel de Certeau, i sin yt-
terst inflytelserika bok om den vasterlandska
mystikens framvéxt, La Fable Mystique (1982).
de Certeau sjalv beskriver sin bok som nagot av
en uppfdljare till de Lubacs studie.

de Certeau noterar att den fordndring de Lu-
bac beskriver innebdr en avgdrande forandring i
betydelsen av adjektivet “mystik”. I den tidigare
anvandningen, nir “den mystika kroppen” syf-
tade pa nattvarden, har begreppet mystik en for-
medlarkaraktar: nattvarden fungerar som det
som hinder samman Kristi historiska kropp, i det
forflutna, med Kristi kropp som kyrkan hér och
nu. Det “mystika” binder samman tv3 tider. Fran
och med tolvhundratalet, ndr ”den mystika krop-
pen” syftar pa kyrkan blir det mystika nagot som
uttrycker en franvaro — att kalla kyrkan for Kristi
kropp &r nu endast ett tecken som hénvisar till
nagot annat som inte ar for handen. de Certeau
skriver:

det mystika tredje dr inget mera an objektet for en
intention. Det &r ndgot som behdver géras mani-

8 Samma utveckling sker som bekant i synen pa bibel-
texten. For den tidiga kyrkan var det vanliga sattet att
ndrma sig texten att utga fran att det fanns flera lager
av betydelse som kunde peka i olika riktning utan att
std i konflikt med varandra eller utesluta varandra. |
grunden ser vi i bada dessa fenomen en begynnande
sekularisering av varlden, dar tanken pa att Gud som
skapare har laddat verkligheten med mening som gar
bortom det materiella gradvis gér forlorad.
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fest. Gradvis, ndr medvetenheten om behovet av
en reform av kyrkan véxer (fran 1300- till 1500-
talet), s& kommer “mystik” att betyda en kropp
som skall konstrueras, pa grundval av tva klara
och auktorativa dokument”: det bibliska korpuset
och den eukaristiska uppvisandet.®

Synen pa kyrkan som Kristi mystika kropp
hénger alltsd samman med tanken pa en osyn-
lig” kyrka vars granser och egenskaper skiljer
sig fran den jordiska synliga kyrkan. Om den
”verkliga” kyrkan inte sammanfaller med den
konkreta gemenskapen av ménniskor verkar det
formétet att kalla kyrkan for Kristi kropp. Kyr-
kan uppfattades inte langre vara “sann”, séker.
Den plats som den kristna gemenskapen tidigare
haft, som ett trovardigt tecken pa Guds verklig-
het Gvertogs nu av tva andra ting: i den katolska
kyrkan gavs den invigda hostian uppgiften att
vara det som visar pA Guds narvaro i varlden.™
Nar denna nya betoning pa nattvardselementens
roll uppfattades otillrdcklig kom Bibeln att inta
exakt samma position i de nya protestantiska
kyrkorna. Pa det viset ar den forandring de Lu-
bac beskriver avgorande for forstaelsen av re-
formationen och de kyrkor (bade den romersk-
katolska och de protestantiska) som formas i
kélvattnet av dem. Som John Milbank uttrycker
det:

Tidigare hade det forflutna verkligen gjorts narva-
rande igen genom Eukaristin, och kyrkan hade
aterskapats genom detta band med det forflutna
och projektionen till framtiden uppratthélls, ge-

® Michel de Certeau, The Mystic Fable. Volume One:
The Sixteenth and Seventeenth Centuries (Chicago:
The University of Chicago Press, 1995), 84.

10 Enlig Ivan Illich & tolvhundratalet en brytpunkt i
synen pa nattvarden dven av en annan orsak — det ar
vid denna tid som den moderna tanken pa “verktyg”
uppkommer — tidigare uppfattades t.ex. en hammare
vara en forlangning av méanniskan som anvénde den.
Nu kunde man bdrja betrakta hammaren som en sjélv-
standig sak ett instrumentum. Denna nya term anvén-
des inledningsvis framfor allt om sakramenten, som
nu forstods som “verktyg” som Gud anvénder for spe-
ciella syften. lvan Illich and David Cayley, The Rivers
North of the Future: The Testament of Ivan Illich (To-
ronto, Ont.; New York: House of Anansi Press; Dis-
tributed in the U.S. by Publishers Group West, 2005),
78-79.

nom att sakramenten offrades standigt pa nytt, och
sacra scriptura standigt omtolkades. Nu bd&rjade
det forflutna i stallet upplevas som en avlagsen
forlorad kalla till auktoritet... Antingen sdg man
pa de av traditionen validerade sakramenten som
nddvandiga supplement till de nu avlagsna skrif-
terna, som i den senmedeltida och tridentinska
standpunkten, eller s& forkastades detta behov av
supplement, och det som aterstod vad det prote-
stantiska sola scriptura. Men de Certeaus dras-
tiska konklusion har &r bade rigords och oférnek-
bar: protestantism och tridentinsk katolicism
representerar snarare tva alternativa versioner av
“reformation” som bor definieras som dvergangen
fran den triadiska till den dyadiska beskrivningen
av relationen mellan Kiristi olika kroppar. Det &r
insikter av detta slag som kunde utgéra grunden
for en mera &rlig och sjalvkritisk ekumenik.**

Denna 6ppning for en “mera érlig och sjalvkri-
tisk ekumenik” handlar om mera dn synen pa
nattvarden. En annan konsekvens av den medel-
tida utvecklingen, som de Certeau pekar pa men
som Milbank for langre, involverar namligen
synen pa den kyrkliga hierarkin. Problemet kan,
med de Certeaus terminologi, beskrivas som en
”forlust av kroppen”. Nér den konkreta kyrkliga
gemenskapen inte mera ses som ett aterskapande
av Kristi historiska kropp, som &éverbrygger av-
standet i tid, uppstar ett slags bracklighet i kyr-
kans vittneshord. Det blir da nattvardselementen
som skall garantera “dktheten” i Guds nérvaro i
kyrkan, och darmed sker darfor en avgodrande
forskjutning i prasterskapets betydelse. Medan
biskopen i den tidiga kyrkan hade sin auktoritet i
kraft av den cathedra han innehade, det vill sdga
i kraft av den forsamlingsgemenskap som han
foretrddde och tj&nade, blir biskopens makt en
helt annan nér han blir den som i kraft av sitt
dmbete kan utfora det mirakel som nattvarden
utgdr, att gora Kristi historiska kropp nérva-
rande. Detta ser vi i att denna teologiska utveckl-
ing sammanfaller med utvecklingen i den medel-
tida kyrkan mot en allt stérre klerikal kontroll
och makt & ena sidan, och en allt mera passiv
forsamling & andra sidan.*

Det viktiga hér &r att den protestantiska re-
formationen pé inget satt aterstallde ordningen

11 John Milbank, Being Reconciled: Ontology and
Pardon (London ; New York: Routledge, 2003), 124.
2 Ibid., 124-125.



pa denna punkt. De protestantiska prasterna hade
precis som de katolska, uppgiften och makten att
sékerstalla Guds nérvaro, &ven om medlet for
denna nérvaro i hdgre grad handlade om predi-
kandet av Guds Ord vid sidan av forvaltandet av
sakramenten. Forsamlingen forblev i de prote-
stantiska kyrkorna i stort sétt passiva ahorare, en
folkmassa ur vilken den ”sanna kyrkan” inte
kunde urskiljas. Denna syn forstérks av att dis-
kussionen kring hur den “sanna kyrkan” forhal-
ler sig till den “fallna” romerska kyrkan med
nodvandighet maste vandas dven mot de refor-
merade kyrkornas egna forsamlingar.

Mot denna bakgrund ser vi dagens situation i
ett annat ljus. Aven om de lutherska kyrkorna
uppfattar sig finnas “dédr evangelium rent for-
kunnas och sakramenten ritt forvaltas”, uttrycks
i handling en tro pa att kyrkan primart finns dar
dess anstéllda verkar, vilket & en mdjlig tolk-
ning av denna protestantiska grundsats, men
knappast den bésta.

Man kunde alltsé sdga att fragan ”var ar kyr-
kan” mot bakgrunden av denna tankelinje far ett
helt annat svar. Svaret dr varken ”Dér kyrkans
dopta medlemmar finns” eller ”Dar nattvarden
firas/Guds ord predikas”. Inget av dessa svar &r
per se fel, men de &r otillrackliga, och deras otill-
récklighet blir tydlig i kyrkans nutida prekara
situation. En atergang till den fornkyrkliga synen
innebér att svaret dr ”Dar predikandet av Guds
ord och firandet av sakramenten far forma ett
folk till Kristi kropp”. I en sadan forstéelse halls
”Kristi tre kroppar” ihop. Detta sitt att se pa
kyrkan &r emellertid endast begripligt mot bak-
grunden av den eskatologiska syn pa kyrkan som
Guds rike som bryter in i denna tid. Kyrkans
narvaro i denna varld &r ddrmed inte helt stabil i
denna tid, utan flyter sd att sdga in och ut ur
denna verklighet, som nar man forsoker stélla in
en radiofrekvens med en gammal radio. Ibland
&r signalen tydligare, ibland &r den otydligare,
men det ar aldrig svart att skilja den ratta fre-
kvensen fran radiobruset.

Nattvarden som annorlunda gemenskap

Denna, 14t oss kalla den “katolska”, teologi om
kyrkan forskjuter fokus fran att vara kristen som
en inre hallning eller kvalitet till ett konkret
handlande, dar nattvardsfirandet satts i fokus.
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Men taget for sig &r det I4tt att tolka dven detta
sdtt att forstd kyrkan pa ett “forandligat” sitt, dar
kyrkan sa att sdga blir ndgot som endast &r “mys-
tiskt” forhanden. Att bara betona nattvarden som
central for kyrkan utan att fa ett konkretare
grepp om pa vilket sitt denna handlig ”gor” kyr-
kan, riskerar leda oss in i vad John Howard
Yoder kallar for sakramentalism, dér nattvarden
nastan far en idol-status, utan konkret koppling
till de liv vi lever. Det innebér att vi misslyckas
gora upp med det drag av att sétta préasten i fokus
for kyrkan som ma skilja sig i detalj fran dagens
folkkyrka med dess fokus pa de anstélldas hand-
lande, men &nda &r analogt med det. Om vi inte
klarar av att visa pa vilket satt nattvarsfirandet
skapar kyrkan pa ett konkret satt forandrar vi
bara de anstalldas roll nagot, de dvriga fortsétter
vara passiva, och problemet med tydlighet och
Gppenhet kvarstar.

For att komma vidare maste vi fraga oss vad
som konkret skiljer den gemenskap som skapas
av nattvardsfirandet fran andra gemenskaper.
Det betyder att vi kastas rakt in i det trauma an-
gaende vad som utgor grunden for en kristen
identitet som jag diskuterade ovan. N&r Yoder
diskuterar nattvarden gor han det i ett sprakbruk
som pa manga sitt kan verka frimmande, inte
bara for det av reformationen fargade tdnkandet,
utan minst lika mycket for det medeltida sprak-
bruk som de Lubac undersdker och som lyfts
fram av en katolik som de Certeau eller en ang-
likan som Milbank.

I sin lilla, och tamligen populart hallna bok
Body Politics (1992) beskriver Yoder utgdende
frdn den mennonitiska traditionen, men framfor
allt utgdende fran Nya testamentet, fem moral-
praktiker han uppfattar vara avgérande for kyr-
kans politik. En av dessa ar nattvarden, eller
brodsbrytelsen. Utan att géra en nirapa lika
noggrann historisk analys som de Lubac kom-
mer han fram till en liknande bild, dar han tar
avstand, & ena sidan, fran det han kallar en sak-
ramentalistisk syn, som liknar det fokus pa real-
presens som de Lubac pekar pa, och den symbo-
liska synen, som Yoder naturligt nog associerar
med Zwingli, men som de Lubac alltsa visar har
klara medeltida rotter. | stallet for dessa tva talar
Yoder for en sakramental (alltsa inte sakramen-
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talistisk) syn pa& bade dop och nattvard.'® Det &r
inte omgjligt att Yoder skulle finna en del av re-
sonemangen ovan val sakramentalistiska, men
jag tror &nda att man kan anvanda hans syn pa
den urkyrkliga forstaelsen av brodsbrytelsen for
att nagot konkretisera detta samband mellan
nattvard och kyrkan som jag forsoker beskriva
har.

Yoder inleder sitt kapitel om brddsbrytelsen
med den enkla men viktiga tanken att vad Jesus
an ma ha syftat pd nar han sade “’si ofta ni gor
detta, gor det till minne av mig”, si kan de inte
ha syftat pa nattvarden sd som den idag firas i
kyrkor jorden runt. Nagot sadant fanns givetvis
inte vid denna tid. Enligt Yoder, och det ar
knappast kontroversiellt, uppfattade Jesu l&r-
jungar (antagligen korrekt) att Jesus menade ”s&
ofta ni ater tillsammans”, det vill sédga att det
handlande om att de vanliga maltider som lar-
jungarna &t tillsammans fick en ny betydelse.™
Yoder ndmner kort de traditionella sétten att pla-
cera det urkristna nattvardsfirandet i en social
kontext (judiska chabourah-maltider, den ju-
diska traditionen att gora varje maltid till en
tackségelse — en eucharisti, kopplingen till
paskmaltiden, samt kopplingen till Jesu brédun-
der). Yoder tar inte direkt avstand fran sddana
tolkningsstrategier, men gar sedan vidare till en
mera “konkret” innebord."

Det ar darfor inte tillrackligt att bara pasta att
Gud eller kyrkan med detta menar nagot symbo-
liskt: ”Lat oss bestimma att *brod’ star for den
mat man absolut behéver.” Det réacker inte att
hanvisa till att en maltid i manga sammanhang
“star for” gistfrihet och dr gemenskapsfram-
jande, och att dessa varden kan sarskiljas fran
sjalva saken. Det skulle vilken kulturhistoriker
eller antropolog som helst kunna sdga. Innebor-
den &r mera rakt pa sak: Brod ar det som uppe-
haller oss. Brod som man éater tillsammans ar att
dela vardagen med varandra. Inte bara symbo-
liskt utan konkret, darfor att detta med att &ta
tillsammans vidgar cirkeln for den praktiska so-
lidaritet som man annars bara brukar ha inom en

1% John Howard Yoder, Liv i forsamlingen: Att vara
ett hoppfullt tecken i vérlden (Orebro; Linkoping: Li-
bris; Johanneskyrkans forl., 2003), 15-17.

 Ibid., 51.

' Ibid., 55-57.

familj. Det handlar om att dela med sig till den
som behover.'®

Trots den langa tradition av att diskutera natt-
varden i termer av symboler och symboliska
handlingar tror jag det &r ett sprakbruk som inte
hjalper oss idag, och det &r en aspekt som Yoder
hjalper oss att se. Nattvardsfirandet maste alltsa
enligt Yoder forstas utgdende fran den egen-
domsgemenskap som radde i urkyrkan, dér “ing-
en av dem led nagon n6d” (Apg. 4:34) eftersom
man gemensamt tog ansvar for att alla fick det
de behovde. Yoder sammanfattar: “Kort sagt,
nattvarden handlar om vardagsekonomi. Att ratt
Ova sig i att bryta brodet tillsammans ar ekono-
misk etik i vardagslivet.”"’

Yoder havdar alltsa att det finns en risk att vi
nar vi forsoker tolka de forsta kristnas maltider
som religidsa riter blundar for nattvardsfirandets
radikala innebaord for hur vi lever vara liv i sam-
héllet. Den konkreta gemenskap som existerade
kring nattvardsbordet i urkyrkan var en gemen-
skap som med sin blotta existens utmanade det
samhélle den existerade i. Den centrala tudel-
ningen i den tidiga kyrkan, den mellan judar och
greker, ar inte hos Paulus ett praktiskt problem
som skall losas utan &r en fraga om kyrkans
sjalva natur. Det samma géller de samhallseko-
nomiska klassindelningarna som aterskapades i
kyrkan i Korint. Maltiden ar inte en maltid om
dessa granser inte Overskrids, och darmed &r
kyrkan inte kyrka. Men enligt Yoder &r den
kristna versionen annu ett steg radikalare, men
pa ett satt som ar svart for oss att greppa.

Eftersom vi fatt lara oss att tanka individualistiskt
ser vi ungefar s& hér pa dop och forsamling: Vi
ar personligt fodda pa nytt och darefter dopta. Ef-
tersom vi alla delat panyttfodelsens erfarenhet har
vi slutit oss samman. Gud har ju befallt oss att
alska varandra och grunda férsamlingar. Detta in-
nebar att all atskillnad mellan manniskor bér for-
svinna.” Hur bra det &n later i vara 6ron sa ricker
det inte. Paulus exempel sager mer an sa. Det sé-
ger att tva etniska grupper, tva kulturer, tva folks
historia har korshefruktas sa att en ny mansklig-
het, en ny skapelse har uppstétt. Efter detta verk
av Gud rader en helt annan ordning an den vi ar
vana vid i var sekulariserade varld. Nu lever vi i

18 1bid., 57-58.
17 1bid., 58.



en ny, tvarkulturell, mangetnisk gemenskap som
skiljer sig avsevért frdn den som bara bestér av
summan av individerna. Den nya gemenskapen
kommer att forandra historien, den kommer att
skapa nya kulturer och sociala strukturer.*®

Enligt Yoder ifragasatter kyrkan alltsa inte bara
idén om identitet grundad pa nationalitet, klass,
kon, kultur, utan hela den moderna sekuléra tan-
ken pa individualitet, vars motsats, kollektivism
&r lika modern. | stallet utgdr kyrkan enligt Pau-
lus bild en kropp dér alla har sin egen plats och
uppgift att fylla.

Ta bara detta som exempel: Varje del i denna
kropp av manniskor vérderas sa hogt att det bor
vara sjalvklart for oss att satta mer véarde pa de
ringare delarna!®

Yoder tar emellertid denna undervisning till en
konklusion som &r mindre sondagsskolaktig.
Detta satt att forstd hur olika roller fungerar i en
grupp &r i lika grad annorlunda i var omgivning
som den var i Paulus. Roller och funktioner tar
sig olika uttryck i olika kyrkor och samfund,
men tendensen ar densamma. Det vanliga ar att
mycket f& personer — en eller hogst tva, tre i en
forsamling — innehar den speciella rollen som
“herde”. Bara en sadan sérskilt kvalificerad per-
son kan utfora vissa speciella saker som gor att
forsamlingen blir det som den ar avsedd att vara.
Vi har specialister som professionaliserar kyr-
kans liv s att de flesta inte har nagon roll alls att
spela, mer an som objekt for verksamheten.?
Paulus beskrivning av kyrkan som en kropp
som fungerar som en gemenskap dér alla som
delar brdd och vin &r delaktiga pa ett sddant satt
att inte bara deras eventuella olika bakgrund i
fraga om etnicitet, klass och kon inte ldngre ar
avgorande, utan &ven deras individuella sérart
bejakas och kommer till funktion fér gemen-
skapens goda 4r alltsd inte bara en fin vision om
hur kyrkan skulle kunna fungera, utan det &r det
som gor kyrkan till kyrka. de Lubacs tes om att
“nattvarden gor kyrkan” blir pa detta sétt konkret
men samtidigt synnerligen utmanande. Vi maste
nadmligen leda resonemanget tillbaka till dess ut-

18 1bid., 13.
9 1bid., 74.
0 hid., 75.
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gangspunkt. Det ar inte nog med att konstatera
att kyrkan bor vara en sadan gemenskap, vi
maste ocksd konstatera att kristendomen i
samma mening &r denna kyrka. Som Yoder ut-
trycker det:

Paulus vision om den nya ménskligheten bérjar
inte med en mansklig idé som sedan vuxit till en
verksamhet, vilken i sin tur lett till en ny form av
gemenskap. Enligt Efesierbrevet &r visionen sna-
rare nagot som han upptackt genom det uppdrag
som han — tvartemot sin egen ursprungliga upp-
fattning — fatt av Gud sjalv. Genom sin erfarenhet
av hur Gud handlar med méanniskor upptéckte Pa-
ulus idén bakom den nya gemenskapen.?

Att sdga, vilket man ofta gor, att kyrkans tal om
kirlek maste motsvaras av en karleksfull praxis
for att 4ga trovardighet ar alltsd inte tillrackligt.
Att saga s forutsatter att kyrkan har nagot att
sdga om karlek som &r oberoende av hur kyrkan
lever och handlar. Ur Paulus (och Yoders) per-
spektiv ar det nonsens. Kyrkan &r i forsta hand
en kérlekspraktik, som inte skall romantiseras
utan ar ett hart arbete med att bygga upp en ge-
menskap. Kyrkans tal kan bara forstds som ett
forsok att forsoka forsta det som kyrkan gor.
Underrubriken pad Yoders bok Body Politics
lyder: ”Fem praktiker som den kristna gemen-
skapen utfor infor virldens dgon.”% Detta per-
spektiv kan inte nog betonas. Det ar latt att miss-
forstd Yoders perspektiv som ett satt for kyrkan
att isolera sig. Men Yoder tanker sig att det kyr-
kan gor ar offentliga handlingar, i ordets egent-
liga bemarkelse, namligen ett satt att leva i vérl-
den som inte bara kan ses av andra manniskor
utan ocksa inspirera. Som vi redan sett forutsat-
ter Yoder att denna nya gemenskap som kyrkan
utgdr “kommer att fordndra historien, den kom-
mer att skapa nya kulturer och sociala struk-
turer”. Det dr inte uttryck for en vision om kyr-
kan som vander sig indt. Men det &r inte heller
en kyrka som forsoka kontrollera eller styra
varlden. | Yoders forstaelse av forhallandet mel-
lan nattvarden och kyrkan kommer betoningen

! 1bid., 13

2 Den svenska Oversdttningen har inte denna titel,
oversattningen & min. Originalrubriken &r alltsa:
”Five Practices of the Christian Community Before
the Watching World”.
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starkare pa kyrkan som alternativ gemenskap,
men den gar mycket val att kombinera med den
tanke pa att nattvarden gor kyrkan som de Lubac
och de Certeau utvecklar. Fram tréder bilden av
en gemenskap som formas och tar sin néring ur
nattvardsfirandet som gemensam handling, en
handling som far konsekvenser for hur de som
ingdr i denna gemenskap lever sina liv och for-
haller sig till varandra och andra manniskor.

En tjanande gemenskap

Sa vad hander nar vi med denna syn pa nattvar-
den som den handling som skapar kyrkan ater-
vander till frigan om folkkyrkans dilemma med
tydlighet och Oppenhet? Det gudstjénstcentre-
rade perspektiv jag forsokt beskriva bryter upp
denna tudelning till en glidande skala dar inte
bara olika méanniskor placerar sig utgdende fran i
hur pass stor grad de utfor kristna handlingar,
utan dar varje manniska for sig vid olika tid-
punkter placerar sig pa olika stallen. Ett annat
sétt att sdga samma sak ar att det &r individual-
ismen, som skapar denna spanning, eftersom den
pa ett satt som sallan sags rakt ut gor individens
fralsning till centrum for hela den kristna diskur-
sen. Den implicita fragan blir da vad kravs for
att individen skall fralsas, &ven i sammanhang
dér en sadan fraga skulle anses for “vulgir” for
att stéllas hogt. P& denna fraga kan bara svar ges
som gar pa kollisionskurs med kérnan i den
kristna tron — det vill siga man maste dra en
grans antingen vid en viss bekand tro, eller vid
ett minimum av engagemang (dop + medlem-
skap). Alla sadana svar ar teologiskt bristfalliga,
de innebar att man far spela ut en aspekt av kris-
tendomen mot de andra.

Ett sddant synsatt innebar att folkkyrkan kan
fortsétta bejaka det virdefulla och “kristna” i re-
lativt ansprakslésa handlingar, sa som t.ex. att
betala kyrkoavgift, men utan att denna minimal-
istiska syn pa kristen identitet blir normerande
for kyrkan som helhet. Tvértom blir i detta per-
spektiv gediget kristna handlingar, framfor allt

Summary

nattvardsfirandet, normerande, men inte sa att
den som regelbundet firar nattvard automatiskt
ar en sann kristen. Eftersom det &r handlingen
som &r normerande, och handlingar per defini-
tion inte kan fungera som helt stabila identitets-
markdrer eftersom de &r punktuella handelser i
tiden, sa kan ingen gora ansprak pa en fullkom-
ligt stabil kristen identitet eftersom ingen firar
nattvard varje stund hela sitt liv. Vara liv forblir
styckverk. Men podngen d&r inte att forskjuta
tyngdpunkten fran person till handlig, utan fran
en idé om kristen identitet som grundar sig pa
”inre” kvaliteter till konkreta handlingar. Det
innebdr att den &r kristen som gor kristna saker,
med denna aktivitet kommer delvis ta sig andra
uttryck &n de kristna handlingar som &r fore-
behéllna kyrkans anstéllda. | stallet blir det den
gudstjanstfirande forsamlingen som blir kyrkans
karna, den gemenskap som utgér kyrkans sub-
jekt och lever for att tjdna hela samhallet.

De praktiska forandringarna som detta synsétt
kan foranleda i kyrkans liv &r inte ovésentliga,
men viktigare ar det fordndrade sétt att tdnka och
se pa kyrkan som detta resonemang foranleder.
Det &r inte mindre sant att i stallet for att be-
trakta kyrkan som en organisation med anstéllda,
se den som en samling ménniskor som samlas
for att fira nattvard och reflektera kring vad
denna maltid innebar for hur de lever sina liv.

En 6ppen folkkyrka behover alltsd inte ha ka-
raktdren av en myndighetskyrka eller en tjans-
temannakyrka. Det behdver inte finnas nagon
motsats mellan dppenhet och tydlighet eller ge-
menskap och vélkomnande. Tvédrtom — det &r
bara in i en gemenskap man kan valkomna och
vélkomnas. En dppenhet som inte férenas med
tydlighet &r bara tomhet. Daremot ar det mojligt
att ha bade gemenskap och tydlighet utan val-
komnande och &ppenhet — och det &r frestelsen
som kyrkan maste bygga upp strukturer for att
motarbeta. | sista hand &r kyrkan just detta: en
tradition, en organisation, ett utrymme som gor
det mojligt att valkomna frdmlingen in i gemen-
skapen.

The predicament of the Nordic Lutheran churches has been described as a balance act between openness and
clarity. This article argues that this problem has underlying causes in the (practical) ecclesiology of
these churches and that a step towards overcoming these problems is to incorporate catholic, here understood
as a sacramental ecclesiology, as well as Anabaptist elements into its theology. By discussing the works of
Henri de Lubac and John Howard Yoder, the author argues that with a clarity that focuses more on Christian
acts than Christian individuals, the tension between openness and clarity disappears.
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The new traditionalist wave in
ecumenical theology

In the introduction of his book Beyond Fideism,
Finnish systematic theologian Olli-Pekka Vainio
discusses the new religious landscape within
North America and Europe. Many sociological
surveys indicate that different forms of ‘con-
servative’ Christianity are growing or at least
keeping their positions, while more ‘liberal’
main-road churches seem to lose ground, some-
times rapidly. With reference to American ethi-
cist Jeffrey Stout, Vainio claims that Alasdair
Maclntyre (b 1929), John Milbank (b 1952) and
Stanley Hauerwas (b 1940) can be regarded as
intellectual leaders of this new wave of ‘tradi-
tionalism’. Stout sees a growing tension in socie-
ty, since theologians tend to become more ‘Hau-
erwasian’ while lawyers and ethicists become
more ‘Rawlsian’. The traditionalistic theologians
have their sociological ground in communitari-
anism and their philosophical ground in fide-
ism.!

! Olli-Pekka Vainio, Beyond Fideism (Farnham: Ash-
gate Publishing Limited, 2010), 1-4. The theological
communitarianism has of course close connections to

In Sweden, and to some extent all Nordic coun-
tries, a so called “New ecumenism” has been
formed by individual leaders from the Roman
Catholic Church and Pentecostal churches.
Sometimes also Eastern Orthodox churches and
non-denominational groups have joined this
ecumenical movement, which is very much a
grass-root level phenomenon. These groups are
mutually very different in a number of ways, but
they have at least one important thing in com-
mon; they all seek the classical theological and
spiritual roots of the Church in a way that leads

the Post-liberal program that George Lindbeck pre-
sented in his book The Nature of Doctrine The Nature
of Doctrine — Religion and Theology in a Postliberal
Age (Philadelphia, Westminster Press, 1984). Howev-
er, Lindbeck had already by the late 1960:s started to
suggest a “sectarian” form of ecclesiology as a surviv-
al strategy for churches exiting in late modern socie-
ties. Lindbeck himself reads Martin Luther from a
sectarian perspective in his essay “Modernity and Lu-
ther’s teaching of Christian Freedom” in Martin Lu-
ther and the modern mind: freedom, conscience, tol-
eration, rights (Edited by Manfred Hofmann; New
York: E. Mellen Press, 1985).




112 Tomas Appelqvist

them to distance themselves from Martin Luther
and the Lutheran reformation, as well as the
Reformation in its totality. Their way of “mak-
ing theology” has partial roots in the official
ecumenical agreements from the 20™ century,
but nowadays, the grass-root level, often without
any official bonds to particular church bodies, is
the most important sphere. Here, people from
different traditions meet and find common inter-
est in criticizing main line Lutheran churches
and traditions for being “liberal” or unclear in
ethical questions which are debated in society
and sometimes through theological questions,
such as the birth of Jesus and his claims of being
the way in definite sense.

In summary, the public debate has often only
two different positions; the liberal/Lutheran one
and the post-liberal/traditionalist one. In this
presentation, | will propose another option,
where the original Lutheran thinking concerning
church and society is used as a way to bridge the
gap between liberalism and traditional-
ism/communitarianism.?

2 In this attempt, | follow one of the theses (No 10)
submitted by Niels Henrik Gregersen, professor in
systematic theology at the University of Copenhagen,
in his introduction to the book The Gift of Grace —
The Future of Lutheran Theology. This text has the
title “Introduction - Ten thesis on the Future of Lu-
theran Theology”, in The Gift of Grace — The Future
of Lutheran Theology (Edited by Niels Henrik
Gregersen et al; Minneapolis: Fortress Press, 2005).
In thesis No 10, he claims that future Lutheran theolo-
gy should transcend the unhealthy dichotomies be-
tween “liberal” and “conservative”, “culture-oriented”
and “church-oriented”, “modern” and “postmodern”.
He also claims that the capacity for living with con-
tradiction rather than in neat uniform schemata may
be an important stress test for Lutheran spirituality.
See Gregersen, 13-14. Theological ethicist Bernd
Wannenwetsch has also, in his book Political Worship
— Ethics for Christian citizens (Oxford: Oxford Uni-
versity Press, 2004), argued for a middle-ground be-
tween liberalism and communitarianism. We will re-
turn to Wannenwetsch in the last section of this
article.

The post-secular critique of Lutheran
tradition

In this article, 1 will focus on the communitarian
programmes of Alasdair Maclntyre and Stanley
Hauerwas. In my view, many Lutheran theologi-
ans have reacted towards this communitarian cri-
tique by bringing Lutheran faith in too close re-
lation to liberalism and the ideologies of
modernity. For a full description of the post-
secular or traditionalist critique of Early Luther-
anism in the way it was presented above, one
should also pay attention to the radical Ortho-
doxy programme of John Milbank, Graham
Ward and William Cavanaugh.

Alasdair Maclntyre

We find the main source of the 'Roman Catho-
lic” criticism of Alasdair Maclntyre in his book
After Virtue. According to Macintyre, the mod-
ern-liberal society has lost its comprehensive
understanding of morality and as a consequence,
we no longer have a clear goal for ethics. He
claims that every moral philosophy presumes a
sociology, meaning relationships to others are
important to identify people. Pre-modern socie-
ties were identifying people in substantial, not
only accidental, ways through their relationships
to others. From this we can learn that Joint cata-
logues of virtues and vices are necessary, and
qualities of character are better than rules to
promote virtues. Morality in antiquity required
that people were in agreement with the telos of
the human being. The Christian tradition added
the claim that the foundations of ethics also in-
cluded a divine established law. This belief, that
moralities were true or false was, according to
Maclintyre, later destroyed by Protestantism, the
Jansenist form of Roman Catholicism and their
precursors in Late Medieval philosophy. These
movements were emphasizing the Fall so thor-
oughly that human reason was not seen to be
able to correct the passions of human beings.
According to the scholarly views of their time
reason can only calculate on means, but not say
anything about the goal of human life.®

3 Alasdair Maclintyre, After Virtue After Virtue — A
Study in Moral Theory (Notre Dame: Notre Dame,
1984), 2-39 and 53-55.



Modernity has criticized the Aristotelian way to
justify morality. Friedrich Nietzsche claimed
that Aristotle was completely wrong and that all
forms of rational justifications of morality una-
voidably must fail and morality therefore must
be understood from the human will. Maclntyre
claims that rules have a primary function in the
moral life of modernity. He also states that quali-
ties of character, which were emphasized in Ar-
istotelian thinking, now are considered to be
secondary to rules. As a consequence, Maclntyre
writes that the virtues will fail when it becomes
clear that the rules cannot be successfully justi-
fied.*

The Greek word dike referred to the whole
order of the world. This implied that the virtue
of righteousness was to do what the accepted or-
der required of you. For Plato, being successful
as a human being was almost identical to being
successful as a citizen. An Aristotelian ethics of
virtue assumes that a distinction is made be-
tween what is considered to be good and what
really is good. This is the background that ex-
plains why law and morality are associated by
Aristotle, but not in the modernity.”

Maclntyre does not, at least not explicitly, be-
long to the Thomistic tradition within the Ro-
man-Catholic Church. He even denies that his
moral philosophical standpoint is connected to a
theological standpoint.® At the same time, he
openly admits that he is heavily influenced by
Aristotle and some other traditions from classi-
cal Greek philosophy. Maclntyre says of himself
that he should be placed somewhere between
‘classical morality’ and ‘Aristotelianism’. He
thinks that Thomas” commentary of the Ni-
comachian Ethics is unsurpassed, but that this

* Maclntyre, 116-120.

® Maclntyre, 137-153. Perhaps the difference between
Aristotle and modernity becomes clearer if we consid-
er what Maclntyre writes on 224-225, namely that
Aristotle states that a society without a common un-
derstanding of righteousness, dike, will lack the nec-
essary basis for political fellowship.

® This is in fact the only major difference between
Maclintyre and Hauerwas. Accordning to Hauerwas,
the theological agenda is always the primary source
that has consequences for all other parts of acedemical
work, such as interpreting history and present day so-
ciety.

A Lutheran answer ... 113

commentary treats the virtues in a way that can
be put into question. For example, his view of
physical and biological sciences is too individu-
alistic, and his view of the unity of the virtues is
unsustainable.’

Maclntyre claims that a communally shared
view of the telos of human life is important in
order to establish a narrative that will give every
member of the community a personal identity.
These traditional patterns of virtue today only
survive in small subcultures and Maclntyre,
therefore, sees a great risk for ‘erosion’ of the
largest church traditions in the world. The con-
clusion Maclntyre draws is that we, in modern
society, have reached the same point as the citi-
zens of the decaying Roman Empire. We, there-
fore, have to create local communities, where
intellectual and cultural life can be maintained
through the dark ages that have begun.®

In summary, Maclintyre’s analysis is mostly a
critique of modernism and liberalism, but these
phenomena are closely connected to the Refor-
mation. He often repeats that Luther regarded all
heathen philosophy as works of the devil and
that Lutheranism has never been able to assimi-
late useful insights from extra-Biblical cultural
traditions.

Stanley Hauerwas

Stanley Hauerwas speaks about the ‘Freely gath-
ered church’ as a critique of so called ‘Constan-
tine churches’ which he refers to as churches
that work with (close) connections to secular so-
ciety. Hauerwas wants to emphasize an ethics of
virtue instead of justification by faith since the
traditional Lutheran reading of justification is
too individualistic and tends to lose the social,
eschatological and practical aspects in the jus-
tice, and salvific work of God. This redefinition
is also visible in his way of handling the Refor-
mation sola Scriptura principle; church and Bi-
ble, text and interpretation, and discipleship and
reading may not be separated. Historically, sola
Scriptura has been developed in close relation to
modern individualism, and this has formed the

" Maclntyre, 165-168 and 178-181.
8 MaclIntyre, 201-227 and 253-263.
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basis for both fundamentalist and historical-
critical readings of the Scripture.®

Closely connected to this view is his claim for
the visible church and its character as a disci-
plined community instead of Protestant individ-
ualism, where all members can make personal
decisions concerning the extent of their Christian
involvement. The Bible should, according to
Hauerwas, be read within the Christian commu-
nity, since a narrow-minded principle of sola
scriptura loses the important context that was an
implied component when the ancient church in-
terpreted the Bible. When religion is excluded
from public life, it runs the risk of becoming ex-
tremist and/or sectarian. However, Hauerwas
notes that the main development within
Protestant churches is that they are incapable of
exercising authority over the lives of the mem-
bers and that this is a sign of how freedom of
religion has resulted in the disruption of Chris-
tians. Christians today think that they have a
right to ‘make independent decisions’. Hauerwas
sees a lot of signs of this development even
within the Roman-Catholic church. Therefore,
no denomination is able to appear as a disci-
plined people with the capacity to challenge the
state.™

Hauerwas is a Methodist. He belongs to the
Barthian tradition, but calls himself a “high-
church Mennonite” with close connections to
Anglo-Catholicism. He is against spiritualism,
pietism and rationalism, but shares with Luther-
anism the accentuation of Eucharist and liturgy.
His concept of a “community of virtue” is, of
course, heavily influenced by Maclintyre. Here-
by, he tries to find a way to counterweigh mod-
ern autonomy. It is important that the church
maintains the political significance of virtue. He
is a typical representative for the ecumenical and
eclectic profile of what can be called contempo-
rary Barthian influenced critique against Luther
and Lutheranism. Hauerwas himself speaks

® Arne Rasmusson, The Church as Polis: From Politi-
cal Theology to Theological Politics as Exemplified
by Jirgen Moltmann and Stanley Hauerwas (Lund:
Lund University Press, 1994), 199 and 206.

10 Stanley Hauerwas, After Christendom? — How the
Church is to behave if freedom, justice, and a Chris-
tian nation are bad ideas (Nashville: Abingdon Press,
1991), 81 and 88.

about this present situation in the preface of Af-
ter Christendom, where he states that it is typical
that theologians such as himself are influenced
by a wide diversity of thinkers, such as Alasdair
Maclintyre, John Howard Yoder and John Mil-
bank, without even admitting that these influ-
ences would likely lead to theological contradic-
tions within the authors” own positions.™

The Lutheran reformation over-personified
the Christian faith by separating public and per-
sonal morality, thereby strengthening the secular
authority as a solution to the political regiment
when the political force of the medieval church
was to be pressed back. As a consequence, the
main development within Protestant churches is
that the churches are incapable of exercising au-
thority over the lives of its members. In fact, no
denomination is able to appear as a disciplined
people with the capacity to challenge the state.*
This can be seen as an indirect form or a conse-
quence of the phenomenon that Maclntyre calls
“erosion’”.

Becoming a Christian needs a lot of training.
Hauerwas” strategy to correct this trend is to ed-
ucate the Christians. He sees a major obstacle to
this in the fact that many modern Christians
think that you can become a Christian without
training. The critical aspect of this mistake is
that when it has been established, every other
alternative appears authoritative. Here Hauerwas
sees an advantage within the Roman-Catholic
church that has almost been lost within Protes-
tantism, that is to say the use practices of dis-
cernment which situate our lives within the nar-
rative of the church.™

The focus of every-day life and family life
during the Reformation and in Lutheran theolo-
gy was the final nail in the coffin for the ethics
of Aristotle with his emphasis on theoretical
contemplation and political participation. This is

1 Hauerwas, preface.

2 Hauerwas, 24-26 and 31.

1% Hauerwas, 98-99 and 108-110. In this particular
book, Hauerwas mainly exemplifies the political prac-
tice of the church with the capability as a larger com-
munity (not a family in strict biological sense) to
have, raise and educate children. Therefore, he stress-
es that matrimony as an institution must belong to the
church, not the state. See also 126-131 for a more
thorough explication.



because the sphere of “political” action for the
individual believer was so small. The Refor-
mation implied a conception of vocation where
secular rulers could determine ethics for the
whole society where there was no context from
which current honour and duty could be put into
question. The appreciation of everyday life that
came from the Reformation also implied that
Christian concepts of love must suffer from the
lack of a Christological centre.*

To summarise: Hauerwas develops an “ethics
of virtue” that is a reminiscent of some of the
main ideas from Maclntyre. However, Hauerwas
is an explicit theologian that writes for and with-
in a Christian context. Protestant individualism
and freedom of religion has resulted in the dis-
ruption of Christians. At the same time, the state
is constantly in a potential conflict situation to
the Christian people. The church, therefore, has
to develop tools that make it possible for believ-
ers to co-operate and share their lives together.
Maclntyre and Hauerwas are united in their crit-
icism of modern autonomy and human inde-
pendency, especially in matters concerning shar-
ing faith. They claim that Lutheran theology
does not have the tools to correct these prob-
lems. | will now try to prove that they are wrong.

Applying the critique on some main
Lutheran teachings

From the critical arguments presented above, it
is clear that contemporary Lutheran theology has
to be able to handle a wider range of Augustini-
anism and sociological aspects of the Christian
faith, where the connections between and within
the Christian community to Civitas Dei are made
more concrete than before. The purpose of my
text is two-fold. Firstly, I think that Lutheranism
should take the challenges from the “New ecu-
menism” seriously in order to work as a vital
voice in an ecumenical dialogue. Secondly, |
think that the critique presented above can be
described as a second wave of political theology.
This second wave can be seen as making the

4 Stanley Hauerwas, Dispatches from the front —
Theological engagements with the secular (Durham:
Duke University Press, 1994), 170-173.
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aforementioned arguments relevant to Lutheran
theology itself. This is vital if Lutheran theology
wants to analyse the new religious landscape, in
which the (former) Lutheran majority churches
can no longer be described as dominating the
religious life of society. Two main Lutheran
teachings, that are often described as obstacles
for entering the sort of dialogue, | wish to pro-
mote are the “two kingdoms doctrine” as well as
the distinction between law and gospel, at least
when this distinction is applied at an individual
level. I, therefore, start with a short description
of these teachings.”

The two kingdom’s doctrine has its back-
ground in the thinking of Martin Luther, howev-
er Per Frostin claims in his book Luther’s Two
Kingdoms Doctrine — A Critical Study that this
thinking was not formed as a clear doctrine until
the 19" century, when the positive view that Ar-
istotle had concerning the state, via Hegel and
the Romanticism, was applied to the European
national states. Even if Martin Luther often re-
peated the words of Acts 5:29, that you shall
obey God more than humans, the two kingdoms
doctrine, at least in Northern Europe, often has
been used in order to keep the “secular” regi-
ment free from ecclesial arguments.™®

The other concept, the distinction between law
and gospel, is closely connected to the two king-
doms doctrine, but still not identical with it. This

1% Many Lutheran theologians have of course tried to
summarize the problem for contemporary Lutheran
theology. See for example Gregersen, 13f, Tage Kur-
tén, “Lutheran Moral Thinking: Its Dilemma in a Late
Modern Setting” in Crisis and Change — Religion,
Ethics and Theology under Late Modern Conditions
(Edited by Jan-Olav Henriksen and Tage Kurtén;
Newcastle upon Tyne: Cambridge Scolars Publishing,
2012), Vitor Westhelle, “The Word and the Mask —
Revisiting the Two-Kingdoms Doctrine” in The Gift
of Grace — The Future of Lutheran Theology (Edited
by Niels Henrik Gregersen et al; Minneapolis: For-
tress Press, 2005) and Jan-Olav Henriksen, “Pluralism
and Identity — The Two-Kingdoms Doctrine Chal-
lenged by Secularization and Privatization” in The
Gift of Grace — The Future of Lutheran Theology (Ed-
ited by Niels Henrik Gregersen et al; Minneapolis:
Fortress Press, 2005.

18 per Frostin, Luther's Two Kingdoms Doctrine — A
critical Study (Lund: Lund University Press, 1994),
166ff.
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concept is visible in the Lutheran confessional
writings from the 16™ century®’, but also here,
we deal with a concept that was never fully
dogmatized during the reformation and where
the clear doctrinal expressions only emerged in
the 19" century.’® Interpreting the word of God
as law and gospel highlights salvation of the in-
dividual. Luther questioned how he could find a
graceful God, this lead to the Reformation
break-through. This shows that the salvation of
the individual is a natural, almost necessary,
starting point for Lutheran theology. God’s law
is, more or less, known by all humans. However,
only the Gospel can give God’s own righteous-
ness through Jesus Christ to a sinful human be-
ing.
In order to keep law and gospel apart a dis-
tinction between personal ethics and public eth-
ics/”officeholder” ethics has to be made. Ac-
cording to traditional Lutheran thinking, both of
these forms of ethics should be influenced by the
faith of the believer, but in two different ways.
Personal ethics consist of the believer’s own in-
terpretation of the Christian faith in circum-
stances where he does not have to fulfil any pub-
lic duties. The way two neighbours interact can
be used as an analogy for this type of ethics. The
typical example of officeholder ethics is when a
judge has to pass judgment according to current
law, even if he feels compassion for those he
judges. It has often been very difficult to give
public or officeholder ethics a Christian interpre-
tation even if it is obvious that this was the in-
tention of the Lutheran Reformation.

In order to find the basis for such an interpre-
tation, we have to take the Lutheran teaching of
three orders into consideration. This thinking is
richly illustrated in a number of Luther’s writ-

71t is discussed explicitly in Formula of Concord, art
V and VI, but is widely present in many articles with-
in the Book of Concord, for example the Apology of
the Augsburg Confession.

18 See for example Carl Ferdinand Wilhelm Walther,
The Proper Distinction between Law and Gospel (St.
Louis: Concordia, 1929) and Edward A. Engelbrecht,
Friends of the Law — Luther’s Use of the Law for the
Christian Life (Saint Louis: Concordia Publishing
House, 2011).

ings™, but is seen perhaps most clearly in the
table of orders at the end of the Small Cate-
chism.

The Catechism: A didactic way of
interpreting Christian life

My main focus in the reading of early Lutheran
texts in this article is the teaching of the three
orders or estates. This is a teaching that original-
ly was of great importance within Lutheranism,
however it was eventually eroded due to liberal-
ism and industrialism. As shown above, Per
Frostin notes that the three orders must be seen
as an integral part of traditional Lutheranism, in
which the dialectics between law and gospel,
worldly and spiritual regiments and the two
kingdoms in an Augustinian sense takes place.
All these schemes are necessary components of
Luther’s teaching on spiritual and temporal mat-
ters. Frostin also says that Luther uses the dis-
tinction between spiritual and worldly in differ-
ent ways at different stages of his career. In
order to treat both creational and eschatological
aspects of Luther’s thinking justly, he agrees
with the way Ebeling speaks about a Zweifo-
ralehre in order to develop the distinction be-
tween coram deo and coram hominibus. This
concept can be used to clarify phenomena that
the two kingdoms doctrine cannot give a clear
picture of.?°

A number of more recent works seems to in-
dicate that emphasizing the three orders or es-
tates is not only a historically correct way of re-
evaluating early Lutheranism, but also a “meet-
ing point with more contemporary communitari-
an approaches that stress that an ethical judg-
ment remains grounded on a specific community
and the individual’s role within it”.** The doc-
trine of the three “orders” or “estates” is a her-
meneutical key to Martin Luther’s political eth-

19 gee for example vol 44-47 in Luther’s Works,
American Edition.

20 Frostin, 168-172.

2 Direct quote from Heiki Pihljaméki and Risto Saa-
rinen “Luthran Reformation and the Law in Recent
Scholarship”, 7 in Lutheran Reformation and the Law
(Edited by Virpi Mékinen; Leiden: Brill, 2006).



ics, since it shows the connections between
God’s commandments and the ethics of wor-
ship.?

American legal historian John Witte?®® has
written extensively about legal teachings during
the Lutheran Reformation. They were in line
with the original Lutheran message, and Luther’s
two kingdoms theory was a rejection of tradi-
tional hierarchies of being, authority and society.
He also emphasizes the importance of the three
estates; they are in a way hierarchical institu-
tions, but their purpose is to make it possible to
divide power, labour and competence between
three relatively autonomous realms. The eccle-
sial estate has, through its competence, of course
a special responsibility for the spiritual realm.
However, family and political authority should
not be understood to be secular, since they too
are relating and witnessing to God’s work in
creating and sustaining the world. In this way,
the early Lutherans could promote social reform
within state and family quite independently of
ecclesiastical considerations. Division of labour
and power among the three orders makes each of
them more flexible.?

Of course, the three order theology has been
criticized in a number of ways, most noticeably
in feminist readings of Luther.?® Even if this cri-

22 \Wannenwetsch, 60-61.

23 See for example John Witte Law and Protestantism
— The Legal Teachings of the Lutheran Reformation
(Cambridge: Cambridge University Press, 2002).

% This summary of Witte’s book can be found in
Pihljaméki and Saarinen, 5-6, where it is also dis-
cussed as a critique against the Troeltschian influence
of Lutheran theology. This influence has had the con-
sequence that Lutheran theology has been viewed as
quietist in legal and societal questions.

% Three feministic and critical examples of how the
original Lutheran reformation can be read and re-
interpreted, we find in Deanna A. Thompson, Cross-
ing the Divide — Luther, Feminism, and the Cross
(Philadelphia: Fortress Press, 2004), W. D. James
Cargill Thompson, The Political Thought of Martin
Luther (Brighton: Harvester, 1984) and Serene Jones,
Feminist Theory and Christian Theology — Car-
tographies of Grace (Minneapolis: Augsburg Fortress
Press, 2000). Serene Jones is especially interesting,
since she gives a clear picture of how even feminst
thinking seeks a middle-ground between liberalism
and communitarianism. She gives a long list of argu-
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tique is taken seriously, it is clear that it does not
refer to the three order theology as such, at least
not primarily, but rather to the consequences of
losing its original purpose when it started to be
misused by modern society, which was shaped
by enlightenment individualism and market
economy in the 19™ century.

Let us now turn to the three orders system by
Luther and analyse it more concretely®. It can
be pictured as follows:

Responsible/ Receiving:
”Office”
Ecclesia Teachers Listeners
Politeia Rulers Subjugated
Economia Heads of Household Servants

In order to understand this division, it is im-
portant to remember that every Christian believ-
er according to Luther has his special duty in all
these orders at the same time. At each level, you
are either a “responsible” or a “receiver”. A
normal citizen or a farmer has a receiving duty at
the ecclesial and political level, but at the same
time, he or she has an office at the economical
level and, therefore, has to take responsibility for
other people. For example children or (in Lu-
ther’s time) servants. All three orders are God’s
way of keeping structure in creation. Luther re-
garded a receiving position as having the same
importance as an office-keeping position, since
all positions are God’s way of teaching Chris-
tians to practice love in concrete deeds. The
three orders are, also, of equal weight in God’s
continuing perseverance of creation. The history
of the world is therefore identical to the history
of the three orders.

ments concerning problems within both of these tradi-
tions that a feminist point of view wants to overcome.

% See Pihljamaki and Saarinen, 5-7 for a brief over-
view of important research on the three orders. In an
essay, “Luthers Lehre con den drei Stinden und die
drei Dimensionen der Ethik” in Lutherjahrbuch (Gét-
tingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1978), Reinhard
Schwarz states that Luther’s understanding of the
three orders is in line with the catechetical tradition of
the Medieval church. This thinking can with this
background be regarded as an ecumenical issue.
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This threefold thinking of orders starts to influ-
ence Lutheran theology heavily during the
1520s. We find it in the tables of duties within
Small Catechism and in Confessio Augustana,
art XVI, but also in many hymns and prayers,
and in the way the commandments of God were
interpreted. For example, how one should inter-
pret personal and officeholder ethics. This think-
ing makes it possible to interpret a long list of
paragraphs within the New Testament that have
historically had a problematic reception, but at
the same time seem to have had a central role for
the New Testament writers. Let us study some
examples of this.

A Lutheran reading of the New
Testament on human community life

My purpose here is not to prove that Lutheran
theology is “the” correct interpretation of the
New Testament in a historical critical sense. My
purpose is neither to show how the early Luther-
ans interpreted the Bible in these matters. In-
stead | want to show that it is possible to use the
Lutheran standpoints above in order to find nu-
ances in the Greek terminology of the New Tes-
tament that later interpretations and translations
have lost. If this attempt is successful it also in-
dicates that the criticism of Maclntyre and Hau-
erwas is incorrect and that early Lutheran think-
ing has valuable tools that can help present day
theology to answer challenges that are brought
up by the Late modern changes in society.

In Ephesians 5:21, the introduction to a para-
graph with housetable exhortations, Paul writes:
“Submit to one another out of reverence for
Christ”. A Lutheran interpretation of this verse
claims that it is a privilege to be served, to be a
“receiver”. This is something that all Christians
need to be trained in. Therefore, no person may
be “responsible” in all three orders. You have to
be subjugated in at least one order if you shall
have this Christian training in human community
life. Many passages in early Lutheran writings
about the secular and the spiritual forbade eccle-
sial ministers from having a political office or
even supporting themselves by trading. At the
same time, political rulers were forbidden from
executing ecclesial power and entering the office

of the church. The submission to fellow believ-
ers is for Luther such an important thing, since
we otherwise risk losing the reverence for
Christ.

As a second example, we notice that in the
New Testament, many passages turn immediate-
ly from mystical ecclesiology (Body of Christ)
to concrete exhortations in worldly matters, for
example the table of orders. Romans 12-13 is the
main evidence for this but, also Eph 4-5, 1 Pet 2,
Col 2-3 and 1 Cor 12 can be studied in this way.
In these passages, mystical ecclesiology is ab-
ruptly and unexpectedly accompanied by exhor-
tations that contain human hierarchies and di-
vergent responsibilities. The Christian subjection
to secular rulers is in itself a way of living in the
body of Christ and letting this have concrete
consequences. It is also a practice of the congre-
gation as a social and visible unit. The fact that
even secular living is interpreted theologically
also sets a clear limit for what a Christian can do
in a social context where sin is constantly pre-
sent. You shall obey God more than men (Acts
5:29), and when a ruler, whether economic, po-
litical or ecclesial (1), demands something that is
contrary to God’s own will, the Christian shall of
course obey God.

As a third and final example of how the three
orders can be used to interpret the Bible and at
the same time bridge a too narrow reading of law
and gospel or secular and spiritual, 1 will high-
light the fact that there are many examples of
words in the New Testament that we today find
“secular”, even if they were originally used to
name different Church institutions or gifts within
the body of Christ. At the same time, the total
opposite is also true; many originally “worldly”
words are nowadays interpreted as thoroughly
ecclesial. The word diakonos reflects this; it has
its background in the way a servant served at the
dinner table in Ancient homes, but in the New
Testament it has a clear congregational base,
even if it often deals with worldly matters. This
“fluctuate phenomenon” does not have to be in-
terpreted as a weakness or a obscurity in ancient
Christian writings; a more plausible interpreta-
tion is that the first generations of Christian be-
lievers, just like early Lutheranism, were open
for using secular terms and fields in order to
practice Christian faith.



The New Testament’s use of words like oikos,
politeuomai and liturgia can also be used to
show how the three aspects of Christian living
should be unified in one single Christian exist-
ence within the Body of Christ. In New Testa-
ment, politeuomai means to be a citizen, not on-
ly to live in general. This is the Ancient
Christian way of giving all Christians the right
and status that only free men had in the Roman
Empire. At the same time, this citizenship is in
heaven (Phil 3:20) and it is something that uni-
fies Christians: “Consequently, you are no long-
er foreigners and strangers, but fellow citizens
(sympolitai) with God’s people and also mem-
bers (oikeioi) of his household” (Eph 2:19). Here
we see a how a well-known “ecclesial” para-
graph in the New Testament uses both political,
sympolitai, and economical, oikeioi, terms when
the visibility of the Christian community is de-
scribed.

Even if | could give a lot of more examples
from the New Testament, | think the ones given
show clearly that a Lutheran thinking of three
orders can work as a useful tool in order to in-
terpret what Christian existence is about. This
Lutheran way of analyzing seems to be even
more pertinent in a post- or late-modern society,
when all social units that were formed during the
modern era are exposed to explicit criticism or
slow erosion.

Luther and the early Lutherans were fully
convinced that the three orders were supposed to
exist as long as the world remains. The church,
understood as ecclesia, does not have to be visi-
ble in a sociological-political sense. The Church,
understood as the Body of Christ, in early Lu-
theran thinking primarily becomes visible by po-
litia and economia, just as we have seen above
in Eph 2:19, where the spiritual temple-building
is expressed in political and economic terms.?’

2" \When the visibility of the church in Lutheran think-
ing is spoken of, we shall of course mention the seven
signs of the church that Luther highlights in his book
On the Councils and the Church (the word of God, the
baptism, the Lord’s supper, the office of the keys, the
ecclesial ministry, public prayer and thanksgiving and
lastly, the sacred cross/suffering. The last two signs
especially show a clear connection to the three order
thinking that this article is highlighting, but if the task
were to write a Lutheran ecclesiology on its own
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In normal cases, the three orders were supposed
to take responsibility for their own domains. At
the same time, there are some definite excep-
tions from this rule.

For example, Luther urged the political au-
thorities to intervene and force parents to send
their children to school. This occurred after the
early Lutheran school reforms did not show a
satisfactory outcome. This is an example of how
“family life”, in Hauerwas’ terms, was limited
by a comprehensive theological agenda where
the needs of the church, understood as the Body
of Christ, had the top priority. The modern em-
phasis on family life is obviously not a “Luther-
an” invention.

In this three order thinking Luther is probably
trying to combine his Augustinianism (Civitas
Dei) with an Aristotelian tri-partition of ethics in
political ethics, personal ethics and household
ethics. This means that Aristotelian personal eth-
ics are replaced with ecclesial ethics, where the
individual’s appropriation of the Christian faith,
through law and gospel, is the central aspect.
That Lutheran faith sometimes, when it is about
the “ecclesial” part of the Christian existence,
speaks to people as individuals should not be
seen as a weakness. The New Testament often
speaks about individuals at the moment of con-
version.?

Early Lutheranism here makes conciliar think-
ing from the high middle ages concrete, combin-
ing the best parts of the Aristotelian concepts
monarchy, aristocracy and democracy.”® At the
same time, the Lutheran division of two regi-
ments and three orders is fully compatible with
the Augustinian division between Civitas Dei
and Civitas Terrena that Luther as an Augustini-
an monk of course wanted to use in his own way
of interpreting church and society theologically.
The concept of “regiment” shows in itself that
all parts of the Christian existence are included
in the battle that God and his Church have to
fight against the evil.

terms, these seven signs would of course be the cen-
tral focus.

28 See for example John 3:16 and Acts 16:30.

2 pihljamaki and Saarinen, 6. See also Brian Tierney,
Religion, Law, and the Growth of Constitutional
Thought 1100-1650 (Cambridge: Cambridge Univer-
sity Press, 1982), 80-102.
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Making Early Lutheranism work
today: Between (and beyond!)
liberalism and communitarianism

From Luther’s own point of view, the combined
thinking of two regiments and three orders was
regarded as a natural way of interpreting secular
law and the Christian living in general. It also
made the two-fold interpretation of God’s word
as law and gospel possible. This is an important
basis for the Lutheran view of justification.
Against this background, | claim that the original
Lutheran intention of using the two regiments in
order to break with the hierarchical thinking
within the western church at the beginning of the
16™ century should be regarded as an abiding
heritage that Lutheran churches should cherish,
although we can see that different societal condi-
tions require different ways of making the two
regiment thinking work.

The two regiments are always combined with
the three orders. This shall be used as a tool for
the Christian body, understood as the totality of
the three orders, to always be flexible and adjust
to new or changed contexts. One purpose of the
three orders is to divide power, labour and com-
petence between three relatively autonomous
realms of life. Of course, defining the dividing
line between these areas will often lead the
Christian body into internal and perhaps even
external conflicts. This is not necessarily a
weakness, seeing that the problems that the con-
flicts bring to light can be seen as reminders of
the constant need of re-interpreting the tradition
in the meeting with new contexts.

In this way, the Lutheran concepts both define
tradition (the communitarian matter) and open
up for a critical re-evaluation of this tradition
(the liberal matter). Both aspects are of great im-
portance. In a Nordic context, even this Lutheran
“middle-ground”, will probably be described as
a communitarian alternative to the main-road
liberal agenda of the Lutheran majority church-
es, since it is in line with way Maclntyre and
Hauerwas stress the importance of definite
groups sharing a common and explicit faith to-
gether. Nevertheless, it shares with liberalism
the concern for critical debate where also secular
concepts can be used and secular experiences
can be incorporated into the community of the

Church, since the Christian believers share the
political and economic worlds with people that
do not belong to the Christian faith.

Instead of miraculous stories about saints that
dominated Late Medieval spirituality, the simple
catechetical teachings during the Reformation
era had a threefold interpretation of the Christian
existence as its main goal. We have seen that
this opens up the reading of paragraphs in New
Testament to be used as a tool for interpreting
the dignity and special vocation of every mem-
ber of the church even in our late-modern con-
text. If such a process were to begin, there is, of
course, a risk of “ecclesial triumphalism”; that
the church becomes introverted and starts to de-
velop oppressive mechanisms against its own
members. In one sense, | would say that all or-
ganisations constantly run this risk. In the “best
case scenario”, the threefold ethics of Lutheran
ecclesial thinking could work as a safeguard
against such a triumphalism. On the other hand,
the reception history of the New Testament table
of orders as a whole (not only the Lutheran one!)
indicates that theology has to develop forums
where ecclesial processes can be illuminated and
critically investigated by external secular tradi-
tions and ideologies that are compatible with the
heavenly goal for Christian living.

These forums have at least two main purpos-
es. Firstly, they will highlight the fact that no
church, not even a church that takes the concerns
from post-secular theology seriously, wants to
dismiss the modernity in its entirety with its lib-
eralism, individualism and human emancipation.
On the contrary, many modern phenomena have
obvious Christian roots that both Church and so-
ciety have to be reminded of. We can take the
New Testament concept of “member” as an ex-
ample. This is one of Paul’s favourite words, and
he often uses it (Rom 6:13 and 19, Rom 12:4-5,
1 Cor 6:15, Eph 4:25 and Col 3:15) to combine
an individual exhortation about human freedom
and responsibility (“liberalism’) with a concern
for the whole Christian body (“communitarian-
ism”). Secondly, forums for investigating inter-
nal ecclesial processes with secular means are
also a way for the church to come into contact
with people and institutions that do not share the
Christian faith. By doing this the church meets



some of the needs of the world and gets ideas for
its life in intercession and mission.

The people that represent the church body in
these forums can be called the “political office-
holders” when applied to the language from the
three orders. When we speak about politeia, it is
important to keep in mind that this is primarily a
level within the Christian body, not a secular
force. Of course in many democracies the church
can acknowledge secular authorities to a large
extent. This is because those authorities do what,
according to Romans 13, they are supposed to
do. At the same time, not even in democracies
with a strong Christian heritage, can the state be
expected to carry the whole burden of politeia,
seeing that the small Ancient political units had
the ability to form political goals that were much
more concrete and precise than the goals formed
within modern states. The “political officehold-
ers” can therefore be said to have a two-fold
task; they shall make sure that church is critical-
ly investigated by secular means, also they shall,
themselves, investigate the secular with the criti-
cal perspective of the Christian faith.

As mentioned above, my attempt to bridge the
gap between communitarianism and liberalism is

Summary
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heavily influenced by theological ethicist Bernd
Wannenwetsch.*® In his book, he joins the anti-
Kantian trend to contextualize ethics and picture
it as embedded in different life-forms. At the
same time he stresses that the correctly asking
for the will of God also leads to ethical mind-
sets that cross different communities.®® The
teaching of the Catechism is according to Wan-
nenwetsch one of the most important forums for
members within the Christian body to find their
own charismata. This teaching process is like a
laboratory where each individual, while in a
community of fellow believers, can discover his
or her political existence whilst contemplating
the mysterious ways by which God works. At
the same time, this is also a way of indirectly,
via Christ, discovering the true needs of your
neighbour.® In this catechetical context, the in-
dividual application of the Lutheran teaching of
justification, that is to say that the single believer
in the eyes of God is recognised with the right-
eousness of Christ, is combined with a reading
of God’s word as law and gospel, interpreted by
a community of fellow believers.

The new traditionalist wave in ecumenical theology (for example Hauerwas, MaclIntyre and Milbank) gives
little and often even negative attention to Early Reformation thoughts. Lutheran theology is often depicted as a
platonic ecclesiology where the ethics and politics of the “secular” society is accepted automatically also with-
in the church. The article presents some of the main critical questions to Early Lutheran thinking from con-
temporary theology. Then, a short historical investigation follows on some Lutheran concepts, like the “Two
kingdoms doctrine” and "The three orders". I use a heavily discussed topics within Lutheran tradition, the
"Table of duties” within the Catechism, to show that at least historically, Early Lutheranism can give a com-
prehensive response to post-secular critics. The critique against Lutheranism in contemporary theology is not
correct if the writings from Early Lutheranism (Martin Luther and the Book of Concord) are studied closely.
Then, the hermeneutical question, how to deal with this historical knowledge today, remains. | claim for a
middle-way between liberalism and communitarianism, that will make it possible for a wide range of interpre-
tations concerning Christianity and culture in our multi-cultural society. ~

%0 See Wannenwetsch.

31 Bernd Wannenwetsch, Political Worship — Ethics
for Christian Citizens, 1-4.

32 Bernd Wannenwetsch, Political Worship — Ethics
for Christian Citizens, 329-340.
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Mats Aldén &r TD i etik och stiftsadjunkt for teologi vid Lunds stiftskansli. Han
disputerade 2002 med avhandlingen Samvete och samvetsfrihet. En analys av
samvetskonflikter i det svenska samhallet och av begreppen samvete och sam-
vetsfrihet. Johanna Gustafsson Lundberg ar docent i teologisk etik vid Lunds
universitet och verksam som lektor i teologi och etik vid Centrum for teologi och
religionsvetenskap. Hon har i sin forskning, bland annat i boken Medlem 2010-
en teologisk kommentar (2012), analyserat utmaningar och mojligheter nar det
galler fragan om vad det innebar att vara kyrka i det senmoderna samhallet.

Sedan Svenska kyrkan ar 2000 skildes fran
staten har diskussionerna om kyrkans identitet
intensifierats. Kan en tidigare statskyrka, tillika
majoritetskyrka, fortsatta som om inget har hant?
Svaret ar forstas nej. Som fristdende kyrka blir
Svenska kyrkan nu tydligare ett samfund bland
andra. Fragan ar vilken kyrka hen vill vara.

Ett centralt drag i den samtida ecklesiologiska
debatten ar kritiken av det stora folkkyrkopro-
jektet som ett passivt kyrkoprojekt, passivt i be-
tydelsen att kyrkan ensidigt, helt i folkkyrkoarki-
tekten Einar Billings anda, betonat att kyrkans
uppgift ar att formedla och dverracka naden. Uti-
frén detta har folkkyrkans foresprakare inte in-
tresserat sig for mottagandet av naden, vad det
innebar att leva i ndden, och darmed vad det in-
nebdr att leva som kristen. ”Gud ar den aktive
nadesgivaren, ménniskan &r den passivt motta-
gande och kyrkan &r instrumentet for att erbju-
dandet om denna nad skall férmedlas till varje
ménniska”, skriver exempelvis Jan Eckerdal och
papekar att passiva mottagare knappast bildar en
engagerad gemenskap.' En gemensam namnare
for dem som i den samtida svenska ecklesiolo-

! Jan Eckerdal, Folkkyrkans kropp. Einar Billings eck-
lesiologi i postsekular belysning (Skellefted 2012),
71.

giska diskussionen for fram denna typ av kritik
ar darfor att de, om &n utifran olika teologiska
resurser, betonar att en samtida kyrka tydligare
maste ta sig uttryck i ndgon form av aktiv kyrk-
lig gemenskap, dér tron inte enbart erbjuds utan
aven tas emot och dar det anses viktigt att leva
ett kristet liv. Man efterlyser en kyrka som ar en
social gemenskap, en “social kropp”, med soci-
ala praktiker som formar den enskilde kristne till
just en kristen. Med inspiration av teologer fran
anglikansk, katolsk och anabaptistisk tradition
sdsom t. ex. Graham Ward, William Cavanaugh,
Stanley Hauerwas och John Howard Yoder rik-
tas intresset hadr mot en mer praxisorienterad
kyrka. Delaktighet, handling och aktivitet blir da
nyckelord i det som exempelvis Ola Sigurdson
bendmner som behovet av en mer kreativ recept-
ionsteologi, dar den gudstjanstfirande gemen-
skapen blir ett viktigt inslag.” Denna gemenskap
ar en gemenskap som visar pa det kristna, vilket
dessutom kan std i motsats till eller behéver fun-
gera som kritiskt korrektiv till det omgivande
samhdllet. Mot en harmoniserad relation mellan
stat och kyrka, vilket det forna statskyrkosyste-

2 Se t. ex. Ola Sigurdson, Hungerns vag. Om Gud,
kyrka och mangfald (Lund 2000) och Kérlekens skill-
nad. Att gestalta kristen tro i var tid (Verbum 1998).




met betraktas som ett uttryck for, satts istallet en
forstaelse av kyrkan som motkultur eller kon-
trastgemenskap. Ibland innebér detta en sérskild
betoning av en gemenskap dér man gor kristna
saker eller handlingar.® Betydelsen av en tydlig
och socialt urskiljbar kyrklig gemenskap menar
man syftar tillbaka till den tidiga kyrkans posit-
ion som préglades av att vara i minoritet. Genom
Konstantins upphdjande av kristendomen till of-
ficiell religion for hela riket pa 300-talet, skedde
ett ndrmande mellan kyrka och dver-
het/kejsardome/stat dar kyrkan i majoritetsposit-
ion fick en relation till 6verheten som successivt
blev alltfor intim. Kyrkan blev i detta alltmer ett
medel for statens maktutdvning och allt mindre
en sjélvstandig enhet med mojlighet att kritisera
dverheten.

Vi menar att det ar mycket vardefullt att nya
kritiska fragor stalls till folkkyrkoprojektet. Vi
tycker att den problematisering av folkkyrkan
som sker i det svenska sammanhanget av teolo-
ger som exempelvis Jan Eckerdal, Patrik Hag-
man och Ola Sigurdson, vilka pa olika sétt ham-
tar néring hos teologer i andra kristna traditioner
&n den lutherska, ar véldigt viktig.

Nar man anvander sig av teologer fran andra
traditioner kan dessa hjalpa en att sa att saga fa
syn pa sig sjalv, vilket ar bade kreativt och ut-
vecklande. Samtidigt menar vi att det &ven finns
risker med sadana utblickar som man behéver
gora sig medveten om och vars konsekvenser
kraver omfattande och kritisk teologisk reflekt-
ion. En sadan risk tror vi ar att det som pa ett
plan kan se ut som en forédndring av enskilda teo-
logiska fragor, pa ett annat plan de facto har
konsekvenser av mer fundamental, strukturell
ecklesiologisk karaktar. Sddana enskilda fragor
praglar ofta pa ett kvalitativt satt &ven den teolo-
giska helheten. Detta kan ske fastdn man kanske
vid forsta anblicken uppfattar férandringarna
som relativt sma och inte sarskilt centrala. Vi
beddmer att en kraftig betoning av kyrkan som
gemenskap med mottagandet av naden i centrum
ar ett exempel pa en sadan enskild fraga som be-
roende pa hur den utformas riskerar att fa storre
konsekvenser for de kyrkliga fundament som

% patrik Hagman, Efter folkkyrkan. En teologi i det
efterkristna samhallet (Skellefted 2013), t. ex. 216,
225.
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aterfinns i en folkkyrklig tradition an vad sjélva
resonemanget vid forsta anblick gor géllande.

I denna artikel vill vi problematisera ett sétt
att tanka kyrkan som gemenskap, sd som detta
kommer till uttryck i till exempel Patrik Hag-
mans bok Efter folkkyrkan. En teologi om kyrkan
i det efterkristna samhallet (2013) och é&ven,
men i mindre utstréckning, i Jan Eckerdals av-
handling Folkkyrkans kropp. Einar Billings eck-
lesiologi i postsekular belysning (2012). Var hu-
vudfraga i foljande text ar: Vad &r det som
eventuellt gar forlorat i en folkkyrklig tradition
om kyrkan i hogre grad forstds som en aktiv ge-
menskap, kanske rent av en motkultur eller kon-
trastgemenskap? Och hur ska en med detta
sammanhdngande forskjutning av de ecklesiolo-
giska fundamenten i sa fall véarderas? Var ut-
gangspunkt for en sadan diskussion &r ett skapel-
seteologiskt perspektiv. Ett skapelseteologiskt
perspektiv far i en svensk samtida ecklesiologisk
debatt enligt var uppfattning sta tillbaka for en
betoning av kyrkans annorlundaskap. Denna for-
flyttning av fokus fran det skapelseteologiska till
ett kyrkocentrerat synsatt uppfattar vi som pro-
blematisk dven om vi inte heller ifragasatter be-
tydelsen av kyrkan som gemenskap.

For denna kritiska diskussion orienterar vi 0ss
teologiskt bakat i Svenska kyrkans egen tradit-
ion, vilken vilar pa ett tankegods som enligt var
uppfattning inte tillrackligt lyfts fram i dagens
debatt sa langt. Det kan finnas méanga forkla-
ringar till det, men vi tycker oss se en tendens,
déar svenskkyrkliga teologiska och ecklesiolo-
giska grundtankar tas sa for givna, alternativt har
fallit i glémska, att man inte uppfattar att delar
av detta fundament nu utmanas. Ett annat sétt att
uttrycka detta kunde vara att ett for denna tradit-
ion specifikt skapelseteologiskt perspektiv pa ett
nytt sétt ifrdgasatts nu ocksa inom Svenska kyr-
kan. Dérav andra delen i rubriken for denna text
— ”en ecklesiologisk erinran”. Det innebér inte
att vi utan att problematisera det énskar reprodu-
cera &ldre teologi bara for att den utgér en del av
traditionen. Tvartom anser vi det viktigt att trad-
itioner stdndigt utmanas, men déremot beddmer
vi det helt centralt att medvetandegdra och nar-
mare analysera dessa utmaningar nar det ar fraga
om mer grundldggande forandringar, vilket vi
menar ar fallet i de férslag om kyrkan som en
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mer aktiv gemenskap av kristna som idag fram-
fors i debatten.

En viktig teolog i det svenskkyrkliga sam-
manhanget &r lundateologen Gustaf Wingren
(1910-2000). I egenskap av lutherforskare och
billingk&nnare hade han god k&nnedom om de
teologiska och ecklesiologiska fundament som
Svenska kyrkans tradition vilar pa. Vi anser att
Wingrens teologi kan fungera som korrelativ och
alternativ till de sétt att tdnka kyrka i dag som vi
vill forsoka problematisera. Detta géller inte
minst hans skapelseteologiska ansats, vilken inte
utesluter ett kerygmatiskt perspektiv. Och det &r
viktigt. FOr Wingren var det centralt att man i
forkunnelsen av ordet varken hamnade i en ensi-
dig analys av ménniskans situation eller en ensi-
dig utldggning av det kristna budskapet. Dessa
skulle stdndigt utlaggas i dialektik med varandra.
I linje med detta ligger exempelvis Wingrens
huvudtes i boken Predikan:

... 1 motet mellan ordet och ménniskorna sker det,
vartill ordet och ménniskorna var for sig bestdmts.
... Ordet ar framme vid det mal, till vilket det
sandes ut, forst da det far ingdng hos manni-
skorna. Manniskan ar framme vid den kélla, ur
vilken hon kan fad manniskolivet, just da Skap-
arens ord nar henne.*

Det ar tankegangar av detta mer dialektiska slag
som vi menar riskerar att helt falla bort alterna-
tivt riskerar att mynna ut i detaljerade stallnings-
taganden om den kristna gemenskapens satt att
leva. Wingren satter Guds handlande i centrum,
inte ménniskans kunskap. Det innebéar att Win-
gren pa sitt satt svarar mot ett behov av en praxi-
sorienterad kyrka dar livet och handlingarna &r
helt centrala. Det hander ndgot med manniskan
nar ordet traffar henne.® Ordet &r inte teori. Gud
ar verksam och far saker gjorda, handlar med
manniskan och driver henne till handling. Win-
gren har alltsa ett praktiskt teologiskt fokus, mer
&n ett teoretiskt. Hans teologi kannetecknas av

* Gustaf Wingren, Predikan. En principiell studie
(Lund 1949), 1.

S For att ta ett exempel: “Det ér predikans uppgift att
tala om Gud och om den sataniska makten s3, att varje
ahorare for sig i sitt liv kan upptacka den punkt, dar
kampen star och dér han &r fangad och bunden.” Win-
gren 1949, 62.

att vara hermeneutisk, mer &n historisk och de-
skriptiv.

Var diskussion har féljande struktur: vi startar
i en framstéllning av vad som enligt Wingren &r
karakteristiskt for ett skapelseteologiskt perspek-
tiv. | relation till denna utgangspunkt diskuteras
dérefter innebdrden i och konsekvenser av grun-
didén att lagen ar kand av alla - kristen som
icke-kristen, samt ordets funktion att paminna
om lagens innebdrd och uppratta ménniskan som
lever under lagen. Slutligen diskuteras vad dessa
aspekter far for konsekvenser for synen pa kyr-
kan som en aktiv gemenskap.

Skapelsen som evangeliets
forstaelsehorisont

”Hur skulle en mojlig ecklesiologi kunna se ut,
om man ser skapelsen som evangeliets forstael-
sehorisont?”® S& formulerade Bengt Kristensson
Uggla denna frdga vid ett symposium om
Wingrens teologi och vi tar den som utgangs-
punkt nar vi nu ska fordjupa bilden av Wingrens
ecklesiologi.”

Genom sina lutherstudier uppmérksammas
Wingren p& nagra for kyrkan karaktaristiska
drag i berattelsen om den lame som bérs fram till
Jesus for att botas.® Nar Jesus forlatit och botat
honom sénds han av Jesus sjélv tillbaka till de
sammanhang som han kom ifran, in i de relat-
ioner han redan var infogad i, som familj, van-
ner, grannar och bygemenskap. Den botade
mannen har redan sin ort och plats. Han sands
tillbaka till tjanst for sin medménniska i Guds
skapelse och nu dessutom som botad och forla-
ten med nya resurser och forméagor. Redan som
skapad och oberoende av om ménniskan motta-
git evangeliet har livet en mening.

® Bengt Kristensson Uggla i "Nutida i perspektivet av
Wingrens teologi. Inledningar vid paneldebatt”, i
Tolkning och konfrontation. Ett symposium om Gustaf
Wingrens teologi med anledning av hans 85-arsdag
den 29 november 1995 (Lund 1996), 87.

T Jfr. Bo Hakansson, Vardagens kyrka. Gustaf
Wingrens kyrkosyn och folkkyrkans framtid (Lund
2001), 311: ”Vad kyrka &r kan bara forstas utifrén
skapelsetron.”

® Lukas 5:17-26.



... evangeliets innersta forutsittning ar, att livet &r
ett Guds verk, innan ménniskan gér nagot utav li-
vet, och att det darfér sasom skapat, sdsom fram-
flodande ur Guds hander har mening. Synd och
dod ar en forstorelse utav livets ursprungliga me-
ning. Kristi ord, Kristi botanden av sjuka, Kristi
dod och uppstandelse bryta ner forstéraren och
darmed &r den ursprungliga meningen &terstalld.
Man behdver inte g6ra ndgonting utav den botade
— han &r ju botad, frisk, han har ju redan sin plats
och sin ort, dar meningen ligger véntande honom.
Alltsa: ’St& upp och ga hem!”®

Manniskans vardagsliv i Guds skapelse, med
dess myller av arbeten och arbetsuppgifter, om-
sorg om aldre och sjuka, uppfostran av barn,
matlagning, disk och tvatt, engagemang i sam-
héllslivet — allt detta har en av Gud sjéalv given
mening. “De heligas samfund pulserar och yttrar
sig i de av kallelsen givna och fordrade néstanre-
lationerna i virlden.”™® Méanniskans vardagsliv
behdver inte kristnas eller tas om hand och ut-
formas pa ett annorlunda satt. Livet ar i sig sjalvt
meningsfullt och fyllt med uppgifter for manni-
skan att ta sig an. Det ar hennes av Gud givna
kallelse, ocksa den kristna méanniskans kallelse.
Dérfor sénder kyrkan tillbaka dem som samlats
till gudstjénst till deras vardag med dess mening
och uppgifter.

Men Wingren finner ytterligare vésentliga
drag for kyrkosynen i den refererade evangelie-
berattelsen. Vi far inte hora ndgot mer om vad
som hande mannen eller om han fortsatt hade en
relation till Jesus eller till den varierande och i
storlek vaxlande grupp av larjungar som féljde
Jesus. Med Wingrens ord rader det ”Tystnad om

fortsttningen™. !

Detta Jesu tillbakasandande av den botade ingar i
ett storre nytestamentligt sammanhang, som det
kanske dr lattare att beskriva i negativa kategorier
dn i positiva. ... aldrig fa vi veta, hur det sedan
gick med alla dessa ménniskor, som Jesus motte
och handlade med eller talade till. ... Vi se livs0-
den rullas upp men std med véra fragor om “fort-
sdttningen” infor ett material, som gang pa gang
tiger, dér vi vénta oss, att det skulle tala. Denna
nytestamentliga tystnad &r ett vittnesbord, som

® Wingren 1949, 253f.
10 \Wingren 1949, 249.
1 Wingren 1949, XIIl.
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pekar i samma riktning som ordet till den lame:
9 12

”Sté upp och ga hem”.

Wingren gor hér en stor poadng av att det viktiga
inte ligger i “hur gick det sen?” Detta ar vésent-
liga och principiella drag i kyrkosynen och far
konsekvenser for kyrkan i Wingrens egen tid och
situation, ndgot vi menar fortfarande ar hogst
aktuellt. Manniskor kommer till Svenska kyrkan
for gudstjanst, dop, konfirmation, vigsel och be-
gravning. Ibland kan prasten félja manniskor ge-
nom livet och tydligt se deras relation till kyrkan
och Jesus Kristus. Ibland mots de bara tillfalligt i
samband med de kyrkliga handlingarna eller vid
enstaka gudstjanster. Ingen vet exakt vad de som
kommer till kyrkan tror och inte exakt varfor de
vill dopas, konfirmeras, vigas, fira gudstjanst,
och till slut begravas i kyrkans ordning. Men vi
vet att de kommer och vi vet att de vill. Och nér
de fatt del av gudstjanst, sakrament och kyrkliga
handlingar séands de hem till sina andra gemen-
skaper och kallelser.® Det ar enligt Wingren
som det ska vara, det & som pa evangeliernas
och Jesu tid.

Kyrkan som utspridd och samlad

I forlangningen av det ovan sagda lyfter Win-
gren fram att kyrkan har tva satt att vara kyrka
pa. Det ena innebar att kyrkan &r utspridd i skap-
elsen, var och en i sin jordiska kallelse. Det
andra innebdr att hon &r samlad till gudstjanst,
undervisning, bon och lovsang. Gemenskapen i
forsamlingen ar till for att genom ordet och sak-
ramenten rusta den kristne for sin kallelse i Guds
skapelse, sa att den enskilde nar han eller hon
lamnar forsamlingens gemenskap for att atergd
till sina andra sammanhang i samhallet, formar
att tjana sin medmanniska, formar att i sitt anle-
tes svett utfora sitt kall med glédje och i frihet.
Detta synsatt har tva olika dimensioner som vi
vill kommentera ytterligare. Dels forstéelsen av
ordet som nagot som forandrar och férvandlar
den som triffas av det. Det &terkommer vi till
under nasta rubrik. Dels Wingrens betoning av
att kyrkan ar en kristen kyrka sdval nar den ar

12 Wingren 1949, 251f.
13 Se t ex Wingren 1949, 259ff.
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utspridd i vardagen som nér den &r samlad.
Mainniskan “kommer fran Gud” och gér till
Gud” nédr hon gar ”fran vardagen till gudstjéns-
ten”, och ndr hon gar ”fran gudstjdnsten ut i var-
dagen”, d& ’kommer hon ocksa fran Gud och gar
till Gud”. ”Hon ér aldrig utanfor sitt gudsforhal-
lande, alltid inne i det, omsluten av Guds "hogra
hand’ och *vénstra hand’ pa alla sidor”.**

Skapelsen och det av Gud givna och énskade
liv och de sammanhang i samhéllslivet som den
enskilde kristne lever i till vardags utgér den
bakgrund och det sammanhang som gor kyrkan
begriplig och som uttrycker dess av Gud givna
uppdrag och mal. Kyrkosynen vecklas ut med
skapelsetanken som evangeliets sjalvklara for-
staelsehorisont och bakgrund och det &r bara ur
det perspektivet och med den horisonten som
evangelium och kyrka framtrader i rétt belys-
ning. Wingren haller samman gudstjanst, ord
och sakrament och vardagslivet i samhallet i
Guds skapade vérld och menar att denna samsyn
pa ett sarskilt kraftfullt satt uttryckts av Luther i
hans teologi.

Knappast hos nagon av det kristna budskapets
forkunnare genom tiderna har en dylik samsyn av
det ménskliga livet och sakramenten genomforts
med en sddan kraft som hos Luther. Och darvid
kommer det ménskliga aldrig i motsats till det gu-
domliga. Det & Gud, som &r i dopet och nattvar-
den, men han &r dar for att giva och for att bli
mottagen, han ar dar for att skapa: alltsd far den
mottagande manniskan liv, ménniskoliv. Dopet
leves foljaktligen i den jordiska kallelsen med
dess mador och dess motstdnd. Det ar just i sam-
hallslivet, som dopet realiseras.™

I anslutning till Luther vill Wingren alltsa hélla
samman det manskliga livet och sakramenten.
Gud ar verksam i bada sammanhangen och
skanker liv &t manniskan. Dopet, och &ven natt-
varden, realiseras i den jordiska kallelsen, i sam-
héllslivet. | ett annat sammanhang pekar Win-
gren ut “arbetsplatsen” som “orten for dopets
forverkligande”.'® Det #r pa denna “ort” den en-
skilde kristne dor och uppstar med Kristus och

14 Gustaf Wingren, Evangeliet och Kyrkan (Lund
1960), 238.

% Wingren 1949, 228.

18 Wingren 1960, 168f.

den gamla ménniskan drénkes for att den nya
ska sta upp till tjanst for medmaénniskan.
Sammanfattningsvis, att den kristna kyrkan &r
en kristen kyrka bade nar den &r utspridd, i var-
dagens kallelse, och nar den &r samlad paminner
tydligt om en reformatorisk grundtanke, nadmli-
gen att vardagen och tjanandet av néstan har en
stark teologisk signifikans ocksa for ecklesiolo-
gin, nagot vi menar riskerar att komma i
skymundan nér samlingen och den sociala ge-
menskap som dar kan uppsta sétts i forgrunden.

Guds verksamma ord

| foljande text beskrivs vad Wingren menar &r
karakteristiskt for “ordets tid” och “kyrkans
fralsningshistoriska plats”.

... den fas av frilsningshistorien, vilken vi befinna
oss i, fasen mellan pask och parusi, trons fas och
ej skadandets. Dop och nattvard hora samman
med ordet, och deras tid &r ordets tid, vandringens
och lyssnandets skede. Denna mellantid &r kyr-
kans fralsningshistoriska plats. Ord och sakrament
aro foljaktligen konstitutiva for kyrkan.’

Wingren framhaller att kyrkans tid ar tiden mel-
lan pask och parusi. Det &r hennes plats i frals-
ningshistorien. Det kdnnetecknar kyrkan att hon
ar pa vag framat i tiden och utat i rummet, att
hon &r sind av Jesus Kristus. Den kristne och
den kristna kyrkan lever av att ”lyssna” till Guds
ord och av att vara pa “vandring” mot den yt-
tersta tiden. Kyrkan dr inte ”framme” och hon
”skddar” inte Gud. Det &r ordets tid och ordet &r
verksamt aven i sakramenten.'® Det &r sdddens
tid och inte skordens. Det viktiga ar att ordet
forkunnas, inte vilka som tillhdr och vilka som
inte gor det. Vilka som tillhor och inte tillhor blir
”synligt" pé yttersta dagen. Nu lever vi i “ordets,
osynlighetens och horandets tid”." | allt detta &r
kyrkans oppenhet djupt forankrad i dess egenart.
Och egenarten i dess dppenhet.

Mot bakgrund av den betoning av de kristna
handlingarna och den kristna aktiviteten som pa
olika sétt gor sig pamind i kritiken av folkkyrko-

7 Wingren 1949, 220.
18 Wingren 1949, 269f.
1% Wingren 1949, 264.



arvet uppfattar vi det viktigt att pAminna om hur
ordet av Wingren uppfattas ha en férvandlande
eller férandrande inverkan pa den méanniska som
hor detta. For att atervanda till en av de fronter
mot vilka denna artikel vill utgdra ett alternativ
sd menar Jan Eckerdal att Einar Billing betonade
att Guds ord och dess erbjudande om nad kom-
mer i forsta hand. Mottagandet av naden och
mottagaren samt en potentiell gemenskap mellan
de troende betonas inte. For att illustrera detta
myntar Eckerdal det fyndiga begreppet “eckle-
siologisk huvudfoting” - en figur som saknar
kropp. Ordet forblir en tanke eller en abstrakt
oOvertygelse, en huvudfoting som aldrig far
kropp, det vill sdga omsatts i handling och ge-
menskap.”’ Vi menar att begreppsparen huvud-
kropp eller ord-handling riskerar att bli ett slags
oupplésliga dikotomier som leder till ett anting-
en eller. Mot detta vill vi ater satta ett mer dia-
lektiskt tankesétt som Wingrens teologi erbjuder.

| boken Predikan (1949) beskriver Wingren
aterkommande hur ordet nar det traffar ahorara-
ren har en forvandlande potential. Detta resulte-
rar inte i annorlunda, for kristna unika handling-
ar, men hjélper den enskilde att bli varse
skapelsens krav och att i frihet och med gladje
uppfylla det. For denna artikels intresse &r detta
viktigt d& Wingren menar att det ar nar evange-
liet forkunnas som kyrkan blir till.?* Evangeliet
skanker fralsning och denna innebar en aterstal-
lelse av manniskolivet, som blivit forstort.?
”Den, som é&r fri genom forlatelsen, “véxer” vis-
serligen, vandrar mot “Guds avbild”, formas
alltsa, men det &r just till ménniska han da da-
nas.””* Mot bakgrund av Wingrens uppfattning
om att det hander nagot, att Gud verkligen hand-
lar nér ordet traffar manniskan, uppfattar vi att
kyrkan inte blir en s.k. huvudfoting, da Wingren
hér liksom i andra centrala teologiska fragor la-
borerar med ett mer dynamiskt och dialektiskt
synsatt. Nar manniskan sands ut fran kyrkan bars
“resultatet” av att mdnniskan har hort ordet eller
for all del tagit emot nattvarden ut i skapelsen till
ett liv i dopet och i samarbete med Gud, i bon, i

2 Eckerdal 2012, 278ff.

2L Kyrkan ar den storhet, som blir till, nar evangelium
forkunnas i vérlden eller for folken. Wingren 1960,
102.

22 \Wingren 1960, 12.

2 \Wingren 1949, 55.
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frinet och gladje. Den kristna kyrkan tar alltsa
plats i den sociala verkligheten, men framfor allt
som utspridd. Det vill séga pa den plats dar Gud
vill att den framfor allt skall vara. Allt for stort
fokus pa kyrkan som samlad, som social kropp,
leder med andra ord till att den kristne uppehal-
ler sig dar Gud inte i forsta hand vill ha henne
eller honom. Det ar dessutom svart och inte hel-
ler intressant for Wingren att utldsa av den en-
skildes handlingar vem som har varit i kyrkan
och lyssnat till ordet och vem som inte har det,
det vill s&ga att kunna utréna vem som &r kristen
och vem som inte &r det, eller for all del vem
som gor “kristna” handlingar och vem som inte
gor det.

Sa langt har vi sett att Wingren later skapelse-
tanken utgdra den forstaelsehorisont mot vilken
evangeliet och kyrkan framtrader och som sétter
in dessa storheter i sitt sammanhang. Vi menar
att med detta som bakgrund blir det forstaeligt
att Wingren med viss envishet hévdar att man
inte kan borja med kyrkan eller fralsningen i Je-
sus Kristus utan att man maste starta i Guds
standigt pagaende handlande med alla méanniskor
i sin skapelse. Darfor aterkommer han i sina
bocker och artiklar till att teologin maste ta sin
utgangspunkt i tva testamenten, tre trosartiklar
och fyra nyckelbegrepp: skapelse, lag, evange-
lium, kyrka.? Han betonar ocks att det finns en
given ordning for hur dessa moment bor folja pa
varandra. Teologin maste bdrja i Gamla testa-
mentet pa dess forsta sida och starta i den forsta
trosartikeln samt i skapelsen och lagen. Tar man
sin utgangspunkt i Nya testamentet, i andra eller
tredje trosartikeln eller i begreppen evangelium
och kyrka kommer teologin att fa slagsida. Da
tenderar det att bli sa att moralen hérleds ur den
kristna uppenbarelsen och betraktas som unik
och exklusiv. For Wingren daremot har den
kristna moraliska insikten ingen sérstéllning.
Just detta har betydelse for den syn pa kyrkan
som aterfinns i den folkkyrkliga traditionen.

24 gkapelsen och lagen fran 1958 och Evangeliet och
kyrkan fran 1960, och som egentligen utgér en syste-
matisk helhet, &r uppbyggda enligt dessa systematiskt
organiserande teologiska begrepp. Det framgar redan
av bockernas namn och inte minst av innehallsfor-
teckningarna. Jmf. Bengt Kristensson Uggla, Gustaf
Wingren. Manniskan och teologin, (Stockholm/Stehag
2010), 111.
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Denna standpunkt &r ocksa en av grundbultarna i
Wingrens forestéllning om att 6ppenheten &r ka-
raktaristisk for egenarten. En beddmning av
Wingren har varit att han skulle vara skapelsete-
olog i en sndv bemérkelse déar skapelsetanken
star exklusivt i fokus. Detta uppfattar vi som ett
missforstand. Bengt Kristensson Uggla uttryck-
er detta pa ett karnfullt satt:

Gustaf Wingrens intresse genom hela hans forfat-
tarskap ar frdgan om den kristna trons egenart.
Forst nér detta ar sagt kan man forsta radikaliteten
och originaliteten i det faktum att Wingren avfar-
dat varje forsok att framstélla kristendomens
egenart pd bekostnad av dess dppenhet.?

| detta sammanhang vill vi félja upp vad denna
Oppenhet far for konsekvenser for synen pa vad
den kristna gemenskapen kan erbjuda i relation
till andra gemenskaper. Vi menar namligen att
det i samtidens ecklesiologiska argumentation
for att kyrkan i hogre utstrackning ska forstas
som en aktiv social gemenskap finns inslag som
pekar mot att den kristna gemenskapen ger ex-
klusiva och unika ingangar till forstaelsen av vad
det innebdr att leva ett kristet liv i moralisk me-
ning. Detta strider enligt var uppfattning mot en
ecklesiologi dér skapelsetanken utgér evangeli-
ets forstaelsehorisont. Forst diskuterar vi fragan
om var manniskan nar moralisk insikt om vad
som &r ett gott liv, darefter diskuterar vi gemen-
skapers betydelse for att na sdana insikter.

Manniskans moral och den icke-
exklusiva sidan av kristen tro

Manniskan skapas enligt Wingren av Gud och
fods eller skapas in i relationer, in i gemenskap-
er. Det innebdr att varje manniska star i relation
till andra ménniskor och darmed har ett ansvar
for den andre. Om vi inte tar detta ansvar erfar vi
skuld. Skulden och medvetenheten om den é&r
Guds lags verk i den enskilde ménniskans inre.
Centralt i detta lagens forsta och andra bruk &r
att lagen och dven skulden nér vi inte lever upp
till lagen ar kanda dven for den som inte gér i
kyrkan. En moralisk formering, i betydelsen av

2 Kristensson Uggla 1996, 80.

en i praxis grundad gradvis framvéxande insikt i
den naturliga lagen, gestaltas &ven i icke-kristna
gemenskaper. Enligt Wingren ger Gud ménni-
skor insikt om lagen och insikt om svek mot la-
gen som en naturlig del av livet tillsammans med
andra manniskor i Guds skapelse. Lagen ar kand
for alla bade hedning och troende. Det &r dare-
mot inte evangeliet. Kyrkans uppdrag &r i forsta
hand att férkunna evangeliet om Jesus Kristus,
hans dod och uppstandelse, och Guds forlatelse i
en vérld dar lagen och skulden redan &r kanda.

Vi vill lyfta fram som bdrande drag i detta att
alla ménniskor, oberoende av vilken tros- eller
livsaskadning de hor hemma inom och finner
rimlig, har en insikt om vad som dr rétt och gott
och en viss formaga att handla i Gverensstam-
melse med sin insikt. Det finns inte ndgon moj-
lighet att ur ett moraliskt perspektiv gora skill-
nad pa kristen och icke-kristen. Detta menar vi
géaller oavsett om man for att kunna gora skillnad
pa kristen och icke-kristen lagger tyngdpunkten
pa att den kristne &r panyttfodd och en ny skap-
else som i mer pietistiskt fargad teologi, eller om
man lagger tyngdpunkten pd att kyrkan ar en
gemenskap dar man gor kristna handlingar som i
Hagmans teologi. Vi ar alla skapade och vi ér
alla fallna. Vi delar samma liv och den kristne
har tillgang till samma kunskaper om den vérld
vi lever i som alla andra.

For att forstd vad karlek till medmanniskan
betyder i den konkreta situationen och vad det
innebér att ha saklig omsorg om medménniskan
menar Vi att vi alla involveras i en komplicerad
och komplex tolkningsprocess dar olika forslag
till stallningstagande &r fullt mojliga och dar det
ibland, kanske rent av ofta, ar ytterst svart att
beddéma vilket som kvalitativt sett &r det mest
“kristna”. Var och en har alltsd att ta stillning,
ofta med en viss osékerhet, infér hur vi ska
handla. | detta kan kyrkans gemenskap fungera
vagledande men inte i betydelsen handlingsfére-
skrivande i ndgon mer detaljerad mening. Detta
tydliggors i hur Luther ser pa predikans uppgift.
Predikanten har, enligt Luther, att forkunna for-
latelse, men ocksa att sporra till garningar och
karlek till nastan. Att tron bar frukt i karlek och
goda gérningar ar bindande. Predikan har i detta
avseende en skapande eller inspirerande funkt-
ion. Né&r det daremot kommer till att ge en bild
av vad som i en viss given situation &r kérlek sa



har predikan en radgivande funktion. Ofta visar
den upp flera olika handlingsalternativ och mgj-
ligheten till flera olika handlingssétt [&mnas 6p-
pen.? | linje med detta ar det i den evangeliska
tradition som foljer pd Luther vanligt att lyfta
fram en etisk frihet i det konkreta och kontextu-
ella.

Vi menar att kdrleken &r dynamisk och att en
mangfald av stallningstaganden ar majliga. Dock
&r det inte mojligt att tolka kérleken hur som
helst. Det finns vad vi i anslutning till Géran
Bexell skulle vilja kalla for en valgrundad kris-
ten etik och det finns yttre granser for vad vi,
&ven detta i anslutning till Bexell, skulle vilja
kalla for en moraliskt valgrundad kristen oenig-
het.?” Méngfalden av livsstilar, handlingar och
tankesétt som kan beddmas som kristna &r inte
snavare an den véxling och mangfald som den
nyskapande karleken formar gestalta, men inte
heller vidare &n vad som &r mojligt att tolka som
i kontinuitet med den kristna kyrkans grundfor-
staelse, livsstil och i linje med karlekens krav.

Resonemanget ovan innebar enligt var mening
inte att den enskilde kristne eller den kristna for-
samlingen skulle sakna resurser att géra moral-
insikten tydligare och mer i riktning mot en ideal
moralinsikt. Goran Bexell lyfter i sin analys av
Wingrens etik?® fram ett flertal moralteologiska
dimensioner hos Wingren som fungerar saval
innehdllsligt fordjupande och klargérande av
moralens innehall, som starkt motiverande for
manniskans moraliska handlande. | detta fram-
kommer en spanning mellan & ena sidan manni-
skans moraliska frihet, & andra sidan de bibliska
berattelserna som vagledande.”® Den moraliska
poéngen i dessa berattelser skiljer sig dock inte
principiellt fran hur lagen verkar i Guds Gvriga
skapelse. Samtidigt skapar forkunnelsen av
evangeliet en fordjupad forstaelse av Guds skap-

%Henrik Ivarsson, Predikans uppgift. En typologisk
undersokning med sérskild hansyn till reformatorisk
och pietistisk predikan; andra forkortade upplagan,
(Lund 1973), 76.

27 Goran Bexell, Kyrkan och etiken (Stockholm 1992),
31ff. Se dven “En vilgrundad moraluppfattning” i
Svensk Teologisk Kvartalskrift, 4, 1990.

%8 Bexell 1981, 144-180. Se i detta sammanhang sar-
skilt s. 165-168.

% Bexell 1981, 166f.
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else och lagens krav, som ur vissa synvinklar
dven kan uppfattas som nagot nytt.

Nar det [evangeliet] forkunnas, kommer det 4nda
att uppfattas som “nytt” pa grund av méinniskans
stindiga bundenhet vid det onda. ... I evangeliet
moter hon bilden av ett sant ménskligt liv, som
kastar ljus dver manniskans eget av destruktionen
formade liv. Principiellt &r det dock ingen ny mo-
ralisk kunskap som kommer av detta, bara en pa-
minnelse om vad méanniskan redan vet eller kunde
veta. ¥

Den sista meningen pekar pé att detta ’nya” trots
allt & en pdminnelse om vad manniskan redan
vet eller kan veta. Det &r ingen ny moralisk kun-
skap. Bexell sammanfattar denna komplexa dia-
lektik mellan det unika och det allmanménskliga
pa foljande vis:

En sak dr visserligen klar hos Wingren: det finns
ingen speciell kristen etik, som ar unik i forhal-
lande till en human, men déremot finns det en bib-
liskt-kristen etik, som sammanfaller med vad
manniskan intuitivt uppfattar som sant och &kta
manskligt.*

I linje med detta menar vi alltsa att saval den en-
skilde kristne som den kristna forsamlingen har
resurser att klargdra och fordjupa moralinsikten
och dven starka motivationen; men att vare sig
den enskilde kristne eller den kristna forsam-
lingen ar ensamma om att dga sadana resurser
och att saval insikt som motivation finns ocksa
hos andra ménniskor, och ibland i &n storre ut-
strackning. Detta bor heller inte forvana oss ef-
tersom Gud handlar med hela sin skapelse och
sjalv ar aktivt verksam i den formering, saval
moralisk som annan, som standigt pagar i sociala
praktiker i olika sammanhang, kristna saval som
icke kristna. Tillsammans med méanniskor av god
vilja far vi darfor soka oss fram till vad ett gott
liv kan innebdra och vi far pa goda grunder
rakna med en mangfald av forestdllningar om
detta.

%0 Bexell 1981, s 167.
31 Bexell 1981, 170.
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Férsamlingen som en av flera
overlappande gemenskaper

I sin doktorsavhandling om Wingrens kyrkosyn
diskuterar Bo Hakansson betydelsen av gemen-
skap i Svenska kyrkan i dag. Kénnetecknande
for Wingren ar att han betonar kyrkans princi-
piella 6ppenhet, vilken &r grundad i saval skap-
elsetanken som evangeliet, och de kristnas ut-
spriddhet i den jordiska kallelsen. Wingren
uppfattar tanken pa kyrkan som en gemenskap
som ett hot och menar att det finns en stark ten-
dens hos alla grupper att sluta sig och bli exklu-
siva. Som kritisk infallsvinkel mot Wingrens sétt
att resonera lyfter Hakansson fram att Jesus sjalv
enligt evangelierna faktiskt samlade manniskor
som lyssnade pa hans undervisning, att de forde
samtal med varandra och delade maltidsgemen-
skap. Dessutom menar han att ménniskan har ett
legitimt ’behov av en trygg forankring i en ge-
menskap”. Hakansson drar slutsatsen att det f0-
refaller rimligt att en kyrka maste kunna erbjuda
“platser for gemenskap, fordjupning och vix-
ande” och han beskriver det som en utmaning
for varje kyrka som uppfattar sig som folkkyrka
”att kombinera dppenheten med en mdjlighet till
en icke-exkluderande gemenskap”.* Han menar
dessutom att en kyrka som ar uppbyggd pa detta
sétt inte behover traffas av Wingrens kritik av
den slutna gemenskapens risker och att Wingren
tenderar att underskatta mojligheten till en icke-
exkluderande gemenskap utifrén hans egen teo-
logis forutsattningar.®

Vi delar Hakanssons kritik av Wingren och
finner den helt rimlig. Kyrkan i samlad form kan
och bor rent av erbjuda gemenskap for fordjup-
ning for dem som soker och langtar efter det och
mojligheter till gemensamma och seritsa samtal
om tro och liv. | samlad form bor kyrkan vara en
plats dar det allménna prastadomet kan samla
kraft infor séndningen och realiserandet av dopet
i den jordiska kallelsens sammanhang. Att det
faktiskt foreligger en gemenskap av manniskor
innebdr inte att det &r denna, det vill sdga for-
samlingen som konstituerar kyrkan. I Wingrens,
och for den delen dven Hakanssons, anda menar
vi att det som konstituerar kyrkan &r ordet och

32 Hakansson 2001, 318.
3 Hakansson 2001, 317ff.

sakramenten. Men det dr samtidigt nér ordet och
sakramenten nar fram till manniskan som kyrkan
uppstar.®*

I den samtida efterlysningen av aktiva kyrk-
liga gemenskaper med formerande sociala prak-
tiker framstar forsamlingsgemenskapen stundtals
som viktigare for moralisk insikt &n andra ge-
menskaper. Detta uppfattar vi av olika skél som
problematiskt. Kyrkan kénnetecknas med
Wingrens ord av att vara utspridd och samlad.
Det innebér i realiteten att forsamlingen &r en av
flera gemenskaper som en manniska ingar i. En
viktig gemenskap, men absolut inte den enda.
Och ur manga synvinklar kan det finnas andra
gemenskaper som &r av storre betydelse, som till
exempel familjen eller de ndra vénner som man
har sedan lang tid tillbaka. Men ocksa andra ex-
terna gemenskaper som Amnesty, den lokala
partigruppen eller fotbollsklubben. | dessa ge-
menskaper, saval forsamlingen som de andra,
mater vi bland annat sétt att forsta varlden och
satt att vardera den, olika satt att leva i saval
praxis som teori. Det finns ett dmsesidigt bero-
ende och en omsesidig kritisk relation mellan
dessa olika gemenskaper, samt de enskilda som
ingar i dem. Darfor menar vi att det mest rele-
vanta sattet att beskriva detta &r att sdga att en
manniska alltid ingar i 6verlappande gemen-
skaper. Alla dessa gemenskaper formerar 0ss
genom sociala praktiker och ger oss végledning i
vart sétt att vara och leva som manniska och
kristen, saval i gemenskap som enskilt. Att som
Patrik Hagman i relation till den kristna forsam-
lingen betona att den gemenskapen inte bara &r

... en av manga gemenskaper som méanniskor del-
tar i, utan en gemenskap som stravar till att for-
verkliga ett visst sétt att leva tillsammans, en vis-
ion som har tydliga politiska implikationer pa
grasrotsniva®

blir enligt vér uppfattning problematiskt. Risken
finns att det skapas en forment enhetlighet,
ifraga om kristen livsstil och vilka implikationer
denna har for politiska stallningstaganden, dar
det rent faktiskt rdder mangfald. Denna mang-
fald &r det vare sig Onskvért eller mojligt att

3 Wingren 1960, 11. Jmf Hakansson 2001, 73 (not
24).
% Hagman 2013, 234.



upphéva. Det behdver inte vara ett problem att
olika grupperingar inom Svenska kyrkan skapar
denna typ av gemenskaper for att de anser att det
&r den basta eller riktiga tolkningen av kristen
tro. Att déremot hdvda att det & denna typ av
gemenskap som utgdr kyrkan i stort eller i sig
ser vi som djupt problematiskt. Vi menar att
detta ar ett exempel pa det som i forsta vandan
forefaller vara en enskild fraga men som vid
narmare analys faktiskt har baring pa hela det
ecklesiologiska fundament som Svenska kyrkan
sedan lang tid tillbaka vilar pa.

Vi har i denna artikel velat problematisera
samtidens ecklesiologiska diskussion, dar teolo-
giska resurser hamtas fran bland andra katolsk
och anabaptistisk tradition. Vi valkomnar detta i
betydelsen att det hjalper oss att fa syn pa bris-
ter, frdgor och problem i den egna traditionen.
Déremot &r vi inte dvertygade om att de tillhan-
dahaller svaren ifraga om Svenska kyrkans fort-
satta utformning och identitet. Vi ser en risk att
vitalt och for luthersk tradition barande tanke-
gods gar forlorat och har i denna artikel formule-
rat nagra punkter som exemplifierar vad vi me-
nar star pa spel. Det ar for oss helt avgérande att
den &ppenhet som karakteriserat kyrkan i folk-
kyrkoarvet fortsatt bevaras och halls levande.
Som framgatt ovan anser vi att dppenheten pa ett
intimt satt ar forbunden med egenarten i den
kristna tron. Ecklesiologin behdver fortsatt ut-
formas med skapelsetanken som evangeliets for-
staelsehorisont. Detta menar vi att den kyrkosyn
som uppfattar kyrkan som en formerande social
gemenskap riskerar att tappa bort och darmed
[0per risken att bli exklusiv och relativt slu-
ten. Det & mot en sadan slutenhet som
Wingrens betoning av Guds verk med och ge-
nom alla méanniskor, kristna saval som icke-
kristna, formuleras. Guds handlande omfattar
&ven den manniska vars levnadsode, efter till ex-
empel dopet, forblir oként for kyrkan och dess
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representanter. | sitt liv stélls manniskan standigt
infor att pa olika sétt visa saklig omsorg om sin
medménniska. Exakt hur denna omsorg ska ge-
staltas ger den kyrkliga gemenskapen inte ndgon
detaljerad végledning om. Dé&remot, eftersom
kyrkan regeras av evangeliet, kdnnetecknas kyr-
kan som samlad framforallt av att manniskan
som kommer tyngd av ansvar och skuld, upprét-
tas och befrias. Kyrkan &r namligen till for “att
gora det lattare att andas".*® Den befrielse och
frihet som den kristne far del av nar kyrkan sam-
las bar hon eller han med sig ut fran samlingen
till sitt i Guds skapelse givna sammanhang.

Det ar naturligtvis inte forsta gangen Svenska
kyrkan utsatts for kritik som utmanat dess eckle-
siologiska grundsyn. Under forsta halvan av
1900-talets vaxte en form av hogkyrklighet fram
som hade ett visst stod, om &n reserverat, fran
flera tunga akademiker och kyrkoledare, inte
minst Yngve Brilioth. Nér han blev arkebiskop
1950 skrev han om denna rorelse i sitt her-
dabrev:

Det kan dock icke forddljas, att man stundom
maste kanna sig tveksam, om det hos den nya
hdgkyrklighetens ledare alltid finnes en tillrackligt
klar blick for vad som kan férenas med den re-
formerade svenska kyrkans ande och vésen, vad
som kan smélta in i dess egendomliga, for oss
dyrbara atmosfar.*’

Vi har det bestdmda intrycket att man i varie-
rande utstrackning kan saga nagot liknande om
dem som driver den ecklesiologiska debatt vi
forsokt bemoéta i denna artikel. Blicken for vad
som &r forenligt med de teologiska och ecklesio-
logiska fundament som Svenska kyrkan vilar pa
ar inte alltid helt klar och vi menar att den re-
formerade Svenska kyrkans ande, vasen och at-
mosfar, som sa manga finner dyrbar, faktiskt star
pa spel.

% Gustaf Wingren, Rattfardiggorelse av tro: fem lut-
herska morgonbdner (Stockholm 1978), 21.

7 Yngve Brilioth, Herdabrev till Uppsala arkestift
(Stockholm 1950), 79.
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Summary

In this article, an ecclesiological idea articulated within a contemporary Swedish ecclesiological discourse on
the Swedish Lutheran Church is critically examined: the idea of the church as a community of the active, as
opposed to one of a more passive majority. The Swedish Lutheran church lacks, according to e.g. Patrik Hag-
man and Jan Eckerdal, both the theological resources and the tradition to develop these kind of active commu-
nities, which is why these authors draw their inspiration from catholic and anabaptistic theological thinking.
From the standpoint of a theology of creation, as formulated by Gustaf Wingren, we address four aspects of
the Swedish Lutheran Church which we believe to be endangered by the idea of the church as a community of
the active, and the unsettling of which, accordingly, may constitute a shift of the Swedish Lutheran Church’s
deeply rooted ecclesiological fundaments. These are: 1. the meaning of the word; it’s important status in the
Lutheran tradition and the transformative potential of the word when it is heard, 2. the notion of the church as
both scattered and gathered and the theological significance and basic relevance of everyday life in Lutheran
tradition, 3. the church’s position on the nature of moral insight and the notion of the law as accessible to all
humanity, and finally 4. the recognition of church community as characterized by plurality. Our overall con-
clusion is that the controversy growing out of the activity/minority and passivity/majority accounts of the
community of the Swedish Lutheran Church has several far-reaching implications involving the basic founda-
tions of the church itself.
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Equmeniakyrkans ecklesiologiska

aventyr

Kyrkovetenskapliga reflektioner kring nyckelord vid bildande

av ny kyrka

SUNE FAHLGREN

Sune Fahlgren &r docent i kyrkovetenskap vid Uppsala universitet och larare i prak-
tisk teologi vid Teologiska hdgskolan Stockholm. Hans avhandling Predikantskap och
forsamling (2006) ar en empirisk och historisk studie av predikantskap som en bas-
praktik inom svensk frikyrklighet. I fortsatt forskning har Fahlgren lyft fram andra
ecklesiala praktiker utifran ett kommunikationsperspektiv, t ex korskap och, som har,

kyrkobildning.

Var finns Equmeniakyrkan i
kyrkogeografin och ecklesiologiskt?

Nar docent Berndt Gustafsson ar 1957 skulle be-
skriva religidsa forandringar och kyrkosamfun-
dens utbredning i det svenska folkhemmet kal-
lade han det i kartografisk form for kyrko-
geografi.' Som grund fér sina beskrivningar
hade Gustafsson empiriska data fran “kulturgeo-
grafi, kyrkohistoria och den praktiska teologin™.?
Han var alltsd intresserad av att utforska den
konkreta kyrkan.

! Begreppet “kyrkogeografi” hade anvinds tidigare av
t ex Viktor Sodergren, Véagar vi gatt och Vagen fram.
Prastmotet i Goteborg (Stockholm: Svenska kyrkans
diakonistyrelsens bokforlag, 1945); Carl Henrik Mart-
ling, Europeisk kyrkogeografi. En orientering (Stock-
holm: Svenska kyrkans Diakonistyrelses Bokforlag,
1962).

2 Berndt Gustafsson, Svensk kyrkogeografi. Med sam-
fundsbeskrivning (Lund: Gleerups forlag, 1957). 7.
Saval materialinsamlingen som dokumentationen om-
fattar bade Svenska kyrkan och andra kyrkosamfund
och rorelser. Den bredden var nagot nytt 1957. For
aktuell svensk kyrkogeografi, se bl a Margareta Skog
(red.), Det religidsa Sverige. Gudstjinst- och andakts-
liv under ett veckoslut kring millennieskiftet (Orebro:
Libris, 2001); Margareta Skog, Frikyrklighet och
ekumenik kring millennieskiftet. 7 Berndt Gustafssons
Jotspar. Tre studier. Lund Studies in Sociology of Re-
ligion, vol 9 (Lund: Lunds universitet, 2010).

Vad var det da for kyrkliga landskap han be-
skrev vid 1950-talets slut utifran sin empiri?
Gustafsson visade, till exempel, att de &ldre fri-
kyrkliga samfunden minskade allt mer i med-
lemsantal, en trend som borjade redan pa 1930-
talet, men som &nnu inte hunnit bli som i nutid
ndra fritt fall. Deras verksamhet tolkade han som
att de borjat trdda ut ur 1800-talets folkrorelse-
paradigm och folkrérelsernas “’spridningsvégar”,
och att de sokte sig till en mer allménkristen
tradition och anvénde sig av ”nya kommunika-
tionsmonster”.> Aret darpd, 1958, uppmarksam-
made Gustafsson utifran en stérre undersokning
att en védxande grupp svenskar var “kristna pa
egen hand” och att kyrkorna blivit isolerade i
samhallet. Sarskilt verksamheten i “de nya
stadsdelarna &r annu i hdg grad underutveck-
lad”.® De svenska kyrkosamfunden var alltsd p&
vag att f4 mindre betydelse i samhallet och for
sina medlemmar — i varje fall i deras tradition-
ella form och roll.

| den hér artikeln ska jag uppmarksamma ett
aktuellt exempel pd forandringar av kyrkogeo-
grafin i Sverige. Det primara perspektivet &r

% Gustafsson, Svensk kyrkogeorgrafi, 175ff.

4 Berndt Gustafsson, Kristen i 50-talets Sverige.
Nagra religionssociologiska data  (Stockholm:
Svenska kyrkans diakonistyrelses bokforlag, 1958),
100.

® Gustafsson, Kristen i 50-talets Sverige, 99.
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dock inte kyrkosociologiskt utan empiriskt eck-
lesiologiskt, eftersom kyrka® &r en konkret histo-
risk, social och ekonomisk verklighet med en
teologisk motivering. Jag kommer framfor allt
att lyfta fram ekumenik, alltsa stravanden efter
kristen enhet (inklusive katolicitet), och vad kyr-
kosamfund g6r nér visioner om enhet ska for-
verkligas. Ett sadant tema passar bra for en arti-
kel om en nybildad kyrka i Sverige: Equmenia-
kyrkan (EK). Detta kyrkosamfund bildades 2011
av tre aldre frikyrkliga samfund: Metodistkyrkan
i Sverige (MK), Svenska Baptistsamfundet (SB)
och Svenska Missionskyrkan (SMK).

Artikeln ar en del av en pagdende undersok-
ning som jag gor av EK:s ecklesiologi. Den
undersokningen bygger pa EK:s officiella do-
kument, annat relevant material och samtal med
personer som varit med i arbetet med tillkoms-
ten.” Min ambition &r att goéra en reflekterande
analys av ecklesiologiska fragor och perspektiv

® Har anvander jag begreppet kyrka i obestamd form i
betydelsen kyrkosamfund eller annan kristen gemen-
skap med gudstjanstliv. Nar kyrkornas varldsvida ge-
menskap Over tid och rum avses, anvénder jag ordet
med versalt K och i bestamd form, alltsd Kyrkan, vil-
ket kan ocksa ses som ett slags teologiskt stéllningsta-
gande. Oavsett sjalvbeteckning kallar jag alla kristna
samfund for kyrkosamfund, eftersom de har en teolo-
gisk motivering som hdr samman med det bibliska
begreppet ekklesia. | svensk lagstiftning ingar begrep-
pet kyrkosamfund i den vidare beteckningen trossam-
fund, som definieras som “gemenskap for religios
verksambhet, i vilken det ingar att anordna gudstjanst”.
Se Lag (1998:1593) om trossamfund.

" For den har undersékningen har jag intervjuat sex
personer, och varje intervju har varit 1-3 timmar. Ing-
en person &r direkt citerad, men jag har haft ambition-
en att lata allas bidrag indirekt paverka min framstall-
ning. Utdver kriteriet att informanterna ska ha haft
uppdrag i tillblivelseprocessen, har jag ocksa sett till
att de representerar de tre bildarsamfunden samt haft
olika uppgifter i processen. De sex informanterna &r
Hans Andreasson, pastor i EK, ledamot i EK:s kyrko-
styrelse sedan 2011; Karin Wiborn, missionsforestan-
dare for SB, 2003-2011; Thord-Ove Thordson, kyrko-
sekreterare i SMK och deltog i kyrkobildningsarbetet
2004-2011; Péar Axel Sahlberg, pastor i MK/EK, pro-
jektanstélld i kyrkobildningsprocessen; PG Persson,
ekonom, deltog i Toscana motet 2006, ledamot ett ar
EK:s kyrkostyrelse; Olle Alkholm, bitrddande kyrko-
ledare i EK.

som vackts nar jag diskursivt® last dessa data.
Hela processen att bilda EK och att dérefter vara
EK kallar jag for ett aventyr, alltsa en ovanlig,
spannande och kanske farlig resa, eftersom det
ar sa EK framtrader i samtalen nar informanterna
minns tillbaka och ser resultaten.

Darmed &r min undersokning ingen utvérde-
ring av processen och resultaten. Den &r inte hel-
ler en systematisk redogorelse av alla enskilda
héndelser, beslut och konsekvenser. Jag ser
undersokningen mer som ett forsok att borja do-
kumentera och teologiskt reflektera dver det som
hant. Men det ar ocksa ett forsok att se bortom
de officiella dokument som definierar EK:s iden-
titet och uppdrag samt formulera de eftertankens
och larandets erfarenheter som jag métt hos
nagra personer som varit indragna i tillblivelsen
av EK. Har vill jag darfor ocksa formedla tankar
som vuxit fram hos informanterna och hos mig
som forskare nér det inte finns ett sérskilt krav
pa att formuleringarna ska svara mot etablerade
eller forvantade ideal utan kommer av sin egen
kraft.

Kunskapsutveckling pakallad

Ett overgripande syfte med undersékningen ar
att visa pa nya falt och problemomraden som
behdver beforskas inom praktisk teologi for att
skapa ny kunskap. Ett sadant falt & de omfat-
tande och djupgaende férandringar som nu pagar
i och kring kristna gemenskaper av olika slag.
Den kursbok jag hade pa 1970-talet nar jag bor-
jade studera teologi — Kyrkokunskap®— har lange
varit inaktuell. Det omdomet galler &ven efter-
foljarna Svenska trossamfund,’® Kyrkans liv*!

® Har betyder diskursiv lasning inte att jag utgar fran
ett diskursteoretiskt perspektiv, t ex om maktordning,
utan att jag att anvander ett begreppsligt tdnkande déar
man nar fram till helheter genom att metodiskt och
stegvis utga fran deras delar.

® Carl-Gustaf Andrén (red.), Kyrkokunskap. Bekan-
nelse. Struktur. Gudstjénst (Lund: Gleerups, 1973).

10 Allan Hofgren (red), Svenska trossamfund. Revide-
rad och utvidgad upplaga (Stockholm: EFS-forlaget,
1985).

11 Stephan Borgehammar (red.), Kyrkans liv. En in-
troduktion (Stockholm: Verbum, 1988; omarbetad
1993).



och Frén kyrka till wellbeing® som vi larare i
praktisk teologi anvént som kurslitteratur.

Tillkomsten av EK &r bara en liten del av den
nya eller fordndrade kyrkogeografi och ecklesio-
logi i Sverige som saknas i dessa och andra
bocker. Bristen medfor att vi dven har begrénsad
kunskap om de nya forhallanden som utgor
sammanhanget och forutséttningar for tillkoms-
ten av EK — och for dess verksamhet runt om i
landet. For alla kyrkosamfund medfor sadan
bristande kunskapsutveckling att de ekumeniska
strdvandena och resultaten riskerar att stanna
kvar i det forgangna, och de utmanas inte av ra-
dande l&ge och forandrade forutsattningar.

Idén om nagot slags enhet mellan de frikyrko-
samfund som bildade EK fanns redan i borjan av
1900-talet. Men innebdrden av “enheten” och de
konkreta uttrycken for den har omférhandlats
atskilliga ganger under de drygt hundra ar det
tog innan det till slut begav sig och det blev EK
— och mellan andra kyrkosamfund blev det andra
ekumeniska modeller. Forr gick skiljelinjerna
markant mellan kyrkosamfunden och mellan
olika andliga rorelser. | nutid verkar det som om
motsattningar och spénningar & mer vanliga
inom kyrkosamfunden och rorelserna &n mellan
dem.

Internationaliseringen av den svenska kyrko-
geografin héller pa att forandra bilden av kyrka
och kristen tro i det offentliga rummet. Religion-
ens nya och utdkade synlighet &r ett faktum, och
samtidigt &r bilderna av det kollektiva kristna
arvet fran folkvéackelsen och Svenska kyrkan
(SvK) pa vég att erodera. De éldre svenska kyr-
kosamfunden maste nog gora upp med sina fore-
stallningar om att den samsyn och ekumeniska
anda som vuxit fram mellan SvK och frikyr-
korna — och inbdrdes mellan frikyrkorna — har
skapat kristen enhet i Sverige. Hur kan det ha
skapat Kyrkans enhet om inte alla migrantkyrkor
och nya kyrkor fran Gst och vast involveras?
Men om detta och annat ekumeniskt vet vi dock
véldigt lite, eftersom den svenska ekumenik-
historien i hég grad &r outforskad.™

12 Carl-Eber Olivestam, Fran kyrka till wellbeing
(Stockholm: Remus forlag, 2011 rev. version).

13 Sven-Erik Brodd genomforde i borjan av 1990-talet
en opublicerad undersdkning av den lokalekumeniska
utvecklingen — “Ekumeniska forsamlingar. Perspektiv
pa den svenska samfundsbildens forandring pa lokal
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”Kyrkogeografi” kompletterad med
“kyrkosprak”

Mitt i en ny, svensk kyrkogeografi finns EK med
758 lokala férsamlingar och totalt 67 102 med-
lemmar (2013).* Férsamlingarnas storlek varie-
rar fran 1 till 1434 medlemmar, och de ar
spridda fran Trelleborg i soder till Kiruna i norr.
Hur gick det till att bilda EK, i vilken tre kyr-
kosamfund med var sin historia, egenart och
ecklesiologi har férenats? Hur undersoker man
en nybildad kyrkas ecklesiologi? Jag har valt att
gora det med hjalp av aterkommande och signi-
fikanta nyckelord och teman som jag uppsnappat
nér jag last i dokument och skrifter fran det ar-

niva”. I den finns kreativa ansatser till ekumenikhisto-
ria. Se dven Sven-Erik Brodd, Ekumeniska perspektiv.
Forelasningar. Kisa-rapport, 4-5/1990 (Uppsala:
Svenska kyrkans forskningsrad, 1990). | serien Sveri-
ges kyrkohistoria har det sista bandet (bd 8) ekumeni-
kens genombrott och utveckling som ett genomgaende
tema for 1900-talet, men Ingmar Broheds framstéll-
ning saknar fakta och analys som endast grundlig
forskning kan ge, se Ingmar Brohed, Religionsfrihet-
ens och ekumenikens tid. Sveriges kyrkohistoria, bd 8
(Stockholm: Verbum, 2005). Den frikyrkoekumeniska
historien har dokumenterats av Torsten Bergsten, men
ocksa har saknas en teologisk analys av utvecklingen
och enhetsbegreppets forandring i samspel med kultur
och samhadlle, se Bergsten, Frikyrkor i samverkan.
Den svenska frikyrkoekumenikens historia 1905-1993
(Orebro/Stockholm: Libris/Verbum, 1995). Ett ini-
frénperspektiv pad ekumeniken finns i Ulla Bardh,
Foérsamlingen som sakrament. Tro, dop, medlemskap
och ekumenik bland frikyrkokristna vid 1900-talet
slut. Diss. (Uppsala: Uppsala universitet, 2008). For
ekumenikens samband med staten och paverkan fran
politiska teorier, se Ephraim Radner, A Brutal Unity.
The Spiritual Politics of the Christian Church (Waco:
Baylor UP, 2012).

141 detta antal ingdr medlemmar som tillhor 95 for-
samlingar i EK och som ocksa tillhér annat kyrkosam-
fund (foretrddesvis Svenska Alliansmissionen, Evan-
geliska Frikyrkan). Dessutom & ca 300 s.k.
barnmedlemmar. Det betyder att de tillh6r en férsam-
ling i EK pa foraldrarnas énskan. | medlemssiffran for
EK ingér dven de “dopta medlemmarna” i Metodist-
kyrkan i Sverige och som hade vad man tidigare kal-
lade ett ’forberedande medlemskap”. Enligt statistiska
uppgifter for 2013 var det inom EK 332 barndop, 366
barnvélsignelser, 412 vuxendop samt 18 barnmedlem-
skap varav 17 i region Stockholm och 1 i region Vast.
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bete som ledde fram till en ny kyrka (har kallat
kyrkobildningspraktik). Dessa ord och teman har
jag ocksa hort informanterna anvénda.
Metodvalet beror pa att jag vill komma langre
&n att bara gora en historik, presentera siffror
och analysera teologiskt vad som star om EK:s
ecklesiologi i dess “Teologisk grund” och
”Stadgar”. Som praktisk teolog vill jag darfor
komplettera kyrkohistoria, kyrkogeografi och
systematisk teologi med analys av “kyrkosprak”,
det vill sdga spraket hos dem som deltar i en
kyrka — eller som i detta fall: det sprak som an-
vandes av dem som bildade en ny kyrka. Sprak
ar en huvuddel i varje kultur eller social grupp.®
For att forsta nya sociala och historiska forhal-
landen behdver man lara sig spraket och delta i
kulturen, det vill sdga fa ett inifranperspektiv. Ett
kyrkosprak ar uttryck for en livsvarld, buren av
en eller flera ecklesiala praktiker,*® och i och ge-
nom dessa praktiker far nyckelorden i spraket
mening och konkret betydelse i denna livs-
vérld."” Genom att hér introducera kyrkosprak
som ecklesiologiskt analysbegrepp vill jag upp-

15 Jfr Wittgensteins sprakteori om att spraket avbildar
varlden och att sprakspel har en bestamd kontext. Ett
ords mening finns i dess anvéndning, se Ludwig Witt-
genstein, Filosofiska undersékningar (Stockholm:
Thales, 1992). For Wittgenstein och teologi, se bl a
Tim Labron, Wittgenstein and Theology (Bloomsbury:
T&T Clark, 2009).

18 B5r analysbegreppet “ecklesiala praktiker”, se Sune
Fahlgren, Predikantskap och foérsamling. Sex fallstu-
dier av en ecklesial baspraktik inom svensk frikyrklig-
het fram till 1960-talet. Diss. OTH-rapport, supple-
mentserie 3. (Orebro: Orebro Teologiska Hogskola,
2006), 38-43; Fahlgren, Sune. “Fran blandad kor till
lovsdngsteam. Historiska och teologiska perspektiv pa
frikyrkliga sanggrupper”, 23-76, i Med skilda tungors
ljud. Korsang och gudstjanstsprak. Svenskt guds-
tjanstliv; 88 (red. S. Borgehammar; Skellefted: Artos
& Norma 2013), 27-30.

7 Begreppet “kyrkosprak” liknar det engelska be-
greppet “espoused theology” som anvinds av forskare
som arbetar i skarningspunkter mellan etnografi och
kyrkovetenskap. Se t. ex. Helen Cameron et al, Talk-
ing about God in Practice: Theological Action Re-
search and Practical Theology (London: SCM Press,
2010). Sprakets funktion har ocksa lyfts fram i forsk-
ning kring spiritualitet, t. ex. i larospraket, se Ulrik
Josefsson, Liv och 6vernog. Den tidiga pingstrorel-
sens spiritualitet. Bibliotheca Theologiae Practicae,
77 (Skellefted: Artos, 2005), kap 5-10.

marksamma sprakets samspel med specifika hi-
storiska, sociala och teologiska sammanhang,
dar ett visst kyrkosprak uppkommer och an-
vénds. Hur man pratar om saker och ting i en
social grupp, sarskilt om aterkommande prakti-
ker man deltar i, bade skapar och speglar den
gruppens identitet och ambitioner.

Kyrkosprak som analyshegrepp bygger alltsa
pa ett antagande att det finns en véxelverkan
mellan kyrkosprak och ecklesiala praktiker — och
i dess forlangning en véxelverkan mellan kyrko-
sprak och forsamling/kyrka. Grundfragan utifran
denna teoretiska modell blir: Vilket slags eckle-
sial praktik formas av ett visst kyrkosprak? Och
vice versa: Vilket slags kyrkosprak formas i en
specifik ecklesial praktik?

I undersckningen av kyrkosprak uppmark-
sammar jag ocksa dess metaforer, eftersom den
sortens bildsprak formar manniskors syn pa sig
sjdlva och omvaérlden. Metaforer kan anvéndas
pa olika satt. Bra metaforer bidrar till att vi kan
forstd vad en talare eller text menar, den far
lyssnaren eller I&saren att se saker och ting i ett
nytt ljus. Déliga metaforer kan anvandas for att
vilseleda, skapa onddiga konflikter eller vadja
till férdomar.®

| denna artikel redovisar jag som sagt enbart
en del av min padgaende undersokning. Hittills
har jag studerat tre omraden (se féljande skiss),
men i den hér artikeln begransar jag mig till det
forsta omradet som analyserar kyrkospraket i
processen som ledde fram till bildandet av EK.
De andra delarna kommer att publiceras senare i
en skrift med olika undersékningar av denna
kyrkas ecklesiologi. Min analys av kyrkospraket
pa andra omraden ger inte en annan bild utan
snarare forstarker de tendenser jag presenterar
har.

Primara kallor for padgdende undersokning
om kyrkosprak, efter sammanhang/omrade

1. Kyrkosprak vid EK:s tillkomst
a) om processen (en kyrkobildnings
praktik): dokument, informanter

8 John Pollack, Shortcut. How Analogies Reveal
Connections, Spark Innovation, and Sell Our Greatest
Ideas (New York: Gotham Books, 2014).



b) om malet med processen (prakti-
kens telos): dokument, skrifter, infor-
manter

2. Kyrkosprak i EK:s beskrivningar av bildar-
samfundens” historia
a) Beskrivningar av gemensam histo-
ria: skrifter, presentationer
d) Beskrivningar av bildarsamfundens
historia: skrifter, presentationer

3. Kyrkosprak under EK:s forsta tre ar (sjalvbe-
skrivningar)
om ekonomi: informanter, protokoll,
magasin

EK:s tillkomst

Teori och fragor: Arbetet med att bilda en kyrka
analyserar jag som en ecklesial baspraktik,*® en
kyrkobildningspraktik. Det innebér att det &r ett
gemensamt handlande som bade skapar och for-
utsatter kyrka i ndgon mening. Tillblivelsepro-
cessen fram till bildandet av EK maste darfor
uppmarksammas och inte bara resultatet. Den &r
en del av det ecklesiologiska dventyret, och i
denna kyrkobildningspraktik utvecklades kyrko-
sprak som speglar hur aktérerna uppfattade ar-
betsprocessen (1a) och vilket resultat de ville att
den skulle leda till (1b). Kyrkospraket vid EK:s
tillkomst paverkades ocksa av de tidigare kyrko-
bildningspraktikerna men som da inte gav vantat
resultat.

— Vilka milstolpar kénnetecknade tillblivelse-
processen for EK, och vilken forhistoria kan ha
paverkat den?

Kort historik. Redan &r 1905 etablerades sam-
verkan mellan dessa frikyrkosamfund, men det
var i hég grad for att bygga en enhetsfront mot
SvK och for att kunna driva gemensamma fragor
(Ias: nykterhetsfragan och religionsfrihet) i den
offentliga politiska debatten. Men nar Frikyrk-
liga samarbetskommittén bildades 1918 var syf-
tet ocksa att fordjupa gemenskapen och samver-
kan mellan frikyrkosamfunden.”

19 Se ovan not 17.
20 Bergsten, 33-116.
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Efter andra varldskriget, aren 1948-1955, disku-
terades en frikyrkofederation, Sveriges frikyrko-
forbund, men utan resultat. Aren 1969-1971 pé-
gick de s.k. tresamfundssamtalen om en
federativ Svensk frikyrka, men ocksd da gick
planerna omintet.

| slutet av 1980-talet aterupptogs de gemen-
samma strdvandena om en “Gemensam vig”,
men nu byggd pa det teologiska dokumentet
”Gemensam tro” (1995, jfr "Gemensam grund”,
1963). Den ekumeniska rorelsen pa den har tiden
var praglad av dialoger om léran, inte minst de
larofragor som uppfattades sta i vagen for enhet-
en — framfor allt dop, nattvard &mbete. Faith &
Orders dokument om dessa fragor, det sa kallade
Lima-dokumentet 1982, blev darfor mycket
uppmérksammat och viktigt. Den kristna enhet-
en framstilldes som bade “gava” och upp-
drag”.®

Under samtalen pa 1990-talet var det i hdg
grad den omfattande och djupgdende lokal-
ekumeniska utvecklingen som stod i centrum.
Det vdxande antalet gemensamma férsamlingar
orsakade svarigheter att halla samman kyrko-
samfundens strukturer och teologi.?? Dessutom
hade allt fler verksamheter stegvis blivit gemen-
samma for tva eller tre av frikyrkosamfunden,
sdsom Teologiska hogskolan Stockholm (THS;
2008 blev aven MK i Sverige huvudman for
THS) och veckotidningen Séndaren (SB och
SMK). Aven en frikyrkoekumenisk forsamlings-
sangbok (Psalmer & Sanger, 1986) och likartade
former for forsamlingarnas gudstjanstliv och
vardagsverksamhet hade medfort att gamla skil-
jelinjer var overspelade. Hur kan tre kyrkosam-
fund med sd mycket gemensamt undvika att ga
samman, frdgade sig manga. Samtidigt var en-
hetsstravandena en mycket komplex process.
Det fanns ledare inom bade SB och SMK som
inte ville detta samgaende.

2l Se t ex uttalandet frdn KV:s generalkonferens i
Canberra 1991:The Unity of the Church. Gift and
Calling. URL = <http://www.oikoumene.org/en/re-
sources/docu-ments/commissions/faith-and-order/i-
unity-the-church-and-its-mission/the-unity-of-the-
church-gift-and-calling-the-canberra-statement>
(tillganglig 2014-10-28).

22 Tro, dop, medlemskap ur ett ekumeniskt perspektiv,
Sveriges Kristna Réds skriftserie 6 (Kjell Ove Nils-
son, red.; Stockholm: Sveriges kristna réd, 2004).
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Vid MK:s arskonferens 2000 tog anda de for-
nyade samtalen mellan MK i Sverige, SB och
SMK slut. Men det var inte larofragor som hind-
rade. Den komplicerade metodistiska globala
strukturen hade &n en gang omdjliggjort en ge-
mensam frikyrka i Sverige. Beslutet ledde ocksa
till att den inledda kanslisamverkan mellan de tre
kyrkosamfundens ungdomsférbund avbrots.

Fyra ar senare, 2004, var det MK i Sverige
som initierade den arbetsprocess som fran 2006
gjorde det mojligt att forbereda och bilda en for-
enad kyrka.?® MK i Sverige hade da, efter en
lang process, fatt klartecken fran sin globala
niva” att det var mojligt att ingé i en ekumenisk
kyrka. En liten samradsgrupp tillsattes av MK,
SB och SMK, men de forsta tva aren skedde
inget sarskilt. Ett mobiliserande moment var mo-
tet i Toscana i Italien varen 2006 mellan de tre
ledarna for de tre kyrkosamfunden, tillsammans
med var sin medféljare. Utgivningen och sprid-
ningen 2008 av skriften Gemensam framtid?
samt “avsiktsforklaringen” i den gemensamma
konferensen i Vasteras 2009 var ocksa viktiga
milstolpar pa vagen. Den 12 mars 2010 grun-
dade man foreningen "Gemensam Framtid”, som
sedan skulle bli den nya kyrkan. Styrelsen for
foreningen blev ett slags “Overgangsstyrelse”
under ett r.2* Parallellt med dessa handelser ge-
nomforde dessa kyrkosamfunds ungdomsorgani-
sationer ett samgaende och bildade ungdomsfor-
bundet equmenia ar 2007.

Vid konferensen i Stockholm den 4 juni 2011
bildades formellt den nya kyrkan. Den nya kyr-
kostyrelsen tillsatte pd hosten samma ar ett
“overgangsrad”? for att leda det praktiska arbe-
tet med organisationsstruktur, kansli, personal

2 En kort historik finns skriven av Per-Magnus Selin-
der i Tro — liv — enhet. Om kyrkans identitet och upp-
gift i Sverige, Sveriges Kristna Rads skriftserie 13 (P-
M Selinder & Katrin Amell, red.; Stockholm: Sveri-
ges kristna rad, 2010),109-110.

24 | vergéngsstyrelsen for GF ingick Par Rydvik
(ordf.), Karin Kopparmalms, Erik Andersson, Miriam
Carlsson, Malin Ljungdahl, Josefin Englund, PA
Sahlberg, Christer Jonsson, Susanna Boij, Elaine Er-
landsson Lindblom, Pether Nordin, Lars Dalesjo.

% 1 »Overgangsradet” ingick inledningsvis Ann-Sofie
Lasell, Olle Alkholm, Johan Arenius, Soren Carls-
vérd, UIf Hallmarker, Bimbi Ollberg, Ingmar Ang-
man, Thord-Ove Thordson, Karin Wiborn.

samt avveckling och dverforing av verksamhet.
Ar 2012 valdes tre kyrkoledare. Ar 2013 samla-
des delegater fran forsamlingarna i den nyetable-
rade kyrkan till konferens i Karlstad. Da byttes
arbetsnamnet till Equmeniakyrkan® i kontrast
till styrelsens forslag som var “Gemensam
kyrka”.?" Forslaget som klubbades kom fran
ungdomsférbundet, men det hade varit ett av
forslagen redan i konferensen 2011. Vid konfe-
rensen i Karlstad valdes dven de sju regionala
kyrkoledarna.

Detta &r i korta drag héndelseutvecklingen i
kyrkobildningspraktiken, men vad utvecklades
det for specifikt sprak i denna enandets praktik
2004-2011? Har ska jag lyfta fram kyrkosprak
om arbetsprocessen (1a). Kyrkosprdk om resul-
tatet (1b) analyseras i en kommande skrift.

Kyrkosprak vid EK:s tillkomst

Teori och fragor: Utifran en sa kallad kollus-
ionsteori?®® foreslar Sven-Erik Brodd att nar
ekumenik beforskas ska inte bara faktorer som
samspelar kartlaggas och analyseras, utan ocksa
sjalva samspelet.” Har uppmarksammar jag
nagra nyckelord och teman i det kyrkosprak som
utvecklades ndr tre kyrkosamfund gemensamt
handlade kyrkobildande i borjan av 2000-talet. |
och kring denna ecklesiala praktik utvecklades
ett sarskilt sprakbruk som jag antar aterspeglar

% pj3 engelska fick EK namnet ”Uniting Church in
Sweden”.

2 Ett konsultféretag hade pa uppdrag av EK arbetat
med namnfragan och foreslagit ”Samfundskyrkan”.

2 Kollusionsteorier (av lat. colludere, samspela, leka
med) kan anvéndas for att tolka sjélva samspelet, till
exempel mellan historia och nutid eller mellan teori
och praxis. Dessa teorier har ursprungligen utvecklats
inom psykoanalysen (t. ex. Jirg Willi) for att forklara
omedvetna kriser i parforhallanden som hor samman
med tidigare konflikter i livet. Denna dynamiska sam-
spelsteori har senare tilldmpats &ven inom andra
forskningsomraden.

% Brodd, Sven-Erik. ”Den mangtydiga enheten: Nagra
synpunkter pa lokalekumenisk forskning”, 73-103, i
Ekumeniken och forskningen. Férelésningar vid den
nordiska forskarkursen “Teorier och metoder inom
forskning om ekumenik” (red. Sigurd Bergmann & Per
Frostin & Chrisopher Meakin & Per-Erik Persson;
Uppsala: Nordiska Ekumeniska Rédet, 1992), 82f.



sjélva samspelet mellan olika faktorer och férut-
séttningar som ingick i enhetsarbetet. Mer &n en
gang under den har undersokningen har jag stallt
mig fragan: Varfor gick det nu? Vilka faktorer
gjorde det mojligt? Eller var det samspelet dem
emellan som blev det avgdrande?

| olika dokument som EK lagt upp pa sin
hemsida har foljande ord och uttryckssétt stuckit
ut som ett signifikant kyrkosprak under tillkoms-
ten. Urvalet av dessa har jag stamt av med nagra
av informanterna och da ocksa fatt forslag om ett
annat (begreppet “nytt”) som visade sig ha varit
flitigt i bruk i kyrkobildningspraktiken.

V&g, vandring, rorelse. Vagmotivet blev
mycket vanligt i detta kyrkosprak, bade som en
metafor for processen och en metafor for resulta-
tet. Samtalen och diskussionerna om hur de tre
kyrkorna ska bli ett beskrevs som rastplatser”.
Man talade om tillkomstprocessen som en vég,
som en vandring, och man talade om resultatet
som en “kyrka som pd vidg” (lat. in via), alltsa
nagot som ar interimistiskt eftersom Guds rike
&nnu inte fullbordats. Man menade att det &r den
dynamiken som Kristi kyrka alltid och dverallt
ar kallad att synliggora och forkroppsliga, och da
maste varje kyrka vara ett provisorium. Alltsd
lyfte man fram dubbelheten i att vara pa vag mot
ett mal och att standigt vara pa vag.

Né&r vagmotivet anvandes i kyrkobildningen
kopplades det till fyra bibliska beréttelser (narra-
tiv) som aterkom i detta kyrkosprak:*

1) Okenvandringen for det gamla Israel,
exodus (2 Mos, 1 Kor 10).

2) Sarskilt israeliternas spejare till framtids-
landet (4 Mos 13).

3) De forsta kristna som kallades véagens
folk, ett uttryck som har anspelningar pé
Jesu ord om sig sjalv som Véagen och pé
vagen som det judiska sattet att tala om etik
och levnadsétt.

4) Pilgrimsvandring, beréttelser om hur det
gamla Israel gar upp till Jerusalem vid hog-

% Gemensam framtid?, 11-12; Protokoll fran

Toscana-samtalen  2006-05-10 (hos forfattaren);
Vagen vidare. En rapport och ett samtalsmaterial fran
Metodistkyrkan i Sverige, Svenska Baptistsamfundet
och Svenska Missionskyrkan (Olle Alkholm & Per
Westblom & Par Axel Sahlberg, red.; Stockholm:
Svenska Baptistsamfundets infoavd., 2009).
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tiderna och om de kristna som géster och
framlingar” (1 Petr 1:1) och pa vig till det
himmelska Jerusalem, “vart hemland” (Fil
3:20).

I och genom ett sadant kluster av metaforer for-
mades en syn pa praktiken att bilda kyrka som
processinriktad, reflekterande, dynamisk, &ven-
tyrlig, frimodig och &ppen. Samtidigt innebér
dessa metaforer att denna kyrka ar omgjlig att
ifragasatt.

Enligt nagra informanter uppstod det anda kri-
ser 1 processen som innebar att “pilgrimsresan”
Overgick i ett mer traditionellt och utdraget
”maktspel” som handlade om vem som ska be-
stimma vad. Men sadana spanningar mellan de
tre kyrkosamfundens olika beslutande organ och
kyrkobildandets ledningsstrukturer uppfattades
ocksa konstruktivt. Nagra av informanterna me-
nade till exempel att det skarpte argumenten och
synliggjorde problem som man tvingades bear-
beta och 16sa. Aven det héga tempot pa “vand-
ringen” till malet blev kritiserat fran forsam-
lingshall. Nagra forsamlingar framférde 6nskan
om en lugnare “pilgrimsresa” sd att alla kunde
hénga med. Det handlade ju om avgérande vég-
val! Andra metaforer for kyrkobildningsprakti-
ken var “bygge”, “grundliggning”, “vixtplats”
och “att gifta sig”, men de var inte lika framtrd-
dande som vdgmotivet.

(Skapa) nytt. T noteringarna for “Toscana-
samtalen”, 8—11 maj 2006, noterar jag att flera
deltagare &terkom till formuleringen “skapa
nytt” ndr man beskrev vdgen och malet fOr
enandet av de tre kyrkosamfunden. Det kyrko-
spraket tolkar jag bade som ett uppbrott fran ti-
digare ekumeniska modeller, till exempel fran en
”federation” av de gamla kyrkosamfunden. Istil-
let ville man nu bilda nagot nytt, en ’ny kyrka”
med “nya mojligheter”. 1 kyrkobildningsprakti-
ken ingick darfor att den nya kyrkan skulle eta-
bleras och fa juridisk status innan de gamla kyr-
kosamfunden avvecklades. *

I tidsplaneringen skrev man: 2012 — Ny
kyrka”. I flera dokument aterkommer konstate-

3L | ett pressmeddelande 2008-11-26 skriver de tre
kyrkosamfunden om kyrkobildningspraktiken: ”Inte
sl& samman, inte fusionera eller forena — utan starta
helt nytt. Detta ar ett nytt satt att hitta vidare for vara
tre samfund”.
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randet att ”vi har inspirerats av mdjligheten att
tinka nytt” och att ”vi ser framfor oss ett nytt
kyrkosamfund som ér dnnu bittre ...”.%? Nar for-
slaget om ’ny kyrka” sidndes ut pa remiss till for-
samlingarna i de tre kyrkosamfunden 2010 stod
ordet "ny” i forgrunden — "Ny gemensam kyrka”
— och forsamlingarna pamindes om att deras
historia &r praglad av att evangeliet forde dem
till "nya platser”, “nya sammanhang” och “nya
uttryckssétt” som da och dér skapade “nya for-
samlingar i Sverige”.

| och genom detta kyrkosprak levde utma-
ningen att bilda ett kyrkosamfund som inte var
en fortsattning av nagot av de tre kyrkosamfun-
den. De skulle istéllet tillsammans skapa en
kyrka som byggde vidare pa de strukturer och
teologier som format respektive kyrkosamfund
men som dnda var nagot bortom detta. Talet om
“nytt” blev ocksé en uttalad strategi i bildnings-
praktiken. Det nya kyrkosamfundet skulle forst
bildas, sedan skulle de gamla laggas ner, i med-
vetenhet om att allt inte skulle fa plats i det nya —
varken alla strukturer, alla teologier, alla verk-
samhetsformer, alla anstéllda eller finansiella
monster. Ett talesdtt blev: ”lata det nya forma det
nya”.3® Och eftersom allt inte skulle vara klart
nar den nya kyrkan skulle bildas utvecklades ett
sprakbruk om att vi lagger rils medan vi kor”.

Lyckades aktdrerna i kyrkobildningspraktiken
att tanka nytt? Nagra informanter uttrycker att
man med tiden gick fran ”vision till nddvéndig-
het”. Forandringsbendgenheten verkar ha varit
stor i MK i Sverige. Man var medvetna om att
samgaendet skulle innebéara forandringar. Enga-
gemang for nagot nytt verkar ha varit mindre
inom SMK, eftersom man da nyligen gatt ige-
nom en omfattande arbetsprocess med ny kon-
stitution (inkl. namnbyte fran SMF till SMK,
2003), ny kyrkohandbok 2003, samt avtal om
kyrkogemenskap med SvK, 2006. Dessa forand-
ringar hade dock inte gett grunden for den eku-
meniska gemenskap som de tre kyrkosamfunden
sokte, men behovet av fordjupad ekumenik var
inte langre lika starkt inom SMK som tidigare.
Maddan att uppné mer uppfattades storre.

Talet om “ny” kyrka tog kanske udden av
rédslor eller tveksamheter hos metodister och

32 \/agen vidare, 18.
% Se “Remissmaterialet” (hos forfattaren), 26.

baptister infor det storre kyrkosamfundet SMK.
Oron fanns att de som mindre kyrkosamfund
skulle bli inkorporerade i SMK. Lokalt hade sa-
dana fusioner skett nar forsamlingar forenats ge-
nom att den ena forsamlingen lagts ner och in-
lemmats i den andra, som i flera fall da var en
missionsforsamling.

Nagra informanter menar att varje steg i bild-
ningsprocessen latt kom att dgas av sin historia.
Med tiden framstod darfor behovet av att halla
samman gemenskapen och processerna viktigare
an nytédnkande och reflektion. Stravan efter att
halla samman (det nagon informant kallade
”bytdnkande”) tog i vissa skeden Over “nytdn-
kandet”. Ar 2009 tillsattes tillfdlligt en slags in-
tern tankesmedja for att stimulera utvecklingen
av “nytt”.>* En informant menar att en s&dan re-
surs vore annu viktigare efter det att EK har bil-
dats.

Att ga fore. Tidigt i processen uttrycks ett ide-
al om att ledarskapet i kyrkosamfunden “’ska ga
fore” och visa vigen. Det idealet fanns ocksa i
bakgrunden till forslaget om att de tre samfunds-
ledarna for MK i Sverige, SB och SMK skulle
motas i Toscana for samtal. Dessa tre — Karin
Wiborn, Anders Svensson och Gdran Zettergren
— kom darefter att tydligt utgora vad en av in-
formanterna kallar “det hogsta ledarskapet”.®
Genom att de framtrddde gemensamt och talade
om samma mal gick de fore.

Senare i processen lyftes ocksa ungdomsfor-
bundet fram som en grupp i kyrkosamfunden
”som gétt fore”, och det blev det namn som de
konstruerade for sitt forbund (equmenia, en ord-

3 Ré&det for utveckling och teologi (RUT) bestod av
Ingrid Svensson, PA Sahlberg (MK), Noomi To6n-
nang, Per Westblom (SB), Johnny Jonsson, Runar EI-
debo (SMK) och Patrik Forsling (equmenia).

% Dessa tre ledare avgick fore bildandet av EK. Karin
Wiborn blev generalsekreterare for SKR 2011 och
Goran Zettergren blev forestandare for Betlehemskyr-
kans forsamling i Goteborg samma &r. Anders Svens-
son var biskopen Oysten Olsens svenske stéllforetra-
dare, och det uppdraget upphorde ar 2009 néar
Christian Alsted blev ny biskop for MK i Norden och
Baltikum. D4 anstalldes Anders Svensson som en av
tre projektledare for Gemensam Framtid. Flera infor-
manter ser pa denna fordndring i “hogsta ledarskapet”
som en kris i kyrkobildningspraktiken. De hade kun-
nat i hogre grad ta del i det nya” om de varit kvar.



lek med ekumenik/grek. oikoumene) som till slut
ocksa blev den nya kyrkans namn. Metodistkyr-
kans Ungdom (MKU), Svenska Baptistsamfun-
dets Ungdomsférbund (SBUF) och Svenska
Missionskyrkans Ungdom (SMU) sag sig ocksa
sjalva som foregangare nér de i den enhetspro-
cess som pagick pd 1990-talet inledde kansli-
samverkan och byggde upp gemensam verksam-
het. N&r den processen plétsligt avbréts 2000
upphdrde ungdomsférbunden med kanslisam-
verkan i protest, men de fortsatte 4nda sin egen
process. Ar 2005 tog ungdomsforbunden ett
principbeslut om att bilda en federation, vilket
forverkligades vid bildandet av equmenia 2009.
Eftersom de har ett stort fortroendekapital i sina
respektive kyrkosamfund blev dessa beslut vik-
tiga for den kyrkobildningspraktik som aterupp-
togs 2004.

”Att g fore” kom i praktiken ocksa att betyda
att den tidigare modellen med att processa
bildandet av en ny kyrka pa ett teologiskt samtal
som bas dvergavs. Dokumentet ’Gemensam tro”
fran 1995 hade inte blivit den impuls och bas
som man hoppades pa. Mycket fa forsamlingar
och enskilda hade tagit del av den teologiska
orienteringen och samsynen i "Gemensam tro”.
Ar 2006 ville de tre samfundsledarna att ett vil-
jebeslut i kyrkosamfunden skulle ”ga fore”, och
sedan skulle man lgsa praktiska och teologiska
problem med viljeyttringen som bas. Det var en
mer pragmatisk inriktning som man hoppades
skulle ga battre dn den tidigare mer ideologiska.

Ett indirekt ”ledarskap” i kyrkobildningsprak-
tiken var ocksa de lokalekumeniska forsamling-
arna som bokstavligen “gétt fore” och pa over
hundrafemtio platser bildat nya gemensamma
forsamlingar, de flesta med nagon konstellation
dar tva eller tre av dessa kyrkosamfund ingick.
De gemensamma férsamlingarna hade ocksa ota-
ligt drivit frigan om samgéaende mellan sina re-
spektive kyrkosamfund i motioner och media.

Borjan pa denna lokalekumeniska rérelse bru-
kar dateras till 1969 da en baptistférsamling och
missionsforsamling i HA6r gick samman. Det
aret besl6t daven SB att de forsamlingar “som
ville inféra Oppet medlemskap fick gora det”.
Oppet medlemskap betydde att baptistférsam-
lingar kunde ta emot medlemmar som var dopta
som barn. Samgéendena har sedan breddats till
de flesta frikyrkosamfund. Dessutom finns det
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samverkansavtal mellan frikyrkoférsamlingar
och SvK.* Ar 2004 tillhérde fyra metodistfor-
samlingar ocksa SB/SMK. For SMK utgjorde de
gemensamma férsamlingarna ca 20 procent av
medlemmarna. | SB tillhdrde mer &n 50 procent
av medlemmarna ocksd nagot annat frikyrko-
samfund (flest SMK och dérnést EFK).

Samgaendet i Ho6r 1969 framstalldes i histo-
rieskrivningarna kring EK som ett foregripande
av kyrkobildningspraktiken. Skélen till att man
lokalt gatt och gar samman &r manga, bade teo-
logiska och pragmatiska. Ofta &r det minskande
medlemsantal och sviktande ekonomi som driver
pa. Men det beror ocksa pa inflytande fran den
internationella ekumeniska rorelsen och svensk
s.k. hemmaekumenik. ”Synlig enhet” pa “varje
ort”, 16d till exempel budskapet fran Kyrkornas
Varldsrads méte i New Dehli 1963. | det kristna
riksmotet i Goteborg 1972 (G72) — och i de ef-
terféljande i Vasterds, Jonkoping, Orebro och
Linkdping — gavs liknande impulser till lokal
kristen gemenskap och samverkan éver konfess-
ionsgranserna. Sa smaningom forandrade det in-
riktningen i den ekumeniska rorelsen fran enbart
de stora ekumeniska strukturerna till att ocksa ge
végledning till lokal kristen enhet.

Tillkomsten av EK visar att en omvand rikt-
ning till slut ocksa blev nédvindig. EK &r i hog
grad “den stora strukturen” som forsdker svara
upp mot den integrering som skett lokalt mellan
olika frikyrkliga traditioner och verksamheter,
och som diarmed gétt fore” bildandet av en nat-
ionellt enad kyrka.

Gemensam. Adjektivet gemensam” kom att
bli ett markant kyrkosprak i processen mot ett
nytt kyrkosamfund. Det skulle bli en ”ny gemen-
sam kyrka”. Man ville med detta sdga att malet
var att alla forsamlingar skulle ingad och att det
nya kyrkosamfundet skulle uppfattas som ge-
mensamt. Den skrift som togs fram som un-
derlag for "avsiktsforklaringen” 2009 — Gemen-
sam framtid? — har inte bara i titeln ordet

% For kyrkans synliga enhet pé lokalplanet i Sverige,
se bl. a. Brodd, Ekumeniska perspektiv, 55-94; Tecken
om enhet. Gemensamma forsamlingar. Rapport fran
en arbetsgrupp inom SFR (Stockholm [stencil], 1991);
Sune Fahlgren, ”De forenade forsamlingarna och for-
andringarnas vind. Nagra ecklesiologiska reflektion-
er”, 33-38 i Tro & Liv, 2 (1992); Bardh, 11-27; Skog,
Frikyrklighet och ekumenik, 23-52.



142 Sune Fahlgren

”gemensam”, utan det ingdr ocksé i varje kapi-
telrubrik (14 kapitel!), forutom det sista som he-
ter ”"Vigvalet™:

Gemensamt bygge, Gemensam vandring, Gemen-
sam drivkraft, Gemensam grund, Gemensam in-
spiration, Gemensamma férsamlingar, Gemensam
utmaning, Gemensam lardom, Gemensam metod,
Gemensam tro, Gemensam férsamlings- och kyr-
kosyn, Gemensam tjanst, Gemensamma sakra-
ment och naddemedel, Gemenskap &ver alla gran-
ser.

Denna universalism i kyrkospraket stallde skill-
naderna och sérarterna i de tre kyrkosamfunden i
bakgrunden. Mojligtvis lyckades sprakbruket ge
intrycket av ett slags enhet i mangfald, men
boken Gemensam framtid? visar att i kyrkospra-
ket sker det pa bekostnad av rikedomen och
bredden i de tre kyrkosamfundens traditioner.*’
Det ar som om man utgar fran att sararter och
skillnader i sig &r sérskiljande eller besvarliga.
Tvartom visar forskning att positiva skillnader &r
identitetsskapande. Sérarter bidrar till att en
social kropp i samhallet gar att urskilja och kan
vara en tydlig aktor.

Att mélet for kyrkobildningspraktiken formu-
lerades som “Gemensam framtid” vid den hédr
tiden beror, enligt informanter, pa att baptisterna
inte kénde sig hemma med bendmningen
“kyrka”. Dérfor blev “framtiden” gemensam i
detta skede och inte “kyrka”.

For att det nya skulle bli ndgot gemensamt
skapades flera subpraktiker®® i baspraktiken att
bilda kyrka. Malet med dessa subpraktiker var
att skapa bred och djup delaktighet. De viktig-
aste var en enkit vid arsskiftet 2006/2007, ’in-
spirationskonferens” i Jonkoping 2007, en “av-

37 Fér en beskrivning och analys av en generell ten-
dens till likriktning pa bekostnad av sarart bland de
svenska frikyrkorna, se Sune Fahlgren, “The Loss of
Theological Visions. Free Church Ecclesiologies in
Sweden from 19th Century till present”, 5567, i Be-
tween the State and the Eucharist. Free Church The-
ology in Conversation with William T. Cavanaugh
(eds. Joel Halldorf & Fredrik Wenell; Eugene, O.R.:
Pickwick Publications, 2014).

% For subpraktiker som ecklesiologiskt analysbe-
grepp, se Fahlgren, Predikantskap och férsamling,
49ff.

siktsforklaring” i kyrkosamfundens konferenser
2009 samt en remiss till forsamlingarna 2010.

Enké&ten var en direkt uppféljning av Toscana-
matet. Fragan stélldes till forsamlingarna om hur
de sag pa de fornyade planerna om att bilda ett
gemensamt kyrkosamfund. Enkéaten skulle ge en
indikation pa den ekumeniska vindriktningen i
forsamlingarna. 1 alla tre kyrkosamfunden visade
enkéten att det fanns en markant évervikt for ja-
svar, men for en del som bejakade ett gemen-
samt kyrkosamfund ingick vissa forutséttningar
som ofta handlade om férsamlingarnas lokala
identitet eller att den ekumeniska Gverenskom-
melsen med Svenska kyrkan skulle kvarsta.

Inspirationskonferensen i Jonkdping forbe-
reddes och genomfdrdes av den arbetsgrupp som
tillsattes 2007 med tva representanter fran varje
kyrkosamfund.* Metodistprasten Par Axel Sahl-
berg anstélldes for att leda arbetsgruppen. Till
inspirationskonferensen inbjods och kom ca 200
nyckelpersoner i de tre kyrkosamfunden, och
konferensen blev &nnu ett viktigt avstamp mot
en ”gemensam framtid”.

Arbetsgruppen som ledde kyrkobildningsprak-
tiken tog ocksa fram ett underlag for en avsikts-
forklaring, ett slags kollektivt vagval. Underla-
get presenterades vid den gemensamma
konferensen i Goteborg 2008. Da var det ocksa
tankt att avsiktsforklaringen skulle avges, men
processen hade inte avancerat sa langt som det
kravdes for att ga till beslut vid det tillfallet.

Kyrkospraket i avsiktsforklaringen innehaller
ord som “ny”, “vigen”, “gemensam”. Men hér
dominerar ett sprak som harror fran de interna-
tionella ekumeniska dialogerna: “enhet i mang-
fald”, 7alla kristna pa samma ort”, ”’synlig en-
het”. Det reflekterande kyrkosprék som hade
borjat utvecklas i kyrkobildningspraktiken

% Gvriga ledamdter i arbetsgruppen var Per-Magnus
Selinder, Elisabeth Lindgren (SMK), Ann-Sofie La-
sell, Birger Maéller (SB), Malin Ljungdahl och PA
Sahlberg (MK). Overgripande ansvar for kyrkobild-
ningspraktiken hade de tre kyrkosamfundens presidier
som utgjorde en central ledningsgrupp fram till dess
en intermistisk styrelse for den ideella foreningen
Gemensam Framtid (GF) tillsattes 12 mars 2010. For-
eningen var ett juridiskt embryo till det nya kyrkosam-
fundet.



tringde inte igenom dessa “nétta ord”.** En stor
del av framstéllningen &r upprakningar av sadant
som inte ska fordndras, inte bli “nytt”: Historiska
band till andra frikyrkor, till exempel till SAM
och EFK, ska kunna leva vidare.* Gemensamma
forsamlingar som ocksa tillhor andra kyrkosam-
fund har plats i det nya kyrkosamfundet, och de
internationella relationerna och internationell
mission ska sa langt det ar mojligt 6verforas. Det
”gemensamma” framstod i avsiktsforklaringen
mer som summan av vad dessa kyrkosamfund
hade 4n n&got aventyrligt nytt.** Avsiktsforkla-
ringen antogs i varje kyrkosamfunds arskonfe-
rens 20009.

Nésta subpraktik i arbetet med att skapa en
”gemensam framtid” var remissen till forsam-
lingarna 2010. Den hade arbetats fram av fler
arbetsgrupper®® som samordnats av en projekt-
ledning med tre personer som anstalldes 2009:
Anders Svensson (MK), Ann-Sofi Lasell (SB)
och Olle Alkholm (SMK). Remissen innehaller
ett kortfattat utkast till teologi for den nya kyr-
kan ("Gemensam grund”), forslag till stadgar for
kyrkosamfundet och ”normalstadgar” for for-
samling, samt forslag till utgadngspunkter for den
kommande regionutredningen. Dessutom finns
11 sidor med information. Det omfattande re-
missmaterialet visade att den centrala lednings-
gruppen ansag att det nu var tid att leverera.
Mycket energi lades hér pa strukturer och funk-
tioner, men hur hélls idéerna och visionerna vid
liv?

0 Enligt en informant skrevs avsiktsforklaringen av
davarande sekreteraren for teologi och ekumenik i
SMK, Per-Magnus Selinder, och inte av ”det hogsta
ledarskapet”, de tre ledarna for kyrkosamfunden.

41 Enligt statistik for EK 2013 &r 21 forsamlingar ge-
mensamma med Svenska Alliansmissionen, 47 med
EFK, 6 med EFS och 21 med Pingstrorelsen.

%2 En helt annan karaktar har den film som spelades in
med de tre ledarna kyrkosamfunden dér de infor av-
siktsforklaringen 2009 ger underlag for konferensbe-
slutet. Deras kyrkosprak ar det samma som i kyrko-
bildningspraktiken i dvrigt.

3 Grupperna hade fem olika inriktningar: 1. Forsam-
ling och kyrka; 2. Struktur; 3. Relationer och nétverk;
4. Agande och delaktighet; 5. Fastigheter och férvalt-
ning. | varje grupp fanns tva ledamoter fran varje kyr-
kosamfund. De genomforde sina uppdrag fran sep-
tember 2009 till januari 2010.
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Remissen gav cirka 500 svar som uttryckte ett
brett spektrum fran langtan efter fornyelse till att
fa kanna igen sig i det nya. Kyrkan skulle vara
ny och gammal pa samma gang. Huvudaktdrerna
i kyrkobildning talar ett kyrkosprak och de
manga remissvaren ett annat. De stora knackfra-
gorna utifran remissvaren verkar ha varit region-
ernas utseende och funktion, om det blir sjélv-
stdndiga forsamlingar eller om det blir
forsamlingar som &r en del av kyrkan, om ut-
formningen av den demokratiska strukturen,
samt hur den teologiska mangfalden skulle
kunna harbérgeras.

Bildarsamfund. Under processen da bildandet
pagick fick de tre kyrkosamfunden beteckningen
”bildarsamfund”. Detta sprakbruk skapades en-
ligt ndgra av informanterna for att man inte
skulle behova tala om ”de gamla samfunden”. I
praktiken skulle ju ocksa bildarsamfunden finnas
kvar som juridiska personer efter kyrkobildning-
en till dess allt & oOverfort och avslutat. Inte
minst ekonomiska forhallanden tar tid att av-
sluta. I skrivande stund (2014) finns bildarsam-
funden kvar, och de lar finnas tio ar till eller
langre. Arkivansvar ligger till exempel fortfa-
rande kvar i bildarsamfunden, liksom nagra eko-
nomiska foreningar som inte enkelt kan avslutas.
Léngst fram i avvecklingen verkar MK:s juri-
diska férening vara.

Av de tre “bildarsamfunden” &r ett metodist-
iskt, ett annat baptistiskt och ett tredje reformert
lutherskt, alltsa representerar de ecklesiologiskt
sett tre olika satt att vara kyrka och tre olika satt
att teologiskt motivera det. | kyrkobildnings-
praktiken beskrevs de ecklesiologiska olikheter-
na som att det handlar om konnektionalism (inkl.
episkopal) versus en modifierad form av kon-
gregationalism. Denna beskrivning reducerade
ecklesiologin till frigan om kyrkans strukturer
och styrelsesétt (ansvarslinjer och behdrighet).
Om man konsekvent hade lagt till de ecklesiolo-
giska fragorna om tro, dop, medlemskap och
dmbete skulle det ha framgatt tydligare att bil-
darsamfunden representerar tre olika grund-
monster. Vad skulle de tre da kunna bilda till-
sammans?

Genom Svenska kyrkans férandrade relationer
med staten ar 2000 kan inte dessa tre “bildar-
samfund” ha en frikyrklig identitet som gemen-
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sam identitet — i betydelsen fri frin staten.** Den
sortens frontforkortningar som funnits mellan de
frikyrkliga samfunden och SvK &r i manga avse-
enden dverspelade.

Under arbetet med att bilda EK blev aldrig
ecklesiologin nagot avgorande hinder for en ny
gemensam kyrka. Fragan om forhallandet mellan
tro, dop och medlemskap skéts pa framtiden.
Dopet &r i grunddokumenten for kyrkosamfundet
EK inte medlemsgrundande. Som tidigare i
SMK &r det den personliga bekannelsen som ut-
gor végen in i férsamlingen. Dock finns i EK:s
nya forslag till stadgar for férsamlingarna fol-
jande ordalydelse om medlemskap (8 2, oktober
2014):

Forsamlingen valkomnar var och en som bekanner
Jesus Kristus som Frélsare och Herre samt &r dopt
(min kurs.).

Enbart personlig tro ricker alltsd inte. Dopet
lyfts in, men det ges anda ingen tydlig ecklesio-
logisk innebord. Apropa bekénnelse och bildar-
samfundens olika kyrkosyn noterar jag att i EK
ombeds foérsamlingarna att skriva in i sina stad-
gar/forsamlingsordning att de kollektivt ansluter
sig till innehéllet i EK:s "Gemensam grund” (det
teologiska grunddokumentet), alltsé att de har en
bekannelse. For baptistforsamlingar 4r det nagot
nytt, &ven om det fanns baptistiska bekénnelser i
de forsta forsamlingarna i Sverige.*® SMK:s kyr-
koordning och kyrkohandbok utgjorde ett slags
gemensam bekénnelse for missionsférsamling-
arna. FOr metodistférsamlingar ar detta med ge-
mensam tro och teologi inte nagot nytt.

De nya skrivningarna om dopet innebér for
baptisterna en nedtoning av dopets relation till
férsamlingen, men kommentarerna till stadgarna
anger att den som inte &r dopt kan bli dopt i
samband med upptagandet i férsamlingen. For
missionsforsamlingarna innebér det nya kyrko-
spraket for medlemskap att dopet lyfts fram. For
metodisterna har (barn-) dopet varit medlems-
grundande i betydelsen “forberedande medlem-
skap”. Den beteckningen dndrades for nagra ar

* Om frikyrkobegreppet och den nya kyrkolagen, se
bl. a. Sune Fahlgren, & Roland Spjuth och Bengt
West. ”Fran frikyrka till frihet att vara kyrka”, 3744,
i Tro & Liv, 4-5 (1999).

“® Fahlgren, Predikantskap och férsamling, 97-104.

sedan till ’dopt medlem” i MK. De som gar in i
en metodistforsamling gor det pa bekéannelse och
bekréftelse av sitt dop. Det kallas for bekén-
nande medlem”.

Fokus i kyrkobildningspraktiken lag pa kyrko-
samfundet, den nationella helheten, och inte pa
teologin om forsamlingen och férsamlingarnas
struktur och ordningar. Ingen forsamling inom
bildarsamfunden skulle behgva forandra nagot
stort vid tillkomsten av EK, men som vi sett ska
deras relation till EK skrivas in i stadgarna, in-
klusive att man ansluter sig till ”Gemensam
grund”.*® Den nya kyrkans strukturer och styrel-
sesatt har inslag fran de tre bildarsamfunden,
men utan att det teologiskt sett halls samman el-
ler har integrerats. Till exempel har EK tva am-
beten (kallat sdrskild tjénst™) — pastor och dia-
kon — men skrivningarna om “kyrkoledarnas”
identitet och uppdrag har ett episkopalt kyrko-
sprak (“tillsyn”, “andlig ledare”), och ur funk-
tionssynpunkt verkar de som biskopar i EK, och
de kl&r sig sedan kyrkokonferensen 2012 i hdg-
tidsklader som har episkopala tecken.

Nar det blev dags att slutféra kyrkobildningen
var det nagra enskilda forsamlingar i dessa sam-
fund som valde att inte g med. Tva metodistfor-
samlingar (Lax&, Ostersund) och enskilda med-
lemmar i andra metodistférsamlingar beslét att
fortsétta tillhora United Methodist Church men
nu som en del av den Finlandssvenska arskonfe-
rensen. Totalt var det cirka 100 medlemmar. Ett
par, tre baptistforsamlingar ldmnade SB och blev
sjalvstandiga, ett 20-tal baptistforsamlingar som
varit “dubbelanslutna” till SB och Evangeliska
frikyrkan (EFK) valde att enbart tillhdra den se-
nare. Av SMK:s férsamlingar var det tva for-
samlingar i Narke som ldmnade kyrkosamfun-
det. En av dem &r nu sjélvstdndig, den andra
valde att bara tillhtra EFK.

For det stora flertalet av férsamlingar blev EK
en “ny gemensam kyrka” som ersatte “bildar-
samfunden”. Mgjligen berodde en del av uttdgen
mer pa installningar i fragor av etisk-teologisk
karaktar, exempelvis fragor inom SMK och SB
om samkdnade &ktenskap, an pa kyrkobild-

6 53 har lyder nyckelorden i forslaget till stadgar for
forsamling i EK: ”X forsamling dr en del av Equ-
meniakyrkan och har anslutit sig till innehéllet i Teo-
logisk grund for Equmeniakyrkan.”



ningspraktiken. Detta &r i sig ett exempel pa att
det abstrakta adjektivet “gemensam” i kyrko-
spraket tenderade att dolja asikter inom bildar-
samfunden som minoriteter artikulerade men
som kanske manga fler delar.

Sa atervander vi till den inledande fragan om
varfor det gick att bilda en gemensam kyrka den
har gangen. Det har under 1900-talet funnits in-
flytelserika rorelser som tonat ner grénserna
mellan kyrkosamfunden. Samtidigt har nya
grénser uppstatt som gar rakt igenom kyrkosam-
funden. Kanske var det kédnslan av ”nu eller ald-
rig” som gjorde att kyrkobildning lyckades den
har gangen. Eller gick det att bilda en ny kyrka
2011, déarfor att kyrka och teologi numera inte
betyder lika mycket for medlemmarna som det
gjorde forr? Kanske &r svaret en kombination av
sddana faktorer, alltsa samspelet dem mellan.

Oavsett orsaker till att det var majligt maste
man i ett kyrkohistoriskt perspektiv se att kyrko-
bildningens sprak ocksa markerar att en epok av
”frikyrklighet”, “vickelserdrelse” och “mis-
sionsforbund” redan dr overspelad. Pa den tiden
sddana ideal levde var de Gverordnade kyrko-
ekumenik och anstandighet i samhéllet.” Det gér
kanske en tid att dolja att samgaendet ytterst inte
var en ’ny framtid” utan en tillkimpad mojlighet
att dverleva ett tag till. Men det ger i l&ngden
inte energi. Kanske finns det ecklesiologiskt
kyrkosprak som ar bortglomt i EK, men som kan
ge en ny meningsproduktion om det upptécks
och tas tillvara?

EK:s ecklesiologiska dventyr utifran
kyrkosprak

Detta var forsta delen i min undersokning. | den
fortsatta undersokningen, men som inte redovi-
sas hér, forstarks och utdkas intrycken i den
forsta delen av analysen. Det géller si vél under-
sokningen av kyrkospréket for malet med kyrko-
bildningsarbetet, kyrkospraket i historieskriv-
ningar av de tre bildarsamfunden samt kyrko-

T For en diskussion om nutida utmaningar for frikyr-
kosamfunden, se bl a Fahlgren et al, 37-44; Sune
Fahlgren, Mot enfalden i méngfaldssamhallet”. 12—
17, i Tidskriften NOD. Tro, kultur och samhélle, 2
(2012): Fahlgren, “The Loss of Theological Visions”.
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spraket for ekonomi under de tre forsta aren i
den nya kyrkan.

Understkningen i sin helhet ger inte underlag
for att gora definition eller sammanfattning av
EK:s ecklesiologi. Daremot kan jag séga att det
verkar finnas behov i EK av en sammanhallen
ecklesiologi for vad denna kyrka &r och vill vara,
och undersokningen visar att ecklesiologi kan
vara bade ett kritiskt redskap att reflektera Gver
en kyrka och en grundberéttelse som formar en
kyrka. For saval reflektion som formering be-
hovs kyrkosprak. Darfor avslutar jag med nagra
tankar om EK:s dventyr utifran detta. Forst kan
vi konstatera att nu finns EK som ett nygammalt
kyrkosamfund i den svenska kyrkogeografin. EK
ar ett exempel pa att ekumeniska stravanden ger
resultat, men ocksa att ekumenik &r svart.

Kyrkosprak och maktspel

Unders6kning har synliggjort och analyserat
kyrkosprak i arbetet med att bilda och etablera
EK. Aven om det inte markerats vilka som har
anvant de nyckelord och metaforer som valdes
ut, ar det anda uppenbart att inte alla anvande det
kyrkosprak som vaxte fram. Man kan ocksa ana
att det férekom maktspel om vilka nyckelord och
metaforer som helst skulle anvéndas i kyrko-
bildningspraktiken. Materialet fran EK:s tre
forsta ar visar att maktspelet fortsatter. Det
framgar exempelvis av debatten om namnet pa
den nya kyrkan, och nar man jamfor kyrkospra-
ket hos ledarna fran kyrkobildningspraktiken och
det kyrkosprak som kommunikat6rerna i EK nu
anvander.

Den kollusionsteori som jag lyft fram (ovan s.
138) for att tolka kyrkospraket visar att det inte
ar enskilda nyckelord och metaforer som varit
avgorande for kyrkobildning utan samspelet dem
emellan. Samspelet har ibland haft karaktéren av
maktspel eftersom det till syvende och sist hand-
lar om vilken kyrka man vill bilda och vara.

Kyrkosprak for en social och politisk kropp

Det saknas kyrkosprak i EK for kyrka som social
och politisk kropp.”® Inget nyckelord och inga

8 F6r denna analys har jag fatt impulser fran UIf Gus-
tafsson som skriver pa en avhandling inom systema-
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metaforer ger direkt uttryck for det konkreta,
gemensamma livet. Ett undantag &r formulering-
en att "forsamling &r en del av EK” som fore-
kommer nagra ganger i den del av undersok-
ningen som inte redovisats hdr. Om denna
iakttagelse &r riktig innebér det att kyrkobild-
ningspraktiken — med Charles Taylors begrepp —
varit en exkarnationsprocess, eftersom praktiken
inte tog tillracklig hansyn till vilken social kropp
man vill vara som kyrka. Taylor for en intressant
diskussion om gnostiska och andra okroppsliga
synsatt i slutet av sin uppmarksammande bok A
Secular Age. Han Kkallar detta okroppsliga
tankande om religion for exkarnation —

the steady disembodying of spiritual life, so that it
is less and less carried in deeply meaningful bodi-
ly forms, and lies more and more 'in the head'.*®

For Taylor star inkarnationen i centrum av Kris-
ten tro. Om kyrkan inte bara férkunnar budskap-
et att det gudomliga forkroppsligades i Jesus
Kristus utan ocksa synliggor och forkroppsligar
det budskapet, d& kan man teologiskt sett sdga
att kyrka finns p& inkarnationslinjen. Saknas det
da kyrkosprék for det kroppsliga, det sociala och
konkreta fornekar kyrkan sig sjélv.

Kyrkan som organisation &ar darfor i allra
hogsta grad en teologisk frdga. Genom att EK
har béade kyrkoordning och stadgar, och forsam-
lingarna har motsvarande, innebér tillkomsten av
EK inget uppbrott frn de foreningsrattsliga ka-
tegorierna. Som jag ser det &r problemet inte
”forening” i sig utan att dess juridiska regelverk
inte har genomlysts teologiskt. Forening har be-
traktats som nagot o-teologiskt, pragmatiskt. Sa-

tisk teologi med rubriken “Erkdnnandets teologi”.
Undersokningen utgar fran en nutida politisk filoso-
fisk debatt mellan olika tongivande filosofer omkring
begreppet “erkdnnande” som en handlings- och identi-
tetsmarkor for att finga hur ett godare och sannare
mangkulturellt samhélle om mdjligt kan realiseras.
Denna debatt for Gustafsson samman med en féltstu-
die som gors i tvd lokala Stockholmsférsamlingar,
Immanuelskyrkan, tillhérande EK, och Sankta Clara,
SvK. Avhandlingen kan i sin férlangning belysa vad
kristna forsamlingar med sin tro och sitt liv kan tdnkas
bidra med mer konkret in i ett mangkulturellt sam-
halle.

 Charles Taylor, A Secular Age (Cambridge: Belk-
nap Press of Harvard UP, 2007), 771.

dan ecklesiologisk exkarnation haller inte i lang-
den. Det blir ett slags bodelning mellan ande och
organisation.

I och med den nya kyrkolagen finns det nu-
mera en juridisk figur som kallas “registrerat
trossamfund”. Det innebir att EK:s sjilvforsta-
else som “kyrka” géller ocksa i svensk lagstift-
ning. Religionsfrihetslagen 1952 knésatte frikyr-
kosamfunden och deras férsamlingar som
”foreningar” (associationer), och ddrmed kom de
demokratiska formerna for kyrka att likstallas
med praxis i svenskt féreningsliv. Aven fore-
ningsréttens inmatrikuleringsregler kom att galla
for medlemskap (utdver att Namnden for statligt
stod till trossamfund, SST, har infort kategorin
”betjanande”).

Ett kyrkosprak for en social och politisk kropp
innebdr att &ven EK som organisation beskrivs
och forstas som “kyrka”. Det skulle till exempel
praktiskt kunna uttryckas i att allt &r samlat i
kyrkoordning/forsamlingsordning och teologiskt
motiverat — dven andamalsparagraf, revisor, sty-
relse etc. EK &r en kyrka i vilken &ven styrelse-
arbete och forsamlingsmote synliggér och for-
kroppsligar Jesus Kristus.®® Det &r ingen
”foreningskristendom”, som kritiken 1jod fran
SvK nér frikyrkosamfunden kritiserade SvK for
att vara “statskyrka”. Det finns nu mgjligheter
for bade SvK och frikyrkosamfund att se sina
organisationsformer och ansvarsstrukturer som
uttryck for kyrka. Om man inte gor det far man
fundera pa om det beror pa brister i organisat-
ionsformerna eller i ecklesiologin.

Larans sprak — ett underskattat kyrkosprak

I det kyrkosprak som utvecklades och anvandes i
kyrkobildningspraktiken underskattas mojlighet-
erna i den kristna larans sprak. Det verkar som
om laroekumeniken under 1900-talet inte ens

%0 Ett historiskt perspektiv pa detta finns i Sune Fahl-
gren, "Men sa dr det inte hos er! Teologi for forsam-
lingens ledartjinster”, 154-215 i P& spaning efter
framtidens kyrka (Sune Fahlgren, red.; Orebro: Libris,
1998), 169-178. Ett samtidsperspektiv finns i Larsake
W. Persson, Lyda Gud eller ménniskor? Om sam-
fundsregler och samvetsfragor i svensk frikyrklighet
med utgangspunkt fran Svenska Baptistsamfundet
(Stockholm: Svenska Baptistsamfundet, 2008), 42—
113.



funnits. Aven de uttryck for “trons grund” som
skrevs fram i tidigare skeden av frikyrkoekume-
nik lamnades mer eller mindre &t sidan. Darfor
innebar tillkomsten av EK ingen medveten och
utbredd meningsproduktion som var knuten till
den kristna ldrans “’storord” som inkarnation,
eskatologi, Kristi kropp, frélsning etc. Férmodli-
gen hénger detta tomrum samman med att det
finns fa sociala kroppar i EK som orienterar sig
utifrdn en sédan sprakpraktik.>

| arbetet med den hér undersdkningen har jag
noterat tva exempel pa vad denna brist kan fa for
konsekvenser. Antropocentriskt sett kan man
tala om att ”bilda kyrka”, ”skapa ny kyrka” och
”lagga ner en kyrka”. Men i den kristna ldran
finns Overtygelsen om att Kristi kyrka &r grun-
dad i Jesu Kristi liv och verk och i ndgon mening
kan ses som en fortsattning pa inkarnationen
("Kristi kropp”). Dérfor dr kyrka inget vi skapar.
Inte heller enhet. Det ar gavor som vi upptacker
och har ansvar for. Ett sadant kyrkosprak ger en
annan ecklesiologisk hallning an den som kom-
mer till uttryck i enbart ett antropocentriskt per-
spektiv.

Ett annat exempel dr den “tjockare” menings-
produktion om Kristi kyrka som skrevs fram i de
ekumeniska dialogerna mellan SMK och SvK,
mellan SB och SvK, och mellan MK och SvK.
Det larospraket trangde aldrig ner pa djupet i ar-
betet med att bilda EK. Det som exempelvis star
i Guds kyrka och en levande férsamling (rapport
fran samtalen mellan SMK och SvK) har betyd-
ligt mer ecklesiologisk substans dn ”Gemensam
grund” for EK, vilket beror pa att i dessa dialo-
ger anvandes den kristna larans sprak som kyr-
kosprak.

Kyrkosprak for en postsekular ecklesiologi

I undersokningen antar jag att kyrkosprak etable-
rar identitet. | arbetet med att bilda EK var nyck-
elord och metaforer sdsom “’vig”, ”del av”, ”for-

' Andreas Nordlander diskuterar ovanan bland
frikyrkosamfunden att “tdnka med” traditionen, se
Nordlander, ”Thinking With: The Need for Tradition
in Free Church Theology”, 114-126, i Between the
State and the Eucharist. Free Church Theology in
Conversation with William T. Cavanaugh (eds. Joel
Halldorf & Fredrik Wenell; Eugene, O.R.: Pickwick
Publications, 2014).
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vandla” i allra hogsta grad identitetsskapande i
en ny tid och forénderlig vérld. Kanske finns det
i ett sddant kyrkosprak en potential att utveckla
en postsekuldr ecklesiologi for EK. Ett utkast till
sadan teologi finns redan i tanken pa en kyrka in
via, som i praktiken bygger pa koinonia och som
har en helhetssyn pa livet som en pagaende for-
vandling (theosis). Detta anknyter till den ut-
veckling av postsekuldr teologi och profetisk
messianism som jag moétt i bocker och artiklar av
bl.a. Jan Eckerdal, Patrik Hagman, Roland
Spjuth och Jayne Svenungsson.

Postsekulédr teologi betraktar forestéllningen
om “det sekuldra” som en alternativ beréttelse
och en alternativ fralsningsldra som modernite-
ten och kanske &ven postmoderniteten formed-
lar. Dérfor &r talet om en sekulér sfar (t. ex. sta-
ten) och ett sekulart fornuft fritt fran forment
religiost inflytande ocksd en konfessionell
standpunkt och ingen religiost neutral verklighet.
Var tids sekulara modernitet & med andra ord
djupt religios, men pa ett annat satt. | postsekular
teologi beskrivs sddana tankar om en sekular sfar
lite provokativt som en heresi och som en trave-
sti pa kyrka.

I postsekuldr teologi finns en helhetssyn som
medfor att man inte erkénner den vanliga diko-
tomin mellan sekulért och religiost, offentligt
och privat, politik och religion, fornuft och tro,
vetenskap och auktoritet eller mellan fakta och
vérderingar. | ett postsekulért perspektiv betonas
att kyrkans uppdrag i varlden &r mycket storre &n
att leva i den marginal som moderniteten och
nationalstaten har tilldelat den. Det &r inte heller
nagot problem om de kristna &r en minoritet eller
om de lever i ”diasporan”, som postsekuldra teo-
loger uttrycker det. Tvartom, det kanske &r en
nddvéandig livsform eftersom kyrkans socialitet
och praktiker inte &r en del i det moderna pro-

%2 Jan Eckerdal, Folkkyrkans kropp. Einar Billings
ecklesiologi i postsekular belysning (Skellefted: Artos,
2012); Patrik Hagman, Efter folkkyrkan. En teologi
om kyrkan i det efterkristna samhallet (Skellefted: Ar-
tos, 2013); Roland Spjuth, Kristen moralhistoria. S6-
kandet efter det goda livet (Orebro: Libris, 2007);
Jayne Svenungsson, Den gudomliga historien. Pro-
fetism, messianism och andens utveckling. (Goteborg:
Glénta, 2014).
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jektet utan hor samman med kyrkans identitet
och uppdrag.®®

| kontrast till hur manga medlemmar i EK
tanker sa har i detta perspektiv inte bara vissa
vérderingar (lds: ”vérdegrund”) politiska konse-
kvenser, utan kyrkan &r sin egen politik, sin egen
sociologi. Kyrkans uppdrag ar darfor inte pri-
mart att f samhaéllet att handla mer kristet, utan
det frdmsta uppdraget ar att med Jesus Kristus
som Herre vara kyrka, att se sig sjélv och sitt
eget gemensamma sociala liv som ett socialt
”projekt” som har ansprak pé hela tillvaron och
ingar i Guds mission i vérlden. Som en sadan
social verklighet kan EK vara ett alternativt
samhalle i samhéllet. Skillnader behdver inte in-
nebdra motsats. Likheter behdver inte betyda
identitet.

Summary

I och genom en postsekuldr ecklesiologi skulle
EK kunna &verbrygga den nedérvda spénning
och motséttning som funnits och finns i bildar-
samfunden mellan samhéllsengagemang och
evangelisation. Majligtvis skulle det ocksa gora
EK mer granséverskridande nar det géaller geo-
grafiska granser. Vem har sagt att EK ska defi-
nieras geografiskt av Sveriges granser? | framti-
den kan kanske region Syd i EK ocksad omfatta
forsamlingar i Danmark. Och férsamlingar i EK
som ligger nara den norska gréansen ingar kanske
i framtiden i ett norskt kyrkosamfund. Guds rike
foljer inte nationsgranser, vilket ocksd den nya
kyrkogeografin visar.

The study gives an example of contemporary changes in the religious landscape in Sweden — the merger be-
tween three mainstream Free Churches: the Baptist Union of Sweden, the United Methodist Church and the
Mission Covenant Church of Sweden. The new church was established on 4 June 2011 and later named
Equmeniakyrkan (English: The Uniting Church in Sweden). The aim of this study is to reflect ecclesiological-
ly over the merger process as an ecclesial practice. Key words (metaphors, concepts, phrases), used by the
leaders in the merger process, are analyzed as “church language”. The underlying hypothesis is that a specific
church language expresses and creates a specific life world, embedded in one or more ecclesial practices.

This article is the first part of Fahlgren’s study of the ecclesiological adventure of Equmeniakyrkan. The
focus is on the merger process — the church establishing practice. At the end of the article the author reflects
on the preliminary result of the study regarding ecclesiology. The church language in Equmeniakyrkan is in
general very secular and anthropocentric. The ecclesiology is largely missing the language of dogma.

%8 Se t. ex. Halldorf, ”Evangelicals, Practices, and the
Univocity of Being”, 68-81, i Between the State and
the Eucharist. Free Church Theology in Conversation
with William T. Cavanaugh (eds. Joel Halldorf &
Fredrik Wenell; Eugene, O.R.: Pickwick Publications,
2014). 1 sin avhandling har Halldorf empiriskt visat
pa kopplingen mellan praktiker och (partikular) identi-
tet, se Joel Halldorf, Av denna varlden? Emil Gus-
tafson, moderniteten och den evangelikala véckelsen
(Skellefted: Artos, 2012), 290-293.
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