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En flerfaldig skriftutlaggning

Bibeln har idag fétt en plats i det offentliga rummet som vil knappast ndgon kunde tinka sig
for ett decennium sedan. Orsaken &r inte bara den nya bibeldverséttningen utan en allmén
forzindring i vart samhélle och i vart kulturklimat.

Bibeltexter lédses regelbundet i radion, TV har flera serier for vuxna, ldsning av Markus
och Lukas samlar folk pa teatern, konstutstéllningar med bibliska motiv forekommer, kultur-
debatten tar till sig bibeln, aftontidningar inbjuder kidnda personer till bibelldsning och bibel-
utld ggning, Jesusbdcker pa svenska har kommit i en omfattning som aldrig tidigare, osv.

Bibeln far nya eller nygamla ldsare och mangfalden av sitt att ldsa blir fullt synlig. Det
blir mer uppenbart dn nagonsin tidigare att vi ldser Bibeln pé olika sitt. Den allménna tolk-
ningsregeln att varje ldsning dr beroende av ldsaren, perspektiv och kontexter besannas infor
vara 6gon. En text 4r aldrig ensam i var ldsning. Vi kompletterar den alltid med andra kon-
texter.

Sedan lidnge har en historisk, spraklig utliggning dominerat, inte minst inom bibelforsk-
ningen. Olika medel anvidnds for att forflytta ldsaren till textens tid och rum. Noter i
moderna bibel6versittningar dr néstan alltid av historisk art. De skapar ett avstdnd mellan
ldsare och text och somliga ldsare i en kristen tradition borjar bli tveksamma till sddan infor-
mation. Men en historisk ldsning av Bibeln dr nodvindig av flera skil.

Att 1dsa Bibeln utifran sin egen tradition, den mé vara judisk eller kristen, reformert eller
ortodox, har alltid forekommit och kan ocksa motiveras. I en mening har vi alltid en tradi-
tion med oss nér vi ndrmar oss texterna.

Litteridra ldsningar av texten har blivit allt vanligare och &r ett viktigt komplement till den
historiska dominans som praglat bibelforskningen. Bibein fungerar ungefir som klassisk lit-
teratur. Berittelserna metaforiseras, dvs ldses paradigmatiskt som bildliga framstéllningar av
nagot mer dn det som utsdgs i texterna. En sadan process finns redan inom Bibelns parmar,
t.ex. i Johannesevangeliet eller i Matteus sitt att berétta om botandet av Petrus svérmor.

Det finns kanske ocksa skil att tala om en existentiell ldsning av de bibliska texterna.
Texterna bidrar till ett samtal om frigor som stindigt f6ljt midnniskan, om Gud, om det
onda, om minniskan, livet, doden, naturen osv. Det som kanske forvénat somliga idag &r att
sd manga ldsare utanfor kyrkan forvéntar sig att fa svar pa sadana fragor nir de pa nytt opp-
nar Bibeln. Kanske har en historiskt instéillning allvarligt hindrat en s&dan personlig,
nuorienterad position i vart umgiinge med Bibeln.

Att i detta lsige monopolisera en form av skriftutliggning kan inte teoretiskt motiveras
och dr praktiskt olyckligt. Nu ska vi ldsa Bibeln poetiskt och inte historiskt osv. Med en
sddan instdlining reduceras alltid Bibelns rikedomar och ldsningen blir féga fruktbar. Vi
behdver en flerfaldig skriftutliggning.

De fyra former som beskrivits ovan kan i teorin inte skiljas 4t men &r i praktiken ett sétt
att forsta bibelldsningen i det offentliga rummet idag. De olika ldsningarna utdvar ocksa alla
en kritik av varandra och vi pdminns om att all ldsning av Bibeln méste vara kritiskt pro-
vande i en positiv mening, dvs vi behover inta andra positioner 4n t ex textens egen eller den
som jag dr mest van vid. Vi kan inte 1asa oss till en position om vi vill nd fram till en djupare
forstaelse av det vi ldser.

Full forstéelse av Bibeln kriver en flerfaldig, kritisk skriftutliggning.

10 — Sv. Teol. Kv.skr. 4/99
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Det goda livet — och det onda
Ett historiskt perspektiv

BIRGITTA ODEN

Lund den 27 maj 1999.

Birgitta Odén, professor emeritus i historia vid Lunds universitet, blev i dar hedersdoktor vid
Teologiska fakulteten i Lund. Artikeln dr professor Odéns promotionsforeldsning, som hélls i

1.

Nir jag var ung i Stockholm pa 1930-talet och
tidigt 40-tal, pégick en het diskurs om det goda
samhillet. Hur skulle samhillets ramverk kunna
reformeras sé att det blev ett gott samhille for
alla i vart land? Vilfirdsstatens arkitekter lade ut
planritningarna, vilfardsstatens sociala ingenjo-
rer byggde fullskalemodeller for tillimpningen,
vilfardsstatens ideologer 6vertygade oss om att
vi var pé ritt viig — och Per Albin Hansson myn-
tade den geniala metaforen Folkhemmet. Det
goda samhillet skulle fungera som den kérleks-
fulla familjen, baserad p& inbérdes solidaritet
och rittvis fordelning av resurser.

Vilfirdssamhillet utvecklades till sin hojd-
punkt pd 1950-talet med hjdlp av god tillvixt,
hoga skatter och politisk vilja. Men det fanns de
som ifragasatte idyllen. S& t. ex. gick president
Eisenhower ut med en brandfackla: det svenska
vilfdardssamhillet hade den hogsta sjdlvmords-
frekvensen i vérlden. Det tydde pé att samhillet
var ont for de enskilda individerna.

Den moderatkonservative Eisenhowers tem-
peramentsfulla attack pa den socialdemokratiska
vilfardsstaten var kanske statistiskt sett inte sd
vildokumenterad. Men det intressanta &r att han
anknyter till ett socialpolitiskt tidnkesitt som
utvecklats under 1800-talet och som ocksé
accepterades 1898 av sjdlvmordsforskningens
banbrytare Emile Durkheim: sjilvmordsfrek-
vensen kan fungera som en indikator pé ett sam-
hilles moraliska tillstind — pd oférmégan att
tillfredstilla de enskilda manniskornas behov.!

Den svenska vilfardsstaten skulle inte bara
planeras och utvecklas. Den skulle ocksa utvar-
deras. I slutet av 1960-talet beslot regeringen att
tillsitta en utredning: laginkomstutredningen.
Avsikten var att utréna om vilfirdsstatens mal
uppnatts, nidr det gillde levnadsstandard. Den
ansvarige utredaren Sten Johansson utvecklade
1970 teorierna och metoderna for en sadan
utredning och han kom till det intressanta resul-
tatet att det 4r svart, ja, ndstan omdjligt att mita
«det goda samhillet». Ddaremot kan man mita
«det onda samhillet» — de missférhiilanden
som drabbar ménniskor och urholkar vilfirds-
statens j.%imlikhetsideal.2

Ungefdar samtidigt med laginkomstutred-
ningen startade den finlindske sociologen Erik
Allardt en komparativ studie av vélfiarden i de
fem nordiska linderna. Hans ansats skilde sig
frin Sten Johanssons i ett avseende: i en tydlig
markering av att icke-materiella och personliga
behov och virden hade lika stor vikt for ménnis-
kornas vilfird som de materiella virden som
vanligen styrde viilff:irdspolitiken.3

I B. Odén, «Sjilvmordets historia i <séndersmul-

ningens tid>», Den frivilliga déden. Samhdllets hante-
ring av sjdlvmord i historiskt perspektiv, B. Odén, B.
E. B. Persson, Y. M. Werner, Stockholm: Bokforlaget
Cura, 1998.

2 S. Johansson, Om levnadsnivaundersckningen,

Stockholm: Allménna forlaget, 1970.
E. Allardt, Att ha, att élska, art vara. Om vdlfird |
Norden, Lund: Argus, 1975.
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Allardt utgick fran tre méanskliga fundamen-
tala behov: att ha, att idlska, att vara. Och han
fann 12 olika komponenter som kunde anvindas
som indikatorer pa om behoven var tillfred-
stdllda i samhdllet. Men han framhdll ocksé att
minskliga behov kunde se annorlunda ut i dldre
samhéllen &n i vart. Behovsstrukturen hade en
historisk dimension men den lag utanfor socio-
logins intresseomrade.

Omkring 1970 infordes ocksa ett nytt
begrepp i den sociala diskursen: livskvalitet, the
quality of life. Germanisten Gustav Korlén har i
en vil underbyggd liten artikel i Tidsspegel 1980
inventerat utvecklingen av begreppet inte bara i
vart eget land utan ocksé i andra vilfardsstater.
Sé t. ex. inrdttades 1974 i Frankrike ett «Minis-
tere de la qualité de la vie». I Sverige var det
Sven Fagerberg som i Dialog i det fria 1968
introducerade begreppet, och 1972 anvinde Alva
Myrdal begreppet vid socialdemokratiska kvin-
noférbundets kongress i Stockholm. Och tva &r
senare ordnade Statsridsberedningen ett sympo-
sium om Livskvalitet — méinniskans levnadsvill-
kor i ett framtidsperspektiv.

Bakom denna explosion av intresse for livs-
kvalitet 1dg den nya virldsbild som vixt fram
som en f6ljd av insikten om miljoproblemens
globala karaktdr. Frisk luft, rent vatten och en
giftfri natur hade aldrig varit inkalkylerade i
bruttonationalprodukten. BNP forlorade plots-
ligt sitt absoluta virde som indikator pa livskva-
litet. Vi borjade ocksa fa uppgifter om befolk-
ningsexplosionen och om den hotande livsmed-
elsbristen. Det ir alltsa logiskt, att bioetiken nu
for forsta gangen tillimpade livskvalitetbegrep-
pet, vilket en ung doktor, Axel Carlberg, vid
denna fakultet pavisade for ett &r sedan.*

I en avkoloniserad virld framstod utveck-
lingslidndernas brist pd vélfird som ett moraliskt
problem. Ur detta moraliska dilemma vixte kra-
ven pa att individerna, méinniskorna sjilva,
madste definiera — eller omdefiniera — maélen
for vilfarden. De minskliga rittigheter som vi
alla i FN:s namn stéllt oss bakom visade sig vara
en utopi, som inte skulle kunna realiseras om vi
inte omdefinierade vira egna liv i termer av livs-

A Carlberg, The Moral Rubicon. A study of the
principles of sanctity of life and quality of life in bio-
ethics, Lund: Lund University Press, 1998.

kvalitet. Vilfardssamhillets rambetingelser bor-
jade krakelera, niéir vi tog steget ut ur folkhem-
met och in i den globala verkligheten. Civilisa-
tionskritiken blev en central diskurs.

Det f6ljande decenniet, 1980-talet, blev
maktutredningarnas decennium. Vilken makt
tillkom egentligen individerna i demokratins
ramverk? Historikern Yvonne Hirdman utgav
1989 sin inflytelserika bok — Att ldgga livet till-
rdtta — dir hon lyfte fram individens — och
inte minst kvinnans — maktléshet i det goda
samhillet. Det goda samhillet var enligt Hird-
man en farlig utopi, som krankte kvinnans viir-
dighet. Nyliberala idéer fick samtidigt 6kad
utbredning och den sociala ingenjorskonsten
stélldes vid skampalen.

Under 1990-talet talar vi inte lingre om det
goda samhdllet utan om det goda livet — indivi-
dens mojlighet till sjalvforverkligande. Filoso-
fen Bengt Briilde disputerade 1998 pa en
avhandling om The Human Good, Linkopings
universitet uppréttade 1997 en forskarskola Civi-
tas, inriktad mot det goda livet och radions
vetenskapsprogram &r envetet inriktade mot det
goda livet, mot vir moral och mot den etik som
skall béra oss mot ett gott liv for individen.

Denna socialpolitiska  diskursforandring
motsvaras av de vérderingsforandringar i vil-
fdardsstaterna som blottlagts under de senaste
decenniernas analys av manniskors rapporterade
virdehierarkier — internationellt genom Ronald
Inglehart, i vart land genom teologernas insatser,
framst genom Anders Jeffner, Thorleif Petters-
son och Eva Hamberg. De kunde faststilla att
vistvirldens virdehierarkier sviingt frin en sam-
héllscentrering till en individcentrering. Sekula-
riseringen har gatt langt. De flesta ménniskor
sdger «Jag tror pa mitt eget sitt». «Hélsan har
blivit svenska folkets Gud», sammanfattar Eva
Hamberg virderingsforandringen i en spetsfor-
mulering.5 «Nuet» och «jaget» intar en priorite-
rad position i forhéllande till det forflutna och
det kollektiva.

Christopher Lasch, en av de forskare som
tidigast noterade utvecklingen av den narcissisti-
ska kulturen och den indtvinda ménniskan,

5 E Hamberg, «Svenska folkets Gud», Gud. Sju
lundateologer foreldser, G. Bexell (red.). Stehag:
Symposion, 1997.
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menar att vi hamnat i en kris for méinskligheten.6
Ett av kulturkrisens kdnnetecken ir nedvirde-
ringen av historien som kunskapskilla.

Lat mig darfor ga over till mitt centrala tema
— det historiska perspektivet.

2.

Inom historisk forskning har under de senaste
decennierna en ny typ av forskning tagit form
som utnyttjar ett mycket ldngt tidsperspektiv.
Min eftertridare som professor i historia i Lund,
Eva Osterberg, har talat for «de ldnga linjernas
strategi». Avsikten &r att — och jag citerar —
«synliggora de monster som ligger under dags-
politikens kortsiktiga svingningar».” Inspiratio-
nen kommer dels frén den franska Annales-sko-
lan, dels fran den tysk-judiske emigranten Nor-
bert Elias, verksam i England. Osterberg har
granskat dels de langa linjerna for kontroll och
kriminalitet i vért land, dels den politiska kultu-
rens mirkligt sega oforidnderlighet, trots de
manga politiska handlingarnas snabba foridnd-
ringar. Andra historiker har analyserat civilise-
ringsprocessen, sekulariseringsprocessen, instill-
ningen till kvinnor, rittsvdsendets praxis och
liskunnighetens spridning i samhillet. Sjdlv har
jag bidragit med lingsiktiga studier av vuxna
barns véld mot gamla forildrar och av attitydfor-
dndringar till sjalvmord.

Successivt borjar sdledes en helt ny historisk
syntes viixa fram, baserad inte pa krig och
kungar utan pa interaktionen i samhillet, be-
stdmd av virderingar och mentaliteter, forank-
rade i folkdjupet men ocksé i samspel med poli-
tiska beslutsfattare och ideologiska elitdiskurser.
Det &r en historisk syntes som lett till en ny
periodisering av historien. Kanske blir det ocksa
en syntes som formér pévisa strukturella forut-
sittningar for det komplexa samspelet mellan de
olika samhillselement, som formar den histo-
riska fordndringsprocessen. Dirmed skulle den

% C. Lasch, Den narcissistiska kulturen, sv. overs.,
Stockholm: Norstedt, 1981.

7 E. Osterberg, «Vald och ira, boter och skam. Kri-

minalitet och straff i Sverige frén medeltid till nutid»,
Kriminalitet, kultur, kontroll, M. Akerstrém (red.),
Stockholm: Carlsons, 1996.

ocksd — genom metodisk och teoretisk nyorien-
tering — kunna bli bade forklarande och fram-
tidsrelevant.

3.

Min uppgift i dag dr mera begridnsad. Jag vill
soka fanga vanliga ménniskors forestillningar
om det goda livet — och det onda — i tider med
andra villkor &n védra. Och med andra normer
och lagar.

Sociologer i var egen tid kan folja férand-
ringar i véardehierarkier genom att vinda sig till
levande ménniskor. Historikerna stélls infor ett
annat problem: bristen pd killor som aterger
vanliga ménniskors vérdehierarkier. De senare
drens kulturinriktade forskning har 6kat mojlig-
heterna. Den har frimst utnyttjat domstolarnas
protokoll — héradstingen, hovritterna, de kyrk-
liga konsistorierna, sockenstdmmorna. I detta
material framtrider — sérskilt i vittnesmal och 1
sakargumenteringar — vanliga ménniskors fore-
stdllningar om vad som ér tillatet och vad som ir
otillatet, vad som ér ritt och fel, vad som #r ett
gott liv och vad som ir ett ont liv.

Med vilka parametrar skall vi di avgora hur
forestédllningarna om det goda livet och det onda
utvecklades i ett langsiktigt perspektiv? Finns
det ndgra generella behov som tilldter jamforelse
over tid?

L4t mig borja med en dikt.

Som barn lirde jag mig en bon om det goda
livets essentiella innehall, som min mor forknip-
pade med Erik Axel Karlfeldt:

Giv mig ett bord att njuta vid
Av mitt beskirda brod.

Giv mig ett brost att luta vid
Da glddjen vinds i nod.

Giv mig en tro att sluta vid
Sist i den morka dod.

Tre centrala behov for att «det goda livet» skall
vara uppfyllt:

bostad och mat,
kirleksfulla sociala relationer,
jaget infogat i en livsiskadning.
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Overfort i mera historievetenskapliga termer
kommer jag saledes att samla mig kring tre
infallsvinklar:

1. Produktion och reproduktion — under den
infallsvinkeln kommer jag att soka fanga in hur
minniskan under olika tider fyllde sitt biolo-
giska behov att Overleva och reproducera sig
genom att skaffa mat, skydd och vidrme for sig
sjdlv och sina barn.

2. Kollektiv samverkan — under den infalls-
vinkeln skall jag kort visa hur ménniskan under
olika tider fordndrat sina livsvillkor genom att
utveckla sina sociala instinkter till kollektiv
samverkan i olika formationer och i institutio-
nell och normativ verbyggnad.

3. Sjalvforverkligande — under den infalls-
vinkeln samlar jag ménniskans forsok att orien-
tera sig och sitt jag i tillvaron och bestimma
monstret for sitt handlande. Aven detta tillhor
vart behov som minniskor: att soka livets
mening.

Lat mig borja mitt historiska perspektiv pa
«det goda livet» i der forkristna Norden. De
islandska sagorna och eddadikterna ger oss —
som den ryske historikern Aron Gurevitj éverty-
gande visat — unika mojligheter att analysera
hur individerna sig pa sig sjdlva och sitt liv.?

Produktion och reproduktion i denna period
var baserat pa jordbruk, fiske och jakt. Men niir
skoérden slog fel hotade det onda livet — hung-
ersnod, spidbarnsddd. Reproduktionen var sé
central att det goda livet definierades som moj-
ligheten att vara inknuten i en Iing sliktkedja.
Att se soner do var det viirsta som kunde hiinda
en man.

Kollektivt 1ag makten i lagen och hos folket
pa tinget. Men det fanns en social understruktur:
stdktkretsen, frinderna. Dem man kunde lita pd
och som gav tryggheten.

Sa sjilvforverkligandet: jagets relation till
det existensiella. I princip var livet virt att leva:
bittre blind #n bridnd, heter det 1 Havamal.
Déden — den sténdigt nidrvarande — hade olika
kvaliteter beroende pa dodssiittet. Den som dog i
strid — #rans dodssdtt — kom till Oden i Val-
hall. Den som drunknade kom till Agirs véta

8 A Gurevitj, Den svdrfangade individen. Sjalvsyn

hos foranordiska hjdltar och medeltidens ldrde i
Europa, sv. dvers., Stockholm: Ordfront, 1997.

nejder. Den som offrades eller avrittades forvin-
tades gd igen, om inte kroppen pélades eller
lamnades till de vilda djuren. Den som dog sot-
doden — och det gjorde vil de flesta, 1 varje fall
om de var kvinnor — blev bleka skuggor hos
Hel. Men viktigast var inte livet efter doden utan
dran — inte bara dran i samtiden utan i minnet
och for eftervirlden. Runstenar restes for de
unga som dodats i viking.

Inom dessa forestéllningsramar om det goda
livet — och det onda — utformade ménniskorna
sina liv s langt vi kan folja de enskilda ddena
och individernas erfarenheter.

Om vi nu ldmnar det forkristna samhaliet
och gér over till den katolska medeltiden, sa for-
dndras bilden av «det goda livet» radikait.

Magjligheterna till produktion och reprodik-
tion baserades fortfarande pé jordbruk och fiske,
men vi vet att sjdlva livet hotades genom krig,
véld, underniring och fran 1300-talets mitt av
digerddden och andra epidemier. Livet saknade
fortfarande materiell trygghet. Det primira
behovet var inte tillfredstillt. Reproduktionen
holls nere av spiadbarnsdoden.

Jag vill ocksé erinra om en f6rdndring i den
kollektiva organisationen: feodalsystemet ut-
vecklade normer for avgifter och arbetskraft
uppat i hierarkin och trygghet och skydd nedat.
Vi vet inte om minniskor i hierarkins botten
upplevde detta system som det goda sambhiillet.
Bondeuppror hédr och var i Europa indikerar
missndje. Mot medeltidens slut stirktes furstar-
nas stillning. Men — och detta dr viktigt —
under medeltiden tog inte centralmakten ansvar
for samhaéllets sociala valfard utan sorjde endast
for att det rdttsliga systemet upprittholls och for
skyddet mot fientligt vald. Det rittsliga systemet
kunde doma till doden och genomftra exeku-
tion. Samhillet férbehdll sig med andra ord
monopo! pa att forkorta individens liv samtidigt
som lagstiftningen forbjod och réttsystemet
beivrade mord och dodligt vld. Detta innebar
en klar brytning med det hedniska sambhillets
forestdllningar om ritten att doda. Bondefre-
derna vid grénsen mellan Danmark och Sverige
visar, att bonderna ansig att furstarna misslyck-
ats med att ge skydd mot krig.

Den katolska kyrkan arbetade i samma hie-
rarkiska organisationsformer som det feodala
samhillet — med lydnad uppat och trygghet
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nedat som sammanhdllande princip. Det till-
kom ett viktigt element: forsamlingspristerna
som skulle hjdlpa ménniskorna att do pé ritt
sdtt. Ars moriendi blev en livsform. Inom den
katolska kyrkans ram utvecklades ocksé kloster-
visen och hospital, dir de som drabbades av det
onda livet kunde {4 hjdlp och omsorg. Gillen for
inbordes hjdlp grundades — som Anders Piltz
visat — forst i stdderna, sedan ocksa pé lands-
bygden.9

S& tll sjalvforverkligandet. Den kristna
virldsbild som ménniskorna stilldes infor defi-
nierade «det goda livet» helt annorlunda 4n det
hedniska samhillets vérldsbild. Det goda livet
for en ménniska var inte att uppna ett gott rykte i
eftervirlden atan att leva sé att hon kunde vinna
paradiset och ett evigt liv i Gud. Kyrkans uppgift
var att hjidlpa ménniskorna att nd detta mal. Dar-
av regler och foreskrifter. Dirav syndabekinnel-
se och forlatelse. Dirav sjilagdvor och donatio-
ner till kyrkan. Dérav forboner och méssor for
de doda. Didrav hotet om skirseld och ett evigt
straff i helvetet. Allt detta &r vilkidnt. Men det
finns en «tankefigur» i den medeltida katolska
virldsbilden som ofta forbises, och det &r livet
sjalvt.

Livet — livet hir pa jorden — var en gava
av Gud. Miénniskan hade ett ansvar for sitt eget
liv. Livet sjélvt var det viktigaste virde ménnis-
kan forfogade over. Niar darfor kyrkofdderna
och koncilierna forklarade sjdlvmord for en
synd svdrare dn ett mord, s& var motiveringen
just detta sjalvklara ansvar for Guds gava, som
inte fick avvisas. Detta betyder att «det goda
livet» forst och frimst definierades som livet
sjalvt. Adjektivet «god» blir utan egentlig bety-
deise.

Fran svensk senmedeltid hor vi ngra roster
fran ménniskor som formulerade sina tankar om
«det goda livet». Rosterna tillhor de aldrande
min och kvinnor i senmedeltidens Stockholm
som saknade barn, som kunde virda dem. De
ingick d& kontrakt med en yngre sldkting om att
f4 vard till doddagar mot att den yngre fick
Overta den gamles egendom. Det goda livet for-
mulerades sé hir: att f4 sitt livs uppehille, 61 och
mat, kldder och féda, hallas fér moder, sitta i

9 A. Piltz, Det grdtande djuret, Skelleftea: Norma
bokférlag, 1998.

hogsitet, aktas och skotas. Det eviga livet var
centralt: 10sore skulle avsittas till «sjdlarykt»
och en gammal kvinna begirde att hon inte
skulle behéva ha mer omsorg i livet dn om sin
sjal. 1o

Dirmed har vi kommit dver i en period, den
tidigmoderna tiden, da vi har anledning att soka
efter nya monster for de virderingar som mén-
niskor omfattade — eller utsattes for.

Produktionen forindrades genom 6kad han-
del med Europa, som efterfrigade smor, hudar,
skinn och spannmaél for sin vixande befolkning
och koppar, jam och tjira for sin tillverknings-
industri. En okad reproduktion kan avldsas i
okande nyodlingar, men de oupphorliga krigen
frdn 1540 till 1718 decimerade antalet arbets-
foéra médn och tvingade kvinnor att axla tungt
mansarbete. Skattetrycket och utskrivningarna
ledde till 6dehemman. Pesten hirjade vissa ar
och ar av missvixt ledde till hungersndd och for
tidig dod.

Den sociala och politiska organisationen
fordndrades under tidigmodern tid. Ett stort
inflytande pa individens livsdden fick framvix-
ten av den nationella och teokratiska staten, som
tog sig uttryck 1 en samverkan mellan stat och
kyrka med malet att uppfostra befolkningen till
«ett gott liv» s& som det definierades genom tio
Guds bud och katekesen. Genom reformationen
flyttades den sociala ansvarsramen frin kyrkans
institutioner och gillen till hushéllen och forsam-
lingen. Staten Overtog ansvaret for hospitalen
men saknade personella resurser for att ge vard
och omsorg. Kvaliteten i varden sjonk.

Minniskornas kollektiva protester kan avli-
sas 1 bondernas klagomil och i upprorsrorel-
serna. Man ville ha tillbaka den gamla skatten,
den gamla ritten och den gamla tron: trygghe-
tens garanter. Men det fanns ocksa ett individu-
ellt uppror — Okningen av antalet sjalvmord. Att
ta sitt liv var fortfarande en synd mot Gud och
ett brott mot staten. Detta framgar av lagstift-
ningen. Historikerna har dragit slutsatsen av
denna lagstiftning att sjdlvmord var ytterligt
sdllsynt. Men sa var det inte. Sjdlvmord fore-

10 g, 0Odén, «Planering infor dlderdomen i senmedel-

tidens Stockholm», Manliga strukturer och kvinnliga
strategier. En bok till Gunhild Kyle, Goteborg: Histo-
riska institutionen, 1987.
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kom, som Yvonne Maria Werner visar!! — det
4r bara svart att finna killmaterial for att finga in
fenomenet. Nir de sociala missforhallandena
Okade under slutet av 1600-talet och under det
stora nordiska kriget, 6kade antalet sjdlvmord
explosionsartat. 1 hovratternas arkiv samlades
protokollen frin de processer som fordes mot
sjlvmordarna.'?

Materialet fran dessa processer ger en ena-
stdende mojlighet att hora ménniskorna sjilva
vittna om «det goda livet» — och det onda.

«Det goda livet» var att leva stilla och frid-
samt, att ha goda relationer i familjen, att skota
sitt arbete, att regelbundet njuta sina nddemedel.
Det onda livet var att leva 6verdadigt, stjila,
svira och inte besoka gudstjénsterna.

De objektiva missforhillandena framtrider
ocksd i processerna: fattigdomen, radslan for att
forlora mannen i kriget, bristen pa mat till bar-
nen, de svara pldgorna utan mediciner, tiggarli-
vets helvete. Men markligt nog omtalas detta
sédllan som «ett ont livs. Sddana missforhallan-
den var en sjdlvklarhet, nagot som madste uthir-
das darfor att det var palagt av Gud. Livets
mening var fortfarande det eviga livet. Det onda
som man ville undvika var en ond, brad dod, en
oskriftad dod utan forlatelse. Och férsamlingen
delade individens ansvar for att alla skulle nd
detta mal. Brott mot Guds lag straffades pa hela
forsamlingen.

Med envildets fall kommer vi in i en ny tid.
Rikets maktigande stinder overtog det kollek-
tiva ansvaret. Man forsokte 6ka produktionen
genom ny kunskap, nya grddor, ny teknik, okad
mekanisering. Man forsokte 6ka befolknings-
tillviixten och lyckades ocksd med detta. Mot
1700-talets slut hade framfor allt befolkningens
undergrupper okat markant. Samhillet proletari-
serades.

Staten och kyrkan delade makten 6ver disci-
plineringen av befolkningen. En strém av forord-

1y M. Werner, «Sjdlvmord i det stora nordiska kri-

gets skugga», Den frivilliga doden. Samhiillets hante-
ring av sjalvmord i historiskt perspektiv, B. Odén, B.
E. B. Persson, Y. M. Werner, Stockholm: Bokférlaget
Cura, 1998.

12 G. Oestreich, Geist und Gestalt des friihmodernen
Staates. Ausgewdhite Aufsdrze, Berlin: Duncker &
Humblot, 1969.

ningar utfirdades. Manga avsag att skérpa kon-
trollen over individerna. Antalet statliga dmbets-
mén pd landsbygden oOkade. Samma process
#gde rum ute i Europa. Den tyske historikern
Gerhard OQestreich har kallat den for «die Sozial-
disziplinierung». Andra talar om polisiering och
kameralism. Staten sokte fa kvantitativa uppgif-
ter inte bara — som tidigare — om skatten och
mdjliga soldater utan ocks& om missférhéllanden
och effekterna av foridndringar. Samhallet seku-
lariserades pa det administrativa planet.

Sekulariseringen av samhillet framtridde
ocksd som en individuell sekularisering — olika
former av kritiska rérelser mot statskyrkan hor-
des. Forsamlingarna som socialt nitverk brots
upp och nya gemenskaper bildades genom indi-
vidernas fria val. Gudsbilden forindrades fran
den straffande guden till den forldtande fadern.
Viktigt att notera for individens goda liv dr ocksa
vad Max Weber kallat «die Entzauberung der
Welt» — djdvulen, helvetet och trolldomen for-
svann successivt ur «jammerdalen».

Det 4r uppenbart att «det goda livet» fick ett
annat innehall for individerna. Stockholmshisto-
rikern Borje Bergfelt, som nyligen beskrivit den
teokratiska statens fall, har hdvdat att ménnis-
korna under 1700-talet blev «snéllare mot varan-
dra», att civiliseringen tog ett steg i ritt riktning
genom humanisering av réttsvéasendet och indi-
vidualisering av livsvirdena.'3 En ny ménnisko-
syn och en ny samhillssyn priglade diskursen
fran 1700-talets slut, styrda av rationella och
liberala tankemonster.

And3 dr det senare 1700-talet och 1800-
talets forsta hilft en tid, di vuxna barns vald mot
fordldrar steg till sddana hojder, att myndighe-
terna oroades. Det blev det mest frekventa valds-
brottet. Aven sjilvmorden 6kade. Samtiden var
oroad av att sdvidl valdet mot fordldrar som
sjilvmorden kunde vara ett uttryck for viixande
objektiva missforhallanden: fattigdom, okunnig-
het, alkoholism. De sociala problemen identifie-
rades och kartlades. En Onskan hos staten att
inritta ett gott samhille blir tydlig. Det dr ocksa
intressant att dtgidrder som myndigheterna vid-
tog for att forbéttra livet for utsatta ménniskor

3 B. Bergfelt, Den teokratiska statens dod. Sekulari-
sering och civilisering i 1700-talets Stockholm, Stock-
holm: Almqvist & Wiksell International, 1997.
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kunde fa negativa, icke avsedda konsekvenser.'4

1700-talets slut 4r ocksa den tid, da kéllmateria-
let ger oss nya mojligheter att avlyssna indivi-
dernas forestillningar om «det goda livet» — i
hantverksskranas kulturella riter, i bondernas
aktioner pa sockenstimmor och i klagoskrifter
till stinderna, i herrnhutarnas biografier och
sangskatter. En mycket tydligt manifesterad vér-
deforéndring dr en vixande individualism. Man
understryker i protokollen frén sjdlvmordspro-
cesser att ménniskan har eget ansvar for relatio-
nen till Gud. Forsamlingens kollektiva ansvar dr
forsvagat. En viktig fordndring har identifierats i
de senaste arens forskning: det bildas en grins
mellan det privata och det offentliga. Individens
privata sfar utvecklas kring familj och sexualitet.

Under det senare [800-talet forindrades
béde produktions- och reproduktionsfirhéllan-
dena. Frén det senare 1800-talet #r Sverige béde
industrialiserat, urbaniserat och kapitalistiskt.
Den demografiska transitionen slog igenom.
Dédlighetsmonstret forvandlades. Allt fler mén-
niskor dverlevde till hdg alder.

Aven socialt och socialpolitiskt forandrades
samhillet djupgdende. Den politiska forind-
ringen och diskursen sokte 16sningar p de svéra
sociala problem som framtridde genom att ge
okad frihet f6r individen inom de institutionella
ramarna. Lagstiftningen 4ndrades successivt och
programmatiskt i liberal riktning. Allt detta ar
vilként och jag drar endast upp dessa streck for
att folja mitt schema.

Viktigare blir frigan: svarade den medvetna
och politiskt styrda samhiallsforandringen i libe-
ral riktning mot ménniskornas forestéllningar
om «det goda livet»? Var det ngot som forsvann
i den individuella fribetens bakvatten?

Den stigande levnadsstandarden var inte till-
ridcklig for de vixande behoven och inte forde-
lad pé ett jamlike sdtt. Ménniskorna utnyttjade
sin frihet att flytta genom att i hundratusental
emigrera 6ver Atlanten till en hogre och tryggare
levnadsstandard. Sune Akerman, som tillsam-
mans med uppsalahistorikerna intensivt studerat
de individuella emigrationsbesluten, hidvdar att

14 Ett intressant exempel 4r Gustav III:s plakat mot
barnamord 1778, behandlat av Marie Lindstedt Cron-
berg, Synd och skam. Ogifta médrar pd svensk lands-
bygd 1680-1880, Lund: Cronberg Publishers, 1997.

halva Sveriges befolkning var beredd att emi-
grera om den fétt en chans.'> T Amerikabreven
och i breven till emigrantagenturerna kan vi
avlyssna tringda ménniskors forestidllningar om
«det onda livet» — resterna av det hierarkiska
samhdllet, otryggheten, fattigdomen, trangbodd-
heten.

Ett annat uttryck for médnniskors protest mot
det onda livet i den stigande levnadsstandardens
och den oOkande frihetens samhille var den
snabbt stigande sjidlvmordsfrekvensen. Sjalv-
mordet avkriminaliserades 1864, s vi har inte
samma mojligheter som for 1600-talet att
avlyssna minniskornas uttalade forestillningar
om det onda livet och det goda. Men av sjilva
handlingarna och deras fordelning pd &lders-
grupper och yrkesgrupper kan vi dra vissa slut-
satser: det var de &ldrande ménnen i de stora
Overtaliga fodelsekohorterna frén sekelskiftets
undergrupper som utgjorde den stora riskgrup-
pen for sjilvmord. De mén som inte ldngre
métte sin ungdoms patriarkaliska trygghet vid
slutet pa ett langt liv i arbete. Inte heller kunde
de lita till sin familjs omsorger, sedan liberalise-
ringens sociallagstiftning borjat urholka famil-
jens tidigare funktioner. Den frivilliga déden
blev en utvig.

Det ir vilkint att minniskorna sokte 16sa
1800-talets stora sociala problem genom frivil-
liga associationer for Omsesidig hjilp och
genom frivilliga, filantropiska l9sningar for att
lindra noden i den kristna barmhiirtighetens
anda. Mot dessa l6sningar utvecklades bade
social-liberala och socialistiska 16sningar, dar
staten fick ansvaret. Det var den statliga 18s-
ningen som segrade i vilfardsstaten — och dir-
med har jag atervént till min utgdngspunkt: vil-
fardssamhillet. Bruttonationalprodukten steg,
levnadsstandarden Okade, statens arbetsformer
demokratiserades, fackliga organisationer slog
vakt om sina medlemmars materiella intressen,
livet hir och nu blev viktigare dn det forflutna
och framtiden, det eviga livet tedde sig alltmer
osannolikt och hilsan blev livets mening. Detta
ar sociologernas och religionssociologernas

15 From Sweden to America. A history of the migra-
tion, H. Runblom & H. Norman (eds.), Uppsala: Acta
Universitatis Upsaliensis, 1976.
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revir. Det historiska perspektivet &r avslutat. Hur
skall vi forklara fordndringarna?

4.

Sambhiillets kulturella férdndringar framstar som
en mycket komplex historia och forsdken att for-
klara fordndringsforloppet dr legio.

Min foreldsning idag har varit inriktad mot
ett enda element i den kulturella férandringspro-
cess som vi kallar det forflutna: mot vanliga
miénniskors forestillningar om det goda livet —
och det onda. Min utgangspunkt har varit att
maénniskor alltid — i varje epok — haft tre fun-
damentala behov, som de sokt tillfredstélla: det
biologiska behovet av produktion och reproduk-
tion, det sociala behovet av kollektiv organisa-
tion och det existensiella behovet av att forsta
livets mening.

Thorleif Pettersson pépekar i sin bok Bakom
dubbla lds (1998) att «varje utvecklingsnivi
soker sina egna normer och vérderingar och sit-
ter grinser». Min Oversikt har sokt teckna de
olika perioderna och den sammanfaller nira med
Eva Osterbergs periodisering i hennes tentativa
syntes. Denna periodisering skiljer sig fran den
traditionella periodiseringen, baserad p kungar,
krig och fred. Hur skall vi kunna forklara den
forindring i synen pa det goda livet — och det
onda — som dominerar under olika perioder?

Den forklaring till fordndringen i normer och
grinssdttningar som sociologen Ronald Ingle-
hart givit for den korta forindringen under de tre
sista decennierna av vart eget sekel 4r baserad pa
tvA hypoteser: socialisationshypotesen och
knapphetshypotesen: generationen efter andra
vérldskrigets slut socialiserades in i en vérld, dir
man inte behdvde oroa sig for materiella brister.
Sjélvforverkligandet kunde dominera i vérdehie-
rarkin. Ingen av dessa hypoteser forefaller mig
anvindbar for att forklara de 1anga linjerna i his-
torien, de olika utvecklingsnivéernas olikheter.

L4t mig i stéllet ge en tentativ hypotes for de
langsamma fordndringstrenderna.

Min oversikt 6ver ménniskornas fordndrade
instéllning till det goda livet och det onda i olika
samhillssituationer pekar pd att den domine-
rande forestdllningen om livets mening 1 varje
tid strukturerat forestéllningen om det goda livet

— och det onda — oberoende av om livet varit
materiellt gott eller ont.

Livets mening i sin tur sammanfaller i varje
period pa ett mérkligt sétt med dodlighetsmonst-
rets fordndringar. Ménniskors konkreta upple-
velser av doden Aaterspeglas i deras forestdll-
ningar om livets mening.

Under forkristen tid var det ofta de unga
ménnen som dog i hirnad. Det bestaende minnet
blev livets mening. Under medeltiden med allt-
for tidiga dodar for de flesta i sviltens, krigens
och epidemiernas tid mdiste evigheten ge ersitt-
ningen for det s& ofta forkortade jordiska livet.
Annu vid mitten av 1700-talet dog nistan 50 %
av en fodelsekohort fore 25 é&rs &lder och det
eviga livet framstod &nnu som livets mening.
Under 1800-talet upplevde allt fler av de levande
todda sin 50-drsdag — det jordiska livet tedde
sig alltmer meningsfullt att férvandla till ett gott
liv genom flyttningar, emigration och satsningar
pa det materiella. Under vart sekel har spad-
barnsdoden eliminerats och dverlevnaden okat
snabbt. Ar har lagts till livet for majoriteten av
befolkningen. Gerontologerna kallar det att
Overlevnadskurvan rektcmgt,clarisera'rs.16 Man
beridknar att 1966 — 70 ars fodelsekohort kom-
mer att ha halverats forst vid 75 ars dlder. Om &r
laggs till livet, ar det rimligt att man borjar efter-
fraga mer liv till &ren. Hilsa blir livets mening.

Men Overlevnadskurvans rektangularisering
pekar mot en ny fordndringsfas. Doden blir tek-
nifierad, dldrandet utdraget, livets helighet borjar
ifrigasittas i hilsans namn. Nir hilsa blir livets
mening, kommer de som inte uppndr hilsa att
Onska sig doden. Eutanasi och #ldresjalvmord
aktualiseras i debatten. Hir ligger — si vitt jag
forstar — det goda och det onda livets etiska
grins i vér egen tid — och i framtiden.

[P Yy

16 1 F Fries. L. M. Crapo, Vitality and Aging.
Implications of the rectangular curve, San Francisco:
W. H. Freeman, 1981.
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Zusammenfassung

Der Ausgangspunkt dieses Artikels ist die Beobachtung, dass wihrend in den 1940er Jahren «das gute Leben» als
gleichbedeutend mit der guten Gesellschaft verstanden worden war, es in den 1970er Jahren dazu iiberging, als
Lebensqualitit fiir das Individuum betrachtet zu werden. Diese Werteverschiebung entspricht den Ergebnissen
der von Religionssoziologen gemachten Analysen des Ubergangs von modernen zu postmodernen Werten. In
diesem Artikel werden die Vorstellungen gewohnlicher Menschen vom guten und vom bosen Leben von vor-
christlicher Zeit bis heute in einer historischen Perspektive iibersichtlich dargestellt. Anhand dieser meiner Dar-
legung zieht die Autorin den Schluss, dass es die jeweils vorherrschenden Vorstellungen vom Sinn des Lebens
gewesen sind, die das Bild vom guten Leben bestimmt haben. Die dargelegten Verschiebungen in der Auffassung
vom guten Leben entsprechen in einer auffallender Weise den Veranderungen des Sterblichkeitsmusters iiber die
Zeit.

Information om manus till STK

Manus till zrzzklar till STK skall normalt vara max. 33.800 tecken, inklusive allt, eller 13 maskin-
skrivna A4-sidor (radinstillning 10 och radavstind 1,5 = ca 65 tecken/rad och 40 rader/sida). Manus
limnas helst pa korrekturldst 3 1/2' diskett tillsammans med utdragen text eller som skrivmaskins-
text. — Artikeln skall ha huvudrubrik och delrubriker. Noter bér i maskinskriver manus std pi ett
blad for sig. Litteraturreferenser kan sittas som noter eller i licteraturlista, som kommer att st} efter
artikeln. Varje artikel skall avslutas med en av forfattaren skriven kort «Summary» p engelska som
skall vara min. 1.200 tecken eller 18 maskinskrivna rader. — Artikelmanus limnas till redaktionsse-
kreteraren. Namn och adresser m.m. finns i varje hifte.

Manus till recensioner kan variera i omfing: 2,5-4 A4-sidor eller 6.500-13.000 tecken. Kortare an-
milningar omfattar hgst 0,5 A4-sida eller 1.300 tecken. Recensionsmanus skickas till den som &r
sirskilt ansvarig for recensionsavdelningen.

Avhandlingsforfattare uppmanas att skicka in resuméer som fir omfatta max. 1.200 tecken.

Till alla slags manus fogas tydligt forf:s namn, titel, adress, tel. och fax nr. och evtl. e-postadress.
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Medeltiden och dess religiosa logik

ARNOLD ANGENENDT

Arnold Angenendt, professor i kyrkohistoria vid universitetet i Miinster, blev i ar hedersdoktor
vid Teologiska fakulteten i Lund. Artikeln dr professor Angenendts promotionsforelisning,
som holls pd engelska i Lund den 27 maj 1999. Den hiir foreliggande oversdttning till svenska,
som baserar sig pd den tyska orginaltexten, utfordes av docent Gosta Hallonsten, Lund.

Var bild av medeltiden pendlar mellan ljust och
morkt, mellan entusiasm och hat. I katedralen 1
Chartres kan vi beundra formerna och ljuset
medan vi glommer var upprordhet over kors-
tagen. Hildegard av Bingen &r for ndrvarande
foremal for virldsvid publicitet. Samtidigt 4r bil-
den av kvinnan under medeltiden helt negativ.
Katoliker och konservativa har forenats i ett
romantiskt forhédrligande av medeltiden, medan
protestanter i regel slutit sig till dem som talat
om den morka medeltiden.

Nir jag ldste kyrkohistoria var standard-
verket Joseph Lortz, Geschichte der Kirche in
ideengeschichtlicher Betrachtung. Lortz var fran
Luxemburg och blev med sitt stora verk Die
Reformation in Deutschland banbrytare for ett
ndarmande mellan konfessionerna. I sin kyrkohis-
toria foretridde han ett typiskt tyskt tolknings-
schema: germanerna var unga folk med oforbru-
kade krafter och arvtagare till det d6ende romar-
riket. Till sin natur var germanerna kénslostarka,
subjektivistiska, ja individualister. Omvindelsen
till kristendomen gav dem en objektiv tro och
utdver det fasta livsformer. Under medeltiden
forenades sedan kristet-romersk objektivitet
med germansk innerlighet och s& uppstod en
epok kidnnetecknad av romersk-kyrklig objekti-
vitet och germansk subjektivitet. Under senme-
deltiden tog emellertid den germanska subjekti-
vismen Overhanden och ddrmed bdrjade sjilv-
forstorelsen av kristendomen och sambhiilet. De
negativa faktorerna var individualism, nationa-
lism, relativism, laicism och demokrati. Att
demokratin riknades till de negativa faktorerna
vickte min forvaning. Denna steg ytterligare nér
t.ex. i studiet av Gamla testamentet ett annat
tolkningsschema fordes fram, nimligen frin

«enkel» eller «arkaisk» religion till «utvecklad»
eller «elaborerad». Folkligt nationell sérart f6ll
hir bort medan religionshistorien ryckte i for-
grunden. Detta synsitt forstéarktes av religionsfe-
nomenologiska och religionshistoriska bocker
av Geo Widengren och Friedrich Heiler. I min
bok Geschichte der Religiositit im Mittelalter!
har jag forsokt tillimpa ett religionshistoriskt
arbetssitt. Ett alldeles riskabelt foretag!

1. Medeltidens rendssanser

Lat oss borja med Rhen, dér jag dr fédd. Under
ett helt drtusende var Rhen grinslinje, och detta i
etniskt, militiart, civilisatoriskt, kulturellt och
dven religiost avseende. Den civilisatoriska ned-
ging. som motsvarade en kulturell-religios diffe-
rens, kan illustreras med staden Ko6ln, med sin
utbyggda infrastruktur och teknik, och sedan pa
flodens hogra sida de germanska bondernas hyd-
dor. Den germanska religionen var en krigarreli-
gion, vartor en religionshistoriker nyligen har
karaktiriserat Wodan som krigare och 6ldrick-
are. Nir kristendomen 6verskred Rhen stod den
infor en avgrundsdjup skillnad. Som hégreligion
krivde kristendomen avancerade civilisatoriska
forutsidttningar i form av bocker och skolor, i
grunden en stadskultur, och dartill etiska forut-
sdttningar som sjdlvdisciplin och samvetsprov-
ning. Nir kristendomen &verskred Rhen skulle
den ha kunnat avstd fran dessa forutsittningar,
men hade da gett upp sin karaktir av hogreligion.

' For killor och litteratur se forfattarens Geschichte

der Religiositdt im Mittelalter, Darmstadt 1997.
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Alternativet var att sjilv bygga upp dessa forut-
sdttningar pd ny mark. Kristendomen byggde
ocksa verkligen upp en skriftkultur, t.ex. i klos-
tren, och dven ett nytt icke-krigiskt ethos. Andé
forlorade den under en ldngre period en stor del
av sin karaktdr av hogreligion. Detta kan illustre-
ras med flera exempel.

Det forsta exemplet har s.a.s. med klassisk
upplysning att gora, ndmligen girningsansvar
och intentionsansvar. Det giller fragan, vad min-
niskan 4r ansvarig fér. Ar hon ansvarig for varje
girning eller hiandelse som hon &r inblandad i.
alltsd ocksa for oavsiktliga handlingar, eller 4r
hon endast ansvarig for medvetna och avsiktliga
handlingar? Om t.ex. en jdgare oavsiktligt rakar
skjuta en drevkarl, méste han da gora bot for
denna handling. Enligt gérningsansvaret ja,
enligt intentionsansvaret nej. Ser vi pé etikens
historia finner vi bade i det tidiga Grekland och
det tidiga Israel gdrningsansvar. Hos Homeros
finns ingen skillnad mellan mord och drdp. Varje
form av dodande, dven det oavsiktliga, giller
som ett brott som skall sonas. Detta forindrades
med den grekiska filosofin. Platon beddmer
saken i Lagarna pa foljande sdtt: «Om nigon
oavsiktligt dédar en vin, sa skall han ... anses
som ren.» Och omviént giller: «Om nagon helt
avsiktligt forsoker déda en vin ... men bara ska-
dar och inte lyckas déda honom, s& fortjanar han
... inget medlidande. Man skall ... tvinga honom
att std till svars for mord.» I det senare fallet rak-
nas inte lingre sjilva giirningen utan intentionen.
Aven i det gamla Israel virderades den forelig-
gande girningen helt oavhingigt av den person-
liga instéllningen och intentionen. I motsats till
detta kinner bade de gammaltestamentliga pro-
feterna och Nya testamentet intentionsansvar:
det som uppstiger ur hjértat dr antingen gott eller
ont, och det dr detta goda eller onda som man
svarar for. Ménniskan ansvarar med sitt inre.

Gar vi nu till den tidiga medeltiden finner vi i
Poenitentialia minora fran 700-talet foljande
bedémning: «Om nagon ... dédar en annan av
en hindelse, alltsd utan att vilja det, skall han
gora bot i sju ar, ddrav tre pd vatten och brod.
Nir ndgon har gett sitt medgivande till dédandet
av en annan manniska och detta ocksa har skett,
skall han géra bot i sju r, dérav tre pa vatten och
bréd. Men om han ville déda, och inte formadde
det, skall han gora bot i tre ar.» Den tillfilliga

hindelsen bedoms alltsa lika stringt som den
helt avsiktliga. Ddremot belédggs den avsiktliga,
men ej utforda handlingen endast med halv bot.
Hir ser vi ett atervidndande till Zldre former av
girningsansvar. Intentionsansvaret &r inte helt
borta, utan det #r en kompromiss. Anda Gvervi-
ger gdrningsansvaret. P4 1100-talet fornyade
Pierre Abaelard intentionsansvaret. I sitt verk
Nosce te ipsum skriver han: «Instimmandet
(consensus) dr det vi i egentlig mening kallar
synd, dvs. en sjilens skuld.» Eller: «Gud bed6-
mer inte vad, utan hur nagot sker.» For Abaelard
grundas fortjanst och 16n endast i avsikten.
Enligt den ovan nidmnda tyska interpretations-
modellen var Abaelard vigrojare for den for-
dérvliga subjektivismen, medan han i den fran-
ska forskningen, t.ex. hos Marie-Dominique
Chenu, ses som dteruppvickare av etikens inre
begrundning. Otvivelaktig dr det med och efter
Abaelard som det avgorande steget till ett férin-
nerligande har skett: Minniskan maste nu ut-
forska sina inre motiv och leddes darigenom till
en fordjupad innerlighet.

Mitt andra exempel dr samvetet. Samvetet
har verkligen en historia, som ocksd framstillts
av den engelske patristikern Henry Chadwick pé
ett overtygande sétt. Samvetet 4r en inre domare
och utgér forutsittningen for det personliga
ansvarstagandet, t.ex. i friga om sjdlvbestdm-
mandet, och sdrskilt for erkinnandet av indivi-
duell skuld. Det #r historiskt viktigt att detta
samvete inte sjilvklart alltid har varit t6r han-
den. For den homeriska vérlden 1dg handlandets
kvalitet dnnu inte i samvetsavgorelsen, utan «i
strdvan att vinna andras aktning och undvika
offentlig skam», som Chadwick sdger. Den eng-
elske antikhistorikern Eric Dodds har visat oss
pid Overgdngen frin denna «utifrdnstyrda»
«shame cultures> till den «inifranstyrda» <guilt
culture>. Ménniskan i <shame culture> dr s.a.s. en
villig verkstillare av det som omgivningen vén-
tar av henne. Forst ménniskan i en <guilt culture»
later sig ledas av sitt samvete. Resultatet for
antiken formulerar Chadwick mot bakgrund av
antika definitioner: «Inget minskligt vittne ér s&
fruktansvirt, ingen minsklig anklagare sa
hemsk som det i varje enskilds inre gomda sam-
vetet.» Stoan kunde hidvda att den personliga
skamkinslan i samvetet dr en forutséttning for
etiska framsteg.



For kristendomen blev Paulus samvetets
ldrare. Kristna, judar och dven hedningar har ett
samvete som anklagar eller frikdnner. For de
kristna giller, «att lyssna till sitt eget samvete
och dven respektera andras», som Eduard Lohse
skriver. Utan tvivel maste man tillskriva fornkyr-
kan en samvetskultur.

Medeltiden ir helt annorlunda. Den maste
borja p& nytt i den homeriska virlden. Nyligen
har den ryske historikern Aaron Gurevitj analy-
serat de nordiska sagornas virlds- och ménni-
skobild. Saga-ménniskan skildras av honom
som foretradare for <«shame culture>: «Den
offentliga meningen utdvar ett exempellost
tryck pd henne. Hon dr helt avhidngig av den
bade emotionellt och intellektuellt, ty det &r
denna som véger och virderar hennes gérningar,
och didrmed i sista hand henne sjilv.» Det ér inte
en inre moralisk instans som filler avgdrandet.
Saga-minniskan «kan tex. inte sdga: <«denna
giming #r otilldten>. Den passande formule-
ringen ir i stillet: <Folk menar att denna gérning
dr otilldten.>» Nir hon betraktade sig sjdlv «stod
hon liksom vid sidan om sig sjdlv och sdg pa sig
sjilv med gemenskapens 6gon», men inte med
sitt samvetes Ogon. Saga-minniskan kinde
ingen <inre ambivalens> och var dirfor «langt
ifrdn [att hysa] ndgra som helst skrupler». Gure-
vitjs facit lyder: «Som upphov till detta forhall-
ningssitt dr begreppet <samvete> knappast rele-
vant.» Hér behover inte i detaljer upprepas hur
medeltiden pa nytt byggde upp en samvetskul-
tur. Man kan tex. padminna om Thomas av
Aquinos ldra om samvetet, enligt vilken sam-
vetsavgorelser ir till den grad bindande, att dven
det samvete som misstar sig skall foljas.

Ett tredje exempel skall anforas, ett som ir
hémtat fran religionens centrum: offret. Man kan
beteckna offer som Gverféring av liv. Till denna
Overforing tjdnar blod, ty blod ir livets birare.
Effekten skall man forestilla sig pa foljande sitt.
Liv tas bort frin ett stdlle for att infogas pa ett
annat stille, dar livet dr férsvagat eller hotar att
ds. Sé t.ex. kidnner ménga religioner, dven den
germanska, manniskooffer vid vintersolstandet.
Eftersom solen hotar att gd under maste den till-
foras nytt liv, darfor blodsoffren. Vidare kan
genom ménskliga felsteg en storning uppsté i det
kosmiska livet, som ddrmed forsvagas och nu
fornyas genom det offrade blodet. Alltsé ar offer
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overforande av liv, vilket sker med hjilp av blo-
det som &r bdrare av liv. Antikhistorikern Walter
Burkert i Ziirich definierar med ritta offer med
formeln «liv for livs. Emellertid uppvisar offrets
historia avsevirda foérdndringar. Den &dldsta kriti-
ken av blodsoffret aterfinns hos forsokratikern
Herakleitos: «De stker att rena sig fran blod-
skuld genom att besudla sig med blod pa nytt,
som om ndgon som trampat i track skulle for-
sOka tvitta sig med trick.» Den grekiska filoso-
fin nydefinierade sedan offret som thysia logike,
andligt offer, vilket betydde att engagera sig for
kunskapen om ande och rattfirdighet, ocksé om
man didrvid méste offra sitt eget liv. Vid samma
tid nydefinierade Israels profeter offret. Gud
behover inte blodet av bockar och tjurar, I stéllet
kraver han lydnad for sitt ord och att man hjilper
ankor, fordldralosa och fattiga. Alltsé fordrade
offret & ena sidan insatsen av det egna livet for
Guds ord, och ur detta skall martyriet forklaras.
Detta martyrium motsvarar den grekiska filoso-
fins thysia logike med insatsen for sanningen.
Men hirutover vidgade profeterna offret till den
sociala insatsen. Ett sant offer bringas av den
som hjdlper dnkor, fattiga och offer for oritt-
visor. I Grekland var tanken p& den sociala
omsorgen som ett religiost offer oként. Social
omsorg, som har sin grund i religionen, var
ursprungligen och forst kénd i Egypten. Genom
Gamla och Nya testamentet har var kultur mot-
tagit tanken pa social omsorg som ett religitst
krav. Detta lever vidare, delvis sekulariserat, i
véra minskliga riittigheter.

Sirskilt fornkyrkan utarbetade och betonade
det andliga offret som idé och praxis. Klemens
av Alexandria kunde sédga: «Som kristna bir vi
inte fram ndgot (materiellt) offer till Gud, utan
offrar 4t honom vért rena samvete.» Det andliga
offret bestar hir i livsforingens etik, vilket helt
motsvarar det grekiska thysia logike. For det
moment som tillkommer frin den bibliska offer-
tanken, den sociala verksamheten, kan Minucius
Felix citeras: «Den ... som &r dvar oforvitlighet
ber till Gud, den som Gvar rittfardighet offrar at
Gud, den som inte bedrar férsonar Gud, den som
rdddar en medminniska fran fara slaktar det
basta offerdjuret. Detta 4r véra offer, detta dr var
gudstjanst. Hos oss 4r det den som Gvar rittfar-
dighet som rdknas som from.» Fornkyrkan har
entydigt foretrétt en spiritualiserad offeruppfatt-
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ning. Dirfér benimnde man med eftertryck
eukaristin ett oblodigt offer.

Trots det sagda kunde det faktiska blodet fa
en ny religios betydelse, framforallt hos marty-
rerna: Den som hade utgjutit sitt blod géllde som
en fullkomlig kristen. Ndr martyrierna upphorde
efter forfoljelsetidens slut, uppkom i stillet mar-
tyr sine cruore, martyren utan blod. Som bekant
skildrade Sulpicius Severus den helige Martin
som oblodig martyr. Under medeltiden forstérk-
tes ater det verkliga blodets betydelse. Den
helige Ansgar (d. 865), missiondr i Hamburg,
Danmark och Sverige, var pa sin dodsbidd helt
fortvivlad, eftersom han inte fick do som martyr:
han trodde inte att han skulle kunna sona sina
synder utan verklig blodsutgjutelse. Detta var
atervindandet till den &ldre forestdllningen om
blodsutgjutelsens frdlsningsbetydelse. Ansgars
larjunge Rimbert kunde endast med moda trosta
sin mistare, genom att forsdkra honom att inte
endast blodsutgjutelse utan ocksd goda gir-
ningar och framfor allt sidana som riktas till
néstan formar att sona synder.

Hur starkt blodsrealismen inverkade dven pé
méssoffret visar de oridkneliga undren med blo-
dande hostior. Transsubstantiationsldran var ett
forsok att avgridnsa Kristi Kropps och blods
«substantiella» verklighet gentemot en real-
identisk uppfattning & ena sidan och gentemot en
spiritualiserad 4 den andra. Tanken pa sjélvoff-
ret, att man skulle ge sitt liv for att vittna om
Guds ord och for de fattiga, gick inte helt forlo-
rat i det medeltida medvetandet, men forbands
knappast med eukaristin.

LAt oss summera efter dessa tre exempel. Ur
antropologisk och religionshistorisk synpunkt
kan man konstatera att uppfattningen av skuld,
samvete och offer har historiska dimensioner.
Om nigon t.ex. forgér sig utan avsikt 4r det idag
politiskt och socialt otdnkbart att detta skulle
kunna bestraffas. Ndr moderna terrorstater dter-
upplivat icke-individuella kollektiva straff
betraktar vi detta som hdjden av ominsklighet.
Vidare skulle det hota sévdl kosmos som
minsklighetens existens om vi idag forsokte
leva utan att beakta samvetets rost. Hir kan man
bara tinka pa kontroll av atomvapen, pa vapen-
handel eller korruption. Det tredje exemplet, det
andliga offret, dr inte mindre anmérkningsvért.
Denna forestilining har vi att tacka for samvets-

provningen som stillt egenintresset i bakgrun-
den, och vidare for uppkomsten av den sociala
plikten, som 4r beredd att ge alla minniskor utan
undantag livsbetingelser som kan betecknas som
ménniskovirdiga, och detta dven om egna forde-
lar maste offras.

Vira tre exempel visar tydligt att historia inte
skall uppfattas som ett sammelsurium av Artal
och héndelser. Snarare uppfattar vi i historien
uppdraget att hoja kulturen (akkulturation), till
intensiverad samvetsprovning och storre mansk-
lighet. Kdnnetecknande for medeltiden &r att den
i forsta hand maste sikra den antikt-kristna
grunden for detta. Hidrur kan medeltidens ren-
dssanser forklaras. De medeltida «aterfodelser-
nas» process kan pé ett gvertygande sitt fram-
stillas genom en skildring av ansiktsframstill-
ningen. Under antiken genomgér framstill-
ningen av minniskan, och sirskilt hennes
ansikte en stegring i fréga om uttrycket. Ansiktet
blir till det inres spegel. Under medeltiden upp-
repas denna process. Till att borja med dr det
ater bara ett trubbigt och dunkelt ansikte, tills
sedan broderna van Eyck p& 1400-talet nar fram
till det perfekta portrittet. Denna utveckling
maste ses som typisk for medeltiden. Man ater-
vinner ansiktets uttrycksfullhet, som avspeglar
det inre och uttrycker individualiteten.

2. Medeltiden som grundval for
moderniteten

Att bara framstdlla medeltiden som en f6ljd av
rendssanser, panyttfodelser av sddant som redan
varit, 4r dock en forkortning av perspektivet. S&
astadkom den medeltida kristianiseringsproces-
sen fakta av virldshistorisk betydelse. Till att
borja med kan skapelsen av Europa anforas. Den
franske medievisten Jacques LeGoff har formu-
lerat det kort och triffande. Den viisteurasiska
halvon var ett lappticke av folk, kulturer och
religioner. «Medeltiden har utrustat Europa»,
och detta tack vare kristendomen, dess enda reli-
gion. «Den latinska kristendomen &r det medel-
tida Europa.» Byar och kyrkorum, predikningar
och moralkodex, helgonkult och processioner,
universitet och politisk administration — vad
man dn tar som exempel — allt hade, utan att
man bortser fran skillnader i detaljer, en enhetlig
grundstruktur. Att vi idag relativt latt kan skapa



ett enat Europa beror pa denna grundliggning.
Hans Dietrich Kahl, den forste som undersokte
Europas kristnande ur religionssociologisk och
religionsfenomenologisk synpunkt, konstaterar
att kristnandet var «en héndelse av o6verskadlig
betydelse, av virldshistorisk rang. Det vistliga
Europa konstituerades som en storhet av inte
bara geografisk utan historisk kvalitet». Som
avgorande anser Kahl interaktionen mellan tva
andliga grundstrukturer som man kan bendmna
<gentilreligiés> och universalreligios>. Med be-
teckningen <gentilism> beskriver etnologerna
stamsambhéllen. For dessa ér det séarskilt idgonen-
fallande att man erkénner en omfattande social
omsorg indt, alltsd gentemot de egna stamfrén-
derna, medan fiendskap giller utat. Varje stam-
grupp hade sina egna seder och bruk, men ocksd
sin egen religion, vilket skapade en klyfta mellan
«Vi» och «De andra». Sjdlvforstdelsen riknar
bara «Vi» till de egentliga minniskorna. Hans
Hattenhauer, rattshistoriker 1 Kiel, har for detta
faktum formulerat satsen: «Ritten strickte sig
inte lingre &n blodsbanden.» Etnologen Ruth
Benedict kommenterar att alla primitiva folk
ansett att «den egna gruppens moralkodex inte 4r
tillimpbar» pa <de andras> och att man helt enkelt
«inte betraktar dem som ménniskor».

Ocksd under tidig medeltid fanns till att
boérja med, som Georges Duby séger, en «natur-
lig fiendskap». Varje nirbeliget omride som
beboddes av frimlingar har gillt som jaktom-
rdde for smycken, vapen, boskap, och inte minst
for slavar. Hépnadsvickande nog &r det dock
just den tidiga medeltiden, vilken religionsfeno-
menologiskt ndrmast maste betraktas som <arka-
iskt>, som frambragt négot helt enastdende, ndm-
ligen det karolingiska riket med dess forening av
madnga olika folk. En detalj kan hér ndmnas. Den
forste biskopen av Miinster, frisen Liudger, be-
romde sin skola i Utrecht, dar friser, sachsare,
angler, alemanner, franker och bayrare samsats,
alltsd en medveten skolning i internationalitet.
Man kan anklaga Karl den stores méngnatio-
nella rike for svdardsmissionen i Sachsen, men
man mdaste beromma det for dess folkovergri-
pande sammanhéllning.

Fordandringarna 1 det sociala systemet &r en
andra sak som kan anforas. Kristendomen rak-
nade i grunden inte med nagon sirstillning for
miénniskor av bord och didrmed inte heller nigon
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social eller religios foretridesritt for adliga.
Men den medeltida kyrkan var en adelskyrka.
Trots detta gillde dock i princip att varje mén-
niska maste ansvara inféor Gud med sin livs-
foring och att adliga bordsrittigheter inte med-
forde nagra fordelar i domen. S& visar medeltida
bilder av den yttersta domen ofta kungar, kejsare
och pévar bland de férdomda. Sérskilt illustra-
tivt for den tidiga medeltidens strdvan 4r slavfra-
gan. Slaveriet var ett arv fran antiken, men just
péd denna punkt genomftrdes viktiga forind-
ringar. En av efterkrigstidens frimsta historiker,
Theodor Schieffer, konstaterar att «resterna av
det fran antiken &rvda slaveriet hade férsvunnit
ungefir p& 800-talet». I dess stille tridde den av
oss inte mycket bittre sedda livegenskapen.
Dock skilde sig livegenskapen fran slaveriet
genom att vissa grundliggande rittigheter var
sdkrade. En livegen kunde gora ansprdk pa
okrinkbarhet till liv och lem, ritt till dktenskap,
privategendom och reglerad tjanst. Den karo-
lingiska reformpolitiken genomférde dessa
grundrittigheter. Motiven till detta var primért
religiosa. Den judiska historikern och tidigare
marxisten FrantiSek Graus kunde konstatera att
mycket ofta «férde man till torgs tanken pa att
Gud skapat alla ménniskor, och dven Kristi dod
for alla, i syfte att betona alla ménniskors likhet
infor Gud och forklara alla skillnader som
sekundira och i sista hand betydelselgsa». Ago-
bard av Lyon, som verkade péa karolingertiden,
avledde allas jdmlikhet av det gemensamma
gudstilltalet «Fader Vér». Han skrev: «Eftersom
alla har blivit broder, anropar de den ende Fader-
gud: tjdnare och herre, fattig och rik, oldrd och
lard, svag och stark, de lagst stillda arbetarna
och den upphdjde kejsaren (humilis operator et
sublimis imperator)». P4 samma sitt argumente-
rar vid medeltidens slut De tolv artiklarna fran
bondekriget 1525: «For det tredje har det hittills
varit bruk, att man héllit oss for livegna, vilket 4r
Omkligt, ndr man betdnker att Kristus har &ter-
16st och frikopt alla med sitt dyrbara blod, her-
den likavil som den forndmste, ingen undanta-
gen ...». Enligt Gottingen-historikern Hartmut
Hoffmann bidrog den tidigmedeltida kyrkan «till
den djupa omvandling av samhallets grundvalar
som skulle fi den stérsta betydelse for visterlan-
dets foljande historia.»
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Det 4r ingen tillfillighet att profanhistoriker
som LeGoff, Kahl och andra har hinvisat till
dessa av kristendomen astadkomna fakta. For
teologer dr kristendomens «stora epoker» forn-
kyrkan, reformationen och — for katoliker —
kanske #ven senmedeltiden och [800-talet.
Medeltiden och sdrskilt dess forsta hdlft giller
som mork. Under denna period har det heller
inte funnits nigon sjélvstindig teologi. Likvil dr
de forindringar i den sociala strukturen som di
dstadkoms med hjalp av kristna forestillningar
av virldshistorisk betydelse. Men det betyder att
kristna epoker som vérderats som «halv-kristna»
eller «nddtorftigt kristnade» utan vidare formatt
gora framstdende kristna insatser.

3. Utvecklad religion under
medeltiden

Renissanser liksom &ver huvud taget genom-
brott fér nya mentaliteter, till hdgre former av
religion och etik sker inte av sig sjdlva pé natur-
lig vig som om det vore friga om tridd eller
blommor. Organologiska tolkningar som <ung»,
<blomstrande>, «ddende> dr omtyckta men miss-
visande. Det dr ndmligen uppenbart att histo-
riska genombrott har sirskilda civilisatoriska
forutsittningar. Egyptologen Jan Assmann frén
Heidelberg som nyligen fick det tyska historiker-
priset ndmner tva sddana: Historiska genombrott
maéste for det forsta <kodifieras>, dvs. féstas i
skrift, sa att de inte ater gdr forlorade och sa att
de forblir argumentativt tillgdngliga for var och
en. For det andra miste de ocksa <kanoniseras
resp. sanktioneras, dvs. genomforas offentligt
och allmiint, sa att de erkénns och f6ljs av alla.
Savil kodifiering som kanonisering fordrar en
betydande civilisationsapparat: lds- och skriv-
kunnighet, skolor och bibliotek, specialiserade
ldrare och vilja att gé i skola. Sadant erbjuder
dock i regel endast kulturer som har byggt upp
en organiserad stat och ett till stdderna knutet
kulturliv. Statlig organisation dr nddvindig for
att undvika att var och en utkraver sin rittvisa,
liksom for att undvika gudsdomar och den stin-
diga forsvarsberedskapen. Ménniskan avlastas
pa detta satt och kan inrikta sitt tdnkande och
handlande mer pa andliga mal. Staden &r nod-
vindig eftersom den mojliggdr arbetsdelning
och dirmed att specialister pa andliga ting fram-

trider. Med ritta kallar man &vergangen till
stadskulturen fér «den urbana revolutionen»,
som m&jliggsr en ny kulturnivd och dirmed en
form av religion. S& var ocksa stidernas aterupp-
stindelse resp. nygrundning pa 1100- och 1200-
talen grundlidggande for den medeitida religiosi-
teten. Forst nu kunde kristendomen pa nytt for-
verkliga sin karaktér av bokreligion. Nu uppstod
universiteten och de nya ordnarna som var verk-
samma dér.

Ocksa nir det giller religionen kan man
iaktta en fordndring. Den blir till en utvecklad
(elaborerad) religion. Gudsbilden blir mera
transcendent och minniskans inre storre. En
transcendent gudsbild, alltsé en som gar utdver
denna virldens méttstockar, utbildas nidr ménnis-
kan formér uppfatta «ande». Lat oss bara tinka
pé foljande. Nar en ménniska varseblir att hon
kan vara nirvarande p4 ett stille med sin kropp,
men samtidigt vara ndgon helt annanstans i sin
ande, uppstdr ett transcendent medvetande.
Anden kan vara kilometervis skild frin sin kropp
eller t.o.m. i trance uppehalla sig i en annan
virld, s& att den glommer sin kroppsliga nirvaro.
Denna nya kroppsoavhingiga tillvaro dr vad vi
kallar ande. Anden visar sig s.a.s. multilokal.
Minniskan kan dven i sin ande erfara sig vara
multitemporal: hon kan erfara nuet och samtidigt
var ndrvarande i forgangna dagar och ir. Som en
foljd av denna upptickt uppstér forestillningen
om den rena anden som utan kropp kan vara nir-
varande i alla tider och pa alla orter. Detta ir den
transcendenta Gudsande som Overskrider plats-
bundenheten hdr och punktbundenheten nu.
Genom denna insikt blir religionen <andlig.
Fr.o.m. nu #r Gud eller gudarna inte lingre nér-
varande i ett trid, en sten eller ett tempel. De dr
snarare overallt och visar sig inte bara pa speci-
ellt heliga platser, liksom de inte heller uppenba-
rar sig bara pa bestimda tider. De ménga gudarna
som tidigare var lokalt och temporalt bundna sir-
gudar 4r nu en enda Gud, som i egenskap av ande
dr multilokal och multitemporal.

Genom att gudsbilden blev transcendent for-
andrades ocksd ménniskan. Nu maéste hon ju
mota den andlige guden pa ett andligt sitt, varfor
inte langre materiella offer kunde frambiras
utan andliga. Harigenom uppstod den inre mén-
niskan. Redan Platon, och efter honom Paulus
talade om eso anthropos, om homo interior.



Denna inre méanniska kan kallas en inre dubblett,
ty hon har andliga 6gon som naturligtvis kan se
lingre &n den materiella virlden och t.ex. ocksa
dterspegla mildhet. Den inre ménniskan har
oron, som formdr att uppfatta hjartats toner, hon
har ett hjdrta i vilket andra ménniskor eller Jesus
Kristus kan bo. Ménniskan vinder sig nu frin
det yttre och lever hérefter starkare i sitt inre.
Den inre ménniskans uppkomst blev ett viktigt
tema for de medeltida mystikerna. Meister Eck-
hart (d. 1328) skrev: «Inom oss gdms ... den
inre ménniskan, hon Kkallas i skriften den nya
ménniskan, en himmelsk ménniska, en ung mén-
niska, en vin och en ddel ménniska ...».

4. Den nya fromheten

Med utarbetandet av den inre ménniskan fordand-
rades fromheten. Den blev «nnerligare> och
<andligare>. Genom hela senmedeltiden drar ett
strak av spiritualisering. Framst kan devotio
moderna nimnas, med dess stilla fromhet och
indtviandhet. Men dven 1400-talets teologi, fore-
trddd t.ex. av parisuniversitetets kansler Jean
Gerson ville medvetet tjina fromheten. Med all
ritt talar Bernd Hamm, kyrkohistoriker frin
Erlangen, om en senmedeltidens fromhetsteo-
logi. Just fromhetsbruken blev alltmer férinnerli-
gade. Detta kan man sirskilt tydligt se i bonen.
For att fortydliga kan paAminnas om en formule-
ring av den franske strukturalisten Michel Fou-
cault. I sin bok Surveiller et punir beskriver han
Overgangen fran <kroppen som straffets ort» till
<anden som straffets ort>, alltsd att man tidigare
praktiserat kroppsstraff av typ stympning eller
blindning men senare gitt Gver till <andliga
straff som t.ex. frihetsberovande. P4 samma sitt
kan man iaktta en rorelse fran kroppen till anden
nér det giller hur man ldgger tyngdpunkten i
bonen. Den som t.ex. ldser de manga mirakelbe-
rittelserna frén medeltiden och iakttar de dir
skildrade forhallningssitten mérker att det har
handlar om bén med kroppen. Nér ett under hade
skett jublade, dansade, ja skrek de nidrvarande.
Det var ett omedelbart, helt enkelt ett kroppsligt,
uttryck. Innehdllsmissigt gillde bonen nirmast
kroppslig vilgang liksom bra vider och god
skord, hilsa, framgang och dven krigslycka. Sen-
medeltidens mystiker avvisade sadan bon. For
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dem var bon lika med att betrakta Jesu Kristi
lidande och att pa ett inre sitt imitera det. P2 s
sitt skulle i det inre inte endast den inre miinnis-
kan véckas utan dven forvandlas till Jesu Kristi
gestalt. Albrecht Diirers sjalvportritt frin 1497
ir sd gestaltat att den i hans inre boende Kristus
lyser fram ur hans ansikte.

Anmérkningsvirt 4r att denna innerliga
fromhet uttryckte sig i bilder. Man kan hir
nimna Heinrich Suso som exempel. Som ung
dominikan studerade Suso hos Meister Eckhart,
men efter att denne blivit f6rdomd vinde sig
Suso frén ldran till livet. Han ville inte lingre
driva begreppslig teologi utan strivade efter att
smaka och kdnna andligt, «att fornimma med
hjértat vad ingen tunga kan formulera i ord».
Detta fornimmande i hjértat avstod frin begrepp
och skapade sig i stillet inre bilder. Alois M.
Haas, germanist i Ziirich, talar om <nre from-
hetsbilder>. Suso utvecklade faktiskt ett tillviga-
gangssitt som motsvarar den franske historikern
Pierre Noras lieux de mémoire. Det innebir att
uppsoka platser pd vilka det historiska minnet
kan omsittas i1 bilder. Hos Suso visar sig detta i
bilder knutna till korsgangar. Han hade mirkt ut
vissa stillen, vilka punkt for punkt markerade
Jesu vig frin domen till korset. Men han hade
inte satt upp nagra bilder dir. Bilderna fanns
snarare i Susos forestéllningskraft och uppstod i
hans ande s snart han uppsokte de enskilda
punkterna i korsgéngen vilka skulle pdminna om
Jesu lidande. Dir stannade han sedan, fore-
stdllde sig det som hént, ja imiterade det rent av.
S& «kndfoll han infér den 6mma modern, som
man forde forbi framfér honom i outgrundlig
hjértesorg. Och han blev varse hur 6mkansvird
hon framstod, hennes heta tdrar och elindes
suckar och hennes sorgsna gester. Och han vor-
dade henne med ett Salve regina och kysste hen-
nes fotspar». Till sist nddde Suso krucifixet pi
korskranket. «Nir han sd kom till korset ... kni-
bojde han och sdg hur hans herre avkliddes och
grymt naglades vid korset. S tog han sig ater
samman och naglade sig sjilv med innerlig ling-
tan vid sin Herre pd korset och bad honom att
ingenting, varken liv eller dod, varken kirlek
eller lidande nagonsin skulle skilja honom frén
hans herre.» Allt detta forblev, vil att mirka,
inom ramen for en inre forestillningsforméaga,
om 4n stegrat till kvasirealistisk varseblivning.
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Det betonas ndamligen uttryckligen: «Stundom
var bilden s niirvarande for honom som om
Jesus i kroppslig mening gatt vid hans sida.»
Men Suso gick dnnu ett steg vidare. Han 6vertog
den antika och bibliska dromtydningen som
innebdr att det hinsides visar sig just i halvsémn
och drom. Suso séger sjélv att han varje morgon
efter matutinen i 6ver tio ar hade haft andliga
visioner, i vilka visserligen inte sjdlva himlen
stod tppen for honom, men dock den hinsidiga
virlden aterspeglades sa att han kunde varsebli
den pé ett bildlikt sitt. Dessa bilder mojliggjorde
i sin tur att han kunde vara med i den himmelska
liturgin och fa del av sirskilda nadegavor.

Berndt Hamm understryker med ritta att
1400-talet besjalades av viljan att befordra from-
heten med teologins hjélp. Darfor var ocksa
1400-talet ett reformarhundrade. Joseph Lortz
uppfattning att senmedeltiden bara var en for-
fallsperiod kan inte ldngre uppritthallas. Den
nyligen bortgéngne historikern Hartmut Boock-
mann i Gottingen menade att reformationen inte
lingre kan tydas som ett svar pa senmedeltidens
forfall och missbruk. Visserligen forblev den
institutionella kyrkan priglad av svdra missfor-
héllanden. Desto mera levande var den allmint
utbredda viljan att leva ett sant kristet liv. Man
har rentav talat om en <byarnas sjélvkristianise-
ring> under senmedeltiden p.g.a. de ménga
donationer och stiftelser som tillkom for nya
altaren och pristtjénster. Predikan och katekes,
som forst nu holls regelbundet, fordjupade tron
och minniskorna frgade efter detta.

Vid utvirderingen av de senmedeltida re-
formrérelserna miste man emellertid se upp.
Férandligande och framsteg kénnetecknar otvi-
velaktigt senmedeltiden. Men dessa tendenser
var inte de enda. Under hogreligionens niva for-
blev ett bred substrat av enkel religion, det enkla
folkets religion. Redan i numeridrt avseende var
detta det starkaste skiktet. Man kan t.o.m. péstd
att folkreligiositeten mangfaldigades p.g.a. den
vixande civilisationsapparaten. Hér kan man
tdnka pa vallfirder, avlat, votivgavor, helgonbil-
der, rosenkransen och mycket annat. Desto vikti-
gare ansdg fromhetsteologerna reformer vara.
Hir ror vi vid problemet piété populaire. Jag
menar att skillnaden mellan folkreligiositeten
och elitreligiositeten mindre #dr en klasskillnad
4n en skillnad i religios bildningsnivd. Om man

anvinder beteckningen utvecklad, <elaborerad
religion ger man ett bra uttryck at skillnaden.
Den hogre religionsformen har inte uppstétt av
naturen utan miste utarbetas och detta sker med
hjélp av intellektuell och moralisk bildning, med
formandet av en inre minniska. Klaus Schreiner,
historiker fran Bielefeld, menar att en obildad
klerk under senmedeltiden kunde vara helt bun-
den vid folkreligiositeten, medan en bildad bor-
gare rorde sig i hogreligionens banor. Den
mycket nedvidrderade och av reformatorerna
skarpt kritiserade ldran om méssoffret, att prés-
ten frambir Kristi forvandlade kott och blod till
fadern kan tas som ett exempel. Men hur skulle
en medeltida byprist, sjdlv bonde. kunna forsta
tanken pa thysia logike? For honom och hans
forsamling var det naturligt att tinka sig offret i
traditionell mening, som ett offer av blod till
gudomen for att na frilsning.

5. Aterblick och utblick

Som utforskare av den nya tiden har Thomas
Nipperdey betonat modernitetens grund i medel-
tiden. Visserligen forefaller den sérstéllning som
Furopa far i medvetandet omkring 1800, med
dess framtidsvision och optimistiska tro pd mén-
niskans formaga, vara uttryck for ett slags «anti-
medeltid». Medeltiden kénde inte den moderna
personidén men har hjilpt till att utbilda den.
Dérigenom har den medeltida kristendomen ska-
pat «grundvalarna for var politiska, sociala och
andliga virld, dvs. «den minskliga personens
odndliga virde», «samvetsreligionen», «behirs-
kandet av naturen och arbetsetiken», dven fram-
stegets idé som «arv fran den judisk-kristna iden
om en riktad historia som I6per mot ett mal». Re-
formationen och upplysningen har drivit denna
revolutionéra process vidare. Den moderna virld
som uppstar ur detta &r, enligt den amerikanske
religionssociologen Clifford Geertz, helt ny:
«Den visterldndska forestillningen om personen
som en vil avgridnsad, unik, mer eller mindre
motivationsmassigt och kognitivt integrerad hel-
het, ett dynamiskt centrum for medvetande,
kénsla, omdome och handling, en helhet som kan
skiljas frin andra likadana helheter och dven frén
den sociala och naturméssiga bakgrunden, visar
sig oss, hur riktig och sjélvklar den an forefaller,



som en ganska speciell idé, sedd mot bakgrund
av andra delar av viérldskulturen.»

En religionshistorisk syn pd medeltiden ger
ocksd ekumeniska vinster. Medeltiden kan pa
manga punkter innu tyckas mérk och langt borta
fran Nya testamentet. Den historiskt viktiga fra-
gan dr emellertid om medeltiden verkligen
kunde forstd den antik-kristna teologin och eti-
ken pd ett adekvat sitt. Jag avser hir inte en brist
pd intelligens, som om det skulle vara frigan om
en sjdlvforvéllad omyndighet. [ stdllet avser jag
den otillrickliga civilisatoriska och kulturella
underbyggnaden och vidare avsaknaden av en
fordjupad syn pd ménniskan och virlden som ér
nodvindig for att forstd kristendomen. Just en
sddan nivd miste byggas upp och med «1100-
talets rendssans» nddde medeltiden en nivé som
var adekvat i forhdllande till antiken. Det som
medeltiden uppnidde forblev dndi ofta under
den nytestamentliga nivan. Dock var detta den
religidsa vdrld som den medeltida ménniskan
hade tillgéng till. Om vi vill beddma det for-
gingna pa ett rittvist sdtt — och detta ar ett av
historieskrivningens frimsta mdl — maéste vi
virdera medeltidens mojligheter pa ett for epo-
ken specifikt sitt. Ddrigenom far vi storre forsta-
else for den morka medeltiden. Om vi vidare
skulle hoppa dver medeltiden och ga direkt fran
Augustinus till reformationen skulle vi férmena
oss tillgangen till en mycket betydelsefull period
i kristendomens historia. Medeltiden var utan
tvivel en kompromiss som man foraktfullt kan
beteckna som okristen. Men historiskt sett var
den pa sitt sitt nodvindig och hade dessutom
virldshistoriska effekter. Kanske kan det faktum
att man under drhundraden bara identifierade sig
med delar av det antik-kristna arvet oka var for-
stielse for delidentifikationer ocksa idag, i
Europa och i den tredje virlden.

Min sista punkt 4r ett historie-hermeneutiskt
Overviigande. Det tycks mig vara meningsfullt
och nodvindigt att fraga efter meningsgivande
sekvenser i historien. Jag tinker nu inte pa teo-
rier som ger en helhetstolkning av historien. Sna-
rare giller det att friga efter historisk utveckling
vars resultat fortfarande dr oundgéngliga for oss.
Allra forst ndmnde jag gdrningsansvar och inten-
tionsansvar. Vore det idag tiankbart att vara dom-
stolar eller vi sjélva atergick till gdrningsansvar?
Oténkbart! Det vore ominskligt. Ndr moderna
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terrorsystem som Hitlers eller Stalins pad nytt
knot ansvar till folk- eller blodsgemenskap
gjorde de det i fullt medvetande om det inhu-
mana i tillvdgagangssittet. Fastin intentionsan-
svar i minniskans historia 4r nagot ganska nytt
ser vi alltsd att det 4r omojligt att dterviinda till
det dldre och under artusenden sjdlvklara gir-
ningsansvaret. Annu mindre kan vi avstd frin
samvetet. Var dn samhéllen och ménniskor 14t sig
«ledas utifrdn» finner man alltid villiga medhjél-
pare till diktatorer eller for korruption och kom-
mers. Sérskilt sldende dr slutligen att det kan fin-
nas kulturer och samhillen som inte kinner
nigon allmén omsorg om de fattiga, som ju
uppenbarligen var fallet i Grekland och Rom.
Den franske antikhistorikern Paul Veyne an-
miérkte en gang sarkastiskt att man under antiken
hade energi och engagemang nog att ge ut pengar
for cirkus- och gladiatorspel, men inte for de fat-
tiga. Idag riknar vi den sociala omsorgen till de
miénskliga réttigheterna och plikterna.

Vi stér alltsd infor faktum att intentionalite-
ten, samvetsprovningen och den allméinna soci-
ala omsorgen inte dr nigot medfott. Hela kultu-
rer och langa epoker har klarat sig utan dessa
rittigheter och plikter. Nér vi #ndd anser att
dessa formédgor och plikter utgbr visentliga
delar av humaniteten skall vi vara medvetna om
att det hir dr friga om ett historiskt «tillskott>,
(epidosis). Detta historiskt forvirvade och alltsd
i den meningen inte naturgivna maste till varje
pris bevaras om vi skall kunna leva samman i
denna virld. Historia ar darfor — 14t mig efter-
trycklig understryka detta — inte en ansamling
av data och fakta, utan uppvisandet av var egen
uppkomst, och detta forpliktar. Den kristna his-
torien, dven den medeltida, har limnat ett vi-
sentligt bidrag till detta forpliktande arv. Och till
sist: Nar vi rdknar med utveckling &ver langa
perioder mdste vér blick ocksa riktas mot stora
kulturella och religiosa akkulturationer och
langverkningar i andra delar av virlden. I den
globala byn méste vi fora en diskussion om detta
och soka efter ett forpliktande Weltethos.

CZO



164  Arnold Angenendt

Zusammenfassung

In diesem Artikel werden einige wichtige religidse Entwicklungen im Mittelalter untersucht. Gleichzeitig wird
das von Vorurteilen belastete Bild vom dunklen Mittelalter in vier Schritten nachdriicklich in Frage gestellt. In
einem ersten Schritt diskutiert der Autor, inwieweit das Christentum, als es iiber den Rhein nach Osten aufbrach,
die neue Kultur verinderte (bzw. von dieser selbst mit verdndert wurde). Der Autor untersucht exemplarisch drei
Renaissancen im Mittelalter: die Verschiebung von der Tathaftung zur Intentionshaftung, geschichtliche
Umbriiche in der Beurteilung des Gewissens sowie Verdnderungen im religiosen Verstindnis des Opfers. Anth-
ropologie- und religionsgeschichtlich lésst sich feststellen. dass die Auffassungen von Schuld, Gewissen und
Lebensopfer durchaus historische Dimensionen haben. Mehr noch: Aus der Geschichte ldsst sich ein Auftrag zu
gesteigerter Akkulturation, zu intensivierter Gewissenhaftigkeit und groferer Menschlichkeit vernehmen.

In einem zweiten Schritt erwégt der Autor mittelalterliche Grundlagen der Moderne. Europa ist eine mittel-
alterliche Schaffung, die durch die einheitliche Religion mdglich wurde, unter deren Dach sich die verschiedenen
Kulturen und Volker einnander annghern konnten. Weiterhin hat das christliche Mittelalter weltgeschichtlich
bedeutsame Verdnderungen im Sozialgefiige bewirkt. Der moderne Gleichheitsgedanke erfahrt selbst im sog.
dunklen Mittelalter einen nachhaltigen Entwicklungsschub.

In einem dritten Schritt wird die elaborierte Religion im Mittelalter untersucht. Dabei wird deutlich, dass sich
die Religion selbst im Ubergang zur Stadtkultur 4ndert. Sie wird zur elaborierten Religion. Zuerst transzendiert
dabei das Gottesbild und zum anderen weitet sich das menschliche Innere. Ein transzendentes Gottesbild, das
heif3t ein iiber die MaBstibe dieser Welt hinausgehendes andersartiges Gottesbild, entfaltet sich in dem Moment,
wo der Mensch «Geist» zu erkennen vermag. Indem das Gottesbild transzendent wurde, veridnderte sich auch der
Mensch, mufite er doch dem geistigen Gott nun auch selbst geistig begegnen, vermochte nicht langer materielle
Opfer darzubringen, sondern geistige.

In einem letzten Schritt ist die neue Frommigkeit Gegenstand der Uberlegungen des Autors. Mit der Heraus-
arbeitung des Inneren Menschen verdnderte sich auch die Frommigkeit; sie wurde «innerlicher» und damit
«geistiger». Durch das ganze Spitmittelalter gebt ein Zug der Spiritualisierung. Der Autor diskutiert iiberdies,
dass die innere Frommigkeit bildhaft wurde. Bei der Bewertung der spatmittelalterlichen Reformbemiihungen
darf aber nicht iibersehen werden, dass trotz zweifelsfreier Vergeistigung und Verbesserung unterhalb der
Hochreligion ein breites Substrat von Einfachreligion bestehen blieb. Die hohere, elaborierte Religion ist also
nicht naturwiichsig, sondern muss erst erarbeitet werden, und das geschieht mithilfe intellektueller und emotion-
eller Bildung, eben mit der Herausbildung des Inneren Menschen.

In seinen abschlieenden Bemerkungen betont der Autor, dass die Diskussion iiber Akkulturation und
Langzeitentwicklung des weiteren Studiums bediirfe, vor allem auch mit Blick auf andere Teile der Welt. Im
«global village» muss dariiber diskutiert und die Suche nach einem verbindlichen Weltethos betrieben werden.
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DEBATTINLAGG

Ytterligare nagot om meningen med begreppet
«uppstdindelse». Svar till Stefan Eriksson.

Hur forhéller det sig egentligen med meningen med
det kristna begreppet «uppstandelse»? Stefan Eriks-
sons svar (STK 75. 1999, nr. |, 31-33) p& min kritik av
hans forsta artikel om denna sak (Se STK 74, 1998,
nr. 1, 15-23, och nr. 4, 188-192) ldmnar tyvirr denna
fraga i samma dunkla belysning som jag tidigare kriti-
serat honom for.

I min kritik ansdg jag att Erikssons analys av
meningen med begreppet ifrdga i sjilva verket maste
ses som ett slags akademisk rekommendation for hur
troende bor tro och tdnka om denna centrala dogm i
kristendomen. Som bekant anser han att meningen
med begreppet inte primirt bestdr i forestillningen att
en dod kropp blir levandegjord, utan att meningen kon-
stitueras begreppsligt genom erfarenheter av i guds-
tjdnst erhallen kraft och dylikt. Konsekvensen av detta
blir, som jag ser det, att troende med en uppfattning
och erfarenhet annan in den Eriksson foreskriver inte
passar in i hans foregivet sakliga analys, varvid resone-
manget oundvikligen blir religiost normativt.

I sitt svar till mig undviker Eriksson helt denna
huvudfriga. Istillet s tar han till det retoriska knepet
att forsoka visa att jag misstorstatt syftet med hans
artikel och dr osaklig. Han menar ddrvid ocksa att han
inte avsdg att driva allmiangiltiga eller normativa
undersokningar, eftersom han bara gor «anmiirkningar
av begreppslig karaktdr» (s. 33: om inte annat anges ér
alla referenser till STK 75, nr. 1) och begriinsar sig till
begreppsbildningen i en tradition, den svenska luth-
erska, under det att jag alltsd skulle ha fokuserat det
allmiingiltiga. Vad detta har med ett begrepps mening
att gora dr dock oklart: menar han verkligen att
svenska lutherskt troende i nutiden har en helt egen
tillslutet konfessionell och isolerad begreppsbildning?
Detta dr dessvirre inte den enda oklarheten med hans
svar. Jag far rentav ett intryck av att Eriksson forsoker
undvika att forklara sig.

Men istillet for att gd in i detalj pa Erikssons sétt
att beméta kritiken, vill jag hér bara fokusera huvud-
frdgan, eftersom det ir dér den springande punkten lig-
ger. Som Eriksson sjdlv skriver sd underkinner jag
alltsd sjdlva problemstillningen som sddan. I den
meningen kan man séga att jag inte alls «forstér» hans
resonemang. Och det gor jag dérfor att jag finner hans
argumentation och den meningsteori som foljer av den
hogst dubios. Jag ska nu forklara varfor.

Problemet, som Eriksson ser det, ir att uppstdndel-
sen inte kan bevisas som en historisk hindelse. Detta

betyder enligt Eriksson att begreppets mening inte kan
ha med forestillningen om att uppstandelsen ér en his-
torisk handeise eller ett faktiskt skeende att gora, och
nagon kommer till liv efter att en géng ha varit déd. Av
den anledningen ville han istillet forsoka visa att
begreppets mening konstitueras av dess anvéndning,
bland annat genom att visa hur det anvénds i psalmer
ur Svenska Psalmboken. I sin replik skriver han om
just detta:

Att forstd tal om uppstindelsen [...] konstitueras
hiér begreppsligt av att kunna férknippa erfarenhe-
ter av kraft- och livgivande slag i gudstjinst och rit
med den uppstandne Kristus i verksamhet (s. 32).

Jag dr helt 6verens med Eriksson att diverse religiosa
erfarenheter finns biand troende, men det innebir som
jag ser det inte att meningen med begreppet «uppstan-
delse» finns att himta just i dessa upplevelser, eller att
upplevelserna «konstituerar» forstdelsen av meningen
i ett begrepp vars innebord redan fixerats genom
dogmbildningen. Meningen med begreppet definieras
alltsa istallet, som jag ser det, av kérnan i dogmen, som
trivialt utgdrs av forestillningen att Jesus uppstod fran
graven pé den tredje dagen (jag dterkommer till detta
nedan).

Det idr pa grund av denna dogm och de torestill-
ningar som den genererar bland troende som de forhal-
landen uppstar som Eriksson tydligen anser vara pro-
blemet, nidmligen att en hel del troende faktiskt tror att
uppstindelsen dr en presumtiv historisk hindelse och
dirfor levererar utsagor efter den linjen. Ett exempel
virt att ta upp hér dr den troende svensken och profes-
sorn Harald Riesenfelds pastidenden om uppstindelsen
i En bok om Nya Testamentet, Malmd 1989, s. 407-
409, som vil dr ndgorlunda «nutida» ocksé efter Eriks-
sons synsitt. Likvil fann man i Erikssons forsta artikel
foljande forbluffande pastdende, som ett slags beligg
for den tes han vill driva:

Det star klart [sic!] att utsagor om Jesu uppstéin-
delse inte betraktas som historiska, empiriska
péstdenden av troende. Den art av tro varmed de
omfattar uppstandelsedogmen 4r inte av historiskt
slag. Troende har inte genomfort nigon historisk
undersokning av rimligheten i uppstdndelsen
(STK 74, 5. 18).

Man kan verkligen undra om Eriksson menar att detta
ar beskrivning av verkliga forhdilanden. Det ser i mina
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dgon mer ut som ett rent dnsketdnkande fran hans sida,
eftersom en enkel kontroll av fakta visar att en hel del
troende inte alls stimmer in pd Erikssons «analys». Av
ndgon for mig obegriplig anledning riknar han dock
inte det som ett bevis mot sin analys av hur troende
anvénder utsagor om uppstdndelsen (se s. 33). Men om
inte sddana empiriska utsagor om uppstidndelsen som
troende gor 4r ett bevis mot pastdendet ovan, sa &r det
allt annat dn klart vad Eriksson 6verhuvudtaget kan
anse vara ett bevis mot sin analys av hur troende
anvinder utsagor om uppstandelsen!

Dessvirre 4r detta inte den enda absurda konse-
kvensen. For om nu Eriksson antar att de troende inte
betraktar utsagor om uppstindelsen som empiriska
och att de primirt inte ser tron som historiskt férank-
rad, vad ér dé hans problem? Uppenbarligen ansag ju
Eriksson att just detta problem féreldg, namligen att
framst vissa troende filosofer, men tydligen dven en
och annan ofilosofisk troende, pa basis av den kristna
trons mest centrala dogm anség att meningen med
begreppet «uppsténdelse» konstitueras av den fore-
stdllning som dogmen uttrycker, d.v.s. forestéllningen
att ndgon blir levandegjord efter dodsfailet (jaimfor
trosbekénnelserna!). Han skriver ju i sin replik till mig
att han «finner det svart att alls forstd vad troende
menar nédr de sdger att <Jesus har verkligen uppstétt>»
och att han &r «brydd Sver detta kristna sprakbruk» (s.
32).

Tron pé uppsténdelsen som ett presumtivt faktum
och det sprakbruk som foljer av denna forestillning
storde alltsd Eriksson «som filosof» (s. 32), och av allt
att doma sa 4r det just ddirfér han driver argumentet att
meningen med begreppet inte finns i forestéllningen
som dogmen uttrycker utan i anvéndningen i en kristen
kultisk erfarenhet. Denna anvindning, d.v.s. sprakbru-
ket i kultisk praxis, i psalmsing och erfarenheter for-
knippade med detta, visar enligt Eriksson att forestall-
ningen om att uppstandelsen #r ett faktum inte har med
begreppets mening att gora. Trots detta sd pdstir
Eriksson att troende inte anser att utsagor om upp-
standelsen dr empiriska och tilimdter detta betydelse
for sitt resonemang. Citatet ovan fortjdnar att repete-
ras: «Det stér klart att utsagor om Jesu uppstindelse
inte betraktas som historiska, empiriska pastdenden av
troende» (STK 74, s. 18). Och till stod for detta pasta-
ende hénvisar Eriksson allts till sprakbruket! Men vil-
ket och vems sprakbruk var det d& som gjorde Eriksson
sd brydd? Och, inte minst, vad i all vérlden har detta
med begreppslig mening att géra?

Logiken i detta sitt att resonera &r for mig obefint-
lig. For det forsta: vart tar incitamentet till problem-
stdllningen vigen, d.v.s. det problematiska sprakbru-
ket och forestillningarna, om det likvil ér s att tro-
ende (i Erikssons virld endast nutida svenska luth-
erska) inte vare sig har detta sprakbruk eller dessa

forestillningar? Vems sprakbruk ér det da som skapar
problemet? I sin replik skriver Eriksson:

Poingen med min artikel var att ifrdgasitta den
sjdlvklarhet varmed religionsfilosofer forklarar att
«uppstindelse» bestar i att en dod kropp blivit
levande (s. 32).

N&: inneborden i begreppet «uppstindelse», som
enligt Eriksson sjidlv foljer av anvindningen, torde
atminstone ocksd i vissa troendes fall (inklusive nigra
nutida svenska lutheraners) hdnga samman med fore-
stallningen som uttrycks av uppstandelsedogmen i
religits praktik och inte bara med den teoretiska
anvindningen av begreppet i religionsfilosofernas tex-
ter. Ocksé en hel del troende anser det sjdlvklart att,
som Eriksson uttrycker det, «cuppstindelse> bestar i att
en dod kropp blivit levande» (s. 32). I annat fall ar det
svart att se varfor Eriksson skulle finna det relevant
och angelidget att diskutera vad nutida svenska luth-
erskt troende tror eller inte tror och anféra det som
beliagg for sin tes, eller varfor han péstér att han ar
brydd 6ver «kristet sprakbruk». Men dessa kristna scm
anser att meningen med begreppet «uppstindelse»
bestdr i att en dod kropp blivit levande och vilka for-
modligen enligt sina egna sjadlvuppfattningar ocksé dr
troende, har enligt Eriksson inte forstatt vad det hela
gar ut pa:

En person som efter en statistisk beridkning sdger
sig vilja ansluta sig till en forsamling eftersom
uppstandelsen 4r en svagt rimlig hypotes skulle
knappast uppfattas som om denne forstitt vad den
kristna tron innebér (STK 74, s. 18).

Detta argument ir sdvitt jag kan se ett uttryck for
Erikssons egen uppfattning och dessutom primirt reli-
giost, eftersom det finns troende personer som verkli-
gen anser att uppstandelsen skett som ett mirakel och
att det finns beldgg for det, oavsett om det av ndgon
beddms vara en «svagt rimlig hypotes» eller ej. Men
eftersom Eriksson tydligen har fastslagit hur dkta luth-
erskt kristen tro ska se ut blir dessa hypotestroende
kittare enkelt bortdefinierade. Lat ga for det, men jag
kan inte se det som en vetenskaplig verksamhet: argu-
mentet dr religidst, inte religionsvetenskapligt.

For det andra: dven om det &r sd att uppstdndelsens
mening inte kan ldnkas till ett faktiskt historiskt ske-
ende, sa innebér det vil inte att meningen med begrep-
pet i just den innebdrd som dogmen uttrycker automa-
tiskt omkonstitueras bland Erikssons svensk-lutherska
nutida «svérmare» 1 en kultisk och subjektiv erfaren-
het? Uppstindelsen mé vara en hypotes eller ej: dog-
men 4r entydig, liksom meningen med begreppet oav-
sett hur forstielsen av det «konstituerats» i en given



subjektiv erfarenhet. Sedan ir det ju frivilligt for var
och en att tro och kinna vad den vill och hur den vill,
och det finns ju idag, efter Bultmann, {4 teologer som
sédger att man mdste tro pa dogmens uttryckliga inne-
hall. Men tron pd dogmens propositionella innehdll
har sdvitt jag kan se inte heller ett skvatt med uppstdn-
delsebegreppets mening att gora. PA motsvarande sitt
betyder ju «jungfrufodelse», «forintelse», «ménland-
ning», «krig» etc. precis vad det betyder helt platt och
trivialt, oavsett om man tror att det har skett nagot
sadant eller €] eller om man forknippar dessa begrepp
med nigra «konstituerande» subjektiva erfarenheter.
Négra historiska strikt vetenskapliga undersdkningar
ar verkligen inte heller nodvindiga att forst genomfora
innan man forstdr meningen med dessa begrepp, och
inte heller behovs det nagra sirskilda kultiska erfaren-
heter eller specificerade sammanhang!

Ett exempel: bade Jules Verne och Hergé (seriefi-
guren Tintins skapare) forstod nog meningen med
begreppet «ménlandning» dven om de ur sina respek-
tive produktioners tidshorisont inte kunde relatera
meningen med det i fiktionen gestaltade begreppet till
tron pa att ndgot sadant hade skett. Men det behgvdes
4 andra sidan inte heller, och det 4r uppenbart att det
faktiska skeendet nir man 1969 for forsta gdngen lan-
dade pa manen varken éndrade eller tillforde nagot till
meningen med begreppet i sig, vare sig for Armstrong
eller ndgon annan.

Tro, erfarenhet och att forstd begreppslig mening
r alltsd som jag ser det skilda saker, oavsett vilket
begrepp det ir friga om. Men s3 finns det ju ocksé en
hel del troende, filosofer eller ej och oavsett nationali-
tet och tradition, som till skillnad frdn Eriksson och
precis som Paulus anser att meningen med begreppet
«uppstindelse» i eminent betydelse uttrycks av dog-
men och att deras tro vilar pa forestillningen att det
som dogmen uttrycker verkligen har skett. I Erikssons
virld mdste man dock vara svirmiskt kristen och inre
omfatta vissa dogmer med en tro av historiskt slag for
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att forstd meningen med begreppet «uppstindelse»,
atminstone efter hur det anvinds i svenska lutherska
nutida kyrkliga sammanhang. Sdvitt jag kan se méste
konsekvenserna av Erikssons resonemang d bli att a)
de som inte 4r troende utan ateister kan inte alls forstd
vad begreppet «uppstandelse» betyder, och b) att tro-
ende som inte uppfyller det Erikssonska kravet kan
antingen inte sigas ha forstdtt meningen med det
begrepp som de sjidlva anvander om de inte forst ocksd
erfarit den av honom f6reskrivna «konstituerande»
upplevelsen och sldppt historiehypotesen, eller att de
inte &r lutherskt troende svenskar och nutida. Det lar
inte vara svért att finna ménga motexempel till de
absurda konsekvenserna.

Men sidana motexempel anser alltsd Eriksson inte
utgora bevis mot sin analys! Det enda vettiga sitt att
forstd den asikten dr som jag ser det att Erikssons
pastddda analys av verkliga forhéllanden inte handlar
om hur troende i aliménhet faktiskt anvidnder utsagor
om uppstdndelsen. Istéllet torde den handla om hans
egna hogst speciella dsikter om vad kristen tro bir
vara. Nagon annan rimlig tolkning ser jag inte.

Alltsd: vill Eriksson mot vissa troende hidvda att
han genom begreppsanalys har upptickt att meningen
med det uppstandelsebegrepp som de anvinder ar eller
bor vara en helt annan @n vad de i sjdlva verket tror?
Utférdar han da inte ocksd en normativ rekommenda-
tion om hur man bér tro pa ett enligt honom filosofiskt
korrekt sitt? Och menar Eriksson verkligen att man
méste ha sérskilda upplevelser och dessutom ocksa
vara svirmiskt lutherskt troende, nutida och svensk for
att forstd ett visst begrepps mening? Eftersom mycket
tyder pé att svaren pa dessa fragor 4r «ja», sd anser jag
mig faktiskt ha sakliga skil att anse att hans resone-
mang ir absurt fideistiskt och ett exempe! pd normativ
konfessionalism.

Johan Modée
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LITTERATUR

Mattias Gardell: Rasrisk. Rasister, separatister och
amerikanska kulturkonflikter. 374 sid. Federativ,
Stockholm 1998.

Den 19 april 1993 stormar federala agenter David
Koreshs sekt pd en gérd utanfor Waco, Texas. 74 sekt-
medlemmar dédas, inkluderat den karismatiske leda-
ren, samt ett tjugotal barn. Pd tva-arsdagen av Waco
detonerar en bomb utanfor ett kontor i Oklahoma City.
Byggnaden inhyste bl.a. ett federalt agenthogkvarter
som forstérs av explosionen. Resultatet 168 doda
varav 15 barn. Dessa tva dramatiska héindelser inleder
religionsantropologen Mattias Gardells senaste bok
Rasrisk som behandlar svarta respektive vita politiska
och religidsa rasideologer.

Boken bérjar med en historisk tillbakablick med
fokus pé slaveriet, individens frihet och de uppenbara
paradoxerna i Amerikas historia. Hur kunde till exem-
pel alla minniskor beskrivas som fria enligt konstitu-
tionen samtidigt som ekonomin vilade pa slaveriet?
Enligt Gardell skall detta faktum friamst forstas utifran
att de rasideologiska idéerna var vil forankrade i Ame-
rika vid denna tidpunkt. Svarta var inte fullvirdiga
ménniskor utan en blandning av ménniska och djur.
Gardell skriver; «Rasism var linge en fundamental
social organistationsprincip som reglerade det offent-
liga rummet och gav individerna skilda forutséttningar
att realisera den amerikanska drdbmmen» (s. 19). Trots
att fundamentet inte lidngre ir socialt accepterat lever
ett flertal av motsittningarna kvar. For att 6rstd detta
fenomen &r det viktigt att betona att de rasistiska ideo-
logierna inte enbart var begriinsad till slavekonomin.
Det fanns ingen motséttning mellan att vara rasist eller
«god minniska» eftersom de rasistiska forklarings-
modellerna genomsyrade hela samhillet, enligt Gar-
dell. Under 1920-talet var cirka 6 miljoner amerikaner
organiserade i Ku Klux Klan. Efter slaveriets upp-
hdvande 1865 levde rasismen vidare i segregations-
lagarna dir de svarta inte hade samma rittigheter som
vita. Missnoje, frustration och vrede kom tidigt att
kanaliseras till svarta rasideologiska rorelser som
Nation of Islam.

De senaste artiondenas socio-ekonomiska utveck-
ling i USA har inneburit en radikal férsdmring for en
stor méngd méanniskor. Redan svaga grupper, sd som
svarta, hispanics samt &ven vissa vita grupper, har bli-
vit ytterligare marginaliserade. Globaliseringsproces-
sens effekter har ocksd blivit tydligare vilket bl.a.
mirks inom ekonomin i form av 6kad konkurrens. Den
egna identiteten och det egna valet av livsstil utmanas
idag fran en mingd olika hall. For att tillgodgora sig
Gardells bok &r det nodviindigt att sétta in de rasideo-

logiska grupperna i detta skeende. For bade svarta och
vita grupper dr det viktigt att avskdrma sig och tolka
utvecklingen efter sina forklaringsmodeller.

Genom ett stort intervjumaterial, med foretradare
fran bade svarta och vita rasideologer, tecknar Gardell
en skrimmande bild av motsittningar i dagens Ame-
rika. De svarta rasideologerna representeras i denna
bok av Nation of Islam, en av de mest framtridande
och ledande muslimska grupperna i USA. Nationen
grundades av Elijah Muhammad i borjan av 1930-talet
efter det att han hade mottagit Guds visdom genom
Master Farad Muhammad. Farad hade lart Elijah
Muhammad att den vita rasens herravilde snart skulle
upphora till férman for de svarta som betraktades som
gudomliga. Nation of Islam l4r ut att de svarta dr goda
till skillnad frdn de vita som 4r koncentrerad ondska.
Det vita samhillet kommer dérfor aldrig att vilja ge
upp sin position till forman for de svarta. De vixande
spidnningarna i samhillet ir alla exempel pd den stun-
dande apokalypsen. Nir amerikanska poliser, dvs. alla
amerikaners beskyddare, misshandlade Rodney King
dr det endast ett tecken pd den vita mannens inne-
boende ondska enligt Louis Farrakhan, Nation of
Islams nuvarande ledare.

En viktig komponent bland bade vita och svarta
rasideologer dr en forkirlek till konspirationsteorier.
Att de svartas bostadsomraden 6versvimmas av billigt
knark och skjutvapen forklaras som det dvriga samhil-
lets konspiration gentemot de svarta. Tilltron till dessa
teorier kan dels forklaras med att ett antal konspiratio-
ner faktiskt har avslgjats. Till exempel Watergateskan-
dalen och Oliver North-Iran-Contras affiren. Enligt
Gardell dr konspirationsteorierna ocksd vanliga temata
i populdrkulturen. TV-serien Arkiv X och filmen Wag
the dog visar hur regeringen bedriver hemliga opera-
tioner och for medborgarna bakom ljuset.

Enligt traditionell islamisk dogmatik skiljer sig
Nation of Islam markant fran islams ldra. Rorelsens
grundare Elijah Muhammad riknas till exempel som
profet vilket &r en teologisk omdjlighet enligt islam, d&
Muhammad ar profeternas sigill, dvs. han &r den siste
av alla profeter. Trots de teologiska paradoxerna har
Nation of Islam uppnétt en viss ryktbarhet dven i den
ovriga muslimska virlden.

Vild, knark och fornedring tillhor idag vardagen
for de flesta svarta. Skrammande statistik visar att;
«... en svart frin innerstadsslummen hade varit sikrare
som soldat i aktiv tjénst under Vietnamkriget 4n i sitt
bostadsomrade» (s. 131.) Det ir frimst i denna milj6
som Nation of Islam vinner stor framgéng med sin
apokalyptiska och starkt rasistiska ideologi/teologi.



Till skillnad frén svart rasideologi gar det inte att
finna ndgon enad vit rasideologisk motkultur, enligt
Gardell. Istdllet framstar det som om ett flertal olika,
och ofta konkurrerande, rérelser och ideologer kimpar
om att uppnd en ledande position. Oavsett splittring 4r
det mojligt att urskilja vissa gemensamma drag nir det
giller krigarideal, anti-semitism, populism, konspira-
tionsteorier enligt Gardell.

Precis som Nation of islam betraktar man den
amerikanska centralmakten med stark misstro. En van-
lig och mycket populir konspiratinsteoretisk forkla-
ring dr att landet redan &r forlorat till fienden och att
det egentligen styrs av ZOG (Zionist Occupation
Government) eller av illasinnade globalister. Ledarna
for konspirationen triffas i den «hemliga grottan» i
Kalifornien; «... dar de smider sina onda planer for att
forslava mianskligheten och #gnar sig &t satanistiska
ritualer, kannibalistiska maltider och nekrofili.»
(s. 259). Ménga grupper har dirfor valt att avskidrma
sig fran det ovriga samhillet. Ménnen engagerar sig i
militanta milisrorelser och lagrar vapen inf6r det kom-
mande raskriget, medan kvinnorna hamstrar mat och
undervisar barnen i hemmet. Gardell menar att bade
vita och svarta rasideologer betraktar dven FBIs los-
ning av Waco som ett tydligt tecken pé att regeringen
inte stdr pd folkets sida. Den dr inte lingre nigon
garant for sakerhet eller folkets vilja. Enligt Gardell dr
dragkampen mellan centralism och federalt sjélvstyre
ett dterkommande tema i den amerikanska historien
som bl.a. framtriider i utformningen av konstitutionen
samt det amerikanska inbordeskriget.

Men den vita rasistiska motkulturen har dven den
sina rotter inom teologin. De vita identitetskristna kyr-
korna betonar att de vita ér guds utvalda folk medan de
svarta dr djur och inte ménniskor. Fargsymboliken och
teologin rittfirdigar och legitimerar hir en diametralt
motsatt tolkning jamfort med Nation of islam. Under
de senaste aren har idven s.k. odinistiska och asatro-
ende grupper okat i betydelse.

Trots att de vita och svarta rasideologerna betrak-
tar varandra som fiender finns det ett flertal berorings-
punkter mellan dessa tvd ytterligheter. Det tydligaste
exemplet 4r betoningen av separatism, enligt Gardell.
Varken Nation of Islam eller de vita rasideologerna
tror pd det mangkulturella och rasblandade samhillet.
Problemen kan endast l6sas genom att uppritta sepa-
rata vita respektive svarta samhillen. I St. Augustine,
Florida, har till och med Ku Klux Klan och svarta ras-
ideologer anordnat gemensamma demonstrationer.

Avslutningsvis kan man konstatera att Mattias
Gardell ger ldsaren en skrimmande inblick i en del av
det amerikanska samhillet som &r okint for de flesta
svenskar. Tack vare ett stort intervjumaterial, ett inten-
sivt faltarbete och ett mycket bra sprék ar det med stor
spanning man laser Rasrisk. Det dr dven av stor bety-
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delse att fa en inblick i dessa «subkulturer» da de ten-
derar att sprida sig till Europa och Sverige. Vi vet idag
egentligen ytterst lite om vad som faktiskt hinder i
vira invandrartita omrdden samt bland de svenska
grupper som kénner sig hotade av det «mangkultu-
rella» samhillet och den pagdende globaliseringspro-
cessen. Det finns en uppenbar risk att de rasideolo-
giska budskapen dven kan fa, eller kanske redan har
fatt, fotfdste dven i Sverige. Frén en mingd olika héll
framfors till exempel sikter om att myndigheterna
inte stdr pd «vér sida». Rasrisk dr en bok som berér och
viicker starka kanslor infor ett akut problem som blir
allt viktigare att diskutera och 1sa om vi inte vill att
apokalypsens basun skall ljuda 6ver vérlden.

Goran Larsson

Birger Olsson (red.): Kristna tolkningar av Gamla tes-
tamentet. 198 sid. Verbum, Stockholm, 1997.

I april 1996 samlades pé professor Birger Olssons ini-
tiativ en rad svenska exegeter och systematiker for att
samtala om forhillandet mellan Gamla Testamentet
och kristen tro. De féredrag som holls plus nagra inra-
mande bidrag har nu samlats i en bok med rubriken
Kristna tolkningar av Gamla Testumentet.

Amnet 4r angeléget, inte minst darfor att det har en
omedelbar koppling till kyrkans forkunnelse i var tid.
For varje sondag foreslds i den gillande evangelie-
boken gammaltestamentliga texter. Problemet dr att de
sillan ldses och dnnu mer sillan predikas over. Sjélva
valet av texter och deras ofta otydliga forhallande till
sondagens tema aktualiserar dessutom problematiken
med hur den kristna kyrkan forhiller sig till Gamla
Testamentet.

Det som gav idén till konferensen var Christina
Grenholms dé rykande firska bok ddr hon analyserar
olika GT-teologer — The Old Testament, Christianity
and Pluralism. Foljdriktigt utgér Grenholms tva fore-
lasningar det forsta bidraget i den foreliggande boken,
efter Birger Olssons sammanfattande inledning. Pro-
blemet med en jamf{orelse av det slag Grenholm gor 4r
att de olika teologerna bedoms utifrdn material som
uppvisar stora olikheter i omfattning och genre. Vissa
av GT-teologerna beddms utifrdn stora, massiva GT-
teologier, andra utifran kommentarer eller andra spe-
cialiserade framstéllningar. Grenholm talar om forhal-
landet mellan kritiska och kreativa tolkningssyften, av
vilka, i det hdr sammanhanget, det 4r de senare som blir
mest intressanta genom att de relaterar texterna till reli-
gids tro. En rad ytterligare begrepp anvinds for att kart-
ligga de olika GT-teologerna. Av Grenholms avslu-
tande kriterier eller «kénnetecken pa rimliga kristna
tolkningar» av GT framgér att fér henne 4r det avgo-
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rande hur GT-teologernas framstillningar och slutsat-
ser passar in 1 dagens pluralistiska samhalle. Det vikti-
gaste verkar vara huruvida GT-teologerna uttrycker en
oppenhet for andra, alternativa tolkningar &n sin egen.
Problemet med ett sddant kriterium &r vil kanske GT:s
innehall mer dn GT-teologerna. I stor utstrickning &r ju
GT:s innehall exklusivt, exemplifierat alltifrdn hebré-
ernas utdrivande av kananéerna fran landet till Esras
patvingade upplosande av blandéktenskap.

Lars-Olov Eriksson ger en god, dverskédlig fram-
stallning av traditionella kristna synsitt pd GT. Intres-
sant #r resonemanget om de olika forhéllningssétten
till allegorin och forslaget att anvéinda termen «struk-
turanalogi» istillet for «typologi» for att uttrycka ett
mer jimbordigt samband mellan GT och NT. Hir
skulle det varit intressant om resonemanget forts
vidare genom en diskussion av nigra bibeltexter som
illustrerar detta forhdllande.

Stig Norin gar vidare med att tala om de nya meto-
derna inom bibelforskningen. Jimfort med historisk
kritisk forskning kan sigas att genom dessa har sjélva
texten pa ett tydligare sitt kommit i centrum. Norin
antyder att man kanske bade inom historiekritiska och
fundamentalistiska sammanhang gjort for mycket av
historiciteten som uppenbarligen &r svar att faststilla
med sikerhet. Men det dr ocksa sant att en kristen tolk-
ning kan vara svér att férena med en helt ohistorisk
hallning eller ett rent litteraturvetenskapligt forhall-
ningssitt till bibeltexterna.

Sten Hidals och Birger Gerhardssons genom-
géngar av kristna tolkningar av GT hos 50-talets upp-
sala- och lundateologer ar av allméinbildande art och
ger en viktig bakgrund till dagens situation. Kombina-
tionen av GT-professorn Gillis Gerleman och NT-pro-
fessorn Hugo Odeberg i Lund maste otvivelaktigt ha
varit intressant att uppleva, dér inte minst den senare
tydligt utmirker sig inom universitetsteologin i detta
sekels senare hilft.

Per Blocks foredrag om kriterier for en vetenskap-
lig tolkning av GT &r det mest omfattande bidraget i
boken. Block resonerar om olika typer av kriterier for
denna typ av forskning men inriktar sig i huvudsak pa
bestdmningen av kvalitetskriterier for vetenskaplighet.
Intressant dr resonemanget om hur man faststaller tex-
ters innehall, deras «tema», och hur detta paverkas av
savil textens art som ldsarens utgéngspunkter. En
podng &dr onekligen objektivitetens omgjlighet, att
redan en forsta bestimning av textens tema &r en sub-
jektiv handling.

Fredrik Lindstroms forsok till att teckna en Guds
biografi utifrdn GT:s framstillning 4r onekligen spin-
nande dven om kopplingen till specifikt kristen tro inte
ar sa tydlig. Sjélva det faktum att utsagor om Guds
visen i sd liten utstrackning stdr i fokus i GT, utan
istillet hans handlande och kénslor, gor att GT:s egen

bild av Gud oftast skiljer sig starkt ifrin dess uttolka-
res. Lindstrom framstiller pa ett tankevickande sitt
den dynamik som finns i GT:s sétt att tala om Gud.
Gud omtalas i stor utstrickning med hjilp av ménsk-
liga metaforer och utifran hur ménniskor upplever
honom. Han ger ocksd en del idéer om vilka tolknings-
mdjligheter som ligger i detta. Hir finns mycket att gé
vidare med! Leo G. Perdue skrev for nigra ar sedan en
teologi Over vishetslitteraturen med utgingspunkt
ifrén det sprak och de metaforer som aterfinns i tex-
terna nér de talar om Gud. Ett liknande verk 6ver andra
delar av GT vore spinnande.

Goran Bexell tar sig an den ytterligt svara uppgif-
ten att tala om GT:s roll i kristen etik. Hela frigan om
kristen etik i forhallande till allmdnminsklig etik i ett
samhille fortfarande till stor del priglat av kristna vir-
deringar #r komplicerad. Trots det stora intresse som
finns pa olika héll i samhéllet #r det fa som vill trida
fram och forsoka formulera en kristen etik. Och inte
blir det lattare att specifikt tala om GT:s bidrag i detta
etiska vakuum. Kanske dr det symptomatiskt att
Bexells artikel i stor utstrickning blir en provkarta
Over olika frégestédllningar och mojliga sétt att anvinda
GT for att formulera en kristen etik.

Werner Jeanrond slar optimistiskt ett slag for en ny
slags «kritisk bibelteologi» och hoppas pd en tid d&
exegeter, systematiker, kristna, judar och andra bibel-
lisare ska komma varandra nirmare i ett sddant féretag
som ska utmirkas av ppenhet, mangfald och herme-
neutisk medvetenhet. Man kan bara hoppas att detta
vore mojligt! Jeanronds Ricoeurinspirerade resone-
mang om begreppet uppenbarelse dr spénnande och
intressant, men visar nog ind4 hur svért det skulle vara
att uppnd en gemensam hallning, iven i sjdlva grund-
frigorna, for den kritiska bibelteologin, och det ir lite
svart att forstd hur denna Gppna och skapande miljo
skulle kunna forverkligas. Men utmaningen finns hér.
Det vore sorgligt om den inte {6ljdes upp.

Boken avslutas med tre korta inldgg som kommen-
terar konferensens innehdll. Gabriella Dahm slar ett
slag for en bredare syn &n den kristna-lutherska pa GT.
Thomas Ekstrand tar upp frdgan om vad den kristna
kyrkan ska géra med texterna som forlorat sin histo-
riska forankring. Goran Eidevall avslutar med att
understryka 6ppenhetens betydelse i en tid da tolk-
ningspluralism #r en sjalvklar grundforutséttning for
teologiska diskussioner.

Lennart Bostrom

Burke O. Long: Planting and Reaping Albright.
Politics, ideology, and interpreting the Bible. 162 sid.
The Pennsylvania State University Press. University
Park, Pa, 1997.



William Foxwell Albright (1891-1971) méste ha varit
en av detta sekels mest produktiva exegeter. En aldrig
sinande strém av bocker och artiklar flét fram ur hans
penna. Han var i h6g grad skolbildande. Albrightskolan
eller som den vanligen kallas i Forenta Staterna, «the
Baltimore School» omfattade flera andra inflytelserika
exegeter, bl.a. G. Ernest Wright, Frank Moore Cross,
David Noel Freedman, John Bright och George Men-
denhall. Aven om den i allt visentligt nu hor till histo-
rien, s bér dnnu en stor kommentarserie som Anchor
Bible i sina dldre delar minga spér av denna riktning.

Den hir anmélda boken dr ingen biografi dver
Albright. Det ir i sjdlva verket ganska svart att plocka
samman de biografiska data ur framstillningens myl-
ler av personer och hindelser. Tyngdpunkten ligger i
framstiliningen av Abrights syntetiska syn pad Gamla
testamentet och Israels religion och hur denna bild
kom att pdverkas av det tidvis ganska intensiva
umginget mellan ndgra likasinnade kolleger. Det var
det s.k. Colloquium som bildade denna yttre ram. Hir
vixte fram ménga tankar pA kommentarer, lexika, m
m. Ett par forskare rorde sig i utkanten av denna krets.
Bland dessa var Harry Orlinsky, framstdende semitist,
som med sin judiska bakgrund fick svart att helt inte-
greras i denna grupp.

Det ir efter ldsningen av Longs framstéllning tyd-
ligt. att det finns vissa apologetiska inslag i Albrights
syntes. Det giller inte minst den mest kénda av hans
bocker, den ocksa till svenska (1969) Sversatta From
the Stone Age to Christianitv: Monotheism and the
Historical Process (1940). For Albright var det viktigt
att hivda Mose som upphovet till den bibliska mono-
teismen. Sin absoluta héjdpunkt nddde monoteismen i
urkristendomen. Synen pé judendomen paverkades av
detta: den kunde beskrivas som en «torso» jimford
med kristendomen.

Det utmiirkande for Albright var nu, att denna
grundsyn inte deducerades fram ur ett filosofiskt
schema. som hos de hegelianskt pdverkade teologerna
pa 1800-talet. Ingen ville mer &@n Albright och hans
elever sta med bada fotterna pa jorden. Och jorden hir
var ofta helt konkret Palestinas mylla, dér de flitigt del-
tog i utgrdvningar. Arkeologin bekriftar i allt vidsent-
ligt den bibliska historieskrivningen och denna i sin tur
leder under paverkan av profetismen fram till Nya tes-
tamentet.

Long skildrar de olika faserna i denna process med
stor inlevelse och under anférande av ett omfattande
kdlimaterial, inte minst méngder av brev. Tyvérr &r
framstéllningens disposition ndgot splittrad och svér-
genomtringlig, men med hjélp av ett utforligt register
gér det mesta att hitta.

Ur svensk synpunkt &dr Albright intressant ocksd
darfor att han i mycket kan ses som ett nigot dldre
parallelifenomen till Ivan Engnell och Uppsalaskolan.
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Hos béda finns den religionshistoriska ansatsen som
inte utesluter utan tvirtom leder till slutsatser som &r
vil forenliga med kristendomen. Engnell betonar mes-
sianismen, Albright monoteismen. Albright hor ocksa
till de mest citerade forfattarna i Engnells Inledning till
Gamla testamentet (1945).

Sten Hidal

J. Alberto Soggin: Das Buch Genesis. Kommentar.
604 sid. Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darm-
Stadt, 1997.

Den framstéende italienske exegeten Alberto Soggin
har efter ménga ars forberedelse publicerat en kom-
mentar till Genesis.Genesis ar en av de bibelbdcker
som alltid studeras, tminstone i urval, pa den grund-
ldggande nivan i bibelvetenskapen och dirfor dr varje
bidrag till dess utlaggning vilkommet. Har finns hoga
forebilder att konkurrera med. Bland dessa ma sérskilt
ndmnas Gerhard von Rads kommentar frin 1949,
(flera senare upplagor), som alltjimt anvinds i Lund.
Dirtill kommer att de tre forsta kapitlen &r en central
text for varje framstdllning av Gamla testamentets
antropologi.

Soggins kommentar ger till varje textenhet forst
fylliga litteraturhdnvisningar, sd en Oversittning,
vidare en detaljerad kommentar vers for vers med text-
kritiska notiser och slutligen en syntetisk kommentar.
Utforligheten i verskommentaren dverstiger vida von
Rads, men kan inte mita sig med Westermanns masto-
dontkommentar i Biblischer Kommentar. Soggin har
till skillnad frén sina foregdngare haft forménen att
kunna arbeta med bittre lexika, bl.a. den kompletta
utgdvan av Koehler — Baumgartners Hebrdisches und
Aramdiisches Lexikon i den tredje upplagan. Det har
gjort att det ugaritiska materialet har kunnat utnyttjas
pé ett annat sétt Textkritiskt &r kommentaren konserva-
tiv 1 férhéllande till den masoretiska texten, men Sog-
gin markerar ocksa tydligt ndr han anser att ingen rim-
lig 6versittning kan ges (sé t.ex. i 15:2).

Nar det galler litterarkritiken 4r Soggins instéllning
forsiktigt formedlande. Det pristerliga skiktet kan tyd-
ligt urskiljas, medan «J» och «E» (dessa bendmningar
upptrider alltid med citationstrecken) inte kan avgrén-
sas sd klart. Ndgon tidig datering av dem 4r det inte tal
om, och nagon betydelse for exegesen har de knappast.
Rendtorff och Blum nimns, men forefaller inte ha
paverkat forf. pa ndgra avgérande punkter.

For patriarkberittelsernas del intar Soggin en
skeptisk hallning till historiciteten. De familjerittsliga
parallellerna frdn Nuzi, som spelat en s stor roll for
Albrightskolan, ir inte relevanta och likheterna med
kilskriftsdokumenten #4r endast formella och ytliga.
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Genealogierna ger ingen tillf6rlitlig information, och
den av Albrecht Alt (1929) utarbetade nomadiska reli-
gionsformen (den namn- och platsiose guden) forefal-
ler inte kunna hivdas lingre (hidr ir dock Soggin
oklar).

Josefsberittelsen dateras av forf. i anslutning till
Redford sent. Genren &r en novell och den motivmas-
siga likheten med Dan 2 &r tydlig. Mgjligen finns en
polemisk tendens mot nordstammarna (och didrmed
samaritanerna) i notisen om fodelsen av Efraim och
Manasse Inte heller hir finner man ndgon autentisk
tradition fran Egypten, utan berattelsen har lagts in for
att knyta samman patriarkberittelserna med exodus.

Forf. befinner sig alltsd i god kontakt med den
aktuella forskningen. Nigon storre grad av originalitet
har inte denna kommentar, men den &r vélskriven och
balanserad. For véra forhllanden &r den dock alltfor
utforlig for att kunna anvéndas i undervisningen, dess-
utom #r spréaket ett hinder. Frinvaron av en eg. bibel-
teologisk aspekt gor boken mindre anvindbar for pre-
dikoberedelse. Soggin ir emellertid medveten om
betydelsen av verkningshistorien och avslutar girna
varje enhet med ndgra ord om denna. Boken avslutas
med en utforlig bibliografi och register.

Sten Hidal

Friedhelm Hartenstein: Die Unzugdnglichkeit Gottes
im Heiligtum. Jesaja 6 und der Wohnort JHWHS in der
Jerusalemer Kulttradition (WMANT 75). 274 sid. Neu-
kirchener Verlag, Neunkichen-Viuyn 1997.

I tysk GT-exegetik méter man allt fler tecken péd en
pagaende omorientering. Dér man tidigare studerade
GT och det gamla Israel in splendid isolation — linge
var det bara Koch och Rendtorff som avvek frin detta
monster — finner vi nu stiandigt nya forskare intressera
sig for ett perspektiv dar Israels omvirld far kasta ljus
over materialet. Jag tdnker pd sddana som Rainer
Albertz, Hermann Spieckermann, Bernd Janowski,
Christian Frevel, Thomas Podella. Foreliggande opus
om Jesaja 6, en central text i den jerusalemitiska kult-
traditionen (tempeltraditionen), fogar vackert in sig i
denna i Tyskland nya forskningsriktning. Till en text,
som man trodde var i det ndrmaste «fardigforskad» har
Hartenstein levererat ett bidrag didr han pa en och
samma géng ticker in praktiskt taget all tidigare forsk-
ning av relevans och lyckas komma med egna hogst
beaktansvirda forslag, baserade framfor allt pé religi-
onshistoriska utblickar, Boken utgér ddrmed bade nyt-
tig och ndjsam lektyr.

Arbetets titel uttrycker i knapp form dess resultat
och tes: de olika dragen i Jesaja 6 pekar pa att «der
Zugang zu JHWHs Heilsgegenwart definitiv ver-

schlossen ist und daher die Verédung des Landes
unmittelbar bevorsteht» (s. 3). I arbetets inledning ger
forf. forst en kort forskningsoversikt till tempeltradi-
tionen dér han visar att han ingalunda okritiskt accep-
terar allt som sagts. Dérefter tar han upp frigan om vil-
ken forstéelse av det sakrala rummets dimension som
foreligger i texten. Hir distanserar sig Hartenstein fran
slutsatsen att en himmelsforestillning spelar en roll s&
att texten skulle tala om templet som en analogi till den
himmelska vérlden eller som en punkt dir rummets
dimensioner transcenderas och himmel och jord blir
ett (J. Maier, M. Metzger, Mettinger). I stéllet havdar
han att texten lattast forstds utifrdn Eliades centrum-
symbolik.

Bokens huvudcorpus har tvd delar. Den forra
handlar om forestillningen om JHWHs «Wohnort» i
ljuset av Jesaja 6. Hir finner vi en god syntaktisk
genomgéng av texten. dir forf. i mycket bygger pa H.-
P. Miillers intressanta uppsats (ZAH 5, 1992) men sam-
tidigt riktar befogad kritik mot Miiller (s. 34 n. 17).
Litet orolig blir lasaren nér han finner ett avsnitt betitlat
«Zur Traditionsgeschichte der Wurzel rwm». Man und-
rar ju hur en sé allmin rot («hog» etc.) skulle kunna ha
en egen traditionshistoria. Men det visar sig snabbt att
vad forf. forsoker gora &r att skissera utvecklingen av
det teologiska bruket («hdg och upphdjd tron» etc.).
Inledningens skiss till rumsférstdelsen i texten utveck-
las hir: ordet hékali texien (v. 2) refererar inte till Guds
himmelska helgedom utan till det jordiska templet. Inte
heller i Ps 11:4a («Herren #r i sitt heliga tempel, Her-
rens tron #r i himmelen») vill forf. se en forbindelse
mellan templet och den himmelska virlden. Parallel-
lismen &r hér inte synonym utan syntetisk. B-ledet for
in ett kompletterande element. Ett beaktansvirt avsnitt
ignas dt utsagorna med verbet for «fylla» (jorden som
ir full av Herrens hirlighet: manteltllen som uppfyller
templet). Utifran texter som Num. 14:20 och Ps. 78:18
finner sig forf. i stand att tala om en liturgisk «Fiille-
formel». Slutsatsen i denna forsta huvuddel blir att
Jesaja 6 betygar en helgedomskonception som profeten
ingalunda myntat sjilv utan Gvertagit frin dldre tradi-
tion och som beharskas av just centrumsymboliken.

Arbetets andra huvuddel behandlar Guds doms-
presens i helgedomen. Vad Hartenstein hér serverar ar
framfor allt en mycket intrdngande analys av Jes. 6:4
(trésklarna som darrar; huset som fylls av rék). Medan
parallellen i Amos 9:1 har ett opersonligt verb om
trosklarnas «bdvande» (rz‘as), har Jes. 6:4 ett verb
(niia“) som annars ofta har personligt subjekt. laktta-
gelsen leder forf. till en religionshistorisk utblick som
fokuserar pd en detalj i hettitisk religion under sen-
bronsaldern: dorrarnas véndtappar kan har betraktas
som numindsa visen. Framfor allt hdvdar forf. att
husets fyllande av rok symboliserar gudskontaktens
upphorande. Han pekar hir pd Hes 10:4 dar Herrens



hiirlighet lamnar templet, varvid detta fylls av rok.
Innebérden blir fér Hartenstein sérdeles klar utifrin en
iakttagelse till hettitisk religion: stormguden som i
vrede limnar sin helgedom é&r hir ett vélkédnt fenomen
(Telepinus och andra). I samband med att guden Gver-
ger sitt tempel fylls detta didrvid av r6k. Hartenstein
drar slutsatsen: roken som fyller templet i Jesaja 6
utgdr en motivtransformation av kulttraditionens idé
om att templet uppfyllt av Herrens nérvaro. Réken
tramstér som ett vredesfenomen.

Utifrén denna interpretation blir det ett inre sam-
band mellan textens bida delar: den inledande som
talar om hur den i templet nirvarande guden vredgas
och den senare som talar om hur landet skall férodas.
Forf. ser hir en semantisk opposition mellan formule-
ringarna om hur hérligheten fyller (templet och) landet
och om hur landet méste férodas. Seraferna blir i Hart-
ensteins tolkning gudomliga straffredskap. Ett sista
avsnitt dgnas at en diskussion av Jesaja 6 i relation till
en kontroversiell akkadisk text, den om den assyriske
kronprinsen Kummas underjordsvision, dar vi finner
just en tronscen. Texten &r fran 600-talet och alltsa
senare dn Jesaja. Hartenstein vill se ett antal ber0rings-
punkter mellan texterna och hidvdar utifrdn dessa att
Jesaja 6 star i kritisk dialog med traditionen bakom den
aktuella akkadiska texten. Just underjordsresor &@r en
villkidnd topos i mesopotamisk religion.

Vad Hartenstein har gett oss med sitt vilskrivna
och vilargumenterade opus kommer att framstd som
ett standardverk till en av GT:s mera omskrivna texter.
Boken innehiller ett antal beaktansvirda sprakliga och
religionshistoriska iakttagelser, dar Israels framre-
orientaliska omvérld far bidra med material. Framfor
allt den senare delen. om Herrens domsnirvaro i hel-
gedomen, ir enligt min mening mycket beaktansvird.
Dock maste det noteras, att Herren inte limnar helge-
domen, vilket hettitiska gudar av Telepinustypen gor.
Det dr ocksa fortjanstfullt att frigan om det sakrala
rummet och den till templet knutna rumsuppfattningen
blivit foreméal for en diskussion som angriper proble-
met frén Eliades utgangspunkt (centrumsymboliken).
Men jag maste bekidnna att jag inte tror att Hartenstein
hédr natt den slutgiltiga 16sningen. Tolkningen av Ps
11:4 forefaller mig inte evident.

Tva frigor som fortjanat en mera ingdende
behandling &r foljande. For det forsta genreproblemet.
Om jag inte ldst fér snabbt blir det aldrig riktigt klart
hur forf. ser pé textens genre. For det andra den religi-
onshistoriska komparationens grundproblem: fragan
om vi star infor analogi eller «genealogi», dvs. om det
ir fragan om en tillfallig likhet eller om vi star infor ett
historiskt samband. Den fragan blir inte mindre rele-
vant, ndr man noterar att flera av de intressantaste
parallellerna dr hamtade fran hettitisk religion under
senbronsaldern (ca 1500-1200 f.Kr.), alltsd frin en
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icke-semitisk kultur. Det ir inte alldeles klart hur forf.
ser pd den fraga som naturligt infinner sig, ndmligen
den om hur hettitiska traditioner skall kunna ténkas ha
formedlats till den jerusalemitiska tempeltraditionen.
Forf. &r inte omedveten om problemet (s. 154) men
lgsaren ville gdrna ha lite mer kott pd de magra ben
som serveras i en fotnot pd samma sida (n. 499). Dir-
med inte sagt att slutsatserna nodvindigtvis dr felak-
tiga, men resonemangens implikationer borde diskute-
rats explicit. I ett annat fall, i diskussionen av den assy-
riska underjordsvisionen, menar jag emellertid att for-
fattaren hugger i sten, trots att han sa 6verdadigt han-
terar yxan. Jag kan foér min del inte se att de anforda
likheterna mellan Jesaja 6 och denna text dr s sliende
att de kan leda till slutsatsen att profeten kinde till
denna tradition.

Icke desto mindre dr Hartensteins arbete till Jesaja
6 ett bidrag som fortjénar att ldsas av alla som vill for-
djupa sig i en av GT:s mera centrala texter. Att det 4r
en bok som kommer att sétta rejila avtryck i framti-
dens kommentarlitteratur till Jesaja star hojt 6ver varje
tvivel.

Trvggve N.D. Mettinger

Brown, Peter: Makten och det heliga. 116 sid. Bonnier
Alba essd, Stockholm 1997.

Aldre skildringar av Roms kristnande priglas ofta av
uppfattningen om en snabb Gvergdng frin en «klas-
sisk» till en «kristen» kultur och religion, medan nyare
skildringar snarare framhdller den forkristna folkliga
mentalitetens motstandskraft gentemot de intrdngande
kristna dogmerna. Bida dessa framstillningar priglas
emellertid av tanken pd ett antagonistisk konfliktfor-
héllande mellan forkristen religion och kristendom.
Detta synsitt har under flera &rs tid nyanserats av den
amerikanske historikern Peter Brown, vars grundldg-
gande uppfattningar i detta dmne nu finns tillgdngliga
1 svensk Oversittning i form av boken Makten och det
heliga, som baseras pa tre foreldsningar som hélls
1993.

Brown pekar pa att de distinktioner som ofta gors
mellan «klassiskt» och «kristet» inte dr heit oproble-
matiska. Kristendomen varken ersatte eller utmanade
den klassiska kulturen och religionen, utan snarare
integrerade den (eller inkulturerade om man sé vill).
Det dr ett vilkédnt axiom i den mentalitetshistoriska
forskningen att folklig mentalitet alltid ror sig ytterst
langsamt, men som Brown visat behGver detta dock
inte innebéra att denna utveckling sker helt oberoende
av nya tankestromningar. «Hedniska» seder, kulter och
bruk levde kvar bland «goda» kristna, som inte oroade
sig Over de gamla gudarna och demonerna, som enligt
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den gingse triumfatoriska uppfattningen dnda hade
besegrats av «den ende sanne guden». Detta «inkultu-
rerade» synsitt borjar dock fordndras under 400-talet i
samband med den politiska instabiliteten. Det sker en
amoralisering av «hedendomen», som dirvid inte
endast kom att utgora ett yttre, utan dven ett inre per-
sonligt hot. Synen pd Roms kristnande kom nu ait
inlemmas i Augustinus uppfattning om kampen mellan
Gudsstaten och Djdvulsstaten; om de «hedniska»
sederna tidigare hade setts som oskyldiga kvarlevor
frin de flydda gudarnas tid, kom de nu att ses som
uttryck for midnniskans omoral. Denna sekulariserade
syn pa «hedendomen» har fortlevt dnda in i var egen
tids historieskrivning.

Enligt Brown levde personer av olika tro fridfullt
sida vid sida under hela den romerska perioden och
dven om de kristna kejsarna ofta stiftade hogst intole-
ranta lagar. tillimpades dessa séllan fullt ut. Orsaken
till detta lag enligt Brown i den traditionella synen pa
gott uppforande. Lojalitet frén «fraimmande» undersa-
tar kunde inte tvingas fram, varfér man utGver skatte-
indrivningen undvek att ingripa i religiosa angelagen-
heter. En stad som betalade sina skatter fick behélla
sina gudar, enkelt uttryckt.

Sarskilt uppmirksamhet fiaster Brown vid den
«helige mannen» (munken och helgonet), vars funk-
tion i tidigare forskning (inklusive hans egen) har
begrinsats till skiljedomare och beskyddare. I detta
sammanhang vill Brown istillet lyfta fram hans funk-
tion som samlande punkt i 6vergingen mellan «heden-
dom>» och kristendom. Den «helige mannen» framstod
inte som en leverantdr av en ny «religion» eller dogm
utan snarare som en foretridare for en makt Sverldgsen
de gamla gudarna och demonerna, varfor han kom att
bli en person som édven de icke-kristna kunde ha fortro-
ende for.

Makten och det heliga utgor en god introduktion
till och sammanfattning av Peter Browns forskning
fram till och med borjan av 90-talet. Man kan dock
invdnda mot bokens svenska undertitel: «Hur den
romerska varlden blev kristen», som genom forfatta-
rens fortrogenhet med sitt kéllmaterial, i kombination
med stundtals yviga verbala gester litt kan forleda
ldsaren att se skildringen som en «totalhistoria». Det dr
av denna anledning viktigt att papeka att forfattaren
sjalv inte hyser ndgra sddana ansprak, utan tvirtom lik-
nar sina kapitel vid «smala flisor uthuggna ur ofantliga
stenblock.» Denna vaksamhet mot &vertolkningar i
kombination med en hogst fortjanstfull stilism (vil
formedlad genom Annika Perssons Oversittning) hor
till de mest inspirerande dragen i Peter Browns forfat-
tarskap.

Martin Berntson

Robert J. Schreiter: The New Catholicity. Theology
between the Global and the Local (Die neue Katholi-
zitdt: Globalisierung und die Theologie, [Theologie
Interkulturell 9], IKO — Verlag fiir interkulturelle
Kommunikation, Frankfurt am Main 1997). 140 sid.
Orbis Books, Maryknoll 1997.

Genom en utredning av den starkt 6kande framvéxten
av lokala och regionala teologier formulerade Robert
J. Schreiter 1985 i sin banbrytande «Constructing
Local Theologies» en kritik av den vistliga teologins
universala giltighetsansprdk och skisserade en inkul-
turationshermeneutik pd avancerad kultursemiotisk
bas. 1995 utvecklade han i en foreldsningsserie vid
katolska stiftelsen «Theologie interkulturell» i Frank-
furt sin avancerade programmatiska ansats som nu
foreligger i tvaspréakigt tryck. Medan den nordameri-
kanske systematikern d& fokuserade forskjutningen i
forhallandet mellan centrum och periferi. sitter den
aktuella boken «globaliseringen» pa agendan.

«Globalisering» utgor for forf. en «utvidgning av
den vistliga modernitetens verkningar pa den Gvriga
virlden och den samtidiga fortdtningen av tid och
rum». Modernitetsforskningens strid om globaliser-
ingens samtida unicitet vs. dess historiska kontinuitet
undviker forf. genom aft koncentrera sig pd utma-
ningen i slutet av vart drhundrade.

Klart, differentierat och tvirvetenskapligt valini-
tierat redogor Schreiter for olika drag i globaliseringen
och dess utmaningar till teologin. Sarskilt hans triff-
siakra analys av forskjutningen fran de tidigare univer-
saliserings-kritiska, lokala teologierna till den kontex-
tuella teologins kritiska och konstruktiva ansprék pé
att skapa kristna livstolkningar i rummet melian det
globala och lokala forflyttar oss till hindelsernas mitt.

«Kontextens» konception har genom den ekono-
miska och tekniska fortitningen av virldsrummet bli-
vit «avterritorialiserad». Kulturella differenser héller
pa att ersitta territoriala grinser. Den mest betydelse-
fulla av dem utgér idag — pa de flesta av vérldens neo-
liberalt genomsyrade orter — grénsen mellan rik och
fattig. Kontexter hybridiserar och hyperdifferentierar
idag, dvs. fler mianniskor deltar i alltfler livssfirer,
identiteter vixer inte ldngre i ett 6verskadligt livsrum
enligt enkla ekvationer mellan generation och
omvirld, utan uppstér i korsningar, méten och bland-
ningar i ett véxelspel av tillfélligheter och hérda kon-
struktioner.

Skarpsinnigt avslojas bl. a. «primitivismens» sitt
att bemota denna situation. Aven teologer forsoker sig
hir ibland pd att soka svaren i det forflutna, i glorifie-
ringen av en utvald gulddlder genom vars reproduktion
de vill fa killsprangen till framtiden att fisda. Tradi-
tion 4r dock inget statiskt utan en i hogsta grad dyna-
misk tradering, som man ibland behtver varda genom



att uppfinna den pé nytt. Aven den tilltagande «anti-
globalismens» kulturella logik méter berattigad kritik,
eftersom retritten till slutna séllskap i stingda rum
snarare skirper 4n 16ser konflikterna. Aven i dess vald-
samma fundamentalistiska form forblir antimoderni-
seringen en oupploslig del av moderniteten.

Befrielseteologin — fr.a. i Latinamerika och Syd-
afrika — tolkar Schreiter som den stdrsta och mest
spridda globala stromningen inom teologin. Enligt
hans definition utgdér den «en sammansittning av
omsesidigt forstaeliga diskurser som griper in i varan-
dra, och sammantaget formar en antisystemisk global
rorelse som tematiserar fattigdom och fortryck».

Noggrannt utroner Schreiter dess betydelse genom
den starka forankringen i en livsvérld som priglar
minsklighetens majoritet. Den har lyckats att tolka
Gud i de fattigas erfarenheter, att synliggora den reli-
gidsa dimensionen i virldskapitalismens livshotande
struktur och att formulera en vision bortom denna.
Befrielseteologin universaliserar inte enligt ként
manér, den bearbetar ett for alla i varlden relevant och
darfor universalt problem!

I anslutning til den sydafrikanske — efter Apart-
heidregimens fall aningen upphaussade — teologen
Villa-Vicencios krav pd rekonstruktion «istillet» for
befrielse diskuterar Schreiter befrielseteologins utma-
ning efter 1989. Vad 4r nu visionen? Dirmed gér han
tyvirr trots all sin kloka och solidariska formédgaieni
USA och Vatikan flitigt gallrad fdlla: forestillningen
om att de latinamerikanska teologerna i allt for hog
grad gjort sig beroende av samhillsteorins bakgrunds-
ideologi. Missuppfattningen har vederlagts och fére-
faller mig ndgot reducerande eftersom den bortser fran
den egentliga teologiska drivkraften: frilsningens/
befrielsens lofte, lingtan och liv. I grunden undrar jag
om Schreiter egentligen kommer lingre &n till Paul
Tillichs syn pé teologin som har att ge samtidens svar,
istdllet for att soka Gud sjélv mirt i dennes konflikt-
och fredsfyllda skapelse.

Schreiter pldderar sjalv med all rétt for att globali-
seringen idag @nnu mer nodvindiggor en differentie-
rad sociokulturell och ekonomisk analys, att teologin
aktivt bor recipiera och sjélvstandigt bidra till denna.
Han pekar — i likhet med andra ekumeniskt sinnade
teologer (jfr. min recension av M. Volfs bok i detta nr.)
— pa vdgen mot en «ny Katolicitet».

Fyra handlingsvigar skisseras for befrielseteolo-
gin: a) en 6kad lokal differientering av den kontextu-
ella dialektiken mellan frdgor och svar, b) en ny
utforskning av skrift och tradition i syfte att finna bil-
der och berittelser som tolkande griper tag i den glo-
baliserade situationen, c) ett sokande efter medelaxio-
mer. dvs. prelimindra sysnsétt pd médnniskan och ratt-
tvisan, och d) en 6kad tvirvetenskaplig utformning.
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Feminismens och den gryende ekologiska livs-
tolkningens betydelse ndmns i forbifarten utan att till-
mitas dess ritta samhillskritiska och fornyande virde.
1 den aktuella europeiska korsteologin tillimpar man i
Kairos-Europa-rorelsen den s.k. dubbelstrategin, dvs.
en samtidig inblandning i de dagspolitiska diskurserna
och en langsiktig uppbyggnad av birkraftiga kontrast-
samhillen. Schreiters vision bidrar rationellt till med-
vetenheten om att det &dr bdrarna av den kristna tron
som i globaliseringens och motlokaliseringens vixel-
spel av lidande och hopp kommer att avgora de kristna
samfundens framtid — och mindre teologins profes-
sioner och institutionseliter. Utan tvekan utgor hans
tydliga, vilskrivna och 1 all sin perspektivrikedom
fingslande framstidllning en av samtidens mest effek-
tiva vitamininjektioner i den tynande europeiska teolo-
gins kropp. Den bor dérfor finnas till hands i varje lit-
terdrt husapotek hos den som vandas infér religionens
och den kristna trons tillstand vid troskeln till en ny
modernitet.

Sigurd Bergmann

Robert J. Schreiter: The New Cutholicitv. Theology
between the Global and the Local. Eit missiologisk
perspektiv (FAITH AND CULTURES SERIES). 140 sid.
Orbis Books, Marvknoll 1997.

Det er blitt vanleg bade i katolske og protestantiske sir-
klar & operere med eit missiologibegrep som omfattar
fire komponentar: misjon og evangelisering (1); inkul-
turasjon (2), befrielse — utvikling (3) og religionsmg-
tet (4). Sett ut frd dette utgangspunktet er det liten tvil
om at Robert Schreiter i denne nette og elegante boka
har sitt hovudperspektiv i den fgrste av desse. Heile
hans bok kan seiast & vere eit forsgk pa 4 tolke aktuell
kristen misjon. Han framhever dei store liner i Guds
handling med verda og er gripen av den guddomme-
lege misjon som ein sentral global prosess i dag. Men
han legg ogsd vekt pa punkt 2 og 3 om inkulturasjon
og befrielse. Schreiter har tidlegare i sin teologiske
karriere s@rleg gjort seg kjend som talsmann for kon-
tekstualitetens rolle i teologien, jamfgr boka Con-
structing local Theologies frd 1985. Behandlinga av
kontekstualitet er nok omforma i den nye boka — men
eigentleg er det interessa for denne som styrer Schrei-
ters sterke kultursosiale engasjement. Religionsmgtet
spelar ei underordna rolle. Som tilfellet var i Con-
structing ... refererer han til religionsmgtet under rub-
rikken synkretisme.

Ny katolisitet — misjonens inklusive subjekt. — Her
mé eg presisere for det f@rste at Schreiter ikkje talar
om Guds mission. Han er meir sosialkulturelt innstilt.
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Boktitelen — og boka — talar om «The new Catholi-
city», noe som uvilkédrleg fgrer tankane i inn i eit «jor-
disk» rom — det er ikkje ein metafysisk tenkt «Guds
misjon» — det er misjon ved hjelp av sociokulturelle
organ. Han seier i klartekst pd siste sida i boka: «A new
catholicity can meet the challenge of our time, both as
a theological vision of the Church and as a policy for
intercultural communication». Den kultursosialt
forstatte misjon har altsd det overraskande subjektet
«The new catholicity». Eg ser det si at Schreiter
eigentleg med dette begrepet talar om kyrkja som sub-
jekt for misjonen. Men det er eit utvida kyrkjebegrep.
Med uttrykket «den nye katolisiteten» framhever
Schreiter at misjonens subjekt gdr utover snevert
ekklestiastiske grenser Det handlar om eit elliptisk sub-
jekt med to sentra. Kyrkja er det cine av desse sentra
— men strekker seg vidare ut mot ein stgrre og meir
omfattande katolisitet.

Det er nerliggande 4 ta eit jamfgrande perspektiv.
«The new catholicity» liknar KV-generalsekretzren
Konrad Raisers begrep om «Household of God» i boka
Ecumenism in Transition. Boka som kom pa engelsk i
1991 forspker & formulere eit nytt gkumenisk begrep i
ei pluralistisk samtid. Bade Schreiter og Reiser vil ha
kyrkja med i det missiologiske subjekt — men i utvida
form. Raiser talar dermed om Guds hushald — eit
inkluderande begrep som gir vidare enn «kristendom»
i snever forstand. At Raiser kallar sitt nye begrep
«Guds hushald» medan Schreiter talar om «ny katoli-
sitet» seier meir om dei grupper dei vender seg til enn
eigentleg om innhaldet i begrepet. Begge reknar med
at Gud ogsé handlar til frelse gjennom ikkje-kyrkje-
lege organ.

Den nye katolisitet er, som nemnt, eit felles begrep
for Schreiter og Raiser — og med dei for ei rad
moderne missiologar. Interessant med Schreiters
utvida kyrkjebegrep er at det ikkje spesielt omfattar
allmenne religigse apenbaringar eller etiske innsikter.
Han ser i det utvida kyrkjebegrepet ein interkulturell,
global dynamikk, eit verdshistorias dynamiske logos.
Her ligg eitt av Schreiters verkeleg originale, teolo-
giske bidrag.

Schreiters misjonseskatologi. — Misjonstenking har
hatt eit visjonzrt preg i protestantisk samanheng. Her
kan ein nemne representantar som William Carey og
John Mott. Desse var aktive i protestantisk mission for
henholdsvis to hundre og eitt hundre &r sidan. Begge
har gitt klassiske uttrykk for eit eskatologisk misjons-
begrep. William Carey gav tidleg uttrykk for det
moderne misjonsethos med appellen: «Vag store ting
for Gud — vent store ting av Gud!». John Mott kon-
kretiserte eskatologien hundre ar deretter: «Verdas
evangelisering i vér generasjon'!» Slagorda som vart
formulerte med omlag 100 4rs mellomrom gav uttrykk

for intens forventning og usvikeleg optimisme om
Kristi siger. Frelsa dirra i lufta.

Store visjonar og sterke ord har etter kvart blitt
sjeldnare i misjonens sosioreligigse vokabular. 1 mis-
jonsrgrsla vart pd 1960talet «kristianiering» dels erst-
atta av «humanisering» og «befrielse». Eskatologien
fekk eit meir innomverdsleg preg — men i fgrestil-
linga om «befrielse» ldg eit intenst eskatologisk
moment, utan tvil. Noe radikalt nytt, «befrielse» var
imidlertid i emning. Frd 1960 til 90 var det eit spen-
nande, kreativt og ladd moteord. Men mot slutten av
90talet har dei store visjonar etterlate eit vakuum —
ein saknar bdde klassisk eskatologi og befrielseseska-
tologi. I denne situasjonen lanserer ein noe lagmelt
Schreiter den nye katolisitetens eskatologi.

Rett skal vere rett: Schreiter har bevart visjonen
om ein apen, sakramental prosess i verda. Heller enn
guddommeleg seier eg sakramental — for eigentleg
skriv ikkje Schreiter mykje om Gud. Misjonen har
bevart sin eskatologiske profil. Men, meiner Schreiter,
det er ikkje rom for ein «hgg» eskatologisk profil. Det
store «telos» som bestemte ein stor visjon, erstattar
han med mindre «teloi»: «The fullness of faith offers a
number of theological teloi for a guiding vision of
humanity and society» (s. 131). T vér tid er det tale om
«elaboration of a praxis around and out of some of
these teloi. A new humanity, genuine peace, reconcili-
ation are the forms the Good News takes. « Reconcili-
ation» blir eitt blant mange teloi i Schreiters eskatologi
for dagens kontekst.

Kritisk sumanfaning. — Samstundes som eg tykkjer
om hans utvida kyrkje-begrep ma eg formulere eit kri-
tisk spgrsmél: Har Schreiter i for hgg grad late seg fas-
cinere av globaliseringsprosessen? Er jetflyet og infor-
masjonsteknologien Guds viktigaste partnarskap i
dagens verd? Er «Pax Americana» dagens gudomme-
lege logos?

Eg hadde gjerne sett at Schreiter i sterkare grad
hadde reist den interreligigse dialogen. Denne blir
knappast relevant for hans missiologiske subjekt. Eg
kunne tenkt meg ei sterkare interreligigs markering av
Guds partnarar i den nye inklusive katolisiteten og ein
noe stprre avstand til globaliseringsprosessen i den
samanhengen.

Eg set pris pa at Schreiter har eit eskatologisk grep
om si misjonstenking — i mgte med den postmoderne
utfordring. Dette har han gjort ved & kontekstualisere
telos som ein pluralitet av aktuelle «teloi». Han er
framleis ein kontekstuell teolog. Han gir oss ikkje dei
endelege og endegyldige svar — men aktuelle og rele-
vante approksimasjonar. Han har fglgjeleg gitt oss eit
misjonens telos kontekstualisert og pluralisert i var tid
som konkrete delmél. Eitt delmal blir framheva: forso-
ning. Det er godt formulert og treffande uttrykt som



retning for aktuell misjon. Men eg er usikker pd om
forsoninga — reconciliation — for Schreiter er ein
grunnleggande eskatologisk kategori — eller om den
er ein av mange kontekstuelle reloi. Mest rimeleg og
mest riktig er vel den siste av desse tolkingane. Eg vil
i 54 fall slutte meg til hans analyse.

Robert Schreiter har reist viktige spérsmél om
misjonens prosess i dagens verd. Med «den nye kato-
lisitet» har han gitt oss eit spennande og fruktbart til-
skott til postmoderne, ekumenisk misjonstenking.

Aasulv Lande

Colloque Henri de Lubac a l'occasion du centenaire
de sa naissance (1896-1996). Gregorianum 78/4. Edi-
trice pontificia universita Gregoriana, Rom 1997.

Ett specialnummer av Gregorianum innehéller en rad
texter om den franske jesuitteologen Henri de Lubacs
teologi — fga uppmirksammad utanfor den katolska
kyrkan. Uppldggningen speglar hur en rad teman i
Andra vatikankonciliets teologi méts hos de Lubac,
men visar ocksd hur konciliets ansats i dag skjuts
undan. Pa tva avgorande punkter, antropologin och
ecklesiologin, blir detta mycket tydligt.

I fra. Surnaturel 1946 avvisade de Lubac nysko-
lastikens uppdelning av tillvaron i natur och évernatur.
Minniskan har redan sidsom minniska en naturlig
tringtan (desiderium naturale ) att skdda Gud, hdvdade
han, och stédde sig pd Thomas av Aquino. Diarmed
ifrigasatte han hela den da gingse nddeliran. de Lubac
tystades 1950 men fragan stod kvar, och fick Karl Rah-
ner att formulera sin berdmda tanke pd minniskans
ithernatiirliches Existential. Ibland har Rahners stand-
punkt och de Lubacs identifierats: jag menar att hir
finns avgorande skillnader: de Lubac stéller sina fragor
utifrin en omedelbart uppfattad tillvarons helhet,
medan existentialbegreppet har en abstrakt, hypotetisk
karaktir. Utvecklingen efter konciliet kom emellertid
att priglas av Rahnertraditionen och ett mer dualt per-
spektiv kyrka—vérld; ur denna synpunkt dr det tydligt
dels att Rahner star i en nyskolastisk tradition, dels att
de Lubacs (och Maurice Blondels) antropologi faktiskt
dr en mer radikal nyformulering 4n Rahners.

Néagra uppsatser i Gregorianum beskriver de
Lubacs forhallanden till en rad viktiga tinkare: Mau-
rice Blondel (av Antonio Russo), Pierre Rousselot
(John McDermott), Hans Urs von Balthasar (Giovanni
Marchesi). Tvé uppsatser (bdda p4 italienska) behand-
lar forhallandet mellan form och innehall i hans tin-
kande: Elmar Salman om de Lubacs spiritualitet, de
Lubacs méngarige vin filosofen Xavier Tilliette om
hans forhallande till filosofin. Ignace de la Potterie gor
den bista framstillning jag sett av de Lubacs herme-
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neutik — uppsatsen har dock redan 1996 publicerats i
engelska Communio.

Johannes Paulus II, liksom Josef Ratzinger, har
betygat att de lart mycket av de Lubac. Men Gre-
gorianum-numret lter ana en omorientering i kurian.
Det dr en delvis oskadliggjord de Lubac som framtra-
der. De sammanhang dér hans antiskolastiska héallning
vixte fram — i utbyte med ténkare som Pierre Teithard
de Chardin, Henri Bouillard och Gaston Fessard, hela
kretsen kring la nouvelle théologie i Lyon — ér osyn-
liga. Hans kontroversiella syn pd dogmutveckling och
larodmbete, liksom hans fundamentalteologi, behand-
las inte.

Den avgorande konflikten med larodmbetet 1950
blir bara beskriven s.a.s. i en bakvénd undertext, lidsbar
for den som vet vad som borde behandlats. En rubrik i
innehallsforteckningen férespeglar ldsaren en uppsats
om det centrala problemet i de Lubacs nddelira, Geor-
ges Cottier: Désir naturel de voir Dieu (s. 679-698).
Men det &r en katt bland hermelinerna: artikeln disku-
terar enbart Thomas, och framstiliningen av proble-
met dr just den nyskolastik som de Lubac avvisade
1947, och det utan att Cottier diskuterar vad de Lubac
da skrev — inte ens med hjilp av en nypublicerad kri-
tisk dversikt (Alfred Vanneste: Nature et grice dans la
théologie occidentale, 1996). Cottiers uppsats (han &r
det pavliga hushdllets inflytelserike teolog) ger intryck
av att vara en kurial maktmarkering.

Antropologin och nideldran hos Karl Rahner och de
Lubac — tva samtida jesuiter som i stort hade «skilda
kretslopp kring solen» (s. 699) — far en klargérande
behandling (s. 699-718) i Tiibingenprofessorn Max
Secklers uppsats om potentia obwdentialis. Detta
Rahner-begrepp har sin ndrmaste motsvarighet hos de
Lubac just i tanken pd ménniskans desiderium. Redan
den terminologiska skillnaden demonstrerar olikheten
i utgdngspunkt. Seckler visar hur Rahners porentia
obceedentialis 4r ett natiirliches Existential innebdrande
att minniskans natur potentiellt ar kallad till sitt Sver-
naturliga mal — och som dirmed kréver ett éibernatiir-
liches Existential som pendang. Rahner sjilv identifie-
rar potentia obcedentialis med desiderium naturale
(s. 703ff), men Seckler visar att han dérvid inte, som
«medeltida teologer» (s. 706f; Seckler specificerar
inte) gjorde, skiljer mellan minniskans disposition,
som #r det skapades lydnad for skaparen, och den
capacitas/desiderium (Eignung, s. 707) som &r speci-
fik for méanniskan och hennes vésensbestamning; dir-
med avvisar Seckler f.6. vad Cottier just (s. 686)
pastatt, att desiderium hos Thomas dr detsamma som
appetitus. For Rahner blir ddrmed lydnaden, inte mén-
niskans «genuina begir efter Gud» (Seckler: hennes
«intresse») det viktiga i médnniskans gudsforhéllande.
Rahners bada begrepp potentia obeedentialis och iiber-
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natiirliches Existential traffar alltsd bara ménniskans
gudsrelation s.a.s. medelbart, menar Seckler; de &r
ddrmed inte ldmpade att klarligga ménniskans mys-
tiska gudsforhéllande pa det sitt som de Lubacs desi-
derium naturale gor.

Jag vagar gissa att Secklers analys kommer att bli
ett maste for den som vill tringa in i Rahners antropo-
logi och hindelserna 1950; han distanserar sig tydligt
frén Rahner, och jag sjilv far nyansera den bedémning
jag gjort av Secklers stdndpunkt.

Secklers analys av antropologin hos de Lubac
sjdlv (s. 713-716) dr mer fragmentarisk, men instruk-
tiv mot bakgrund av den férda diskussionen. Méinni-
skan har, som konstitutivt for sitt vdsen, en «absolut»
tringtan efter Gud. Seckler pekar hir pa den oundvik-
liga motsittning mellan ménniskans frihet och finalitet
som ett sddant resonemang leder till, och forsoker visa
hur de Lubac loser problemet genom sin «paradoxala
tankeform» (s. 716). Mojligen dr detta en alltfor enkel
16sning; de Lubacs paradoxer &r aldrig retorik for att
undgé tankemaissiga svarigheter. Seckler forefalla ana
en losning i annan riktning, som han emellertid inte
genomfor: motséttningen frihet — nodvandighet hos
de Lubac @r framst en motsittning mellan Guds — inte
minniskans — frihet och bestimmelse (ndgot som &r
viktigt ndr man vill jimféra hans héallning med Hans
Urs von Balthasars och Karl Barths).

En uppsats av Newmankénnaren Jean Stern handlar
om «kyrkans mysterium» (s. 647-659). de Lubac
framtrider som en «kyrkoteolog», men har aldrig sys-
ternatiserat en ecklesiologi. Stern menar att detta beror
pa att han ser kyrkan som ett mysterium vilket bara kan
forstds utifran hans programmatiska samsyn av «det
heliga» och «de heliga» (s. 650ff); ddrmed far kyrkan
en «sakramental dynamik», uttryckt i den berémda
formuleringen (1953) att «kyrkan gér eukaristin —
eukaristin gor kyrkan».

Darmed gor Stern nog problemet alltfor begrinsat
— riktigare &r att vidga begreppen och siga att for de
Lubac finns inget speciellt Kyrkans mysterium. Mys-
teriet dr ett, namligen hela tillvarons mysterium, sam-
lat i Kristus. I likhet med sina tidigmedeltida teolo-
giska frandskaper skrev han ddrmed inget locus om
kyrkan - hon kan bara beskrivas samspelande med de
andra aspekterna av detta four. med minniskan/
minskligheten, med historien/uppenbarelsen och med
kristologin. Dédrmed &r kyrkan — trots bristen pa eck-
lesiologi — intensivt nérvarande i néstan varje mening
hos de Lubac. Med ett 1anat uttryck: Kristus och kyr-
kan har en ubiquitets-ndrvaro som blir det yttersta och
yppersta uttrycket for mysteriets samtidighet. Tanken
pé kyrkans «moderlighet» (s. 654) édr uppenbarligen
viktig i Sterns de Lubac-tolkning. Jag menar att
begreppet fér de Lubac &r en dialektisk metaforik for

samhorigheten kyrkan/Kristus — men som grundidé
4r den egentligen frimmande for hans helhetsgrepp,
liksom utvecklingsidéer («Andens tredje tidsalder» s.
655f) dr det: det ofdrdiga kan inte vara utgangspunkten
for tinkandet.

Samlingen ger en utblick dver den roll de Lubac
spelar inom en for svenska teologer okiind riktning i
katolsk teologi — &dven om numret som sagt ocksd
speglar tendenser i kurialteologin.

Peter Bexell

Sune Fahlgren (red.): P4 spaning efter framtidens
kyrka. 220 sid. Bokforlaget Libris, Orebro 1999.

Internationellt skrivs for nirvarande oerhort mycket i
ecklesiologiska fragor. P4 baksidan av en dansk bok
laste jag pastdendet att det varit den dominerande fra-
gestillningen i dansk teologisk diskussion under 1990-
talet. T Norge har flera arbeten utkommit. Inom Kyr-
kornas Virldsrdd har ecklesiologin blivit en huvud-
fraga. Inom disciplinen Kyrkovetenskap i Uppsala dr
de ecklesiologiska frdgorna i vid mening &dmnets
kdrna. | Lund har under 1990-talet utkommit flera
avhandlingar som speglar situationen, bland annat
Peter Bexells och Arne Rasmussons. Inom kyrkolivet
ser det emellertid annorlunda ut, trots enorma for-
andringar inom svensk kristenhet. Har tycks man und-
vika de principiella teologiska fragorna till forman for
en utpriglad pragmatism grundad pd sekelskiftets
individualism och privatreligiositet. Man kan fraga hur
det kommer sig.

Desto mer gladjande ar det nir Frikyrkliga Forsk-
ningsradet avsitter medel for ett projekt som fir nam-
net «Revisioning the Church» och nidr detta sedan
resulterar i en slutprodukt som boken «P3 spaning
efter framtidens kyrka».

Det ir innehallsligt lite svért att anmila de olika
bidragen tillsammans och det vore dumt att plocka ut
nédgot. Jag ska ddrfor sdga ndgot om vart och ett men
forst ndmna vad jag anser formellt skulle kunna vara ett
bidrag till hur man ger ut den hér typen av bocker.
Redaktoren har forsett varje uppsats med ett forord. satt
pé ett for uppsatserna avvikande sitt vilket gor det tyd-
ligt. Fororden blir platsen som ger boken progression
och sammanhang. Dir presenteras forfattarna men
ocksé viktiga informationer fran projektgruppens dis-
kussioner fér plats. Det gor att de olika bidragen rela-
teras till varandra och olika accenter och uppfattningar,
liksom Gverensstimmelser mellan forfattarnas uppfatt-
ningar, redovisas. Jag menar att den hér typen av forord
borde bli standard i olika typer av uppsatsbocker.

Av forfattarna stir Johnny Jonsson, Roland Spjuth,
Arne Rasmusson och Sune Fahlgren i en baptistisk tra-



dition och har pé olika stt anknytning till Orebro Mis-
sionsskola. Ola Sigurdson har sin bakgrund i EFS och
som ldrare vid Stockholms Teologiska Hogskola (Bap-
tistsamfundet och Missionsforbundet) och Klingert &r
prist i Svenska kyrkan av det mera hogkyrkliga snittet.
For alla forfattarnas bidrag géller att de, om 4n pa lite
olika sitt och i olika hog grad, markerar uppbrottet
fran 1800-talets missionsforeningsteologi respektive
1800-talets lutherdom. Hér finns egentligen mycket
lite utrymme for en liberalistisk individualism och for-
fattarna ar befriande frigjorda fran nedédrva férdomar
som annars inte sallan skiner igenom ocksa i den mest
frigjorda teologi. Den separation av andligt och
kroppsligt som i upplysningens efterf6ljd priglat s
mycket av protestantisk kyrkosyn ges inte mycken
chans i den hdr boken. Gemensamt menar forfattarna
att forsamlingen &r «gestaltningen av kristen tro», inte
ett forum for livsdskadning, de &r emot «privatreligio-
sitet och individualism» och vill utveckla «en kropps-
lig forstdelse av kyrkan» (s. 8).

Johnny Jonsson, Ett brev till en kvrka i kris — Lds-
ning av Efesierbrevet (s. 11-46) &r «en retoriskt upp-
lagd» (s.11) ndrldsning av de tre forsta kapitlen av bre-
vet. Det betyder att de presumtiva mottagarna av bre-
vet finns med i forstdelsesammanhanget. Lisningen 4r
mycket noggrant gjord med en rad intressanta iakt-
tagelser dér raden av ecklesiologiska temata klarldggs.
Det finns ingen anledning att referera dem hér — ldsa-
ren av boken kan tilldgna sig dem sjdlv. Ett par tankar
dock efter avslutad lasning: Kan det vara s att fokuse-
ringen vid ldsaren dnd3 inte dr invdndningsfri, hur
évertygande den 4n kan vara inom givna ramar? Ar det
inte si att lisningen av brevet skedde inom ramen for
det forsamlingsmote som bade var eucharisti. konci-
lium och agape? (Se tex. Matthias Klinghardt,
Gemeinschaftsmahl und Mahlgemeinschafi. Soziolo-
gie und Liturgie friihchristlicher Mahlfeiern, 1996.)
Det skulle varit intressant att fi en ldsning av brevet
ocksa utifran detta sammanhang. Det hade ocksa varit
intressant att stilla Johnny Jonssons tolkning av Efe-
sierbrevets kyrkosyn i relation till de ecklesiologier
som foretrids av andra forfattare i boken. Sa skriver
Jonsson t.ex. att «den lokala kyrkan #r en representa-
tion av den universella» i det brev han analyserar
(s. 38) medan Sune Fahigren nog anser att detta &r
oforenligt med frikyrklig ecklesiologi (s. 165 f.)

Ola Sigurdson, Kyrkan som de heligas samfund —
Pé vig mot en communio-ecklesiologi (s. 49-72) &r,
den forfattare som tydligast kan associeras med en
bestimd tradition. Om andra delar av boken represen-
terar en néstan total uppgorelse med 1800-talet, provar
Ola Sigurdson med hjélp av en av honom konstruerad
konfessionell teologi att skapa en kontinuitet som tar
till vara vissa virden; det viktigaste ar forsoket att eta-
blera en spanning mellan ordet och kyrkan genom att
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aterknyta till begreppet creatura verbi, att kyrkan dr
ordets skapelse och att man dirfor ockséd kan skilja
Evangelium och Kyrka at — &tminstone i princip. Dir-
med uppritthalles den nédvindiga skillnaden mellan
Gud och miénniska, mellan Guds handlande och min-
niskans handlande (forenklat uttryckt). Med denna
grundprincip i botten arbetar sedan Sigurdson med en
communio-ecklesiologi dar han vid konstruktionen tar
sirskild hinsyn till mojligheterna att grunda denna i
ldran om den heliga Treenigheten. Det ger honom moj-
lighet att distansera sig frdn ekumeniska enhetsmodel-
ler som kan synas alltfor uniforma till sin karaktér och
i stédllet véljer han en modell som han kallar «férsonad
méngfald». Resultatet blir en teologisk modell som,
liksom den kyrka som beskrivs, befinner sig «in via»
och som mera betonar kyrkan som skeende 4n som
gestalt (jfr Martin Honecker, Kirche als Gestalt und
Ereignis. Die sichtbare Gestalt der Kirche als dogma-
tisches Problem, 1963). Det ir ett viktigt bygge som
Sigurdson tecknar, men det 4r for mig inte helt 6ver-
tygande, kanske beroende av det ensidiga urvalet av
tyska auktoriteter vad giller tolkningen av reformatio-
nen och ibland franvaron av referenser till den diskus-
sion som finns om de begrepp som han anvinder.
Alltsa: Luthers bruk av formeln (begreppet?) creatura
verbi framstills alltfor sjalvklart och bestéimningen av
kyrkans kdnnetecken enligt reformatorisk teologi allt-
for okomplicerad. Nér man sedan kommer till formeln
«enhet i forsonad méngfald», som priglats av Harding
Meyer och som spelat en ganska stor roll i Lutherska
Virldsforbundets (LVF) sammanhang, borde vl for-
fattaren tminstone ndmnt att han anvinder den pé ett
sdtt som avgjort bryter mot Meyers. Och kanske skulle
de anviindningar av «evangelisk communio-ecklesio-
logi» som finns inom béde LVF och World Alliance of
Reformed Churches varit vird att som hastigast ta still-
ning till. Men, som sagt, en intressant modell.

Roland Spjuth, Detta dr min kropp — En teologisk
protest mot frilsningens forlorade kroppslighet (s. 75—
101) handlar om kyrkans och forsamlingens sociala
utgestaltning och 4r en uppgorelse med den liberala
och individualistiska tradition som priglar s& mycket
av modernt kyrkligt liv. Det &dr en hérd uppgorelse med
William James och Adolf von Harnack. Mot dessa siit-
ter Spjuth en egen lasning av dels 1 Korinthierbrevet,
dels Augustinus bekinnelser. James och Harnacks for-
sok att utifran olika forutséttningar skapa en religion
som passade det borgerliga samhillets krav pé privati-
sering och «férandligande» behdver inga kommenta-
rer. Spjuth tecknar bilden klart och entydigt. Resultatet
blev vad man med den tyske lutherske teologen
Edmund Schlink (som inte forfattaren refererar till)
skulle kunna kalla ecklesiologisk docetism. Mot detta
stdller Spjuth den paulinska uppfattningen av kyrkan
som den andligt-kroppsliga gemenskap som dr birare
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av frilsningen och forsoningen. Utifran tanken pa kyr-
kan som en social process kan han sedan begrunda den
som ett sakrament dar «Gud verkar i och genom krop-
pens karismatiska samspel» (s.89) trots kyrkans svag-
het och brister.

Ame Rasmusson, En gdng fanns inte det sekuldira
— Social teologi fran Ernst Troeltsch till John Milbank
(s. 105-130) &r det bidrag till antologin som ytligt sett
minst berdr ecklesiologiska fragor samtidigt som hans
kontrastering av Troeltsch och Milbanks kan ses som
grundldggande for mycket av den grundhéllning som
priglar boken. Rasmusson kritiserar vad han menar
vara Troeltschs projicering av «sin tids subjektiviser-
ande protestantism och kantianska kategorier tillbaka
pa Jesus och den tidiga kyrkan» (s. 117). I stillet fram-
for han tanken pd att kyrkan till syvende og sist ér en
alternativ social gestaltning som inte styrs av moderni-
tetens krav utan «den kristna kyrkans diskurspraktik»
(5.125), vad jag skulle kalla en fordjupad insikt i den
gudomliga uppenbarelsen.

Rune Klingert, Férsamlingens vardagsliv. —
Vision och verklighet i pastoral praktik (s. 133-151)
kan till dels ldsas som en tillimpning av tidigare
inldgg. Tyngdpunkten ir lagd pé ett sakramentalt for-
samlingsliv, lika langt borta frdn den protestantism
som sdg dagens ljus vid sekelskiftet 1800 som de flesta
andra bidragen. Kanske hade jag dock forviintat mig
en tydligare markering av den kyrkliga strukturens
betydelse. Bade i Spjuths och Fahlgrens bidrag finns
ett slags ambivalens till forhéllandet mellan mangfal-
den och enheten, mellan formen/kroppen och formens/
kroppens konkreta utgestaltning som i Spjuths fall for
honom ndrmare Harnack &n han sjélv anar, och som i
Sune Fahlgrens uppsats skapar problem som jag ater-
kommer till. Nidr man ldser Klingerts uppsats inser
man att den ekumeniska dialogen férmodligen dr den
enda vigen att «gora» teologi i dag. Jag menar inte att
en sidan dialog ér eller maste vara formell, men vil att
teologi maste skapas Over de gamla konfessionsgrén-
serna for att inte blir rekapitulerande och for att ndd-
vindiga staket ska finnas som utesténger konfessiona-
listisk godtycklighet. Klingerts medverkan i boken ar
ett tecken pa detta.

Sune Fahlgren, Men sd dr det inte hos er! — Teo-
logi for forsamlingens ledartjénster (s. 155-216) dren
omfattande och genomarbetad uppsats om «ledartjans-
ter». Fahlgren foljer i stort sett tva teologer, den ame-
rikanske mennoniten John H Yoder, ldrare vid ett
romersk-katolskt universitet i USA (dod 1997) och den
engelske baptisten Paul Fiddes. Vad jag vet &r det forsta
géngen dessa internationellt mycket uppmérksam-
made teologer introduceras for en svensk publik. Det
grundlaggande ecklesiologiska perspektivet i Fahl-
grens arbete tar sin utgangspunkt i det korporativa som
birande moment och hermeneutisk princip. Sérskilt

viktigt tycker jag att det blir i hans behandling av det
allmédnna pristadomet som ecklesiologisk kategori.
Med hinvisning till framf6r allt Yoder aktualiseras dér-
med ocksa offerteologin pa eft intressant sétt. Den
praglar ocksé Fahlgrens syn pa ledarskap och auktori-
tet. Intressant dr ocksa hans framstéllning av problemet
funktion-ontologi, karisma och institution, sirskilt i
forhallande till ordinationen, liksom avsnittet om for-
samlingsmotet som sakrament. Genom sin diskussion
med Yoder och Fiddes har han littare att hantera den
ecklesiologiska strukturproblematiken in flera andra
medverkande. P4 en punkt blir det emellertid besvar-
ligt for honom. Jag nidmnde det i samband med min
alltfor korta introduktion till Johnssons bidrag, ndm-
ligen frdgan om det lokala och det universella.

«P4 spaning efter framtidens kyrka» &r ett tungt inldgg
i vad som dtminstone borde vara en omfattande diskus-
sion om det kristna livet och tron, som inte finns utan
den konkreta kyrkan och forsamlingen. Projektet
«Revisioning the Church» avslutades med ett sympo-
sium i Stockholm i februari 1999, dokumenterat i
temanumret «Ecklesiologi, forsamling och kyrka» i
Tro & Liv nr 2/1999. Hir dterkommer alla forfattarna i
den hir anmilda boken med ytterligare intressanta
bidrag och temanumret kan med fordel ldsas tillsam-
mans med boken.

Sven-Erik Brodd

Nils Kristenson: Réiidda familjen. Kristen opinions-
bildning i befolkningspolitiska och sexualetiska fragor
under 1930-talet (Studia  Historico-Ecclesiastica
Upsaliensia 39). 235 sid. Acta Universitatis Upsalien-
sis, Uppsala 1997.

Under de senaste &ren har en ny debatt uppstétt kring
vad som egentligen hdnde nir det svenska vilfirds-
samhiillet bérjade byggas. Olika aspekter pa atgérder
och ingrepp i ménniskors frihet har aktualiserats kring
frdgor om befolkningspolitikens tvéngssteriliseringar
och liknande. Nya genomgéangar av arkivmaterial har
uppenbarat nya fakta som avsldjar det som idag anses
som sprickor i ménniskosynen hos samhillsbyggets
praktiker. Att en teologisk avhandling framldggs som
belyser motsvarande tidsperiod far da anses vara hogst
vialkommet.

Nils Kristenson, prist och doktorand i kyrkohisto-
ria i Uppsala, dgnade en stor del av sin fritid under
manga &r it att samla material, studera och analysera
den kristna diskussionen kring befolkningspolitiska
fragor under 1930-talet. Nar han, nagra veckor fore sin
70-3rsdag, dog i april 1997 var avhandlingen i stort sett
fardig och disputationsdatum var bestamt. Tyvirr fick



han inte glidjen att sjilv offentligt forsvara slutsat-
serna av sin forskning. Avhandlingen har dock gjorts
fardig med bistdnd av hans maka Inga samt nagra kol-
legor och publicerats postumt.

Det &r ett stort och omfattande material som Kris-
tenson gdtt igenom. Inom Svenska kyrkan giller det
Forsamlingsbladet, Svensk Kyrkotidning, Var Lésen,
Kvrka och Folk samt Budbdraren. Frikyrklig press
som finns med dr Missionsforbundet (SMF), Vecko-
posten (SB), Missionsbaneret (OM), Svenska Séiinde-
budet (MK), Stridsropet (FA), Evangelii Hérold (PR)
samt Frikyrklig Ungdom och Svenska Morgonbladet.
Dessutom ingdr de samfundsmissigt obundna tidskrif-
terna trdn KFUM och KFUK och Forbundet for Kris-
tet Samhillsliv samt tidningarna Broderskap och Reli-
gion och kultur. Bredden ir séledes stor och olika
tromhetsriktningar r representerade.

Efter ett bakgrundskapitel som introducerar ett
samhille i omvandling samt det kyrkliga ldget tas ut-
géngspunkten i Alva och Gunnar Myrdals bok Kris i
befolkningsfrdgan som utgavs forsta gangen 1934 och
sedan kom i ndgra ytterligare upplagor. Kristenson
redogor pa ett intressant sitt for den samtida diskussio-
nen samt Myrdals stdndpunkter som ju uppfattades
som kontroversiella av médnga. I det foljande kapitlet
gdr han sedan igenom hur man inom Svenska kyrkan
och frikyrkorna diskuterade befolkningskrisen och
makarna Myrdals recept for forindring. Hér lyfter han
fram inte minst Arvid Runestam som pa ett mycket
aktivt sétt gav sig in i debatien, bade offentligt och pri-
vat med Gunnar Myrdal. Kristenson menar sig ocksé
kunna visa att den tredje reviderade upplagan av Myr-
dals bok (utgiven 1937) paverkats av dessa samtal och
debatter och att makarna Myrdal da. tydligare iin i for-
sta upplagan, talar om vikten av att vdrna familjelivet.

Aterstoden av avhandlingen refererar sedan kyrk-
lig och frikyrklig debatt i ett antal fragor som var aktu-
ella under 1930-talet.

Freuds lira och psykoanalysen uppfattades av
madnga kristna som ett hot, inte minst nir den kombi-
nerades med «naturalismen» som bland annat fore-
sprikade ett friare sexualliv, illustrerat till exempel i
romaner av Artur Lundkvist. Kristenson visar att det
bland de kristna fanns savil tydligt avstindstagande
som mer nyanserade beddmningar. Med tiden inlem-
mades sedan psykoanalysen som ett redskap i sjdlavéar-
den, inte minst inom St. Lukasstiftelsen.

En annan debatt gillde frigan om den kristna
moralen duger i ett modernt samhélle. Hér visas pa hur
angrepp fran Torsten Fogelqvist och Carl Bjorkman
bemd&ts, framst av Torsten Bohlin.

Hur man ska forhélla sig till den framvixande nya
sexualmoralen var ocksa ett stort diskussionsimne i
den kristna pressen. Nir nya former av ungdomsarbete
véxte fram och pojkar och flickor blandades savil i
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skola som i andra grupper aktualiserades frégorna pa
ett starkare sétt @n tidigare. Arvid Runestams bok om
sexualetik lyfts fram som ett exempel, och Kristenson
visar p& de spanningar som fanns savil inom Svenska
kyrkan som inom frikyrkorna, ofta melian en aldre
generation och de yngre akademikerna. Han visar
ocksd hur man inom ramen f6r Sigtunastiftelsen ord-
nade kurser for att handleda ménniskor i undervis-
ningen kring sexualfragorna. Redovisningen av det
empiriska materialet avslutas med en genomgéng av
debatten kring preventivmedelslagen och abortfrigan.
I en slutsummering diskuterar sedan Kristenson
sina resultat. Han visar tydligt och overtygande hur
engagerat manga kristna deltog i debatterna under
1930-talet, vissa genom att ta avstand och tala om seku-
lariseringens negativa foljder, andra genom att frejdigt
kasta sig in i debatterna och utifrén en kristen grundsyn
argumentera for vad som borde behallas och vad som
borde férandras. Samtidigt som man fastholl vid dkten-
skapet betydde psykologin mycket fér omprovningen
av sexualiteten och accepterande av familjeplanering
inom dktenskapet. Kristenson visar att det inte fanns
nigra stora skillnader mellan svensk-kyrklig och fri-
kyrklig héllning nér man utmanades av utvecklingen i
samhillet, snarare fanns det inom respektive grupp en
mangfald av synsitt. Den oenighet som fanns forekom
snarare inom samfunden @n mellan dem.
Avhandlingens styrka &r dels den gedigna genom-
gdngen av ett stort killmaterial och dels att den sa tyd-
ligt sitter in den kristna opinionsbildningen i dess
samhilleliga kontext. Det &r ocksa intressant att notera
att kontakterna mellan Runestam och Myrdal ledde till
nya betoningar t senare upplagor av Kris i befolknings-

friagan. Det bor dock betonas. vilket ocksa Kristenson

gor, att det som refereras dr material som 4r publicerat
och till storsta delen skrivet av ledande personer i kyr-
korna. Det dr svért att sikert veta hur representativa de
var i forhdllande till vad «vanligt folk» tyckte. Det &r
mojligt att forfattaren, om han fatt tid. ytterligare hade
kunnat utveckla analysen. En ytterligare korrekturlis-
ning av boken hade dessutom inte skadat, synligt i ett
antal felstavningar samt andra formaliafel.

1930-talet var pd ménga satt ett decennium da
mycket forandrades i det svenska samhaillet. En allt
starkare pragmatisk utgdngspunkt, utformad med hjilp
av psykologiska och socialvetenskapliga fakta och for-
nuftsméssigt styrda vérderingar, ersatte successivt en
tidigare lagstiftning ddr Guds bud spelade avgorande
roll. Kristensons avhandling bidrar till forstaelsen av
hur samtida kristna méanniskor bedomde utvecklingen
och vilka bidrag man gav till den. Den visar att frukten
av en «pristgérdsdoktorands» arbete (Kristenson har
genomfort sitt arbete under fyra! professorers succes-
siva handledning) kan bli mycket virdefullt. Nyfikna
lasare kan 1 avhandlingen finna en guldgruva av mate-
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rial, och liknande studier pa andra decenniers diskus-
sion skulle sdkert kunna bidra till intressant kunskap.

Bjorn Cedersjo

Modern svensk teologi — stromningar och perspektiv-
skiften under 1900-talet. 434 sid. Verbum, Stockholm
1999.

Upplysningen, pastod Kant, dr «ménniskans uttride ur
hennes sjdlvforvéllade omyndighet», dvs. modet att
gora bruk av siit eger forstdnd. Far jag be ldsaren
notera detta «sitt eget» infor fortséttningen? Bonhoef-
fer spann sedan vidare pa detta tema och analyserade
den myndigblivna virlden. Med ett relativiserande
uttryck har vi lirt oss att kalla den for den moderna
virlden eller moderniteten. Under detta namn har den
varit foremédl for en omfattande debatt de senaste
decennierna. Dirfor dr det intressant att den svenska
teologins forhéllande till moderniteten nu ocksd blir
amne for en volym.

Redaktorerna for antologin Modern svensk teologi
— stromningar och perspektivskiften under 1900-
talet, Lars Lindberg och Gert Nilsson, gor ocksa de i
ett forord ett forsok att definiera moderniteten. Detta
bér de ha berom for. Att borja med att precisera det
man skall diskutera ar en god vana; och i synnerhet ett
s4 diffust begrepp som moderniteten behover fastare
konturer for att kunna behandlas (i den man man nu
kan konturera moderniteten). Didremot syns mig deras
definition vil tunn, for att inte séga spinkig. Moderni-
teten priglas salunda enligt redaktorerna av att «mén-
niskan tror sig, enbart med fornuftets hjdlp, kunna f3
fram en objektiv, universellt giltig upptattning om livet
och tillvaron». | samband hirmed nimns en «utveck-
lingstro och vetenskapstro». — Lisaren kan ju jamfora
med Kant och sjilv fundera pd om négot fattas.

Nu vill jag hdvda, att denna otillfredsstillande
definition av vad som priglar den virld vi lever i, i slut-
dndan leder till en bristande sjilvforstdelse, som far
konsekvenser for flera av bidragen i antologin.

Antologin tar alltsd upp modern teologi. Syftet ar
att ge ett «perspektiv pd dagens teologiska arbete och
debatt i Sverige». Med modern teologi avses en teologi
som inte stiller sig avvisande till moderniteten och
nojer sig med att «upprepa géngna tiders teologiska
standpunkter». — Det 4r, i forbigdende sagt, svért att
forstd varfér Folke T Olofsson far lov att medverka
med en artikel om hogkyrklighetens teologi, ndr han
klart och tydligt deklarerar att hogkyrkligheten tar
avstdnd frin moderniteten och i stéllet ser som sin upp-
gift att «troget vidarefora traditionen», dvs. just dér-
med «upprepa géngna tiders teologiska standpunkter».
Kanske hiinger det samman med forordets bekénnelse

till pluralism och méngfald i det teologiska samtalet,
som visserligen rimmar illa med det snédvare urvalskri-
terium som déir samtidigt uppstalls?

Det dr uppenbart att svensk teologi i gemen &r
modern teologi och vill vara modern. Mot bakgrund av
att moderniteten ségs innebira rationalism och naiv
vetenskapstro 4r det emellertid svart att begripa
podngen i denna lojalitet. Har visar sig den tunna defi-
nitionen av moderniteten skapa problem for sjdlvfor-
staelsen. Saken blir knappast klarare av att svensk teo-
logi s& gérna ocksa vill vara post-modern och tillgodo-
rikna sig konsekvenserna av «fornuftets kris».

Vad #r det da for historiskt perspektiv som erbjuds
till fromma for «dagens teologiska arbete och debatt»?
Ur de nio bidragen till antologin stiger en tdmligen
enhetlig bild fram av utvecklingen inom 1900-talets
teologiska tinkande: Fran det tidiga 1900-talet som
dominerades av Billing och Séderblom, éver mellan-
krigstidens misslyckade «kyrkorendssans», teoretiskt
ledd av Nygren, till de konkurrerande utvigar som
anvisades av Wingren och Uppsalaskolan under efter-
krigstiden. Dédremot ligger de sista decennierna fortfa-
rande i dagens skugga. Som efterhidngsna flugor surrar
emellertid orden postmodernism och feminism nér
tidsldget i slutet av 1900-talet diskuteras. Dessutom
kan man av det personregister som mycket fortjénst-
fullt har fogats till boken utldsa vilka som har kommit
att ingd i 1900-talets svenska teologiska kanon. Flest
omnimnanden fir (i bokstavsordning!) Gustaf Aulén,
Anton Fridrichsen, Anders Nygren, Nathan Soder-
blom och Gustaf Wingren. Och visst &r det signifika-
tivt att Ingemar Hedenius ocksd hor till denna klass?
For den historiskt intresserade har Bjorn Skogars inle-
dande allménna dversikt och Birger Olssons skildring
av exegetikens foridndringar och faser mest att ge. De
foljande bidragen ir, ur denna synvinkel. mer proble-
matiska; jag aterkommer till det. Som historiebok kan
den, lidst med urskiljning, komplettera Skogars Viva
vox och den akademiska religionen och Ola Sigurd-
sons Karl Barth som den andre.

Artiklarna i antologin dr genomgéaende priglade av
ett akademiskt och «internalistiskt» perspektiv. Fa for-
sOk gors tyvirr att sétta svensk teologi i relation till
ndgon annan historisk kontext. Det som man i bak-
sidestexten klagar over, att «den nutida svenska teolo-
gin och religionsvetenskapen ofta varit indtvént akade-
misk eller inomkyrklig», manifesteras icke desto min-
dre i denna bok. Den utveckling mot specialisering och
vetenskaplighet, som Birger Olsson noterar for bibel-
forskningens del, har uppenbarligen satt sin prigel pa
svensk teologi i sin helhet. P4 detta hade inte varit
nagot att anméarka om det hade handlat om universitets-
discipliner som t. ex. neurobiologi eller fonetik. Men
teologin gor inte bara ansprak pa att vara «lira» eller
vetenskap utan ocksd «tal» om Gud, att pa ndgot sétt



delta i det offentliga samtalet. Med tanke pa denna upp-
gift dr det anmiérkningsvirt att svenska teologer under
1900-talet inte har haft ngot att siga om de erfarenhe-
ter som minskligheten har gjort under seklet och att
man i sitt tinkande inte 1atit sig storas av varken virlds-
krigen eller diktaturerna, judeutrotningen eller gulag.

Onskemélet att bidra med ett historiskt perspektiv
till den teologiska debatten stér i strid med en demon-
strerad ovilja att féra en dialog med det forflutna. Bak-
sidestextens l6fte om att forfattarna forsoker «forstd
den svenska teologiska utvecklingen under 1900-talet
frdn Nathan Soderblom till drhundradets slut» har
mycket liten tickning i boken. Forfattarna har enligt
forordet uppmuntrats att utgé fran sin egen «forforsta-
else» av svensk teologi under 1900-talet. P4 detta ir
ingenting att anmirka. Har har vi det inledande steget
i tolkningsprocessen. Det 4r nidr man utifrin denna for-
forstdelse skall g& texten till métes som det brister.
Som jag ser det, gors aldrig ndgot seriost forsok att for-
std den historiske Andre, eller att etablera en historisk
horisont. I boken méter en instillning som har bers-
ring med den tidigare diskuterade moderniteten, ndm-
ligen en normativ subjektivitet, i forordet uttryckt som
att «driva sin egen linje». Hér kan vi ater anknyta till
Kants definition av upplysningen: bruket av sitt eget
forstand. Subjektiviteten har dock i det hér fallet tappat
den nddvindiga spinning till objektiviteten, om vilken
Kant var medveten. Forfattarens stindpunkt har upp-
hojts till norm. Moderniteten spelar upp sin monolog.

Man kan dirf6r utan dverdrift hdvda att det 4r den
moderna teologin som i denna antologi skriver sin
egen historia i sjdlvrattfirdigande syfte; den «driver
sin egen linje».

Den linje som utmirker efterkrigstidens teologi ér
forvisso helt modern ocksa till sitt innehdll. 1 enlighet
med Kants upplysningsdefinition engagerar man sig i
det fornuftiga subjektets emancipation. Det sker under
beteckningar som feminism, vetenskap (n. b. av ett
visst slag), multikulturalism («pluralism») och befriel-
seteologi, vad man med ett #lsklingsord kallar for
«utmaningar». Inriktningen 4r ndrmast kulturradikal.
Vilken &sikt man dn méa ha om dessa fenomen s ir det
pafallande att det dr det sekulariserade samhéllets
agenda som styr det teologiska tinkandet efter kriget.
Teologin bestdms med andra ord av yttre faktorer, lik-
som vore den ett livlost ting. Den saknar vad som
kunde kallas for «inre form», en egen vital princip. Det
ar mot denna bakgrund inte férvanande att svensk teo-
logi i stigande utstrickning pd 1900-talet har kénne-
tecknats av daligt sjalvfortroende. NAagra citat frén
antologin kan belysa vad det 4r fragan om: «Kristendo-
men &r aldrig ndgot i sig», hiivdar Gert Nilsson, den
«stdr alltid i en bestdmd relation till samtiden». Anders
Jeffner vinder sig mot en deskriptiv teologi, inte for att
den inte fullgor sitt teologiska uppdrag, utan for att den
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sviker «vetenskapens [!] uppgift». Anne-Louise Eriks-
son uppfattar den feministiska teologin som «en del av
den feministiska rorelsen». Slutligen foresprakar
Hakan Eilert en komplettering av kristendomen med
element frén andra religioner «f6r att mota de inviter
som New Age-rorelsen star for».

I forhallande till historien innebér den moderna lin-
jen en avgrinsning gent emot 30-, 40- och 50-talens
nya kyrklighet, eftersom den Overbetonade kyrkans
roll och inte accepterade kvinnliga préster (Bjorn Sko-
gar), och i synnerhet Nygrens teologi, for att han Gver-
betonade det kristna pA bekostnad av det allmin-
minskliga (Gert Nilsson) och av andra religioner
(Hakan Eilert). Dessa icke-individualistiska och kon-
fessionella teologier ligger bortom horisonten for den
mo-derna teologi, som préglar denna bok. Over huvud
taget dr det anmérkningsvért hur efterkrigstidens teo-
logi i ménga fall har gjort en retritt till det tidiga 1900-
talets liberalteologiska position. Skogar framhaller, i
Overensstammelse med detta monster, hur modern Bil-
ling ir i jdimforelse med Nygren. Orsakerna till denna
retritt hade man gérna velat se diskuterade i denna vo-
Iym. Men det forutsitter en verklig dialog med histo-
rien, ddr man #r beredd att sdtta sin egen stdndpunkt pa
spel. Se dir en «utmaning» for modern svensk teologi!

Jonas Hansson

Gosta Wrede: Origenes om grunderna och mdlet. Intro-
duktion—oversdttning—kommentar (Uppsala Studies in
Faiths and Ideologies 6). 126 sid. Uppsala 1997.

De yttersta tingen intresserar alltjimt vida kretsar.
Samtidigt som docent Wredes studie om eskatologin
hos Origenes utkom i Sverige, pagick en tidvis het
debatt kring pastor Kyllidinens bok «Alla kommer till
himlen» (pa finska) i Finland. I grund och botten dis-
kuterar bdda bockerna samma problematik, dvs. frals-
ningens mdjlighet och fortappelsens omojlighet, men
forfattarna har valt helt skilda sitt att presentera sitt
drende. Som den forskare han dr studerar Wrede pro-
blemet historiskt, med Origenes som centralfigur,
mellan Kylliainen «férkunnar» sin syn i eget namn.
Men sé har ocks& mottagandet av bockerna veterligen
varit hogst olik: Wredes studie bedoms som en popu-
lariserande vetenskaplig studie, medan Kylliainens
bok bedémdes av Helsinfors domkapitel — och foran-
ledde «sjilavardande samtal» mellan forfattaren och
biskopen!

Boktiteln anger, att innehallet skall gélla Origenes
syn pd «grunderna och malet». Det som titeln inte
anger 4r, att Origenes #r insatt inte minst i den svenska
helvetesdebattens kontext, och dérfor syftar forst och
framst till att forstd apokatastasis-larans grunder.
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Wrede har fordjupat sig grundligt i Origenes texter,
forst och framst kristenhetens «forsta dogmatik» dvs.
De principiis (pé grekiska Peri arkhon) samt konsulte-
rat en ansenlig méngd Origenes-forskare i drendet.
Genom att insitta apokatastasis-ldran (ldran om all-
tings aterstillelse i evigheten) i ett vidare samman-
hang, alltsd i Origenes tinkande som helhet, pdvisar
Wrede att nimnda ldra 4r en logisk foljd av kyrko-
faderns helhetsaskadning. For att n detta méal Sversét-
ter han inte mindre &n ett sjuttiotal sidor av De princi-
piis till svenska! [ samma anda har tidigare t.ex. F.-H.
Kettler resonerat i skriften Der urspriingliche Sinn der
Dogmatik des Origenes (1966). Det &r ju att mérka, att
Origenes sjdlv inte presenterar apokatastasis som
négon ldra, utan som en vetenskaplig teori pa en punkt,
dér kyrkoldran lamnar rum for diskussion. Vidare bor
sdgas, och det tycker jag Wrede inte sdger klart nog, att
helveteslaran och apokatastasis inte utesluter varandra
enligt Origenes teori, utan de kompletterar varandra.
Forst efter ett antal eoner eller «evigheter» dr de for-
tappade mogna for Guds rike.

1 friga om apokatastasens vara eller inte vara i
Origenes teoribildning 4r det svért att invinda mot
Wredes resonemang. Han har beaktat de textkritiska
problemen kring De principiis, vilka dessvirre i syn-
nerhet berdr avsnitt som behandlar protologi och eska-
tologi. Det storsta fragetecknet i Wredes studie giller
en aspekt i forstdelsen av apokatastasis. Ar det friga
om en rent andlig tillvaro, eller en kroppslig existens
av ngot slag? Wrede betonar 6verraskande starkt det
forra alternativet, men frigan dr, om detta &r riktigt.
Referenserna pa s. 99 (not 286) tyder snarare pi mot-
satsen! Det &r mojligt, att kyrkofidernas besynnerliga
terminologi paverkat resonemanget. Nir Tertullianus,
ndstan samtidigt med Origenes, beskriver sjilens
egenskaper i De anima, later han den vara osynlig for
fysiska 6gon, till fargen eterisk dvs. ljus men med form
och gestalt (corporales lineas). Origenes beskriver
kroppen vid uppstandelsen genom att sdga, att den &r
osynlig for fysiska 6gon, eterisk och har form (pa gre-
kiska: eidos). Hur skall en dylik tillvaro betecknas,
som immateriell eller inte? Materien kan ju inte forgas,
hiavdar Origenes upprepat i De principiis. Ytterligare
anser han, att enbart Treenigheten 4r helt okroppslig
— andra varelser har ndgot slag av kropp. Enligt Hie-
ronymus resonerade Origenes i andra skrifter om
meningslosheten med matspjilknings- och kdnsorgan
i evigheten; men det resonemanget 4r vil meninglost
om ingen som helst kropp kommer i fraga? Ocksa
modernt kristet sprakbruk har svéarigheter med det
paulinska uttrycket «andlig kropp» (1 Kor. 15:44) —
vad betecknar «andlig» i detta sammanhang? Origenes
tolkning, enligt vilken tillvaron i evigheten tillbringas
i eteriska kroppar ronte starkt ogillande vid kyrkomd-
tet i Konstantinopel 553 (det tionde anatemat).

Det tredje fornkyrkliga eskatologiska alternativet,
annihilationslaran, behandlas begripligt nog inte i
Wredes bok. Det dr uttryckligen om apokatastasis-
liran som det heter, att «uppslaget lamnar somliga
ingen ro» (s. 114). Men eftersom debatt efterlyses, kan
det vara pa sin plats att pAminna om detta alternativ,
inte minst enér det trots allt har mycket starkare stod i
kyrkliga kéllor @n apokatastasis-ldran. Under det andra
drhundradet forefaller det ha funnits atskilliga kristna
ldrare som holl sig med uppfattningen, att de gudlésa
inte uppstdr overhuvudtaget, utan «gar forlorade» i
helt konkret mening. Laran, som alltjimt omfattas av
en del samfund, kan eventuellt 16sa en del problem
som ir forknippade med helvetesldran, om ocks3 inte
lika radikalt som ldran om allas frilsning.

Gunnar af Héllstrom

John Milbank, Catherine Pickstock and Graham Ward
(ed.): Radical Orthodoxy: A New Theology. x + 285
sid. Rourledge, London och New York 1999.

Radical Orthodoxy: A New Theology lyder den tim-
ligen uppseendevickande titeln pid en nyutkommen
antologi, signerad cambridgeteologerna Milbank,
Pickstock och Ward. Boken dr tematiskt upplagd och
bestar av tolv uppsatser, vars forfattare samtliga i
storre eller mindre utstrackning dr knutna till Cam-
bridge. Att den dr «very much a Cambridge collection»
framhdlls ocksé i forordet, ndgot som ger boken karak-
tir av ett manifest for de aktuella tinkarnas teologiska
profil. Den ansats som forenar dessa «radikal-orto-
doxa» teologer dr strivan att atererovra vérlden fran
den sekularism som under flera sekel oemotsagd tilla-
tits definiera omréden sdsom kunskap, sprik, politik,
estetik. sexualitet, kroppen, etc. Presenterad 16sryckt
fran nirmare beskrivning tycks ansatsen som gjord fér
att misstolkas som en bakdtstrivande «nostalgi for det
premoderna». Detta ir emellertid langt ifrén forfattar-
nas drende. [ ett forsta led bor de snarast placeras in i
den postmoderna filosofiska tradition som striicker sig
fran Nietzsche via Heidegger fram till det senare 1900-
talets franska ténkare. I ett andra led inser man dock
snart att man med detta sagt bara ndtt halvvégs i deras
teologiska foretag. Mer preciserat, sd begagnar de sig
av det skarpsinne med vilket de postmoderna filoso-
ferna avtickt modernitetens mindre vackra sidor, utan
att ddrmed stdmma in i de nihilistiska tendenser som i
slutindan gédrna gor sig géllande hos flera av postmo-
dernismens talesmén.

Andra influenser som bor nimnas ér den franska
nouvelle théologie, liksom den barthianska neo-orto-
doxin, vilket delvis forklarar beteckningen ortodoxi.
Hir bor dock framhadllas den kritiska horisont man



intar gentemot dessa teologier. I synnerhet inom den
senare traditionen finns en tendens att undandra teolo-
gin «medling» genom 6vriga kulturella och kunskaps-
miéssiga sfdrer genom att etablera en isolerad autonomi
for teologin, varmed 6vrig kunskap betraktas som teo-
logiskt oantastbar inom sina respektive sfarer. P&
denna punkt 4r den radikal-ortodoxa rérelsen niarmast
den motsatta, d4 den just syftar till att dterféra den teo-
logiska diskursen till omriden dir teologin sedan sekel
varit stillatigande. Denna rorelse belyses ytterligare av
den mening — eller snarare de meningar — man ldg-
ger i beteckningen radikal. A ena sidan avser man hir
en atererdvring av forlorade patristiska och medeltida
rotter vilka ger en kraftfull arsenal for en radikal kritik
av modern kultur, filosofi, politik, etc. A andra sidan
finns det en orsak till att en stor del av den klassiska
teologin kom att duka under i métet med den moderna
kritiken, ndgot som ger anledning att samtidigt
omprova den egna traditionen. Vad det handlar om &r
att avtdcka en kristendom som aldrig tillrackligt for-
stod sig pd att virdesitta den medlande och participa-
toriska dimensionen i den gudomligt-ménskliga rela-
tionen, och dirmed sjilv bir ansvar for tskilliga av
modernitetens mer bittra frukter. Forst sedan man gjort
detta kan man vidta sokandet efter en mer sann kristen-
dom: «[O]nce one has realised, ... that sexual purita-
nism, political disciplinarianism and abuse of the poor
are the results of a refusal of true Christianity ..., one
is led to articulate a more incarnate, more participa-
tory, more aesthetic, more erotic, more socialized,
even more Platonic Christianity» (s. 3).

Personligen ser jag ménga fortjanster med en bok
som denna, men far hir ndja mig med att lyfta fram
tva. For det forsta sittet att forhalla sig till rationalitet.
Det finns ofta en frestelse hos teologer som arbetar i
den negativa traditionen — vilket dessa teologer i flera
avseenden gor — att stilla tro mot vetande, Jerusalem
mot Aten, och dirmed fjdrma sig frin vad som uppfat-
tas som fornuftets domin. Varje sddan tendens avvirjs
emeliertid kraftfullt i Radical Orthodoxy. Sedan mo-
dernitetens objektiva fornuft tvingats abdikera och den
intellektuella virldskartan ser annorlunda ut foreligger
en omfattande uppgift att p& nytt se over teologins for-
stielse av vad det innebir att vara, att veta, att for-
nimma, att tro, och inte minst dessa akters inbdrdes
forhdllande. Det dr detta slags fragor som behandlas
utifrdn en rad olika aspekter i bokens uppsatser, var-
med ett antal seglivade dikotomier ssom tro—fornuft,
ande-natur, religion-vetenskap pd ett valkommet siitt
bryts isdr och problematiseras.

Ett annat mycket uppskattningsvirt drag dr den
vindning som foretas mot den fenomenala, sinnliga,
eller om man s& vill kroppsliga verkligheten, som sitet
for all sann gudskunskap. Detta inte minst av det skilet
att forfattarna som just ndimnts star i en teologisk tradi-
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tion dir stark betoning lagts vid Guds alteritet. Hir dr
det emellertid av vikt att understryka att man langt-
ifrdn avser tona ner Guds alteritet. Som jag redan
antytt anser sig dessa teologer snarare radikalisera &n
vedersaka neo-ortodoxin. Den kritik man riktar, vilken
naturligtvis i dn hogre grad faller ut mot den liberal-
teologiska traditionen, 4r att man helt och hallet over-
14tit bestimmandet av véra ontologiska och epistemo-
logiska kategorier at en sekuldr humanism och sedan
rittat sig dérefter, varmed man pd forhand inskrénkt
vad vi faktiskt kan séga och veta om Gud. Kontentan
av detta teologiska misslyckande att definiera «vara»
och «kunskap» dr att den teologiska skillnaden, Guds
radikala annanhet, aldrig kan bli uttryckbar annat dn
genom att reduceras till dndliga ménskliga kategorier.

P3 ett stundom nirmast provokativt sitt ger sig
bokens forfattare sdledes i kast med att artikulera en
teologisk tydning inom en rad olika filt. P4 estetikens
omréde utmanar Phillip Blond och Frederick Christian
Bauerschmidt véra invanda kategorier att forstd per-
ception, nérmare bestamt forestéillningen att den verk-
lighet vi omedelbart varseblir ar all verklighet som
finns. Detta dr samtidigt att berdva verkligheten varje
form av idealitet bortom vad det transcendentala med-
vetandet formdr tillskriva den. Mot detta foreslas en
«hogre estetik» dér realitet och idealitet fors samman,
varmed den faktiska tillvaron aterges sin integrala god-
het, skonhet och sanning. Teologiskt sett innebér detta
att den fenomenala verkligheten forstds som den
«medlande kroppen» for Gud, som den plats dir Gud
viljer att uppenbara sig for oss. Aven uppenbarelse fir
— eller snarare drerfér, vilket John Montag argumen-
terar for i sin uppsats «Revelation: The False Legacy of
Sudrez» — déirmed en innebord som stér i kontrast till
den moderna. Snarare dn att beteckna en omedlad
manifestation av Gud som bryter in frin en frimmande
verklighet, handlar uppenbarelse om en vidgad och
fordjupad mangfald av meningar i ett polysemiskt uni-
versum. Andra inslag som fortjinar ett omndmnande
dr Wards minst sagt egenartade kristologi i «Bodies:
The Displaced Body of Jesus Christ», samt Gerard
Loughlins artikel «Erotics: God’s Sex», dar den sist-
namnda hor till det mest kiirnfulla jag hittills ldst inom
omrédet fran ett teologiskt hall.

Dessa fortjinster till trots, skall jag inte sticka
under stolen med att det finns &tskilliga drag i Radical
Orthodoxy som jag betackar mig for. Ett genomgaende
drag hos flera av forfattarna dr tendensen att utifran
enskilda texter eller teorier filla svepande omdémen
Over hela kulturer eller epoker, alternativt att reducera
komplexa historiska och kulturella processer till effek-
ter av en specifik historisk hindelse eller text. Inte helt
sdllan fir man exempelvis intrycket att hela moderni-
tetens baksida dr en mans verk, ndrmare bestimt Duns
Scotus. Detta leder mig direkt vidare till en annan pro-
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blematik, nidmligen frigan huruvida moderniteten
overhuvudtaget var ndgot annat dn en enda stor bak-
sida eller felutveckling? Personligen betvivlar jag inte
uppriktigheten i redaktorernas explicita forkastande av
varje form av enkelsparig nostalgi for det premoderna.
Likvil efterlyser jag ofta en storre nyansering i det sétt
pa vilket man talar om samt forhéller sig till moderni-
teten. Aven i andra sammanhang saknar jag firgrike-
dom i resonemanget. Alltfor ofta tycks verkligheten
reducerbar till svartvita dikotomier: Den kristna
gemenskapen versus Leviathan. den kristna ontologin
eller berittelsen versus all ovrig ontologi, for att
nidmna ett par exempel. Tyvérr tar denna ofta oreson-
ligt polemiska attityd udden av dvertygningsformagan
hos flera av de mycket djupsinniga och tankevickande
resonemang Radical Orthodoxy bjuder pa. Eller lat
mig vinda pa det och sdga att mycket skulle vara vun-
net for radikal-ortodoxins del om man praktiserade ett
storre inkdnnande infor den historiens och verklig-
hetens komplexitet som man i sitt teologiska program
syftar till att stilla i férgrunden.

Jayne Svenungsson

Cristina Grenholm: Barmhdirtig och sdrbar. En bok om
tro pd Jesus. 125 sid. Verbum, Stockholm 1999.

Nir jag borjat lisa denna uppslagsladdade och rappt
skrivna bok, méste jag fortsitta i ett svep. Den redovi-
sar reflexioner och val en ménniska anses ha anledning
att préva i samband med kristen tro, som i CG:s fall
ligger mitt i nuets andedrikt och materia. P4 néstan
varje rad trader hon triffande och originella iakttagel-
ser, som far lisaren att tinka till sjidlv och kanske
invinda. Som teologisk ir boken ovanlig pa tva siitt:
den dr skriven pé langt avstand fran brukliga begrepp
och abstraktioner, dessutom #r den mycket personlig
och utlimnande.

CG proklamerar i forordet: «I den hér boken berit-
tar jag om min tro pa Jesus pa mitt sitt.» (s. 8). Person-
lig erfarenhet blir en nyckel, mycket viktig men inte
den enda, for beskrivningar av den kristna trons virld
med fokusering pd Jesus. Enligt min mening finns det
atskilligt att vinna pa att i texter undersdka trons
uttryck som erfarenhet, upplevelse, kinsla. CG gér
dérutdver, nér hon utgar fran sig sjalv med kropp, sjél,
narmiljo och samtid i tolkningsprocessen. Det blir
hennes erfarenhet som fir visa vigen och det &r en ris-
kabel vdg. Hon dr medveten om det: «S4 ar det med
teologin. Ingen position &r invindningsfri. 1 praktiken
blir den egna gudserfarenheten avgorande ...» (s. 44).

Visst kan det subjektiva hos teologen-tolkaren
blanda sig i de mest anspriksfulla uttryck for objekti-
vitet och «det-som-géller». Dar har CG en s k. podng.

Men lat mig fraga: Finns det alls ndgon balans mellan
4 ena sidan en innehallsligt s& 1dngt mojligt konstant
kristen tro och & andra sidan en helt Sppen relativism i
asikter och virderingar kring @mnet? Jag finner inget
storre intresse for balansfragor i CG:s bok eller om det
finns ndgot allméngiltigt, som kan vara gemensamt for
olika uppfattningar. S& mdste det vdl bli, ndr man
slungar ut en bok om brinnande personlig bekinnelse.

Nérmare ett svar pd min frdga 4n s& hir kommer
jag inte: Det finns «olika utformningar av liroinnehil-
let. Men vissa saker hor ofrdnkomligen samman med
att vara kristen. Dit hor att man tror pa Jesus och att
man tar Bibeln pd allvar.» (s. 18). Tro pé Jesus &r den
roda tréden men blir helt beroende av vilken bibeltolk-
ning man viljer. Den kritiska héllningen till Bibeln ir
for CG befriande. Det handlar d inte bara om rationa-
litet utan ocksd om kreativ fantasi och nutidsperspek-
tiv i tolkningen. S& blir det olika och médnga tolkningar
beroende pé tolkare. Dessa fenomen kan tilltas st vid
sidan av varandra som alternativ till fortsatt begrun-
dan, inte sdllan som motségelser eller utmaningar till
traditionellt etablerad teologi, t.ex. ekumeniska kyrko-
motens beslut angfende Kristus.

Jesus kallas inte Kristus i denna bok. Frigor om
Kristi preexistens, om Guds Son eller Messias forbigis
programmatiskt (s. 8), s& ocksd synen pé Jesus Kristus
som sann Gud och sann ménniska («tvanatursldran»).
Denna uppfattas som «en filosofisk konstruktion»
(s. 62). Det ar forhastat sagt. Med det tappar man
atskilligt av psykologin i de gamla kyrkométena (fréan
325 och framét), som inte bara var uppvisningar i
maktlystna tritor (vilket de tycks vara for CG).
Huvudfragan gillde dnda frilsning/forsoning. Vad var
avgorande: ett verk av en ménniska eller av Gud och
minniska? Med undanskjutandet av den fragan hinger
samman en viss oforstielse for Jesu utférande av for-
soningen genom att lida i ménniskornas stille (s. 103).
Sarskilt tydlig 4r inte Kristi forsoningsgidrning som
Guds verk i forbehallslos kirlek. De bada sitten att se
forsoningen aktualiserar for varje tid samspelet mén-
niska~Gud hos Jesus Kristus.

Till bokens svdrare utmaningar hor bilden av
Maria. Hennes uppgift som mor till barnet Jesus skild-
ras inkidnnande (t.ex. s. 69) s som bara en kvinna som
sjalv fott barn kan skriva. Problemet i sammanhanget
dr jungfrufodelsen. CG har knutit an till Elisabeth
Schiissler Fiorenzas teori om att «Jesus uppfattas av
sin omvirld som ett utomiktenskapligt barn» och att
«den helige Ande upprittar de fororittade», dvs. Maria
och Josef samt Jesus som ett «oédkta barn». Sa raddar
Gud Maria och barnet fran «social utfrysning och lyf-
ter skuld och skam av henne». Hur det gar for Josef
ndmns inte. CG finner denna tolkning som «itmins-
tone lika tinkvdrd som andra alternativ» hon kinner
till (s. 32).



Feministteologisk preferens &r en drivkraft bakom
sokandet efter en annan bild av Maria 4n «den lydiga
och underdéniga», dvs. Herrens tjdnarinna. Den nya
bilden skuile inte nodvindigtvis ersdtta den gamla
men komplettera den. Négot hogst betydelsefullt ar
under alla forhéllanden att Maria far Andens kraft «att
béra fram ett ifrigasatt barn» och att vi i detta ser hen-
nes «utsatthet och styrka» (s. 66). Man maste troligen
vara kvinna och helst feministteolog for att fullt ut for-
st vad det hir giller.

I rdttvisans namn mdste sigas att CG har fler nyan-
ser i sin Mariabild. Luther har ocksé givit henne tidnk-
vérda sadana (s. 76 f.). Men det svéra i vad som sagts
om Maria kvarstdr f6r min del. Det handlar om tji-
nande-visionen. Att den ifrigasitts kan jag forstd, om
den innebdr underkastelse och utnyttjande. Hos Maria
ser jag ingenting av detta. Egentligen var det en
meningsfull upphojelse och en sarskild kallelse till
henne att féda ett unikt barn, négot varje kvinna som
fott barn vet. Maria blev ocksa mor till Jesus, det text-
kritiska laget i 6vrigt till trots. Mot den hir bakgrunden
kan jag i tjanande inte se slavtjanst (vilket in i var tid
forstort innebdrden 1 ordet tjdnst). Det jag ser ar kris-
tendomens huvuddrende frdn Gud, till Maria, till
Jesus, som med ord och kropp framhallit tjanandet
som féredéme. Denna hillning hos Jesus ir ytligt sett
svag men inifrdn stark och kan utmana makten i virl-
den. Det hidr behover inte vara dunkelt for vare sig
kvinnor eller mén.

NT:s berittelser om andra kvinnors roll i Jesu liv
ir kienoder och CG later dem med allt skil lysa. Till de
rikaste partierna i1 hennes bok hor iakttagelserna om
kvinnorna vid Jesu grav (s. 113-115). CG siger
«barmhirtig och sérbar» om Jesus och i bokens titel.
Det gamla ordet barmhirtig anvinds alltsd pa nytt om
Jesu godhet och kirlek, som CG ser std i omedelbar
forbindelse med hans blick tor det sdrbara i ménni-
skornas liv. Hir dr innu en viktig dimension i boken.
Teologiskt dr roten att Gud blivit ménniska och lart
kdnna den risk och ndd eller «skorhet» som hor till
ménniskolivet (s. 50). Betraktelsen dr 6m och visar den
framsta forklaringen CG har till att Jesus 4r god.

Dock kan vil ménniskors sdrbarhet och brister leda
till helt andra miénskliga reaktioner? Likgiltighet, des-
peration, hat t.ex.? Sa blev det inte i CG:s syn pé Jesus.
Och nigon alldeles vanlig ménniska var han ju inte.
Vad ir det, frigar jag, som gor att det kan vixa just god-
het och kérlek i sarbarhetens villkor? Har det att gora
med en utgivande kirlek, som ér s sillsynt bland mén-
niskor att den rent av dr gudomlig? Hur Jesus — Kris-
tus — uppfattas berors ocksd av en sddan fraga.

Det forekommer inga langsamheter i CG:s pro-
blembehandling. Det 4r mycket som berors med litt
och snabb vinge. Det ir bra gjort pd bara 125 sidor. Nir
den mindre formen valts, har ocksa storre risker tagits
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for missforstdnd och kritik. Garderingar och var-
samma Gverviganden finns ocksd. Det stir minst dub-
belt s& mycket mellan raderna som pa dem. Detsamma
giller en del av vad jag Onskat finna och efterlyst.

«Jag 4r ingen glad kristen, men jag ir glad att jag
ir kristen.» (Forordets forsta mening, s. 7). Som vi sett
vittnar CG ocksa om den glidjen: friheten att ifrga-
sdtta. Hon har ritt i att den friheten méste finnas i kris-
ten tro. Hdr &r karaktdren i hennes bok, som just darfor
inte 4r ndgot avslutat men ett led 1 pdgdende och kom-
mande tolkning av kristen tro. Jag onskar att CG fort-
sitter p& vagen som tolkare. Med den analytiska och
pedagogiska begdvning hon har finns lovande forut-
sittningar att vinna och férmedla nya betydelsefulla
insikter i fortsatta tolkningsuppgifter.

Péa sitt sdtt pdminner CG:s bok om det aktuella
ldget for teologi och dédrmed kyrka i vért land, delvis
ocksd internationellt. Strommar bryter sig mot varan-
dra: antropomorfism mot transcendentalism, det inom-
virldsliga mot det Gversinnliga, det jordndra mot kos-
mos, nuet mot historien, for att ta nigra exempel. Dags-
laget &r ingen framtidsbild. Det &r en 6gonblicksbild i
en utveckling. Teologin anviander séllan hela sitt and-
liga kapital. Var tid véljer sitt och tror sig ha en helhet.
Vad ansvaret giller dr befintliga bibeltexter med kiill-
kritik, hittills gjorda och kommande tolkningar, dér
tonvikterna flyttas med hénsyn till da, nu och sedan.

Gosta Wrede

Anne-Louise Eriksson: Kvinnor talar om Jesus. En
bok om feministisk kristologisk praxis. Bokforlaget
Nva Doxa, Nora 1999.

Eriksson tar utgangspunkt i intervjuer hun selv har
foretatt med 10 svenske kvinnelige prester/teologer
som oppfatter seg som feminister og kristne. I et par
innledningskapitler presenterer hun kort og meget
klart sin forstdelse av «feminisme», «kjgnn», «prak-
sis», «kristologi», og hun skisserer hovedutfordrin-
gene for feministisk kristologi, samt modeller for
hvordan disse kan m¢tes. Hovedutfordringene kom-
mer delvis fra den androsentriske teologi, og delvis fra
sdkalt postkristen feminisme som anser kristendom-
men som uhelbredelig patriarkalsk og negativ for
kvinner. Deretter fglger fire kapitler med presentasjon
og diskusjon av intervjumaterialet. Sammenfattet sier
de intervjuede kvinnene at selv om en del forestillinger
om Jesus Kristus kan vere problematiske, er Jesus
Kristus stort sett en positiv gestalt for dem. De skiller
altsd mellom en patriarkalsk, undertrykkende teologi
og deres eget bilde av en frigjgrende Jesus Kristus.
Deretter fglger ett kapittel med presentasjon av
amerikansk feministisk kristologi, fgr Eriksson i
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bokens siste kapitler diskuterer de mest aktuelle pro-
blemstillingene hun fant i intervjumaterialet. Hun
registrerer at de problemene som intervjuene aktuali-
serer ikke samsvarer med det som diskuteres i mer
tradisjonstro kristologiske framstillinger. Hvem eller
hva avgjgr hva som er rett kristen lere? Hva slags plass
har erfaring i teologien? Hva skal til for at kristologien
ogsé skal angd kvinner? Er det ngdvendig at den
bekrefter en spesifikk kvinnelig kroppslighet? Endelig
skisserer hun konturene til en feministisk kristologi
ved a fgre sammen trader fra det nordamerikanske og
det svenske materialet.

Poenget med intervjuene er ikke & foreta en viten-
skapelig holdbar rekonstruksjon av hva svenske femi-
nistiske prester mener om Jesus, men & bruke deres
tanker som kilde til videre kristologisk refieksjon.
Samtidig utgjgr intervjuene for Eriksson en svart jord-
n&r og konkret referanseramme som forplikter henne
til ikke 8 «ta helt av» i hypotetiske kristologiske spe-
kulasjoner med universalistiske ansprdk, slik mange
av de amerikanske teologene gjgr. Det er et viktig
poeng for Eriksson at dogmer skal fungere ogsa i den
enkelte troendes liv.

En slik bruk av intervjumateriale er sjelden innen-
for feministisk-teologisk forskning. Det nzrmeste
eksemplet jeg kommer pd, er Musa Dubes avhandling
fra 1997 (Toward a post-colonial feminist interpreta-
tion of the Bible), hvor hun bruker intervjuer, samt lyd-
béndopptak av kvinnelige biskopers/presters/predi-
kanters prekener i African Independent Churches
(AIC) i Botswana som kildemateriale og belysnings-
materiale. Intervjumaterialet har dog ikke en like sen-
tral plass i Dubes avhandling som i Erikssons bok.

Eriksson lar ikke kirkelig etablerte forstaelser av
Jesus Kristus vaere styrende for intervjuene eller for
hennes egne diskusjoner av dem. Et slikt utgangs-
punkt, mener hun, tvinger ofte feministisk teologi over
i en defensiv posisjon der man méa bruke krefter pd &
forsvare og begrunne gnsket om en teologi som ikke
underordner kvinner. Hun er riktignok innom «offi-
sielle» forstdelser innimellom, for perspektivets skyld.

Etter at Anne-Louse Erikssons forrige bok allerede
har rukket a bli en feministteologisk klassiker og sveert
hyppig referert, var forventningene til hennes neste
bok svert store. Og for & si det med en gang, Eriksson
svarer til forventningene, selv om dette er en helt
annerledes bok enn den fgrste. Den var mer teoretisk
orientert, denne er mer «hverdagslig». Skjgnt — nér
det kommer til stykket er ikke denne boken mindre
teoretisk reflektert enn den farste — den bare starter et
annet sted, i hva kvinnelige prester faktisk tror, og
Eriksson bruker sé teorien og den akademiske teolo-
gien til & utvikle og bearbeide viktige aspekter ved
deres Kristus-tro. I innledningen av boken uttrykkes et
gnske om 4 bidra til 4 overbygge splittelsene mellom

akademi og kirke, mellom feministisk forskning og
praksis. Sett i lys av dette gnsket, er boken svart vel-
lykket.

En av de mest sldende innsiktene i boken. er hvor
lite problem det er for intervjuobjekienz at Jesus var
mann. Dette var tydeligvis ogsd overraskende for
Eriksson, og hun bruker en del plass pa & diskutere
grunnen til dette. Postkristne feminister har jo avvist
kristendommen som mulighet pd grunnlag av at den
kristne Guds inkarnasjon er eksklusivt mannlig. Eriks-
son lufter muligheten framsatt av postkristne feminist-
teologer, at de kvinnelige prestene er sd indoktrinert og
har sd mye & forsvare, at de rett og slett nekter 4 se
dette graverende faktum i gynene. Men Eriksson ven-
der de postkristne feministenes avvisning av Jesus pé
grunn av hans mannlighet tilbake til dem selv: «Jag
péstdr tvdrtom att sédrskiljandet 4r ett medel genom vil-
ket den patriarkala diskursen tillvaratar mins interes-
sen ... Eftersom isdrhallandet enligt min uppfattning
utgor det patriarkala teologiska sprakets nav tror jag
inte att en sidan strategi kommer att vara framgéngs-
rik» (p. 198). Nér konservative kristne og feministiske
postkristne i skjgnn forening hevder at «Jesus var
mann», ma vi heller svare «so what?» Trenger kjgnn
vere «sdrskiljande»? Betyr det at Jesus er mann at han
kun kan representere en manns-gud? Eriksson bruker
altsd de svenske kvinneprestenes gode forhold til Jesus
til & peke pd muligheten for en subversiv kjgnnsforstd-
else som beveger seg hinsides gamle fastldste kjgnns-
dikotomier der biologisk kjgnn er det alt avgjgrende.
Min tolkning av Erikssons tolkning av de svenske
kvinneprestene, er at hun her greier & bryte ut av en
amerikansk feministteologisk diskurs som jo selvsagt
heller ikke er kontekstlgs og uavhengig av kjgnnsdis-
kurser i det amerikanske samfunnet for gvrig. Selv om
det ogsé i Skandinavia er langt igjen til full likestilling,
er kjsnnsdiskurs, samt basale sosiale og juridiske
vilkdr for kvinner her radikalt forskjellig fra i USA.
Ved & starte i intervjuene, tar Eriksson denne forskjel-
len i kontekst pa alvor. Det som i amerikansk feminis-
tisk diskurs av og til nevnes som en utopi, demonstre-
rer Eriksson som en gryende realitet i det svenske
kvinneprest-materialet: at kjgnn ikke forstds som «sir-
skiljande» kategori. Det hadde vart lettere for Eriks-~
son, og mindre faglig innovativt, & droppe intervjuene
og bare bygge videre pa en etablert amerikansk femi-
nistisk-kristologisk diskurs. Da hadde denne viktige
forskjellen forblitt usynlig.

P4 denne bakgrunn er det noe overraskende at
bokens svakhet er kapitlet om nordamerikanske femi-
nistiske teologers kristologi — mer presist at hun ikke
setter disse bidragene inn i en forstdelig sammenheng,
verken i forhold til deres amerikanske kontekst eller i
forhold til resten av kapitlene i Erikssons bok. Det er
ingen tvil om at Eriksson kjenner denne diskursen



sveert godt, ut fra den ledige og organiske maten hun
inkluderer perspektiver fra den amerikanske diskursen
pd i de gvrige av bokens kapitler. Eriksson mener tyde-
ligvis at leserne ogsa trenger en presentasjon av denne
diskursen, men kapitlet blir noe oppramsende, og inter-
essante kontraster til det svenske materialet diskuteres
ikke. Erksson avgrenser seg riktignok overfor sam-
menlikninger innledningsvis i boken, men jeg synes
det ville vaert spennende om Eriksson hadde vist hvor-
dan den amerikanske feministkristologiske diskursen
styres ut fra forutsetninger og samfunnsforhold som er
spesifikt amerikanske. og hvorfor den derfor er mindre
saksvarende i Skandinavia. Bokens navearende organi-
sering blir en mix av «apples and oranges»: amerikansk
akademisk-feministisk diskurs stilles opp mot svensk
feministisk praksis. I en slik oppstilling burde ogsé den
akademisk-feministiske biten vart skandinavisk. Men
ettersom en slik diskurs er nermest ikke-eksisterende
(det er jo noe av problemet Eriksson prgver & bgte pa
med denne boken), m4 hun na engang til USA for &
hente akademiske perspektiver. Nar forskningssituas-
jonen faktisk er slik. burde spenningen mellom det
amerikanske og det svenske materialet vart utnyttet
bedre. Slik kapitlet om amerikansk feminist-kristolo-
gisk diskurs nd stdr, henger det i lgse Iufta, og det som
presenteres der kunne med fordel veert integrert i de
andre kapitlenes diskusjoner.

N& ma det sies at dette problemet oppstér fordi
Eriksson tross alt gjgr det svart fortjenestefulle
forspket pa & relatere kristologi til konkret historisk
praksis, til konkrete personers tro. istedet for & fort-
sette i trygge spor ved 4 konstruere en kristologi med
universelle ansprak. Gjennom Erikssons bok blir det
tydelig hvordan béade feministiske, tradisjonalistiske
og oldkirkelige kristologiske diskusjoner nettopp ikke
er tids- og kontekst-lgse, men alltid situerte, og hvor-
dan det derfor er ngdvendig & redefinere hva dogmenes
«autoritet» bestar i.

Jorunn @kland

J. Wentzel van Huyssteen: Essays in Postfoundation-
alist Theology. x + 285 sid. Eerdmans, Grand Rapids/
Cambridge 1997.

Wentzel van Huyssteen &r professor i teologi och natur-
vetenskap vid Princeton Theological Seminary. Den
hiir boken bestdr av esséer i filosofisk teologi (som for-
fattaren uppfattar som vésentligen en tvirvetenskaplig
disciplin) frén perioden 1981-1996, av vilka flertalet
publicerats i for nordiska intellektuella svartillgingliga
killor. Ledmotivet dr den kristna teologins utmaning i
det postmoderna tinkandets sammanhang dir vidhal-
landet av en fast stdndpunkt i en kultur som betonar
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kulturell och religiés mangfald synes otidsenlig. van
Huyssteen forsoker har formulera ett tredje alternativ
bortom grundvalsteori (foundationalism) och kohe-
rensteori for kunskap. Essdsamlingen har tre delar.
1 den forsta och uttryckligen tvérvetenskapliga avdel-
ningen férs en dialog med W. Pannenberg Gver teolo-
gins akademiska status, med N. Murphy om bruket av
Lakatos och om naturalism. van Huyssteen behandlar
dessutom pastdendet att det inte finns ndgon universell
eller neutral standard fér rationalitet. Den andra delen
handlar om kristen teologis ofta insndade karaktér och
nodvindigheten av att framstélla en f6r samtida intel-
lektuella tillgénglig och trovirdig teologi som kan inte-
grera var fragmenterade kultur. Hir diskuteras Sauters
och Pannenbergs forsok. Den sista delen handlar om
teologi-och-naturvetenskapsdialogen. Forfattaren var-
nar for positivism, presenterar en apologetik for var tid
och diskuterar rationalitetsbegrepp.

Boken upprepar sig stdndigt och det aterkom-
mande argumentet ér foljande. Vetenskapsfilosofin och
postmodernistisk kritik har klarlagt betydelsefulla
overlappningar mellan det teologiska och naturveten-
skapliga sokandet efter rationalitet och kunskap med
foljd att den moderna bodelningen kollapsar. Ett
vidare rationalitetsbegrepp haller pa att vixa fram som
bejakar personliga och pragmatiska virdeomddmen.
Den modell van Huyssteen framstiller ar fallibilistisk
och forsoker uttryckliggora vad som dr taget for givet
aktivt och kritiskt. Den kritiska realismen dr mycket
viktig for van Huyssteen och dterkommer pa var och
varannan sida. «Styrkan i den kritiska realismens
stdndpunkt ligger givetvis i dess insisterande att bade
naturvetenskapens objekt och den religitsa Svertygel-
sens objekt ligger bortom den bokstavliga beskriv-
ningens rickvidd» (s. 131). Postfoundationalisten
erkinner sdledes att vi i alla discipliner relaterar epis-
temisk till vdrlden genom tolkade erfarenheter. Vidare
gor detta rationalitetsbegrepp inte ansprdk pa att de
omfattande och globala teoretiska referensramar inom
vilka vi tolkar véra erfarenheter ir sanna eller att de
kan provas eller att de har en grund. De kan endast vara
mer eller mindre framgangsrika i att 16sa problem. Vi
kan dock inte vara tillfreds med en postmodernistisk
pluralism séger van Huyssteen, eftersom forklarings-
objektet dr en enda gemensam verklighet. Teologin
soker mening och begriplighet som ytterst 4r beroende
av realistiska och Gvernaturliga forutséttningar. Dessa
ar kunskapsteoretiskt relevanta och bor tas pé allvar i
den tvirvetenskapliga diskussionen. «Fér den kristne
teologen 4r mojligheten att lokalisera teologin i en
tvirvetenskaplig kontext ett stort steg mot att na denna
koherenta tolkning av var erfarenhet, och mgjliggors
slutligen av att uppenbara och utnyttja de gemen-
samma resurserna av rationalitet frén véra olika och
ofta olikartade sdtt till manskligt vetande» (s. 15).
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Den hir boken dr ett betydelsefullt bidrag till var
tids tvirvetenskapliga problematik och svarigheten i
att identifiera de epistemiska och icke-epistemiska
virden som formar alla discipliner. van Huyssteens
betoning av vetenskapsfilosofins avgorande roll i
denna tvirvetenskapliga diskussion fortjanar efter-
tanke. Vad som binder samman dessa essder dr ocksa
det positiva tilldgnandet av vissa konstruktiva former
av postmodern kritik av rationalitetsbegreppet. van
Huyssteens postfoundationalistiska teologi bejakar
kunskapens kontextualitet samtidigt som den erkénner
transkontextuell kommunikation. Han menar att detta
alternativ ger oss en frihet att medge att vi alla — i teo-
logi likvil som i andra discipliner — utgér frin vissa
givna férutsittningar som Oppet och medvetet bor tas
upp till kritisk reflektion. For den kristne teologen
innebér det att han eller hon kan ténka och tala utifran
sitt personliga trosengagemang och samtidigt, tvar-
vetenskapligt och/eller inomvetenskapligt, behandla
den roll som t.ex. erfarenhet, tradition och bibeltexter
haft i att forma detsamma. P4 s& vis menar van Huys-
steen att vi kan undvika fundamentalism, fideism och
relativism.

Vad som framf6rallt bekymrar mig nir jag laser
van Huyssteen och andra liknande teologer 4r den kun-
skapsteoretiska framstédllningen. Hos van Huyssteen
sker en sammanblandning av species med genus; det
sker ett felslut som beror pa att en form av grundvals-
teori tas for grundvalsteorin for kunskap. Ofta invin-
der postmoderna teologer (med all riktighet enligt min
mening) mot upplysningstidens deontologiska grund-
valsteori, men det innebir t.ex. inte att en fallibilistisk
och sanningsbefrimjande grundvalsteori #r otjanlig.
Religionsfilosofen Alvin Plantinga jamfor detta felslut
med ndgon som utifrin dststatskommunismens fran-
fédlle skulle hivda slutet for alla politiska system och
styrelseskick. van Huyssteen tar for givet att det enda
alternativet tili modernistisk grundvalsteori ér en form
av koherentism. Det &r en grov forvringning av den
kunskapsteoretiska situationen. Dessutom forbigar
van Huyssteen helt enkelt den seridsa diskussionen om
mojligheten till omedelbar kunskap och hévdar non
sequitur «theoryladeness». Det hidr blir sérskilt be-
tungande i hans starka forlitan till Proudfoots forsk-
ning kring religiosa erfarenheter. Den senares uppfatt-
ning att emedan begrepp &r involverade i identifieran-
det av erfarenheter, sa 4r erfarenheter inte oberoende
av begrepp, har givetvis inte sttt oemotsagd. «Frin
det faktum att vi anvinder ett begrepp for att peka ut
kal som gronsaker, foljer det inte att kél har eller
anvinder begrepp» (Alston). Det finns forstds en
omfattande litteratur om mystiska erfarenheters natur
som borde beaktats. van Huyssteen har givit ut en
tunglést bok som ger intryck av att vara kunskapsteo-
retiskt valunderbyggd men som i sjidlva verket saknar

nyanser och perspektiv. Det &r ett lovvirt projekt han
har foresatt sig att presentera en vederhiftig kristen-
dom. Aven om vi inte halller med om hans losningar
och slutsatser, sa dr det en bok som stimulerar till fort-
satt bearbetning av frdgorna.

Sebastian Rehnman

Hans-Georg Gadamer: Sanning och metod i urval.
Urval, inledning och oversdtining av Arne Melberg,
213 sid. Daidalos, Goteborg 1997.

Trettiosju &r efter dess ursprungliga publicering 1960
finns nu Hans-Georg Gadamers klassiska verk Wahr-
heit und Methode i svensk oversittning. Gadamer lag-
ger hér fram sitt hermeneutiska program. Likt sin ldro-
mistare Martin Heidegger, vilken han habiliterade for
1929, menar Gadamer att hermeneutiken inte primart
ar ett metodologiskt program, utan en universalfilo-
sofl, en reflektion 6ver vad som alltid hdnder ndr mén-
niskor forstar.

Fran Gadamer har inte minst teologer tillgodogjort
sig viktiga impulser till en forstdelse av «tolkning»,
«forforstielse», «auktoritet», «tradition», «eneutiska
cirkeln», etc.. som kommit att spela en avgorande roll
i modern teologi. Aven i Sverige har Gadamer kommit
till teologisk anvindning. Det kan vara intressant att
némna att det i Svensk Teologisk Kvartalskrift Arg. 46
(2/1970), s. 119-128, finns en artikel, «Vad &r tolk-
ning? En studie i H.-G. Gadamers hermeneutik», som
ar ett teamwork inom ramen for det divarande dogma-
tikseminariet i Lund, och vars forfattare #r Bengt
Hagglund, tillsammans med ett antal andra teologer.
Gadamers stora betydelse bland filosofer, litteratur-
forskare, och andra #r ocksa obestridd.

Nar nu Wahrheit und Methode kommit i svensk
Oversittning dr det med viss besvikelse jag mdste kon-
statera att det endast &r ett smamre urval, ungefir en
tredjedel, som publiceras. I ndgon mén uppvigs det av
Arne Melbergs goda introduktion som ocksa beror de
delar som inte Sversatts. Jag har inget att invéinda mot
urvalet som sddant, men samtidigt féredrar jag att som
lasare sjalv fa vilja vilka delar av ett verk jag vill ldsa,
om jag av nagon anledning inte vill 14sa hela verket.
Trots det dr det en vilgirning att tminstone en tredje-
del nu finns pd svenska. Bittre sent dn aldrig, men
ocksa bittre nigot 4n inget.

Ola Sigurdson

Jean Bethke Elshtain: Real Politics. At the Center of
Everyday Life. 375 sid. The Johns Hopkins University
Press, Baltimore and London, 1997.



Jean Bethke Elshtain, professor i social och politisk
etik vid Chicago Divinity School. &r en av de frimsta
offentliga forsvararna for den liberala demokratiska
traditionen bland dagens amerikanska politiska tdn-
kare och intellektuella (pé senare ar t.0.m. inbjuden
som konsult i vita huset). Hennes forsvar for denna tra-
dition #r dubbel. A ena sidan beké@mpar hon de ideolo-
gier och utopier som offrar den konkreta och individu-
ella ménniskan och & andra sidan oroas hon ¢ver den
olidliga litthet med vilken manga amerikanska libera-
lister idag handskas med den demokratiska traditio-
nen. Politik maste bli konkret ansvar i det vanliga livet.
En utmirkt ingéng i Elshtains tinkande &r darfor att
ldsa den av henne nyligen sammanstillda antologin
Real Politics. Har framtrader hennes position frimst
genom diskussionsinligg i de debatter hon deltagit i
och skapat de senaste tjugo aren. Detta ir inte hennes
frimsta bok (se inte minst hennes fornamliga arbete
Women and War). Men i dessa i huvudsak polemiska
texter blir hennes liberala via media mycket tydlig.
Elshtains huvudsakliga fiende ér ideologier och
utopier. For henne &r inte de gamla klicheerna om
«viinster» och «hoger» lingre intressanta som grund
for politik. Men detta beror inte bara pa att de blivit
gammalmodiga. Alla ideologier avskirmar oss fran det
konkreta, partikuldra och lokala for universella och
abstrakta illusioner om en framtida virld. Ideologier,
utopier och sokandet efter en Weltanschauung &r for
Elshtain en typisk intellektuell hybris som forsoker
skapa mening och inriktning i virlden. Dérfér upp-
skattar Elshtain Richard Rortys liberala ironi som
avslojar begriansningen i alla politiska projekt och
«heliga offer». Men hans viirld blir olidligt litt och
fungerar bara f6r de som har chans att forma sin egen
tillvaro. Vi behdver ldra oss édlska den virld som inte dr
var skapelse: att vara hemma i den vanliga virlden och
dar lira konkret ansvarstagande. [ sitt sokande efter en
sddan demokratisk praktik blir inte Rorty utan Vdclav
Havel och Hannah Arendt hennes stora laromistare.
Demokrati handlar for Elshtain inte frimst om for-
meila procedurer och konstitutioner. Demokrati dr en
moralisk fardighet som handlar om ansvarstagande,
villighet till en sjilv-begridnsande frihet och forméga
att se andra perspektiv 4n det egna. Dirfor anser Elsh-
tain att en genuint liberal utbildning dr avgérande for
demokratisk traning. Utbildning &r politik. Men inte s&
att utbildningen ska styras av politikens tyngd och dik-
tat. Istdllet star Elshtain snarast for ett rendssansideal
dér utbildningen blir fri verksamhet; ett aldrig avslutat
samtal i vilket varje deltagare kan dela dventyret att se
nytt och att se annorlunda pé sin vérld. Liberalt lirande
ar en utbildning i fantasi; «to acquire the intellectual
and moral habits appropriate to this conversational
relationship and thus to make our debut dans la vie
humaine» (s. 365). Behovet av «demokratisk skol-
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ning» slar an en string som betonas i varje svensk
utbildningspolitisk text. Men Elshteins beskrivning av
demokrati som en friga om moral, samtalsférmaga,
sjdlvbegriansning och fantasi visar att «demokratisk
skolning» handlar om djupare processer é&n de som
dominerar dagens etiska lirobocker. Ar inte mycket
demokratisk retorik alltfor latt och alltfor flyktig?

Allra starkast i sitt forsvar for liberal moral blir
Elshtain nir hon emfatiskt havdar att demokrati &r en
inldrd fiardighet att fora «icke-valdssamtal». Det ér
ideologier och utopier som ldgger grunden for vald
och fortryck. Denna betoning har en speciell udd hos
Elshtain. I sitt mangériga arbete med krigets historia
upptéckte hon till sin férvaning den fundamentala roll
som kvinnan har i allt krig. Fran starten i Grekland har
den visterlidndska identiteten och dess krigsretorik inte
framst betonat mannens potens utan viljan till offer for
sitt hem och sin nation. Och nationen / hemmet har all-
tid varit en Moder. Kvinnans roll blir dirmed att fostra
soner som &r beredd att offra sig for Modern. Proto-
typen for detta dr Spartas Moder som fostrar soner vars
hela liv centreras i villigheten att d6 for Sparta. Men
Elshtain kryddar sina texter ocksd med manga dags-
aktuella exempel pa samma Modersbild.

I vist finns det emellertid en kvinnlig motbild till
Spartas Moder som kommer med kristendomens
triumf: «den skona sjélen» (the Beautiful Soul). Har dr
kvinnan véldets antites; en symbol for drommen om
fridsriket. Kriget tvingas pd «defensiven» och maste
hela tiden rattfirdiga sig infor den kvinliga fridsonto-
login. Men detta ideal glider alltfor litt in i sentimen-
talitet och dess enda motvapnet mot ondska blir sjalv-
offret. Ytterst kan det skona hjértats renhet bara beva-
ras genom att kvinnan flyr kontakten med vérldslig
politik.

For Elshtain motverkar man inte kriget genom att
hénvisa till kvinnan eller till moderns omsorg. Istillet
for dessa feminina idealtyper (moderns offer eller radi-
kal pacificism) argumenterar Elshtain for «kristen rea-
lism» och «det rattfardiga kriget» i Niebuhrs anda. Vi
kan inte fly nationernas realitet och ondskan. Men vi
kan bemoéta statens absoluta krav med ironi och ldra
oss hantera konflikter pé ett demokratiskt sitt. Ater fin-
ner hon att enbart «ironi» blir alltfor lattflyktigt. Trots
sin hiftiga kritik mot offerideologin, inser Elshtain
ndmligen att demokrati kraver medborgare som &r vil-
liga till fria offer for det goda.

Mest uppmirksammad och angripen har emeller-
tid Elshtain blivit genom sin kritik av mycken femi-
nism. Istdllet for vetenskapligt sanningssdkande och
stravan mot konkret, befriande politik har feminism
enligt Elshtain forvandlats till en moderna ideologi.
Den stryper debattutrymmet genom att filla univer-
sella och allméngiltiga domar: it «aims at closure, not
conversation» (s. 117). Hon utloste ett vildsam debatt
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i USA genom en av de artiklar som finns med i boken:
«Feminism against the Family». Har angriper hon de
feminismer som sdg kidrnfamiljen som orsaken till
kvinnans politiska fortryck. For Elshtain 4r dagens
problem mer kapitalismens marknadsdominans och
statens absoluthetsansprék. Béda dessa krafter gor
maénniskan till «sociala atomer» som sérskiljs fran var-
andra i tid och rum. Styrs feminismens frihetssyn av
idén om «ett fritt jag» som lever oberoende av andra
(klassiskt uttryckt av Simone de Beauvoir), kommer
den bara att betjdna dessa makter. S4 istillet for att sl&
emot familjen, menar Elshtain att sociala insititutioner
sdsom familjen och dess sociala nétverk maste forsva-
ras just for att begrdnsa marknad, kapital och stat. Den
privata gemenskapens omrade ska inte politiseras utan
vara en annan icke-reglerad och fri sfar. I enligthet
med den idag alltmer dominerande kommunitarismen,
anser dven Elshtain att demokratisk frihet forutsitter
en sadan social grund.

Kirnan i hennes kritik summeras i anklageisen att
mycken feminism blivit «the Ideology of Victimiza-
tion». Feminism blir en universell historia om alla
kvinnors fortryck. «Victim ideology diverts attention
from concrete and specific instances of female victimi-
zation in favor of pushing a relentless world-view
structured around such dichotomies as victim / victi-
mizer, guilty / innocent, tained / pure» (s. 251). Ideo-
logisk retorik forvanskar inte bara historien utan ska-
par en dalig grund for befriande politisk praktik. For
Elshtain &r ideologi aldrig en bra grund for konkret och
demokratiskt handlande.

Dessa traddar vdvs samman i en av bokens hojd-
punkter dér Elshtain utifrin kontakt med de «galna
modrarna» i Argentina visar hur dessa handlar politiskt
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mot fortryck just genom att visa sin «privata sorg» som
mddrar. Den sociala grunden ar «privat» samtidigt som
ropet pa moderns rittighet (det liberala politiska spra-
ket) blir oerhort effektfullt i ett samhélle vars diktatur
rattfardigas som ett forsvar for den hotande modern!
Enligt Elshtain bryter detta med ménga av feminis-
mens vanligaste synsitt kring privat och offentligt och
kring kvinnors makt och maktléshet. (Se kapitel 18:
«The Mothers of the Disappeared»).

Varfor ska en teolog ldsa Elshtains bok? Hon har
som papekat mycket att lira ldsaren om etikens och
religionens roll for demokratisk fostran. Vidare borde
all kristen offerterminologi genomga ett «reningsbad»
hos Elshtain. Men mest intressant tycker jag Elshtain
ar i sin protest mot ideologiskt fortryck sévil som mot
ironins och distansens «olidliga litthet». Teologin
skulle m3 vil av att ta till sig hennes kritik av intellek-
tuell hybris och av hennes positiva uppmaning att ta
kroppens och jordens konkreta hindelser pé allvar
(Real Politics at the Center of Everyday Life). Trots att
Elshtain polemiserar och dirmed 6verdriver tror jag att
hon t.ex. pekar pd ett viktigt problem dven inom en hel
del teologisk feminism. Innan man drivs for langt i
olika ideologiska konstruktioner, gbr man vil i att
begrunda Elshtains kritik av bl.a. Mary Daly. Sam-
tidigt har jag ocksa en viss oro infér hennes hallning.
Finns det tillracklig kraft for att se bortom de begréns-
ningar som skapas i en liberal politik som tenderar till
enbart «ett realistiskt forvaltande av det som 4r»? Har
finns det tydliga begridnsningar i hennes medelvig.
Finns det inte rum f6r en konkret praktik som dppnar
for vidare alternativ dn de hon skisserar?

Roland Spjuth
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