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Sockenkyrkan i etnologiskt perspektiv

NILS-ARVID BRINGEUS

Sockenkyrkan avvinns i denna artikel intressanta innebdrder i etnologiskt perspektiv: den i+
betydelsemdttad symbol, scen for handling och foremdl for sinnesupplevelse. Nils-Arvid
Bringéus var 1967-1991 professor i etnologi vid Lunds universitet och kreerades den 27 maj
1994 till teologie hedersdoktor i Lund for sina insatser inom den religionsetnologiska forsk-
ningen. Hans artikel bygger pd en forelisning i Seglora kyrka pd Skansen den 15 juni i sam-
band med ett symposium om Sveriges kyrkor, anordnat av Vitterhetsakademien.

Etnologi ér studiet av minniskan som kultur-
varelse. Det &r alltsd det minskliga subjektet,
inte det sakliga objektet som #4r etnologens
infallsvinkel. Det etnologiska perspektivet pa
kyrkan &r ett kyrkfolks- och kyrkgolvsper-
spektiv, inte ett predikstolsperspektiv. Det kan
innebdra att jag gér forbi sddant som en prist
eller konsthistoriker skulle lyft fram. For esteten
och den ldrde kan det etnologiska perspektivet
framstd som trivialt, men det hindrar inte att det
ar viktigt eftersom kyrkan ir till for ménniskor
av alla stdnd och villkor.

Det etnologiska perspektivet innebir likvél
ingen avsakralisering av kyrkan. Men kyrkan har
dven manga andra konnotationer som inte kan
forbigds.

Jag vill i det foljande 14ta det etnologiska per-
spektivet tecknas frdn tre olika positioner: en
exterior, en interior och en mental. Vi skall alltsa
g4 fran yttre perception och yttre konnotationer
till inre funktion for att slutligen nalkas kyrkan
via var ménskliga sinnesutrustning, dar den klas-
siska — icke bibliska, men forkristna och
urkristna, augustinska och medeltida — uppdel-
ningen i fem sinnen hjilper oss att strukturera
upplevelsen av sockenkyrkan (jfr Winge 1975).

Dessvirre finns det ingen omfattande empiri
att luta sig mot. Varken religionssociologer eller
religionsetnologer tycks ha funnit det intressant
att utforska vad kyrkan star for hos gemene man.
Den tillhor uppenbarligen det sjélvklara. Kanske
kan en fordndrad relation till staten ge anledning
att soka svar pa frdgan vad sockenkyrkan bety-
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der for oss minniskor och vad vi dr beredda att
offra for den.

Kyrkan som symbol

Sockenkyrkan skiljer sig frdn Ovrig bebyggelse
p& ménga sitt. Alltjamt dr kyrkan mangenstides
den hogsta byggnaden, vars tornspira avtecknar
sig mot andra hus bdde pd landsbygden och i
stdiderna. Kyrkan star som en symbol for
byggnadskonst.

Medeltidens stenmistare och murare kunde
sitt yrke. Att rita en kyrka dr alltjimt en av de
storsta utmaningarna for en arkitekt. Kyrkan har
monumental prigel och har ofta rymd omkring
sig. 1 ménga fall #r kyrkan ocksd den rikast
utsmyckade byggnaden i socknen. Men den kan
ocksd — som Sigurd Lewrentz gestaltning av
Sankt Petri kyrka i Klippan (1962-66) — priglas
av enkel exklusivitet.

Kyrkan skiljer sig ocksd genom sin funktion
frén andra byggnader. Den &r invigd for sakrala
dndamil. Korset pa tornspiran pekar uppéit som
ett utropstecken. Kyrkan symboliserar Guds ndir-
varo. Den #r hignad av kyrkofrid, ndgot som vi
pémints om under senare &r da flyktingar kunnat
ta sin sista tillflykt till kyrkan.

«Gammal 4r kyrkan Herrens hus, stir medan
minskoverk falla», heter det i en psalm. Aldern
ger dignitet och stéller krav pd pietet. Kyrkan
har tillhort gangna sléktled. Vi har 6vertagit den
som ett lan, for att bruka den, och for att i sinom
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tid ldmna den vidare till vara efterkommande.
Kyrkans tidsperspektiv &r alltsd bade riktat bakéat
och framat.

Ingen byggnad har s stort symbolvérde som
sockenkyrkan. Ingen byggnad ir oftare avbil-
dad. I bérjan av seklet fanns sockenkyrkan med
exteridr och interidr jimte foton av kontraktets
prister pa viggen i de flesta hem i socknen.
Sockenkyrkan méter oss alltjimt som vykort
och souvenirbild mélad eller glodritad pd tri
eller graverad i silver eller tenn, och brukad som
minnesgava.

Om barndomshemmet #r forsvunnet finns
sockenkyrkan kvar. Till den, just den, liksom till
kyrkogarden, &r vi bundna med ménga minnes-
band. For sockenborna &r kyrkan en lokal identi-
tetssymbol. Aven om man sillan gar i kyrkan
eller den kréver en dyrbar restaurering vill man
for intet pris att den skall rivas.

Riksantikvarien Margareta Bidrnstad har
nyligen framhallit, att sockenkyrkan «for dagens
svenskar framfGrallt blivit en symbol fér bygden
och samhdrigheten ménniskor emellan. Ofta ar
kyrkan det enda som sockenborna idag har ett
gemensamt ansvar for.» Det dr «inte kyrkan som
religios symbol eller maktfaktor som &r det
frdmsta motivet for deras skydd utan de kultur-
historiska, kanske ocksa lokalhistoriska och
konstnirliga vdrdena. Det dr ocksd de virdena
som stdr i centrum i diskussionen om ett statligt
stod till kyrkobyggnaderna nir staten och kyr-
kan nu skall gd skilda vdgar (Biornstad
1994:154 f.). Men ocksd vérderingar dr tids-
bundna. 1 en beskrivning av min hemférsam-
lings kyrka under arbete citerar jag ndgra utta-
landen, som visar vad man tyckt om den under
olika tider. Den danske historikern och teologen
Jacob Langebeck skriver 1753: «Var inde i
Orke]iunge, hvaraf den halve Deel er Steen, den
halve Deel af Tre, men fandt der intet rart.» Ar
1811 noterar den unge Carl Rudenschéld: «Vid
Orkelljunga fingo vi viinta linge pd histar och
under tiden voro vi inne uti kyrkan, som intet
var ngot att se pa, ty hon var ful.» Nér en gene-
ralkonsul med anknytning till bygden 1935
bes6ker samma kyrka finner han den — enligt
resedagboken — ljus och vacker. En utflyttad
lirare ansag rentav att Orkelljunga kyrka var den
vackraste han ngonsin sett! Aven om kyrkans
utseende fOrdndrats Over tid kontrasterar de

frimmande besokarnas uppfattning mot deras
som hade rotter i bygden. Synen pd hemby gdens
kyrka préglas litt av nostalgi.

Annat killmaterial avspeglar indirekt véra
héllningars och virderingars fordndring. I en
liten beskrivning av Rya gamla kyrka frdn i fjor
aterger jag annonsen dd kyrkan med inventarier
bjods ut pd auktion (Bringéus 1993:39). Den
sdger allt om instdllningen 1875. Jag belyser
kyrkplatsens fortsatta anvdndning som betes-
mark for kreatur, som torkplats for tvétt och som
potatisiker. Jag fortsitter och skildrar hur
instdllningen foréndrades och berittar om kyr-
koruinens aterupprittelse pd 1930-talet och om
hur forsdlda inventarier uppspédrades. P4 1940-
talet vurmade man for ett totalt aterstiillande, pa
1980-talet for vard av ruinen som den dr. Tvé
diametrait olika uppfattningar bade hos antikva-
rier och hos allménheten. I borjan respektive i
slutet av 1900-talet hade kyrkoruinen skiftande
symbolvirde.

Aven om det heter att kyrkan star mitt i byn
och dirigenom symboliserar samhdllets centrum
dr detta en sanning med modifikation. Ett pro-
blem som liksom 1 Rya sérskilt accentuerades
under forra &rhundradet var att ménniskors
avstind till kyrkan éndrades genom byspring-
ning och tétortsbildningar. Anledningen till riv-
ningen av den gamla kyrkan i Rya och uppforan-
det av en ny &r 1875 var dels en betydande
befolkningsokning, dels en befolkningsforskjut-
ning frin socknens byar till ett blivande stations-
samhiille. Den gamla romanska kyrkans roll som
historisk symbol mdste underordnas omtanken
om de levande, kyrksokande minniskorna. Kyr-
kan var trots allt ett gudshus, inte ett museum.

P& andra hall har avstindet till kyrkan alltid
varit stort varfor kyrkbesoken maéste anpassas
till rddande forhallanden. Det behovdes kyrk-
stall att sdtta in histarna i, kanske ocksa loge-
ment for kyrkfolket, s.k. kyrkstugor. Dér dessa
fanns fick man en periodiskt fortitad kyrksam-
het. Kyrkorna i dessa delar av landet blev mer
dn annorstddes symbol for den sociala gemen-
skapen. Konfirmanderna Overnattade i kyrkstu-
gorna under lidstiden och minns sin ldstid med
sdrskild gliddje.

Det har funnits bygder dédr ungdomen vand-
rade till bestdmda kyrkor vissa s.k. gdngsonda-
gar. Didrigenom vidgades bekantskapsnitet och



iktenskapsfilten (Granlund 1943). Kyrkorna har
allisd haft en social attraktionskraft dven utanfor
sockengrinserna.

Ocksé efter reformationen har det funnits
kyrkor som skulle kunna kallas vallfartskyrkor. I
Viyxjo stift fanns det under 1600-talet s.k. offer-
kyrkor, dit man vallfirdade for att soka bot for
sjukdomar (Sundberg 1989).

Kungens namnchiffer 6ver altaret eller
huvudingéngen — som i Orkelljunga — gjorde
sockenkyrkan till en symbol for kungamakten.
Bytet av Fredrik II:s till Karl XII:s bibel pd alta-
ret 1 Rya visar att centraldirigeringen efter hand
medforde ett nytt kyrkosprak och en ny liturgi.
Forsvenskningen av de forna danska provinserna
blev en politisk frdga av hogsta rang. Universite-
tet i Lund blev ett viktigt instrument héarfor.
Under envildets tid anvindes t.o.m. landssorgen
i samband med kungliga dodsfall som politiskt
vapen. Klockringningen beordrades centralt, lik-
som klagodagar och begravningsgudstjinster.
Altare och predikstol kldddes med svart tyg och
svarta masshakar maste anskaffas (Bringéus
1994). Overintendentsdmbetet, senare riksantik-
variedmbetet, blev den myndighet som utévade
tillsyn av rikets kyrkobyggnader & Kungl. Maj:ts
och regeringens vignar.

Kyrkan blev ocksd en symbol for rittssam-
héilet och fungerade som exekutdr av pilagda
straff. Att sitta i stocken utanfor kyrkan vid son-
dagens gudstjinst var ett skamstraff, som kyrkan
accepterade darfor att det samtidigt avsdg att
forbattra kyrkotukten (Thomson 1972). Kyrkan
blev en plats bade for dra och vanira, for heder
och skam. Den berorde manniskor in pa bara
skinnet (Gustavsson 1972:178 ff.; Frykman
1993:134 ft.). Och just offentlighetsprincipen i
denna form av straffutmétning kunde fa enorma
konsekvenser. Den kunde leda till att flickor som
var rddda med barn hellre tog livet av sig dn
utsatte sig for offentlig skam’ (Holm 1994:236).
Kyrkan var alltsd pd intet sétt sa ofarlig eller
tandlés som man kan tycka i véra dagar. Det
fanns en fruktan for kyrka och prist jimsides
med vordnaden. Detta sammanhénger inte minst
med att kyrkan blev ett medel i folkets kun-
skapsovervakning. Och kyrkan hade viktiga
sanktionsmedel: konfirmanden kunde avstingas
fran nattvardsgdng och forlorade ddrmed vissa
allmanna rittigheter. Fastfolket kunde vigras
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vigsel dérfor att de hade otillrackliga kunskaper
(Bringéus 1969:85 ft.).

Kyrkan blev med tiden ocksd en symbol fér
soclala ordttvisor. Alla kunde inte fa lika goda
sittplatser. I Rya gamla kyrka satt man byavis i
kyrkbdnkarna. P4 andra hall bytte man plats en
gang om Aret av riittviseskél. Berndt Gustafsson
var den forste som visade hur samhillets sociala
skiktning speglades i biankldngderna eller om
man s viil hur de kyrkliga ordningsprinciperna
bréts mot de sociala virderingarna (Gustafsson
1950).

Ett tillfdlle d& den sociala stratifieringen sér-
skilt accentuerades var vid konfirmationen. Vid
forhoret kunde ungdomarna placeras pa kyrk-
golvet bade efter kunskaper och efter forildrar-
nas samhillsposition. De ekonomiska skillna-
derna kom samtidigt till synes i konfirmandernas
kldder eller brist p& passande utstyrsel (Bringéus
1987:55 ff.). Kyrkans acceptering av samhillets
distinktioner bidrog utan tvivel till att den blev
ett av den tidiga socialismens hatobjekt och till
skapandet av borgerliga alternativ bade for kon-
firmation, vigsel och jordfastning.

I viss mén speglades de sociala oréttvisorna
ocksd i begravningsskicket. [ Rya gamla kyrka
fanns en grav under koret, som tillhort ndgon
herremannafamilj. Vanligt folk jordades pa kyr-
kogérden, men ocksi hiir fanns skillnader. Jérn-
korset 6ver en riksdagsman stdr nidra kormuren.
Enkelt folk fick ndja sig med simre gravplatser.
Sjdlvspillingarna jordades utanfor kyrkomuren.
Men méonstret dr inte likformigt Overallt. P3
«gudsdkern» i Christiansfeldt har minnen be-
gravts for sig och kvinnorna for sig precis i den
ordning de avlidit. 1 norra Skéne som ocksd var
en herrnhutarbygd férekom en liknande varvbe-

gravning 1 borjan av 1800-talet (Bringéus
1951:96 f.).
Kyrksilver, ljuskronor, misshakar och

mycket annat bidr ofta enskilda givares namn
eller initialer liksom fallet var i Rya. Inte
alla gdvor har givits i tysthet. Man har skénkt
for att fA en gravplats i kyrkan eller for att fi ha
sitt epitafium ddr. Manga ménniskor har byggt
ihop sitt eget eftermile med kyrkobyggnaden
eller kyrkoinventarierna. Kyrkan tydliggor déri-
genom bade ménniskors 6dmjukhet och sjdlv-
héavdelse.
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D4 den gamla kyrkan i Rya revs 1875 stod
den snarast som en symbol éver socknens fattig-
dom. Det t.o.m. regnade ner i kyrkan och det sak-
nades uppvarmningsanordningar under den kal-
lare arstiden. Kyrkan blev en skam for socknen.
Den nya kyrkan i titorten i Eket byggdes inte av
ortens grésten utan av tegel. Om inte for de spar-
samma sockenborna, s likvél for pristen inne-
bar detta ndgot betydelsefullt i forening med det
nya ldget i det blivande stationssamhillet. Kyr-
kans talesmian visade att man var med sin tid.

Till den nya tiden hérde dven de nyevange-
liska véckelserna, som bl.a. resulterade i uppfo-
randet av ett missionshus strax intill kyrkan i sta-
tionssamhillet. Ménga av «missionsvinnerna»
skulle inte mera sétta sin fot i kyrkan. Andra
skulle deltaga bade i kyrkans och missionshusets
verksamhet. Vi méter hdr borjan till en religios
pluralism som standigt tycks dka. Sockenkyrkan
forvandlas till en symbol for statskyrkosystemet.

Viéra dagars végkyrkor utgdr en anpassning
till mobila, semesterlediga ménniskor. Kyrkorui-
nen i Rya har under ett tiotal &r fungerat som
vigkyrka invid E 4an. Men samtidigt har den
kommit att bli en del i det kultur- och frilufts-
centrum som utvecklats genom tillkomsten av
ett friluftsmuseum och en goltbana i grannska-
pet. Sommargudstjénster, barndop och vigslar
forekommer numera ofta i ruinen. Nya tider kan
Oppna nya mojligheter ocksa for en gammal kyr-
koruin. Dagens ménniskor ser med andra dgon
pa den miljo dér ruinen sov sin tdrnrosasdémn
dnnu in pd 1930-talet. Sockenkyrkan har blivit
en miljékomponent 1 en tid med sinne for ekolo-
giska och kulturhistoriska virden,

Nir Katarina kyrka i Stockholm brann ner i
samband med en restaurering upplevdes detta
som en stor forlust for hela huvudstaden och
branden resulterade omgdende i en kraftansam-
ling for att ateruppfora kyrkan i trohet mot
gamla kyrkbyggnadstraditioner.

Néar Lundby kyrka utanfér Goteborg brann
ner 1993 och Follinge kyrka i Jamtland 1994 var
brinderna i b&da fallen anlagda. Fran Norge ir
exemplen #nnu flera och hir héller kyrkfolket
t.o.m. pé sina héll vakt nattetid for att forhindra
flera mordbriinder.

Sockenkyrkan ar alltsd inte s& ofdrarglig 1
somligas Ogon som den kan synas en vacker
sommarkvill. De satanistiska rorelser som gor

sig padminda emellanét tillstdr ©ppet att de
anvinder samma metoder som di de kristna
under missionsskedet brinde ner hednatemplen.

Gud klarar sig utan sockenkyrkan, men gor
vi det? De kusliga kyrkbranderna goér oss med-
vetna om att sockenkyrkan forst och sist dr en
trossymbol.

Kyrkorummet som scen

Kyrkan r tillganglig for alla. Atminstone som-
martid star den Oppen, medan vi l4ser vara egna
hus och hem med sjutillhdllarlds. Kyrkan sym-
boliserar den svenska allemansritten lngt innan
detta begrepp myntades.

Kyrkan ér till for att brukas och det etnolo-
giska perspektivet dr ett bruksperspektiv. Likvél
ar det typiskt att kyrkointeridrerna — béde i
serien «Sveriges kyrkor» och i fristdende publi-
kationer — néstan undantagslost avbildas utan
brukare. Minniskor skulle rentav sttt i vdgen
eller skymt sikten p3 ett fotografi. Detta dr signi-
fikativt for den objektsfixerade forskningen: kyr-
kan forvandlas till ett stilleben. Konstndrerna
déremot har haft en annan instillning. De later
inte sdllan kyrkan bli en scen dar sdvil présten
som sockenborna &r aktorer (exempel i Dahmén
1989). Det harmonierar bittre med det etnolo-
giska perspektivet.

Att betrakta kyrkorummet som en scen kan
tyckas innebidra en profanering. Scenen leder
tanken till teatern och det virdsliga livet. Likvil
dar jamforelsen brukbar. [ vara dagar anvindes ju
kyrkorummet pd sina hall ocksa for kyrkospel,
t.ex. i samband med konfirmation. Skillnaden
mellan kyrkorummet och teatern sammanhinger
mer med pjdsens innehdll in med bruket av rum-
met for en dramatisk handling.

Om kravet pd dramatiska effekter i var tid
Okat med teknikens mojligheter var kyrkan i
géngen tid tminstone pa landsbygden den enda
plats som erbjod ndgot utdver det vardagliga
béade vid arets och livets hogtider. Prosten Lon-
qvist berittar 1775 frdn Bara hirad i Skdne: «S:t
Johannisdagen och négra séndagar 4 rad dérefter
pryda pigorna kyrkorna med blomster pd alla
stolstillen, varav de dven gdra kronor och sitta
pé predikstolen, priste- och klockarstolen.» Han
fortsdtter med att beskriva majgrevens och maj-



grevinnans hogtidliga intdg i kyrkan med sitt
folje och sin utstyrsel (Carlquist 1924:25). Fran
1840-talet  berittar folkminnesupptecknaren
Eva Wigstrom, att «ungdomens konfirmation
var i den tiden ett skddespel som lockade méanga,
synnerligen fattigt folk, att vandra lnga végar
for att 4hora densamma ock beskdda ldasbarnens
hogtidsdrikter» (Wigstrom 1891:48).

Liksom teatern har kyrkan dels sittplatser for
besokarna, dels utrymme for de agerande: prést,
kyrkvérdar, kantor, kor m.fl. For koret finns ofta
ett rep som hindrar tilltridet dit d& gudstjdnst
inte pagér. Det paminner om att vissa delar av
kyrkorummet 4r mera sakrala dn andra. Det gil-
ler framst omrddet innanfor altarringen men
ocksd predikstolen. En ildre fotograf fragade
mig forsiktigt vid en kyrkodokumentation om
han kunde viga ga upp och ta bilder frén predik-
stolen. Méanga har alltjdmt en inneboende res-
pekt for kyrkans heliga sfarer.

Bé&de kyrkan och teatern dr en plats for
action. I en kyrka forekommer varje son- och
helgdag, ibland rentav varje dag dret om, olika
gudstjansthandlingar. I vir nya kyrkohandbok
kallas ocksd forrdttningar som dop, konfirma-
tion, vigsel och begravning for gudstjinster.
Kyrkan, dir alla dessa handlingar sker, ar alltsd
forst och sist ett gudstjanstrum. Sockenstimmo-
protokollen visar dock att man i dldre tid ibland
bara deltog i vissa moment eller kanske nojde
sig med att stanna pd kyrkbacken, som dr ett
proscenarium, som numera forlorat mycket av
sin forna betydelse.

Gudstjansterna kan ha mycket olika inrikt-
ning, men de har alltid ett férlopp med en bérjan
och ett slut och diaremellan en systematiskt upp-
byggd handling. Denna kan bestéd av psalmséng,
bon, textldsning, predikan, meddelanden av
olika slag, kollektinsamling, nattvard, dop, kon-
firmation, vigsel, jordfistning, tidigare #ven
bikt. Endast bikten har privat karaktidr. Man kan
ddremot knappast hindra utomstiende att del-
taga i ett barndop eller en vigsel. Tvirtom forut-
sittes nirvaron av en forsamling i ritualet, men
ocksd olika rollinnehavare som t.ex. faddrar,
textldsare och assistenter av olika slag.

Svenska kyrkan sédges ibland vara en fdrrdtt-
ningskyrka. Man gér dit bara nér négon i slakten
eller vinkretsen dops, konfirmeras viges eiler
jordfistes. Egentligen dr de kyrkliga forréttning-
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arna ingenting att skammas for ur kyrkans syn-
punkt eftersom kyrkan ér till for méanniskorna.
Minniskor har ett behov av att ge livets rites de
passage en hogtidlig inramning och kyrkan
erbjuder béde ram och ritual. Méanniskor far ofta
ett sérskilt forhallande till en viss kyrka just dér-
for att den forknippas med en familjehdgtid.

En av poidngerna med de kyrkliga livsritua-
len dr att de vanligen praktiseras i en forsam-
lingskontext. Handlingen sker inte infor lykta
dérrar med enbart pristen och ett par vittnen. Att
ritualen dessutom genomfors i nédrvaro av slikt
och vinner ger den en varmt minsklig, men
ocksé forpliktande innebord. Men uppmarksam-
heten ir ofta mer lagd pé de rituella momenten
och de agerande personerna in pé det religitsa
innehallet. Man fotograferar dopbarnet, konfir-
manden, brudparet med eller utan de nirmaste
och officianten. Numera &r det dock regel att
officianten fore forréttningen samtalar med de
nédrmast berorda inte bara om aktens form utan
ocksa om dess innebord.

Den som enbart kommer till kyrkan vid dop,
konfirmation, vigsel och jordfdstning far dock
en mycket ofullstindig uppfattning om kyrko-
rummets betydelse som scen. I kyrkan genom-
fores namligen under loppet av ett kyrkodr en
serie av gudstjinster som kan ségas bilda akter
av det drama som Kristi liv utgjorde. Kyrkodrer
ar tidsrummet inom vilket alla moment i Kristi
liv kan aterupplevas fran bebidelsen och fodel-
sen till hans dod, uppstandelse och himmelsfard.
Kyrkodrets gudstjanster gor oss delaktiga i detta
drama, som dr sdrskilt fortdtat under julen, pas-
sionstiden, pasken och vid Kristi himmelsfird. I
medeltidskyrkan utbroderades dessa hindelser
visuellt, auditivt och musikaliskt genom olika
slags spel. P4 Kristi Himmelsfardsdag kunde
man fa se hur en Kristusbild h&jde sig och for-
svann bakom kyrkvalven precis som pé en tea-
ter. Naivt men pedagogiskt!

Om kyrkodret erbjuder ett heltickande pro-
gram sd innebdr samtidigt varje hogméssa ett
drama, till vilket kanske ndgon av kyrkans kalk-
mélningar eller andra bildframstéliningar 1|
géngen tid bildade en &skadlig kuliss.

Hégmdssan innehéller olika tidsfokuse-
ringar. Den forsta textlasningen malar upp en
ofta dramatisk hindelse ur gamla testamentet,
episteln leder oss in i urkyrkans forhallanden
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medan evangeliet bildar grunden for en samtids-
inriktad tillimpning 1 predikan. Gudtjinsten
pendlar alltsd mellan ett bibliskt d och ett aktu-
ellt nu. Predikan och psalmsangen &r avsedda att
gora bibeltexterna eller lirdomen av dem #nnu
tydligare. Bibeln limnar ett nidstan outtomligt
stoff for forkunnaren. Likvil fyllde predikan-
terna under medeltiden ofta ut bibelberittelserna
genom fromma legender och ldrorika exempel.
Inte séllan var det detta som &horarna bést kom
ihdg och bade legendstoffet och exemplen har
upptagits i den folkliga beriittarkonsten och tra-
derats genom drhundraden. Det fanns med andra
ord sdvil ett dramatiskt som ett underhillande
moment i forkunnelsen jamsides med den upp-
byggliga. Kyrkohistorien ldr oss ocksd att det
funnits forkunnare som inte skydde négra medel
att viicka sina dhorare bade med hotbilder och
trostbilder.

Hogmaissans mest centrala parti dr dock
kommunionen, dir bibelns di och dagens nu
smilter samman. I den heliga méltiden, som
forsta gangen firades av Jesus och lirjungarna
«i den natt da han blev forradd» blir kommuni-
kanten sjilv en mottagare av bréd och vin. 1
kommunionen tillkommer en dimension av mys-
tik som inte &r tillgénglig for tornuftet. I var
egen ordtrotta tid har kommunionen fétt en allt-
mera central plats i gudstjinsten.

Kyrkans liturgi dr ingen lost hopkommen
komposition utan viil utprovad genom drhundra-
dena. [ vissa tider har den blivit dverlastad, i
andra tider har den satts pd sviiltkur. Liksom ett
drama pé teatern kan gudstjinstdramat forfuskas
och forvandlas till slenterian, kanske genom att
«publiken» dr sé fataglig att forkunnaren inte fir
ndgon feadback. Men kanske ocksd genom att
pristen inte &r tillrickligt kunnig eller forberedd.
Den som deltar i en gudstjénst behover dock sil-
lan ldmna den utan att ha fatt nigot att bara med
sig hem. Kyrkomusikaliskt torde gudstjinsterna
knappast ndgonsin ha haft en s& hog niva som i
véra dagar. Men kanske det ocksa krivs en kultu-
rell kompetens dvs. kyrkvana for att helt kunna
tilligna sig gudstjdnsten. Till denna kompetens
vill jag girna dven rdkna en barnslig langtan att
f& hora samma budskap eller melodi om och om
igen. Om texten dr densamma har ju livet inte
sttt stilla ens under den senaste veckan utan
givit oss nya anledningar att bekinna synder,

lyssna till evangelium och ta emot forlatelse. Det
andliga livet behdver regelbunden niring liksom
kroppen, for att inte fortvina.

Kyrkorummet som sinnesupplevelse

Till kyrkan kan vi gd av vana eller av tvéng,
med eller utan forvantningar. «Behéllningen» av
gudstjdnstbesdket hinger samman bide med
vért behov av andlig vigledning och trost lik-
som med var mer eller mindre tillfdlliga sin-
nesstamning.

Kyrkan har av dlder velat forklara den litur-
giska utrustningen och de liturgiska handling-
arna for kyrkbesokarna i symbolisk riktning.
S var 1 hog grad fallet under senmedeltiden,
men ocksd under reformationstidevarvet. | sin
«Visitatsbog» tolkar t.ex. den danske kyrko-
mannen Peder Palladius innebérden av «brude-
ljusen» vid vigseln (Jacobsen 1925:99 ff.). Men
lyckligtvis dr upplevelsen primért knuten till
véra sinnen och inte till kyrkans ldra. Vi kan dar-
for uppleva kyrkorummet sévil med som utan
kyrkans vigledning. Detta betyder & andra sidan
inte att vr upplevelse rakt igenom é&r personlig.
Den &r alltid bunden till de etnologiska dimensi-
onerna rum, tid och social miljo. Det innebir att
ménniskor i samma land eller provins, i samma
tid och i samma sociala skikt har likartade —
men for den skull ej samma — vérderingar.

«I kyrkan mots sorg och glidje, hiinryckning
och fortvivlan. Hit har ménniskor gitt av tvang
och med gladje. Med forviintan till dop, skolav-
slutning och bréllop. Med tunga steg till begrav-
ning eller kanske hogmiissa efter en ling arbets-
vecka.» Dessa ord ur en nyutkommen kyrko-
beskrivning uttrycker pd ett bra siitt ett antropo-
logiskt nutidsperspektiv. Framst dr det 6gat och
orat men ocksa kanseln, lukten och i viss mén
smaken som #r vara upplevelseinstrument.

Nér vi trader innanfor troskeln till ett hem
ursikter sig ofta véardinnan med att dir inte dr s&
valstadat. Stddningen bidrar till det allmidnna
intrycket av ett rum, ocksi ett kyrkorum. I en
gammal instruktion for klockarebonden i Rya
heter det bl.a. att han skulle halla kyrkan ren,
sopa och stro ene, samt tvitta kyrkans kldder
och altartyg.



En av de tidigare foréindringarna av Rya
gamla kyrka foranleddes av att kyrkan pd 1700-
talet uppfattades som alltfoér mork. Ett romanskt
fonster pa sydsidan sldppte in alltfor lite ljus. P&
de flesta hdll har kyrkorestaureringar liksom
i Rya inneburit att man vidgat fonsterna. Detta
mdste samtidigt ha medfort att man fitt nya
[jusupplevelser. De levande ljusen blev inte i
lika hog grad behovliga vid gudstjanster och
forrittningar.

D& man ville gora sig fri frAn «papistisk»
gvertro och helgondyrkan forbjods ljusen i kyr-
korna for allt utom belysningsdndamal. I de dan-
ska landskapen Skéne, Halland och Blekinge
fortlevde dock, fram till den svenska tiden, seden
att ha brinnande vaxijus pé altaret. Genom en
forordning 1682 avskaffades detta bruk och de
medel som varit avsedda for ljusen skulle hddan-
efter anvindas till stipendier 4t fattiga studenter
vid Lunds universitet (Cinthio 1983:147). Nir
julottan under loppet av 1800-talet &terinfordes i
Lunds stift var belysning naturligtvis nddvéndig.
Men den spelade minst lika stor roll som attrak-
tionskraft f6r sockenborna som aldrig haft ndgon
liknande ljusupplevelse (Bringéus 1956).

Den ljusrendssans Mats Rehnberg behandlar
i Ljusen pd gravarna (1965) har forstirkts sedan
hans avhandling kom ut bdde genom dopljus och
ljusbirare i1 kyrkorna. Det intressanta med dessa
nya ljusbruk dr att inte bara kyrkvaktaren kom-
mer i nirkontakt med dem utan ocksd guds-
tjdnstdeltagarna. Faddrarna tar dopljusen i sin
hand och vi kan alla tinda ljus och sitta dem i
ljusbirare.

Det nya artificiella ljuset kan bide formedla
och doda stimningar. Kyrkvaktaren sitter nu-
mera som en ljusinspicient pa teatern och anpas-
sar ljusstyrkan till de skiftande gudstjinst-
momenten. Till detta nya ljusbruk hoér dven
fasadbelysningen av kyrkorna, varigenom vi far
se dem i en belysning som aldrig varit avsedd. I
véar «upplysta» tid kan ljusslickningen i sam-
band med altarets avklddnad efter skértorsdags-
kvillens miassa vara en vil si stor upplevelse
som ljustdndningen oavsett om man kénner till
dess medeltida symboliska innebdrd eller ej
(Bjorkman 1957:206 ft.).

I kyrkan moter oss ocksd fdrgupplevelser
fastdn svagare 4n i gdngen tid sedan polykromin
notts bort bdde pa dopfuntar och altarskap.
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Ocksa kyrkfolket bidrog till kyrkans firgrike-
dom. Berndt Gustafsson talar om «firgglddjen
pa kvinnosidan» i kyrkan (Gustafsson 1956:
57 ff.). I Dalarna ackompanjerade rentav kvin-
nornas driktaccessoarer kyrkodrets liturgiska
kanon. Ett kyrkbrollop var en skdnhetsupp-
levelse som drog folk ldngviga ifrdn (Bringéus
1993) liksom brudstitningen soéndagen efter
brollopet (Gustavsson 1974). Att se pristen
iford den roda mésshaken gav en kinsla som
pidminde om ett teaterbesok. Den svarta prist-
kappan — ursprungligen ett civilt plagg — &r
snart ett minne blott. Alban och roklinet har
kommit i stdllet, kompletterade med stolor i har-
moni med kyrkodret. Kyrkoséngarna bir ofta
kulorta kdpor och hdr och var har man dven
anskaffat barkldden i vackra féarger.

Ljudet har sedan gammalt brukats i kyrkans
tjanst. Nér den gamla kyrkklockan i Rya sprack,
drojde man inte med att gjuta om den. Kyrk-
klockorna dr genom sin storlek unika instru-
ment. Deras klang har nitt vida omkring och
uppfattats pa olika sitt i olika tider jamsides med
signalfunktionen. Under medeltiden som ett
medel i kampen om sjilarna, under barocken
kanske framst som ett hogtidligt dan under tims-
ldnga kungaringningar. Under upplysningstiden
minskade ringningen eftersom den tog for
mycket mannakraft frdn landet. Under vickelse-
tiderna betraktades ljudet som en signal frén
statskyrkan. «Nu bostar dom malm i Babel»,
kunde det heta bland de frikyrkliga. Med vért
eget arhundrade har helgmalsringningen med
stod av psalmer och dikter liksom genom radio
och TV fétt en vidgad roll som en maning till
stillhet och andakt. Inte ens de som vill kalla
klockringningen for en sanitir oldgenhet har
ndgot emot nydrsnattens klockringning, vare sig
den kommer frdn Skansen eller frin hembyg-
dens kyrka (Bringéus 1958).

Klockaren i Rya gamla kyrka fick vid mitten
av 1800-talet ett harmonium till hjalp vid kyrko-
sdngen. Med kyrkorglama blev klockarna orga-
nister och slog forsamlingsborna med hépnad
genom orgelstimmorna som imiterade alla
instrument i en orkester. Harry Martinson har i
Ndsslorna blomma (1935) triffsikert registrerat
hur ett barn — den fordldralose lille Martin —
pa en géng skrickfylit och vallustigt upplevde
orgelbruset en julottemorgon. Men under pas-
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sionstiden talade tystnaden, dnda fram till 1800-
talets borjan da den gamla kyrkolagsforeskriften
upphdvdes. Nu &r vi 4ter tillbaka vid de tysta
orglarna atminstone i stilla veckan (Bringéus
1991). Det &r viktigt att framhédva kyrkodrets
kontraster och dven léta tystnaden tala.

Kyrkan 4r ocksé forknippad med vér kdnsel-
upplevelse, fraimst av virme och kyla. For en
dldre generation var det nog frimst kylan. Pris-
ten kunde hélla sig varm framfor altaret genom
att std pd ett bjornskinn. Kyrkfolket var vil
pépilsat och vintertid hade man halm pé golvet,
ndgot som inte sillan ledde till kyrkbrinder
(Bringéus 1956:213 f.). Kylan liksom strivan
efter social distinktion bidrog till att de hogre
stinden tidigt forlade dop och vigslar till hem-
men. I Rya skedde barndopen i en angrédnsande
gérd och inte ldngre i den kalla kyrkan. Konfir-
mationen forlades till tider dd det var relativt
varmt. De nyinstallerade kaminerna i den nyupp-
forda kyrkan 1875 foridndrade situationen samti-
digt som de inom kort gjorde kyrkan svart av sot
invindigt. Kyrkorna i vart land har {6ljt den all-
minna komfortens utveckling. Tribdnkarna har
forsetts med dynor. Man vill ha det bekvimt i
kyrkan numera.

Kyrkan och doften tar vi inte heller glémma.
Rokelsekar foreskrivs visserligen inte i land-
skapslagarna men vi vet att de spelade en stor
roll i medeltidskyrkan. P& 1600-talet hade de for-
vandlats till antikviteter. Rokelsedoften var nog
ritt behovlig, sdrskilt sommartid dd stanken av
dem som nyligen begravts under kyrkogolvet
steg upp mellan kyrkbénkarna. Likstanken for-
svann i och med forbudet att begrava inne i kyr-
korna vid 1700-talets slut. Men det fanns andra
dofter: av naftalininpyrda kldder, av svett och
snus, men ocksd av kryddkvastar och vaxljus. D4
och da doft av nyutslagna bjorkar eller av liljor
pé altaret, men ocksa av hackat enris pé kyrkgol-
vet, liksom av nertrampad halm efter julen.

Under julen «stod en sky av rok i kyrkan och
talglukten gav sig tillkdnna», berittar en sages-
man fran ett julottebesok 1870. Han fortsitter:
«Négot &r senare var jag &dven till julotta. D3
fanns dér kopta ljus. De gamla tyckte att det lik-
nade inte jul nér talglukten och de rinnande lju-
sen pA bénkarnas ryggstod var borta» (Kjer-
strom-Sjolin 1983:59 f.).

Smaken, det femte sinnet, dr forknippat med
den forsta nattvardsgdngen for manga. Med det
sOta nattvardsvinet. Manga har fitt sin tidigaste
upplevelse av vinet i kyrkan. Aldre ménniskor
tycker alltjagmt béast om sotvin. Ocksa kyrkkryd-
dorna eller karamellerna var sota (jfr Gustafsson
1956).

Sinnena som jag hir brukat som filter ett
efter ett samverkar i véra upplevelser. De kan
inte renodlas. Vi kan gréta bade av glddje och av
sorg, ibland pé en géng. Eva Wigstrom beréttar
om gréaten vid 1800-talets konfirmationer (Wig-
strom 1891:49). I Vigen ut (1936) skriver Harry
Martinson att konfirmationen var «vacker att se
och frossartat skon att vara med i». Han erinrar
sig «skuggan och den svala luften i kyrkan, ner-
vositeten och snyftningarna, skorna och kragen
som kldmde, pristens dova rdst, ndr han ldste
tron artiklar och till sist buketten av pingstliljor,
som modern till en kamrat dverrdckte &t honom
pé kyrkogérden». Sen kom en tid d& det gillde
att halla gréten borta eller innanfér sorgslgjan.
Det ansigs vulgirt att visa sina kénslor dppet.
Idag vet vi att griten har stor betydelse inte
minst i sorgearbetet. Om ndgonstans dr kyrkan
en plats dar man far visa sina kénslor.

Kyrkan dr skapad for skiftande scenarier och
kyrkorummet dr forvénansvért flexibelt. Samma
dag kan bade gudstjinst och forréttningar av de
mest skilda slag dga rum i samma kyrkorum.
Och klockoma kallar allgjdmt «blde den som
kommer i virlden och den som gér dédrur» som
orden lyder i Sméalandslagens kyrkobalk.
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The parish church from an ethnological perspectiv

Ethnology views the church from the perspective of the churchgoers and the church floor. The church is seen
here from an exterior, an interior, and a mental position.

1) The parish church is described as a symbol of architectural art, as a symbol of God's presence, and as a
symbol of local identity in a time of change. Through history, the church has symbolized such different things as
social community, royal power, the rule of law, social injustice, poverty, the system of the state church,
becoming in today’s pluralistic society also a symbol of belief, which is evident in a negative way in the number
of cases of arson against churches.

2) The parish church is depicted here as a stage on which official ceremonies, the various festivals of the
ecclesiastical year, Sunday service and communion are enacted.

3) The physical space of the church and the liturgical rites are considered here through the human sensual
apparatus: the five senses of sight, hearing, touch, smell, and taste, which often interact. Whereas people in dif-
ferent periods in the history of the church have above all emphasized the intellectual side of Christianity, the pre-
sent-day concern for the physical church, its symbols and liturgy, shows a greater openness to sensual
experiences. The church was created for a variety of scenarios. The church if anywhere should be a place where
people are allowed to show a wide range of emotions.
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Moderne judaistik

HANNE TRAUTNER-KROMANN

Den nya professorn i juduistik vid Lunds universitet, Hanne-Trautner Kromann, presenterar
hdr den moderna judaistiska forskningens bakgrund, kontext och centrala forskningsuppgif-
ter. Helt grundldggande for dmnet dr studiet av den rabbinska kéllorna. Relationen mellan
Judendom och kristendom dr ett annat viktigt studieomrdde.

Judaistik, pa engelsk Jewish Studies eller Judaic
Studies, er som et selvstendigt emne et relativt
nyt fagomrade i1 Skandinavien, og det er da ogsa
kun Lunds Universitet, der har et professorat
alene med henblik pa judaistik. Emnet defineres
ved Lunds Universitet som omfattende «judisk
religion och kultur i historia och nutid. Amnet
innefattar studiet av judendomens kitlor och
killskrifter, av det judiska religiosa livet samt av
judendomens utveckling och dess relation till
andra religioner och till kulturella, sociala och
politiska forhallanden». For at kunne give en
relevant fremstilling af, hvad moderne judaistik
er, ma man f@rst ggre sig klart, hvad judaistisk
forskning omfatter, dernast i hvilken viden-
skabs-sociologisk kontekst den nutidige judais-
tiske forskning skal placeres.

I. Internationale perspektiver

Judaistik omfatter forskningsopgaver inden for
omréder som: Bibeleksegese. Talmud, Halakha
(jodisk lovgivning) — codices og responsa, His-
toriske forhold — politisk, socialt og gkono-
misk, Mystik, Filosofi og teologi, inklusive etik,
Chasidisme, Religigse hovedretninger i moderne
jodedom, Staten Israel i alle dens aspekter,
Opfattelser af og relationer til kristendommen
gennem tiderne, Geniza-studier, Qumran-studier
— og her har jeg bare navnt de vigtigste hoved-
omréder.

Hvad angér judaistikkens videnskabs-socio-
logiske kontekst sd kan man — set i internatio-
nalt perspektiv — inddele den judaistiske forsk-
ning i to kategorier, alt efter i hvilke institutioner
denne forskning bedrives:

1. Ved jadiske institutioner og universiteter i
og udenfor Israel.

2.Ved Kkristne institutioner og europziske
universiteter og ved lereanstalter i andre dele af
verden, der er bygget op efter det europziske
universitetsbegreb.

1. Den judaistiske forskning ved israelske uni-
versiteter er den mest omfattende, fordi den
samtidig er en national opgave for den jgdiske
stat Israel, idet den bidrager til at f& skabt en
national identitet. Her studerer man de enkelte
judaistiske discipliner som selvstendige fag- og
forskningsomrader, for eksempel Bibel, Talmud
Bavli og Talmud Jerushalmi’, Halakha, Jadisk
historie, Jgdisk filosofi, Hebraisk sprog, Hebra-
isk litteratur og sa videre. Men ogsa ved jadiske
hgjere lzreanstalter i udlandet som rabbiner-
seminarerne 1 USA er der et meget stort udbud
af jodiske fag, som medfgrer en nesten lige sd
varieret forskning som i Israel. En sa omfai-
tende og differentieret forskning svarer til for-
holdene i for eksempel de nordiske lande: hvert
land har en historie, en litteratur, et sprog og en
kultur, som studeres serligt intensivt og dybt-
géende. P4 samme méde har Israel og den store
Jjediske minoritet 1 USA en lang reekke legitime

' Talmud (studium) bestar af to dele: Mishna (gen-

tagelse) og Gemara (fuldendelse). Mishna kaldes Den
mundtlige Tora (laere) til forskel fra Den jgdiske
Bibel, som er Den skriftlige Tora. Mishna blev
ferdigredigeret ca. 210 og omfatter alle de bibelske
love samt afledninger heraf. De lerdes fortsatte dis-
kussioner af Mishna blev samlet i en palzstinensisk
version, Talmud Jerushalmi (fzrdigredigeret ca. 400),
og i en babylonsk version, Talmud Bavli (ferdigredi-
geret ca. 500).



forskningsopgaver at tage vare péd, hvor man
studerer de omrader af jgdedommen, som med-
virker til at afklare den jpdiske selvforstielse.
Denne type forskning kunne kaldes judaistik set
«indefra».

2. Den judaistiske forskning ved teologiske
institutioner og ved universiteter er generelt
betinget af hensynet til kristen teologi og kunne
kaldes judaistik set «udefra». Judaistiske forsk-
ningsopgaver udvalges fgrst og fremmest med
henblik pd kristne teologiske interesser, og den
tidligste jgdedom ses som grundlag for kristen-
dommen. Derfor legges der stor vegt pa ud-
forskningen af apokryfer og pseudepigrafer, der
af de jodiske leerde blev kaldt Sefarim Hizonim
— fremmede/uvedkommende skrifter. De op-
stod i jediske kredse i den persiske og hellenis-
tiske periode, altsd pd Det andet Tempels tid,
men fik ikke s#rlig stor betydning for jgdedom-
men. Derimod har disse institutioner ingen lang
tradition for at forske i jgdiske skrifter som
Mishna og Midrash, der blev ferdigredigeret
efter Det andet Tempels gdeleggelse, fordi de
blev opfattet som uden betydning for kristen-
dommens opstden. Formélet med kristne institu-
tioners jgdiske studier er primert at belyse de
historiske forhold og betingelser, der fik indflyd-
else pd udviklingen af kristendommen. Endelig
kan der ogsd foregd judaistiske studier ud fra
den moderne interesse for dialog mellem jgder
og kristne. Sddanne begrensninger i forsknings-
interesserne er ligeledes fuldt ud legitime, fordi
den primere malsetning er udforskningen af
kristendommens opstien.

Ved en del europziske universiteter og uni-
versitetspreegede lereanstalter 1 andre dele af
verden er der dog blevet oprettet selvstzndige
studieordninger for faget judaistik efter 2. ver-
denskrig, de fleste steder s& sent som i 60- og
70-tallet — eller endnu senere”. Der har ganske
vist tidligere vaeret forsket og undervist i judais-
tiske emner inden for «gamle» fagomrider som

2 Se ogsd P. Schiifer: «Jewish Studies in European
Universities — Actual and Potential». Bar-Asher,
Moshe (ed.): European Regional Development Con-
ference for Jewish Civilization Studies. Julv 1991 s.
40-49. Udgivet af The International Center for Uni-
versity Teaching of Jewish Civilization. Jerusalem
1992.
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teologi, semitisk filologi og andre filologier, hi-
storie og litteraturhistorie, men kun som noget
sekundert for at belyse det primare emne. Som
regel blev de jpdiske tekster tolket ud fra en kris-
ten, og ofte uafvidende polemisk, synsvinkel,
hvorved forskningen udsagde mere om kristen-
dommen end om jgdedommen. Inden for semi-
tisk filologi blev der mest forsket i bibelhebraisk
og bibelaramaisk, sd i praksis var judaistik
en hjelpevidenskab til bibelstudier og ikke en
videnskabsgren i sig selv. Dette er egentlig for-
bavsende, nir man ser pd det historiske ud-
gangspunkt for judaistiske studier, nemlig den
tysk-jgdiske videnskabelige bevagelse Wissen-
schaft des Judentums.

II. Kort historisk baggrund for
judaistiske universitetsstudier

Grundlzggeme af Die Wissenschaft des Juden-
rums® 1 1820-tallet gnskede at drive videnskabe-
lige kritiske studier af jgdedommen i alle dens
aspekter, i begyndelsen dog primeert med hen-
blik pa jgdedommens historiske udvikling samt
jedernes historie. De ville erstatte de traditio-
nelle studier i de jpdiske lerehuse med studier
ud fra samtidens videnskabelige teorier. Det
egentlige formdl med den videnskabelige ud-
forskning af jédedommen havde to aspekter, et
eksternt og et internt: Eksternt arbejdede man
for, at Die Wissenschaft des Judentums skulle
blive anerkendt som et ligevaerdigt universitets-
fag og indgd i universitetsundervisningen pé lige
fod med alle de andre videnskabsgrene. Derved
mente man at kunne sikre jgéderne fuld borgerlig
emancipation, sd de kunne optages som lige-
berettigede partnere blandt Europas andre folke-
slag. Det andet aspekt var internt: Ved at udfor-
ske jpdedommen i alle dens manifestationer
kunne man opnd ny selverkendelse og en ny
definition pa jgdisk identitet og dermed ogsa
legge grundiaget for en moderne jgdisk teologi,
der passede til den nye tid*. Som bekendt

3 Interessen for disse studier opstod blandt unge til-

hengere af den jediske oplysningsbevagelse, Has-
kala, og var knyttet til navne som Leopold Zunz, Abra-
ham Geiger og Zacharias Frankel. Zunz dannede ter-
men i 1822,
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opndede de tyske jpder hverken at fa jgdiske
studier optaget p& tyske universiteter eller at
blive anerkendt som fuldt ud ligeberettigede
borgere. Det er skabnens blodige ironi, at fgrst
efter at Tyskland og resten af Europa havde
drebt eller mistet stgrsteparten af det jgdiske
folk, var dette Europa parat til at optage judai-
stikken som universitetsfag.

En fremtreedende judaistisk forsker som Ger-
shom Scholem? fordgmmer grundsynet i denne
Wissenschaft des Judentum. Han anklager dens
forskere for nermest at ville likvidere jpdisk
religion og kultur ved at opfatte den jgdiske rab-
binske litteratur som et forzldet og uddgende
fznomen, der blot skulle kortlegges og udfors-
kes historisk, En mere alvorlig anklage er, at
jodiske forskere havde en tendens til ud fra apo-
logetiske og rationalistiske hensyn at idealisere
jededommen og se bort fra aspekter, som ikke
passede ind i1 det idealiserede billede. Som
eksempel nevner Scholem jgdisk mystik, som
fgrst med hans egen forskning blev en accepteret
del af judaistikken, samt udforskningen af de
sociale forhold, ogsd for de laveste jgdiske
socialklasser, og af de virkelige relationer mel-
lem den jgdiske verden og dens omgivelser.
Scholem er selvfglgelig ikke blind for, at denne
holdning mest var betinget af gnsket om at blive
anerkendt af det kristne samfund, men han
papeger den heraf fglgende skavvridning af
forskningen. Denne apologetiske holdning blev
endret, da Det hebraiske Universitet i Jerusalem
blev oprettet i 1923. Her blev der efterhdnden
forsket og undervist — pé hebraisk — i judaistik
og 1 alle andre almindelige universitetstag. Der
blev selvfglgelig lagt stor vegt pd de jgdiske
studier, og alle aspekter af jgdedommen blev
integreret i universitetsfagene. Zionismens sejr i
diasporaen, Holocaust og oprettelsen af staten
Israel har medfgrt en ny selvbevidsthed blandt
jeder bade i Israel og i diasporaen, og hvis nuti-

4 Se ogsa P. Schifer: «Judaistik — jiidische Wissen-

schaft in Deutschland heute. Historische Identitét und
Nationalitiit». Saeculum. Sonderdruck. Jahrbuch fiir
Universalgeschichte. Band 42, Jahrgang 1991, Heft 2
s. 204 ff. Freiburg/Miinchen.

> 1897-1982. Var barn af assimilerede tyske joder,
men tilsluttede sig tidligt den zionistiske bevagelse. I
1923 udvandrede han til Israel og blev tilknyttet det
nyoprettede Hebraiske Universitet i Jerusalem.

dens jgdiske forskere idealiserer i deres forsk-
ning er det snarere ud fra en nationalistisk ind-
stilling end ud fra en apologetisk holdning.

I dag m4 vi haevde, at det principielle mél for
judaistikken ved universiteterne er at udforske
den levende og levede jgdedom i alle dens facet-
ter i historien og i nutiden og med inddragelse af
beslegtede discipliner. Da det er gkonomisk
umuligt ved ikke-jgdiske universiteter at studere
jodedommen i alle dens problemfelter, ma man
begrense omfanget af disciplinerne. Dette sker
enten ud fra det enkelte universitets faglige
judaistiske traditioner, som kan veare udvalgt
efter national og international betydning, eller
ud fra de enkelte forskeres personlige interesser.
I alle tilfelde er det vigtigt at samarbejde med
judaister fra Israel og andre lande for at mod-
virke denne uundgéelige begrensning. I det fgl-
gende vil jeg give en nermere omtale af de juda-
istiske omrader, som jeg ser som nogle af de vig-
tigste i dagens forskning.

III. Centrale forskningsopgaver

Det helt grundl®ggende inden for judaistikken
er studier af de rabbinske kilder, sidan som de
kommer til udtryk i Midrash, Talmud, Halakha,
religionsfilosofi, etik og mystik. Disse emner
er af natur religionsvidenskabelige, men da den
jediske religion netop gennem flere tusind &r har
béret og formet jadisk eksistens, er det rimeligt
at erklere den rabbinske kildelitteratur for
hovedomridet. Dette udelukker naturligvis ikke
andre discipliner som politisk, social og gkono-
misk historie, moderne jgdisk liv i diasporaen og
staten Israel i alle dens aspekter. Jeg vil i det fgl-
gende give en narmere beskrivelse af tre
omrader inden for rabbinsk litteratur, som bade
er blevet centrale og aktuelle problemfeiter.

1. Udforskningen af Talmud

Talmud-forskningen er i de seneste &r sldet ind
pa en ny kurs, repraesenteret ved navne som
David Weiss Halivni og Jacob Neusner, der
begge er professorer i USA, Halivni ved Colum-
bia University i New York City.



Baggrunden for filologisk udforskning af
Talmud, herunder fgrst og fremmest kildekritik,
er i nyere tid gnsket om at finde kilderne til Tal-
mud, at datere dem og at fastsld den kontekst,
hvori kilderne blev udformet. Tidligere stude-
rede man fgrst og fremmest Talmud med henblik
pé dens betydning for jgdisk Jov og teologi, men
med udviklingen af historisk og filologisk
metode fra de «gamle» filologier er man begyndt
at undersgge de talmudiske historier og udsagn
som sddanne, sat ind i deres egen tid og kon-
tekst. En yderligere tilskyndelse til at udforske
Talmud er, at den kan benyttes som kildemateri-
ale til jgdernes historie i talmudisk tid, si ogsé
faghistorikere viser den @get interesse. En af
hovedopgaverne er at undersgge, hvordan Tal-
mud er blevet til, og hvordan de enkelte tekstlag
kan udskilles og dateres.

Jacob Neusner har oversat og kommenteret
Mishna, Tosefta og Den babylonske Talmud pé
engelsk i de sidste 20 &r med stgrre eller mindre
videnskabelig akribi og har gjort mange nye og
overbevisende iagttagelser. Her vil jeg dog refe-
rere til David Weiss Halivni, som efter 50 Ars
Talmud-studier og publicering af delresultaterne
pé hebraisk er begyndt at udvikle mere over-
ordnede teorier om Talmud og Midrash. I sit
vaerk Midrash, Mishnah, and Gemara® giver han
en sammenhangende teori om forholdet mellem
de bibelske love, halakhisk Midrash, Mishna og
Talmud og senere lovvarker, altsd en fremstil-
ling af den jgdiske juridiske litteraturs udvikling.

Halivni argumenterer overbevisende for, at
den korte apodiktiske Mishna-form er undtagel-
sen, hvorimod der er en generel tendens til, selv
s& tidligt som i Bibelen, til at begrunde de
enkelte love. Dette kommer meget tydeligt til
udtryk i de ukomplicerede halakhiske Mi-
drashim, som han daterer til at vare tidligere
end Mishna. Pa grund af de vanskelige politiske
forhold efter Det andet Tempels gdeleggelse og
krigene mod romerstyret fglte de lerde det ngd-

Bogen har undertitlen The Jewish Predilection for
Justified Law og udkom 1986 (Harvard University
Press). I den senere bog Peshat and Derash. Plain and
Applied Meaning in Rabbinic Exegesis (Oxford Uni-
versity Press, 1991) analyserer Halivni rabbinsk ekse-
gese ud fra sin tese om, at den er tidsbunden og histo-
risk betinget, bdde nar det gzlder eksegese af Den
jodiske Bibel og af Mishna og Talmud.
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vendigt at samle lovene i en enkel form, der var
let at huske, det vil sige uden at angive de bibel-
ske kilder. Hertil kom, at der blev dispenseret fra
kravet om, at Den mundtlige Tora ikke maétte
nedskrives. Disse to @ndringer skete udeluk-
kende for at redde det juridiske corpus fra at
blive glemt, og da de politiske forhold efter faer-
digredigeringen af Mishna var blevet roligere,
vendte man tilbage til den gamle tradition med
at angive kilderne. Halivni underbygger denne
tese ved at pdvise, at de halakhiske Midrashim
faktisk fortsatte med at eksistere side om side
med den nye Mishna-samling, samt at Mishna
bedst kan forstds og forklares, nar den betragtes
som en forkortet udgave af halakhisk Midrash.
Den er altsé opstéer ved excerpering af tidligere
kildetekster. I Talmud, eller for at ggre det helt
klart: i Gemara-teksten vendte man langsomt
tilbage til den begrundende form i Igbet af pro-
cessen med at klassificere Mishna-lovene efter
autoritetsgrad. Endelig fuldendte den gruppe
leerde, som Halivni selv har givet navnet stam-
maim — anonyme — returneringen til den op-
rindelige tradition ved at rekonstruere de diskus-
sioner, der ma have ligget til grund for Mishna-
lovgivningen. Dette vaerk af Halivni indeholder
naturligvis argumenter, som ikke i alle tilfeelde
er overbevisende, eller analyser af tekstdetaljer,
som kunne tolkes p& en anden made, men det er
lysende klart, at hans forskningsresultater er
vaesentlige og uomgangelige i de naste mange
rs Talmud-forskning.

En anden del af Talmud-forskningen, som si
smat er ved at komme i gang, er udarbejdelse af
en kritisk udgave af teksten til Talmud Bavli.
Den skal baseres pé de tidligste trykte udgaver,
pa handskrifter og pd de store middelalderlige
Talmud-lerdes citater og diskussioner af tek-
sten. Men hertil kommer de rabbinske hénd-
skrifter og fragmenter heraf, som blev bevaret i
Cairo-Genizaen. De er specielt vigtige, fordi de
er meget tidlige, fra fgr det 12. arh., og afspejler
den mundtlige tradition for studiet af Talmud og
memoreringen af selve teksten. En del af dette
materiale, nemlig det der kendes som Lenin-
grad-Genizaen, er blevet bearbejdet og udgivet
af Abraham I. Katsh i 1970-4rene, men der er
ikke noget stgrre samlet projekt i gang med hen-
blik p en tekstkritisk udgave af Talmud Bavli.
Disse bemarkninger fgrer frem til en anden
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hovedgruppe af centrale forskningsopgaver,
nemlig kritiske teksteditioner.

2. Kritiske teksteditioner

Et betydningsfuldt forskningsomrade er udarbej-
delse af hebraiske kildetekster i tekstkritiske
udgaver. Der er blevet udgivet relativt lidt kilde-
materiale efter nyere tekstkritiske principper,
men i de senere &r sker der meget pa dette
opréade. Et eksempel herpd er den fremtredende
forsker Peter Schifer, der er professor i judaistik
ved Freie Universitdt i Berlin. Han har taget
arven op efter Gershom Scholem og har forsket i
tidlig jodisk mystik samt samlet og udgivet et
stort tekstkorpus. Desuden arbejder han pa en ny
udgivelse af Talmud Jerushalmi.

[ 1978 startede Peter Schifer pd projektet
med at ggre det tidligere sd vanskelige og uover-
skuelige tekstmateriale om tidlig jgdisk mystik,
den sékaldte Hekhalot-litteratur, tilgengelig for
forskere. I stedet for — som det ellers er almin-
deligt — at udarbejde en tekstkritisk hovedtekst
ud fra et antal handskrifter og anfgre varianter i
et noteapparat valgte Peter Schifer at aftrykke
de seks vigtigste handskrifter side om side i en
synoptisk udgave’. Teksterne er opdelt i mindre,
indholdsmassigt sammenhangende, afsnit, og
en sddan udgave gor det meget lettere for for-
skerne at sammenligne og vurdere de enkelte
handskrifters indhold og verdi. Desuden har han
udgivet og kommenteret de kendte Geniza-frag-
menter fra Hekhalot-litteraturen, og der er blevet
udarbejdet en omfattende konkordans til hele
materialet, som er alfabetisk ordnet efter betyd-
ningsenheder. Hekhalot-projektet er nu ved at
blive afsluttet med en oversattelse til tysk af de
enkelte skrifter under hensyntagen til alle vari-
anterne®. Hvis disse varianter indbyrdes har
veret for afvigende til, at man kunne give en
sammenfattende oversattelse, er de blevet over-
sat hver for sig og aftrykt synoptisk. Dette pro-

7 P. Schifer (ed.): Svnopse zur Hekhalot-Literatur.

Texte und Studien zum Antiken Judentum 2. Tiibingen
1981.

8 Alle disse af P. Schifer udgivne varker udkommer
i serien Texte und Studien zum Antiken Judentum.
J.C.B. Mohr (Paul Siebeck) Tiibingen, som udgives af
Martin Hengel og Peter Schifer.

jekt har allerede givet andre resultater, idet en
rekke forskere har udnyttet metoden og tek-
sterne til delstudier af historisk, litterer og ind-
holdsmassig art og udgivet dem i monografi-
form.

Studiet af Talmud Jerushalmi har i mange
drhundreder veret forsgmt til fordel for udforsk-
ningen af Talmud Bavli, men hvad angir udar-
bejdelse af tekstkritiske udgaver af disse to Tal-
mudim er der indtil for kort tid siden sket meget
lidt. Peter Schiéfer og hans forskergruppe star-
tede i 1986 et projekt, der skulle resultere i en
synoptisk udgave af Talmud Jerushalmi ud fra
de vigtigste trykte og utrykte kilder. Man valgte
igen denne synoptiske metode, fordi tekstover-
leveringen af Talmud Jerushalmi i lighed med
Hekhalot-litteraturen har varet meget ustabil.
Ud fra ni trykte udgaver eller handskrifter fra
perioden det 13. til det 18. rhundrede er man nu
ved at udarbejde denne omfattende tekstudgave,
og de forste delbind er allerede udkommet®. Be-
tydningen af udarbejdelsen af en sddan grund-
tekst fremgar ogsd af, at forskere i Tyskland
siden 1975 har arbejdet pd en oversattelse til
tysk af dette vark, hvoraf adskillige bind er ud-
kommetm, og at Jacob Neusner i USA er ved at
oversatie det til engelsk. Hvad angir Talmud
Bavli er den blevet oversat flere gange til eng-
elsk (og ukomplet til tysk), men som tidligere
navnt er der endnu kun gjort forarbejder til en
kritisk udgave.

Endelig bgr det ogsd nevnes, at gruppen i
Berlin under Peter Schifer i 1990 startede et
projekt, Jiidische Magie der Spdtantike, der skal
udgive et tekstkorpus fra Cairo-Genizaen om
jodisk magisk litteratur. Dette korpus skal ogsd
oversattes til tysk og kommenteres, og i lighed
med de tidligere projekter leegges teksterne ind
pa computer 1 en transskriberet form, som skal
ggre det muligt at sgge direkte pd de enkelte
magiske ord og begreber og f4 dem printet ud
sammen med deres kontekst.

® P Schifer (et al.): Synopse zum Talmud Yeru-
shalmi. (Mohr) Tiibingen 1991 ff.

10" Disse overszttelser udkommer ogsd hos Mohr i
Tiibingen.



3. Relationer mellem jpder og kristne

Det tredje eksempel jeg vil give pa centrale
forskningsopgaver er de historiske relationer
mellem jgder og kristne, specielt set ud fra
jediske kildetekster. Der er blevet forsket en del
i de kristne udsagn om jgderne gennem tiderne,
hvorimod der fgrst i de senere drtier er kommet
rigtig gang i udforskningen af de jgdiske kilde-
tekster. Et teksimateriale, som endnu ikke er ble-
vet undersggt fuldt ud, er Talmud Jerushalmi,
fordi teksten som netop nzvnt ikke foreligger i
en tekstkritisk og gennemarbejdet udgave. For-
skellige nyere undersggelser af Talmud Bavli af
Johann Maier'!, og igvrigt ogsd mine egne, har
ikke kunnet pavise ®gte referencer til kristen-
dommen, men ngjere undersggelser af Talmud
Jerushalmi, som jo opstod i samme periode og i
samme geografiske omrdde som den tidlige kris-
tendom, ville méske kunne give nye oplysninger
om jadisk opfattelse af den nye religion.

De jgdiske kilder, der hidtil er blevet
undersggt, har overvejende vearet kendte og for
det meste trykte tekster. Det relevante materiale
er imidlertid endnu ikke blevet lokaliseret fuldt
ud, og der er formodentlig mange udsagn om de
kristne gemt i upublicerede handskrifter af for
eksempel homiletisk art fra middelalderen og
senere. Netop i predikener, som ofte afspejler
aktuelle hendelser og problemer, vil der kunne
vare hidtil updagtede kildetekster, som ikke er
blevet udnyttet til belysning af jgédernes opfat-
telse af de kristne og relationerne mellem disse
to grupper.

I min egen forskning har jeg vaeret dybt inde
i disse problemstillinger ud fra jgdisk kildemate-
riale!?, men en sammenligning af kristne og
Jjodiske tekster fra samme periode og samme
geografiske omrédde ville formentlig kunne give

'L 1. Maier: Jesus von Nazareth in der talmudischen

Uberlieferung. Ertrige der Forschung Band 82. Darm-
stadt 1978 samt Jiidische Auseinandersetzungen mit
dem Christentum in der Antike. Ertrage der Forschung
Band 177. Darmstadt 1982.

12 Se blandt andet H.Trautner-Kromann: Shield and
Sword. Jewish Polemics against Christianity and the
Christians in France and Spain from 1100-1500.
Texts and Studies in Medieval and Early Modern Juda-
ism 8. Edited by M. Hayyoun, 1. G. Marcus, P. Schéfer.
J.C.B. Mohr (Paul Siebeck) Tiibingen 1993.
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yderligere oplysninger. S&danne studier er ikke
bare vigtige for at belyse historiske forhold,
men de vil ogsd kunne bidrage til en kortleg-
ning og forklaring af de mekanismer, der i nyere
tid har dannet forudsetningerne for den anti-
semitisme og for de antijgdiske fordomme, som
er sd aktuelle den dag i dag.

De her skitserede centrale forskningsopgaver
er udvalgt efter judaistikkens egne interne
behov, men der er ogsd en anden faktor, som
med rimelighed kunne betinge udvelgelsen af
forskningsomrader, nemlig de lokale behov og
interesser pd det universitet, som den judaistiske
forsker er en del af.

IV. Lokale perspektiver og
tvarfagligt samarbejde

Da det som tidligere nzvnt ikke er gkonomisk
og praktisk muligt at dakke alle judaistiske
forskningsomrader, er en arbejdsdeling gnskelig
og ngdvendig for at kunne udnytte resurserne
maksimalt. Det betyder et nert samarbejde med
beslegtede fag som religionshistorie, teologi,
semitisk filologi og almen historie. Ved Lunds
Universitet er judaistikken bide en del af det
humanistiske og det teologiske fakultet, og da
judaistikken rent fysisk er placeret sammen med
religionshistorie og de teologiske fag, giver det
oplagte muligheder for at etablere tvarfaglige
projekter og samseminarer.

Hvad angar fagomridet Det Gamle Testa-
mente kunne et interessant forskningsomréide
vaere de jodiske bibelkommentarer fra middel-
alderen som dem af Rashi, Abraham ibn Ezra og
Moses ben Nachman sammenholdt med kristne
fortolkningstraditioner for at se, hvor og hvorfor
der er forskelle, og hvor de méske har pavirket
hinanden. Et andet emne kunne veare en sam-
menligning mellem kristne bibeloversattelser
og de tilsvarende jgdiske fortolkninger. Endelig
kunne man ogsd sammenholde modeme bibel-
videnskabelige forskningsresultater med de tra-
ditionelle jgdiske forklaringer.

Affattelsen af Det nye Testamente falder
tidsmassigt sammen med udviklingen af tidlig
Midrash og Mishna, og en sammenligning af
forskningsresultater fra disse to omrider kunne
nok fgre til interessante iagttagelser. Qumran-
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studierne, som formentlig fir en ny opblom-
string i de kommende 4r, er betydningsfulde for
begge omriderne, og et samarbejde herom ville
kunne inspirere begge parter.

Udforskningen af Talmuds tilblivelseshisto-
rie kunne muligvis ogsd belyse udviklingen
af bdde Det gamle og Det nye Testamente. Alle
tre tekstsamlinger er blevet til i antikken, og
en sammenlignende undersggelse af, hvordan
mundtlige og skriftlige tekster er opstéet, redige-
ret og overleveret kunne formentlig give ny ind-
sigt, som ville gavne udforskningen af disse
omréider. De teorier, antagelser og konjekturer,
som isa&r GT-forskningen anvender p4 bibelteks-
ten, kunne ogsa benyttes pa Talmudteksten, som
jo er langt stgrre og derfor giver et bedre un-
dersggelsesgrundlag. Teksteme er ganske vist
op-stéet i forskellige perioder, men de er fra
samme geografiske og kulturelle omride, sé der-
for er det naturligt at sammenholde for eksempel
teksternes udvikling, redaktionen af dem og
deres mundtlige og skriftlige overlevering.

En stor del af den jgdiske befolkning har
gennem Aarhundreder levet i omrider, der var
domineret af den — eller de — kristne kirker.
Udviklingen af jgdedommen og jgdisk dagligliv
bgr sdledes ogsd szttes i relation til kristendom-
men, og her kunne et samarbejde med fagomra-
det kirkehistorie vare frugtbart. For eksempel er
forholdet mellem Luther og jgdedommen blevet
udforsket, hvorimod protestantismens forhold til
jederne gennem tiderne og deres eventuelle gen-
sidige pavirkning nesten ikke er blevet under-
spgt. Det samme gzlder forholdet mellem kir-
kerne i de nordiske lande og jederne, bortset fra
en undersggelse af den danske kirkes holdning
til jederne fra 1100 til 1700’3,

Det sidste eksempel jeg vil n®vne pd sam-
arbejdsmuligheder mellem judaistik og de teolo-
giske fag er omrddet etik. Jgdedommen har
meget gamle traditioner for etisk litteratur, og et
omride som medicinsk etik er blevet studeret og
udviklet lige sd lenge. Med den nye medicinske

13 Martin Schwarz Lausten: Kirke 0og Synagoge.
Holdninger i den danske kirke til jgdedom og jader i
middelalderen, reformationstiden og den lutherske
ortodoksi (ca. 1100—ca. 1700). Kirkehistoriske Studier
I11. Rekke nr. 1. Akademisk Forlag 1992, Se dog min
recension heraf i Kyrkohistorisk drsskrift 1994, Upp-
sala.

teknologi og ikke mindst genteknologien er der
opstdet nye etiske problemstillinger. Her kan
sammenlignende undersggelser meliem kristen
og jadisk etik vise sig frugtbare, ikke mindst
fordi den jgdiske etik altid er blevet udmgntet i
praktiske juridiske afggrelser i den Halakha,
som styrer det jadiske dagligliv.

V. Milet for judaistisk forskning

Til slut vil jeg resumere min opfattelse af malet
for judaistisk forskning ved et universitet som
Lunds Universitet. Da judaistisk forskning uden
for Israel ikke kan omfatte alle aspekter af jgde-
dommen og jgdisk liv og kultur, er det ngd-
vendigt at koncentrere sig om judaistikkens keer-
neomrade, nemlig kildestudier af de rabbinske
tekster pé originalsproget. Der mé derfor opbyg-
ges en forskning inden for nogle fi centrale
hovedomrader som for eksempel Talmud, bibel-
kommentarer og relationerne mellem jgder og
kristne pd et niveau af international standard.
Dette kan bedst ske i tet kontakt med aktive
forskere inden for disse omrader.

Inden for Talmud-forskningen vil jeg iser
pege pa forskere som David Weiss Halivni i
New York, professor Daniel Sperber i Israel og
Peter Schifer i Berlin, og inden for omrédet
Jjpderne i middelalderen forskere som professo-
rerne Haim Beinart, Yom Tov Assis og Joseph
Kaplan i Jerusalem og Ivan G. Marcus og Ben-
jamin R. Gampel fra The Jewish Theological
Seminary i New York. Men det er ogsd vigtigt at
fastholde emnets bredde og vere dben for nye
forskningsfelter, og her er det searligt betyd-
ningsfuldt at etablere og fastholde et tzt interna-
tionalt samarbejde med andre forskningsinstitu-
tioner i Israel, Europa og USA. Dette skal ske
béde med henblik pa forskning og pa undervis-
ning, herunder at de studerende kan opholde sig
i kortere eller lengere tid p4 studieophold ved
andre institutioner. Judaistikken i Lund har tet
kontakt med Det hebraiske Universitet i Jerusa-
lem og andre israelske universiteter, med Freie
Universitit i Berlin, med ledende medlemmer af
The British Association for Jewish Studies og
hermed med de relevante institutioner i Cam-
bridge, Oxford og London og med The Jewish
Theological Seminary i New York. Der er des-



uden etableret samarbejde med The Interna-
tional Center for University Teaching of Jewish
Civilization 1 Jerusalem og herigennem oprettet
gode forbindelser med lzrere fra andre univer-
siteter og kristne institutioner i og udenfor
Europa. Der vil formentlig ogsd &bne sig helt
nye muligheder ved et samarbejde mellem Euro-
pean Association for Jewish Studies og et plan-
lagt European Center for University Teaching of
Jewish Civilization, som skal etableres 1 det
kommende &r. Herved kunne judaistiske for-
skere og studerende i hele Europa arrangere fal-
les seminarer og kurser om bestemte afgraensede
emner og forhdbentlig opnd gkonomisk stgtte
hertil via EU. Det er planen at etablere en data-
bank med oplysninger om de enkelte forskere og
deres specialeemner i béde undervisning og
forskning, si at andre institutioner let vil kunne

Summary
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kontakte dem med henblik pd gasteforelas-
ninger og forskningssamarbejde.

Det er desuden vigtigt at samarbejde med
andre fagomrdder pd hjeminstitutionen béde
inden for det teologiske og humanistiske fakul-
tet. Herved modvirkes den selvtiistrekkelighed
og provinsialisme, som et lille fag med f4 lzrere
og studerende let kan henfalde til.

Sidst men ikke mindst er det af stor betyd-
ning at have tet kontakt med de lokale jodiske
menigheder. Her er der rige muligheder for sam-
arbejde ved arrangementer af foredrag, semina-
rer og kongresser, og undervisningen i jgdisk
dagligliv varetages faktisk bedst af rabbinere, for
hvem det er mere end en akademisk disciplin.
Det judaistiske fagomrdde omfatter nemlig ikke
bare fortidig jgdisk religion og kultur, men ogsé
den hgjst nutidige og levende jgdedom.

Jewish (or Judaic) Studies are relatively recently established in Scandinavia as an independent and separate
subject. The only chair for Jewish Studies was established at Lund University in 1989 and is part of the Depart-
ment of Theology and Religious Studies.

The research fields of Jewish Studies are many and varied. The Judaic research can be divided into two
categories according to its home institutions. At Jewish universities and seminaries in and outside of Israel with
a very broad scope of disciplines. At Christian theological institutions as a background for understanding their
own heritage and at secular universities, often as a part of Theology or Semitic Languages, and only in the last
decades as independent scholarly subjects.

The most central research subjects in the area of Jewish Studies are the Rabbinic sources such as Bible
exegesis, Midrash. Talmud and Halakha. For financial and practical reasons the research at small departments
for Jewish Studies is often dependent on the local situation and restricted to a few areas. Jewish Studies need to
be supplemented by an interdisciplinary approach and at the same time they need to work together with related
areas of research such as History of Religions, Theology, Semitic Languages, and History. Most important is the
close contact with researchers from departments for Jewish Studies at other institutions.

8 — Sv. Teol. Kv.skr. 3/94
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1. Introduction

All our beliefs about the nature of God are <ex-
istential> in the sense that they are always
directly connected with the ways in which we
relate to God in our lives and in our actions and
attitudes. They are never neutral descriptive
beliefs which can be divorced from our relations
with God. For this reason all the metaphors and
models employed in god-talk are primarily
intended to indicate the ways in which we are to
relate to God. If we call God a rock, this is meant
primarily to indicate the way in which we can
depend upon God and only in a secondary,
implied sense to make the factual statement
about God, that he is the kind of Being on whom
we can depend in this way. Since the ways in
which believers relate to God are varied and
complex, and in fact comprise their whole way
of life, it is not surprising that a large variety of
metaphors is needed in order to indicate all the
various aspects of this relation. Relating to God
is like relating to a father, a king, a mother, a
judge, a mountain, a rock, an ocean, a lover, a
friend, a shepherd, a liberator, a protector etc.
The bible provides countless metaphors for this
purpose, none of which is adequate for express-
ing all aspects of the relation and each of which
requires others to support and supplement it. To
the extent that believers need to bring coherence
to their life in the presence of God, they cannot
rest content with expressing it by means of a
myriad of disconnected metaphors. Some of
these metaphors will have to be developed sys-
tematically into coherent and more or less com-
prehensive conceptual models. God’s love could

very well function as such an integrating con-
cept in terms of which we could coherently
interpret all the various aspects of our relation-
ship to God.

It is clear that in talking about the love of
God we require a relational concept of love, in
terms of which we can meaningfully express the
very complex relationship between God and
human persons. If we turn to the Christian tradi-
tion, however, we will discover to our surprise
that most of the comprehensively developed
concepts of love found there, have been attitu-
dinal rather than relational. Love has generally
been taken to be an attitude of one person
toward another, rather than as a relation between
persons. Of course, a loving relationship does
involve a complex variety of different attitudes
which the partners in the relationship adopt
towards each other. Consequently all talk about
love, including the way the bible talks about
love, would necessarily involve references to all
these various attitudes. If, however, we are to
think about love as primarily an attitude, we will
tend to reduce love to one of these attitudes and
differ among ourselves about which of these
attitudes should be identified as the attitude of
love. In the history of western thought this
approach has generated a number of rival views
on the nature of love, each of which picks out
one of these attitudes as expressing the essence
of love. Thus love is sometimes considered as
an attitude of a romantic lover to his or her
beloved: as exclusive attention to the beloved
(Ortega y Gasset); as an ecstatic experience of
union with the beloved (nuptual mysticism); as
passionate suffering in relation to the beloved



(courtly love). Sometimes love is looked on as
an attitude to other persons in general: eros
(Plato and Augustine) and agape (Nygren). All
these views could be defended by an appeal to
the bible, since in one way or another all these
attitudes are involved in the ways in which the
bible speaks about love. However, a compre-
hensive concept of love which can integrate all
these aspects referred to in the bible and the the-
ological tradition must clearly be a relational
concept. In this paperl we will first briefly
examine the most important attitudinal views?.
Then we will try to show how love could be
looked on as a relationship between persons
which in one way or another involves all these
various attitudes. Finally we will see what light
this throws on the nature of divine love and the
ways in which it differs from human love.

2. Attitudinal views on love

1. Exclusive attention. The Spanish author José
Ortega y Gasset is a good example of someone
who holds that exclusiveness is the most charac-
teristic feature of the attitude which a lover
adopts toward his or her beloved. «The world
does not exist for the lover. His beloved has dis-
lodged and replaced it.»? Ortega points out that
the mystic, like the romantic lover, is also con-
tinually aware of the presence of the Divine
Beloved, and has great difficulty in paying atten-
tion to anything else. «Every activity of the mys-
tic’s day brings him into contact with God,
makes him revert to his idea.»* St. Augustine
seems to go even further when he states that
«God then alone is to be loved; and all this
world, that is, all sensible things, are to be
despised.»5 And did not Jesus declare: «If any-

' In April 1994 I had the pleasure of presenting this

paper in a series of graduate seminars at the theolo-
gical faculty of Lund University. I would like to thank
the participants in this seminar, and especially Catha-
rina Stenqgvist and Roy Wiklander for their friendly
glnd illuminating comments.
= For an extended analysis of these views, see my
book The Model of Love (Cambridge 1993).
3 José Ortega y Gasset, On Love. Aspects of a Single
Theme (London 1959}, 45.

Ortega, On Love, 44.
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one comes to me and does not hate his father and
mother, wife and children, brothers and sisters,
even his own life, he cannot be a disciple of
mine» (Luke 14:26)? It would seem, therefore,
that the love which a believer owes to God is
exclusive and cannot be shared with anything or
anybody else.

On the other hand, this claim seems to con-
flict with the injunction that we should love our
neighbours and not ignore them (let alone des-
pise or hate them!). Is it not unacceptable from a
Christian point of view to claim that our love of
God should be exclusive in the way in which
that of Ortega’s romantic lover is exclusive?
Furthermore, would it not be quite intolerable
from a Christian point of view to say that God’s
love for human persons is exclusive in this
sense? Does God’s love only have room for
favourites, or perhaps for only a single beloved,
while all others are ignored (or despised or
hated)? Is there any sense in which we could co-
herently claim that the love of God is exclusive?

2. Ecstatic union. The desire to be united with
the beloved is also a feature which in one form
or another is characteristic for romantic love
throughout all ages. This feature is especially
prominent in romanticism and in mysticism. The
aim of the mystic’s life is to achieve the ecstasy
of the uinio mystica, the mystic union with God.
To be united with God is what constitutes eternal
happiness. In Christian mysticism descriptions
of spiritual union arrange themselves in a con-
tinuum at one end of which the so-called unitive
mystics speak in ways reminiscent of Plotinus of
merging with the highest good. At the other end
are those mystics like St. Bernard who consider
total merging with God to be either impossible
or undesirable. For them the consummation
of religious love preserves the identity of the
lovers, and consists in a perfect accord between
the will of the mystic and the Will of God. This
loving union of wills transforms the life and
character of the mystic in the likeness of the

St Augustine, On the Morals of the Christian

Chuich, chapter 20. Quotations from Augustine are
taken from Nicene and Post-Nicene Fathers edited by
Philip Schaff (Grand Rapids, Reprinted 1978).
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Divine love. For the mystic this transformation
constitutes ultimate bliss.

3. Passionate suffering. Transforming our life
and character in the likeness of God cannot be
achieved without discarding our old sinful self
which loves itself rather than God and desires its
own pleasure rather than God’s Will. This can
only be achieved through a rigorous process of
mortification involving bodily and mental suf-
fering. Furthermore, in this life mystic union can
only be achieved in rare moments of rapture
which are interrupted by long periods of languor
in which the mystic suffers on account of the
absence of God — the unhappiness of the lover
longing for the return of the beloved.® Thus the
mystic lover suffers in this life not only on
account of the price to be paid for union with
God, but also on account of the imperfection of
the union which can be achieved.

In order to eliminate this latter misery, the
quietists tried to carry self-sacrifice to its logical
conclusion by renouncing all desires — includ-
ing the desire for God. If we have no desires at
all, we cannot suffer through having our desires
thwarted. Thus suffering is avoided by cultiv-
ating the kind of stoic apathy which the quietists
called <pure love>. Obviously this is the exact
opposite of that which St. Bernard would call
<pure love>. For St. Bernard pure love is the bliss
of union with God; for the quietists it is the elim-
ination of the desire for this bliss. For St. Ber-
nard possession makes desire unnecessary; for
the quietists desire is eliminated by resignation.
For St. Bernard pure love of God eliminates suf-
fering; for the quietists pure love of God is resig-
nation to it.

A third form of pure love, quite distinct from
that of the mystics and the quietists, is to be
found in the medieval courtly tradition. Unlike
the mystics, who tried to overcome the distance
to the beloved and so to eliminate the suffering
which follows from it; and unlike the quietists

6  «And so. even in this body we can often enjoy the

happiness of the Bridegroom’s presence, but it is as
happiness that is never complete because the joy of the
visit is followed by the pain of his departure.» Song of
Songs, Sermon 32. Quotations from Bernard are from
the English edition by Cistercian Publications Inc.,
Kalamazoo.

who tried to eliminate the suffering by adopting
an attitude of stoic resignation toward it, the
courtly lover tried in a way to cultivate the dis-
tance and the suffering which attends it! «Pure
courtly love is defined by exclusion of that pre-
cisely which constitutes the pure love of the
mystics: the real union of lover and beloved ...
The purity of courtly love keeps the lovers apart,
while that of the mystics unites them.»’

4. Need-love. The above views look on love as
the sort of attitude which a romantic lover
adopts towards his or her beloved. This can be
distinguished from neighbourly love as an atti-
tude toward other persons in general and not
merely to the one beloved person as in romantic
love. The two most important views on neigh-
bourly love in this general sense, are usually
referred to as eros and agape. C.S. Lewis has
coined two very useful terms to distinguish
these: need-love and gift-love.8 Eros (or need-
love) is the desire to receive that from the other
which I need in order to be happy or to flourish.
Agape (or gift-love) is the attitude of giving
myself in service to the other. Two of the most
important classical examples of the view that
love is to be understood in terms of eros, were
Plato and Augustine.

For Plato love is either the desire for some-
thing which [ do not have, or, if I do have it, the
desire never to lose it in the future. By definition
love is therefore «always poor» (Svmposium
203C)”: it entails that the lover lacks something
now or in the future and desires to possess that
which he lacks. For this reason a god cannot
love, since the gods lack nothing (cf Symposium
202D and 204A). But love is not the desire for
just anything. On the contrary, «love may be
described generally as the love of the everlasting
possession of the good» (Symposium 206A).
Plato distinguishes two kinds of love: (1) eros
for the Good which is to be desired for its own
sake since only the possession of the Good con-

7 Etienne Gilson, The Muystical Theology of St.
Bernard (London 1940), 192-193.
8 C.S. Lewis, The Four Loves (London 1977),
chapter 1.

References to Plato are taken from the fourth
edition of the Jowett translation of The Dialogues of
Plato (Oxford 1953).



stitutes eternal happiness; and (2) eros for every-
thing else (including other people). These are
not to be desired for their own sakes, but only
for the sake of the Good, since they could enable
us to achieve the Good and in this way eternal
happiness.

Like Plato, Augustine approached the con-
cept of love from an eudaemonistic point of
view: love is essentially the desire for ultimate
happiness. The key difference between them
was in their view on what constitutes eternal
happiness. For Plato ultimate happiness consists
in knowing the Good; for Augustine it consists
in enjoying God.'? Like Plato, Augustine held
there to be a hierarchical order in the objects of
our love. As in Plato, the basic distinction under-
lying this ordo amoris is that between the way in
which we are to love God (or the Good) and the
way we are to love everything else: the latter is
subservient to the former, since «all things are to
be loved in reference to God» (for Augustine)
and in reference to the Good (for Plato). Augus-
tine marks this distinction with the terms frui
(enjoy) and uti (use): «To enjoy a thing is to rest
with satisfaction in it for its own sake. To use, on
the other hand, is to employ whatever means are
at one’s disposal to obtain what one desires» (On
Christian Doctrine 1.4.4).

So much for the way in which we should
love ourselves and our neighbours and how
these loves should be related to our love for
God. But how, according to Augustine, does
God love us? For Plato. as we have seen, the
perfection and self-sufficiency of the gods, pre-
vents them from having eros. Augustine agrees
that God’s self-sufficient perfection excludes his
having any need-love. God’s love is therefore
pure gift-love, or agape' This was precisely the
point of departure for Anders Nygren’s view on
the love of God.

5. Gift-love. According to Nygren «eros and
agape are the characteristic expressions of two
different attitudes to life, two fundamentally

0" Augustine’s eudaemonistic ideal is perfectly

reflected in the answer to the first question in the West-
minster Shorter Catechism of 1647: «Man’s chief end
is to glorify God and enjoy him forever (Deum glorifi-
care eodemque frui in aeternum)».
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opposed types of religion and ethics.» 205!
The eros-motif defines the Greek-hellenistic atti-
tude to life. The «¢gape-motif, on the other hand.
is the fundamental characteristic of the Christian
attitude to life as this was described in all its
purity by St. Paul. Eros is the aspiration of the
lower toward the higher, especially the aspira-
tion of human beings toward achieving perfec-
tion through realizing their own good. In this
sense eros 1s the atiitude of eudaemonisim.
Agape, on the other hand, is the attitude of the
higher in stooping down in service to the lower.
Eros is need-love which is motivated by the
desire for what it lacks. Agape is gift-love which
flows spontaneously from its own abundance.
Thus God’s love for us is not eros but pure
agape.

For the same reason as Plato and Augustine.
Nygren denies that God’s love can be eros:
«With God there is no want or need, and there-
fore no desire or striving» (212). On the con-
trary, God’s love is pure agape. Our love
towards God can very well be eros. «Since God
is the Highest Good, the sum of all conceivable
good or desirable objects, it is natural that he
should attract to himself all desire and love»
(212). However, our love cannot be agape. This
term applies only to the love of God for human
beings whereby he uses one human being as a
tube through which he funnels his «gape to
another. «In relation to God and to his neigh-
bour, the Christian can be likened to a tube.
which by faith is open upwards, and by love
downwards... He has nothing of his own to give.
He is merely the tube, the channel, through
which God’s love flows» (735).

In brief: according to Nygren, eros is in all
cases equal to self-love; and agape 1s in all cases
God’s love towards or by means of human
beings. The only kind of love which is possible
for us, is eros which «Christianity does not re-
cognize ... as a legitimate form of love» (217).
The most we can hope to be are the impersonal
«tubes» or «channels» by means of which God
can let his agape flow to the world. But then we
are not the ones who love, since God does all the
loving.

""" Quotations are from Anders Nygren, Agape and
Eros (London 1982).
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3. Love as a Relationship

In Christian theology the relationship we have
with God has usually been understood in terms
of the various ways in which people relate to
each other. In theory we could distinguish three
basic types of relationship between people:
manipulative relations, contractual relations and
mutual fellowship. In practice, however, human
relations are usually a mixture of all three.
Although our concrete human relations could be
characterized by any one of these, it is rare that
human beings manage to sustain any one of
them in its purity for any length of time. As
human beings we are inconsistent in our deal-
ings with each other. We could only avoid this
inconsistency by becoming either divine or com-
pletely dehumanized. God, however, always
remains faithful to his own character and there-
fore consistent in his dealings with us. In the his-
tory of theology, all three these relation types
have in fact from time to time been employed as
conceptual models for the relationship between
God and human beings. Let us briefly distin-
guish these three kinds of relationship.

First, manipulative relations. As human
beings we often try to gain control over each
other. In this sense Hobbes is correct in main-
taining that every man is a wolf for his neigh-
bour. To the extent that A manages to gain com-
plete control over B, the relation between them
becomes purely manipulative. A looks on B as
an object which, in Strawson’s words, is «to be
managed or handled or cured or trained» . In an
important sense such relations are a-symmetri-
cal: only A is a personal agent, whereas B has
become an object of A’s manipulative power.
The causal agency of A is both necessary and
sufficient for establishing, maintaining and
amending the relation while B loses the ability
either to bring about or to prevent the relation-
ship being established, changed or terminated.
The relationship becomes impersonal, because
only one of the partners in the relationship is a
personal agent. The other has become an object.

In this respect, though not necessarily in
others, personal relations are symmetrical: both

12

PE Strawson, Freedom and Resentment and
Other Essavs (London 1974). 9.

partners in the relation are free personal agents,
and the free decision of both is necessary for the
relation to be established or maintained. Either
partner is able to terminate the relation by freely
withdrawing from it, but neither is able by him-
self to establish or to maintain the relation, since
for this the concurrence of the other partner is
also necessary. This applies to both basic types
of personal relation: contractual agreements and
mutual fellowship. Contractual agreements are
the sort of relation Rousseau had in mind in
describing human relations in terms of a social
contract. In such relations two persons accept
certain rights and duties toward each other. Thus
in an agreement between an employer and an
employee, the employer accepts the duty to pay
the employee a wage in exchange for the right to
the work which the employee has to do for him,
whereas the employee is given the right to
receive wages in exchange for the duty to do
some work for the employer. People enter into
such agreements with a view to the advantage
which each party can gain for himself. This is
what typically distinguishes such relations from
a relation of mutual fellowship in which each
partner chooses to serve the interests of the other
and not primarily his own. Or rather, he identi-
fies himself with his partner by treating his part-
ner’s interests as his own. He wants his partner’s
good, not merely as much as he wants his own,
but as being his own. In serving these interests
as his own, he loves his partner as himself.
Furthermore, in contractual agreements my
partner as well as the relationship have an
instrumental value for me as means for further-
ing my own interests. As such they are replace-
able by any other means which might be equally
effective. In relations of fellowship, however.
where | identify with you and your interests,
your value and the value of our relationship
become intrinsic for me. As such neither you
nor our relationship can be replaced by another.
Although fellowship relations with other peo-
ple could also be rewarding and satisfying, they
could never be the same relationship, since the
person who is the reason for having the relation-
ship would be missing. It is clear that fellowship
plays an essential role in human existence, since
we owe our value and identity as persons to
such relations. Personal value and identity are



bestowed on me by the fact that others consider
me irreplaceable to them. For religious believers
this applies especially to fellowship with God.
The ultimate value of my very existence is
bestowed on it by the fact that God loves me
and not merely my services or my obedience
apart from me.

Contractual agreements between two per-
sons can only come about if both partners freely
decide to enter into the agreement. The same
applies to mutual fellowship: A can offer his fel-
lowship to B but cannot cause B to return it. On
the other hand, B cannot return A’s fellowship
unless A has offered it to him first. In this sense
all kinds of personal relations presuppose not
only that both partners are personal agents, but
that each acknowledges the freedom and re-
sponsibility of the other as well as his own
dependence on the other for establishing and
maintaining the relationship. From this it is clear
that in seeking fellowship with other persons we
become vulnerable in relation to them. For most
people this fact causes an unbearable dilemma.
Since fellowship requires that we give up our
autonomy and acknowledge our dependence on
somebody else, fellowship threatens our sense
of security. For this reason we are tempted either
to force the other or to place the other under an
obligation to return our fellowship. In this way
we become inconsistent in our dealings with
each other, and instead of fellowship we tend to
fall back on some other kind of relationship:
either a manipulative relation in which the other
is forced or a contractual relation in which the
other is placed under an obligation. In both cases
fellowship as such becomes perverted.

It is now clear that, if we look on love not as
an attitude but as a personal relationship, then it
is in fact the paradigmatic example of the kind
of relationship to which we have been referring
as «fellowship>. We are now in a position to see
how the five attitudes discussed above, all have
a role to play within relationships of loving fel-
lowship. By treating these attitudes as necessary
and complementary features of a loving relation-
ship, we can enquire how divine love is similar
to and how it differs from human love with
respect to each of these attitudinal features of the
relationship.
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4. The Attitudes of Love.

1. Exclusive attention. We have shown that if
love is exclusive in the sense that it can only
have one object to the exclusion of all others, it
becomes an obsession which is hardly compat-
ible with the Christian ideal of love which
includes not only God but all our fellow humans
as well. Love is not only exclusive. It is inclusive
too. Augustine tried to relate these two aspects of
love by means of the notion of an ordo amoris in
which we have to order our loves in the right
way: We should love God above all and all
others for the sake of God. Augustine’s ordo
amoris is hierarchical in the sense that our loves
are arranged in a quantitative order of more and
less. In this way our loves are subordinated to
each other and finally they are all made subservi-
ent to our love for God: God alone is to be
enjoyed (fiui), and all else is to used (uti). As this
view seems to entail that all except God become
means rather than ends, it cannot account ade-
quately for our love for anyone but God.

In the previous section we argued that in a
relationship of loving fellowship the beloved has
intrinsic value as an irreplaceable individual: no
one else can fill the place which my beloved has
in my life. This suggests an ordo amoris which
is qualitative rather than quantitative: We do not
love others more or less on an hierarchical scale,
but we love them all differently because they are
all incomparably different. Thus, for example,
we all agree that it is wrong for parents to have
favourites among their children, loving some
more that others. But the alternative is not to
love them <all alike>; it is to love them all so dif-
terently that comparisons of <amounts> of love
are not just odious but impossible. In this way
the various «dimensions of love> are incommen-
surable with each other: My love for my wife is
incommensurable with my love for God, which
in turn is incommensurable with my love for my
child, or for my next-door neighbour, or my col-
league or my friend or the stranger at my gate,
etc. Each of these is different and irreplaceable
by any of the others. But then the fact that the
believers’ love for God is incommensurable
with any other love does not isolate them from
all else outside their relationship to God, nor
does it prevent them from having relationships
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of loving fellowship with persons other than
God. It only excludes others from the position in
their lives which God alone can fill.

Mutatis mutandis this also applies to God’s
love for each of us: No human being is worth
less than another in God’s sight. However, this is
not because they are all worth the same, but
because each one is irreplaceable. Nicholas of
Cusa'? illustrated this point graphically with ref-
erence to the kind of portrait paintings in which
the person in the painting looks the onlooker
straight in the eye. A well known example
would be Leonardo da Vinci’s Mona Lisa. If you
stand before the Mona Lisa, she looks straight at
you in a way which makes you feel that you are
the only person in the world to whom she is
attending. If you move over to the right or to the
left, she will still be looking at you like that. It is
as if her eyes follow you wherever you go. How-
ever, if I were to look at her from the right and
you from the left, she would look at each of us
separately as if each of us were the only one to
whom she was attending! Because of this effect,
Nicholas calls this kind of portrait painting an
<icon of God’: God looks at each of us individu-
ally since each of us is irreplaceable in his sight.
By contrast, the Pope on his balcony looks
inclusively at the whole crowd of people on St.
Peter’s Square without looking at anyone in par-
ticular. God’s love, however, is both inclusive
and exclusive at the same time.

2. The Union of Love. We have argued that lov-
ing fellowship presupposes that both partners in
the relationship are persons, i.e. free and auto-
nomous centres of agency in relation to each
other. The union of love cannot therefore be any-
thing like the sort of self-annihilating absorbtion
into the Beloved which the so-called unitive
mystics seem to seek. Lovers necessarily remain
distinct individuals who acknowledge and re-
spect each other’s separate identity. Although the
union of love is not a form of identity it can
nevertheless be characterised as a form of mutual
identification: 1 identify with you by treating
your interests as my own, By <your interests> we
mean <your good>. If I love you, I care for you in

13 Nicholas of Cusa. The Vision of God (New York
1969), 3 f.

the sense that [ want your good, not merely in the
same way as | want my own good, but as being
through identification my own good.

Identifying with your good in this sense is not
the same as identifying with your wishes or
desires or will, since doing that might very well
be contrary to your good. Although loving you
does not require me always to identify with you
wishes or will, it does exclude me being indiffer-
ent to these. I cannot ignore your wishes, even
when I do not share them. My attitude to your
wishes is like that toward my own in that it
entails both appraisal and bestowal: In loving
you, I feel an intimate concern about the continu-
ance of your good characteristics and the dimin-
ishing of your bad ones. This requires my objec-
tive appraisal of your characteristics, actions,
opinions, wishes, desires, etc. Without doing
this, I would not be taking you seriously. This
also applies to my attitude towards myself: If I
take myself seriously I must also admit that my
own desires are not necessarily identical with my
good, and therefore need to be objectively ap-
praised. However, my appraisal of your char-
acteristics and desires etc., as of my own, will
always be accompanied by a bestowal of signi-
ficance or importance. Your wishes are important
to me because they are yours in the same way in
which my wishes are important to me because
they are mine. My love for you does not make
me blind to your faults, but in an important sense
it does make those faults dear to me.

Our human finitude limits the range and
intensity with which we can identify with each
other. Thus real friendship takes time and energy
which human beings have in limited amounts.
Also the limits of our knowledge of one another
determine the range and intensity of our fellow-
ship. I can only identify with your good to the
extent that I know what it is, and I can only take
your wishes and will seriously to the extent that
these are known to me. Since the number of
people whom we come to know and the amount
of knowledge which we can acquire about them
is limited, there is also a limit to the number of
people with whom we can achieve real fellow-
ship. In all these respects God’s love for us is
different. God’s identification with each of us is
not subject to the finitude which applies to ours.
God’s love for each of us is infinite, since he



knows each of us infinitely. To him «all hearts
are open, all desires known», and from him «no
secrets are hid».

In loving you I identify with your good and
not with your will, since your will, like mine, is
fallible and therefore not necessarily in accord-
ance with your good. In the case of our love for
God, this is different. The union of love which
the believer seeks with God consists precisely in
the perfect accord of the believer’s will with the
Will of God. Within the Christian faith, the Will
of God is affirmed to be the ultimate standard of
goodness which per definition cannot be ap-
praised by some higher standard. Thus love for
God turns into worship or unconditional obedi-
ence, and for the believer God alone is worthy of
worship. The believer’s love for God is therefore
essentially different from the love of other per-
sons. Since being in the love of God is what con-
stitutes ultimate bliss, believers worship God
joyfully. Eternal happiness consists in «glorify-
ing God and enjoying him forever».

3. The Suffering of Love. Loving God and loving
each other can both be a source of bliss. How-
ever, it can also involve suffering since both part-
ners remain free and autonomous agents in rela-
tion to each other, and theretore vulnerable and
dependent on each other’s freedom and faithful-
ness in order to establish and maintain their tel-
lowship. Such vulnerability breeds uncertainty
and suffering and tempts most lovers to some-
how coerce or oblige the other to return the fel-
lowship. Giving in to this temptation merely per-
verts the fellowship into something else. In this
way love always involves a tension between
longing for the love of the other and restraint of
the urge to force it from the other.'* Our human
finitude sets limits to the extent in which our
loves can bear this tension without our having to
sacrifice our integrity as persons. In the end the
degree to which the longing can be contained
depends on the compatibility of the lovers.
Longing and restraint are also characteristic
for the way in which God loves us. In his love,
God identifies with us and longs for us to be re-
conciled with him and so to receive salvation and

'+ See Hlham Dilman. Love and Human Separateness
(Oxford 1987). 89.
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eternal happiness. This divine longing is accom-
panied by infinite restraint. God does not coerce
or oblige us to return his love, but shows infinite
patience in waiting on us to do so. The Greek
word used in the bible for this divine patience,
makrothymia, is rendered very well in English as
«long-suffering». Unlike ours, the longing and
restraint of God’s love are both infinite. Unlike
ours, his willingness to forgive those who turn to
him, is infinite. As a God of love, he chooses to
remain infinitely vulnerable in relation to us. In
this respect the cross of Christ is for Christians
the paradigmatic revelation of God’s loving
readiness to suffer on account of the evil that we
do to him and to each other. It is clear that this
view on the love of God contradicts the tradi-
tional doctrine of divine impassibility, according
to which God’s perfection entails that he lacks
nothing and therefore can have no desires which
could be thwarted, causing him to suffer. How-
ever, in contemporary theology, as Marcel
Sarotls, denial of the doctrine of divine impassi-
bility has become a theological commonplace.
Does our love for God also involve vulner-
ability and suffering, and is it also characterised
by longing and restraint? If, as believers claim,
our eternal happiness consists in being in the
love of God, it is obvious that believers should
desire and long for the love of God. Furthermore,
since what we long for is the gift of God’s love
which he must bestow on us freely, we have to
wait on him to bestow it and restrain our urge to
coerce or oblige him. We must put our trust in
him to be merciful rather than in our own capa-
city to earn or cause his love for us. In spite of
the fact that, unlike human persons, God is infin-
itely trustworthy, we humans remain reluctant to
take the leap of faith and surrender ourselves
unconditionally to the love of God. Instead of
putting our trust in God’s grace, we seek prior
guarantees by imagining that our own merit
makes us worthy of God’s love and therefore
somehow obliges him to love us! It is precisely
the illusion that we could be deserving in the
eyes of God, which logically stands in the way of
our receiving the love of God as a gift. We con-
fuse the gift of love with reward for work done,

'S Marcel Sarot, God, Puassibility and Corporeality
(Kampen 1992).
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and have therefore continually to be reminded
that «it is by grace you are saved through faith; it
is not your own doing. It is God’s gift, not a
reward for work done» (Ephesians 2:8-9).

Loving God and loving other people can
both involve suffering and affliction. In our love
for finite persons, this affliction is often the
result of the fact that we let each other down and
are prone to become unfaithful in our love for
each other. This does not apply to our love for
God, since God is never unfaithful and never
lets us down. However, in all our loves. both for
God and for each other, our affliction is often the
result of our lack of restraint through which we
seek to coerce or oblige God and other people to
love us, and thereby systematically pervert the
love for which we long. And we long because
we need to be loved. Why this need?

4. Need-love. We need to be loved because our
fellowship with others determines both our iden-
tity and our value as persons. This requires some
explanation. Let us start with the concept of per-
sonal identity.

What makes me the person I am is not the
characteristics etc. which I happen to have, nor
even the wishes and desires and convictions
which | happen to have, but rather the wishes
and desires and convictions which I endorse and
want to motivate my actions. My individuality
as a person is bound up with my authenticity,
with whether or not my actions and responses
come from me, and whether or not I endorse as
my own the convictions from which I act, the
desires | pursue.]6 In this way being a person
entails what Harry Frankfurt calls «the capacity
for reflective self-evaluation that is manifested
in the formation of second-order dcsir&:s,»17 ie.
desires as to which of my first-order desires [
consider conducive to my good and therefore
authentically want to be the effective motivation
of my actions. As a person I have the capacity
for objective appraisal of my own wishes and

'6 Dilman, Love and Human Separateness, 131.

17 Harry G. Frankfurt, The Importance of What we
Care about (Cambridge 1988), 12. On page 16 he
introduces the term «second-order volitions» for those
desires which I want to endorse as my «effective desire
or will». and states that «it is having second-order voli-
tions ... that I regard as essential to being a person.»

will in the light of what I consider to be my own
good. When looked upon as an object. my iden-
tity is given in the distinct configuration of char-
acteristics etc. which I happen to have. As a per-
son, however, my identity is given in the desires,
character-traits, characteristics etc. which 1
endorse in my second-order volitions and for
which I authentically assume responsibility. As
an object my identity is given; as a person I
choose my identity. Thus Jean-Paul Sartre insists
that we have the power to fight and reject the
identity which others attempt to foist on us.
Acquiescing In it is sinking into <bad faiths.!®

True as this may be, it is not the whole truth.
Indeed, my authentic choice is a necessary con-
dition for determining my identity as a person.
But it is not sufficient. 1 cannot just claim any
identity I please. My identity claim can only be
upheld to the extent that others endorse it and
recognize me to be the person I claim to be. For
this reason the need for recognition is not some-
thing perverse, but is appropriate for persons
who have to live with others and in the sight of
others. Behind our need for recognition is the
knowledge of our dependence on the opinion of
others, and on the others themselves. 19 My iden-
tity as a person is neither determined by myself
alone, nor is it foisted upon me by others, but it
is constituted by a consensus in which my claim
is endorsed by others.

However, your love for me does not only
endorse my personal identity. It also bestows
intrinsic value on my person as an irreplaceable
individual. If you reject my fellowship, you
reject me as a person and in so doing you
threaten my ability to conceive of myself as
intrinsically worthy, whereas in loving me you
bestow a value on my person which I cannot
give it myself. It means that my good as a per-
son not only matters to me but also to someone
else apart from me, and therefore receives a sig-
nificance which it is beyond my power to
bestow on it myself. Since in this way both our
identity and our value as persons are constituted
by our relations of fellowship with others, we
need to partake in such relationships. As per-

'8 Dilman. Love and Himan Separateness, 69.
19 Rudolf Bulimann, Essavs Philosophical and
Theological (London 1955). 172.



sons we therefore necessarily long both to love
and to be loved.

All this applies to fellowship with other
people. For the believer this applies even more
to the love of God. As we have argued, my iden-
tity as a person is constituted by those desires
and character-traits of mine which 1 authentic-
ally endorse as being conducive to my good. As
a believer I seek my ultimate good in the love of
God. Thus as Augustine says, our ultimate hap-
piness (fruf) consists in being in the love of God.
The identity which as a believer I endorse as my
own, is precisely that of a person who enjoys a
relation of loving fellowship with God. For this
identity I am dependent on the recognition of
God. Hence as a believer I would not merely
anchor my personal identity in the recognition of
other people, but would ultimately need divine
recognition in order to be the person I claim to
be. Furthermore, in loving me God makes my
good his very own concem, and since my good
is identical with my loving him, he desires my
love. «When God loves, he desires nothing but
to be loved, since he loves us for no other reason
than to be loved, for he knows that those who
love him are blessed in their very love.»”" In this
way I know that my good and my love are of
infinite value, because they are of value to God.

Clearly then. we long for the love of others
because as persons we necessarily need to be
loved. But can we say the same of God? Does
God also need our love in the way we need his
love? If. as we have argued, God desires our
love, it would seem to follow that he also needs
our love for this desire to be fulfilled. In the
Christian theological tradition, however, this has
often been rejected as contrary to the doctrine of
divine aseity or seif-sufficiency following from
the Platonic view of divine perfection which, as
we pointed out above, is also the basis for the
doctrine of divine impassibility. Thus if God’s
perfection means that he lacks nothing, he
would indeed have no desires and no needs, and
would not need our love. However, the kind of
God entailed by this view of divine aseity is not
the kind of God who can relate in loving fellow-
ship to persons beyond himself. On the contrary,
it would be a narcissistic God who in solitary

20" St, Bernard, Song of Songs, sermon 83.
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self-sufficiency eternally contemplates and loves
himself. Clearly then, part of the conceptual
price for claiming that God is a God of love, is
that we give up the doctrine of divine aseity in
this form.2! However, the term «self-sufficiency>
is an incomplete symbol which requires us to
specify in which respects something is self-suffi-
cient and in which respects it is not. To affirm
that God is «self-sufficient> for the fact of his
existence {or seif-existent) does not necessarily
mean that he is self-sufficient for the whole
mode of his divine life.?? Furthermore, the fact
that God is dependent on us for being the kind of
loving God he is, is not something which is
foisted on him by some necessity inside or out-
side of him. He is as he is because that is the
way he chooses to be. In brief, then, like our
love, God’s love needs to be reciprocated. God
needs our love, because he is the loving God he
has freely decided to be.

Let us now turn our attention to this concept
of gift-love and see how it is related to the need-
love described above. Are these two loves really
«two fundamentally opposed types of religion
and ethics» as Anders Nygren claims?

5. Gift-love. In a relation of fellowship or love |
identify with you by serving your interests as
being my own. This devotion to your good is
unconditional in the sense that I do not serve
your interests on condition that you serve mine
in return. That is what distinguishes love from a
contractual agreement where | serve your inter-
ests in order to earn your services in return. |
enter such agreements with you for the sake of
the advantage which I can gain from it for
myself. My aim is purely self-regarding whereas
in love my aim is other-regarding since there I
devote myself to serving your good which
through identification I have made my own. In
this sense love is indeed unconditional agape or
gifi-love rather than the desire for the fulfilment
of one’s own needs or interests. Does this mean
that pure gift-love or agape requires us to
foreswear all need-love or eros? This conclu-

2! See Keith Ward, Rational Theology and the Creat-
ivity of God (Oxford 1982), 86.

22 See Paul S. Fiddes. The Creative Suffering of God
(Oxford 1988). 66-68.
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sion, which we saw Nygren defending, 1s defect-
ive in a number of ways.

First of all, pure giving without receiving is
not love but mere beneficence. Not only does this
treat the beloved as an object to be beneficently
«managed or handled or cured or trained», but it
also denies the reciprocity which is a necessary
condition if love is to be a relation of mutual fel-
lowship. In the words of Macmurray, «if in my
relation with you I insist on behaving generously
towards you and refuse to accept your generosity
in return, I make myself the giver and you the
recipient ... This is the worst kind of tyranny,
and is shockingly unfair to you.»23

Secondly, it is logically impossible for
there to be only givers and no receivers. If we
were to foreswear all need-love it would also
be logically impossible for God to bestow any
gift-love on us. If beatitude consists in being in
the love of God, we logically cannot love God
and at the same time foreswear the desire for
beatitude! Similarly, it would be logically im-
possible for us to show agape to God if God
were unable to have need-love towards us. Thus
Nygren’s claim that God can have no need-love,
entails that we are unable to give God anything.
In the end he concludes that not we but God is
the agent of our gift-love towards God. Instead
of being the agents of agupe, we are merely the
means through which God bestows agupe upon
himself!

Thirdly, it is impossible to oppose need-love
and gift-love in the way Nygren does, since in
crucial respects they are identical: it is only by
needing that we can give. As we have shown
above, it is only through need-love which de-
sires your good as well as your love, that [ can
bestow value and identity on your person and
your love. If you are not needed, you are no-
thing. Nygren is correct in his claim that love
creates value in its object, but mistaken in think-
ing that this creative function belongs to agape
rather than to eros. This also applies to the love
of God. Only by needing us can God bestow
value on us and upon our love for him. If God
does not need us, we become infinitely superflu-
ous. God can bestow value on us and on our love

2 John Macmurray, Persons in Relation (London
1961). 189-190.

only if he needs us to bestow value on him.
Without our bestowal he is not magnified in the
way suggested by the opening line of the Mag-
nificat: «My soul doth magnify the Lord». As
Irving Singer explains: «If love glorifies its
object by bestowing value, even treating it as
perfect in relation to the lover, then perhaps the
sanctified soul can give God something equal
and comparable to what it receives. For in lov-
ing me, the Lord doth magnify my soul just as I
magnify his. He is perfect and man is not, but
God bestows value in loving man despite his
imperfections. Man bestows value in recogniz-
ing the infinite goodness of God and delighting
in it. They reciprocate within a community of
bestowals.»>*

Hence love does entail a desire for self-fulfil-
ment. However, it knows that this self-fulfilment
cannot be achieved, it can only be bestowed. For
the believer such self-fulfilment is the beatitude
which is bestowed on frail mortals in that recip-
rocal «community of bestowals> which is the
love of God:

When I look up at vour heavens, the work of
your fingers,
at the moon and the stars vou have set in place,
what is a frail mortal, that you should be mind-
ful of him,
a human being, that you should take notice of
him?
Yet you have made him little less than a god,
crowning his head with glory and honour.

Lord our sovereign,
how glorious is your name
throughout the world.
(Psalm §:3-5,9)

** Irving Singer. The Nature of Love 1 (Chicago
1984), 215.
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Teologi och kyrka i Danmark —

en flyktig blick

HAKAN EILERT

gerna Lindhardt, Legstrup, Prenter och Slpk.

Dansk teologi och kyrka visar i tradition och nutid stor variationsrikedom mied genierna
Grundtvig och Kierkegaard som inspirerande bakgrund. I denna dversikt berdttar docent
Hakan Eilert om ndgra centrala gestalter och riktningar, dnda fram till de fyra Arhusteolo-

Det kyrkliga och teologiska klimatet i Danmark
upphdr inte att fangsla och férvana. Hér trivs och
vidarefores religiosa stromningar som i véxel-
spel, motséttning och gemenskap skapar ett farg-
rikt och spannande moénster for det andliga livets
utgestaltning. Som dominerande gestalter av-
tecknar sig N.E.S. Grundtvig, Sgren Kierke-
gaard, Vilh. Beck samt i nyare tid teologer som
K.E. Lggstrup, Regin Prenter, Johannes Slgk och
P.G. Lindhardt.

Vid mitten av 1800-talet levde &nnu den
kyrkliga seden i obruten ordning. Det stora upp-
brottet borjade anas &r 1848 d& den radikale poli-
tikern Orla Lehmann (1810-1870) lanserade
nyordning och framstegstinkande. I Paris hade
han lyssnat till signaler som beb&dade en ny och
frisk och ddel minsklighet, frigjord fran for-
domar och beredd att soka sin egen lycka. I Dan-
mark blev han outtrétteligen verksam for en
nationell liberalism som yrkade pd att samhiillets
styrelse och forsvar i fraimsta hand &vilade «de
begavede, de dannede og de rige».

Den borgerliga idyllen borjade att knaka i
fogarna. N.F.S. Grundtvig markerade profil redan
ar 1825 dad han med sin pamflett Kirkens Gen-
meele péyrkade en uppgorelse mellan kyrklig och
akademisk teologi. Grundtvig kritiserade den tra-
ditionstyngda skolans utbildning med dess
«drengevidenskablighed». Resultatet blev att
folkundervisningen breddades genom tillkom-
sten av folkhogskolor dir det glada, ljusa evan-
geliet skulle utldggas i livsbejakelsens tecken.

Grundtvig betraktade sig som en reformator.
Han onskade fortydliga Luthers intentioner
genom att &beropa en mognadsging i tiden.

Tiden var inne for en livsforstéelse som skar dju-
pare #@n teologisk diskurs och exegetisk tvirsad-
kerhet. Det levande Ordet hade sin egen vig till
ménniskors hjdrtan. De normala kontaktytorna
Oppnade sig i dopet och vid nattvardsbordet. I
den kristna forsamlingens mitt vittnade sakra-
menten genom sin blotta existens om en paga-
ende gudsgidrning. Bekinnelsen till den levande
Herren tog sig uttryck vid dopets bad och i
bekinnelsens ord. I hundratals psalmer lovsjong
och prisade Grundtvig den «magelgse opda-
gelse» han gjort — att Gud soker varje ménniska
och att frihet och gléddje blir den kristna ménnis-
kans livsrum och nédesgéva.

En hinforelsens bolja vixte upp kring
Grundtvigs visioner. Han blev en folkledare och
ett foreningstecken for en kristendomssyn som
Onskade forena folk och nation i ett synsétt som
holl samman himmel och jord, Gud och ménni-
ska. I sitt motto frdn 1832 — «Menneske farst og
Christen saa» — bejakar han det jordiska, mén-
niskan i hennes besvir och syndfullhet ir och
forbliver dock Guds kontaktyta. 1 den givna
anknytningen finner hon sig sjidlv som Guds
benddade barn. Minniskans hoghet, tragik och
mojlighet blir dterkommande motiv i hans dikt-
ning.

Fgle ei vi i vort Hjerte,

Vi oprandt af Gude-4&t,

Ei vi fgle kan med Smerte,

At vi artet os fuldslet,

Kun med Spot det ord vi mgde,
At gienlgse og gienfgde,

Gud os vil som sine Bgrn.
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Fram stiger talet om «folkelig Livsoplysning».
Aldrig hade ndgon talat om ljuset som denne
profetskickelse, N.E.S. Grundtvig. Ingen har i
nyare tid betytt mera for danskt andeliv dn denne
man, Med sin sdregna forméga att ligga fram
sina jdéer lyckades han gora insteg i den danska
folksjilen — inspirera, vicka, entusiasmera. I
hans rika produktion vdvs samman intuition och
snusfornuft, teori och praktik, mystik och folk-
lighet. Sin forstdelse av samtidsproblemen ladg-
ger han fram i en hart odverskadlig och diffus
mingd av idéer och tankar. Han framtridde lik-
som aila sanna profeter in illo tempore, vid en
tid d& den danske bonden var inriktad mot att
sOka ett sammanhéngande program sedan envil-
det och samhillets monolitiska karaktdr fallit
samman ar 1849,

Grundtvig ronte motstdnd fran skilda hall.
Vilhelm Beck (1829-1901) var mannen som
bidade upp den kvardrojande pietismens vinner
till ett kompakt gensvar mot «den grundtvigske
reformation». Som ung teolog och prist hade
Vilh. Beck haft en viss distans till kyrka och
andligt liv. Han paverkades emellertid av Sgren
Kierkegaards kyrkokritiska framstotar i tidskrif-
ten @jeblikket. Efter personlig troskamp drogs
han in i den viickelserdrelse som under namn av
Indre Mission hade grundats i Arhus ar 1861.

Indre Mission la fram ett tydligt program
med udden riktad mot det oomvinda priisterska-
pet. den vetenskapliga teologien och den kultur-
radikala stromningen i Georg Brandes tappning.
Vilh. Beck blev centralgestalten i missionsver-
ket och kom i sitt livsverk att forkroppsliga
Indre Mission. Han var en kraftfull och skrupel-
16s person som under harda konfrontationer la ut
kursen for en véxande kader av medarbetare.
MaAlsittningen var att med Bibeln som ledstjérna
ldgga fram ett oavkortat evangelium med tyngd-
punkten lagd pd en klar grinsdragning mellan
Guds och viirldens barn.

Gryende motsittningar mellan véackelsefolket
och den grundtvigska folkkyrkligheten later sig
anas redan under 1850-talet. Under 1860-talet
framstér en direkt polarisering. Indre Mission
forkyrkligas och utvecklas till en anti-grundtvigi-
ansk rorelse inom ramen for den danska folkkyr-
kan. Inte utan taktisk klarsyn slog sig Vilhelm
Beck ner som forsamlingspriist i @rum, Ost-Jyl-
land. Han insdg ndmligen att skulle Indre Mission

fa landsomspénnande utbredning mdste den sega
jyllandska pietismen vinnas for Indre Missions
sak. Darmed skulle den utomkyrkliga vickelsen
foras in under kyrkans tak. I 4tta &r blev @rum bas
for Becks talrika predikoresor. Indre Mission
befistes. Ar 1865 betraktas som ett avgérande ar.
Indre Mission slog rot i Jylland och vann insteg i
Kopenhamn. Vickelsefolkets misstro mot kyr-
kan overvanns. I den processen foréndrades
rorelsens framtoning: ett mera dystert och fana-
tiskt kristenliv vann insteg och den starkt anti-
grundtvigianska instillningen befistes.

Ar 1871 hall Georg Brandes sina forelds-
ningar over dmnet «Hovedstrgmninger i det
19.arhundrades Litteratur». Med bitande kritik
over danskt andeliv ropar han efter nya ideal.
Litteraturen skall g4 i braschen for «den frie
Tanke», bygga pa naturalistisk grund och «sztte
Problemer under Debatt». Det var kristen-
domens fel att Danmark var fyrtio &r efter sin tid
och att varje ansats till ett friare andeliv holls
tillbaka. Religion, familj och fadernesland —
detta borgerliga koppel borde snarast avselas
och ersiittas av internationalism, positivism och
fri kérlek.

Trots att Brandes signaler till kamp vickte
stort uppseende, inte minst i salongernas och de
litterdra kotteriernas virld, vann han aldrig det
gensvar han hade hoppats pa. Den religionskritik
han utdvade fick en alltfor utmanande form och
hiimmades av den hinfulla ton som han slog an
mot det danska folkets konkreta, nira verklighet.
Att plidera tor «den frie Tankes endelige Sejr»
kunde verka nog sd betagande bland studenter
och litteratorer, alltid pd vidg mot dverjordiska
ideal och ideologiska abstraktioner. Att vinna
forstaelse i folkets djupa lager var nagot annat.

Georg Brandes hade overstepristerliga later.
Onekligen moter nigot chockerande uppriktigt i
hans forkunnelse om det stora «gennombruddet»
for framsteg, frihet, forskning, etc. Likt ett flitigt
bi hade han sugit honung ur samtida stromningar
i Europa, sarskilt Frankrike och England. Hir
Oppnade sig visioner och idéer som vid vissa
tider i historien varit vigledande, vid andra legat
under ytan.

Det ar den miénskliga sjélvtillrickligheten
som prisas av Brandes. Ung, stark och forvagen
ligger allt inom méjligheternas ram for den fria
manniskan. Bort med den kristna livssynen som



trostlost idisslar syndafortappelsens langhalm.
Inte att undra pd att vissa kristna bedémare spet-
sade dronen. Brandes talade dock ett sprik som
erinrade om Grundtvigs idéer — upplysning,
uppfostran, utveckling mot det goda fullkom-
nade livet.

Det blev biskopen H.L. Martensen (1808—
1884) som tog till orda for att klarldgga kyrkans
stdndpunkter. Den christelige Ethik (1871) blev
ett samlat svar som sédvil Indre Missions kretsar
som Grundtvigs vénner kunde sluta upp
omkring — kanske som en minsta gemensam
nidmnare. Hir formulerade biskopen den grund-
syn som hade besjilat honom under ett lingt och
aktivt liv i kyrkans tjinst — enhet i visentlig-
heter, diplomati och balanskonst. Humanism och
kristendom hor samman, skriver han, ty «det
Menneskelige, der fornzgter det Kristelige, er
ikke det i Sandhet Menneskelige, og det Kriste-
lige der fornegter det Menneskelige, er ikke det
1 Sandhet Kristelige». Han vinder sig mot radi-
kalismens (Brandes) kristendomsldsa kultur och
likasa mot pietismens kulturlosa kristendom. An
dr det predikanten, 4n den ledigt konverserande
salongsmanniskan som for ordet och mellan
raderna lyser igenom en vilja att vara alla tillags,
med undantag av den gemensamma fienden —
den religionslosa moral- och samhillssynen.

Martensens Ethik blev pa det hela taget vil
emottagen. Inte minst hans forstielse for den
framvidxande socialismens rittmitighet vickte
tillgivenhet bland samhillets sdmst stidltda. Mar-
tensen forordade namligen ett slut pd de orim-
liga avstdnden mellan fattiga och rika, kort sagt
ett socialt program dér utsugning av ménniskors
arbetskraft inte skulle fa forekomma.

Socialism och kulturradikalitet satte sin pra-
gel p& de forandrade villkoren i landets huvud-
stad, Képenhamn. Hér hade Indre Mission aldrig
lyckats «vdcka» befolkningen pd samma sitt
som ute pd landsbygden. Det stod klart att ett
kristet-socialt arbete var pékallat for att bistd
bestimda grupper med deras speciella problem.
Foreningskristendomens tid grydde och den
Indre Mission som frén c:a 1880 véxte fram i
stiderna kom att fa sin egen profil. Annu mera
tramgéngsrikt blev det arbete som iscensattes
inom KFUM och KFUK. Med beundransvird
framsynthet lanserades ett program som forebd-
dade det moderna vilfdrdssamhillets uppslut-
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ning omkring resursférdelning och omsorg om
de sdmst stdllda.

Ungdomen i Kdpenhamn 14t sig dock inte
ndja med uppbyggelse och psalmséng. Kultur,
sport och andra aktiviteter skulle till. En fériind-
rad ménniskosyn vixte sig stark och impulser
héamtades inte minst frn det internationella fil-
tet. Ar 1896 blev Olfert Ricard (1872-1929)
sekreterare i KFUM. Ricard var starkt paverkad
av starka ledargestalter inom den kristna stu-
dentrérelsen — amerikanarna Robert Wilder
och John R. Mott samt svensken Karl Fries.
Under vidstrackta resor vidgades hans horison-
ter och kom att utstréckas till en vision av en
kristengemenskap som skulle leda till «et rigt,
harmonisk Menneskeliv». De stora konferenser-
nas tid var inne och temat for samvaro och
undervisning stillde fram hoga ideal forknip-
pade med disciplin, sjdlvtukt, osjilvisk gidrning
och bodnegemenskap, allt med Maistaren Jesus
som foredome.

I delvis samma pragmatiska, optimistiski
anda verkade C. Skovgaard-Petersen (1866--
1955), prist, ldrare och domprost i Roskilde.
Den kristna utvecklingsoptimismen I8per som en
rod trdd genom hans l&nga livsverk. Tidstypisk
for stimningarna omkring sekelskiftet ir titeln
pa ett ungdomsarbete: Troens Bervdning for den.
dervil frem i Verden (1899). Trots att Skovgaard-
Petersen sade sig vara svuren fiende till den libe-
rala teologien var han sjilv en exponent for den
personlighetscentrerade kristendomssyn som var
ett kinnetecknande drag for kyrkoliv och min-
niskosyn fram tiil omkring &r 1920.

Men lit oss dtervinda till Képenhamn. Hir
samlades studenterna kring landets teologiska
fakultet for att hiamta hem sin dmbetsexamen.
Nir 1920-talet brot in sipprade det desillusione-
rade sinnelagets grumsiga vatten in i den teo-
logiska farkostens lickande skrov. Vad fanns
kvar av de storstilade drommarna om ett ddelt,
starkt och harmoniskt minniskosldkte? Manga
kénde att de forts bakom ljuset av nog sa vélme-
nande kulturpersonligheter som med en fors av
vackra ord endast berorde ytan. Skyttegravskri-
gets dystra facit gjorde det omojligt att framdver
dgna sig At storvulen hjaltedyrkan, uppbygglig
motesretorik och dylikt. Det borgerligt-religi-
Osa augiasstall som véckelsen och den liberala
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teologien hade byggt upp behdvde saneras. En
ny tid stod for dorren.

Sé& triader Tidehvervsbevagelsen in som en
huvudaktor i danskt kyrkoliv. Udden var riktad
mot all personlighetsorienterad religiositet. Ja,
sjdlva det ordet «religion» fick en suspekt klang
ty i enlighet med den barthianska neo-ortodoxien
sdg man minniskan ndrmast som ett tomrum,
vars enda mojlighet var att i lodlinjen rakt under
Guds tilltal ta till sig syndernas forlatelseord.

Nog hissade Karl Barth signalen till uppbrott
ut ur den idealistiska teologiens idylliska land-
skap. Men i Danmark fanns dartill egna férut-
sittningar — framfor allt en person som nu for
forsta gdngen trider fram som en méktig ham-
mare — Sgren Aabye Kierkegaard (1813-1855).
Hiér fanns ju inhemskt material for en uppgo-
relse med allt det forstockade i den vl tillritta-
lagda bekvimlighetskristendom som lade en
skyddande hinna kring all sanning och &kthet. 1
kampen mot den forborgerligade kyrkan hade
Kierkegaard visat vigen och med omutligt mod
végrat att g pd ackord med tidens nycker.

Tidehverv borjade som en ungdomsrorelse.
Det var en revolt som buren av idealismens
patos angrep den urspdrade och degenererade
stimningsreligiositeten inom KFUM och den
kristna studentrorelsen. Nu skulle Ordet forkun-
nas utan sidoblickar pd dess inomvirldsliga
effekter. Trohet och ansvar blev nyckelord och
man talade mycket om «at vere jorden tro» —
att finna verkligheten inte i idealistiska livsé-
skddningar, sjélsliga genombrott, religios-etisk
personlighetsutveckling, utan 1 den konkret
givna och dagliga existensens mitt.

De unga radikalerna slipade sina vapen i stu-
dentlyorna genom att flitigt umgas med Kierke-
gaard, Luther, Jacob Knudsen, Rudolf Bult-
mann, Gogarten (men inte Barth) samt inte
minst Vilh. Grgnbeck, den begivade och vittska-
dande religionshistorikern. Teologiskt vil rus-
tade, gripna av heligt tvng drog dessa vilje-
starka teologer ut i prédstgdrdarna for att infor
forsamlingarna lagga fram sina nya insikter. Har
mottes de av fdga entusiasm ty som fdrkunnare
ville tidehvervsménnen helst l1ata Ordet tala for
sig sjalvt. Att tillmotesgd minniskor, visa inle-
velseformdaga och kulturell 6ppenhet betraktades
som eftergifter for en instéllsam och sentimental
ldggning. Sa drog sig folket undan kyrkan och

en bitterhetens sveda kunde hugga sitt tag i pris-
tens inre. Sidana erfarenheter kunde dock
genast omtolkas och teologiseras pd ett sidant
sdtt att kyrkans successiva avfolkning sags som
ett tecken pd att dntligen evangelium blev for-
kunnat i sin fulla kraft.

Fyra forgrundsgestalter skall ndmnas: K.
Olesen Larsen, Niels Ivar Heje, Tage Schack
och Gustaf Brgndsted. P4 olika sitt verkade
dessa Sakens kustoder ofortrotteligen for vad de
betraktade som en rak och #kta underkastelse
under Guds démande och upprittande Ord. Man
saknade ofta varsamhet i umgéngelsen med
andra och drog sig inte for att drastiskt och
ibland hinsynslost kasta sig éver oliktidnkande.
Den Aaldrade Olfert Ricard fick utstd mycken
spott och spe i det att hans livsverk — KFUM —
sades vara en grogrund for osund sexualitet,
gosselynne och hidrdande friluftsliv. Tidehvervs-
minnen hade en annorlunda framtoning: jord
under naglarna, gidrna en sup till maten och ett-
riga svordomar i spraket.

Men alla avarter till trots fick Tidehverv en
korrigerande inverkan. En sjédlvbesinning igde
rum inom s&vil Indre Mission som inom KFUM
ty det stod klart for alla att forkrigstidens
utvecklingsoptimism en gang for alla hade spe-
lat ut sin roll. En kyrkligt ortodox barthianism
vixer fram med en forstiarkt biblicism i bagaget.
Man stillde sig kritisk till den lutherska tvarege-
mentslidran och fastnade for den kalvinistiska
linjen hos Barth. D& blev det mojligt att distan-
sera sig frin den nazistiska forgudningen av
Volk, Land und Fiihrer och tilltro sig uppgiften
att védgleda politiker och andra «af Guds ord».
Under 1930-talet kom denna héllning till uttryck
hos de barthianskt sinnade kretsar som under
ledning av hdgskoleldraren Arne Sgrensen lan-
serade «en tredje standpunkt» under namnet
Dansk Samling.

I Dansk Samling kunde man finna represen-
tanter frén skilda héll. Medarbetare slét upp fran
sévil barthianska som tidehvervska lager. Har
framkastar Regin Prenter och Knud Hansen
skarpa uppgorelser med liberalismen i alla dess
former. Har verkar Baun, Hggsbro, Skydsgaard
och Sge, Lggstrup, Tage Severinsen, Harald
Sandbzk och méinga andra besjilade av den
barthianska synen att politik i hog grad angér
kyrkan och kyrkans folk. Man siot upp omkring



Harald Sandbaks ord: «vil politikeren vide hvad
mennesket er, s& lad ham g4 til bibelen. Den ved
det nemlig. Meget bedre end Rousseau.» Eller
med professor N. H. Sge: «Gud skal herske over
staten. Kristendommen skall utrettelig blande
sig 1 politik — som profeterne gjorde det, og
som igvrigt ogsd Ny Testamente ggr det.»

Den mest namnkunnige av Dansk Samlings
medarbetare var Kaj Munk, diktarpristen i Ved-
ersg. Omkring honom la sig tidigt ett ndrmast
overjordiskt skimmer. Hér var en person som
drog sig undan huvudstadens litterdra formska-
rarlag och kulturklickar. Manga kénde att med
Kaj Munk kom ett sunt folkligt och ett dkta kris-
tet alternativ till social-realismens halv- eller
heldekadenta litteratur. Han blev snabbt landets
mest uppburne diktare. Som prist och teolog
foljde han en virdebevarande linje med hog
uppskattning av traditionella ideal. Han blan-
dade frimodigt drag av liberalteologi med
grundtvigsk och indre missionsk vickelsereli-
giositet och kunde stundom bringa in anslag frin
den barthianska linjen. En stark nationell ton
gjorde honom till of6rtruten motstdndsman, vil-
ket ledde till att han slutligen tystades av inkrik-
tarmaktens lakejer.

Under kriget greps den danska nationen av
en nidrmast chockartad handlingsforlamning.
Det gillde dven det danska kyrkolivet dir forst
s& smaningom en uppslutning kring folk och
nation Oppet holls fram. Av stor betydelse blev
den foreldsningsserie dver Grundtvigs liv och
verksamhet som holls av folkhdgskolemannen
och sedermera professorn Hal Koch (1904—
1963). Overhuvudtaget fick Hal Kochs namn
och person en samlande betydelse, inte minst
genom den insats han gjorde som ledare for det
passiva motstindet mot nazismen och tyskvildet
i Danmark. Det nationella arvet blomstrade upp
och sillan har den danska folkhdgskolans sdng-
bok varit i sd flitigt bruk.

Nya konstellationer utfaller efter krigets slut.
Nar val upprensningsarbetet avslutats och lin-
jerna négot klarnat framtrader fyra teologer som
kommer att dominera dansk teologi intill dags
dato: P.G. Lindhardt, K.E. Lggstrup, Regin
Prenter och Johannes Slgk. Samtliga hade de sin
verksamhet vid teologiska fakulteten vid Arhus
universitet, som ar 1945 fick examinations- och
promotionsritt.
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Dessa fyra teologer 4r sinsemellan ganska
olika till kynne och inriktning. Ett har de gemen-
samt — en angelidgenhet att adressera sig till de
nufragor som efterkrigstiden aktualiserat. Pa ett
elastiskt sdtt tvinnas arvegodset fran Grundtvig
och Kierkegaard samman med nytidnkande hiam-
tat frdn samtida litteratur och filosofi. De stora
uppgorelsernas tid dr forbi. Nu giller det att
samla sig kring en konstruktiv och trovirdig teo-
logi som kan hjilpa savil pristen som lekman-
nen i térsoken att finna och vinna en livstolkning
i en motsigelsefull tid.

Lggstrup ldgger fram sitt program i Den
etiske Fordring (1956), en bok som snabbt vann
gehor i de vidaste kretsar. Redan 1943 hade
Logstrup kritiserat den kantianska idealismen
och hidvdat att teologien aldrig far ldmna den
profana livsforstielsen. Det finns, menar Lgg-
strup, ingen specifik och speciell kristen etik.
Den minskliga situationen som sddan ropar efter
tolkning, men att tillgripa metafysiska storheter
vore att abstrahera bort den allméngiltighet som
ar livets egen. En fenomenologisk analys ger vid
handen att vissa «spontana livsyttringar» &r
givna med existensen som s&dan -— omsorg,
karlek, tillit. Vi dr varandras virld och det outta-
lade kravet riktar sig till envar. «Den tavse Ford-
ring» stéller oss infér medménniskan och ropar
pa handling, med allt vad detta innebér i friga
om insikt och fantasi. Har finns ingen bestimd
losning. Men kvar star valet. Detta val som kan
fortydligas infor Jesu bild, ty i honom méter oss
det dktminskliga.

Med sin «virldsliga apologetik» stéllde sig
Lggstrup i blickfinget. Manga fann i hans idéer
samlande formuleringar for en etiskt social
humanism som gérna forsakade etiketterna for
saken sjélv. Det blev en sekulariseringsdebatt
som fick gensvar ocksd pé andra sidan Oresund,
ty professor Gustaf Wingren fann inspiration
och nytidnkande vid sina moéten med kollegan i
Arhus.

Det &r virt att notera att Lggstrup vixte upp
inom Tidehvervsrorelsen. Hans forsinkning i
Kierkegaard foljer honom livet ut och ger upp-
hov till upprepade tolkningsforsok. Till detta
kommer en tilltagande uppskattning av Grundt-
vig varfor Lggstrup pa ett nydanande sitt blir
talesman for en tidehvervsk-grundtvigsk linje i
dansk teologi. Men han forsvir sig inte 4t ndgon
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gruppering. Arbetar intensivt med att nyformu-
lera sina insikter, likt Karl Barth lagger han fram
vad han genomarbetat, icke mer.

Legstrup utarbetade en plattform utifran vil-
ken kristendom och humanism kan mdotas och
samtala pa ett icke teologiskt sprak. Verkligheten
ir en och densamma men tolkas olika inom
vetenskap, konst, osv. Mottages livet som en
géva f6ljer ddrav ett krav att taga sig an medmin-
niskan. En sédan attityd &r rent allméanmansklig
och kan godtagas av alla utan att Gud blandas in
i bilden. I livet sjdlvt ligger en etisk fordran. Kort
sagt en livssyn som traffande uttryckts av dikta-
ren Halfdan Rasmussen: «Livet er en dejlig
gave, jorden er en dejlig jord, der stdr krokus i
min have, der stér gller p& mitt bord.»

Sjdlvfallet kolliderade Lggstrups humani-
serande teologi med tidehvervsfolkets existens-
tolkning. Efter en l&ngvarig dispyt med framfor
allt K. Olesen Larsen drog sig Lggstrup tillbaka
ar 1964. Syrligt konstaterade han att tidehvervs-
folket hade «giftet sig med Regine», m.a.o.
lierat sig med en alltfor ensidig forstielse av
Seren Kierkegaards efterfoljelse- och botgorar-
kristendom.

Bredvid Lggstrup arbetar Regin Prenter,
méngsidig, ekumeniskt sinnad, oppen for tradi-
tionen allt sedan urkyrkan. Han skriver en mik-
tig dogmatik Skabelse og Genlpsning (1950) dir
han inte limnar ndgonting utanfor. Han aren sys-
tematisk teolog som i sin klarhetstrang upplyser
hela rummet intill dess minsta vrd och skrymsle
ir lagd under belysning. Livet ut intresserar han
sig for Logos-begreppet och firdas till Hong
Kong och Kyoto for att hdlla kontakt med arbetet
inom Den Nordiske Kristne Buddhist-misjon dir
han #r medlem av styrelsen. I de stora universi-
tetsreformernas skugga drar han sig tillbaka till
Branderup i Syd-Jylland dér han tillbringar sina
sista 4r som sogneprist. Han &r den siste syste-
matiske teologen i Danmark.

Oroligt sporjande fardas Johannes Sigk mel-
lan fakulteterna. Liksom Paul Tillich dr han teo-
log och filosof samtidigt. Han kritiserar Lgg-
strups spontana livsyttringar och finner ingen
dnde pd svérigheterna vad betréffar att nd fram
till harmoniska ldsningar. Drastisk och sko-
ningslos kan han synas i de TV-debatter dér han
frankt konstaterar att den moderna sekularise-
rade ménniskans situation priglas av en tragisk

hopploshet. Kristendomens mening 4r att rycka
ménniskan ut ur hennes misér. Endast i det per-
sonliga tilltalet kan en ansvarskinsla véxa fram.
Idag har ménniskoriket tagit 6ver. Hos Karen
Blixen finner han att «tragedien dr ménniskans
privilegium». Att acceptera sitt manniskoskap ar
att andlost arbeta pd «sitt livs projekt». Han
omhuldar den narrativa teologien. Ar inte min
historia forebildad i Jesu historia? Lidande, &ng-
est men ocksa forlossningens under i forkunnel-
sens tilltal. Det finns inga svar givna en géng for
alla. Hos Kierkegaard finner han den trostlosa
trosten, det «trots allt» som manar minniskan att
alltid vara pd vig och i 6gonblickets boljekam
bejaka sin méinsklighet.

P.G. Lindhardt dr kyrkohistorikern som ge-
nomarbetar det forgéngna i nutidens ljus. Mas-
terligt skildrar han Danmarks kyrkohistoria. Han
dlskar att predika i Vor Frue kyrkan i Arhus och
samlar en hangiven lyssnarskara. Frin kan han
vara 1 debatten men i det personliga umginget dr
han viénsill och 6ppen. Liksom sina kolleger blir
han en kulturpersonlighet vars namn stdndigt
dterkommer i det pagdende samtalet kring teo-
logi och kyrka.

Lindhardt har Karl Barth och i viss mén
Tidehverv som ledstjarnor. Vid ett féredrag pa
Askovs folkhogskola véllade han sensation
genom att géra upp med all framtidstro. Grund-
vig, Indre Mission, KFUM och modern socia-
lism — i olika tappningar &r det friga om att
langta efter fullkomning, evigt liv, ndgon annan-
stans. Men det enda liv vi har ar hiir och nu. Det
giller att «vara jorden trofast». Uppstandelse-
tron lever i ordet, i forkunnelsen och skall
omsittas i nistankirlekens tjdnst hidr och nu.
Bort med all spekulation, allt hanflyende till ett
evigt och biittre liv en gang framover.

Efterfoljarna blev legio vid akademier, folk-
hogskolor och i kyrkorna. Men en viss samman-
smaltningsprocess tyder pé att skolbildningarnas
tid 4r forbi. Visserligen fortsitter de Indre Mis-
sionske med att dra skarpa skiljelinjer mellan
Guds och virldens barn. Forvisso utkommer
dnnu Tidehvervs tidskrift under envildigt redak-
torskap av Sgren Krarup, skarp samhillskritiker
och begévad viktare pd Sions murar. Men i de
allra flesta fall flyter de meningsbédrande
uttrycken runt som ldmningar efter den danska
teologiens stora huvudaktdrer — den etiska



fordringen, spontana livsyttringar, att vara jor-
den trofast, m.m.

P4 firden moter oss de mest egenartade teo-
logiska farkoster. Négra forsvinner strax och kol-
strimmans spér upphor att vigleda. Andra blir
rop i dunklet, tillfdlligt uppdykande konstellatio-
ner. Ibland talar man bredvid varandra. En bety-
dande gaming utfores dagligen i Kristelig Dag-
blad dir den kristna nyhetsbevakningen varvas
med recensioner, kulturartiklar och annat stoff.
En roreise mot mitten kan konstateras i det att det
brokiga danska kyrkolivet haller pé att skraddar-
sys i de rikskyrkliga kommittéer som iscensatts
kanske som ett motdrag mot den «vilordnade
anarki» (Hal Koch) som ir eller har varit Den
Danske Folkekirke vilken «i al sin anarkiske
Mearkvardighed er egnet som Fremtradelses-
form for den hellige almindelige Kirke».

Sokande pagér. Inte alltid i kyrkorna som ofta
gapar tomma. Ej heller alltid vid hgskolorna som
stagnerat under ansvéllningen av kunskapsso-
kande ungdom. Under ytan moter dock ett ifraga-
séttande, ett sporjande sinnesombesvirasav insik-
ten att «Gud &dr dod, Marx dr dod och sjélv har jag
det inte sa bra heller».

I den andan talar och skriver Johannes Mgl-
lehave, prist och freelance journalist. S& snart
han framtrider samlar han en hingiven lyssnar-
skara. Han talar s att folk forstar vad han har pa
hjdrtat. Oandligt kunskapsrik, med en beldsenhet
som imponerar kan han fdngsla sitt auditorium
och stimulera till fornyad provning. Han Oser
fritt ur alla traditionskar, motsager sig sjidlv och
ger pé sd sitt utrymme for den multidimensio-
nella tolkning som s uppenbart gjort hans stora
landsmin Grundtvig och Kierkegaard tidlosa,
alltid aktuella.

Sédan ar vandringen genom Danmarks reli-
gitsa landskap — fylld av skiftande utsikter,
med snabba skiftningar mellan land och hav, by
och stad. Denna sinnesvariation och spannvidd
ger sin sdrskilda charm &t vandringen, allra mest
kanske ddrfor att detta vida spektrum synes
svara mot det konstitutivt ménskliga, det motsa-
gelsefulla och paradoxala — just detta som
N.ES. Grundtvig aldrig upphor att férundras
infor, «den makaldsa upptickten».

Teologi och kyrka i Danmark — en flyktig blick 131

Hvad solskin er for det sorte muld,

er sand oplysning for muldets frnde:
langt mere vard end det rgde guld
det er sin Gud og sig selv at kende;
trods merkets harme,

i strlearme

af lys og varme

er lykken klar!

Som urter blomstre og kornet gror

i varme dage og lyse natter,

sa livs-oplysning i hgje Nord

vor ungdom blomster og frugt forjetter;
trods mgrkets harme,

i strdlearme

ilys og varme

er frugtbarhet!
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Summary

N.ES. Grundtvig and Sgren Kierkegaard exerted a dominant influence on Danish theology and Churchlife.

Grundtvig initiated new currents of thought, turning away from academic theology towards an appreciation
of the ordinary believer’s life in worship and thanksgiving. God’s calling was manifested in the ongoing distri-
bution of the sacraments and in the confession of faith. The living Word invited the individual and the Danish
people to find their place in the household of God and to rejoice in the splendor and magnificence of the divine
grace. Christian education should go hand in hand with an appreciation of the people’s history — a theme which
Grundtvig dealt with in a large number of hymns, poems and books. He became the father of the Danish Folke-
hgjskole thereby setting a trend in Danish education which has continued to this day.

In revivalist circles Grundtvig was criticized more or less severely. However, Danish Churchlife was able to
encompass varying theological moods and positions. A mediating line was taken by Bishop Martensen, whose
leadership was much heeded at a time when radical voices were raised by Georg Brandes and others.

Influences from nineteenth-century Liberalism formed the Christian Students’ Movement in Denmark. As a
reaction, in the 1920ties, the so called Tidehverv movement introduced a theological criticism of religion as
humankind’s constant attempt to form a concept of God and to justify and sanctify oneself in relation to it. In
spite of, or perhaps due to, certain excesses the Tidehverv movement called forth a theological reconsideration
in all camps.

After The Second World War Arhus University became the center of Danish theology. K.E. Lggstrup was
not ready to oblige to the dismissal of the philosophy of religion, a discipline which he found necessary in theo-
logical reflection. In an often uneasy relationship with Johannes Slgk, Arhusean theologians insisted on an ana-
lysis in depth, derived from artists, writers and philosophers — particularly Kierkegaard. Such an analysis
furnishes an existential question, which can be addressed to revelation.
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Terje Stordalen: Stgv og livspust. Mennesket i Det
gamle testamente. xi + 248 sid. Universitetsforilaget,
Oslo 1994.

I denna Gt-liga antropologi har forf., som dr verksam
vid Menighetsfakulteten i Oslo, kombinerat tre olika
infallsvinklar p sitt studieobjekt. Dessa utgor fram-
stdllningens tre huvuddelar. Del I innehdller en analys
av de viktigare antropologiska begreppen, i del II ut-
lagges skapelsetexterna 1 Genesis med sidoblickar &t
lagsamlingama, vishets- och psalmdiktningen och
profetbdckerna i GT, och i del III behandlas tematiskt
livet frin individens synpunkt, frin fodelsen till do-
den, men dven manniskans forhéllande till naturen och
hennes sociala, ekonomiska och kulturella liv. Denna
uppldggning visar sig triffsiker med tanke pd mal-
gruppen, teologistudenter utan kunskaper i hebreiska
och lekmin med begrénsade exegetiska insikter.

Det 4r nodvandigt med en begreppsorientering.
Den hebreiska bibeln innehéller ju flera ord f6r «mén-
niska» och dessutom kan ett och samma ord Gversittas
olika beroende p& sammanhanget, t.ex. «sjil», «liv»,
«sjélv» eller «strupe». Dessa begrepp presenteras i tre
grupper. nivder: de som avser (a) en totalbestimmelse
av ménniskan (t.ex. «ménniska», «liv» och «sjil»),
(b) olika aspektbestdimmelser av manniskan («kott»,
«hjirta» och «ande», osv.), och (¢) mer avgrinsade
sjdlsliga fenomen («dra», «fot» och «hand», etc.).
Undersokningen fokuserar de tva forsta nivderna, och
begreppen presenteras enligt monstret: frekvens, kon-
kret betydelse och termens viktigaste 6verforda antro-
pologiska betydelse. Den sista punkten ir sjélvfallet
den i sammanhanget viktigaste. Forf, 4r fortrogen med
att det inte finns ndgon slags «grundbetydelse» i dessa
begrepp, lika lite som i de flesta andra inom bibel-
hebreiskan. Ddremot dr det mojligt att ange en speciell
accent eller tendens, och denna ser ut s hir avseende
den dversta nivén: "adam betecknar den skapade méan-
niskan och hennes position mellan Gud och djuren,
"enosh refererar ofta till den svaga, dodliga méanniskan
och nefesh till den utsatta och behévande méanniskan.

Men det 4r ocksd nidvindigt att komplettera be-
greppsanalysen med en textanalys. Det dr inte spréket
i och for sig som 4r av exegetiskt intresse. De bibliska
forfattarna har anvint sprdket till att sdga ndgot
bestdamt. Den exegetiska uppgiften riktar sig mot det
forfattarna sade, dvs. texterna, inte spriket de anvinde
for att sidga det. Ddrfor foljer i undersékningens andra
del en genomgang av skapelsetexterna i Gen. 1-3. Hir
lyfts fram karakteristiska drag i tecknandet av ménni-
skan och hennes stéllning i forhéllande till den dvriga

skapelsen och till hennes Skapare. Med vaken blick
béde for det som dr av vikt for studiens tema och for
vad tyngdpunkten ligger i texterna presenterar Stor-
dalen sina tolkningar. S& framhéller han att ridandet
Over den Gvriga naturen inte 4ir podngen med hérskar-
verben i Gen. 1. I stillet ska gudslikheten accentueras
genom denna framstéllning av manniskans hoghet och
dra. Dock utgors inte hdjdpunkten i denna text av mén-
niskans skapelse utan av inrittandet av sabbaten. Ska-
parverket tjdnar ett hogre syfte &n ménniskans &ra.
Virlden tjdnar forst och framst Skaparens lov, och
«kungamanniskan» har ocksd sina forpliktelser.
Betriffande rddandet i de foljande tva kapitlen i Gene-
sis, mannens Gver kvinnan, framhaller forf, att det dr
ogorligt att ur texterna sjédlva fa fram nigon underord-
ningsteologi. Mjligen som en syndafallsordning, men
inte som en skapelseordning. Och visserligen ger
"adam 1 motet med kvinnan henne ett namn ('issah),
som implicerar att han har makt och férmaga att
inordna henne i sin virld. Men hennes nérvaro leder
ocksa till att han blir «<omdefinierad» genom att sjilv
fa ett nytt namn ('ish). S4 belyser ocksd detta motiv
konens dmsesidighet. Och i den mén detta 6msesidiga
beroende &r forstort s dr detta en ddeléggelse av Eden-
idealen, det som Skaparen avsett (spec. Gen. 3:16).
Med bide intresse och instimmande ldser jag
behandlingen av syndafallet och dess konsekvenser.
Hir stiills frAgan om Adams fall dr Aollektive, sa att alla
foll d& han 8t av triddet? Eller dr det snarare typiskt, sd
att vi alla och envar begdr samma typ av forbrytelse och
sjilva fortjinar samma straff? Efter en genomgéng av
Gen. 3 och de Gt-liga traditioner som ir beroende
hirav (eller av en annan version av densamma) dras
slutsatsen att Adams forbrytelse dr typiskt ménsklig.
och att GT forestaller sig att den dterupprepas ging pé
gdng i senare generationer. Ménniskan har en slags
bendgenhet att begd just en sddan synd. Men, 3 andra
sidan, dr denna benigenhet inte tdnkt som ndgot ofrdn-
komligt och generellt verksamt. Minniskan skulle i
och for sig kunna tinkas 6vervinna den och leva riktigt.
Har lagger forf. en god exegetisk grund for sin senare
diskussion av arvsyndstanken i Augustinus’ tappning
(se nedan!). Men hur gestaltas i Gen. 3 det typiska fal-
lets konsekvenser? Ar diden kollektiv eller typisk?
Tveklost dr syndens 16n, utdrivandet ur lustgdrden och
den ddrmed aktualiserade dodligheten, kollektiv. Min-
niskan kan kanske ibland undgd Adams synd men inte
vilja att leva i den lustgdrd Adam har forlorat; hon kan
inte vilja att inte d6. Vedermddan, livskampen och den
fortidiga doden bér vi, enligt den bibliske forfattaren,
alla gemensamt som ett arv frin Adam. Men fran
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begynnelsen var det inte sa. Eller? —Ar dédligheten
knuten till «straff eller stoft»? Klart &r att i Gen. 3
hénger motivet nidra samman med (den egenmiktigt
erdvrade) kunskapen: méinniskan utmanar Skaparen pa
tvd omraden: kunskap och liv. Den grundliggande
drivkraften i berittelsen dr ju att kombinationen av liv
och kunskap 4r ndgot som é&r forbehdllet Gud. Dirfor
tycks tanken vara att Skaparen ursprungligen avsig att
manniskan skulle dga livet (symboliserat av lustgarden
och de tillatna triden. inklusive livstradet). Men di hon
istdllet erdvrade kunskapen (och ddarmed kom gudslik-
heten for ndra) méaste Gud begrinsa hennes livspoten-
tial och stinga vigen till «livsmedlen» (och didrmed
begrinsa hennes gudslikhet).

I bokens tredje del ges olika rematiska perspektiv
pé den Gt-liga ménniskosynen. Utgdngspunkt tas hir i
den ménskliga existensens villkor. Forf. dr hdrigenom
ridd for att dra pa sig kritik for att han skulle (otillatet!)
fora in en modern forforstdelse genom att ldmna den
traditionella s.k. historiska infallsvinkeln som anses
svara endast pd frigor «som materialet sjilvt stédller».
Jag vill ge en kort reaktion pa denna attityd eftersom
jag finner den vara savil typisk som kollektiv. Skandi-
naviska GT-exegeter dr oftast livradda for att nalkas
frigestéllningar med hermenevtiska komponenter och
implikationer. Det 4r som om deras vetenskapliga dra
for alltid skulle gé forlorad om de frestades till en 6ver-
tradelse av ett sddant férbud. Kampen for att nd kun-
skapen innebir att man maéste avsta frén (frdgor som
ror och beror det minskliga) livet. Andé skulle ingen
tycka att en musikvetare var en simre vetenskapsman
for att han sjilv kunde spela piano. Inte heller skulle
docenten vid engelska institutionen kiinna sig besviirad
om négon horde henne tala engelska. Nir exegeter
hamnar i den positionen att de maste be om ursikt for
att de funnit att objektet for studierna, bibeltexterna, dr
relevant for forstdelsen av den aktuella minskliga
situationen, sd dr detta en i grunden gatfull attityd.
En faktor som jag sjdlv tror kan vara en viktig orsak ér
den skandinaviska GT-exegetikens religionshistoriska
féngenskap. I detta system kan nekrofila bojelser for
utddda kulturer och en «historisk» inventering av dem
framstéllas som det normala och enda legitima. Samti-
digt kan fragestillningar som vetter mot bibeltexternas
aktuella applicering och den ddrmed nddvéndiga
breddningen gentemot de andra teologiska och huma-
nistiska disciplinerna héllas p& avstind med de vak-
tande kerubernas flammande svird.

Forf. avser inte att med sina tematiska studier finna
Gt-liga beldgg for modernt tankegods. Fastmer vill han
lata gamla och nya perspektiv motas i dialog. S stélls
t.ex. inte frigan om GT innehéller en tanke pd ménni-
skovirde, utan i vilken min GT pé ett eller annat sitt
tangerar en sddan tanke. Inte utan ritt hdvdas att det
finns en viss saklig korrespondens mellan en modern

tanke om minniskovirde och den Gt-liga litteraturen.
«Den starste forskjellen synes i ligge i at for GTs
forfattere er det fundamentale rettigheter ikke knyttet
till mennesket i og for seg, men til mennesket som
skapt av Gud» (s. 125). L avsnittet om «arvesynd?» vill
forf. bidra till den systematiska reflexionen genom att
ge sin syn pé det relevanta bibelstoffet. Slutsatsen av
genomgéngen blir att for de forsta ldsarna fungerade
Gen. 3 knappast som en «syndafallsberittelse» i tradi-
tionell kristen forstdelse av ordet. Berittelsen (och GT)
sdger inte att minniskan efter Adam fétt en speciell
«lust till det onda». Men «i noen grad» kan Gen. 3 lik-
vil sigas std som startpunkt for en «forbannelsens
berittelse» (Gen. 3-11); Adams forbrytelse i kap. 3 bil-
dar en slags utgdngspunkt for skuld-straff—berdttel-
serna i Urhistorien (contra Westermann m.fl.). Dock dr
det inte Adams synd som fokuseras i Genesis, utan dess
foljder. Frigan man kan stilla (vilket ocksd Stordalen
gor, s. 135) dr om inte perspektivet dr det samma for
Paulus i Rom. 5. Ar det synden vi 4rver efter Adam, 4r
inte Paulus fastmer angelidgen om att framhélla att
déden @r den livssfar ménniskan dragits in i?

Boken ir synnerligen vilskriven, med en tydlig
disposition, iterkommande uppsummerande avsnitt
och klara upplysningar om hur de olika delarna moti-
verar och &r relaterade till varandra. Resonemangen
torde vara litta att folja bade for nyboérjare och mer
insatta. De stdrre oversikterna sivil som de mindre
detaljiakttagelserna himtar mycket av sin styrka fran
forf.:s 1 vidare mening teologiska medvetenhet. Mate-
rialurvalet 4r i stort sett inviindningstritt, dven om forf.
(som vi alla) lagger sin tyngdpunkt pd det material som
han (férmodligen av andra skil) bést behirskar. Per-
sonligen efterlyser jag (av samma skil) ett stdrre
utrymme for den anfiktade minniskan i Psaltarens
bonelitteratur och den tviviande minniskan i Jobs-
bokens problemdiktning. En sidan vidgning av pri-
mirmaterialet hade visserligen varit svir att genomfora
med tanke pd bokens avsedda omfing och mélgrupp.
Men den hade kunnat bredda kontaktytorna med den
moderna ménniskans livs- och gudserfarenheter.

Stordalen ir att gratulera till en ypperlig kursbok
for studenter och andra som vinder sig till GT med fra-
gan «vad 4r dé (och nu) en ménniska?»

Fredrik Lindstrom

@yvind Foss: Antijudaisme. kirke og misjon. 263 sid.
Ad Notam Gyldendal. Oslo 1994.

André Schwarz-Bart beriittar i romanen Den siste av
de rattfirdiga (Le Dernier des Justes, 1959) om den
lille judiske pojken Ernie i 1930-talets Tyskland, som
trots att han undviker all sorts kontakt med andra barn



and4 vivs in i ndgra kristna barns lekar. En dag foreslar
ett barn att man ska leka rittegédngen mot Jesus. Frigan
uppstdr omedelbart: Vem ska vara judarna? Ingen vill
gora det. Till slut upptiicker barnen Ernie som stir hop-
krupen bakom en hoprasad vigg, vit av ridsla och rol-
len dr bemannad: «Du 4r ju var ende jude, s& dd maste
vi ju ha med dig for vem skulle annars vara dem?»
Ernie viigrar, men de 6vriga barmen gér inte att stoppa
och snart ekar ropet «Din smutsige jude». ett rop som
inom kort 6vergdr i «Elaking, elaking, du har dodat
den gode Guden ...» Stamningen trissas upp och en av
pojkarna kan inte Idngre behidrska sig. Han tar upp en
sten, smyger sig bakom Ernie och slar hart till honom
strax ovanfor nacken, medan han skriker: «Dir har du
for Jesus!» Kort direfter ligger en liten judisk pojke
medvetslos i gréset, offer for en lek med religitsa for-
tecken, offer fér en kristen férkunnelse med lang och
mork historia.

@yind Foss belyser i Antijudaisme. kirke og misjon
denna morka sida av den kristna kyrkohistorien. Hos
kyrkofader, reformatorer och kristen mission finns en
antijudisk &dra vars nedlitande hdllning till judarna
genomstrommat den kristna traditionen. Under lang
tid handlade det om en rent teologisk hillning. och i
teorin 4r denna teologiska och kyrkliga antijudaism
inte rasistisk. Men nér traditionen okritiskt anammas
och vidmakthélls finns alltid en risk att den i praktiken
kommer att ge nédring it den typ av rasistiska. antise-
mitiska och manniskofientliga stromningar kyrkan
egentligen 6nskar motverka. Foss framstiilning visar
hur den kristna forkunnelsen i Tyskland, Norge och
Danmark direkt och indirekt nirt rasistiska stim-
ningar, och uppmanar oss p& samma géng att minimera
mojligheten for framtida upprepningar.

Foss inleder med en sammanfattning av den anti-
judiska traditionens framvixt och historia. didr den
antijudiska hallningen. teologin och forkunnelsen
belyses. fran var tideriiknings begynnelse till modern
tid. Resan gdr snabbt. Manga nedslag blir skissartade,
och penseldragen blir foljaktligen grova och generali-
serande. Avsnitten om kyrkofidderna. korstigen och
Martin Luthers syn pé judarna dr undantag. Har malas
historien med en ndgot kinsligare pensel, och vi ges
ytterligare nigon dimension av problematiken.

Avstampet gors i Bibeln, och Foss inleder sin fram-
stillning med att lyfta fram nytestamentliga texter som
under historiens géng, 16sryckta ur sin kontext, kommit
att feltolkas och missbrukas pé ett antijudiskt sitt.

Nista etapp pa resan blir kyrkofidderna. Schismen
mellan judar och kristna var ett faktum. Bada grup-
perna kdmpade om kejsarens respekt och gjorde
ansprék pd att vara de sanna arvtagama till det forbund
Gud slutit med Israel, samtidigt som man, speciellt
fran kristet hall, viirjde sig frin for mycket inflytande
frdn sin systerreligion. Foss stannar upp och belyser
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den kristna litterdra genre som vixte fram i denna kon-
text, «Adversos Judaios», vilken lter judar och juden-
dom representera allt negativt.

Korstigen utgdr ett morkt kapitel i den kristna
kyrkohistorien. Religiosa. sociala, ekonomiska och
politiska visioner kom att resultaera i foretaganden,
lika blodiga som de var fruktlgsa, dir det kristna kor-
set, ur judisk synvinkel, outplanligt blivit synonymt
med svirdet.

Martin Luthers forhdllande till judarna spénner
gver en stor bredd. Inledningsvis intog Luther en vél-
villig instéllning till judarna och s&g dem som lika-
berdttigade samtalspartners. I denna samexistens,
baserad pd den kristnes kirlek till sin nista, skulle
kristnas liv och ldra pverka judarna. Det var, enligt
Luther, bara en tidsfrdga innan judarna skulle revidera
sin syn pa de bibliska profetiorna och den kommande
Messias och anamma den kristna lidran. Nér detta inte
blev fallet kom Luthers tonfall och stillningstagande
att bli allt mer aggressivt och mynnade ut i upp-
maningar om att synagogor skulle sittas i brand och
judar fordrivas ur landet.

Under modern tid dndrar kykans antijudiska hall-
ning delvis karaktér, d& den traditionella teologiska
attityden successivt knyts samman med andra ideo-
logiska stromningar. Denna kursindring belyser Foss
genom att i bokens andra hilft koncentrera sig pa den
protestantiska judemissionen under 1800- och 1900-
talet.

Alltsedan pietismen har det inom evangelisk teo-
logi och kyrkoliv alltid tunnits ett speciellt intresse for
den frilsningshistoriska frdgan om judarnas slutliga
omvindelse till Kristus som Messias. P4 1600- och
1700-talen grundades olika institut for judaistiska
studier diir man studerade protestantismens {orhél-
lande till judendomen. Den forsta direkta missionsfor-
eningen. London Society for promoting Christianity
among the Jews, grundades 1809 och den foljdes
senare under 1800-talet av en rad missionsféreningar i
bl.a. Norge. Tyskland. Sverige och Danmark.

For att ndrmare karakterisera dessa missionsforen-
ingars instéllning redogdr Foss for tvé tyska missions-
tidskrifter, Saar und Hoffinung och Nathanael under
ledning av Franz Delitzsch respektive Hermann L.
Strack. Budskapet i tidskrifterna var starkt paverkat av
pietismens missionsiver samtidigt som man vidmakt-
holl kyrkofiddernas och reformatorernas antijudiska
budskap. Israels skuld var ett genomgéende tema:
Judendomen hade svikit i sin plikt som Guds utvalda
folk, och var skyldiga till korsfastandet av Guds egen
son. Tidskrifterna hade problem med att hdlla en ren-
odlad missionslinje och budskapet kryddades gama
med nationalistiska och politiska antijudiska slagord.
Artiklar av sociologisk art préglade Nathanael med
vilkas hjilp man t.ex. statistiskt sokte forklara i vilken
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och ingenting pd forhand avgjort. Det for den syste-
matiska teologin specifika ligger i dess krav pa kohe-
rens, inte bara mellan dess olika problemomréiden
utan #dven mellan de teologiska utsagorna och allt
annat vetande med samma sanningsansprdk. — Nir
han sen tar upp gudsbegreppet moter man en rehabili-
tering av den «naturliga teologin», det metafysiska
gudsbegreppet stir inte i motséttning till teologins, det
utgor i stillet en mojlighetsbetingelse for det kristna
talet om Gud. Utan en siddan mgjlighet omintetgdres
det ansprék pd allméngiltighet som detta kristna tal
stiller. I linje med detta uppfattar Pannenberg givetvis
ocksd «religion» som ndgot for manniskan konstitu-
tivt och nér det giller «uppenbarelsen» forutsitts all-
tid en kunskap om Gud hos uppenbarelsemottagaren,
men denna kunskap modifieras genom det som
«uppenbaras». Intressant i sammanhanget &r att Pan-
nenberg hivdar att det man brukar beteckna med den
méngtydiga termen «uppenbarelse» primirt inte inne-
bir ett meddelande av kunskap om gudomen utan i
stillet en insikt om inomvirldsliga férhallanden som
dr fordolda i det alldagliga livet. Nar Pannenberg hir
dter tar upp och beméter den hetsiga diskussionen
kring hans bok frin 1961 blir detta visserligen hogst
instruktivt, men detta mellanspel bryter framstillning-
ens eget inre sammanhang.

Nér Pannenberg i detta band tar upp «ldran om
Gud» moter nagot for hela den foljande framstill-
ningen grundliiggande — det dr vid en jimforelse med
hans tidigare produktion dven ndgot nytt — och det &r
den trinitariska dimension som sedan kommer att
prigla alltsamman. Givetvis gor han detta i en fort-
gdende debatt med andra teologer som Jiingel och
Moltmann. men Pannenbergs uppldggning 4r i ménga
stycken originell. Med de andra delar han utgings-
punkten i en kristologisk analys av relationen mellan
den historiske Jesus och den Gud han kallar for sin
«Fader» och systematiken f6ljer den fornkyrkliga
utvecklingslinjen frin kristologi till trinitetslira. Men
sedan viljer han en vig som avvisar sdvil den vister-
landska traditionens forsok att hirleda treheten ur
enheten som den Ostkyrkliga (pd de kappadociska
faderna Atergdende) traditionens resonemang om
Fadern som ursprung och killa. Det skulle hir fora for
langt att redovisa de intrikata huvudlinjerna i Pannen-
bergs 10sningsforsok, det mé ricka med att han med
emfas avvisar «filioque» utifrdn det for hans hel-
hetskonception avgérande att Jesus som Sonen «mot-
tar» Anden. Till det originella hor att kapitlet om Guds
enhet, vésen och egenskaper programmatiskt stills
efter kapitlet om triniteten och att temat om Guds
«enhet» utvecklas i1 anknytning till 1800-talsfysikern
Faradays «filtteori».

Band 2 4gnas 4t skapelselédran, antropologin, kris-
tologin och i anslutning dirtill «die Verséhnung der

Welt». Programmatiskt genomfors hir den Svergri-
pande trinitariska dimensionen Gver hela filtet. Ska-
pelsens «sjédlvstindighet» i forhallande till Gud be-
grundas t.ex. utifrin «die freie Selbstunterscheidung
des Sohnes vom Vater» och i friga om ménniskan blir
det just denna «sjilvstindighet» som forklarar syn-
dens fenomen (eller «das Elend der Menschen», som
Pannenberg foredrar att formulera saken). I kristologi-
kapitlet méter de frén «Grundziige» 1964 kinda reso-
nemangen med den accent pd Kristi uppstindelse,
som gor att Pannenberg ser kritiskt pd fornkyrkans
tendens att forknippa inkarnationen med fodelsen for
att utifrdn detta hamna i den senare tvénatursldrans
olosliga dilemma. Ocksé forsoningen tecknas utifrdn
ett trinitariskt perspektiv och i stéllet for det «exkiu-
siva» satisfactio vicaria pldderar Pannenberg for ett
«inklusivt» stillféretradande, dir forsoningen blir en
fortgdende process som innesluter ménniskans
«Aneignung» genom dopet och tron. I ett avslutande
avsnitt om «evangelium» vinder sig forfattaren kri-
tiskt mot den reformatoriska teologitraditionens ten-
dens att se dess relation till «lagen» som négot for
evangelium konstitutivt liksom tendensen att reducera
det till enbart «syndernas forldtelse» -— d tappar man
bort att evangeliet forst och frimst dr gemenskaps-
grundande.

Diérmed foregripes tematiken i band 3, som huvud-
sakligen zgnas at ekklesiologin. Aven hir méter det
Overgripande trinitariska perspektivet. Kyrkan knyts
till Andens fullindning av den gudomliga frilsnings-
ekonomin, Jesus grundade ingen kyrka! Positivt tas
Andra vatikankonciliets utsaga upp om kyrkan som ett
sakramentalt tecken och verktyg tor Gudsherravildet.
Aven i statens grundliggande uppgilt att skapa ett till-
stdnd av rittvisa och fred ser Pannenberg en relation
till Guds rike, 13t vara endast i friga om uppgiften
medan det kan vara si eller s med realiseringen av
denna. Man saknar det i nutida teologi sd vanliga klan-
ket pd den «konstantinska» eran och Pannenberg avvi-
sar ocksd foljdriktigt den annars si aktuella befrielse-
teologin som en «illusion».

[ det egentliga ekklesiologikapitlet, «Die messia-
nische Gemeinde und der einzelne», tas — som rubri-
ken anger — ett i andra framstéllningar av den kristna
trosldran ovanligt tema upp: relationen mellan kyrkans
férmedling och den enskildes omedelbarhet till Gud.
Det leder bl.a. till att man i detta kapitel moter en bred
framstillning av «tron», «hoppet» och «kirleken». I
friga om trosbegreppet — som ju hor till det mest
omdiskuterade i Pannenbergs konception — tas ingen
mindre dn Luther till intdkt fér accenten pa den histo-
riska dimensionen, utan att ndgot hidnt i historien
«were der grund hin»! «Fiducia» forutsatter «notitia»
och «assensus». Nir det giller kiirleken avvisas den
principiella motsittningen mellan «agape» och «eros»




och nér han i det sammanhanget kommer in pd konflik-
ten kring rittfirdiggdrelsen i den viisterlindska tradi-
tionen finner han att sivil den lutherska som den
romersk-katolska positionen behover korrigeras vid en
jamforelse med Paulus.

Avsnittet om «die Taufe und das christliche Le-
ben» dr alltigenom praglat av Luthers framst i Stora
katekesen framfrda tankar om dopets daglighet och
dess karaktdr av en livsvarig process. Det han séger
om konfirmationens innebord verkar egendomligt nog
som en beskrivning av den syn pd saken som de
senaste dren slagit igenom 1 Svenska kyrkan: koniir-
mationsgudstjidnsten som dopaktualisering och vilsig-
nelsehandling. Kyrkan ar vad den till sitt vdsen 4r i den
gudstjénstfirande forsamlingen och héir star nattvarden
i centrum. Med lidtt hand berdrs de gamla stridsfra-
goma om nérvaron och offret. de ses som i nuldget ge-
nom de ekumeniska dialogerna utan relevans. Vidare
moter en kraftig pladering for ett dterinférande av
epiklesen i den visterldndska traditionen. Karakteris-
tisk for Pannenberg dr den starka accentueringen av
kyrkans @mbete som «Leitungsamt» och som tecken
och verktyg for kyrkans enhet. Detta tar sig inte minst
uttryck i det starka betonandet av biskopsdmbetets
betydelse liksom i pladeringen for ett reformerat pave-
dmbete i den kristna enhetens tjinst. Trots att Pannen-
berg (dock i forvénande ringa utstrackning) hanvisar
till Faith and Orders Lima-dokument saknas varje
tillstymmelse till diskussion av diakonatet — men
det kanske inte riktigt passar in under rubrikens
«Leitungs»-amt?

Det tredje bandet avslutas med kapitel om utkorel-
sen och historien och om skapelsens fullindning i
Guds rike. Viirt att notera i den aktuella debatten kring
den i traditionen vanliga «ersiittningsteologin» ir Pan-
nenbergs pdpekande av att i de bibliska texterna
«gudsfolk» aldrig méter i pluralis — det finns bara ctf
sédant folk!

Pannenbergs systematiska teologi utgbr en impo-
nerande prestation. Egensinnig dr den och stimulerar
inte s4 siillan till frigetecken i kanten. Man finner inga
kdnslomissiga eller profetiskt utslungade utsagor,
men Vil ett djuplodande och i den kristna idéhistorien
vil forankrat tankearbete. Det storslagna perspektivet
forenas med en vilgérande 6dmjukhet i medvetandet
om alla teologiska pdastdendens «Vorldufigkeit».
De tre banden ger tillsammans en ovanligt gedigen
teologisk ldsupplevelse. som man onskar att manga
skall fa del av.

Per Erik Persson

Svend Andersen: Som dig selv. En indfiring i etik.
219 sid. Aarhus Universitetsforlag, Arhus 1993.
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Under de senaste tjugo dren har det utkommit en
miingd introduktioner till etikimnet, skrivna av sdvil
teologer som filosofer. De allra flesta av dessa lider
emellertid av en uppenbar brist. Antingen ger de en
teologisk introduktion till studiet i kristen etik eller
ocksé innehéller de enbart en behandling av moralfilo-
sofiska teorier. F4 akademiska larobocker relaterar p&
ett medvetet sitt teologisk etik till filosofisk etik.

Svend Andersens bok Som dig sjelv fyller ddrfor
en viésentlig funktion. Den innehdller nimligen en
kunnig och djuplodande analys av de viktigaste etiska
teorierna inom savidl teologi som filosofi. Samtidigt
pévisar den tydligt det komplicerade samspelet och det
omsesidiga beroendet i visterlidndsk idéhistoria mel-
lan teologisk och filosofisk etik. Boken utmynnar i en
egen uppfattning om hur relationen mellan kristen etik
och moralfilosofi bor forstés.

[ stéllet for en systematisk disposition har Svend
Andersen valt att ge boken en historisk uppldggning.
Detta beror inte pé att han delar stdndpunkten att vra
etiska uppfattningar helt bestams av den tradition vi
stdr i. Men didremot tycks han mena att nutida teolo-
gisk etik bist forstds genom att den relateras till filoso-
fisk etik och genom att den sétts in i ett historiskt sam-
manhang. Det #r ocksd tydligt att Andersen framst 4r
intresserad av etiken i luthersk tradition.

Med denna uppldggning har boken ett rikt inne-
héll. Ett kapitel behandlar etiken i klassiskt grekiskt
tinkande, dar tonvikten liggs vid Aristoteles’ teleolo-
giska dygdetik. Ett annat kapitel behandlar etiska upp-
fattningar i GT och NT. varvid siirskilt pluralismen i
det bibliska materialet uppmérksammas. Darefter fol-
jer ett kapitel om syntesen mellan bibliskt och grekiskt
tinkande. vilket ger en intressant framstillning om
bide Augustinus’ etik och ldran om den naturliga
lagen hos Thomas av Aquino.

Luthers etik dgnas ett sérskilt kapitel, diar Svend
Andersen ger en ingdende och sjiilvstindig analys av
forhillandet mellan lag och evangelium, samt relatio-
nen mellan tro och giirningar. Sirskilt intresse dgnas at
Luthers uppfattning att budet om néstankiirlek och den
gyllene regeln dr sammanfattningar av den naturliga
lagen, medan didremot dekalogens bud i sin bokstavliga
utformning inte kan sdgas dga absolut giltighet idag.

Efter reformationen intresserar sig Andersen nas-
tan uteslutande for filosofiska etiker. Ett mycket vil-
skrivet och klargorande kapitel dgnas it Kants etik.
Detta ger inte bara en analys av det kategoriska impe-
rativet i dess skilda formuleringar, utan behandlar
ocksa ingdende «Die Metaphysik der Sitten», ddr Kant
visar vilka konkreta plikter som dr begrundade i det
kategoriska imperativet. Ett annat kapitel behandlar
liberalismen och utilitarismen, dér tonvikten pd goda
grunder laggs vid John Stuart Mills framstillning av
en utilitaristisk teori. I ett mycket intressant kapitel
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diskuteras ocksd den etik-kritik som méter hos Nietz-
sche, Freud och moderna sociobiologer.

Andersens introducerande ldrobok innehdller
naturligtvis ocksd en diskussion av nutida etiska teo-
rier. I ett innehdllsrikt kapitel om filosofisk etik pa
1900-talet ges en klargorande analys av tre metaetiska
teorier, nidmligen intuitionismen, emotivismen och
preskriptivismen. Dir diskuteras ocksd Habermas' dis-
kursetik, Rawls’ kontraktsteori och Maclntyres dygd-
etik. Bokens huvudperson, K.E. Légstrup, ges hir en
forsta presentation 1 sin egenskap av filosofisk etiker.

Annu mer markerat framh4lls Logstrups betydelse
i foljande kapitel om teologisk etik pd 1900-talet. Dér
ges en kritisk granskning av framfor allt skapelseord-
ningsetiken hos Paul Althaus och Karl Barths dialek-
tiskt-teologiska etik. Logstrups lutherska skapelseetik
framstiills sedan som ett intressant alternativ till bada
dessa stdndpunkter. Det dr en etik som dr forankrad i
skapelseldran, samtidigt som den avvisar skapelseord-
ningsteologin. Den utgdr en nyformulering av en luth-
ersk ldra om den naturliga lagen i skarp kontrast mot
Barths uppenbarelsepositivism.

Som dig selv utmynnar s i ett kapitel ddr Andersen
framstiller en egen uppfattning om relationen mellan
teologisk och filosofisk etik. I nira anslutning till Log-
strup uppfattar han den gyllene regeln som ett uttryck
for den naturliga lagen i den meningen att den artiku-
lerar en grundldggande struktur hos minsklig kommu-
nikation och utgdr en f6rutsittning for andra mansk-
liga aktiviteter. Andersen avvisar savil en kantiansk
uppfattning om relationen mellan teologisk och filoso-
fisk etik, enligt vilken all etik dr filosofisk, som en
barthiansk uppfattning. enligt vilken enbart uppen-
barelsen ger oss etisk insikt. I stéllet forordar han en
luthersk uppfattning, enligt vilken den gyllene regeln
uttrycker den naturliga lagen, samtidigt som for-
soningen frigdr ménniskan att handla i Sverens-
stimmelse ddrmed.

Svend Andersens bok ir en alldeles utmirkt intro-
duktion till etikdmnet. Dess styrka #r framfor allt att
den sé tydligt pdvisar det intrikata samspel som agt
rum i visterldndsk idéhistoria mellan teologisk och
filosofisk etik. Mer genomarbetade utformningar av
kristen etik har aldrig varit isolerade frén sin omvirld,
utan har alltid sokt anknyta till samtida problemstéll-
ningar och filosofiska teorier. Vid sidan av uppen-
barelsen har vanliga ménskliga erfarenheter och filo-
sofisk reflexion néra nog alltid tillmitts stor betydelse
som killor till kristen etik. Omvint giller ocksd att
filosofisk etik alltid har utformats i dialog med etiska
teorier inom teologin.

En nackdel med bokens historiska disposition dr
att den inte behandlar sddana problemstéllningar inom
tillimpad etik som idag vicker stor uppmirksamhet.
Overhuvud taget demonstrerar den inte vad etikimnet

kan innebira som en filosofisk reflexion dver aktuella
moraliska dilemman. Men bokens styrka ir att den i
stillet ger djuplodande, insiktsfulla och klargdrande
analyser av mer grundliggande teologiska och filoso-
fiska teorier. Andersen ir vil fortrogen med det omfat-
tande killmaterial boken behandlar och hans fram-
stillning om de teorier han behandlar priiglas av stor
auktoritet, skarpsinne och originalitet.

Den speciella genre som utgors av introducerande
akademiska larobocker uppfattar Andersen sé att for-
fattaren har att 1ata sina egna uppfattningar trida i bak-
grunden. Detta medfor tyvirr att han ar alltfor forsiktig
att artikulera sina invéndningar mot de teorier som dis-
kuteras. For lasarens egen reflexion hade det varit
onskvirt att forfattaren tydligare hade formulerat sin
kritik av exempelvis thomistisk etik. kantiansk etik
och utilitarismen. Det 4r en styrka att boken utmynnar
i den speciella utformning av en luthersk etik som
vuxit fram i Arhus under inspiration fran K.E. Log-
strup. Men de argument som enligt Andersen talar for
att just denna etiska modell 4r att féredra framf6r andra
kunde ha markerats tydligare.

Ett svart problem for den som skriver en ldrobok
av detta slag giller givetvis urvalet av de teorier som
skall behandlas. I stort sett har Andersen lyckats 16sa
ocksa detta problem pa ett utmarkt sitt. Han behandlar
tillrdickligt ménga teorier for att boken skall ge en
nagorlunda uttdmmande 6versikt och tillréckligt f& for
att framstillningen inte skall bli ytlig och ointressant.
Men om man jimfér denna bok med en annan nyut-
kommen idéhistorisk studie av teologisk etik, ndmli-
gen J. Philip Wogamans Christian Ethics (SPCK, Lon-
don 1994), blir en viss slagsida i Andersens framstill-
ning dndd uppenbar. Den teologiska etik som intresse-
rar honom &r den som utformats inom luthersk tradi-
tion. Katolsk etik 4r marginell och kalvinsk etik saknas
nistan helt.

Sarskilt pafallande ir att boken saknar en fram-
stillning om Calvins etik. Visst finns det patagliga lik-
heter mellan denna och den som moter hos Luther,
men genom sin speciella gudsbild. sin ldra om lagens
tredje bruk och sin socialetik har Calvin givit egna
bidrag till teologisk etik som &r virda att uppmérk-
samma. Det enda som nu finns &r en diskussion kring
Webers tes om sambandet mellan protestantisk etik
och kapitalismens anda, vilken Andersen dessutom
tyvérr gruvligt missuppfattat.

Det 4r ocksd markligt att boken inte behandlar teo-
logisk etik under 1600-talet, 1700-talet och 1800-talet.
Andersen tycks vara alltfér angeldgen att visa att de
teologer som &r av storst intresse dr Luther och Log-
strup. Samma intryck forstarks genom urvalet av
nutida teologisk etik. S&dana betydande etiker som
Reinhold Niebuhr, James M. Gustafson, Martin
Honecker och Bruno Schiiller behandlas inte alls, vil-



ket medfor att ldsaren kan forledas tro att den ende
som utformat ett intressant alternativ till skapelseord-
ningsteologin och barthiansk etik dr Logstrup.

Framstillningen om kontextuell etik, befrielseteo-
logisk etik och feministisk etik dr ocksi alltfor kom-
pendieartad for att lisaren skall kunna upptécka att
detta &r teorier som utgor ténkvérda alternativ till liran
om den naturliga lagen. Visst dr boken historiskt inrik-
tad och utrymmet begriinsat. Men nér den nu utmynnar
i en intressant framstidllning av en luthersk etik ur
Arhusperspektiv, hade boken blivit &nnu mer spén-
nande om Andersen hade vigat konfrontera sin stdnd-
punkt med sddana alternativ som méter hos katoliker
och metodister, befrielseteologer och feminister.

Carl-Henric Grenholm

Resuméer av doktorsavhandlingar

Ame Rasmusson: The Church as Polis. From Politi-
cal Theology to Theological Politics as Exemplified
by Jiirgen Moltmann and Stanley Hauerwas (Studia
Theologica Lundensia 49). 418 sid. Lund University
Press, Lund 1994.

Den politiska teologin &r en av de mest inflytelserika
teologiska rorelserna under 1900-talets senare del.
Arne Rasmusson forsoker emellertid visa att dess for-
sOk att formedla den kristna traditionen och den
moderna emancipatoriska traditionen lider av djup-
géende inre spianningar. Dessutom finns svira problem
1 dess forstdelse av det moderna samhiillets natur och
av dess egen sociala bas. Detta visas genom en utligg-
ning av dess mest inflytelserike representant — Jiirgen
Moltmann. Kap. 3-5 tar upp hans forstielse av den
teologiska uppgiften och dess metoder, hans grundlég-
gande teologi och hans ecklesiologi. Kap. 6 diskuterar
hans reception av modemiteten (speciellt hans forstd-
else av frihet, makt och rittighetsspraket) och de pro-
blem detta ger upphov till. Kap. 7 exemplifierar dessa
spinningar genom en utforlig diskussion av en friga
— fred och vald. Kap. 8, som &r mer sociologiskt
orienterat, undersoker den politiska teologins rotter i
de s.k. nya sociala rorelserna.

Rasmusson foreslar att en vdg ut ur den beskrivna
atervindsgranden skulle vara att f6lja upp en alltmer
central linje i Moltmanns egen teologi. Vad detta
skulle kunna betyda undersoks genom en utldggning
av Stanley Hauerwas’ teologiska politik. Det hivdas
(i kap. 9-12) ait Hauerwas’ forstielse av kyrka, poli-
tik, teologins uppgift och det kristna livet &r mer ade-
kvat och fruktbar. Inte minst ger Hauerwas oss bittre
redskap for att forstd kyrkans gemensamma liv, nigot
som Moltmanns teologi krdver, men inte utvecklar.
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Samtidigt diskuteras Hauerwas’ forstdelse av liberalis-
men som modernitetens primira ideologi, inkl. hans
kritik av dominerande moderna moralteorier. I kap. 13
exemplifieras detta aterigen med en diskussion om
véld och fred. Kap. 14 diskuterar denna teologis eckle-
siologiska bas, liksom dessa tva teologiers framtids-
mojligheter. Kap. 15 behandlar den inadekvata ratio-
nalistiska forstdelsen av politik och social fordndring
som karaktiriserar politisk teologi, och det foreslés att
Hauerwas teologiska politik blir mer begriplig och
plausibel i ljuset av nyare utvecklingar i social teori.
Boken har tydliga tvédrvetenskapliga drag och relaterar
till samtida diskussion i amerikansk och europeisk teo-
logi, etik, politisk och social teori och sociologi.

Bo Johanneryd: Skriftetalet i funktion. Skriftermdls-
forkunnelsens form och uppgift i Svenska kyrkans
gudstjdanst 1933-1983. Bibliotheca Theologiae Practi-
cae 53. 217 sid. Almgvist & Wiksell International,
Stockholm 1994.

Undersokningen utgor ett fallstudium inom problem-
omradet forkunnelse—liturgi. Utifran analys av forkun-
nelsematerial blir ett storre sammanhang belyst.

I unders6kningens centrum stdr det allmidnna
skriftermélets forkunnelsemoment, skriftetalet, s&-
dant det fatt sin utgestaltning i Svenska kyrkans senare
tradition. Har undersdks detta tal i funktion i Svenska
kyrkans gudstjinstliv. Utgdngspunkt #r skriftetalet
instdllt i den situation i vilken talet fungerar, dvs.
framst gudstjansten och gudstjdnstlivet. Utifrdn detta
funktionssammanhang blir tvd fragestiliningar vik-
tiga: dels frigan om uppgiften, dvs. vad man vill uppnd
med forkunnelsemomentet, dels frigan om formen,
dvs. talets uppbyggnad samt dess stil- och sprdkmis-
siga utgestaltning.

Tidsmissigt omfattar undersokningen perioden
1933-1983 med tre markerade nedslag: begynnelse-
dret 1933, mittenéret 1958 samt slutdret 1983. Kill-
materialet, som till allra storsta delen utgdrs av insam-
lade skriftetalsmanuskript, 4r inhdmtat frén tre regio-
ner: Goteborgs stift, malmohusdelen av Lunds stift
samt Strangnas stift.

Skriftetalets utveckling visar sig vara en utveck-
ling fr&n kasualtalet mot ett forkunnelsemoment, som
ar integrerat 1 det ordinarie gudstjénstlivet. Till denna
utveckling hor tendensen mot ett kortare, mera kon-
centrerat och stramt skriftetal, ett <ord> till beredelse.
Det fritt talade ordets princip i skriftermélets samman-
hang sitts i fraga.

Stefan Andersson: In Quest of Certainty: Bertrand
Russell's search for certainty in religion and mathe-
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matics up to The Principles of Mathematics (/903),
206 sid (Studia Philosophiae Religionis 18). Almgvist
& Wiksell International., Stockholm 1994.

Avsikten med denna avhandling ir att beskriva och
analysera utvecklingen av Bertrand Russells s6kande
efter siker kunskap (visshet) i religion och matematik
fram till 1903. Gudamas och talens eventuella existens
(ontologiska status) och de kunskapsteoretiska frigor
man kan stilla i samband med dessa stotheter r filo-
sofiskt sett intressanta problem som sillan diskuteras
samtidigt. Religion och matematik kan uppfattas som
tvd helt skilda diskurser och problemomraden, men
bland vissa religiost intresserade filosofer har frigoma
fldtats samman till en om kunskapens uppkomst och
mdjligheter i allminhet. Bertrand Russell &r ett exem-
pel pé en tankare vars andliga och intellektuella kamp
ménga génger dr svér att skilja it. En tes i avhand-
lingen gdr ut p4 att det inte bara &r av religionsfiloso-
fiskt intresse vad ndgon tédnker om ndgot vid ett visst
tillfdlle utan ocks4 ofta intressant att f3 veta hur perso-
nen ifrdga tinker ndr man skall bedéma om vissa tan-
kegdngar skall definieras som religitsa eller ej.

Russell vixte upp vid en tidpunkt d& inte bara
Bibelns status och tillforlitlighet ifrigasattes. Fram-
véxten av icke-euklidiska geometrier och logiska sys-
tem som skiljer sig fran det aristoteliska fick manga
att ifrigasitta om det finns nagra absoluta sanningar
overhuvudtaget. Russells férsdk att hirleda den rena
matematiken frin den klassiska logiken kan ses som
ett forsok att bevisa att det — trots allt — finns siker
kunskap.

[ det forsta kapitlet visar jag hur Russell i sina
senare sjilvbiografiska skrifter forsdkte tona ner och
dolja sitt engagemang i religitsa tragor. Direfter foljer
ett idéhistoriskt kapitel om «The Victorian Crisis of
Faith», agnosticismen och utvecklingen inom mate-
matik och filosofi under senare delen av 1800-talet i
England. Jag behandlar sirskilt John Stuart Mill och
matematikern William Kingdon Clifford, som bida
var framstdende representanter for agnosticismen och
som béda pdverkade Russells tinkande. Det tredje
kapitlet behandlar de religigsa forestillningar som
Russell kom i kontakt med under sin uppviixt. Efter-
som hans fordldrar dog tidigt kom han att uppfostras
av sin farmor och farfar som béda tagit starka intryck
av den evangeliska rorelsen. De stod for en odogma-
tisk religiositet med betoning av det personliga ansva-
ret. Detta var ett arv som Russell till stora delar ver-
tog. I de darpd tvd foljande kapitlen redogér jag for
Russells utbildning i hemmet och senare vid Trinity
College. Cambridge diir han kom i kontakt med Kants
kunskapsteori, som blev utgdngspunkten fér hans eget
reflekterande Gver matematikens grunder. Det sjitte
kapitlet beskriver utvecklingen av Russells funde-

ringar om matematiken frdn hans Fellowship-avhand-
ling fram till The Principles of Mathematics. Jag for-
sOker visa hur Russell pendlade mellan en idealistisk
och en empiristisk syn pd matematiken. I detta kapitel
diskuterar jag ocksd betydelsen av en upplevelse Rus-
sell hade 1901. som han sjilv refererar till som «an
experience of mystic illumination» eller som sin forsta
«omvindelse». Upplevelsen fick honom att béttre upp-
skatta tillvarons mystika dimensioner och han skapade
en «personlig religion» av sin fascination fér matema-
tiken. I det sjunde kapitlet diskuterar jag Russells ver-
sion av «logicismen», dvs tesen att den rena matema-
tiken kan hérledas ur ett fital logiska konstanter och
principer. Jag argumenterar for att Russell misslycka-
des med att bevisa sin tes eftersom han inte kunde ge
en tillfredstdllande definition av vare sig matematik
eller logik. I det sista kapitlet diskuterar jag Russells
sdtt att laborera med béde realdefinitioner och nomi-
naldefinitioner inom den rena matematiken och finner
detta forvirrande. Han tycks std med ett ben i empiris-
men och ett i idealismen och vid behov viixla mellan
dessa stadndpunkter. Jag diskuterar ocksd kortfattat
betydelsen av begreppen matematik, religion och viss-
het. Jag kommer fram till att Russell inte bor betraktas
som matematiker i sndv bemirkelse (det gjorde han
sjalv heller inte fastdn manga andra gjort det), att han
kan betraktas som en religids tdnkare om &n en okon-
ventionell sddan och att han inte fann ndgon séker kun-
skap vare sig i religionen eller matematiken.

Bjorn Skogar: Viva vox och den akademiska religio-
nen. Etr bidrag till ridiga 1900-talets svenska teologi-
historia. 315 sid. Symposion Graduale, Stockholm/
Stehag 1993.

Avhandlingen ir framarbetad och forsvarad vid insti-
tutionen for idé- och lirdomshistoria i Gteborg.

Hiir presenteras svensk teologihistoria under tidi-
gare delen av 1900-talet. Framstéllningen bygger pé
forutsittningen att den svenska teologin befunnit sig i
en utkant av den tysksprikiga. ndgot som motiverar
introducerande avsnitt om inflytelserika, tyska teolo-
ger och filosofer. En ganska omfattande inledning pre-
senterar ndgra av de intellektuella problem som prig-
lat den teologi som verkat i Kants och Schieiermachers
efterfoljd.

Avhandlingen ir ett forsok att skriva vetenskaps-
historia med teologin som intresseomrade, varvid
teologin ses i ljuset av inom- respektive utomveten-
skapliga utmaningar. Framstéllningen behandlar en
period di universitetsteologin tvingades motivera sin
existens. Kritiken kom frén flera hall: det fanns inom-
kyrkligt konservativ och vickelsekristen kritik gente-
mot historisk-kritisk bibelforskning liksom radikal



kritik gentemot teologins berittigande som univer-
sitetsdisciplin. Under samma tid viéixte dven religions-
historien fram som en av den kristna teologin oav-
héngig disciplin.

Grundfrigan giller traditionsformedlingens vill-
kor i den moderna kulturen. Det dr en intellektuell pro-
blematik som debatterats i vir akademiska tradition
sedan borjan av forra drhundradet men som satts pé sin
spets genom historismens kris vid borjan av 1900-
talet. Frdagan gdller hur det dr mdjligt att vara trogen
och Ivhord for traditionens, samtidens och den histo-
riska forskningens utmaningar.

Avhandlingens titel innehdller ett mystiskt viva
vox. Det 4r en fingervisning om att den teologiska
tradition som behandlas dr den lutherska, dir det
levande ordet bor vara traditionens centrum liksom
teologins dndamdl och korrektiv. Presentationen av
avhandlingens huvudpersoner (i praktiken ett urval av
tongivande teorier) har en inriktning, inte pa kyrkohis-
toriska eller dogmatiska problem, utan pa frigan om
teologins roll och sjélvforstéelse i rorelsen fran text till
lyssnare.

Omkring sekelskiftet 1900 formulerade uppsala-
teologerna Nathan Séderblom och Einar Billing en
teologi som arbetade under moderna forutséttningar.
De forenade historisk respektive religionshistorisk
forskning med att formulera en luthersk helhetsupp-
fattning. Deras syntesforsok kom emellertid att séttas i
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friga genom en religionshistoriskt orienterad forsk-
ning som inte var teologiskt bestimd utan begrinsade
sina ambitioner till att sbka forstd och forklara reli-
gidsa fenomen. Ett sédant perspektiv representeras i
avhandlingen genom Gillis Wetter, religionshistoriker,
religionsfilosot och bibelforskare.

Under 1920-talet kom den teologiska scenen att
domineras av tvd lundensiska teologer, Gustaf Aulén
och Anders Nygren. De utformade ett teologiskt pro-
gram som skulle tillgodose bide kyrkliga och veten-
skapliga intressen. Dirtill formerade de en front gente-
mot den pa kontinenten framvixande, dialektiska teo-
login. Delvis med hjilp av uppsaliensaren Torsten
Bohlin avvipnade de den dialektiska teologin och/
eller formulerade sin egen variant av den. I alla hin-
delser tog man — for att anviinda kierkegaardska ter-
mer — avstind bide frin Ojeblikket och den Enkelte.

Wetters eftertridare i Uppsala, den grundtviginflu-
erade bibelforskaren Anton Friedrichsen, lanserade en
bibelutliggning som framhivde den dldsta kristen-
domens bade folkliga och totalitdra drag. Nya testa-
mentets kyrka kom att framstd som en alternativkultur,
ett alternativ till 1930-talets krisartade samhille.
Lundateologin gjorde gemensam sak med den fri-
drichsenska hermeneutiken och ddrmed skapades for-
utsdttningar for den kyrkoteologi som dominerat
svensk teologi under vart drhundrade.

Konferens om naturvetenskap och
teologi

European Society for the Study of Science and Theo-
logy (ESSSAT) héll i mars i ar den femte europeiska
konferensen om naturvetenskap och teologi i Freising
nira Miinchen med 180 deltagande naturvetare, filoso-
fer och teologer. Mer dn 80 papers diskuterades i 12
arbetsgrupper.

Temat for konferensen var The Concept of Nature
in Science and Theology. Det belystes fran olika
infallsvinklar i en rad plenarforeldsningar. Négra
exempel kan ge en bild av méingfalden. Robert John
Russell, ledare for Center for Theology and the Natural
Sciences i Berkeley, diskuterade teologiska fragor
kring natur och skapelse med hénsyn till teorier inom
den modema fysiken: relativitetsteori, Big Bang,
kvantfysik och kaosteori. Den idag aldrade systema-
tiske teologen Wolfhart Pannenberg gav en Oversikt
dver sina tankar om teologin i en naturvetenskaplig

virld. W. Arber, nobelpristagare i medicin 1978, gav en
presentation av naturbegreppet i molekylérbiologin.
Michael Heller, fysiker fran Krakow, diskuterade pro-
blem kring vetenskap och transcendens, och Sophie
Deicha, WCC, gav ett ortodoxt kristet perspektiv pa tro
och natur. Ett par av plenarforeldsningarna var offent-
liga och intresserade ett verraskande stort antal Miin-
chenbor.

Niista konferens planeras till Krakow i Polen véren
1996 och skall behandla relationen mellan vetenskap-
liga och religidsa virldsuppfattningar.

ESSSAT har ocksa inrittat ett pris for framstdende
arbeten av yngre forskare inom omradet naturvetenskap
och teologi. Tvé s&dana ESSSAT-prizes for Studies in
Science and Theology p& vardera DM 4000 kommer att
delas ut under 1996. Alla europeiska universitet ges
mojlighet att fére 1 juni 1995 nominera kandidater for
dessa priser.

Ulf Gorman



IN MEMORIAM

Hjalmar Sundén i memoriam

Hjalmar Sundén har blivit en av portalfigurerna i det
sena 1900-talets religionspsykologi. Nér han i decem-
ber 1993 ldmnade den vetenskapliga arenan gick en av
den gamla stammens polyhistoriker ur vérlden. Han
blev sjilv mest kind for sin s.k. rollteori men hade ett
langt bredare religionshistoriskt och psykologiskt
intresse dn sin egen teori. Hans stora bok Religionen
och Rollerna fran 1959 4r och forblir en klassiker i den
svenska religionspsykologin, utgiven i fem upplagor
och oversatt till tyska.

Om den tidigare religionsforskningen gérna place-
rat den religisa erfarenhetens ursprung i inre dunkla
rum, sd hdvdade Sundén att den upplevelsemissiga
sidan av religionen var en funktion av helt normala
psykologiska processer. Man behdvde inte inta en
egen kunskapsteoretisk position av mer platonsk
karaktdr for att gora den religiosa erfarenheten ritt-
visa. I religionens myter och texter finns mojlighet for
den enskilda ménniskan att identifiera sig med de déri
befintliga personernas interaktion med gudar och mak-
ter. Ddarmed kunde dessa personers erfarenheter ocksa
— via rolitagandet — bli den enskildes.

Sundén startade sin akademiska bana med boken
La théorie bergsonienne de lu religion (1940) dir han
kritiskt granskade Bergsons moralfilosofi. Efter dispu-
tation kom han att dnda till 1967 arbeta som larare i
olika skolor. 1967-1975 innehade han en personlig
professur i Uppsala. Denna professur blev sedan en
ordinarie tjinst. Under sin tid publicerade han ett stort
antal bocker, bl.a. Gud, ddet, slumpen (1947), Om
diderdomen (1964), Zen (1970). Barn och religion
(1970) och Den heliga Birgitta. Ormungens moder
som blev Kristi brud (1973). Jimsides med detta kom
en med dren allt mer tilltagande strom av artiklar i
internationell vetenskaplig press.

Sundén hade studerat religionshistoria for Martin
Lamm och var dven licentiat i hebreiska och han hade
ett starkt naturvetenskapligt intresse. Denna bredd,
tillsammans med en ovanlig och ibland dventyrlig for-
maga att kombinera, gjorde att han med létthet rérde
sig over de mest méngskiftande omréden.

Han rorde sig Over religionsgréanserna och hade
stor oppenhet s&vil mot psykoanalytiskt ténkande som
mot mer biokemiska och fysiologiska betraktelsesitt.
Det sistndmnda gillde inte minst fenomen som extas,
besatthet eller visioner. Tillsammans gav han ut ett
trettiotal bocker och c:a trehundra artiklar. Han har
behandlat allt frén barn och aldrande och religion,
buddhistisk meditation, Steiner och antroposofin,

jungiansk lasning av skoénlitteratur till Dag Hammars-
kjolds Vigmdrken. Hans undervisning liksom hans
skrifter praglades av entusiasm, bred lirdom och en
humanistisk grundhéllning. Otaliga &r de skaror som
fascinerat hort honom foreldsa.

Sundén hade ett sirpriglat framstillningssitt. Nir
han kommit in i salen satt han ofta nedb6jd over kate-
dern, hianderma samman. Hopsjunken och indtvind
formulerade han sig frin borjan 14gmailt och ldngsamt.
Med en dov basrost och liksom lyssnande indt sig sjétv
forde han oss in i mystikernas psykologi, hjdrnans
fysiologi, Freuds judiska bakgrund, de religidsa riter-
nas psykiska funktion eller Ramakrishnas visioner. Vi
studenter hyssjade 4t varandra. Dessutom blundade
han i lénga perioder. Som ur en inre dvala msom
berittade han, 6msom kritiserade han, 6msom analy-
serade han. Det blev tyst i salen. Nu och di avbrots
monotonin av pedagogiska utbrott, en mening skrevs
pé tavlan eller sa steg han upp och framférde en impro-
viserad pjds for att illustrera en tes.

Bade framstéllningssittet men framfor allt inne-
héllet imponerade. Sundén var en ofantligt ldrd man
med ett enormt minne. De ensidigt kristna perspekti-
ven brits mot tvirreligiosa betraktelser. Lirosyste-
mens dogmatik ersattes av ingdende analyser av den
generella frigan «Blir eller dr ménniskan religios?»
Men han &ste dven ur den skona litteraturen, hinvis-
ningar till Lagerlof, Lagerkvist eller Camus var tal-
rika.

Vi var minga som flockades kring hans tinkande
och intresseriktning. Hans hogre seminarium frdn bor-
jan av 1970-talet skapade ett antal professorer och
ldrare som nu ir spridda i forskarvérlden. Hans breda
bildning, respekt for den vanliga ménniskans fromhet
och hans starka vitalitet har satt outplanliga spar. Vi ar
honom djupt tacksamma.

Owe Wikstréim
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