Fragan om eventuellt iranskt
inflytande pa kristendomens
och judendomens apokalyptik
och djavulsforestillning

AV SVEN S. HARTMAN

Det iranska inflytandet 6ver judendom och
kristendom har hévdats av méanga forskare
(se ddrom 1 min artikel Iran i samlings-
verket Theologie und Religionswissenschaft,
s. 106—123, Darmstadt 1973). Bland sven-
ska foretrddare for denna syn bor sérskilt
Geo Widengren ndmnas. Men det har varit
en strid om saken. Foreliggande artikel vill
taga upp denna frdga och belysa den med
nya argument, som géller den sannolika
dateringen av tvd i detta sammanhang
viktiga forestdllningskomplex, & ena sidan
apokalyptiken, & andra sidan den ddrmed
sammanhéngande djdvulsforestédliningen.

Vad betyder ordet apokalyptik”? Ofta
tror man fel i detta avseende. Man
tror d4, att det uteslutande dr forestall-
ningar om virldens snara undergang. Sa-
dana idéer kan innefattas i “apokalyptik™,
men det ar i s fall bara en del av apokalyp-
tiken. Den rétta betydelsen av “apokalyp-
tik> ar virldsdldersldra, en ldra om hela
virldsforloppet, fran bérjan dnda till slutet.
(Se hirom i Widengrens "’Religionens vérld”
och sirskilt i den tyska versionen “Reli-

gionsphédnomenologie”, Berlin 1969, kap.
16.)

Vi har l4atit gora en tabld Gver nagra
varldsaldersldror, nagra apokalyptiska sy-
stem (se nedan). Lat oss genast papeka en
sak: alla de olika systemen har en och sam-
ma tendens, och den tendensen kan vi kalla
for degenerering eller successiv forsémring.
I det indiska systemet tar detta sig uttryck
pa tva i tablan synliga sidtt: dels dr ldngden
pad de fyra virldsédldrarna successivt avta-
gande: 4 000 ar, 3 000 ar, 2 000 &r och 1000
ar; dels dr de farger, som guden Vishnu
antar under de fyra vérldsdldrarna (yuga’s),
de fyra kastfdrgerna i avtagande vérdighet:
forst den vita prastfidrgen, sedan den roda
krigarfdargen, direfter den gula akerbrukar-
fdrgen och sist gudra’s svarta firg. I mdnga
flera avseenden: dygden avtar successivt,
likasd manniskornas livsldngd etc. — 1
kolumnen for Iran I (Avesta) syns inte den
dédr successiva forsdmringen sa mycket, men
vi kan i alla fall se en sak: Gaya, som be-
tyder ”liv”’ blir si smaningom Gaya mare-
tan, vilket betyder ”dodligt liv”’. Denna an-

Indien Iran 1 Iran 11 Iran 111 Hesiodos Daniel

(Avesta) (Bundahisn) (Bahman (700 f.Kr.) kap. II
yast)

krta-yuga 400+ 4,000+ 400 vit Gaya 3.000 (andlig) guld guld guld

‘treta-yuga 300+ 3.000+ 300 rod 3.000 (materiell) silver silver silver

dvapara-yuga 200+ 2.000+ 200 gul Gaya maretan 3.000 (d6dlig) koppar  koppar koppar
Zarathustra

kali-yuga 100+ 1.000+ 100  svart Astvat. ereta  3.000 (forklarad) jarn jarn jarn

1.000 + 10.000 + 1.000 = 12.000 ar 12.000 ar

1 — Sv. Teol. Kv.skr. 1/76
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tydan om en degenerering kompletteras ut-
mérkt av Iran II (pehlevi-skriften Bunda-
hisn). Dér sdges skapelsen degenereras péa
foljande sétt: i 3000 &r dr den helt och
hallet andlig och ododlig, och den bestar
egentligen blott av Gayomart (= Gaya
maretan) och Urtjuren; under de nista 3 000
aren blir den materiell men &r fortfarande
ododlig. Efter 6000 ar, i bérjan av den
tredje perioden, kommer det onda in i
véirlden, och Gaydmart och Urtjuren blir
dodliga och dodas ocksa, varefter den Gvriga
skapelsen kommer till. Ndr vi kommer till
slutet av den fjirde perioden pa 3000 ar,
da gar den hér varlden under och den eska-
tologiske frdlsaren kommer. Det dr Sao-
Syanten, som pa avestiska heter Astvat.
ereta. — I kolumnen Iran III, som bygger
pa material ur pehleviskriften Bahman
Yast, ddr skildras den aterstdende tiden av
virlden sisom ett trdid med fyra metall-
grenar, och dessa dr i fallande virdeskala:
alltsd guld, silver, koppar och jdrn. Samma
fallande virdeskala har vi ocksd hos
Hesiodos — dér det dock dr fragan om
hela vérldsforloppet — och hos Daniel kap.
II, dédr det liksom i Bahman Yast blott ar
frédgan om den tid som &terstar till vérlds-
slutet. Den dér tendensen med degenerering
och forsdmring ar alltsd genomgaende hos
alla de nidmnda apokalyptiska systemen,
och de laborerar ocksd alla med en fyr-
delning av tiden.

Hur skall man forklara de hér likheterna?
Ar det nagot indo-iranskt, da ju bade Indien
och Iran har dessa forestdllningar? Eller dr
det rent av nagot indo-europeiskt, eftersom
ocksd Grekland har liknande idéer? Eller
dr det nagot allmdnmaénskligt, eftersom ju
ocksd semiterna genom Danielsboken &r
representerade? — Man brukar i detta sam-
manhang tala om inflytande frdn den ena
religionen till den andra eller tvdrtom.
T.ex. fran Iran till Daniel, eller omvént.
Eller fran Iran till Grekland med Hesiodos,
eller omvént. Men dd man talar om in-
flytande, s& menar man egentligen aldrig
direkt inflytande, dvs. att nigon skulle ha
suttit och ldst i bocker fran frimmande
religioner och sa blivit paverkad, eller att
nagon skulle ha fatt andra folks litteratur

uppldst och forklarad for sig. Nej, man
menar huvudsakligen indirekt inflytande:
det har funnits strémningar i tiden; apoka-
lyptik har varit pA modet ungefdr som poli-
tiska stromningar i var tid. De flesta nutida
ménniskor har icke studerat teorierna bak-
om sin politiska askddning men har i alla
fall paverkats av dem, indirekt eller sa.
Alltsd vi tdnker oss paverkan i vart fall
framst sésom idéstromningar i tiden.

Om man skulle forsoka datera de olika
apokalyptiska systemen och pa sa vis fa
fram urkéllan och ursprunget till dem alla,
sa skulle kanske Hesiodos fran 700-talet
f Kr. vinna, och vissa forskare har ocksa
velat se ursprunget till apokalyptiken hos
Hesiodos eller i Grekland. Men der ir
kanske #nd4 litet for latt. Ty for det forsta
gar det att datera upp Iran I, dvs. apokalyp-
tiken fran Avesta, till &tminstone ca ar 600
f.Kr. Och dessutom gér det litt att visa, att
den judiska och senare kristna apokalyp-
tiken inte liknar den grekiska utan i stéllet
den iranska. Det &r i ett alldeles speciellt
och avgorande avseende: den iranska liksom
den judiska och den kristna apokalyptiken
ar forbunden med en cyklisk inkarnation
av en urménniska, en profet och en eskato-
logisk frédlsare. Detta &ar fullstindigt av-
gorande for hela fragan, och den iranska
apokalyptiken, som &r forbunden med en
urminniskogestalt, en profetgestalt och en
eskatologisk fralsaregestalt, gar alltsd ait
datera till senast ca 600 fKr. (Aven i
Danielsboken kap. VII, Henoksboken samt
i kristendomen har vi en apokalyptik for-
bunden med dylika gestalter.)

Vi skall nu forst forsoka gora den date-
ringen. Den forutsdtter ett visst resone-
mang, som kridver ett visst utrymme, men
jag tror, att man kan sdga, att slutresultatet
ar helt evident. Det vi alltsd ger oss pa &r
kolumn Iran I (Avesta).

2. Den iranska apokalyptiken

med frilsaregestalter

A. I den s.k. senare Avesta (dvs. hela Avesta
utom de frdn Zarathustra hédrstammande
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Gatha-sangerna) forekommer  namnet
Gaya, som betyder “’Livet”, och namnet
Gaya maretan, som betyder ”Det Ddodliga
Livet”. Namnet Gaya och namnet Gaya
maretan forekommer blott 1 den icke-
gathiska delen av Avesta. Dessa namn hér-
stammar ddrfér troligen inte frdn Zara-
thustra. Men sjidlva orden varav namnet
Gaya och namnet Gaya maretan bestar, de
maste hirstamma fran Gathiasingerna, nir-
mare fran kapitel XXX av Yasna (vilket
dr en del av den foGrsta Gathasangen).
Observera alltsa, att jag gor en skarp distink-
tion mellan namnen och de ord som nam-
nen bestir av. Namnen finns inte i det hér
fallet i Gatha’s, men orden varav namnen
bestar finns dér.

L&t oss titta ndrmare pd Gaya och Gaya
maretan. Enligt en exeges av det Gatha-
stidlle dar ordet gaya star, sa skulle det vara
fragan om Gayomart (det senare pehlevi-
namnet). (Exegesen é&terfinns i pehlevi-
skriften Dénkart.) Trots att exegesen maéste
vara fel, s& tolkas namnet Gayomart sdsom
”levande och talande” samt *’dédlig”, och
sd sdges det, att Gayomart varit ’levande
och talande” tack vare den gode guden
Ohrmazd, men *°dédlig” pa grund av den
onde Ahriman. Eftersom nu Avesta sjilv
gor en distinktion mellan Gaya och Gaya
maretan genom att i den senare Avesta 3-
kalla deras fravasi’er omedelbart efter var-
andra, och eftersom pehleviskrifterna talar
om en skapelse, som inte dr dodlig, nim-
ligen under de 6 forsta tusen &ren (se Iran
II, Bundahi$n), sa 4r det sjdlvklart, att
Gaya ensamt betecknar den skapade varelse,
som icke dnnu var dodlig, medan ddremot
Gaya maretan betecknar samma skapade
varelse, sedan han blivit dodlig. (Det be-
tyder ju sjdlva namnet.)

Om vi nu gar vidare, sa finner vi, att Gaya
maretan i Avesta far tva speciella egen-
skaper:

1) Han ar den forsta rattfardiga ménni-
skan;

2) Han har statt i ett mycket ndra for-
héllande till Urtjuren.

Det mirkvardiga dar nu, att bada dessa
egenskaper tillkommer Zarathustra i Gatha-
sangerna. Alltsd: Gaya maretan far i den

senare Avesta egenskaper som Zarathustra
far 1 Gathasangerna.

1) Den forsta egenskapen — att Gaya
maretan varit den forsta rattfardiga mén-
niskan — den framgar ur uttrycket frén
Gaya maretan till den segerrika SaoSyan-
ten”, vari man séledes sammanfattat hela
virldsférloppet genom att ndmna bérjan
och slutet. Men den egenskapen framgar
daven av uttrycket ’den som férst lyssnade
till Ahura Mazdah’s tankar och ldror” (yo
paoiryé ahurai mazdai manaséa gista
sasnds¢a), Yast XIII, 87. Och i detta ut-
tryck har man uppenbarligen varit beroende
av ett tidigare Gathastéille om Zarathustra,
nidmligen Yasna XXIX, 8, ddr Zarathustra
séges ha varit ’den som ensam lyssnat pa
vara laror” (y2 na aévo sasnd giasata), dvs.
pa Ahura Mazdah’s ldror.

2) Den andra egenskapen hos Gaya mare-
tan, dvs. att std i ett mycket n#ra for-
hallande till Urtjuren, den har Zarathustra
ocksé, och det alldeles speciellt i det nyss
citerade, beromda kapitlet Yasna XXIX.
Ty i Yaspa XXIX &r det friga om Ur-
tjurens, Tjursjdlens, klagan och b6n om att
fa en beskyddare, och den far dar ocksé da
Zarathustra till beskyddare. I den yngre
Avesta ndmnes Tjursjdlen tillsammans med
Gaya maretan, och likasa dr det i pehlevi-
litteraturen.

Om vi efter det sagda péstar, att Gaya
maretan i den yngre Avesta i vissa av-
seenden dr en ekvivalent till Zarathustra, si
har vi icke sagt for mycket. Och diarmed sa
ldmnar vi Gaya maretan for en stund och
tittar en smula pa SaoSyanten, den eskato-
logiske frilsaren i den yngre Avesta och 1
pehlevilitteraturen.

B. P4 samma vis som vi kunde karakteri-
sera Gaya maretan (Gayomart) sasom i
vissa avseenden en ekvivalent till Zara-
thustra, sa kan vi ocksa beteckna Sao§yanten
sasom en ekvivalent till den samme Zara-
thustra, men da i andra avseenden. Det vill
vi forsdka visa.

1) Vi bérjar med sjdlva ordet saodyant.
Det hdrstammar fran Gathid’s och &dr dér ett
appelativ (icke ett egennamn), som anvéndes
om Zarathustra och hans nirmaste med-
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hjdlpare. I den yngre Avesta &r ordet ett
egennamn (nir det star i singularis) och an-
vidndes blott om den eskatologiske frélsaren,
vilken ocksa kallas Astvat. ereta. I Gatha’s
ar alltsd Zarathustra och SaoSyanten en och
samma person. I den yngre Avesta tycks de
vara skilda. Men bandet mellan dem har
alltid varit starkt, och darfor skildras den
kommande eskatologiske frilsaren sdsom
en dttling till Zarathustra, en &ttling fodd
genom jungfrufodelse.

2) SaoSyanten i den yngre Avesta bir
namnet Astvat.ereta. Detta namn bestar av
tva gathiska ord, astvat och asam, vilka
forekommer tillsammas i Yasna XLIII,
16. Namnet pa den sista réttfardiga mén-
niskan, SaoSyanten, har alltsd bildats pa
samma sdtt som namnet pa den forsta ratt-
fardiga ménniskan, dvs. Gaya maretan: Ett
gathastille har givit materialet, orden, men
icke namnet som sadant.

Om man sedan ldser ett visst Yaststille
(Yast XIII, 129) om SaoSyanten, si ar det
fullstindigt evident, att savdl namnet
Astvat, ereta som det som sdges om honom
pa ifrdgavarande stélle harstammar fran
gathastéllet Yasna XLIII, 16.

3) SaoSyanten liksom hans medhjélpare
kallas for fra$o. éaretar (Yast XIII, 17,
XIX, 22; Yasna XXIV, 5), “’sadana som
gor négot frasa-”.

Den hér verksamheten “att géra nagot
frafa-, den verksamheten har den yngre
Avestas SaoSyant (Astvat. ereta) overtagit
fran Gathd’s framste saoSyant, dvs. fran
Zarathustra. Det ser man latt, dd man jim-
for Yast XIX, 89 med gathastdllet Yasna
XXX, 9. Ty Yaststallet har overtagit for-
muleringen fran gathastéllet. Bada talar om
att ’gora tillvaron frasa”. Ater konstaterar
vi, att SaoSyanten i den yngre Avesta over-
tagit den githiske Zarathustras roll. En
ytterligare analys visar dock, att nir Zara-
thustra gor nagon frafa-, si betyder det, att
Zarathustra gor honom frisk i andligt av-
seende, s& att han icke dgnar sig at en av-
skyvard kult med raseri och grymhet mot
boskapen utan &t en god kult. Nair
Saosyanten i den yngre Avesta gor nigon
frasa-, sa betyder dock det, att han befriar
honom fran &lderdom och déd o.d. Hela

tillvaron skall av den kommande SaoS§yanten
goras till en “icke aldrande, icke ddende,
icke vissnande, icke ruttnande men alltid
levande” (tillvaro). Da blir den frasa-’ vilket
vi kan Oversédtta med ’forklarad”.

4) Liksom Gaya maretan och Zarathustra

ar forbundna med en tjur, sa &r SaoSyanten
det ocksd. Men detta framgar forst av
pehlevilitteraturen. Man har betraktat den-
na eskatologiska tjur sdsom en dubblett till
den kosmogoniska tjuren, dvs. Sao$yantens
tjur skulle blott vara en dubblett till Gaya
maretans. Troligen har bada dessa tjurar
utvecklats ur den tjur, som n@dmndes i
Gathd’s tillsammans med Zarathustra.
Vad vi hdr funnit om forhallandet mellan
Saofyanten och Zarathustra omvittnas av
den syriske skriftstdllaren Theodor bar
Konai. Enligt honom skall Zarathustra ha
profeterat om den eskatologiske frilsaren
och sagt s& hir: ”Jag ar han, och han &r
jag. Jag dr i honom, och han dr i mig.”

Det finns ménga forskare som tidigare och
av annan grund velat hdvda, att den yngre
Avestas SaoSyant representerar en aspekt
av Zarathustra. Jag vill hér sérskilt ndmna
Bousset, Reitzenstein, Nyberg och Widen-
gren.

C. 1) Om vi nu ser pa Zarathustra sjilv i
den yngre Avesta, si far vi beldgg for att
Zarathustra dir uppfattats sdsom en allom-
fattande ménniska eller sdsom en fullkom-
lig ménniska, en Téierog dviponog (sd Kaj
Barr), vilken ddrfor kunde ha den forsta
miénniskan sdsom en aspekt och den sista
ménniskan sdsom en annan. I pehleviskrif-
ten Daitastan-i dénik II, 9; IV, 6 och
XXVIII, 7 sages, att Gayomart, Zara-
thustra och SaoSyanten representerar bor-
jan, mitten och slutet av ménniskornas
historia. Detta har man velat tolka sasom
en Aion-spekulation. Darfor vill vi papeka,
att vissa sena kéllor faktiskt kallar Zara-
thustra for “den store Zurvan”, dvs. den
stora Tiden, den stora Aion.

2) Zarathustra dr nu inte bara totaliteten
utan ocksa fullkomligheten. Detta kommer
fram genom att man later honom fa alla
tdankbara superlativer: den starkaste, hjlte-
modigaste, snabbaste, segerrikaste, mest vil-
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menande, den bidst hédrskande, den rikaste,
den mest dyrkansvarde etc.

3) Zarathustra framstédlles ocksd som den
forste i alla mojliga avseenden: den forste
som ténkt det goda, den forste som sagt det
goda och den forste som gjort det goda.
Han &r ocksa den forste présten, den forste
krigaren och den forste herden etc. Darfor
har somliga menat, att Zarathustra upp-
fattats sdsom en urménniska. Men vi vet,
att Zarathustra forestdllts sdsom bade den
forste och den siste, och vi vet ocksd, att
dessa aspekter inte far isoleras frin var-
andra, utan att de skall héra samman.

Det vi undersokt hittills 4r egentligen ko-
lumn Iran I pa tablan 6ver de apokalyptiska
systemen. Nu skulle vi gdrna ocksd vilja
datera systemet Iran 1.

Forst méaste vi sla fast, att det finns manga
andra namn som &r bildade pd samma vis
som Gaya maretan och Astvat. ereta, dvs.
de &r bildade av gathiska ord, men sjalva
namnen finns inte i Gatha’s utan forst i den
yngre Avesta. Det ror sig om &tminstone
35—40 namn. Det viktigaste av alla dessa
namn dr namnet Ahura Mazdah. Det nam-
net skall t.o.m. hjdlpa oss att datera savil
den iranska apokalyptiken som den iranska
dualismen med dess djavulsforestillning.
Dateringen giller d& en tidsbestimning av
ndr apokalyptiken respektive dualismen
senast kan ha uppkommit i Iran.

3. Dateringen av namnet
Ahura Mazdah

Det ar ett faktum, att den hogsta gudomen
i Gathasangerna inte heter Ahura Mazdih
(se t.ex. Bartholomae, Die Gathta’s des
Awesta, Strassburg 1905, s. 128), vilket den
ddremot vanligen gOr i Ovriga avestiska
texter. Det synes mig, att detta forhallande
inte fatt den uppmérksamhet, som det for-
tjanar. Darfor vill jag har sysselsdtta mig
litet ddrmed.

For att askadliggéra utvecklingen av
namnet Ahura Mazdah har jag forfardigat
foljande tabla.

*Pregathisk iransk religion

*Ahura

|
+

Gathas
Ahura
nytt: Mazdah
nytt: Mazdah Ahura
}
Den yngre Avesta
Ahura
Mazdah
Mazdah Ahura
nytt: Ahura Mazdah

]
Akemenidernas inskrifter*

A(h)ura Mazda
nytt: A(h)uramazda

i
Pehleviskrifterna

Ohrmazd

1 Pilen mellan den yngre Avesta och Akemeni-
derna ir streckad for att antyda, att det kan vara
ett mellanled (eller flera) mellan dessa bada.

Jag ber att fa papeka, att denna tabla
blott géller sjdlva namnet, inte alla de fore-
stidllningar, som &r férbundna ddrmed. S&
vill jag kommentera tablan.

Framfor orden “pregithisk iransk reli-
gion” har jag satt en stjarna for att antyda,
att vi inte har ndgra direkta kéllor om den,
och att vi ddrfor méste sluta oss till den uti-
fran vad som star i Avesta. Att ordet Ahura
(med asterisk framfor) verkligen funnits i
denna pregathiska iranska religion, det
framgar av en del stdllen i den yngre
Avesta, diar namnet forekommer, sddana
stdllen alltsd som Overensstimmer med
vedisk religion men icke med gathisk. Sa-
dana stédllen representerar en tradition fran
den indo-iranska eller ariska religionen. Pa
nagra stdllen 1 Avesta ndmnas Mithra och
Ahura tillsammans sasom ett par och dar-
for i dualis. I Yast X, 113 och 145 har vi
Mithra Ahura, i Yasna I, 11 och II, 11 har
vi ordningen Ahura Mithra. Man 4r Gverens
om att detta par motsvarar det vediska
paret Mitra-Varuna, som ocksd skrives i
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dualis. Ordet ahura kan i Avesta dven an-
véndas som appellativ, som epitet pad Mithra
och Apam Napit, och i detta fall motsvarar
ordet det vediska asura.

Efter vad vi sagt, synes det oss klart, att
bade ordet ahura och namnet Ahura funnits
i den pregithiska iranska religionen. Var-
for kan vi inte ocksd antaga, att namnet
Mazdah, Mazdih Ahura och Ahura
Mazdah funnits i den pregathiska iranska
religionen, eller atminstone nagot av dessa
namn? — Jag kan inte se, att det finns
nagra goda argument for detta. Det synes
mig naturligt, att den man (Zarathustra
alltsd), som uppfunnit nya namn pé precis
varje gudomlighet och namn, som oftast
betecknar dygder, dtminstone bidragit med
ordet mazdah, vis”, i namnet pa den
hogsta gudomligheten. F. 6. framstéller
Avesta saken sa, att det var forst genom
Zarathustra, som Ahura Mazdah fick
nigon kult. De andra gudomarna fram-
stdllas med prezarathustrisk kult i Yaster-
na. Men sd icke Ahura Mazdah. Och enligt
Vidévdat II, 3 vidgrade urkonungen Yima
att taga emot och propagera for Ahura
Mazdah’s religion. Det synes mig, att vad
jag sagt kraftigt talar emot mojligheten, att
Mazdah, Mazdah Ahura och Ahura
Mazdah eller nagot av dem varit guda-
namn i den pregathiska religionen. Och
allra otroligast ar det att antaga, att namnet
Ahura Mazdah funnits fore Gatha’s. Ty
detta namn finns inte ens i Gatha’s sasom
namn, vilket vi redan antytt och vartill vi
ocksa skall aterkomma.

Sa gar vi Over till Gathd’s. Dar bendmnes
den hogste guden oftast enbart Mazdah (116
ganger). Ibland kallas han enbart Ahura
(64 ginger), ibland Mazdah Ahura (28
ganger). Ytterligare mdojligheter har varit
att skriva Mazdih +ett eller flera ord +
Ahura (24 ganger) eller Ahura +ett eller
flera ord + Mazdah (6 ganger). Pa sex stél-
len forekommer verkligen namnen Ahura
och Mazdah tillsammans och i denna ord-
ning. Men pa alla dessa sex stillen dr det
paus, cesur, efter Ahura. (Yasna XXVIII,
9a; XXIX, 6a; XXXIII, 6¢c, 11la; LI, 15b;
LIII, 1c.)

Om nu nagon skulle sdga, att cesuren inte

spelar nagon roll for frégan, om Ahura
Mazdah forekommer i Gatha’s sdsom egen-
namn, s& skulle jag vilja svara foljande: d&
resonerar vi inte om den saken léngre. Det
dr namligen inte nodvédndigt att hinga upp
denna fraga pé cesurens betydelse. I stéllet
skulle jag da vilja argumentera s hér: den
hogste guden i Gathad’s kallas 240 géinger
for ndgot annat &n Ahura Mazdah, och 6
génger kallas han for Ahura + cesur+
Mazdah. Om négon efter detta gér Ahura
Mazdih (utan cesur mellan orden) till det
vanligaste namnet pa den hogste guden, da
ar detta inte i Gverensstimmelse med det
gathiska sprékbruket, utan det #r nagot
nytt som har skett. Vi kan aldrig sdga, att
Gathasangernas hogste gud heter Ahura
Mazdah, men det kan vi séga, att den yngre
Avestas hogste gud gor. Ahura Mazdah &r
inget egennamn i Gathisdngerna, men det
ar det i den yngre Avesta. I den yngre
Avesta forekommer namnet Ahura Mazdih
oerhort ofta, ménga hundra ginger, och
det 4r ju detta mamn och inget av de
githiska som gatt vidare och blivit ett enda
ord i de fornpersiska inskrifternas A(h)ura-
mazdi och i pehlevinamnet QOhrmazd. Det
dr med en gud benimnd Ahura Mazdah,
som Zarathustra (hdr anakronistiskt) sdges
ha samtalat i Vidévdit och i andra texter,
som tillhor den yngre Avesta.

Men Gathasangernas Zarathustra — och
det dr ju den autentiske Zarathustra —
han kdnner icke namnet Ahura Mazdah. —
Varifran kommer d& namnet Ahura
Mazdah? Jag vill svara si hir: det bade
kommer och inte kommer fran Gaith3d’s,
och dirmed menar jag foljande: namnets
bada delar Ahura och Mazdah hirstammar
fran Gathasdngerna, men namnet som en
helhet dr en nyskapelse i den icke-githiska
Avesta, 1 den yngre Avesta. Det synes mig
vara nodviandigt att gora detta antagande.
Ty man kan ju inte téinka sig, att om nam-
net Ahura Mazdah funnits fore Zarathustra,
denne da skulle ha forvanskat detta namn
till Mazdah, Mazdidh Ahura eller bara
Ahura. Ddaremot kan man mycket vil tdnka
sig, att namnet Ahura Mazdah skapats av
en redaktor for den senare Avesta, vilken
darvid tagit de badda orden fran Gatha-
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sangerna. Vi kan mycket vidl tdnka oss
detta, ty det finns méanga andra exempel
pa just en sddan procedur.

Det mest nirliggande exemplet i detta
sammanhang blir Ahura Mazdah’s motpol,
Angra Mainyu. Sdsom namn pa den onda
anden férekommer inte Angra Mainyu i
Gathasdngerna. Men bada orden, varav
namnet bestdr, finns dédr, ehuru &tskilda,
Yasna XLV, 2. Men sjdlva namnet dr en
nyskapelse i den icke-gathiska Avesta, i den
yngre Avesta. Och de bada orden har ju
sedan dragits ihop till ett, ndmligen Ahri-
man, vilket dr den iranske djavulsgestalten
par préférence.

Den férsta och den sista av de réttfardiga
ménniskorna, alltsd Gaya maretan (pehlevi
Gayomart) och saoSyanten Astvat. ereta ar
ett par andra exempel pd samma procedur.
Vad Gaya maretan betraffar, s& bestar hans
namn av tva gathiska ord fran Yasna XXX,
4 och 6. Dessa ord ir skilda frdn varandra
pa ifragavarande gathastdlle, men det tycks
inte ha spelat nagon roll. Med dessa tvd
githiska ord har en gestalt skapats, som fatt
vissa egenskaper, som i Gatha’s tillkommer
Zarathustra, Detsamma dr fallet med
Astvat. ereta. De bada orden i hans namn
forekommer i Gatha’s (Yasna XLIII, 16)
men 4r inte alls nigot egennamn dédr. Aven
denne eskatologiske gestalt har fétt vissa
egenskaper frdn den gathiske Zarathustra.
(Se £.6. ovan.)

Men de bada sistndmnda exemplen, borjan
och slutet pd raden av réttfardiga mén-
niskors frava$i’er, kan naturligtvis inte
skiljas fran raden som helhet. Och dar fin-
ner vi ménga namn, bildade utifran gathiska
namn, ord och forestdllningar. Vi har i
annat sammanhang redovisat en lang rad
sédana namn och vill inte hir rdkna upp
dem igen. Vi vill blott papeka, att manga
av de personer, vars namn bildats pa detta
sdtt, sdges vara dttlingar till personer, som
varit samtida med Zarathustra. Bruket att
bilda namn med gathiska ord bor saledes
ha borjat samtidigt med att Zarathustra
vann erkdnnande, samtidigt med att han
vann anhéngare.

Det synes mig efter det sagda nGdvandigt
att antaga, att namnet Ahura Mazdah

skapats i en eftergathisk namngivnings-
procedur, d& ménga andra namn skapats
pa samma vis, ndmligen av gathiska ord,
som inte varit riktiga egennamn. Jag sam-
manfattar en ging till de viktigaste argu-
menten for detta: 1) Namnet Ahura
Mazdah &r inte ett egennamn i Gatha-
sangerna. 2) Darfor dr det svart att tinka
sig, att namnet skulle vara pregathiskt.
3) Da bor det vara eftergathiskt men bildat
av tva githiska ord. 4) Det mest sannolika
ir da, att namnet skapats i samband med
de 6vriga pseudogithiska namnen, av vilka
vi ndmnt ett par exempel ovan.

Det sagda far vissa konsekvenser for
Avesta-texternas datering. Om namnet
Ahura Mazdih 4r en nyskapelse i den
yngre Avesta, sdsom vi pastar, da maste
stora delar av den yngre Avesta dateras
fore akemenidisk tid. Ty i de akemenidiska
inskrifterna  forekommer ju namnet
A(h)uramazda, och observera: det har dess-
utom hunnit vara med om en utveckling,
ty dess bada bestdndsdelar har smélt ihop
till ett enda ord. Och en s&dan utveckling
krdaver nog en viss tid. Om vi ddrfor daterar
de pseudogathiska namnbildningarna till
senast 600 f.Kr., s dr detta inte alls orim-
ligt.

4, Inflytandet fran Iran over judisk
och kristen apokalyptik och
over djavulsforestédllningen

Med dateringen av namnet Ahura Mazdih
till senast 600 f.Kr. har vi daterat alla
avestiska namn, som dr bildade pd samma
sdtt: av gathiska ord utan att vara gathiska
namn. Det betyder, att dualismen i Iran
mellan Ahura Mazdih och Angra Mainyu
funnits redan da. Det betyder ocksa, att
den iranska apokalyptiken med Gyamare-
tan, Zarathustra och den eskatologiske
saoSyanten Astvat. ereta funnits senast da.
Det dr denna apokalyptik som &r forbunden
med en profet, som tillika &r urménniska
och eskatologisk fralsare precis som fallet
dr 1 Henoksboken och precis som fallet &r i
kristendomen. I alla tre fallen har vi alltsa
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1) en preexistent varelse (Gaya — Henok
— Kristus),

2) en profet, som &dr densamme som den
preexistente,

3) en eskatologisk frdlsare, som ocksd &r
identisk med de bada foregdende. (Se min
artikel 1 Theologie und Religionswissen-
schaft, Darmstadt 1973, s. 117.)

Vi skall siga ett par ord till om dualis-
men, eller kanske rédttare om djavulen, om
Satan, den onda delen av dualismen. Det
ar ett faktum, att Gamla Testamentet inte
kédnner till ndgon riktig djavul. Men sen-
judendomen gor det, och kristendomen
ocksa. I Jobs bok har vi Satan nimnd, men
han dr ddr en av Guds soner, och det ir
Gud och Satan (i den svenska Oversitt-
ningen kallad >’ Aklagaren”) som tillsam-

mans prévar, om Job ar rattfardig, ocksa
nér det blir motigt och svart for honom. I
Jobs bok finns det énnu ingen riktig djidvul,
ingen riktig Satan, men det finns det i sen-
judiska skrifter och i N.T. Det dr alltsa
nagot som har hént, nadgot som har kommit
in i judendomen och i kristendomen, négot
som inte fanns forut. Detta nagot, det torde
vara inflytande fran den iranske Ahriman
(Angra Mainyu). Och detta inflytande &r
inte nagot ovéntat. Judarna har under mer
an tva hundra ar levat under den persiska
dynastien akemeniderna, och direfter har
de som bott i Mesopotamien varit under
parthiskt vilde. Alltsa: djdvulen eller at-
minstone djdvulsforestidllningen kommer
fradn Iran, och diar har den funnits sedan
atminstone 600 f.Kr.



Dialogen muslimer—kristna’

Forutséttningar och problem

AV JAN HJARPE

Vem ir kristen?

Du skall forvisso finna, att de mest fientliga
ménniskorna mot dem som tror dr judarna
och polyteisterna, och du skall férvisso finna
dem nirmast i vidnskap till dem som tror vilka
sdger: Vi dr kristna (nasard)”. Detta dirfor
att det bland dem finns pridster och munkar
och for att de inte dr Gverldgsna.

(Koranen 5: 82/85)

Det hénder att muslimen artigt citerar den-
na koranvers for sin kristne samtalspartner;
men orden dr inte utan vidare att fatta som
positiva mot kristendom och kristenhet i
var mening. Till koranordet kommer den
islamiska utldggningstraditionen och dess in-
terpretation av begreppet nasdard, “kristna™,
hir, och annorstddes i1 Koran och hadith.
Islam bygger inte p& >Skriften allena”,
utan pa Skriften som den tolkas av musli-
merna, vilkas liv bestdms av den. Nar allt-
s& Koranen talar om ’kristna”, dr det inte
var kristendom det handlar om. Koranen
riaknar nagsara till ”Bokens folk”,? dvs. i be-
sittning av en uppenbarad Skrift (Evange-
liet), vilket i princip far en rad sociala folj-
der:* Stillningen som en tolererad etnisk-
religiés grupp med egen jurisdiktion (millet-
systemet)* och med vissa begridnsade rela-
tioner till islams forsamling, t.ex. detta att
en muslim kan &kta en kvinna som tillhor
"Bokens folk,” och att det dr tillitet (om
dn inte rekommendabelt) for en muslim att
dta kott fran djur slaktade av en jude eller
kristen.” Men just dessa reglers tillimpning
har varit en omstridd fraga i islams klas-

siska rdttsradition. De judar och kristna
som fanns i islams omrade betraktades inte
som verkliga efterfoljare till Mose och
Jesus. De har, enligt islamisk tro, forvringt
och forfalskat® Tora och Evangeliet, de

1 Bland 6versiktliga arbeten om relationen mellan

kristendom och islam bér sarskilt nimnas:

G.-C. Anawati, Vers un dialogue islamo-chrétien,
i: Revue Thomiste, 1965, ss. 280—326, 585—630.
Detta ar en forndmlig exposé 6ver den moderna
islamologins olika omréden, i relation till kristen-
domen, i form av en kommenterad bibliografi
omfattande bocker ocksa av islamiska forfattare.

Guidelines for a Dialogue between Muslims and
Christians (utgiven av Secretariatus pro non-
christianis, Rom, 1969). Aven i (en inte klander-
fri) svensk Overséttning: Dialog mellan muslimer
och kristna, 1971.

L. Gardet, L’Islam, religion et communauté, 1967,
sarskilt ss. 389—429. Man bor ocksd nidmna den
serie av smaskrifter som utges av Orientdienst i
Wiesbaden (’Christentum und Islam”, Herausg.
Willi Hopfner).

K. Cragg, Alive to God, 1970, sdrsk. inledningen.

1 §vrigt hédnvisas till den populdra bibliografi om
religionsdialogen, som sammanstéllts av C.-M.
Edsman, i: Svensk Missionstidskrift, 1972:1, s.

? Ahl al-kitab; se G. Vajda, art. 4hl al-Kitab, EI2

I, 1960, s. 264 ff.

* S84 dr den faktiska tolkningen och tillimpningen

av Sura 2:29 i det klassiska millet-systemet. Den

egentliga inneborden i versen dr hogst osiker, se

R. Paret, Der Koran, Kommentar und Konkor-

danz, 1971, s. 199 f. Jfr. A.S. Tritton, art. Nasara,

SEI, s. 440 ff.

¢ Se C. Cahen, art. Dhimma, EI2 II, 1965, s. 227

ff. For konkreta exempel pa millet-systemets funk-

tion och tillampning, se t.ex. J. Hjarpe, Syrien-

Palestina pa 1300-talet, i: Religion och Bibel

XXXI1V, 1975.

® Jfr. G.-H. Bousquet, art, Dhabiha, EI2 II, 1965,

s. 213,
¢ Se F. Buhl, art. Talirif, SEI, s. 560 f.
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uppenbarelser Gud givit sina profeter Mose
och Jesus, varfor sadana #ktenskap och
dtande av sddant kott vore att anse sdsom
forbjudet.” Detta &r en central punkt i rela-
tionerna mellan kristna och muslimer:
Muslimens Overtygelse att Jesu autentiska
uppenbarelse (Indjil, Evangeliet)® inte &r
den som éaterfinns i Bibeln.® Aven de mus-
limer 1 var tid som haller fére att de fyra
evangelierna utgor en tillforlitlig kalla
menar att de kristna interpreterar fel, och
att denna falska interpretation tar sin
borjan med Paulus. For muslimen ar
Koranen den tillforlitliga kéllan till kun-
skap om vad sann kristendom &r, och redan
i Koranen finner vi anklagelsen att judar
och kristna manipulerat sina heliga skrif-
ter.” Som bevis pa att de kristnas heliga
skrifter inte dr de autentiska anfors inte
sillan Barnabasevangeliet, ett falsarium
tydligen fran 1400-talet, vars Kkristologi
overensstimmer med Koranens. Detta
”evangelium” har beklagligtvis i arabisk
Oversdttning (fran 1908) natt en ndrmast
otrolig spridning i islams vérld.*

Eftersom muslimen 4r viss om att Koranens
kristologi dr den sanna, eftersom trinitets-
ldra, gudssonskap och forsoningsddd, enligt
Koran och islamisk teologi inte kan ha for-
kunnats av ett Guds Siandebud, vilket Jesus
enligt Koranen dr, menar sig muslimen med
rdtta kunna kalla sig en “’sann kristen” till
skillnad fran dem som omfattar dessa laror.
Muslimen ndmner aldrig Jesu namn utan
att tillfoga vélsignelsen Over honom, och
papekar gdrna att han inte gor atskillnad
pa Guds Profeter.”® Vad kédnnetecknar da
en ”sann kristen”? Vilka dr de kristna som
prisas i det inledande korancitatet? Det
framgar av den f6ljande versen:

Och nir de hor det som nedsints till Sénde-
budet, ser du deras Ogon floda Over av tarar
genom det de kdnner av Sanningen, i det de
sdger: Var Herre, vi tror! Skriv d& upp oss
tillsammans med vittnena!...”

(Koranen 5: 83/86)'*

Det ror sig saledes om sadana “Bokens
folk, som accepterat Muhammads sidnd-
ning och uppenbarelse och diri sett upp-

fyllelsen av tidigare profetior. Termen
nasdra betecknar redan i Koranen bade sa-
dana, som ur islamisk synpunkt dr “’sanna”
kristna, och sddana som omfattar ldror som
ar ofdrenliga med islamisk teologi. Ma vara
att den “kristendom” som fanns i den
arabiska miljon pa 600-talet, och som Ko-
ranen polemiserar emot, kdnnetecknas av
laror, som &r fraimmande for kristendomen
som vi kdnner den, icke desto mindre dr de
typer av kristendom som finns i var miljo
inte “’sann” kristendom i islamisk be-
mirkelse: De kristna "har tagit sina skrift-
larda och munkar till herrar i stdllet for
Gud, och Messias, Marias son” (Koranen
9: 31).

Hur skall vi sjdlva bestimma begreppet
kristen? Var muslimiske samtalspartner ar
vdl medveten om kristenhetens splittring —
namnd redan i Koranen™ — och de stora
larodivergenserna. Man kan naturligtvis
fraga om det finns nagon tro, som omfattas
av mer dn en person i hela virlden, i den
beméirkelsen ndmligen, att det vdl knappast
finns tvd médnniskor som haridentiskt samma

7 Alla spisférbud ar dock upphivda i tvangslagen:
Koran 5:3/5 och 6:119.

s Se Carra de Vaux — G.-C. Anawati, art. Indjil,
EI2 111, 1971, sirskilt s. 1205 och s. 1207.

" Evangelierna har nagelfarits med stor omsorg av
islamiska polemiker under alla arhundraden. For
exempel pa detta, se T. Andrae, Islam och kristen-
domen, studier i muhammedansk polemik, i: Det
religisa anslaget, 1951, ss. 130—212, sarskilt s.
145 ff.

Hur en modern bildad islamisk teolog ser pa den
kristna Jesus-bilden kan man se hos M. Hami-
dullah, Le Prophéte de P'Islam, 1959, s. 422 ff.,
jfr. G.-C. Anawati, Vers un dialogue. . ., s. 308 ff.
1 T.ex. 5:13/17 och 3: 69/62—71/64.

1 Se J. Jomier, L’Evangile selon Barnabé, i:
Meélanges de linstitut dominicain d’études orien-
tales de Caire, VI, 1959—61, s. 137 ff.

' Detta senare, att inte ge nagon profet fore-
trade, dr dock en omstridd fraga. Det ar helt klart
att zafdil forekommer: Muhammed ges rang fore
de Ovriga profeterna, se T. Andrae, Die Person
Muhammeds in Lehre und Glauben seiner Ge-
meinde, 1918, s. 245 ff.

2 Denna vers kan jamfOras med 3:53/46, dar vi
aterfinner till dels samma ordalydelse, men dar
Sandebudet dr Jesus, och inte som hiar Muham-
mad. Tanken i den citerade versen aterfinns ocksa
i28:52f. ochi 17: 107/108—109.

14 Koran 5: 14/17, jfr. 43: 65.



religiosa erfarenhet och samma religiosa
praxis. Detta giller bdde kristendom och
islam, och spéannvidden ar stor mellan ytter-
ligheterna. Jag tror inte att man kan nidmna
nagon enskild idé eller praxis pavisbar bland
vérldens kristna, som inte har en motsvarig-
het eller analogi inom alltid nagon av islams
olika riktningar, m& varaiett annat samman-
hang och med annan nyansering. Nar man
talar om det som dr gemensamt for och det
som skiljer islam och kristendom, ror man
sig med generaliseringar, och varje pa-
stiende om vad islam lédr, eller kristen-
domen lar, kunde forses med en rad reserva-
tioner av typen “med undantag for den
eller den teologen, den eller den rikt-
ningen”. Skulle man néja sig med att kalla
kristen var och en som tror pd Gud och
rdknar Jesus som en som stir Gud ndra och
som uppenbarare av Gud och Guds vilja,
kan en muslim med rétta goéra ansprék pa
att kallas kristen. Kanske vi kan anvidnda
den bestdmning av kristendom, som &r
Kyrkornas Virldsrads,” dvs. bekénnelsen
till ”Herren Jesus Kristus sdsom Gud och
frélsare enligt den Heliga Skrift” och till
trinitetsldran, ldror, som alla &ar sérskilt
anstotliga ur islamisk synpunkt.

Vem idr muslim?

Fragan om vem som &r muslim har varit
och dr i hog grad central i islam. Svaret pd
den har haft och har bade sociala och po-
litiska konsekvenser. Redan i bérjan av den
islamiska eran var det en stridsfriga om
den muslim som begatt en av de svara syn-
derna' skall anses som murtadd och kafir,
sasom renegat och otrogen, och dér de mest
extrema kharidjiterna menade att saddana
skulle bekédmpas och dbdas.” Den ledande
asikten, da som nu i islam, ar att den som
bekédnner islams tro, dvs. som omfattarde tva
huvuddogmerna, Guds enhet och Muham-
mads sindning, han skall anses som muslim,
medan girningarna doms eller forlates av
Gud.*™

Men om nu den kristne dialogpartnern
skulle rdkna som muslim var och en som
uttalar islams trosbekédnnelse och som sédger
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sig vara muslim, intrdder en svéarighet. Med
den definitionen kommer Ahmadiyya-rérel-
sens*® (Qadiyani) anhingare otvivelaktigt
att rdknas som muslimer, och ahmadi’s ir
ofta mycket villiga till debatt och kon-
frontation med kristna. Men den Gver-
vigande majoriteten muslimer réknar
Ahmadiyya uttryckligen som en icke-isla-
misk sekt. I Pakistan har t.o.m. nyligen
Ahmadiyya i lag forklarats vara icke-islam.
Erfarenheten sdger, att muslimer &r ovilliga
att delta i samtal med kristna, om ahmadi’s
ocksd inbjuds. S& som vi nyss genom var
avgransning av begreppet kristen, ddr vi
satte trinitetsldran som kriterium, forde
unitarianer av olika slag utanfor, far vi nu
ta fram den dogmatiska sats, som limnar
t.ex. Ahmadiyya utanfor islam: ldran om
Muhammad som den siste och slutgiltige
uppenbararen.®

Den gemensamma traditionen. I.

”Frilsningsbeslutet omfattar emellertid dven
dem som erkinner Skaparen, bland dem i syn-
nerhet muslimerna, som bekinner sig till Abra-
hams tro och med oss tillber den ende Guden,

15 Dvs. den bestimning av ”larominimum”, som
utgor basen for medlemskap sedan 1961.

19 Atskillnaden mellan ”sma” och ’stora” synder
har stod i Koranen (42:37/35). Det rader inte
enighet om vilka de “stora” synderna dr, men dit
brukar riknas t.ex. “polyteism” (shirk), trolldom,
mord, forskingring av forialdralosas egendom,
ocker osv. Se A. J. Wensinck, art. Khati’a, SEI
s. 250 f,

¥ Se R. Rubinacci, art, Azarika, EI2Z I, 1960, s.
810 f., jfr. T. Lewicki, art. al-Ibadiyya, EI2 III,
1971, s. 648 ff., For hela denna strid om for-
hallandet mellan tro och gdrningar, se W. Mont-
gomery Watt, Free Will and Predestination in
early Islam, 1948, sirskilt kap. III f.

18 Se ocksd W. Bjorkman, art. Kafir, EIZ 1V,
1974, s. 407 f.

1 W, Cantwell Smith, art. Ahmadiyya, EI2 I, 1960,
s. 301 ff.

20 Khatam an-nabiyin, ”Profeternas insegel”. Nar
shi‘itiska muslimer riaknar Imamen av °Alis att
sasom ofelbar religiés auktoritet, far det inte upp-
fattas sa, att han riknas som Profet i Koranens
mening. Qadiyani-Ahmadiyya kallar visserligen
Muhammad »Profeternas insegel”, men réaknar
inte desto mindre Ghulim Ahmad som profet.



12 Jan Hjarpe

den barmhirtige, som skall doma ménniskor-
na pa den yttersta dagen.” ...

”Med uppskattning betraktar Kyrkan &ven
muslimerna, som tiliber den ende Guden, den
levande och i sig varande, barmhirtige och
allsmiktige, himmelens och jordens Skapare,
vilken har talat till midnniskorna. De bemdodar
sig att underkasta sig dven hans fordolda rad-
slut med hela sin sjil, s4 som Abraham under-
kastat sig Gud, Abraham, vilken den islamiska
tron girna Aberopar sig pa. Jesus, som de dock
ej erkinner som Gud, drar de 4nda som profet,
och de haller hans jungfruliga moder Maria i
#ra, och anropar henne stundom i andakt.
Dessutom vintar de pd Domens dag, da Gud
skall uppvicka alla minniskor och vedergilla
dem. Fordenskull vidrderar de ett moraliskt
liv och drar Gud sirskilt genom bon, allmosor
och fasta.”

Ovanstdende dr citat fridn tvd av andra
Vatikankonciliets dokument.** Hér antyds
och sammanfattas i stenstil vad som &r ge-
mensamt for kristendom och islam, i ldra
och i religios praxis pa olika plan, fran
Koranens gudsbild och dess kristologi, dénda
till de folkligaste kultbruk.** Texten ut-
trycker klart forvissningen att kristna och
muslimer tillber samma Gud, en forviss-
ning, som dr gemensam fér muslimer och
kristna, dven om den inom Kkristenheten
inte varit oomstridd. Det har t.ex. under
en viss tid forekommit i den byzantinska
kristenheten att den muslim som &vergatt
till kristendomen vid dopet fitt avsviérja sig
”Muhammads Gud”,*” och ocksda i Vist
finns den forestdllningen belagd, att ordet
Allah vore att uppfatta som ett gudsnamn.™
Med den absoluta monoteism, som &r islams
kidnnetecken, féljer att Bokens folk™ ses
som dyrkare av den ende Guden, och med
detta som forutsdttning har vissa former
av gemensam kult inte bara forekommit
utan direkt pabjudits; sdrskilt kan ndmnas
de speciella gemensamma processioner och
bonegudstjinster, som utforts vid svar ofdrd,
t.ex. torka eller pest.*® Naturligtvis &r den
islamiska och den kristna gudsbilden inte
identiska, men varianterna i gudsuppfatt-
ningen ir stora ocksé inom respektive reli-
gion.

Kristna och muslimer har ett gemensamt

arv i berittelserna om de bibliska gestalter,
som ocksd aterfinns i Koranen och i den
islamiska traditionen, Adam, Noa, Abra-
ham, Josef, David, Salomo, Johannes
Doparen, Maria, Jesus osv. Det som be-
rittas om dem i den islamiska versionen
skiljer sig oftats fran de bibliska beréttelser-
na mer i detaljerna dn i podngen. Det pa-
minner om sddant som vi finner i judisk
Haggada och i kristen apokryf litteratur
och homiletisk tradition.*® En sdrskilt viktig
plats i islamisk tro intar Abraham
(Ibrahim),” sasom arabernas stamfar, sa-
som den som byggt Ka‘ba och instiftat vall-
farden,” ja, sasom den forste muslimen.®
Koranen framhaller, att Abraham, som

2 Lumen gentium, art. 16, resp. Nostra aetate,
art. 3.

22 En vardefull kommentar till Vat. II:s uttalanden
om muslimerna ges av G. C. Anawati ("Exkurs
zum Konzilstext iiber die Muslim™), i: Lexikon
fiir Theologie und Kirche (Herder), Das zweite
Vatikanische Konazil, II, 1967, ss. 485—487.

23 A.-Th. Khoury, Le Dieu du Coran et le Dieu
d’Abraham d’aprés les polémistes byzantins, i:
Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religions-
wissenschaft, 55, 1971, s, 269 f. For de olika
temata i den Ostkristna polemiken mot islam, se
samme férf:s Polémique byzantine contre I’islam,
1972.

24 S3 menar faktiskt ocksd D. B. Macdonald (art.
Allah, SEI, s. 34), att Allah snarare motsvarar
Jahve bland hebréerna dn Elohim. Jfr. den preci-
sering L. Gardet gor: art. Allah, EI2 1, 1960, s.
409.

5 Se A. Bel, art. Istiska’, SEI, s. 187 f. For en
konkret skildring av en sadan kultakt, se J.
Hjirpe, RoB XXXIV, 1975.

=6 For forhallandet mellan de bibliska beréttelser-
na och Koran och islamisk tradition, se fr. a. H.
Speyer, Die biblischen Erzdhlungen im Qoran,
19612, D. Sidersky, Les origines des légendes
musulmanes dans le Coran et dans les Vies des
Prophétes, 1933, men ocksi T. Andrae, Der Ur-
sprung des Islams und das Christentum, i: Kyrko-
historisk Arsskrift, 1923, 1924 och 1925.

27 R, Paret, art. Ibrahim, EI2 111, 1971, s. 980 f.,
W. Montgomery Watt, art. Hanif, EIZ 111, 1971,
s. 165 f. och fr.a. Y. Moubarac, Abraham dans le
Coran, 1958.

28 Koran 2: 125/119—127/121 och 22:26/27 f.

2 Myhammads tro #4r “Abrahams religion”,
Koran 16:123/124, 6:161/162 m. fl. stillen.
Abraham karakteriseras som “Gud undergiven”
(arab.: muslim), tex. 2:128/122, 132/126 f.,
3: 67/68.



dras av bade judar och kristna, sjidlv varken
ar jude eller kristen, eftersom han levde
fore bade Mose och Jesus.” I den aktuella
religionsdialogen tar man girna fasta pa
Abrahams gestalt och talar om de tre var-
andra nédrstdende religionerna som de
“abrahamitiska’.*

I kontakten mellan muslimer och kristna

aktualiseras den roll Jesus (‘Isd) spelar i
islam, i Koranen och i fromhetslivet, och
man kan verkligen tala om en Koranens
“kristologi’’,* som i vissa avseenden sam-
manfaller med traditionell kristen dogma-
tik, t.ex. vad betrdffar Bebadelsen och jung-
frufodelsen,® himmelsfarden,** Jesu méansk-
liga natur® och hans profetskap,” liksom
hans underverk.*” Koranen anvénder vidare
beteckningarna “Messias” (al-masih)® och
*Guds ord” (kalima)® om Jesus, men da ar
innebdrden en annan &n i kristet sprakbruk,
och det géller ocksa hans eskatologiska roll,
till vilken forestallningar knutits i islamisk
tradition.* Ur islamisk synpunkt &r inkarna-
tionsldran anstotlig,* i synnerhet som ldran
om Jesus sasom ~Guds son” uppfattas
efter bokstaven: att Gud skulle avlat i
fysisk-kroppslig mening Jesus med Maria,
vilket varken vore forenligt med Guds
transcendens eller med jungfrufodelsen.
Den senare innebdr for muslimen att Jesus
ar en mainniska som ingen jordisk fader
hade utan blivit till genom Guds ord:

Det hor inte Gud till att skaffa sig barn. —
Hans upphdjdhet! — Nidr han fattat beslut
om nagot, s sdger han blott till det: *Varde!”
och da dr det till.

(Koranen 19: 35/36, jfr. 3: 59/52)

Redan den vanliga kristna bilden att kalla
Gud ”Fader” och sig sjilv ett ’Guds barn”
ar fraimmande for islamiskt sprakbruk och
anstotligt — vi har ju jordiska fider som
avlat oss, hur kan vi da kalla oss ”Guds
barn”?** Att 6verbrygga dessa motsdttningar
dr mycket svart, di polemiken mot ldran
om inkarnationen och Jesu gudomliga natur
hor till den klassiska teologiska traditionen
i islam.*® Forsoker man forklara uttrycken
som metaforiska, svarar muslimen girna,
att han foredrar att kalla saker och ting vid
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deras ridtta namn. For en muslim vittnar
den kristna inkarnationsldran om en grov
mytologisk gudsférestéllning, och trinitets-
laran finner han oférenlig med den absoluta
monoteismen, och det giller inte bara den
egenartade trinitetsldra som tycks ha fun-
nits i den arabiska miljon vid 600-talets
borjan och som Koranen vederldgger,*
utan ocksd den som de stora kyrkorna om-
fattar. P4 en punkt &r motsdttningen av
den art, att inte ens de subtilaste resone-
mang kan utjimna den: Enligt islamisk tro
dog Jesus inte pa korset, detta som regel
uppfattat s& att inte han utan en annan per-
son korsfistes. *

30 Koran 3: 65/58, 67/60, jfr. 2: 135/129, 140/134.
3t Detta gar framst tillbaka pa L. Massignons
teologiska tdnkande, se hartill J.-J. Waardenburg,
L’islam dans le miroir de l’occident, 19623, sar-
skilt s. 221 f. och s. 259 f.

* Litteraturen pa detta omrade ir synnerligen
rik; se G. C. Anawati, art. ‘Isa, EI2 1V, 193, s. 81
ff.

32 Koran 19: 16—33/34.

3 Koran 4: 158/156.

% T, ex. Koran 43: 59. Detta kan var skél att pa-
peka, da det ibland sigs att Koranens lira om
korsfastelsen dar ’’doketisk’’, vilket kan ge felak-
tiga associationer.

3¢ T. ex. Koran 19: 30/31.

37 T. ex. Koran 5: 110 ff. och 3: 49/43.

38 T.ex. 3:45/40, 4:157/156 etc. — inalles 11
ganger.

* Koran 3:45/40, 4: 171/169.

1 Med utgangspunkt frin Koranen 43:61. Se
oversikten hos Anawati, EI2 IV, 1973, s. 84, och
for konkreta detaljer se t.ex. G. Le Strange,
Palestine under the Moslems, 1890, index, s.v.
Jesus.

it K. Cragg g6r ett intressant forsok att Over-
brygga inkarnationsldrans anstétlighet i muslimer-
nas Ogon, med utgangspunkt fran islams uppen-
barelsebegrepp: Se J. Hick, Truth and Dialogue,
1974, s. 126 ff.

*2 Jfr. Koranen 5: 18/21.

3 Bland klassikerna i det fallet ar ocksa al-Ghaz-
zali, se F. E. Wilms, Al-Ghazzalr’s Schrift wider
die Gottheit Jesu, 1966. Jfr T. Andrae i Det rel.
anslaget, 1951, sdrskilt s. 157 ff. Det viktigaste
koranstillet torde vara 5:17/19.

#* Koranen 5: 116.

“ Koranen 4:157/156. For en Oversikt av olika
tolkningar, se Anawati i EI2 IV, 1973, s. 83 f.
Hur passionshistorien konkret kan te sig i islamisk
tradition, se T. Andrae, I myrtentrddgarden, 1947,
s. 43 ff.
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Trots motséttningen till kristendomen och
dess bild av Jesus, spelar Jesus-gestalten en
stor roll i islam, framfor allt i mystiken. I
den sufiska traditionen framstélls han som
idealet for den asketisk-kvietistiska from-
heten.* Ocksa i modern tid forekommer
uppbygglig litteratur av islamiska forfattare
med motiv frdn evangeliernas vérld.*”

Den gemensamma traditionen. II.

Av betydelse for dialogen dr det faktum att
de teologiska metoderna och den skolastiska
teologin® 1 islam och i kristendomen inte
utvecklats utan en omsesidig paverkan och
med vissa gemensamma forutsdttningar,
bdde i Ost och Vist. Redan Johannes
Damascenus verkade i en islamisk miljo,
ja, vid sjilva kalifhovet, och den medeltida
skolastiken utformades i direkt eller in-
direkt kontakt med den islamiska teologin i
Spanien och pa Sicilien. Vi far inte glémma
att aristotelismen nadde oss genom
Averroes.*

I islams centrala religiésa praxis, tide-
bonerna, boneritualens utformning, de olika
andaktsformerna,® fasta och andra religiost
motiverade bruk, i detta finner vi sadant
som ofta in i detaljerna Overensstimmer
med vad som finns i judisk och i kristen
tradition, inte minst i de orientaliska kyr-
korna.® Det dr s& mycket man kdnner igen
i islamisk fromhet, sdrskilt kanske i islams
mystik, sddant, som dr bekant ocksd i var
egen fromhetstradition, men det dr insatt i
en helhet som &r oss frimmande.”* Tor
Andrae sdger om sitt studium av sufismens
klassiker:

Jag har infér deras ord haft en mirklig upp-
levelse av ndgot pd en ging nytt och frim-
mande och dock villbekant. Jag har sett in i
en okiinds drag, som dock varit en frindes,
Jag har mott utsagor, som tvingat mig att
betinksamt och frigande granska min egen
tro. Jag har sett stralar frin en ljuskilla, som
jag val kinner, men brutna genom ett nytt
medium.*®

Koranens stillning

I islamisk teologi star Uppenbarelsen i
centrum, uppenbarelsen och dess samband
med Guds vdsen. Fradgan om al-Kalam,
”Ordet”, sasom gudomligt attribut, Guds
logos, och dess forhallande till Koranen, ir
den sdrskiljande mellan olika teologiska
skolriktningar.** Koranen ar for muslimen
Guds Ord i egentlig mening, med Gud som
det talande subjektet (“vi’); vilket dr da
forhallandet mellan Koranen som léses,
reciteras, skrives pa jorden, och det gudom-
liga attributet, Guds logos? Ar Koranen
skapad eller oskapad? Och Guds logos, &r
det ett av honom skapat skeende i varelser-
na genom vilket uppenbarelsen meddelas,
eller &r Guds logos en evig Idé (i platonsk
mening)? Kan Gud i sin fullkomlighet vara
underkastad férdndring? Kan hans attribut
”Ordet”, ingadende i Hans vidsen, undergé

4 T. Andrae, I myrtentradgarden, ss. 28—49. Be-
lysande ar de méanga Jesusord, som finns i islamisk
teologisk litteratur. Se M. Asin Palacios, Logia et
agrapha Domini Jesu apud moslemicos scriptores
(Patrologia Orientalis 13), 1919. Hur ett sadant
Jesusord kan anvandas exemplifieras i J. Hjarpe,
»Parlor at svin”, ett ’Jesusord” i arabisk tradi-
tion, Svensk Exegetisk Arsbok XXXVI 1971, s.
126 ff.

<7 Exempel pa detta dr “Abbas Mahmud al- Aqgad,
‘Abgariyat al-masith, 1952, och Kamil Husayn,
Qarya zalima, 1954 (Oversatt av K. Cragg: ’City
of Wrong. A Friday in Jerusalem”, 1959),

4 For en orientering om islams skolastik, se L.
Gardet, art. ‘Ilm al-kalam, EI2 111, 1971, s. 1141
ff. och bibliografin dar.

4 For litteratur om detta, se art. Averroism, i:
The Oxford Dictionary of the Christian Church,?
1974, s. 115 f.

5o For islams gudstjanstliv, se J. Hjarpe, Moskéns
anvandning, i: Religion och Bibel XXXIII, 1974,
s. 22 ff., och C. E. Padwick, Muslim Devotions,
1969.

st Se T. Andrae i Kyrkohistorisk Arsskrift 1925,
fr.a. fran s. 81 ff.

52 Jfr. den ovan nimnda K. Cragg, Alive to God,
1970, som utgdr en samling av muslimiska och
kristna boner samlade efter Amnen.

53 T. Andrae, I myrtentradgarden, 1947, s. 16.

3¢ For en oversikt, se L. Gardet, art. Kalam, EI2
1V, 1974, s. 468 ff.



avskiljande eller delning?* Dessa filosofiska
och teologiska frégor besvaras olika, och
det dr nagot vi inte kan behandla nu. Men
man kan med rédtta hdvda, att vi hdr har en
muslimsk analogi till de kristologiska
striderna, till fragan om Guds logos, inkar-
nationen och Kristi naturer, och att strider-
na om nattvarden (’transubstantiation”,
“consubstantiation” etc.) har motsvarig-
heter i islamiska teologers olika syn pa det
jordiska koranexemplaret, dess reciterande,
och dess forhéllande till Guds kalam. Det
ror sig om analogier, som &r forbluffande
langtgéende, ja, in i sjalva de teologiska
formuleringarna av svaren.

Vad man maste ha klart for sig ar att
Koranens stéllning i islam 4r en annan &n
Bibelns i kristendomen. Den muslim som
behandlar ett koranexemplar pé ett respekt-
1ost sdtt betraktas som renegat.” I ett till-
stand av storre rituell orenhet far en mus-
lim inte vidrora ett koranexemplar eller ens
citera ett koranord.” En historisk-kritisk
exeges av Koranen dr omdjlig eller faller
sig i vart fall ytterst svar for en muslim,*
och visterldndska orientalisters arbete med
sddant betraktas ofta som ett angrepp pa
islam som religion, och d&n mer sa, om mus-
limen misstdnker ett forsok till interpretatio
christiana. Nidr en muslim citerar Koranen
dr det med orden ”Gud sager...”. Att pa-
sta att Muhammad talar i Koranen ir ur
islamisk synpunkt hédiskt: Muhammads
ord finns i haditherna, men Koranen &r
Guds Ord.

Den visterlindska synen pA Muhammads
person ar ocksa en kanslig fraga i kon-
takten mellan muslimer och kristna. Det
giller ingalunda bara den illvilliga vrang-
bild, som skapats under arhundraden av
strider och motsdttningar, utan ocksa
resultaten av det med historisk-kritiska
metoder pégiende arbetet med Muham-
mads biografi.** For muslimen i gemen &r
Muhammad mer &n formedlaren av den
koraniska uppenbarelsen,* han ér det reli-
giosa och etiska idealet, och spelar ocksd
en betydande roll i t.ex. modern politik i
islams ldnder som ett ideal for en stats-
man.** Vilsignelseorden 6ver Profeten och
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hans familj dr en fast bestandsdel i islams
liturgiska tradition.** Kanske dr detta det
stora problemet i dialogen muslimer- krist-
na, att den kristne inte erkdnner Muham-
mads sdndning och den koraniska uppen-
barelsen, och inte kan reservationslost sa
gora utan att darmed bli muslim.

Villigheten till dialog

Sjdlva kdrnpunkten, dér islam och kristen-
dom gér isdr, 4r nog syndbegreppet, och, i
samband didrmed, synen p&4 minniskan. I
islamisk teologi uppfattas synd som regel
som en underlatenhet att géra det av Gud
pabjudna eller att man gor det av Gud foér-
bjudna.® Synd dr olydnaden infér bud, som
Gud i sin suverdnitet kunnat férdndra och
har foréndrat, genom de olika Uppenbarel-
serna.” Déremot uppfattas synden i be-
mdrkelsen Overtrddelse inte som ett symp-
tom pa ett ménniskans syndaférddrv, en
arvsynd, eller en fallen skapelse. Islam har
en annan mianniskosyn: Maéinniskan 4r av
naturen god. Jesu doéd, som bejakas av den

% Det ar instruktivt att jamféra tva teologers
olika I6sningar pa problemen, t.ex. al-Ghazzalis i:
IThya ‘ulim ad-din (i marginalen till M. az-Zabidi,
Ithaf, 11, s. 30 f), och M. ‘Abduh, Risalat at-
tawhid, AH 1324, s. 33.

% Jfr. W. Heffening, art. Murtadd, SEI, s. 413.
°7 Se J. Hjarpe i RoB XXXIII, 1974, s. 23.

* For detta problem i nutiden, se J. M. S. Baljon,
Modern Muslim Koran Interpretation, 1968.

* Jfr. J. Hjiarpe, Kallkritiken i véasterlindska
Muhammedbiografier, i RoB XXX, 1971, s. 41 ff.
% Jfr. A. J. Wensinck, art. Wahy, SEI, s. 622 ff.
°t Det mirks vdl i den vildiga mangd populdra
Muhammadbiografier, som stindigt utkommer i
t.ex. Egypten.

2 For “muhammedologins’ successiva utveckling
under islams aldre historia, se T. Andrae, Die
Person Muhammeds in Lehre und Glauben seiner
Gemeinde, 1918.

% For syndbegreppet, se A. J. Wensinck, art.
Khati’a, SEI, s. 250f., och for islams och kristen-
domens syndbegrepp jamfoérda, se John A. Subhan,
Sufin finner Kristus, 1946, s, 81 f. Ocksa i detta
fall finns det naturligtvis olika nyanser i uppfatt-
ningen hos islams teologer.

¢ Naskh, abrogering. Se t.ex. L. Gardet, L’Islam,
1967 s. 178 f.
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kristne, men foérnekas av muslimen, har da
ingen funktion i en Guds frélsningsplan,
och sjdlva begreppet frilsning, s& centralt
i kristendomen, har en annan innebdrd och
ar betydligt mer perifert i islam.® I och
med att sjdlva grunden for teologin, synen
p& ménniskan, dr det som skiljer islam och
kristendom at, visar det sig att dialogen i
teologiska fragor dr mindre fruktbar édn vad
man kunnat vénta med tanke pa den gemen-
samma traditionen. Ddremot har den givit
frukt pa det praktiska och sociala planet.
Det finns en villighet till dialog fran mus-
limernas sida, och orsakerna till det &r
flera:

Manga muslimer ser sekulariseringen som
ett hot, detta att sjdlva fragorna om Gud
och ett religiost liv inte stélls. Det skil
som muslimen oftast anfor for sitt del-
tagande i en dialog med judar eller med
kristna &r en strdvan att vidcka sambhillet
till okat intresse for >moraliska vérde-
ringar”.* T en broschyr, som en muslim
satt i min hand, star det, riktat just till
kristna:

The pressure Muslims are facing today in this
society is what any good Christian or Hindu,
or any good believer, is facing. The time has
come when all communities that believe in
God should unite, to face the challenge of this
decadent society and stand united in the face
of the current flow of materialism with all its
>’isms”’.

Det finns ocksad ett apologetiskt syfte, en
astundan att visa den egna religionen sddan
som man sjalv uppfattar den. Muslimerna
har funnit att vésterldnningens bild av
islam, sa som den kommer till synes i ldro-
bocker, tidningar och hos gemene man, inte
stimmer overens med hans egen, han menar
och det i viss man med rdtta, att det ror
sig om en nidbild.*” Inledningsfasen av en
dialog far dérfor gérna karaktiren av en
apologi frin muslimernas sida. Padrivande
dr de speciella problem, som berdr de allt
talrikare muslimiska immigranterna i Vést-
europa, for vilka den visterldndska miljon
och livsstilen dr en svér péfrestning, om de
vill fortfara att vara praktiserande mus-

limer. Aven om det inte ror sig om med-
vetna tvangsatgérder frin myndigheternas
sida, rdder det dnda ett starkt tryck. Spis-
foreskrifterna blir omojliga att folja i
arbetsplatsernas matsalar och i skolbespis-
ningarna, de dagliga bonerna &r néstan
omojligt att fa utfora vid de ritta tid-
punkterna, da de ofta infaller under arbets-
tid. Det dr problem med flickornas del-
tagande i gymnastikundervisningen (drak-
ten) och i simdvningarna osv. Aven om
myndigheterna skulle ha forstaelse for dessa
ting (vilket inte dr fallet t.ex. hdr i Sverige)
ar det sociala trycket mot ’avvikande be-
teende” av detta slag mycket starkt. Denna
yttre observans, som for oss ter sig som
ovasentlig, ar for muslimen central, och om
han tvingas uppge den, &r hans religitsa och
kulturella integritet bruten, och han upp-
hor att vara praktiserande.

Yiterligare en orsak till muslimernas allt-
mer Oppna och positiva deltagande i sam-
talen med kristna torde vara att flera av
islams ldnder nu &r ekonomiskt ledande,
och att ddrmed den under den ”’koloniala
eran’” forefintliga medvetna eller omed-
vetna underldgsenhetskdnslan &r borta.”
Samtidigt maéste det framhéllas, att det
finns betydande svérigheter i dialogen, inte
minst darfor, att bada religionerna, och
framfor allt islam, utbildat hela livsmonster,

8 Jfr. J. Hjirpe, Begreppet *frilsning’ i islam, i:
Svensk Missionstidskrift, 1971: 4, s. 319 ff.

% Man kan se detta aterspeglas gang pa ging i de
texter som publicerats fran olika dialogtillfillen,
t.ex. i Christian-Muslim Dialogue, Papers from
Broumana 1972, eller i de memoranda som ut-
givits efter dialogtillfallena i Legon, Ghana, juli
1974, Hong Kong, januari 1975, WCC.

¢ Jfr. baksidesreklamen pa antologin Islam, Its
Meaning and Message (red. Khurshid Ahmad), ut-
given av Islamic Council of Europe, 1975; en bok,
som dr en muslimers egen presentation av sin
religion for en vasterlandsk publik,

% Ett glidjande tecken pa detta ar det for mus-
limer och kristna gemensamma studiecentrum,
for studier av islam, kristendom och deras rela-
tioner, vilket skapats vid Selly Oak Colleges i Bir-
mingham, med en Steering Committee bestaende
av fem muslimer och fem kristna. Aven kristen-
heten i Sverige ar genom Missionsradet och genom
Svenska Kyrkans Mission involverade i detta
mycket intressanta foretag.



kulturmonster, didr det egentligt religiosa
ingétt fast forening med Gvriga element i
minniskans sociala och kulturella beteende.
Aven ddr muslimer och kristna levat sida
vid sida, har det kommit att saknas social

samhorighet mellan de bada grupperna.

EI12 Encyclopaedia of Islam, New Edition

RoB Religion och Bibel, Nathan Soderblom-Sall-
skapets Arsbok

SEI Shorter Encyclopaedia of Islam, 1961.

2 — Sv. Teol. Kv.skr. 1/76
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Efterskrift:

Nar ovanstaende artikel foreligger i korrektur har
just det “islamisk-kristna dialogseminariet’” i Tri-
poli, Libyen, agt rum (1—6 februari 1976). I detta
deltog representanter fran Vatikanen och en re-
presentativ grupp ledande muslimer. Nagra hundra
personer fran hela vérlden var nédrvarande som
sdrskilt inbjudna observatorer. Mina erfarenheter
fran denna viktiga hdndelse i religionsdialogens his-
toria hoppas jag kunna presentera langre fram.



Tro och kunskap 1 tidig

buddhism

En analys av kontexter kring en arahantformel i Majjhima Nikaya

AV JAN ERGARDT

I Sverige fordes en géng en livlig debatt
kring begreppen tro och vetande. Dessa dr
var for sig fyllda av spénning och tillsam-
mans fungerar de i religionsvetenskapliga
sammanhang som en katalysator for vilka
slag av uppfattningar som &r involverade i
religiGsa processer. Visterlandet ser gédrna
tron som en nddvidndig betingelse i ett
teocentriskt gudsforhallande. Tron stir da
i ndra samband med trons objekt.” Sam-
tidigt har kunskapsbegreppet kommit att
prédglas av en teknokratisk utveckling och
ddrmed blivit forytligat. Dessa tendenser
tjdnar till att bevara karaktidren av motsétt-
ning mellan tro och kunskap. Mot vart
visterldndska tankemonster vill man gérna
kontrastera det Osterlandska. Kunskapsbe-
greppet har hér, ocksd i religionssamman-
hang, genom hinduism och buddhism en s&
pataglig funktion att den metafysiska pro-
blematiken kan fa vara sekundér. Det finns
idag anledning att soka underldtta de redan
inledda s.k. religionsmétenna genom att
koncentrera sig pa de processer av tro och
kunskap som alla religionsutovare dr del-
aktiga i. Det &dr en form av ndrmande och
sjalvanalys att samtala om dessa minsk-
liga processer medan diskussioner om och
jamforelser mellan styrka och sanningshalt
i religioners metafysiska tankegdngar ofta
nar en negativ effekt.”

For att studera processer av tro och kun-
skap i en tidig buddhism har vi hér borjat i
den s.k. Pali-kanon, sddan den med all
sannolikhet finnes kring 250 f.Kr. Huvud-
fragan har varit: dr tro eller kunskap den
faktor som bast beskriver och forklarar det

religiosa livets process? En viktig del av
religion &dr dess slutmal, dess ’summum
bonum”. Vad &dr maélet fér ménniskans
strdvan sadant det uttrycker sig i hennes
religiosa liv? I buddhismen &r slutmaélet
nagot som kallas nirvana (péali: nibbana).
Innehallet i ordet varierar fran intighet, ut-
slickande till himmelsk salighet. Men man
kan mojligen ta en annan utgangspunkt for
att nd lite storre klarhet. Vi moter 6verallt
i denna tidiga buddhism (theravada)
arahanter, ménniskor som natt det yppersta
malet for sitt religiosa liv, och tillsammans
med dem aterkommande uttryck for denna
fullkomlighet. I engelska index kallas dessa
uttryck ’formula A, B, C, D’. Vi kan alltsa
fa stérre grepp om viktiga ords innehll
genom direkt referens till arahantens
faktiska verklighet.

Formel A:

uttomd ar fodelsen, fullgjort dr det religiGsa
livet, gjort d4r det som skulle goéras, intet mera
gives for denna (sorts) existens”.® (M 1:23.)

* Jfr. den diskussion av begreppet tro (faith) hos
W. Cantwell Smith och hos G. Aulén, som Eric
Sharpe for i Dialogue and Faith i Religion 3,
1973, no. 2, s. 89—105. Sharpe synes ndrmast dela
Auléns syn att ’tron’ inte kan forstas utan referens
till ’trons’ objekt.

* Jfr Sivendra Prakash i Hindu-Christian Dialogue
Postponed in Dialogue between men of living faiths,
utg. av S. J. Samartha, Geneva 1971, s. 22—28.

3 khina jati, vusitarh brahmacariyam, katam ka-
raniyam, napararm itthattaya.



Formel B:

“han, idet att han vistades ensam, avskild,
vaksam, aktiv, beslutsam, uppnadde kort dir-
efter just det mal for vars skull familjeynglingar
med rdtta gir ut fran hus till husldshet; det
religiosa livets yppersta fullkomnande, efter
att hir och nu sjilv fatt kunskap dirom och
erfarit det* och han forblev diri”. (ex. M 1: 40;
min kurs.)

Formel C:

”en som #dr befriad fran storningar, som full-
komnat allt, gjort vad som skulle goras, lagt
ned sin borda, uppnatt sitt mal, en vars
existensbojor dr helt forintade, en som dr be-
friad genom ritt kunskap”.® (ex. M 1. 4, min
kurs.)

Formel D:

“orubblig 4r min befrielse, detta dr den sista
fodelsen, nu finns icke mer ett blivande”. (ex.
M 1: 167.)

Overallt i pali-kanon méter vi dessa formler
sdsom utsagor om att i ndgon ménniskas liv
slutmalet faktiskt ar uppnatt, utsagor om
den ideala méinniskan. For att begrdnsa
materialet utvéljer vi Majjhima Nikaya,
som genom sina 152 suttor® erbjuder olika
situationer, ddr formlerna dr en viktig del i
en process. Den oftast férekommande
formeln dr A. Den &r jimt distribuerad i
Majjhima Nikdya (i fortsdttningen kallad
M) och forekommer 38 ganger i 33 suttor.
Formeln coch dess anforingsverb forekom-
mer vid 8 tillfdllen tillsamman med formel
B. Eftersom formel A forekommer ofta
och med jamn spridning utvéljer vi den som
hjédlp vid denna studie.

Var metod ar att undersoka samtliga kon-
texter ddr formel R forekommer. I dessa
kontexter moter vi vissa strukturer och far
ddrigenom en grundval for vissa viktiga
ords funktion. Ett studium av den religiosa
processen i dessa kontexter kan fordjupa
vér forstaelse for svara buddhistiska termer.
Vid understkningar begagnar vi oss av filo-
logiska, psykologiska, semantiska och filo-
sofiska Gvervdganden. Den valda metodens
effektivitet dr beroende av graden av full-
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stindighet, vilken &r relaterad till risken
for styrning av materialet. Kravet pa full-
standighet kan givetvis inte uppfyllas i den-
na studie. Vi far genom denna metod mdj-
lighet till konkret problemstédllning och
undersdkning av den ideala ménniskans —
arahantens — vég fram till och upplevelse
av slutmalet samt av de konkreta effekter
som arahanten uppvisar.”

Vi kan nu formulera f6ljande hypotes: det
buddhistiska livets genuina process kan
uppvisas vara byggd pa hypotesen om
anattd (=icke-jag, icke-sjdlv; ldran att
ingen del av ménniskan bir en evig iden-
titet), verifierad i uppgivande, analys och
meditation, och vara byggd pa kunskap om/
erfarenhet av den slutgiltiga befrielsen/
nibbana.® I denna hypotes ligger ocksa
tanken att ’trons’ (saddhi) funktion &r
underordnad kunskapens och t.o.m. kan
medfora stérningar i den religitsa utveck-
lingen.’

Vad sdger da formel A? For det forsta ut-
siger arahant-formeln ingenting om néagot
Bortom, nagon existens efter denna som en
form av metafysisk existens for ddrav for-
tjanta méanniskor. For det andra kan man
ur formeln sisom vittnesbord och forkun-
nelse utldsa en konkret fordndring i en
maénsklig varelses psyko-fysiska funktion,
en fordndring som man funnit vard att
efterstrdva och en fordndring om vilken
man har kunskap. Nu-karaktdren, person-
lighetens nya status, dr observerbar. Inte
minst har flera suttor en kontext dar man,
fore kunskapen om formel A, kommer till
kunskapen om de fyra @dla sanningarna om

¢ ditthe va dhamme sayam abhififidya sacchikatva.
% samma-d-aiifia vimutto.

¢ Majjhima Nikaya (M) ar en samling av medel-
[Anga ldrosamtal med 142 suttor=ung. lirotal.
Utg. av Pali Text Society, London 1888—1899
och senare.

7 En utférlig framstallning av arahanten ges av
ex. I. B. Horner i The Early Buddhist Theory of
Man Perfected, London 1936.

8 Kunskap/forstaelse definieras har i situationer i
vilka syntetiska satser, mojliga att bedéma som
sanna eller falska genom erfarenhet bedéms som
sanna.

® Jfr Dhammapada 97.
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lidandet och dérefter, liksom forklarande,
till de fyra ddla sanningarna om storningar
(asava). Den psykofysiska funktionen hos
arahanten &dr fordndrad. Det empiriska
momentet dr framhidvt i starkt kognitiva
ord. Det dr bl.a. fraga om till ytterlighet
reducerad kamma-funktion (kamma, san-
skrit karman; gérningar och deras verkan).
Man kan stédlla fragan: ger denna stillhet i
det psykofysiska livet, denna reducerade
kammafunktion négot utrymme for meta-
fysiska storheter och 16sningar eller gar
sddana forbi ménniskans egentliga problem?
Vilken funktion har tro och kunskap i de
processer som for fram till den fullkomliga
16sningen pd ménniskans problem?

Formel A:s anforingsverb

Tva verb forekommer: pajanati 25 génger
och abhijanati 13 ganger. Prefixen pa- och
abhi- har bada en intensifierande funktion.
Verbet ar janati = veta, forstd. Motsvarande
substantiv @r fidna= kunskap, forstaelse,
insikt. Denna kunskap dr i texterna ofta
kontrasterad mot ditthi = spekulation, dvs.
ménniskans forméga att skapa teorier utan
verklighetsunderlag. Samma-ditthi innebér
didremot ratt insikt i enlighet med féljande
satser; allt 4r obestdndigt (anicca), allt ar
lidande (dukkha), allt &r obesjdlat (anatta)"
Napa #r uttryckligen byggd péa saiifia,
perception. Allt pekar pa att janati innebar
kunskap byggd péa erfarenhet. Vi Gversitter
i fortsdttningen de bada verben med ’veta’
eller *forstd’. Verbet abhijanati forekom-
mer i formen abbhaiifidsim, aorist 1:a pers.
sing. i n&gra suttor dér Buddha berittar om
sin egen andliga utveckling. Foljt av formel
A betyder det da:

”. .. och jag forstod: *uttomd dr fodelsen, full-
gjort 4r det religiosa livet, gjort dr det som
skulle goras, intet mera gives for denna exis-

LT

tens’.

Denna grundstruktur av kunskapsprocess
forstarker Buddha ytterligare da han ger
det vittnesbordet att hidrigenom icke-
vetande och morker ‘har forintats’ och

vetande (vijja) och ljus *har uppstétt’.’* Med
hénsyn till kunskapens objekt sasom det
gives genom forme! A dr vi kvar i det
psykofysiska jaget och dess perceptuella liv,
och vi behdver inga metafysiska begrepp for
var forstielse av den skildrade processen.™
Ser man till kunskapens subjektiva sida
visar kontexten erfarenheter av ’ett jag’
med dess projektioner eller dessas upp-
horande inom ramen for anatta och denna
erfarenhet &r betingelse for kunskapen lik-
som kunskapen &r betingelse for den ratta
erfarenheten. Kunskapen &r empirisk, i sista
hand vilande pa perception, som &r ett
véldefinierat begrepp i gammal buddhistisk
psykologi. Med denna utgangspunkt skall
vi understka kunskapsprocesser i olika sam-
manhang dar formel A forekommer.

Formel A som utgdngspunkt — suttorna
80, 105, 112

Vem kan med ridtta kalla sig arahant och
aberopa den kunskap vars innehéll dr for-
mel A? Svaren ges alla tre i en forkun-
nelse om arahantstadiet som mal. Vidgen
gar via medvetenhet om fem sinnens begér/
femfaldigt fasthéftande vid existens — pa
vigen i dhamma-laran vet och ser man
sjdlv — man nar kunskap om att man &r
befriad fran icke-vetandets bojor/fran fast-
héngandet eller kunskap om att ens sinne
(cittarh) ar befriat. P4 vagen kan man fa

1 Metafysisk dr hir varje kunskap, baserad pa
vad som helst utanfor den subjektiva akten av er-
farenhet. Kammas funktion 4r i detta samman-
hang icke metafysisk.

1 Den anti-spekulativa tendensen bedoms annor-
lunda av H. Ringgren i Religionens form och
funktion, Lund 1970, s. 75: ’Buddhismen férnekar
i sin spekulativa form existensen av en sjal eller
ett jag; det finns endast en sténdigt vixlande
strom av sinnesintryck.”

2 M 1:23.

 Jfr Conzes Oversdttning av Anguttara Nikaya
2: 48 1 E. Conze: Buddhism, its essence and develop-
ment, New York 1959, s. 97: ”Within this very
body, mortal as it is and only six feet in length,
I do declare to you, are the world and the origin
of the world, and the ceasing of the world, and
likewise the Path that leads to the cessation
thereof.”



tro (saddha) pa Buddha™ ty de goda er-
farenheterna ér vdgledande. Om dem som
med rétta pastér sig ha den ’djupa’ kun-
skapen (afifid), vars innehéll dr formel A,
kan man sidga: ”For dem ir det exakt sa.””*
Hari ligger en korrespondens mellan pé-
stdende och kunskap/erfarenhet. P4 vigen
finns (i sutta 112) for den fullkomliga be-
frielsen nodvéndigheten av att utrota ’be-
négenheten for sjdlvuppskattning beroende
pa begrepp om jag och mitt’.** Om man gar
meditationens vig far man enligt sutta 105
inte i njutning stanna pé stadiet ritt nibbana
(sammanibbana). Det blir da sjdlvdndamal
och avslojar att begiret (tanha) finns kvar.
Men dven om detta blir man medveten och
nar si den fullkomliga befrielsen. Miss-
lyckande dr omojligt; ’ett sadant fall star
ej att finna’."” Detta dr ett konstaterande
som forutsatter ett fullkomligt herravilde
over personligheten i enlighet med ens kun-
skap/erfarenhet och den sidkerhet i bedom-
ning som hor ihop med kunskap.

Formel A foregingen av parinibbayati —
suttorna 11, 37, 140

Hir erbjuds tre olika situationer med fo6r-
kunnelse av Buddha. Parinibbdyati kan be-
tyda tva saker: 1. ’att bli fullkomnad’, 2.
’att nd det fullkomliga utslocknandet’, dvs.
att do utan att aterfodas. Strukturen i den
kontext som &r gemensam for dessa tre
suttor gor det forsta alternativet mera rim-
ligt och vi far da foljande lydelse:

”Han griper efter intet i vidrlden. D4 han icke
griper efter nagot stors han icke, da han icke
stors uppnar han individuellt det fullkomliga
nibbana (=blir han individuellt fullkomnad)
och han vet: *uttémd &ar fodelsen, .. .>.”"*

Denna process framtvingar tva avgéranden.
Individen ldmnar bakom sig ’rdtt nibbana’
(sammanibbiana), nir icke-vetande och be-
gdr samtidigt upphor. Individen nar icke i
’parinibbayati’ det parinibbina, som mén-
niskan nar i den slutliga doden. I sjilva
verket blir nibbanas innehall kunskapen om
formel A och detta innehall refererar till
dem som uppnatt denna kunskap. I psyko-
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logiserande sprdkbruk kan man sidga, att
processerna har upphort, att personligheten
dr i det fullkomliga lugn, som foljer pa
kunskap och ‘’icke-begir’. Personlighets-
funktionen kénnetecknas av att vara bade
utan orsak och utan verkan. Man ldngtar
inte ens efter nibbana, ty man ar dar.

Ar detta maénsklig erfarenhet? Huvud-
orden for kunskap/forstaende dr fidna och
paiifid. De star i dessa tre suttor i kontrast
mot spekulation (ditthi). Strax fore denna
kulmen poéngteras i suttorna 11 och 140
insikten om att allt &r obesjdlat och i 37
om att allt 4r obestdndigt. Denna insikt om
verkligheten inklusive ens eget jag 4r en
nodvindig forutsittning for samspelet i den
vigledande erfarenheten. I sutta 11 for-
klaras ménniskors fastklamrande vid livet
som en f6ljd av teorin om sjilvet.” Sutta 37
betonar hur man dviljes i analysen i det
man ser pa eller observerar obestdndig-
heten.® I sutta 140 &skadliggdrs den ritta
analysens funktion. Den innebdr att man
ser pa personlighetsprocessens olika kom-
ponenter och frigar sig om detta dr mitt
’sjalv’. Infor varje foreteelse maste det
sanna svaret bli: ’Detta dr inte mitt, detta
dr icke jag, detta &r icke mitt sjdlv.””** Nar
man sett detta renar man sitt sinne (cittam)
fran varje innehdll. I denna sutta forfinas
samma process genom fyra meditations-
stadier.

Den motsatta askadningen &r spekulativ
och for spekulation varnas i sutta 11. Man
bor icke spekulera i frdgor om livets fort-
sdttning eller icke-fortsdttning.”* Detta ir
en forutsdttning for att man skall ha den

M Sutta 112 i M 3:33.

1 Sutta 105 i M 2: 252.

M 3:36.

M 2:260.

* anupadiyan na paritassati aparitassai paccat-
tar yeva parinibbayati, i M 1: 67, 255 £., 3; 244.
3* attavadupadana i M 1: 67.

** aniccanupassin i M 1: 255.

2l n’ etarh mama, n’ eso ’ham asmi, na me so
attd ti i M 3: 240. Denna formulering moéter i 11
av M:s 152 suttor.

22 M 1: 34: dve’ ma bhikkave ditthiyo: bhavaditthi
ca vibhavaditthi ca. Sa betonar Buddha an en
gang det antispekulativa draget i sjalsuppfatining-
en som nagot nodvindigt for rétt religiés funk-
tion. Jfr H, Ringgren, 1970, s. 75.
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fullkomlighet, dir man, som i sutta 140,
icke skapar, icke projicerar for existens
(bhavaya), eller icke-existens (vibhavaya).™
Sammanfattningsvis kan man framhalla att
Buddha i dessa tre suttor betonar vixel-
spelet mellan kunskap och erfarenhet. Den
grundldggande helhetssynen pé verkligheten
innebdr en fullstindig analys av den fun-
gerande personligheten under ledning av
principen om non-ego, det obesjédlade jaget.
Analys och meditation #r viktiga medel till
denna kunskap/erfarenhet. Texterna later
oss ocksd ana den fullkomliga friden. Den
ar befrielse grundad pa verklighet/sanning
(vimutti sacce thitd). Och det som &r
grundat pa verklighet/sanning dr av icke-
bedrédglig natur och dédrfor nibbana.** Ur
filosofisk synpunkt maste vi for beskriv-
ning av dessa strukturer i Buddhas forkun-
nelse podngtera det for var tanke mot-
striviga; kunskap och erfarenhet &r Omse-
sidigt nodvdndiga villkor for varandra. Vi
maste vidare konstatera att anattd i den
psykologiska processen dr ett nodvindigt
villkor for nibbana.

Formel A och arahantstadiet — suttorna
7, 57, 73 ,75, 82, 86, 92, 124

Gemensamma moment ar i samtliga suttor
upptagandet i sangha — formel B*—formel
A — ... och... blev en av arahanterna”
(afifataro kho pan’ ... arahatarm ahosi).*
Formel B dr hir en viktig ram fér formel
A. Den betonar i lika man den yttre livs-
foringen som referensram for riktiga psyko-
logiska erfarenheter och den féregripande
kunskapen (abhiiind), varigenom man i sin
nusituation ser slutmalet.”” Det dr i denna
situation som kunskapen om formel A in-
finner sig. Denna kunskap ansluter sig
genom det enklitiska ordet kho’ sa till kon-
staterandet att N.N. blivit en av arahanter-
na, att man kan sdga att denna kunskap
dr nodvandigt villkor for arahant-vdrdig-
heten. Personlighetssynen framgér av den
psykologiska analysen i vilken man obser-
verar personlighetsfaktorer (khandha) och
begdr (tanhd).”® De viktigaste kognitiva
orden dr hidr paiifid och abhififid. Feno-
menen (dhamma), personlighetsfaktorerna

liksom universum (loko) i1 dess helhet &r
anatta, obesjilade.

Vi sade ovan att kunskapen med innehall
av formel A var nodvidndig betingelse for
arahant-stadiet. Vidare kan forhallandet
mellan parinibbayati (nibbana) och kun-
skapen om formel A beskrivas si att de
omsesidigt betingar varandra. D4 &r nibbiana
nodvidndig betingelse for arahant-stadiet.
Dessa logiska resonemang for oss inte till
den djupaste forstdelsen av dessa texter.
Mojligen kan de till och med forklara
buddhisters medkdnnande leenden infor var
logiks fattigdom. Men resonemangen visar
de yttre dragen i de begreppsstrukturer som
djupast sett dr fyllda av andligt liv hos be-
romda arahanter. Den generella grundvalen
for hela denna attityd till ens eget liv pa
larans vdg finns antydd i ett beromt
yttrande av den vordnadsvidrde Assaji till
larjungen Sariputta: “Tathagata har for-
klarat de betingade fenomenens orsak, och
den store samanen (samana) har didrmed
forklarat deras upphdrande.”” Detta ytt-
rande har ibland betecknats som en credo-
formel, men tyngdpunkten ligger diri att
dess verklighetssyn kombinerar det religiosa
livet med analysens naturliga uppfoljning i
erfarenhet och kunskap.

Formel A utvidgad

I 21 av de 33 ’arahant-suttorna’ finner vi
den utvidgade formeln:

71 befrielsen #dr/kom kunskapen om att han
dr/jag var befriad och han/jag vet/visste: ’ut-
tomd .. 0.

3 M 3:244.

M 3:245.

* Se ovan.

*¢ Exempel M 1:40. Sangha innebidr ung. munk-
forsamling.

7 M 1: 40.

2% Se not 18 och 19.

* Exempel Vinaya Pitaka, Vol. 1 utgiven av H.
Oldenberg, London 1929, s. 40 f. Tathagata, den
salunda géngne, d.v.s. den som fullféljt vigen.

% yimuttasmimh vimuttam iti fiinam hoti/ahosi;
khina. . .ti pajanatiti/abbnaiifiasim i ex. M 1:38
och 1:23 respektive.



Giéngse Oversdttningar av vimutta, som &r
perfekt particip av vimuccati, visar en
strdvan att sammanjimka vimutta med
kunskapsordet till ’intellektuellt befriad’. I
stdllet ger oss strukturen i texterna anled-
ning att hélla strikt atskilda befrielse och
kunskap men att betona att de Omsesidigt
betingar varandra. Vimutta innebdr en
mycket aktiv process i vilken de indi-
viduella personligheterna skapar den egna
befrielsen. Samtidigt méste vi uppmaérk-
samma att befrielse (vimutta) och kunskap
(fidna) fran logisk synpunkt &r Omsesidigt
nodvandiga betingelser for varandra. Dessa
"6msesidiga betingelser’ inkluderar manga
komplicerade processer av psykologisk art.
Viktigt dr att jaget vid varje steg i den
andliga utvecklingen kan se tillbaka och
verifiera dess egna antaganden. Hela tiden
moter vi en dialektisk process mellan
minskat begir och minskad okunnighet.
For den utvidgande formeln A anvénder vi
beteckningen formel eA.

Kontexter till formel eA i suttorna 74, 22,
109, 147, 148

Nyckelorden till strukturerna i dessa ’pre-
dikningar’ av Buddha ir evasi: passai, som
betyder ’sa seende/inseende’. I samman-
hangen kan man oversdtta med ’da han ser
detta’. Genomgéende anvédndes inom varje
sutta arbetssdttet att sdga a. seende vad —
och sd studera kontexterna fram till nyckel-
orden, b. s seende —och si studera den
utveckling for vilken innehéllet i de tva
orden var en forutsidttning. Formel eA och
andra konkreta effekter finns inom denna
utveckling. Under c¢. diskuteras hela proces-
sen.”™

Alla fem suttorna borjar i sinnenas percep-
tioner. Vésterldndsk psykologi ldr att varse-
blivningen inte dr ren. Behov och kinslor
spelar in. Detsamma sédges hdr men ana-
lysen arbetar med fler psykologiska faktorer.
I alla fem suttorna fér den stérda varse-
blivningen bero pad den spekulativa felsyn,
som inte inser att allt dr obestdndigt,
lidande, obesjilat. I samtliga uttryckes
anatta-tanken och den tanken mdter vi till-
spetsad i1 sutta 148. Tillvarons minsta psy-
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kiska element (dhamma) dr anattd. Séttet
att argumentera foljer ett aterkommande
monster sdsom hdr om oOgat; ’det intrdffar
inte att nagon skulle sdga ’Ggat dr sjdlvet’.
Ty Ogats uppstdende och forsvinnande &r
vél ként . .. Sdlunda &r Ogat anattid.””" Den
icke korrekta synen pa verkligheten har
som konsekvens det upplevda lidandet. Nar
jag forstatt detta — evam passapi, sa vander
jag mig bort fran/blir indifferent (nibbin-
dati) 1 mitt foérhallande till komponenter-
nas psykiska processer. Da jag vinder mig
bort/blir indifferent (nibbindani) blir jag
fri fran lidelser/befriad fran lidelser (viraj-
jati) och utan lidelser dr jag befriad (viraga
vimuccati). '1 befrielsen dr kunskapen om
att han ar befriad och han vet ...”* De
konkreta effekterna dr i Buddhas forkun-
nelse expressiva. Sariputtas sinne blev be-
friat fran storningar och fasthdngande och
Dighanakha ’sdg dhamma’ och summerade
léran sa:

”Allt det vars natur det dr att uppstd, at allt
detta dr givet att upphora.”**

I sutta 109 och 148 blev 60 munkars sinnen
fria. I sutta 22 dr kunskapens mal vart
goda och var lycka (sukham).® I sutta 147
blir Rahulas sinne befriat och det hela
askadas av tusentals devas (gudar), vilka
summerar sin syn pd dhamma med samma
ord som Dighanakhas ovan.*

Dessa suttor besvarar alltsi fragan om hur
jag rétt handskas med mitt psykofysiska jag.
Inom ramen for analys gors pdastdenden
som kan bedémas som sanna eller falska. De
dr alltsd syntetiska satser. Metoden ligger
ndra vad vi kallar den psykologiska meto-
den. S& nar man hjartpunkten i tidig budd-
histisk forkunnelse; att méanniskan sjilv
skall befria sig frdn de stérningar som upp-

3t For ett mera detaljerat utférande av detta
arbetssdtt hinvisas till mitt arbete Faith and
Knowledge in early Buddhism, som berdknas ut-
komma under 1976.

2 M 3:280—282.

s Exempel M 3: 286 f.

4 Sutta 74, M 1: 501.

M 1: 141,

38 M 3:280. Devas ar i sanskrit och pali gudom-
liga vasen.
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kommer ur det psykofysiska jagets lust, hat,
lidelser, illusioner, osv. Den anti-spekula-
tiva attityden dr uppenbar, och vigledande
erfarenheter dr de som bekriftar arbets-
hypoteserna om obestédndighet, lidande och
obesjdlat (anicca, dukkha, anattd). Jaget
som ’innersta sjdlv’ med kvaliteter fran det
dtman, som vi kdnner till frAn det upani-
shadiska tdnkandet, har inget st6d i texter-
na, dven om manga inte vill acceptera detta
forhallande.”” Texterna later oss ddremot se
en kausal sekvens av nibbindati, virajjati
och vimuccati (se ovan) inom en ram dir
anatta &r nddvéindig betingelse for erfaren-
heten av befrielse och fér den kunskap som
foljer med formel A som innehall.

Det 4r mojligt att vi i védsterlandet har
svart att forstd detta mal som motiv for
religiost liv. Men 1at oss atminstone vara
overens om foljande; det yttersta maélet ut-

sutta 4 sutta 36

nodvindigheten av ratt
koncentration och

meningsfullt meditationsliv till
vilket hor
moraliska forpliktelser.

Sa blir man fri fran de fem
hindren.*?

Suttorna 4 och 36 bygger vidare pa temata
om ritt meditation och frihet fran sinnes-
njutning och ohélsosamma processer. Dar-
efter skildrar alla tre suttorna hur man gar
in i och igenom forsta, andra, tredje och
fjarde jhana-stadiet (= meditationsstadier).
I sutta 36 4r hela tiden den gladdje-
fyllda kénslan med utan att fdsta sig i sin-
net. Nu dr sinnet samlat och suttorna 4 och
36 skildrar hur Buddha gick in i och igenom
’det forsta vetandet’, ’det andra vetandet’.
I alla tre suttorna skildrar han sedan hur
han, ’med sinnet salunda samlat’ gick in i
’tredje vetandet’.* Ddéri forstod han (abhi-
janati) de fyra ddla sanningarna om lidandet
(dukkha) och dédrefter de fyra ddla san-
ningarna om stOrningarna (@sava). ’For
honom som visste s, sidg s4’ fanns nu tre
befrielser; fradn storningar av sinnesnjut-

nodvindigheten av att man
utvecklar bade kropp och
sinne med instidllningen

att kanslor av njutning och
smarta inte far fasta sig i
sinnet och ge felaktig medita-
tion; fri fran sinnesnjutning.

trycks ocksa som lidandets upphorande och
ett sddant mél dr konkret positivt s snart
lidandet dr en negativ verklighet. Detta ir
en grundval f6r religiost liv. Det ger till den
rent erfarenhetsméssiga kunskapen den
djupa emotionella och dynamiska kvalitet
som for manga religionspsykologer dr ett
rekvisit for religios tro.®

Kontexter till formel eA i de sjilvbiogra-
fiska suttorna 4, 19, 36, 100, 112

Suttorna 4, 36 och 112 dr de mest homo-
gena och har fatt bli grundval fér struktur-
studiet. Nyckelorden dr hir rassa me evam
janato evam passato=for mig som vet s,
ser sd. Tillvigagangssidttet har varit detsam-
ma som anforts under a—rc i avsnittet ovan.

Buddhas samtal borjar hdr med att han
pekar pa

sutta 112

nodviandigheten av moralisk
forpliktelse med effekt i
gladje Over renhet,

av den Adla kontrollen 6ver
sex sinnen med dess glidje
Gver renhet, 4del medveten-
het och kunskap.

Sa blir man fri fran de fem
hindren.**

ning, av existens och av icke-vetande. Nu
kan Buddha sidga sitt: 1 befrielsen kom
kunskapen om att jag var befriad och jag

37 Jfr K. Bhattacharya i L’Atman-Brahman dans
le Bouddhisme Ancien i Publications de P'Ecole
Francaise d’Extréme-Orient, Volume XC, Paris
1973, s. 74 f.

s Se exempelvis W. H. Clark: The Psychology of
Religion, New York 1966, s. 224 f.

» M 1: 16—24.

s M I:237—251.

1 M 3:29—37.

‘2 Pafica nivarane: ung. sinnesbegir, ond vilja,
slohet och slapphet, rastloshet och obeslutsamhet,
skeptisk tveksamhet.

4 Genom sitt sdtt att anvidnda tre-vetandes-be-
greppet (tevijja) antyder Buddha sitt alternativ
till upanishadernas tidnkande. Se exempelvis sutta
100 i M 2:211. Se ocksa Tevijja Sutta i Digha
Nikaya, Vol. 1, s. 235—253 i PTS’ utgava, London
1890.



visste...” Efter formel A dviljes han i
vetande och ljus (4, 36) med en glddje-fylld
kénsla som inte fdster sig i sinnet. (36) Har-
igenom befrias han fran felaktiga jag-idéer.
De utsldckes. (112) Buddhas vilfdrd dr att
stanna i detta stadium (4, 36). Ja, t.o.m. i
undervisningssituation dr han i ett stadium
av utsldckta storningar.

Hiér finns inga utsagor om ’nibbina’. I
stdllet méter vi strukturer kring kognitiva
termer av kunskap och seende pd varje
steg mot malet befrielse (vimutti) — er-
farenhetskunskap (fidna) dirom — arahant-
stadium/nibbana, uttryckt i kunskapen
om formel A. Vilket dr di forhallandet
mellan nibbina och vimutti-kunskap. Ar de
ekvivalenta? Det dr uppenbart att det tredje
vetandet dr en kvalitet hos den som &r en
tathagata, arahant, en fullkomligt upplyst.
I fokus for uppméarksamhet kan vi da stélla
jag-synen — vimutti — nibbina. Synen pa
jaget framkommer bade i av Buddha gjorda
psykologiska analyser och i de av honom
anvidnda meditationerna. I centrum av den-
na diskussion om forhallandet mellan
vimutti och nibbana star formel A. Struk-
turellt och formellt dr de observerbara
egenskaperna hos det fullkomnade livet, si-
som de uttrycks i kunskapen om formel A i
dessa texter, relaterade till vimutti p4 sam-
ma sédtt som formel A &r relaterad till
parinibbayati. Vi kan salunda sédga att kon-
texterna logiskt visar att nibbana dr nod-
viandig betingelse for Formel A-kunskap
och ocksd omvint att Formel A-kunskap
dr nodvindig betingelse for nibbina. Kon-
texterna visar vidare att vimutti dr ndd-
viandig betingelse for Formel A-kunskap
och omvint att Formel A-kunskap &r néd-
véndig betingelse for vimutti. Dirav foljer
att vimutti och nibbina &r likvardiga. Med
andra ord: nibbana kan definieras som be-
frielse. Sjdlva processen dr kunskap byggd
pé erfarenhet.

Detta kan fortydligas med anknytning till
formel D med kontext, i detta fall hdmtad
fran den sjélvbiografiska suttan 26. Buddha
har beréttat om sitt ddla sdkandet efter be-
frielse fran fasthdngande vid jaget —
nibbana. Han nadde malet: ... och d& in-
fann sig hos mig denna kunskap och detta
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seende/denna insikt: *Orubblig &r min be-
frielse, detta dr den sista fodelsen, nu finns
icke mer ett blivande’.”** Vimutti och
akuppa betyder befrielse och orubblig.
Orubblig dr epitet till nibbana men inte till
jaget, ty det ar obestdndigt. Alltsa dr vimutti
liksom nibbana de enda tva begreppen som
star i motsatsstéllning till allt i vdrlden, som
ir obestdndigt. Nibbana ar befrielse. Om
det finns nagra metafysiska tankar om den-
na identitets fortsatta existens, sd ar de
holjda 1 tystnad. Men denna tystnad tolkas
olika. Bhattacharya sdger: ”Le Buddha ne
nie pa P’Atman upanisadique; au contraire,
il ’affirme indirectement, en niant ce qu’'on
croit faussement étre Uatman.”* Detta kan
tolkas som ett vilseledande argumentum e
silentio.

I sutta 147 beskadas befrielsen av tusentals
devas. I sutta 100 stdller brahmanen den
ovantade frigan om existensen av devas.
Buddha forsdkrar att de finns. Hans argu-
ment dr foljande: “eftersom de dr kdnda
for mig (vidita me) s finns de”. Dérfor,
menar han senare, ar det ocksa den vanliga
asikten att det finns devas i denna virld
(lokasmirh).*® Argumenten gor héir att devas
maste betecknas som icke metafysiska.
Devas é&r varseblivningsfakta och icke
abstrakta slutsatser.

Men man kan goéra ytterligare invénd-
ningar mot denna varseblivningens grund-
val i kunskap, veta och se. Man kan sédga
att detta bara &r stereotypa talesdtt, typiska
for denne kulturmiljo. Texterna ger sjdlva
stod da de later Buddha beridtta om ett
tidigt stadium i hans utveckling: ... och
jag erkdnde, jag savdl som andra, att ’jag
vet och jag ser/inser’.””*” For att mota en
sddan invindning méste vi peka pé objekten
for vetande och seende, ndmligen verklig-

# M 1: 167: fianafi-ca pana me dassanai udapadi:
Akuppa me vimutti, ayam-antima jati, na-tthi
diani punabbhavo ti. Denna passus ingar ocksa i
sutta 100, 2: 211 ff.

+ Bhattacharya 1973, s. 1.

S M 2:212 f.

*7 Fran sutta 36 men Aatergiven i sutta 26, M
1: 164: janami passamiti ca patijandmi ahaii-c’ eva
ainfie ca.

-
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hetens/jagets utgdngspunkt i egenskaperna
obestidndigt, lidande, obesjdlat och deras
slutmal i denna insikt, fullindning i be-
frielse. Mdjligen kan man i en sddan diskus-
sion finna ett annorlunda religionspsyko-
logiskt omrade med alternativa forklarings-
modeller i anslutning till referensramar,
roll och rolltagande. Detta dr si mycket
mer angeldget som psykologisk analys och
urgammal meditationspraxis hor till de pé-
tagliga referensramarna.’

Ur kontexter till formel eA i resterande
‘arahant-suttorna’ 7, 60, 76, 121, 27, 39, 51,
65,79, 101, 125

Nyckelorden dr for den som vet sé, ser
sd ...” och metoden som ovan. Ett viktigt
tema ar lagen om karman/kamma. Si
snart ldran (dhamma) niZmnts inskérpes
vikten av forstaelse for kamma.” Denna
forstaelse innebdr inte att rdtt kunna defi-
niera kamma. Den &r i stéllet att man i nu-
situationen lir sig se och erfara att ’idet
det ena &r, uppstar det andra’, Detta &r ett
’som-det-verkligen-dr-inseende’ av tomheten
(sufifiata).® Aterigen moter vi alltsd analys
av processer. Kamma-tanken &r existentiell.
Kamma uppleves i nuet. Denna upplevelse
ar végledande forutsatt att den ritta grund-
synen finns. Och forutséttningen for det ar
i suttorna 60 och 76 att en tathagata upp-
trdder och genom ldrans proklamerande
uppviicker tro/fortroende (saddha), sa att
ménniskor sjdlva gar Vigen. Da foljer
naturligen exempelvis meditationer av olika
slag (60, 76, 121) med férdjupande erfaren-
heter. 'For den som vet sa, ser si’ foljer
tre befrielser och formel eA. Sutta 121 har
foljande epilog: Ty det &dr sd, Ananda, du
maéste Ova dig sjdlv.”’** Samma imperativ
riktas i sutta 39 till munkarna.®

En tathdgata proklamerande ldran dr for-
utsdttning ocksa i suttorna 27 och 51. 1
sutta 27 ar frdgan ndr man om en sadan
kan yttra denna slutsats:

”Den fullt Upplyste 4r Herre, vil forkunnad
dr dhamma av Herren, vdl handledd &r sang-
han.”?®

Lovprisningen visas vara relevant forst nédr
man passerat formel e¢A. D& har den
minskliga erfarenheten fatt verifiera larans
sanning och lovprisningen blir en syntetisk
sats.™

Den ovan antydda existentiella kamma-
tolkningen &r klart utférd i suttorna 79 och
101, och den 4r en forutséttning for proces-
serna i 27, 39, 51, 65 och 125.* Upplevelsen
av kamma forutsédtter att man lever i enlig-
het med det som har ens fértroende
(saddhanusari), dvs. dhamma. Da blir det
fortroendet en del av befrielsen (sadd-
hiavimutto). Epilogen i sutta 65 visar att de
konkreta effekterna efter formel eA &r att
jaget har 10 kvaliteter; den é&tta-faldiga
vigens atta kvaliteter samt rétt kunskap
(sammafidna) och rétt befrielse (samma-
vimutti).*

Lirjungen Kandaraka dristade sig en gang
att stdlla den nagot spekulativa fragan till
Buddha, huruvida i framtiden ménniskor
kommer att ha samma mojligheter som
idag, dvs. tillgang till en sangha, rétt ledd
av nigon lik Buddha. Buddhas svar blir
jakande — Ty det finns, Kandaraka, i
denna munkorden arahanter med uttémda
storningar, . .. som &r befriade genom rétt
kunskap.” (Se formel C ovan) Detta klara
besked ger oss en referens till arahantens

# Jfr Hj. Sundén: Religionen och rollerna, Stock-
holm 1971, kap. 2. Den kunskapssyn som praglar
miljon kan man ana av M 3:29 f., dir man be-
tecknar det verkliga enligt foljande “det som sett,
talas om som sett, det som hort, talas om som hoért,
det som ként, talas om som kint, det som erfaret,
talas om som erfaret” och av Brhad-Aranyaka-
Ubpanisad 3, 7: 23, dir man nar atman-upplevelsen
med samma kognitiva sekvens. Det antyder en
referensram som &r préglad av vad vi kallar korre-
spondensteorin i den logiska positivismens mening.
" Suttorna 60, 76, 121.

30 M 3: 105.

st M 3: 109.

2 M 1:271.

33 M 1:176, 177 osv.

* M 1: 184, liknande i sutta 101,

% Monstret for forhallandet mellan dhamma-
kamma finns bl.a. i M 2:32: “Jag skall lira er
dhamma: I det det ena ar, ar det andra; nir det
ena intraffar, uppstar det andra; i det det ena icke
ar, ar icke det andra; nar det ena bringas att upp-
hora, upphor det andra.”

56 M 1:447.



verklighet och ger oss en mojlighet att lata
processer bestimma innehallet i svara be-
grepp. Arahanters faktiska verklighet gor
studiet av kontexternas strukturer till en
framkomlig, men, s& vitt mig bekant &r, icke
metodiskt utnyttjad vég till forstéelse av
tidig buddhism.

Ordsammanstéllningen tro — kunskap har
fatt fungera som katalysator vid forstaelsen
av andliga processer i dessa suttor. Kun-
skap har spelat en framtrddande roll. Vilken
funktion har tron (saddha)? Vi later inne-
hallet i saddha ligga ldngs axeln affektiv—
konativ—kognitiv. I var studie har tyngd-
punkten i processen alltmer skjutits &t
hoger, mot kognitiv. Hér ligger pétagligt
den tidiga buddhismens egenart. Generellt
kan trons kunskap till innehallet vara stor-
re eftersom den inte behdver beakta de
regler som giller for erfarenhetskunskap.
Vi har kunnat arbeta med och beskriva
strukturerna utifran en kunskap, som an-
vinder sig av syntetiska satser. D& aterstar
for saddhi en affektiv och en konativ funk-
tion, dvs. ’fortroende’ f6r dhamma, ’tilltro’
till dhamma, vilket ger handlingsberedskap.
I bada kvaliteterna krédvs dessutom att tron
icke innebdr vidhdftande, fastklamrande.
Denna tolkning stods av vara texter. I sutta
65 moter vi tro och tillgivenhet (pema) som
faktorer av positivt vidrde for styrkan i vart
beslut att folja dhamma.*” Med denna inne-
bord dr tron en av fem subjektiva tillgingar
for mdnniskans religionsliv. Buddha be-
rdttar 1 sutta 26 fran sin egen utveckling:
”Det ar inte bara Aldra som har tro, ocksa
jag har tro.” Sedan fdljer energi (viriya),
medvetenhet (sati), koncentration (samadhi)
och kunskap (paiifid).” Enligt sutta 85 maste
den som av en ldrare vill ldra sig rida
elefant forst och framst ha tro pa sin lirare.
Sedan behovs hélsa och malmedvetenhet,
vilket verkar rimligt nédr det géller elefant-
ridning. Dérnédst foljer energi och kun-
skap.” Saddhd maste ses som en subjektiv
tro av speciell typ. Det dr den tro pi ldran
som 4r resultat av att ménniskan borjar se
och alltmer ser, forstar och tilldimpar laran,
men di blir den i den andliga processen,
om vi ser till axeln ovan, alltmer och
djupast sett kunskap.
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Som ’fértroende for’, ‘tilltro till’ har
saddhi forbindelse med kamma och kan ut-
ifran erfaren effekt av ett handlande
initierat i tro vara en hélsosam (kusala)
faktor. Den ger at individen den dynamiska
kraften att fullfolja religionslivet.* Sasom
besldktad med problemet om tro framstar
ocksa var bedomning av vordande, dyrkan,
lovprisande. Nér egen erfarenhetskunskap
dominerar, finns da plats for dessa feno-
men? Ett vanligt ord 4r namo, dra, vord-
nad. I sutta 51 &r namo riktat till religions-
ménniskan och vigledaren Buddha. I sut-
torna 65 och 125 ar varje munk vérdig lov-
prisning om han fullféljt vagen. I sutta 101
dr en tathagata virdig lovprisning (pésarisa)
darfor att han dr en forutsdttning for andra
ménniskors vdg till malet. Hir moter vi
alltsd lovprisning till f6ljd av ldrarens
proklamation av sanning. Sjilva sannings-
budskapet &r i processen motespunkt mellan
lararens kunskap om och erfarenhet av
malet och ldrjungens kunskap och erfaren-
het. Varom icke skulle ldrjungen inte se
budskapet som sanning.

Nagra antydningar
till summerande slutsatser
1. Jag-uppfattningens inverkan pd slutmdlet

Det foreligger ett samband mellan upp-
fattningen om personligheten och uppfatt-
ningen om det religidsa malet. Personlig-
heten &r anatti. Sambandet mellan anatta-
uppfattningen och det religiosa maéalet ar
naturligt, eftersom dessa suttor reciterades
i sin helhet. Deltagarna var i allménhet
hogt kvalificerade och vi kan antaga att de
intellektuellt krdvde att beskrivningen av
slutmalet skulle rora sig inom ramen for
det mojliga med hénsyn till personlighets-
begreppet. Texterna har stott detta an-
tagande och Gvriga suttor i M. ger sitt stod.

5T M 1: 444,

* M 1; 164.

M 2:94.

% Se beroringspunkterna i exempelvis P. E, John-
son: Psychology of Religion, New York 1945, s.
190 f., Clark 1966, s. 224 f.
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Ocksd fran psykologisk synpunkt &r
anatta-uppfattningen styrande. Analysen
blir ett naturligt inslag och objekt for ana-
lys ar faktorer, element, fenomen®' osv.
Den didrav foljande psykologin &r en
praktisk psykologi. Aven de som Kkallar
buddhismen filosofi méste anvidnda psyko-
logiskt sprakbruk for att beskriva. Sa ar
det svargripbara sinnet (citta) upplevande
subjekt och ett befriat sinne det upplevda,
ndr befrielsen blir verklig. Ocksa i medita-
tionen 4r anattd-uppfattningen psykologiskt
verksam, inbegripande intellekt, vilja och
kédnsla. Med tillspetsat uttryckssdtt &r
anattd i sista hand den i erfarenhet mot-
tagna verklighet som uttrycker sig sjélv i
formel eA. Fragar vi vidare for vem detta
ar erfarenhet, si maste vi snart erkédnna
att det enda som &r kvar &r kunskap utan
nagot jag som har den. Vad Gvrigt 4r ar
tystnad och icke som i upanishad-texter:
’han &r ditt Sjdlv, den inre Styraren, den
Ododlige’.

2. Formel A:s inverkan pd jag-uppfatt-
ningen

Fortfarande maste vi minnas att suttorna
reciterades i sin helhet och att alltsa en
sddan inverkan &r naturlig. Formel A visar
ett nibbana som &r knutet till Buddha och
arahanter. Detta nibbdna 4r befrielse genom
upphérande. Individer som foljer Vigen
miste bli konforma med detta nibbana,
dvs. de méste vara anattd. Men: ménniskan
g6r ingenting for ingenting. Malet &r alltsa
inte negativt. Filosofiska och emotionella
utsagor later oss forstd ett ’’summum
bonum”. Befrielsen &r lika starkt framhévd
i 6vriga av M:s suttor. Nibbana &r blott
ett abstrakt begrepp medan den konkreta
verkligheten dr vimutti-processen.

Ocksad fran psykologisk synpunkt har
formel A en pé personligheten aterverkande
effekt. Detta hor ihop med att formel A:s
nibbana dr subjektivt och empiriskt. Det
kan beskrivas som avsaknad av begir, be-
frielse, sinnesfrid. Vi kan anta att den som
erfarit formel A ser tillbaka pa sitt ’jag’
med mindre intresse och mindre bekym-
mer dn vederborande gjort tidigare. Detta

ger den ndrmast paradoxala konsekvensen
av ett fullféljande av en ego-centrism viag-
ledd av hypotesen om icke-jag (anattd) till
dess yttersta konsekvens av fullkomnad
anatta-uppfattning och nibbana. Sadant dr
sambandet. Kan man vidga detta pavisbara
samband till en generalisering om all reli-
gion och séga att det alltid finns en
korrespondens mellan jag-syn och det reli-
gidsa livets mal?

Det religiosa livets process kan icke i den-
na buddhism beskrivas eller forklaras utan
begrepp som perception, icke-jag, kunskap,
befrielse. Tron dr underordnad och i kun-
skapsprocessen verifierad. Det religitsa
livet, studerat med hédr genomfdrd metod,
har varit en konkret referens for var for-
stdelse. Om man vill uttrycka sig strikt dr
detta religiosa liv bundet till Buddha och
arahanterna. Men icke alla ’buddhister’ &r
arahanter. Dock fungerar de som ideal.
Aven lovprisningarna dr fyllda av erinringar
’om Honom och om arahanterna i alla
tider’. S4& har de effekt langt utSver sin
egen faktiska verklighet. De ’inkarnerar’
idealet och varje individs mojlighet. Det dr
detta man utsdger, ndr man tar sin tillflykt
till de tre klenoderna: till Buddha, till
Dhamma, till Sangha. Denna stimning
finns hos Smith nidr han beddémer konsten
kring Buddha-gestalten:

The hint of a smile almost playing on the lips
of the Buddha and the eyes that almost seem
closed in not a faraway look but a look that
sees far through the world of tumult to quiet
— this tranquil truth, this incarnate TRUTH,
this ultimate serene: this is the work of a man
of a faith powerful and personal.””®

st khandha, dhatu, dhamma.

°¢ Brhad-Aranyaka-Upanisad 3, 7:23.

% W, Cantwell Smith: The Meaning and End of
Religion, New York 1964, s. 157. Detta citat ger
en dubbel illustration. Dels belyser det Buddha-
gestalten, dels konstndrens syn pa Buddha-gestal-
ten. I bada avseenden ligger i bakgrunden fragan
kring tro-kunskap, som viacktes i not 1.



Myt och historia

Historien om myten och myten om historien

AV JAN BERGMAN

Habent sua fata et articuli ... En liten
varudeklaration kan vara pa sin plats som
upptakt till f6ljande reflexioner. Temat for
artikeln &r detsamma som jag valt for min
installationsforeldsning i Uppsala. Amnes-
valet kan motiveras pd manga sétt: proble-
men kring myt och historia dr aktuella inom
ett flertal discipliner — och ingalunda blott
religionsvetenskapliga sidana; de upplevs
som sdrskilt angeldgna, ndr man forsdker
samtidigt arbeta som bade religionshistori-
ker i strikt mening och som religionsfeno-
menolog osv. En nutida installationsforelés-
nings langd (lds: korthet) och ett begrinsat
utrymme 1 STK — &dven om redaktionen
varit ngot generdsare &n universitetsmyn-
digheterna — har som sjédlvklar foljd att
framstdllningen maste bli hogst oversiktlig
och ingalunda kan gora djup och spédnnvidd
i problemstallningarna réttvisa. Det har
ocksd av praktiska skil endast i viss mén
varit méjligt att ta hansyn till omstédndig-
heten att lasekretsen av STK i fraga om
kunskaper inom det aktuella omrédet avse-
vért skiljer sig fran auditoriet for en in-
stallationsforeldsning. Det dr emellertid min
férhoppning att féljande framstédllning ge-
nom att markera vissa problem som sam-
manhidnger med komplexet myt — historia
gor klart att detta spdnnande och spénnings-
fyllda tema vore fortjant av ett grundligt
interdisciplindrt studium.

Begreppsbestimningar

Myt och historia” torde av flertalet spon-
tant uppfattas som ett motsatspar. Som var-

andra uteslutande alternativ moter vi inte
séllan dessa storheter i tillspetsade fragor
som "Myt eller historia?”” — eller hellre i
ordningsfoljden “’Historia eller myt?”, efter-
som det normalt &r “’historia’ som 4r hon-
norsordet 1 sammanhanget. Och historikern
av facket kan rentav bestdmma sin uppgift
sa: Att forebygga, bekdmpa och avsloja
mytbildning for att 1ata historien framtrédda
i sitt rdtta ljus. Hur lagt i kurs ordet myt
kan std illustreras klart av bildningen
”mytoman”, ddr myt likstélls med fiktion,
uppdiktad historia, 16gn . ..

Och samtidigt kan t.ex. religionsvetaren
peka pd att myten i religionens virld &r
ett oersattligt hjalpmedel for formedling av
gemensamma erfarenheter av de livsviktiga
sammanhang ménniskan ar insatt i.

Instédllningen till myt och myter ar idag
synnerligen skiftande och spédnningsfylld.
Men samma sak giller forvisso ocksa atti-
tyderna till historien och dess védrde. Ahis-
toriska tendenser 4r ej svara att beldgga i
var tid. Och nya myter inom de stora ideo-
logiernas ramar vixer fram med ansprék
pa att fanga upp avgorande sidor av vart
eget arhundrades svargripbara och svéartol-
kade historia.

Innan vi i anslutning till den avsiktligt till-
spetsade underrubriken dgnar var uppmark-
samhet at bakgrunden till dagens hogst va-
rierande attityder till myt och historia, kan
det vara ldmpligt att gora vissa enkla be-
greppsbestamningar. For att underlétta jam-
forelsen mellan myt och historia i fortsitt-
ningen bor kort nagra olika anvidndningar
av ’myt” och "historia’ faststallas.
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Lat oss borja med en kort bruksdefini-
tion av myt.' Myten kan bestimmas som
ett dramatiskt skeende, ej fixerat i tid och
rum, dir gudar (och/eller motsvarande)
uppbér huvudrollerna. Detta skeende dr av
grundlaggande betydelse fér méansklighetens
(gruppens, stammens, folkets, kyrkans)
plats i kosmos och upplevs vara av existen-
tiell natur. Myten utspelar sig framf6r allt
i kulten, ddr de nédrvarande tar del i skeen-
det. Aven pa annat sdtt (t.ex. genom vi-
sioner och drommar) kan man fa del av
de mytiska tilldragelserna. Nir myterna
fatt sitt nedslag i muntlig och skriftlig form
kan de i olika kontexter formedlas genom
foredragning eller ldsning.

Oftast anvdnds ju myt(er) just som be-
teckning for dessa traditioner, som formed-
las fran generation till generation under
bestimda villkor och som garanterar och
uppehaller gruppens identitet och kontinui-
tet. Hdr kan man skilja pd sddana myter
som foreligger i for kulten avsedd form —
de ar ganska sillsynta — och sddana som
omgestaltats eller nybildats for att fylla and-
ra funktioner. Bland dessa har flertalet ut-
bytt sin kultiska kontext till en kulturell i
vid mening. Som bekant lever myterna vi-
dare i konst och litteratur, varvid man
sjalvklart far rikna med att miljoandringen
medfort vissa omformningar (konstnirliga
utgestaltningar osv.). Det fortjdnar att fram-
hallas, att nir vi talar om mytologi dirmed
oftast avses mer eller mindre samman-
hidngande presentationer av litterira myter
(osv.) inom en kulturtradition, ej i forsta
hand kultmyterna. Mytologi kan vidare sta
for studiet av myternas virld i storsta all-
ménhet.

Inflationen av ordet myt i vardagssprik
och presspropaganda illustrerar dock en be-
tydligt vagare anvindning av ordet, oftast
med klart negativ klang: som myt (t.ex.
sexmyter) stdmplas neddrvda vanforestéll-
ningar, som dr svara att utrota. Forknippad
med ett personnamn (t.ex. Garbomyten) be-
hover ”myt” dock ej ha negativ pregnans.
Giller det politiska ledargestalter i stora
ideologiska system har vi i flera fall att
gora med en avancerad mytbildning, som i
stort ocksd kan bdra upp “kultiska” funk-

tioner. Hér kan man tédnka p4 Mao-myter-
na, fr.a. myten om den langa marschen, en
var tids Exodus.

Lat mig redan hér gora nagra ytterligare
kommentarer till dessa bestdmningar av
myt. Avsiktligt har jag undvikit att i min
definition ta upp kategorin ’den mytiska
tiden” — de hdarmed sammanhoérande pro-
blemen ska ndmligen behandlas separat ne-
dan. Ovan har kultens roll som naturligt
livsrum for myten framhaéllits. Darav bor
dock ej dragas den slutsatsen, att jag som
“akta” myter bara anser sddana, vars kul-
tiska kontext dr uppenbar. Enligt min me-
ning finns det dock, om man skall vilja en
utgingspunkt for att forstd myten, ingen
annan som kan gora den kultiska rangen
stridig. Slutligen bor beaktas, att de litte-
rdra myterna — och ddrmed mytologin
overhuvud — genom sin stilistiska bearbet-
ning dr mer tids- och kulturbundna och
dirmed svarare att Oversdtta till en annan
tid och miljo &n de Gppnare ursprungligare
myterna, vars tillimpning i tid och rum &r
mycket stor, vilket ger dem en maximalt
integrerande funktion.

Och sa oOver till historien! Aven i detta
fall kan vi skilja p4 ordets anvidndning for
ett héndelseforlopp, bestimt i tid och rum,
ddr ménniskor tillskrivs en avgorande roll
och vilket i sin tur har avgérande betydelse
for ménniskor, och skildringar av detta for-
lopp. En historia av detta senare slag kan
vara av hogst varierande omféng, uppvisa
olika ambitionsnivaer och anldgga skilda
perspektiv. — Mer parentetiskt kan vi ju
erinra om att vart sprak ocksi uppvisar ett
vagt bruk av historia (t.ex. “en rolig his-
toria”), vilket i en sédan sammansittning
som ’skepparhistoria’ ndrmast dr en syno-
nym till ”myt” som ”fabel, fiktion”. —
Aven betriffande historia kan négra ytter-
ligare kommentarer behovas. Distinktionen
mellan historia som foérlopp och som en
skildring av detta forlopp kan tyckas trivial.
Nir det giller beteckningen prehistorisk/
forhistorisk har irritation vallats av att man

! For en utforlig definition av ”’myt” hanvisas till
L. Honko, Der Mythos in der Religionswissen-
schaft, TEMENOS 6, 1970, s. 40 f,



ej hallit isdr de bada anvéndningsomradena.
Prehistoriska perioder har sjalvklart ej sak-
nat historia i form av genomgripande ut-
veckling osv. men genom avsaknaden av
dokumentation av historisk art har hin-
delseforloppet for oss varit otillgdngligt. Vi-
dare boOr noteras, att historien som ett hu-
manumstudium — det dr bara i oegentlig
mening som vi talar om universums eller
Tellus’ historia — sérskilt beaktar det parti-
kuléra och det individuella och arbetar fram
ett unikt hindelseférlopp, som i princip &r
irreversibelt. Darmed vdxer problemen allt-
efter omfattningen av subjektet i historien
(provinsen, nationen, Europa, ménsklighe-
ten). Man kan fraga sig om det dr mojligt
att skriva en vérldshistoria eller om det
overhuvud finns en virldshistoria.® Vi kan
i detta sammanhang notera olikheten i
aspekt mellan myten med dess generella te-
mata och historiens fokusering av det en-
skilda.

Verklighetsunderlaget f6r myt
och historia

I de begreppsbestdamningar som givits ovan
har den viktiga fragan om mytens respektive
historiens relation till verkligheten limnats
oberord. Anda dr det ju just pa detta plan
som vardagsspraket liksom fackhistoriker-
nas konventionella behandling av ’myt”
forldgger den avgorande skillnaden mellan
myt och historia. Vid sidan av den “histo-
riskt fixerade verkligheten”, dir man pé
gingse vetenskapligt sdtt sokt fénga in
skeendet ifraga i ett kausalsammanhang och
lokalisera det i tid och rum s&som ett unikt
héndelseforlopp, placerar myten genom sin
framstélining av ett till tid och rum ej be-
grinsat skeende en djupare, mer allmén-
giltig verklighet. Inom de religidsa kretsarna
betecknas ofta myten som “helig historia”
eller som “Historien i historien”. Att kult-
menigheten féster storre vikt vid gudarnas
en gang for alla giltiga agerande i myt och
rit dn vid enskilda ménniskors tillfélliga
handlande i historien, som fordndras fran
dag till dag, &r ju i sig ej sa svart att forsta.
D& myten behandlar de absolut grundlédg-
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gande villkoren for kosmos’ existens och
ménniskans liv, méste dess eviga sanning
bejakas, om man ej dr beredd att forneka
dessa grundvillkor. P4 sa vis kan sidana
myter bade utifrdn sin kontext och ur
existentiell synpunkt sdgas vara sjdlvverifie-
rande.” A andra sidan &r det klart att den
moderna visterlandska méanniskan, som star
fraimmande for den kultiska kontexten och
dessutom moter myterna i sekunddr form
kénner sig villradig infor myternas varld
och deras verklighet, som inte later sig be-
maistras med tidtabell och karta eller med
vag och mattstock. Tillaggas kan dock att
samma villrddighet kan intrdda, ndr den
historiskt verklighetsorienterade manniskan
stédlls infor den nya fysikens varldsbild, dar
relativitetsteorien medfor en fordndring av
tids- och rumsforestdllningarna och kvanta-
teorien i viss man ifragasdtter kausalitets-
uppfattningen.*

En polarisering mellan myt och historia och
ett ensidigt betraktelsesétt — valt utifran
mytens synvinkel eller fran historiens —
leder oss dock knappast till en bittre for-
stdelse for bada parterna. Lika lite kan
naturligtvis en forenkling &t andra héllet,
ett slags samsyn betriffande myt och histo-
ria, klara ut de komplicerade och méng-
fasetterade relationerna mellan dessa bada
perspektiv. Med tanke p& den vanliga pola-
riseringen &dr det dock viktigt att sérskilt
beakta hur en vixelverkan och ett samspel
mellan myt och historia kan beldggas pa
flera plan. Det ar ocksa vart att notera,
hur myt och historia i flera avseenden tycks
ha i stort parallella funktioner.

L4t oss ddrfor reflektera ndgot ndrmare
Over mytens och historiens funktioner. Sa-
vél historia som myt aterger normalt ej blott
skeenden utan ocksa — direkt eller in-
direkt formedlade — upplevelser av hdandel-

* Denna fraga behandlar G. Barraclough, Uni-
versal History i Approaches to History, A Sym-
posium, ed. H. P. R. Finberg, London 1962, s.
83 ff.

* Se R. Pettazzoni, The Truth of Myth i Essays
on the History of Religions, Leiden 1954, s. 11 ff.
* H. Meschkowski, Das Christentum im Jahrhun-
dert der Naturwissenschaften, Miinchen 1961, s.
26 ff. belyser dessa dndrade villkor.
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serna ifraga. Nar i bestimningen av myt
och historia ovan framholls, att det handlar
om olika agerande i de bida fallen, kan den
uppgiften kompletteras med iakttagelsen,
att det naturligtvis dven i myten, nar den
realiseras i kulten, d&r ménniskor som spelar
gudarollerna och upplever kultdramat in-
ifran. (Jfr notiserna rérande agerande inom
de s.k. Osirismysterierna i t.ex. Ichernofrets
kdnda biografi),® liksom normalt den nir-
varande menigheten ej forblir passiva &ské-
dare och ahorare utan dras in i det kultiska
skeendet. Att saledes de olika gamla reli-
gitsa kulturerna med sin koncentration pa
kulten till varje ny generation traderade en
levande kollektiv fond av mytiska erfaren-
heter kan vi rdkna med. Fragan om hur
traditioner av detta slag ursprungligen ini-
tierats dr ej mojlig att besvara, men det
forefaller troligt att i ménga fall uppen-
barelser, visioner eller andra upplevelser av
mystisk art ocksd ursprungligen spelat en
viss roll, alldeles som siddana senare kun-
nat knytas till de kultiska upplevelserna.

Det bor understrykas, att myten inom kul-
tens ram dgde en oomstridd auktoritet. Har
bekriftas forvisso den ursprungliga bety-
delsen av det grekiska ordet mythos, ’’ett
auktoritativt yttrande”. Det var forst nér
myten ej langre bedomdes inom eller utifrén
den kultiska kontexten, som dess verklig-
hetsférankring, utifrdn dess nya Sitz im
Leben, borjade sdttas ifraga. Observera att
den grekiska mytkritiken forst riktas mot
Homeros och Hesiodos’. Svérigheterna att
tids- och rumsbestimma myten — som i
kulten haft sin givna tid och sitt bestdmda
rum — gjorde sig sjidlvklart pdminda, sa
snart ett visst historiskt intresse vickts i
kulturen ifraga. Vi ska &terkomma till de
hiarmed sammanhéngande problemen i det
avsnitt, ddr vi behandlar ’den mytiska ti-
den”.

Vi har fastslagit, att sdvdl myten som his-
torien har till uppgift att formedla upp-
levelser och erfarenheter till kommande ge-
nerationer. Bdda kan fungera som ett slags
kollektivt minne for en stam osv. Forank-
ringen i det forflutna sékerstélls genom att
myten spelas upp pa nytt och historien vi-
dareberdttas — att dédrvid upplevelsen av

myten formatt engagera och entusiasmera
mer #n blott muntligt atergivande av histo-
riens data torde vara ldtt att inse for envar,
dven om man saknar egna erfarenheter fran
en hanryckt festfirande kultférsamling.
Darfor forankrades ocksa historiska tilldra-
gelser i kulten. Att spegla sig i sin historia
for att ldra kénna sin identitet &r val moj-
ligt, men dven i detta stycke torde myterna
med deras fasta roller dnnu effektivare ha
bidragit till identitetsfinnandet. Det &r ju
ocksé karakteristiskt att t.ex. den egyptiska,
i tempelkulten fast férankrade kulturen
upplever historien som fest — som den
schweiziske egyptologen E. Hornung® sa
traffande uttryckt det — dvs. ser historien
som forldngningen av det kultiska skeendet.
Det grundldggande agerandet utspelas alltsa
1 kultdramat, vilket sedan &terverkar langt
utanfoér templets murar. Inne i templet ater-
ger kultscenerna gudarnas och faraos sam-
verkan for att uppehalla den kosmiska ord-
ningen” och halla kaosmakterna undan —
templets ytterpylon askadliggor effekterna
av detta gudomliga samspel pa de olika his-
toriska scenerna ute i véarlden: faraos kri-
giska framgangar mot fiender i norr och
soder och hans civilisatoriska stordadd som
jdgare osv. Sa belyser den egyptiska tempel-
ikonografin pa ett synnerligen illustrativt
sitt samspelet mellan myt och historia: dju-
past sett 4r det ett och samma skeende det
handlar om, dven om historien kan erbjuda
smérre variationer pa det tema som myten
anger. Men det d4r med myten det borjar
och slutar. Historien upplevs och tolkas
sjdlvklart utifrdn mytens paradigm. De bada
upplevelsesfarerna kan sd Omsesidigt be-
frukta varandra. Salunda kan i sentiden —
efter persernas ockupation av Egypten —
den alltmer diaboliserade Seth forses med
epitetet ”Mada” (="medern’’) liksom de

¢ Se H. Schafer, Die Mysterien des Osiris in
Abydos, Leipzig 1904 (Unters. zur Gesch. u. Alt.
Agyptens IV, 2), s. 14 ff.

¢ E. Hornung, Geschichte als Fest., Zwei Vortrige
zum Geschichtsbild der frithen Menschheit, Darm-
stadt 1966.

7 Se J. Bergman, Zum ,Mythus vom Staat”“ in
Alten Agypten i The Myth of the State, Stock-
holm 1972, s. 80 ff.



dédade mytiska Horus-fienderna kan kallas
for ”liken i Napata”. Historiska inslag i
myten, liksom mytiska begrepp i historien
dr vanliga och paminner oss om en for de
flesta kulturer karakteristisk samsyn mellan
myt och historia.

Historisering och mytologisering

De bada processer som dessa tva ord anger
vittnar pa sitt sdtt om nérheten mellan myt
och historia och likheten i funktion, dven
om det ocks& i nagot enskilt fall kan av-
ldsas en viss prioritering av den ena verk-
ligheten framfor den andra. Vi vill 1 detta
sammanhang ndja oss med att peka pa
nagra typexempel pa de Overgéngar eller
— om man si vill — omvirderingar, som
det hir dr fraga om.

a) Nidr Rom behdvde mobilisera ett anrikt
forflutet, fick som bekant de viktigaste gu-
darna i dess gamla indoeuropeiska panteon
léna drag at de fyra forsta av dess sju
konungar med stadsgrundaren och dess epo-
nymos Romulus i spetsen. Detta brukar an-
foras som exempel pa historisering av guda-
drag men kan ocksd med nagon ratt be-
tecknas som en mytologisering av kunga-
gestalterna.

b) Att myten utgdr upptakten till historien
ir en mycket vanlig forestdllning. Den ju-
diska tiderdkningen frén virldens skapelse
— dven den kristne kronikéren Julius
Africanus héller fast vid denna utgings-
punkt — &r ett bra exempel héarpa. Egyp-
tiska annaltavlor (t.ex. Turin-kanon) borjar
med gudadynastier och &vergar sedan med
vissa fortfarande mytiska mellanled till his-
toriska gestalter, allt for att faststédlla farao-
domets gudomliga grund. P4 samma sitt
belagger den sumeriska kungalistan kunga-
domets himmelska ursprung och vitsordar
dess kontinuitet Over flodperioden ned i
historisk tid. I detta sammanhang bor ju
ocksé stamtavlan i Lukasevangeliet (kap. 3)
hagkommas, dédr Jesus via drygt 70-talet
slaktled sdges vara son till Adam, som
var son till Gud”. Overhuvud utgér genea-
logierna ett utmirkt medel att knyta sam-
man s4 mycket som &dr kidnt bakat av en

3 — Sv. Teol. Kv.skr. 1/76
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slakthistoria med ett gudomligt ursprung.
Flera aristokratiska slakter i Grekland rak-
nade sig som avkomlingar till heroer, och
Julius Caesar aterforde ju sin gens till stam-
modern Venus-Afrodite. Florerandet av dy-
lika genealogier forklarar f.6. den omstan-
digheten, att just denna genre ofta tas som
exempel pa lognaktiga myter” (t.ex. i
pastoralbreven och hos Lukianos). En liten
hdnvisning till det blandade bestindet av
Karl-ar, som gett var konung ordningstalet
XVI, ar kanske pa sin plats.

¢) Vanligt &r vidare att kosmogonier myn-
nar ut i tempelgrundande eller motsvarande.
Pa s& vis garanteras for ett tempel eller
annan kultplats en prioritet och kontinuitet
alltifrén védrldens grundldggning”. Flera
egyptiska myter om urkullen liksom Enuma
elish, i den for oss kanda babyloniska ver-
sionen, mynnar salunda ut i etablerandet
av den kult, vartill myten ifraga ar knuten.
Vi kan i detta sammanhang notera, att en
poing med just detta slags myter dr en
bestimd lokalisering, vilket ju principiellt
motsiger var bestimning av myten ovan.
Det torde dock vara rimligt att betrakta
dessa kultgrundningsmyter som lokala va-
rianter av en mera allmént hallen myt av
detta slag, som kanske t.o.m. utgdr en se-
kundir bildning i forhéllande till en ren
kosmogoni.

d) Betridffande stora personligheter, inte
minst méirkesmédn inom religionernas histo-
ria, vdvs historia och myt tidtt samman.
Just s.k. historiska gestalter tenderar att
bli: allt mer mytiska. H. G. Creels arbete
”’Confusius. The Man and the Myth” (1949)
belyser t.ex. pa ett utmarkt satt detta for-
hallande. Det ar ocksa karakteristiskt att
just de mytiska dragen oftast ar de, som pa
langre sikt siitter de tydligaste avtrycken i
historien. — I detta sammanhang vill jag
tillfoga en randanmérkning om beteck-
ningen “’legend(arisk)”. Inom etnologi, folk-
loristik m.fl. discipliner &r det brukligt att
anvéanda termen “’legend(arisk)”, ndr en his-
torisk person under traditionens géng ut-
smyckas med Overnaturliga drag eller nir
en myt dissocierats fran kulten och lever
vidare i lokaliserad och individualiserad
form. Jag har dock foredragit att undvika
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denna terminologi, som haft svart att sla
igenom inom religionshistorien. Jag finner
det ocksa vil sa riktigt att tala om fodelse-
myt — i stdllet for fodelselegend — néar
t.ex. kungar eller religionsstiftare tillskrivs
en dvernaturlig bord.

e) En speciell kombination av myt och
historia — eller av gudaroll och enskild in-
dividualitet — foreligger t.ex. i varje faraos
utforliga kungatitulatur, ddr det mytiska
elementet i form av de 5 titlarnas guda-
roller véxlar med individuella egennamn.
Aven den dodes beteckning som “Osiris
NN, den rattfardigforklarade” uppvisar en
motsvarande struktur.

f) Ytterligare en kategori av mytiska rol-
ler, som lockar till realisering i historien,
utgdr alla de utlovade och med iver vén-
tade rdddar- och frélsargestalter, som intar
en framskjuten position i en rad religiosa
kretsar.® Ett antal Messias-pretendenter,
foregivna “Rattfirdighetens ldrare” eller
”dolda imamer”’, atervindande kulturheroer
eller krigargestalter (osv.) tjinar som ut-
markta exempel pd hur myten i ej ringa
grad kan styra historien. S& kunde t.ex.
Cortez, som av astekerna uppfattades som
”Quetzalcoatl, var furste, som har ater-
kommit”, tack vare denna mytiska gudaroll
— som han dessutom var omedveten om —
svara for en erovring, som kanske annars
varit omojlig.”

”Den mytiska tiden” — samtiden

Sédrskilt Mircea Eliade har energiskt syssel-
satt sig med illud tempus, ett av hans favo-
rituttryck for den mytiska tiden. En rik
flora av vandningar anger vagare eller na-
got mer fixerat den mytiska tilldragel-
sens tidsrelation: Den Stora Tiden, Ur-
tiden, Gudatiden, Guldaldern, Den Forsta
Gangen, I begynnelsen, In principio, Vid
skapelsen, Fore skapelsen, “Innan &nnu
himlen skilts fran jorden” osv. Det &ar litt
att inse, att myter av kosmogonisk natur
helt naturligt fir en sadan tidsbestimning,
da de skildrar de grundliggande skeendena
i grianslandet mellan oskapat-skapat, kaos-
kosmos, tidloshet-tid, gransloshet-fixerat

rum. Det finns emellertid en klar tendens
hos myten att placera in alla viktigare hén-
delser under detta perspektiv: deras ur-
sprung hor djupast sett Urtiden till. Bety-
delsen av Den Forsta Gangen for alla andra
ganger ar fundamental. Kultens — liksom
f.6. den magiska litteraturens — precedens-
fall hor oftast hemma i urtiden. I Indien
sammanstélls i ritualet brudparets roller
med himlens och jordens, i det kristna vig-
selritualet ingér ordet till Adam och Eva:
”For den skull skall en man Overgiva sin
fader och sin moder ...” (Gen. 2: 24), lik-
som i begravningsritualet Adams bestdm-
melse: ”Av jord dr du kommen ...” (Gen.
3: 19) blir allas lott.

Kultens uppbyggnad ar som bekant grun-
dad pa ett cykliskt betraktelsesdtt. ’Den
eviga Aaterkomsten” — for att anvinda
Eliades néstan alltid d&terkommande formu-
lering — illustreras av olika religioners och
samfunds festkalendrar, dar myt (fr.a. fore-
stidllningen om allt livs korrespondans med
arstidsrytm osv.) och mer eller mindre his-
toriska inslag sammanfogas till ofta hdgst
sinnrika kombinationer. Upprepandet i kul-
ten av urtidsskeendena gor sé dessa stdndigt
aktuella och ndarvarande.

Denna syn pa myten, som dr ganska gene-
rellt accepterad och som forvisso fangat in
viktiga sidor i mytens vdsen och funktion,
véicker dock fragor, som inte minst utifrén
fragestdllningen myt och historia” &r vérda
vért beaktande. A ena sidan hidvdas illud
tempus-aspekten, 4 andra sidan den kultiska
upprepningen av skeendet. Samtidigt utgar
man ganska klart frdn mytens kultiska ur-
sprung.

Lat oss betrakta tidsproblemet fran denna
senare aspekt. Det mest genuina tempus
for kulten och liturgien &@r helt visst inte
perfektum utan presens. Dramat utspelar
sig hdr och nu. Det dr ett ndrvarande ak-
tuellt skeende, som kultmenigheten upplever
sig spela med i — inte ett som egentligen
hor till illud tempus >’den ddr dldsta — och

# Se G. Lanczkowski, Gotteshiiter und verborgene
Heilbringer i C. J. Bleeker—G. Widengren—E.
Sharpe, Proceedings of the XII International
Congress of the IAHR, Leiden 1975, s. 290 ff.

® Se Hornung, a.a., s. 30 ff.



ddrmed avlidgsnaste — tiden”. Det handlar
om “’idag” — “Detta dr den dag som Her-
ren har gjort” dr en typisk liturgisk formel.
”Idag” dr den forsta gangen, ej en bland
méanga manga upprepningar. Detta torde
aterge en spontan kultisk interpretation.
Upplevelsen av samtidighet dr existentiellt
noddvindig. (Jfr Kirkegaards fordran att den
kristne skall vara samtida med Kristus.)

Nir Eliade m.fl. sa starkt accentuerar pla-
ceringen av myten i urtiden och dess stdn-
diga upprepande i kulten, forefaller det mig
som om denna kombination speglar en re-
flexion kring myten, som ej endast kan for-
klaras utifrdn kulten och dess behov. For
sin funktion i kulten kréver myten ej ndgon
ndrmare tidsfixering eller rumsangivelse —
vid sidan av agendans praktiska uppgifter
om placering i festritual och kultrum. Om
ddremot myten, 10sryckt fran sin kultiska
kontext, skall tidsbestimmas och sdttas i
relation till en vaknande historiekoncep-
tion, d4r de tidsformler, som det dr fradgan
om, funktionella bryggor mellan myt och
historia. Utifrdn sett dr det naturligt att
konstatera kultens repetitiva karaktdr. Sett
inifran daremot, torde snarare upplevelsen
av en samtidighet med och delaktighet av
det unika, en géng for alla giltiga, tidlosa
skeendet, som kultdramat realiserar, Gver-
viga. Det géller hic et nunc. Detta hindrar
inte att vi i vissa fall kan beldgga upprep-
ningsmomentet i sjdlva ritualorden. Ett
exempel fran den s.k. Apophis-boken, som i
den dagliga kulten ldstes till skydd for Re
och farao, kan fa illustrera detta: “Han
(= Apophis-ormen, symbolen for kaosmak-
ten) kan inte se, och hans namn finns inte
langre i detta land. Jag (den agerande prés-
ten, idealt farao) har befallt att en forban-
nelse skall slungas Over honom. Jag har
fortdrt hans ben. Jag har forintat hans sjil
varje dag ...” Om inte accenten hér trots
ordalydelsen lige pd det unika avgorande
skeendet, skulle den kortvariga verkan av
den beskrivna totala forintelsen 1dit kunna
inge resignation! Likasad dr det uppenbart
att ménga, ja, kanske flertalet av myterna
i de for oss tillgdngliga versionerna upp-
visar angivelser av arten i begynnelsen”,
7’1 urtiden” (osv.). Man kan emellertid
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ifragasdtta, om det verkligen &r tidsaspek-
ten, som hér dr det viktiga. Sprakets vittnes-
bord om upptaktens avgorande betydelse
kan ges en vidare tolkning &n den tempo-
rala. Jag skulle helire hiri vilja se en kvali-
tetsbestimning: forstklassig, av frimsta
rang, prima, av primir eller principiell be-
tydelse. Forstlingsoffer och forstféddas
rangstillning utgér ytterligare prov pé
prototypens sdrskilda vikt. ”Den mytiska
tiden” omspanner all tid och kan i kultens
sammanhang sadtta sin kvalité pa varje en-
skild tid. Det &dr en spdnnande uppgift att
i myter och kulttexter 6verhuvud studera
vixlingen av tempora och samspelet mellan
olika tider och deras fokusering av det nér-
varande aktuella skeendet.

Sdrskilt intressanta for den som studerar
relationen myt—historia dr naturligtvis sa-
dana historiska tilldragelser i religionernas
utveckling, som pé grund av den avgdrande
betydelse de tillméts har tagits upp i kulten
och arligen begas i form av dminnelsehog-
tider. Har 4r koordineringen mellan natu-
rens gang och historiens speciellt vard att
uppmirksamma. Manga ljusfester firades
som bekant i medelhavsvérlden under tiden
vintersolstandet—6 januari, men for judar-
na kom ljusets seger att forknippas med
mackabéernas seger, som gjorde judarnas
situation ljusare (chanukka-festen), och de
kristna kom att sdrskilt fira “rdttfardig-
hetens sols” uppgéng i form av Kristi f6-
delse. Det dr inte fraga om att ersdtta den
naturgivna symboliken utan att komplettera
och fortydliga den genom att fokusera dess
markanta nedslag i historien.

Samma iakttagelse kan goras betriffande
vardagjamningens maktkamp pa liv och
dod, ddar morkret efter att ha haft ett tem-
porédrt Overtag blir besegrat av ljuset. En
rad gestalter av typen doende och éater-
uppstdende gudar har inom samma omréades
skilda religitsa traditioner i ett kultdrama,
forlagt till denna A&rstid, genom sin dod
och sitt nya liv garanterat nytt liv at gudar
och ménniskor, djur och véxter, ja, naturen
i dess helhet. Med denna arstidsvéxling for-
binds s& — pa goda historiska grunder —
det kristna passionsdramat, liksom shi’as
firande av Huseins dod. Att vi i samtliga
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fall hdr har att géra med ett samspel mellan
myt och historia &r uppenbart. En betoning
av aminnelsemotivet kan dédrvid stryka un-
der det historiska inslaget, men inom kul-
tens ram har i allmédnhet mytens presentiska
aspekt tagit 6verhanden.

Det dr viktigt att notera att det dock nor-
malt ej dr fraga om ett antingen — eller
utan ett bdde — och. Epiklesen i Svenska
kyrkans nattvardsméssa kan med sina slut-
ord fa illustrera detta: ™. .. att ratt fira var
Frilsares aminnelse och mottaga honom,
dad han kommer till oss i sin heliga natt-
vard.” Det &dr alltsd fraga om bade amin-
nelse och ndrvaro. Historia och myt foljs
at. Psykologiskt kan ju just detta samman-
hang och Overgéngen fran &minnelse till
upplevelse av nérvaro beldggas t.ex. vid den
koncentrerade meditationen kring den he-
liga historiens huvudpunkter i exercitia
spiritualia.

Historien om myten

Aven om historikern av idag inte har s&
mycket intresse till 6vers for myten, s& har
dock myten sin historia. Fran denna kan
vi hédr blott formedla néagra glimtar. Att
kulten utgdér mytens naturliga spelrum och
livssfar har vi redan understrukit. Den tvist
inom forskningen, som uppstod i slutet pa
forra seklet och som dnnu ej dr bilagd, r6-
rande prioriteten mellan myt och rit erinrar
starkt om fragan huruvida dgget eller honan
forst sag dagens ljus. I kultdramat &r bada
elementen omistliga och kompletterar var-
andra precis som ord och handling i det
drama, som ofta senare utvecklats ur kul-
ten.

Forvisso forekommer ofta aitiologiska drag
i myterna, vilka ger intryck av att vara
efterhandsforklaringar till riter, som ej
langre forstods. Att riter vidare i samband
med religionsskiften visar sig mer bestén-
diga dn de hirtill hdrande myterna &r ett
ofta betygat faktum. Den enda slutsats man
kan draga av detta &r ju dock, att de riter
vi kénner till har vissa utsikter att vara
dldre 4n det nuvarande mytbestandet —
icke att de ursprungligen ej beledsagats av

myter. Den skapande kraft som tillskrivs det
gudomliga ordet och later detta realisera
sig sjalv — jamfor den performativa sprak-
funktionen — liksom ordets mojlighet att
gora ocksd handlingen rattvisa talar snarare
for att myten klarar sig béttre utan rit én
vice versa. De fristdende myter i utforligare
form som vi kdnner till tycks dock i fler-
talet fall vara forhallandevis sena samman-
stillningar. Betecknande &r t.ex. att den
egyptiska Osirismyten, trots att den dr forut-
satt redan i vissa pyramidsprak, ej fore-
ligger 1 sammanhéngande utforlig gestalt
forran hos den mytologiskt intresserade gre-
ken Plutarchos (i traktaten De Iside et

Osiride).

Nir kritik mot myten dyker upp, riktar
den sig typiskt nog fridmst mot mytolo-
gierna, dvs. sammanstidllningar av myter
som omformats for sekundédra funktioner.
Xenofanes’ utfall mot Homeros och Hesio-
dos dr ett klassiskt exempel hdrpa. A andra
sidan kan en allegoriserande myttolkning i
hellenistisk-romersk tid betrakta den forre
som divinus Homerus, och gnostiker kan i
sin pneumatiska exeges parallellt aberopa
sig p4 Homeros och bibliska auktoriteter
(sd t.ex. Naassenertraktaten hos Hippoly-
tos).

Euhemerismens tolkning av myterna som
fortdckt historia innebar i flera fall inte
blott att gudarna stortades fran sina him-
melska troner utan ocksa att de i sin jor-
diska gestalt framstdlldes med negativa
egenskaper. De kristna apologeterna an-
vénde gidrna denna myt- och religionskritik
i sin polemik mot antikens gudar utan att
alltid inse att vapnet kunde riktas mot dem
sjdlva.

I nagra av Nya Testamentets yngre skrifter
forekommer tydlig polemik mot myter
("myter och genealogier utan dnde”, “oan-
stdndiga och for kdrringar passande myter”,
”judiska myter”, slugt uttdnkta myter™),
men att héri 1dsa in ett radikalt stédllnings-
tagande mot allt vad myter heter, torde
vara en Overinterpretation.” Renéssansens
nyvaknade intresse for antikens mytologi

10 Detta gor sig t.ex. O. Stahlin skyldig till i sin
artikel s.v. mythos i Kittels WBzNT 1V, s. 788 ff.



och romantikens svdrmeri for forntidens
mytiska védrldar kunde hos en och annan
skapa en djupare forstdelse for mytens na-
tur. For flertalet blev dock kontakten myc-
ket ytlig, och deras handskande med myt
och mytologi beredde snarast marken for
rationalismens angrepp mot den svargrip-
bara mytvérlden. I Comtes positivistiska ut-
vecklingsschema betecknades det lédgsta
”primitiva” stadiet typiskt nog som ’’det
mytiska’. Och i senare evolutionistiska och
neoevolutionistiska system forekommer i
motsvarande sammanhang sadana bestim-
ningar som “mytopoetisk’’, ”’prelogisk’ osv.
Den rationella moderna ménniskan anser
sig ha vuxit ifrdn mytens barnsliga stadium.
Mot detta kan séttas en reflexion av Tho-
mas Mann utifrdn egna erfarenheter av
den mytiska dimensionens avgbrande bety-
delse 1 berdttarens liv: ’Det mytiska fore-
trader visserligen ett tidigt och primitivt
stadium i ménsklighetens liv men ett sent
och mognat s&dant i individens liv.”” Nér
Mann yttrar detta, hade en ny forstaelse
for mytens funktioner och liv vuxit fram,
inspirerad fradn olika hall. Av avgoérande
betydelse var fidltforskarnas intensiva kon-
takter med skriftlosa kulturer, dar myten
som levande och upplevd verklighet, i cent-
rum for samhillets normer och ménniskor-
nas forestdllningsformer, kunde empiriskt
studeras. B. Malinowskis ofta citerade
“credo for den empiriska mytforskningen”
(Honko)'" har Oppnat méngas 6gon for my-
tens realitet. Han jimfor hdr myten som
“pragmatic charter of primitive faith and
moral wisdom” med den heliga bibliska
historiens betydelse for den kristna ritualen
och moralen, for den kristnes tro och van-
del. Psykoanalysens och fr.a. djuppsykolo-
gins framhdallande av myternas fortsatta
kreativa roll i det undermedvetna-omedvet-
na dven i var kulturvérld har ocksa aktua-
liserat mytintresse och mytstudium. L4t oss
dn en gang citera Mann: I ordférbindel-
sen ’djuppsykologi’ har ’djup’ ocksa en tids-
betydelse: ménniskosjdlens urdjup dr sam-
tidigt ocksé urtiden, den tidséldrarnas djupa
brunn, dir myten hor hemma och ldgger
grunden till livets urnormer och urformer.
Ty myten &r livsgrundande, den dr det tid-
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16sa schema, den fromma formel, i vilken
livet infogar sig genom att ur det omedvetna
pa nytt gestalta dess drag.” Den moderna
mytinterpretationens triumvirat Walter F.
Otto, Karl Kerényi och Mircea Eliade har
genom sin omfattande produktion till en vid
lasekrets formedlat djupare inlevelse i och
upplevelse av mytens grundldggande verk-
lighet. Ett intensivt studium av myter fran
skilda kulturer, vid vilket bade form och
innehéll, liksom funktion och kontext gors
réttvisa och dér olika teorier, savidl psyko-
logiska — emotiva, kognitiva, spraksymbo-
liska, arketypiska — som sociologiska och
strukturalistiska, provas i samspel, kan bli
hogst fruktbidrande och belysande for my-
ten som ett synnerligen komplext men i
religionens vérld oersdttligt och omistligt
grundfenomen. Kravet pd avmytologisering
— det mé resas i vetenskapens eller i en
speciell religions namn — drabbar mytolo-
gin som tids- och kulturbunden bidrare av
det mytiska arvet, men de grundldggande
myterna behaller sin livskraft och kreativi-
tet, som framfoder nya uttryck och nya
former, kort sagt &stadkommer en om-
mytologisering. Eliades framtidsprofetia har
av ménga redan bejakats: ”Man torde med
visshet kunna fGrutsiga, att den nya in-
sikten om mytens funktion en dag kommer
att rdknas som en av det tjugonde &rhund-
radets mest fruktbara upptackter.”

Myten om historien

Den nagot tillspetsade formuleringen kan
tolkas pa flera sdtt. Tar vi ordet myt i dess
vagare betydelse, sa kan den empiriskt ar-
betande historikern finna en uppgift i att
undanrdja ett antal myter kring historia
och historieskrivning. Hit hor myten om
den objektiva historieskrivningen — histori-
kern dr barn av sin tid och stdller fragor
utifrdn sin samtid till en forgdngen epok,
speglad i subjektiva méanskliga dokument.
Att aterge “wie es eigentlich gewesen” —
enligt Rankes berdomda programforklaring
— medger knappast kéllorna, som for dldre

1 Honko, a.a., s. 46 f.
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tider dr for knappa och for ndra liggande
perioder ooverblickbara. Och luktar inte
“eigentlich” egentligen idealistisk historie-
uppfattning? Historikern far alltid ndja sig
med att relatera mindre dn vad som skedde
men tack vare hans egen forlingning av
tidsperspektivet framit — mer 4n vad de i
skeendet involverade sjdlva uppfattade och
tankte. FOor den positivistiske historikern dr
varje tal om historiens natur, dess borjan
och slut, dess mal och mening, ej historia
utan myt. Sddana fragor hinvisas till his-
toriefilosofin eller till historieteologin.

Det finns dock egentliga myter som ger
svar pa dessa fragor. De kosmogoniska my-
terna utgor i en rad kulturer upptakten till
historien. Syndaflodsmyterna &r partiella
viarldsundergdngsmyter. Sammankopplingen
av skapelsemyt och syndaflodsmyt (t.ex. i
Genesis) ger en virldshistoria i miniatyr.
De stora eskatologiska myterna kring slut-
kamp, undergdng och virldsfornyelse &r i
viss mén vidarebildningar till kosmogonier-
na. Urtid och sluttid, som uppvisar manga
parallella drag, binds samman i en cykel,
som inramar historien.

Av sdrskilt intresse dr tids- eller vérlds-
aldersmyterna. Har finner vi den pessimis-
tiska utvecklingssynen utformad i degenera-
tionsschemat guldalder—silveralder—brons-
alder—jdrnalder (den innevarande varlds-
éldern) hos Hesiodos. Samma rytm Aater-
finns i Indiens serier av enorma mahakal-
pa’s, som eftertrdder varandra utan borjan
eller slut, och absolut inte later sig fangas
in av nagon historia i var mening. Indiens
forkdrlek for myter och kreativitet ifrdga
om epos kontrasterar starkt mot dess
ointresse for historia. Nagon egentlig his-
torieskrivning soker man forgédves efter i
den indiska traditionen.

Myten om det forlorade paradiset har gett
upphov till en rad religiosa och sekulari-
serade utopier. Likasa har som bekant den
apokalyptiska myten om tusenérsriket
transsubstantialiserats i forestéllningen om
proletariatets diktatur. Hér kan vi idag kon-
kret konstatera mytens genomslagskraft
over artusenden. Myten &r forvisso en makt-
faktor i historien. Historien vittnar om hur
myien gang pa gang skapar historia.

Ett interdisciplinért studium av
komplexet myt — historia

Maénga infallsvinklar till vart tema har ovan
lamnats oprovade. Avslutningsvis skulle jag
kort vilja antyda nagra av dem som fore-
faller mig viktigast.

1) I den p& manga hall pagaende av-
mytologiseringsdebatten skulle det enligt
min mening vara angeldget att skilja pa
Entmythologisierung (ev. “Entliterarisie-
rung”, dvs. avldgsnandet av en tids- och
kulturbegrinsad inklddnad av myten) och
en verklig Entmythisierung. Ur var spe-
ciella aspekt fortjanar att papekas, att det
forra innebdr en Enthistorisierung, medan
det senare ocksa skulle betyda en Ent-
geschichtligung. Bultmanns position sam-
manfaller som bekant med det forra alter-
nativet, vilket bekréftas av den omstidndig-
heten att hans existentiella historiesyn”
forligger avgorandet i den inre historien
(Geschichte) hic et nunc, vilket starkt erin-
rar om mytens-liturgins accentuerande av
”hér och nu” som det gudomliga skeendets
egentliga tid och rum.

2) Mytens — och historiens — speciella
sprakfunktioner inom det religidsa symbol-
spraket erbjuder ett lockande forsknings-
falt. Den berdttande genrens foretride —
och detta giller naturligtvis i dn hogre grad
vid en konkret dramatisk framstéllning av
budskapet — framf6r “nakna” bud/forbud
eller maximer i funktionen av engagerande
exemplum och integrerande paradigm vitt-
nar t.ex. rollpsykologin viltaligt om. Héir
dar en hénvisning till L. Tjalves artikel i
STK 1974:1 om “Forkyndelse, sprog og
fortelling” pa sin plats. (Observera, att ti-
teln pd Edwin Muirs sjdlvbiografi — be-
handlad pa s. 16 f. — kan Oversdttas “His-
torien och myten”!) Ett annat sétt att nal-
kas myten som religiost sprak erbjuder Ian
G. Barbours sammanstéllning med natur-
vetenskapens modellfunktioner i “Myths,
Models and Paradigms’ (London 1974).

3) Pa flera sdtt blir forhallandet myt—
historia akut i den aktuella dialogen mellan
olika religidsa kulturer. Viarldshistorien som
en gemensam maénsklighetens historia borde
kunna utgéra en motesplats — dock inte en



vérldshistoria skriven pa visterlandets vill-
kor och sedd utifradn ett visterldndskt per-
spektiv. Karakteristisk dr i detta stycke
tredje vidrldens opposition mot begreppet
»frélsningshistoria’ som en typiskt véster-
landsk konception och foredragandet av det
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nytestamentliga begreppet ’frédlsningseko-
nomi”. Inom denna frélsningsplans total-
perspektiv maste ocksa finnas plats for de
olika inhemska kulturernas “historia”, ofta
sammanfattad i myter och uppfattad som
en slags praeparatio evangelica.
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I Svensk Teologisk Kvartalskrift 1/1969
presenterades senast en rad nyutkomna hiften
i detta omfattande och grundliga kommen-
tarverk till Gamla Testamentet. Under de ar
som gatt sedan dess har kommentaren hunnit
ytterligare nagra steg framat. Claus Wester-
mann har i Genesiskommentaren avslutat ur-
historien, kap. 1—11, i en framstillning som
omfattar over 800 sidor. De sista 50 sidorna
dgnas at “Entstehung und theologische Bedeu-
tung der Urgeschichte”. Hir ges en god pre-
sentation av Pentateukforskningens aktuella
lige 90 ar efter Wellhausen. Westermann sjilv
finner det riktigt att i sitt arbete integrera
litterdrkritisk och traditionshistorisk metod.
Han ansluter sig i de behandlade texterna till
den traditionella killsondringen men finner
det vara pa sin plats med en varning for for-
soken att renodla de olika kéllornas ’teologi’.
De som stod bakom dessa killor ville inte i
forsta hand vara teologer utan tradenter, som
forde vidare vad deras fider hade sagt. Med
dessa reservationer i bakgrunden kan forfat-
taren ge en Oversikt Over Jahvistens och Prist-
skriftens teologi samt, inte att férglémma,
redaktorns insats vid den slutliga samman-
stillningen. Det visar sig da att Pristskriften
systematiskt framstiller skapelsen i dess totali-
tet under det att Jahvisten empiriskt beskriver
vad det vill sdga att vara méanniska. Redaktorn
forenar J och P till en helhet, ddr bida kom-
mer till tals. Urhistoriens teologiska innebdrd
blir da ett understyrkande av att den Gud
Gen. 1—11 talar om har med hela minsklig-
heten att gora. I relation till honom finns det
ddrfor bara en enda religion eller en enda

teologi. Det kan da inte heller finnas nigon
avgrinsning mellan heligt och profant; inte
nagon uppenbarelse, nadgon utkorelse eller né-
got forbund (inte ens i Gen. 9:9!). Texternas
enskildheter underordnas hir denna teologiska
helhetssyn — stundom kanske vil starkt, som
t.ex. nér forfattaren konstaterar att ménniskan
inte har funnits fore syndafallet (s. 804).

Det forsta hiftet till Exodus av Werner
Schmidt kom 1974. Upplédggningen dr grundlig
och utférlig (pa 80 sidor hinner kommentaren
ett stycke in pa kap. 2; inledningen har
sparats).

Martin Noth hann foére sin dod 1968 full-
borda forsta hilften av 1 Konungaboken. Ett
avslutande 5 hifte nar fram till slutet av kap.
16, varmed band 1 av 1 Konungaboken nu av-
slutas. Professor Rudolf Smend har tagit an-
svaret for aterstoden av boken.

Hans Wildberger har fortsatt sin kommen-
tar till Jesaja och hunnit fram till kap. 14. 1
kap. 7 méter man en grundlig och balanserad
genomgéang av Immanuelsprofetian. Oversiitt-
ningen “’jungfru” avvisas inte som a priori
omdjlig, men den unga kvinnan” synes vara
den mest adekvata Oversdttningen. Forfattaren
ansluter sig till dem som anser att det dr fraga
om f&delsen av en prins — kanske Hiskia.
Detsamma giiller ocksé i kap. 9; dock kan man
inte med sdkerhet sluta sig till att det &r sam-
me prins. Nagot tveksam stiller man sig till
forfattarens konstaterande att motet mellan
profeten och Ahas i Immanuelsperikopen ir
”die Geburtsstunde der biblischen Glaubens-
vorstellung™ (sid. 299), dven om detta i det
foljande wutféres négot mindre Kkategoriskt.
Déremot noterar man med tillfredsstillelse att
forfattaren gOr rdttvisa at textens ambivalens
i kap. 7 och 8, nér det géller spanningen mel-
lan straffdom och aterupprittelse. — De kiinda
utsagorna i kap. 9 och 11 tillskrives profeten;
didremot inte kap. 12 och fo6ljande.

Deuterojesaja behandlas av Karl Elliger.
De 5 hiften som hittills utkommit nar fram
till 44: 8. Textens uppdelning pa olika sam-



manhingande enheter blir av sidrskild vikt for
hela forstaelsen av profetboken, och avsnitten
“"Form” blir hir ocksd mycket tungt vigande.
Den behandlade texten innefattar den forsta av
de fyra tjinaresangerna (42: 1-—4). Forfattaren
lutar 4t att tjinaren hidr 4r profeten sjilv,
som presenteras for den himmelska radsfor-
samlingen. Det foljande (42: 5-—9) fors till
Kyrossangerna, som sammanlagt blir atta
stycken. Men dven Israel har beteckningen
tjinare, t.ex. i 41: 8 och i avsnitiet om den
dove och blinde tjanaren, 42: 18 och foljande.

Hans Walter Wolff har fortsatt arbetet med
Dodekapropheton och fullbordat kommentaren
till Amos. Kommentaren fortsitter efter de
riktlinjer som inledningsvis drogs upp. Profetens
syn pa Israel i forhallande till de andra folken
understrykes: Jahve dr ensam herre over alla
folk, och darfor straffar han ocksa brott mot
minskligheten utanfor sitt eget folk Israel.
Men framfor allt kraver han mer av den som
har fatt fortroendet att vara utvald. Vissa
“svara” stillen med osidker tolkning (t.ex.
5:13 och 25) hdanfores av formella eller inne-
hallsliga skal till de senare tilligg som &tergar
pa bla. bokens deuteronomistiska redaktion.

Gillis Gerleman, som tidigare har kommen-
terat Rut och Hoga Visan (1965), har nu full-
bordat kommentaren till Esters bok. Denna
bibelbok intar i viss man en sérstillning bland
de gammaltestamentliga skrifterna, och den
stiller ocksd en kommentarférfattare infér
motsvarande  problem. Kommentarverkets
gingse disposition med avslutande °Ziel” efter
varje avsnitt visar sig svart att tillimpa, och
forfattaren later didrfor ocksa (liksom tidigare
vid arbetet med Hoga Visan) detta moment
utgd och ger i stillet i inledningen en samlad
framstédllning av bokens teologiska innebdrd.

Bokens karaktdr av relativt kort samman-
hiingande berittelse gor det naturligt att ocksa
en rad andra dvergripande fragor behandlas i
ett sammanhang. Den fOrsta tredjedelen av
kommentarens 144 sidor dgnas it siddana pro-
blem. Hir ges forst en oversikt Over Ester-
bokens tolkningshistoria fran ildsta till nyare
tid. Denna tolkning har ocksa skett pa scenen,
inom ramen for det bibliskt inspirerade dramat.
Hir blir Haman ofta huvudpersonen, som t.ex.
i Racines tragedi ”Esther” 1690.

Betriffande bakgrunden till Esters bok har
flera olika teorier framforts. S& har man t.ex.
sokt finna en mytologisk férklaring eller pekat
pad sambandet med vissa typiska sagomotiv.
Det historiska forlopp som skildras i beriittelsen
ar inte belagt fran annat hill. Gerleman menar
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nu att man inte behdver gi utanfér det gam-
maltestamentliga stoffet for att finna den sGkta
bakgrunden. En jimforelse mellan Esters bok
och skildringen i Exodus av Israels uttag ur
Egypten visar sa manga paralleller, att det ar
tydligt att Esters bok berittats med Exodus
som modell. I bada fallen dr det fraga om en
jude, som vid ett frimmande hov blir red-
skapet for att rddda sitt folk, niar det hotas av
undergang. Efter riddningen instiftas en fest,
och fienderna drabbas av himnd. — Detta ar
ett nytt och hittills inte prévat grepp vid ut-
liggningen av Esters bok. A. L. Rosenthal
pekade for 80 ar sedan pa en rad sprakliga
och innehallsliga Overensstimmelser mellan
Esters bok och Josefsberittelsen, men anknyt-
ningen till Exodus sédtter in hela boken i ett
enhetligt perspektiv. Gerleman visar hir hur
inte bara de stora dragen i berittelsen ater-
kommer utan pekar ocksid pa detaljoverens-
stimmelser vid karakteristiska uttryck av
typen “mannen” Mose (Ex. 11: 3) och ’man-
nen” Mordokai (Est. 9: 4 — svenska &versitt-
ningen har ”denne Mordokai”) och Overens-
stimmelser i kompositionen, t.ex. hur paren
Aron—Mose och Ester—Mordokai korres-
ponderar med varandra. I bada fallen ar det
den agerande som haéller sig i bakgrunden och
den andre som for ordet,

Att pa detta sitt uppleva och beriitta sitt
folks historia efter monstret av vad Gud
tidigare gjort for sitt folk &ar inte unikt pa
detta stille i Gamla Testamentet. Ett ofta an-
fort exempel ar hur profeten i Jes. 40 ff. be-
skriver folkets hemviindande frin féngen-
skapen i Babel efter moénstret av berittelsen
om uttaget ur Egypten. Karakteristiskt for
denna ’typologiska” tolkning av historien ir
ocksi att det fornyade skeendet girna skall
overbjuda det foregaende. Aven detta moment
aterfinnes i Esters bok. I 7: 4 sdiger Ester: Vi
dro salda, jag och mitt folk, till att utrotas,
drdpas och forgdras. Om vi allena hade blivit
salda till trilar och trilinnor, s& skulle jag
hava tegat; ty den olyckan vore icke siddan
att vi borde besvidra konungen dirmed.”
Israeliterna i Egypten rdddades frian slaveri,
men denna gang giller det livet. — Nér Israel
drog ut ur Egypten berittas det att folket be-
girde och fick silver och guld av egyptierna
och pa sa sitt tog byte av dem (Ex. 3: 22 m.fl,
stillen). I Est. 9: 10, 15, 16 upprepas det att
judarna segrade Over sina fiender “men till
plundring rickte de icke ut sin hand”. Trots
att hotet denna gang var storre, var judarna
dnda mera storsinta.
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Det &dr givetvis frestande, ndr man har sett
ett samband som detta, att pressa detaljerna for
att Overensstimmelserna skall bli sa fullstin-
diga som mojligt. Forfattaren dr ocksd med-
veten om denna risk. Huvudtesen dr emellertid
knappast avhiingig av antalet exempel pa detalj-
dverensstimmelser. Daremot skulle mdjligen en
langt gaende Sverensstimmelse i detaljer mellan
berittelserna i Exodus och Ester peka i riktning
mot att Esters bok #dr en historisk fiktion,
under det att sddant i Esters bok som inte kan
féras tillbaka pa Exodus kriver en annan
historisk forklaring. Hit hor forst och framst
sjidlva purimfesten. Gerleman pekar hidr pa att
ordet pur, “lott”, upptrider i pluralformen
purim och ursprungligen boér ha betecknat de
lotter eller andelar, portioner, som man vid
festen enligt 9:19,22 sinde varandra som
.gavor. For att legitimera denna fest har en
berittare givit den en historisk form och dir-
vid utnyttjat Exodusberittelsen. Kanske har
han tiil och med haft som syfte att lata purim-
festen trida i paskens stille.

Hir kan man mojligen stilla frigan om de
drag och detaljer i Esterberittelsen som vid en
jamforelse med Exodus faller utanfor #nda
inte talar for att berdttelsen har utgitt fran
en historisk kidrna av nigot slag. Nir be-
rattaren sedan skulle anvidnda detta stoff for
sina syften, har det for honom varit naturligt
att aterge det efter ett vilkint monster i sitt
folks historia. Som forfattaren péapekar (s.
62), visar Esterbokens berittare en god for-
trogenhet med persiska forhallanden, och dir-
for bor t.ex. raderna av namngivna personer
inte alltfor snabbt uppfattas som fiktiva.

I detaljkommentaren genomférs nidrmare
den inledningsvis nidmnda helhetssynen pa
boken. Hirtill kommer den ingidende behand-
ling som dgnas textens detaljer, dir inte minst
den persiska miljén med atféljande lanord ofta
n6dvindiggor ingaende historiska och sprak-
liga utredningar.

Esterbokens teologiska budskap har av manga
ansetts vara helt obefintligt under det att
andra, t.ex. W. Vischer, gor energiska forsok
att trots allt fa in boken under schemat l6fte
— uppfyllelse. Gerleman finner i forbindelsen
med Exodusberéttelsen en, om ocksa djupt
forborgad, forkunnelse om Jahves frélsnings-
girning.

Bo Johnson

Timo Veijola: Die ewige Dynastie. David und
die Entstehung seiner Dynastie nach der
deuteronomistischen Darstellung. Suomalaisen
Tiedeakatemian Toimituksia, Ser. B vol. 193.
Helsinki 1975. 164 sid. Pris finska mark 35,—.

Som exeget tillfragas man inte si sdllan av
andra teologer om “’forskningsléget’” inom ens
vetenskapsgren. Det dr en fraga, som ibland
gjort undertecknad forligen. Om man med
ordet “forskningslige” asyftar nagot problem
eller nagon metod som pa ett markant sitt
star i intressets centrum, da tror jag emeller-
tid, att vi inom den gammaltestamentliga
exegetiken just nu kan skonja konturerna av
ett nytt “forskningslige”. Under femtiotalet
stod fragan om ”’férbundsformulidret” och de
hettitiska vasallfordragen i blickfanget. Under
sextiotalet kom vishetslitteraturen pa nytt i
sokarljuset. Dessa brannpunkter i forskningen
haller nu pa att avldsas av en tredje: intresset
for det deuteronomistiska problemkomplexet.
Hit hor fragan om Deuteronomium, om det
deuteronomistiska historieverket (omfattande i
grova drag Deuteronomium, Josua, Domare-
boken, Samuels- och Konungabdckerna) och
om deuteronomistisk redaktion vid tiden for
exilen av andra bibelbocker sdsom Exodus,
Jeremia och Amos.

Inom ramen for denna nya trend har fo6r-
bundstanken pa nytt tilldragit sig intresse. Men
medan man tidigare utifrdn jimforelser med
de hettitiska vasallfordragen holl pa ett mycket
tidigt datum for forbundsteologien, vill nu
Kutsch (i en serie uppsatser publicerade fran
1967 och framat, nu samilade i volymen Ver-
heissung und Gesetz. Untersuchungen zum
sogenannten Bund’ im Alten Testament,
Berlin 1973) och Perlitt (i den briljanta under-
sokningen Bundestheologie im Alten Testa-
ment, Neukirchen 1969) gora géllande, att det
teologiska bruket av férbundsteologiens nyckel-
ord, berit, var okdnt under tiden fore Deutero-
nomium.

Redan tidigare har Agge Carlson (David,
the Chosen King, Stockholm 1964) gjort gil-
lande, att ett annat av GT:s stora teologiska
komplex, Davidsteologien, i stort d4r en pro-
dukt av deuteronomistiken. Denna idé tas upp
pa nytt och drives med stort eftertryck och
med nya argument av Veijola i det arbete,
som hir foreligger till recension. Med en viss
tillspetsning skulle man kunna sédga, att vi nu
skymtar konturerna av en pan-deuteronomis-
tisk trend inom GT-forskningen. Kutsch och
Perlitt sendaterar forbundstanken. Veijola gor



detsamma med Davidsteologien. Visentliga in-
slag i denna, sdsom David sasom Herrens
“tjanare”, sasom nagid (’furste’ enl. KB
1917) och loftet om en evig dynasti i Natan-
profetian, skulle enligt Veijola vara att hin-
fora till borjan av exilstiden. Har Veijola ratt,
stdir vi obestridligen infér en vetenskaplig
sensation. .

De nyare arbetena till forbundstanken har
mott vigande invindningar fran olika hall. Bl.a.
har D. McCarthy (Biblica 53/1972, 110—121)
och Weinfeld (Biblica 56/1975, 120—128) pekat
pa hur Kutsch och Perlitt uppriatthiller sin tes
till priset av en sendatering av flera stillen, som
annars antagits vara av betydligt dldre datum.
Hur star sig Veijolas teser om Davidsteologien?

Oavsett om Veijola har ritt eller fel, har han
gjort forskningen en stor tjanst genom en hel
rad beaktansviarda detaljiakttagelser till de
texter, framfor allt i Samuelsbdckerna, som
han studerar. Hans bok &r dock nagot mycket
mer dn en sjidllés materialsamling. Lat vara,
att den inte precis utgdr “’bedside reading’:
den som samlar sig till en noggrann genom-
lisning av arbetet kan inte undgd att fasci-
neras av forfattarens medvetna val av frage-
stillningar, av hans sitt att utifrin en detalj-
argumentering driva en tes, av arbetets skdna
stramhet i linjerna.

Om Veijolas slutresultat i mycket paminner
om Carlsons, ir hans metod dock en annan.
Han bedriver med litterdrkritiska redskap
redaktionshistorisk analys i ordets egentliga
mening. I detta avseende anknyter han till
andra undersOkningar av det deuteronomis-
tiska historieverket, framfor allt till Smend
och W. Dietrich. Den senares Prophetie und
Geschichte, Géttingen 1972, dr en viktig ana-
lys av Konungabodckernas redaktionshistoria.
Ocksa Samuelsbockerna ingar ju i det deutero-
nomistiska historieverket. Forskare som Noth
och Rost har emellertid hidr rdknat med ritt
minimala spir av redaktionen. Veijola har en
annan uppfattning: nistan alla de teologiskt
intressanta utsagorna om David tros hérrora
frin nigon av de tre deuteronomistiska redak-
tioner, som Veijola antar (det deuteronomis-
tiska historieverket i egentlig mening, en se-
nare, pristerlig redaktion och en sista, nomis-
tisk sadan).

Veijolas val av 1 Kon. kap. 1—2 som en
forsta angreppspunkt dr mycket skickligt. Man
har ldnge varit medveten om att det finns
smirre redaktionella inslag hdr (2,2—4.27b).
Veijola hdvdar emellertid, att avseviart mera
har detta ursprung bla. 1,35—37.46—48;
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2,1-—9.24.31b—33.44—45. Sirskilt viktig for
hans fortsatta argumentering idr hans slutsats,
att hela ”Davids testamente” i 2,1-—9 dr av
sent datum. Detta testamente, liksom
2,31b—33.44—45 har enligt Veijola till upp-
gift att i efterhand ursikta Salomo for de
politiska morden pa Joab och Simei.

Utifran de bearbetningar han antar, foljer s&
forf. tradarna bakat till 1-—2 Sam. till andra
utsagor om konungens oskuld och Davids-
dttens legitimitet. Det blir t.ex. naturligt att
antaga en motsvarande redaktionell bearbet-
ning av avsnitten om Joabs mord pa Abner (2
Sam. 3,22—39) och Simeis forbannelser mot
David (2 Sam. 16,5—13; 19,17—24).

1 ett sdrskilt kapitel diskuterar forf. legitima-
tionsutsagorna om en evig Davids-dynasti.
Abigails tal (1 Sam. 25,24—31) bedémes ha
fatt sina teologiska utsagor, bl.a. om ett hus”
(en dynasti) &t David (v. 28) genom deutero-
nomistisk redaktion. Ocksa 2 Sam. 3,9—10;
3,17—19; 5,1—2 och 6,21 fores tillbaka pa
samma ursprung.

Storst intresse tilldrar sig dock hidr be-
handlingen av Natanprofetian i 2 Sam. kap. 7.
I motsats till Carlson 4r Veijola 6ppen for
mdojligheten att texten faktiskt innehaller
mycket gammalt material. Han tar den formu-
leringsmissiga skillnaden mellan v, 12 och v.
13 som utgingspunkt for en litterdrkritisk
killsondring, som mynnar ut i att texten ur-
sprungligen innehdll tva olika orakel, som
forts samman i den deuteronomistiska redak-
tionen. I grova drag omfattade det ena v. 1—7
och det andra v. 8—17. I detta sistndmnda
orakel har redaktionen dock interpolerat ut-
sagorna om en evig dynasti (v. 11b.16) och om
templet (v. 13).

Veijola tar ocksd upp fragan om hur redak-
tionen band samman berittelsen om Davids
Aufstieg med Tronfoljdshistorien. Det redak-
tionella kitt, som bor finnas nigonstans, ser
Veijola i en serie utsagor om ett omsesidigt
forbund mellan David och Jonatan (I Sam.
20,12——17.42b; 23,16—18; 24,18—23). Dessa
utsagor skiljer sig frin de éldre stillena i 1
Sam. 18,3; 20,8 och utgdr en litterdr anknyt-
ning till 2 Sam. 9 (David skonar Jonatans son
Mefiboset). Ett sista kapitel i undersokningen
iignas at 2 Sam. kap. 21—24.

Veijolas utmaning av det vetus-exegetiska
ctablisssmangets uppfattning, att den deutero-
nomistiska redaktionen (eller snarare redak-
tionerna?) av Samuelsbockerna lamnat ritt
obetydliga spar, utgor synnerligen uppfriskande
lisning. For min del menar jag, att Veijola
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fordjupat var uppfattning pad en rad punkter.
Att 1 Kon. 2,31b—33.44—45 liksom 2 Sam.
3,28—29.38—39 idr av deuteronomistiskt ur-
sprung och tjdnar till att knyta samman de
bada stora historieverken i Samuelsbockerna,
torde bli rdtt svart att bestrida efter Veijolas
studie.

Jag har emellertid svart for att halla med
Veijola (och Carlson) om att Davidsteologien
vasentligen skulle ha utformats av deuterono-
misterna. Den #r betydligt dldre &n sa och far
enligt min mening sina forsta betydande litte-
rira nedslag pa 900-talet f.Kr. Framfir allt
pa tva punkter maste man gora allvarliga in-
vindningar mot Veijola, nimligen hans be-
handling av 1 Kon. kap. 1—2 och av 2 Sam.
kap. 7. En rad observationer (som jag ater-
kommer till i annat sammanhang) har lett mig
till slutsatsen att Tronfoljdsberittelsen slutade
med Salomos designation och smorjelse (1
Kon. 1,1—40), kdrnan av Davids testamente
(2,5—9 jimte en inledning som gatt forlorad)
och slutformeln i 2,12. Redogorelsen for
Salomos politiska mord (1,41—53 och 2,13—46
excl. dtr. inslag) utgér en senare komplet-
tering. Veijolas argumentering bevisar inte, att
Davids testamente som helhet skulle vara
deuteronomistiskt.

D4 det giller Natanprofetian, har forskningen
hittills ( och dven Veijola) forbisett, att nyckeln
till forstaelsen av dess litterdra tillblivelse ligger
i det faktum, att denna text har tva skopoi:
v. 8—11.16 giller David och hans dynasti,
medan 1—7.12—15 giller Salomo och tempel-
bygget. Jag skall i annat sammanhang presen-
tera en utforlig motivering for slutsatsen, att
Natanprofetians kidrna omfattade i stort v.
1—7.12—15 (jimte vers 16 i den version, som
LXX betygar) och syftade till en legitimation
av Salomo (identifierad genom tempelbygget,
v. 13a) sasom foremalet for loftet om det
gudomliga sonskapet i v. 14. Denna salo-
moniska Natanprofetia underkastades sedan
en redaktion, som betonade utkorelsen av
David och Davidsidtten (v. 8—11. och v. 16 i
MT:s version). I denna Davids-dynastiska
redaktion utgjorde texten slutstenen i verket
om Davids Aufstieg. Veijolas slutsats att allt
material i 2 Sam. 5,17—38,18 fick sin nu-
varande placering forst genom en deuterono-
mistisk redaktion finner jag sdlunda svir att
acceptera. Forutom att en analys av Natan-
profetian enligt ovannidmnda linjer ger 10s-
ningen pé en rad hittills obesvarade fragor har
den ocksa den historiska sannolikheten for sig.
Enligt Veijola skulle 16ftet om en evig dynasti

for David (2 Sam. 7,11b.16; jfr. 1 Sam. 25,28)
ha formulerats forst efter ar 587. Det 4r en
slutsats som har lag *’prior probability” (for
att lana ett uttryck fran Karl Popper). Skulle
verkligen ett dynastiskt kungadéme ha existe-
rat i Jerusalem under &arhundraden, innan
dynastiloftet skulle ha formulerats? Langt mera
sannolikt dr det d&, att betoningen av dynastien
har att géra med den politiska situationen vid
tillkomsten av verket om Davids A4ufstieg kort
efter Salomos déd: nordstammarna hade lim-
nat personalunionen och bytt ut konungen av
Davids dtt mot en usurpator. Ser man saken
sd, blir det ocksd onddigt att sendatera Jes. 9,6
(dir Overtygelsen om Davidsidttens bestand
kommer till uttryck), ndgot som Veijola sjilv-
fallet tvingas gora.

Veijolas undersdkning &r litterdrkritisk.
Metoden som sddan ir legitim och &dr forvisso
ett viktigt redskap i exegetikens verktygslada.
Ibland skulle dock litterdrkritiken behovt
balanseras av traditionshistoriska synpunkter.
Forbindelsen mellan David-Jonatan-férbundet
i 1 Sam. 20,12—17.42b (med Davids l6fte att
visa barmhirtighet mot Jonatans hus) och 2
Sam. kap. 9 (David skonar Jonatans son
Mefiboset) behdver alls inte vara av litterdr
art. Man kan mycket vil tinka sig (a) att
David faktiskt rent historiskt var hygglig mot
Mefiboset och (b) att det fanns en levande
muntlig tradition hiarom, som var kind ocksi
av forfattaren till Davids A4 ufstieg.

Pa visentliga punkter har Veijola och under-
tecknad kommit fram till olika uppfattningar.
Detta till trots har jag ldst Veijolas arbete
med fascination och beundran. Man m& vara
overens med Veijola eller ej, ingen som arbetar
med berbrda problem kan negligera detta
viktiga opus.

Tryggve N. D. Mettinger

F. Bovon & G. Rouiller (ed.): Exegesis. Pro-
blémes de méthode et exercices de lecture
(Genése 22 et Luc 15). 311 sid. Delachaux et
Niestlé, Neuchatel, 1975.

I serien Bibliothéque théologique” utkom
redan 1971, under ledning av F. Bovon, en
bok (’Analyse structurale et exégéese biblique’’),
som var resultatet av ett samarbete mellan
exegeter (R. Martin-Achard, F. Bovon, F.-J.
Leenhardt) och lingvistiker (R. Barthes, J.
Starobinski). Nédr jag anmilde denna bok i
S.T.K. (1972, s. 127 f.) gav jag uttryck at min



forundran Over att dessa studier kunde éstad-
kommas parallellt, utan djupare dialog mellan
exegetiken och lingvistiken,

I “Exegesis”, som F. Bovon nu ger ut med
G. Rouiller, forefaller mig samarbetet mellan
de olika specialisterna vara mycket mera
genomtdnkt. Tva texter analyseras, Gen. 22
och Luk, 15 (sarskilt “liknelsen om den for-
lorade sonen”, som manga exegeter foredrar
att kalla “liknelsen om de tva sOnerna”, Luk.
15: 11—32). Ett sdtt att liasa dessa texter &dr
att anvinda sig av de Kklassiska exegetiska
metoderna. Detta gors i bokens forsta del (s.
15—54). G. Rouiller utvidgar dir exegeter-
nas fdlt nagot genom att belysa Abrahams
offer ocksd med hjalp av senjudiska tolk-
ningar. F. Bovon ger en utmirkt Overblick
over de olika forslag som har gjorts for att
forstda Lukas’ liknelse i dess tillkomsthistoria
och i dess speciella sammanhang.

Den andra delen (s. 55—101) #dgnas at tre
viktiga foretraddare for den historisk-kritiska
metoden, F. Ch. Baur, J. Wellhausen och H.
Gunkel. Ch. Senft forsoker att ge oss en ny
forstdelse for F. C. Baur, som alltfor liatt av-
firdas som “’hegelian”. Men Baurs exeges av
Lukas’ liknelse dr nagot kort och forfaller for
snabbt at den allmidnna historiska modellen om
en forsoning mellan hedna- och judekristna.
F. Bovon och G. Rouiller belyser pa ett kon-
kret sdtt begrinsningen av J. Wellhausens
“Literarkritik” och H. Gunkels religions- och
“gattungs’-historiska exeges bide principiellt
och i deras tillimpning pi en av bada texterna.

Efter denna tillbakagang till kidllorna av den
historisk-kritiska metoden &r vigen fri for nya
fragestillningar som kan uppkomma i dialog
med “humanvetenskaperna” (s. 103--228).
Forst den nyare litterdra kritiken. G. Antoine
ger en kort (alltfor kort, i mitt tycke) oversikt
Over den ”nya kritiken’, sdrskilt i Frankrike,
som han redan kiinner sig tvungen att dela in
i en dldre ny kritik’’ och en ”’yngre ny kritik™’.
Hans siitt att ldsa bade Gen. 22 och Luk. 15
ger nagra ytterligare synpunkter. Den psyko-
analytiska ldsningen av Lukas’ liknelse som
L. Beirnaert gor kinns for mig nagot krystad
och mindre givande &n den sociologiska be-
lysning som J. Leenhardt ger av Massillons
predikan Sver samma text. Sjdlv har jag mest
intresserat mig fOor de hermeneutiska fragor
som stills av Ph. Secretan och sirskilt av den
betydelsefulla filosofen P. Ricoeur (som fort-
farande dr foga kidnd i Sverige). Genom dessa
fragor efter meningen med all texttolkning
sittes de olika belysningarna av vara tva texter
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in i en filosofisk forstaelsehorisont. Ricoeur
tar klart och tydligt avstand fran den *’psyko-
logiserande’ forstaelse som W. Dilthey forut-
sidtter. Han for de hermeneutiska fragorna
lingre dn F. Schleiermacher och bade den
yngre och den senare M. Heidegger (som si
ldtt avfdrdas av vara inhemska filosofiska *’stor-
heter”; se t.ex. S. Halldéns kritik av den
“auktoritira” Heidegger i Sv. D. 25.9.74, s. 5).
Ricoeur forsoker att finna vigen tillbaka fran
ontologin till de epistemologiska fragestill-
ningarna over de humanistiska vetenskapernas
situation (s. 195). Han tar sin utgdngspunkt
hos H. G. Gadamer. Begreppet distanciation”
mojliggér for honom att komma ldngre &n
Gadamers alternativ ’sanning” eller ’metod”.
Texten &dr for Ricoeur ’paradigmet av en
*distantiation’ i sjilva kommunikationen” (5.
202). I varje tal finns en dialektik mellan
sprakhindelse och -betydelse. Den skrivna
texten dr autonom i forhallande till forfat-
tarens intentioner. Ricoeur vill frimja en
hermeneutik, som undviker bade Diltheys
“geniala’ forstielseakt och strukturalisternas
ensidiga betoning av strukturuppfattningar.
Han utvecklar begreppet “textens virld”.
Lésaren forstar texten genom att utlimna sig
at den (s. 214). Varje textforstielse forutsitter
alltsd lika mycket att man “’frigor sig”, (’se
désapproprier”) som att man tillignar sig”
(’s’approprier’) texten (s. 215). Bibeln dr en
“uppenbarad text” bara i den mening att den
framfor en ny “’sak’, ett nytt sdtt att vara
som ’‘uppenbarar” virlden (ocksd min virld
och min egen historia) (s. 222 f.).

Jag har forsokt att hir Aterge nigra av
Ricoeurs tankar. Jag dr Overtygad om att vi
behover forankra vara olika texttolkningar i
filosofiska och kunskapsteoretiska stillnings-
taganden. Jag har sjidlv nyligen skrivit en
“epistemologisk kommentar” &ver 1 Kor. 13
(Paris, 1975), dir jag, sasom i denna bok, for-
sOker ldsa texten ur olika synvinklar. Men nir
vi gor det, bor vi samtidigt stdlla oss de funda-
mentala fragorna: vad dr egentligen en kom-
mentar, hur forhaller sig den kommenterande
texten till den kommenterade och till ldsaren
av bada? Ricoeur for oss vidare i alla dessa
fragor. En fjdrde del (s. 229—272) ger in-
blickar i kyrkofddernas exeges. G. Rouiller
framstéller nagra grundliggande begrepp som
bestimmer Augustinus’ tolkning av Gen.
22:1—19. Y. Tissot forsvarar (litet for mycket
i mitt tycke) kyrkofiddernas allegoriska tolk-
ningar av Lukas’ liknelse.

Boken avrundas (s. 273—306) genom en ny



AKTUELLT

Nairobi 75

En majskolv — 29 viningar hég — och en
svamp — betydligt mindre. I den formen é&r
Kenyatta Conference Centre i Nairobi byggt.
I denna eleganta byggnad, vars silhuett syns
vida omkring, holls Kyrkornas virldsrads
femte generalfdrsamling 23 nov.—10 dec. 1975.
Generalforsamlingen var den storsta hittills.
Frin 271 kyrkor i omkr. 100 linder hade 676
delegater kommit. Av dessa var 389 prister
och 287 lekmin. Kvinnornas antal var 152, ung-
domarnas 62. Proportionerna hade alltsd ut-
jimnats. (Delegater for Svenska kyrkan var
Olof Sundby, Kerstin Anér, Birgitta Ham-
bracus, Henrik Svenungsson, Anders Wejryd,
Ingemar Yiterbrink samt undertecknad.
Svenska Missionsforbundets delegater var Olle
Engstrom och John Ronnas.) Dessutom del-
tog ett stort antal observatbrer, radgivare,
funktiondrer av olika slag, gister, visitatérer
och massmediarepresentanter; minst 2.500
méinniskor hade kommit resande. Gemenskap
stiftades genom flerfaldiga typer av samman-

komster: plenarsammantriden med foreléds-
ningar, forhandlingar och andra program-
punkter, sektions- och subsektionsarbete,
hearings, kommittésammantriden, arbete i

smé grupper (vil blandade, 12 & 15 personer i
varje), gudstjanster, mottagningar etc. Saknade
man nagot sd var det mer insyn i och del-
tagande i det liv som pulserar i Nairobi och
Kenya oss forutan. En foérsamling av denna
storlek med ett spickat program och en vil
16pande organisation blir liksom en liten stad
for sig. Nagon liknade den vildiga konferens-

byggnaden vid ett rymdskepp som bara hade
landat pé platsen. Kenya och Afrika slog inte
in i konferensen sirskilt mycket mer dn Tredje
virlden i Ovrigt. Och denna — som enligt upp-
gifter har gjort sig starkt gédllande under den
senaste periodens konferenser av olika slag —
dominerade inte den hédr gangen.

Forsamlingens generaltema 16d *Jesus Kristus
befriar och enar”. I ljuset av denna vision be-
drevs huvudarbetet i sex sektioner med
foljande temata: (I) Att bekdnna Kristus
idag”, (II) ”Vad enheten kriver”, (III) "Att
sbka gemenskap — det samfillda sokandet
bland minniskor av skilda trosuppfattningar,
kulturer och ideologier”, (IV) ’Fostran till be-
frielse och gemenskap”, (V) 7Orittvisornas
struktur och kampen for frihet”, (VI) ”Mainsk-
lig utveckling. Maktens tvetydighet. Teknologi
och livskvalitet”.

I varje sektion utarbetades dels en huvud-
rapport med deklarationer, dels en tillaggs-
rapport med rekommendationer till medlem--
kyrkorna. Sektionerna var uppdelade si at.
rapporterna i huvudsak kunde byggas upp av
delrapporter fran ett antal subsektioner. Varje
sektion star dock — givetvis -— fOr sin rapport
i dess helhet, och generalférsamlingen star for
alla de sex rapporterna; de har efter diskus-
sioner och #dndringar blivit antagna i plenum.
Men den som vill férstd rapporterna bor halla
i minnet hur de har kommit till. Det forklarar
niamligen bristen pd strikt disposition och
stringens, upprepningar, inkonsekvenser etc.
Rapporterna utarbetades ocksad under anmirk-
ningsviard tidsndd. Genéve hade inte skrivit
nagra utkast i1 forvidg den hidr gingen. Sekre-

ldsning av de bada texterna, som G. Rouiller
och F. Bovon utféor med hjidlp av en del nya
aspekter, som kommit fram i samtalet med de
andra specialisterna. Man ser hir hur mycket
tolkningen har berikats genom denna dialog.

Jag har list boken med stor glidje. Kanske

kommer den att Overtyga de ’’traditionella”
exegeterna, att nya fragestdllningar har sitt
berittigande. Det skulle emellertid ha varit
ldttare att tilligna sig boken om bara en biblisk
text hade behandlats.

René Kieffer



terarna och “’the Drafting Committees” gjorde
ett storslaget arbete, men dokumenten bér allt-
sd spar av tidsnoden och tillkomstsittet.

Om Nairobi 75 var en betydelsefull general-
forsamling eller ej, fir framtiden utvisa. Det
kommer framfor allt att bero pa hur de sunda
och angeligna deklarationer och rekommen-
dationer som forsamlingen har sint ut till
medlemskyrkorna kommer att forvaltas av
dessa. Det dr den stora fragan just nu.

Mest typiskt for Nairobimotet var nog den
besinning och den balans som priglade motet
och priglar dess rapporter. Det dr ju vil be-
kant att en ekumenisk-social virldskonferens i
Genéve 1966 innebar ett genombrott f&r en
ganska radikal social vickelse inom kristen-
heten. Generalférsamlingen i Uppsala 1968
gick i detta tecken och perioden sedan dess
likasd. Kyrkornas virldsrdd har genom det
ena initiativet efter det andra forsokt inspirera
medlemskyrkorna att aktivt ta sitt ansvar i
minsklighetens odesfragor. Detta vickelse-
artade program har emellertid forts fram pa
ett sitt som manga — #dven jag — har upp-
fattat som pafallande ensidigt. Det har ofta
latit som om frilsning och virldsforbittring
helt enkelt var samma sak. Kritiken mot den-
na ensidighet har vuxit. En evangelisations-
konferens i Lausanne sommaren 1974 an-
ordnades som ett demonstrativt motdrag mot
virldsradets ensidiga program. Till mangas
hiipnad kom denna konferens dock att visa,
hur starkt gehor den sociala vickelsen hade
fatt dven i de utpriiglat “evangelikala’ delar-
na av kristenheten. Kyrkans tro och uppgifter
blev emellertid framstillda med klarhet och
balans vid denna konferens.

Andan frin Lausanne prédglade dven general-
forsamlingen i Nairobi. Det var slaende hur
starka och allminna kraven nu var, att Kyr-
kornas virldsrad skall féra en klar och fri-
modig bekiinnelse och lata sin evangelisations-
och missionsuppgift sta i verksamhetens cen-
trum. Detta krav fordes fram av manga, och
det stotte egentligen aldrig pad patrull. Ropen
pa centrering och balans hade vunnit allmént
gehér. Men trots denna betoning av det cen-
trala i kyrkans uppgift gick man of6rskriackt
vidare med arbetet med vérldsproblemen och
rekommenderade ett intensivt deltagande fran
kyrkornas sida i det som nu maste gdras — pé
alla fronter — for en lidande ménsklighet, och
en lidande natur dessutom. Det var bara det
att den férsta entusiasmen och optimismen
var borta. Generalférsamlingens arbete kdnne-
tecknades av realistiska insikter om hur kompli-
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cerade de har frdgorna dr och hur hart at det
sitter att fi nagonting gjort som krdver verk-
liga uppoffringar.

Den trosvision som bdr upp budskapet fran
Nairobi moter vi i rapporten fran sektion I —
och i sin méan i rapporterna frin sektionerna
II och III. Temat ’Jesus Kristus befriar och
enar” inbjuder till ensidig koncentration pa
andra trosartikeln. Redan vid foérsta samman-
tradet i sektion I enades vi emellertid om att
i rapporten om Att bekinna Kristus idag”
halla treenighetsdraget i den kristna guds-
bilden aktuellt. Den befriande och enande
Kristus dr Sonen i hans enhet med Fadern
och Anden. De anspelningar pa treenigheten
som finns i rapporten #r alltsd inte konven-
tionella fraser utan har formulerats med av-
sikt (iven om de inte alltid &dr sirskilt lysande).

1 praktiken har vidgningen av perspektivet
lyckats bra nidr det galler tredje trosartikeln.
Andens roll dr starkt framhdvd i dokumentet.
Betydligt svagare dr hinvisningarna till Gud
Fader och skapelsen. Hir skulle givetvis vi
lutheraner ha velat ha resonemangen orien-
terade nagot annorlunda; det lyckades emeller-
tid inte att fa det sa.

1 deklarationerna om hur Kristus skall be-
kdnnas idag betonas mycket starkt plikten att
vittna i liv och handling, Billiga sitt att be-
kdnna Kristus bara med ord eller bara i vissa
avgrinsade sammanhang erkidnns som svek
och beklagas. Plikten att bekédnna Kristus i liv
och handling knyts till kravet pa helhjiartad
omvindelse till Kristus och till ldirjungaskaps-
och efterfoljelsekravet. Jesus tecknas inte bara
som den ende Frilsaren och Herren utan
ocksad som den Gudomlige Bekidnnaren’, en
vision som gor det litt att identifiera bekin-
nelse och efterféljd. PA ett siitt som vi luthe-
raner maste uppfatta som vil reformert haller
man ihop Jesu nadeserbjudande och hans ritt-
firdighetskrav, liksom kyrkans evangelisato-
riska uppgift och hennes skyldighet att ta sitt
sociala ansvar. Distinktionen mellan lag och
evangelium &dr ju inte naturlig for de andra
konfessionella familjerna och den kidndes vil
sarskilt dventyrlig just nu. Den reformerta
syntesen av lag och evangelium svarade bittre
mot kraven pa balans mellan de “evangelikala”
och de ’socialetiska” synsidtten.

A andra sidan far vi vil pa lutherskt hall lov
att erkidnna att vi fortfarande har svart for att
bota en traditionell svaghet, svart for att gora
riattvisa &t efterféljelsemotivet i Nya testamen-
tet. Den svagheten kinns besvirande i dagens
situation.
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I Rapporten fran sektion II om ekumeniken
slar den under 70-talet framkomna parollen
”conciliar fellowship” igenom: den definieras
och anbefalls till analys, genomtinkande, stéll-
ningstaganden och efterlevnad. Parollen fore-
nar kraven pa synlig enhet — manifesterad i
koncilier, sammansatta av foretridare for de
sjilvstindiga kyrkorna — med kraven pa god-
tagen pluralism: kyrkorna far vara trogna mot
sin egenart men skall striva efter att generdst
erkiinna varandras sakrament, gemenskap och
imbeten (nagot som inte skall utesluta 6mse-
sidig kritik eller reformkrav av olika slag) och
att vidga sitt samarbete pa alla nivaer. De
skidrpta och initierade observatirerna fran det
pavliga enhetssekretariatet betecknade rap-
porten som ett steg framat for ekumeniken.

I rapporten fran sektion III anbefalls 6dmjukt
och Oppet lyssnande till méinniskor av annan
tro, annan kultur och annan ideologi. ’Dialog”
m.a.0. Vi skall pa detta sdtt strdva efter att
kunna forstd bittre, Overvinna foérdomar,
frimlingskap och fiendskap, si att vi kan
uppritta positiv gemenskap och samarbete i de
manga angeligna uppgifter som alla goda
krafter nu maste hjidlpas 4t med. Vi kanske
dirigenom ocksa kan fi en klarare och djupare
och rikare bild av var egen tro: uppticka nya
dimensioner eller dimensioner som fanns i be-
gynnelsen men har glomts bort eller for-
dunklats. Jag vill inte dolja att den hér rap-
porten kom till plenarférsamlingen i en forsta
version som kindes #dventyrlig. Men slutver-
sionen &r sund. Kraven pa klar kristusbekin-
nelse, evangelisation och mission uttalas med
emfas i det pracambulum som inleder rappor-
ten. Som en konsekvens hidrav konstateras
dven det faktum att Kristus inte bara enar
utan dven sondrar (skandalon). Det betyder
att vi inte i generositetens, toleransens och
samarbetsviljans namn far svika var egen be-
kinnelse eller lata bli att angripa andra reli-
gioner, kulturmonster och ideologier, ndr de
uppritthaller orattfardiga och forslavande
strukturer etc.

Det som ségs i rapport IV om véara plikter i
fraga om alla former av fostran och utbild-
ning — i familj, samhille, kyrka — skall jag
inte ga in pa hdr. Inte heller det som i rappor-
ten fran sektion V sigs om kampen for de
minskliga rdttigheterna och mot rasism och
diskriminering av kvinnorna, eller det som i

sista sektionsrapporten (VI) utférs om minsk-
lig utveckling, ansvarstagande i det tekno-
kratiska samhillets snabbt vixande svéirig-
heter, maktens problem samt strivandena for
”livskvalitet™.

Rekommendationerna till medlemskyrkorna
dr ytterst mangskiftande och omfattande och
dnda ofta ganska konkreta. Inte minst fister
man sig vid det vittgdende och intringande
teoretiska arbete som efterlyses. Grundpro-
blem liksom mingder av detaljproblem anbe-
falls for teologisk genomarbetning: analys av
den egna situationen (attityder och vanor, sam-
bandet mellan tron och den egna kulturen
etc), forhdllandet mellan kyrkoorganisationen
och omvirlden, av samspelet med andra kyrkor
och med virldsradet, behov och plikter Sver
hela det ménskliga filtet osv. osv. I de flesta
fallen maste detta teologiska arbete utforas i
samverkan med icke-teologiska discipliner. Det
hela dr naturligtvis inte ett ensidigt teoretiskt
program; hela tiden syftar allt fram mot
adekvat handlande.

Kyrkorna har alltsi fran Nairobi fatt ett
ytterst rikt och substantiellt budskap, dgnat att
vicka och inspirera, informera och driva till
studium och ansvarig aktion. Inte minst viktigt
ir det att teologerna virlden runt griper sig
an med de vildiga problemkomplex som hir
har signalerats och inmutats”. Det vore bra
trist, om hela denna bukett skulle visa sig till-
hora ordningen tulipanaros.

Budskapet fran Nairobi ér riktat till kyrkor-
na. Olika kyrkliga och frikyrkliga organ far
hugga i nu och ta fram sin bista konst. Men
dven vid universiteten bor vi kunna géra lite
nytta i de hidr fragorna. I materialet fran
Nairobi antyds rader av viktiga problem som
#r av intresse for teologins och religionsveten-
skapens olika discipliner, liksom for tviirveten-
skapliga projekt. Vad kan vi gora f&r att inspi-
rera studenter och forskare — ildre och yngre
— att vilja problem ur det hidr materialet?
De personer som idag styr vart hogskole-
viisens 6den uppmanar oss ju att internationa-
lisera var verksambhet, att ta upp problem som
giller ménniskan och samhillet och att dka
anstringningarna for tvidr- och multiveten-
skapligt samarbete. I det liget dr materialet
fran Nairobi virt allas vart intresse.

Birger Gerhardsson
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