Veni, Sancte Spiritus
Kyrie eleison

Gloria

Laudamus

Credo

Sanctus

Agnus Dei

Pro pace et principe

“"SPRAK

O du Helge Ande, kom tili oss in
Herre, forbarma dig
Ara vare Gud i hdjden
Vi love dig, Vi vilsigne dig m
Jag tror
Helig, helig, helig
O, Guds Lamm
Forldn oss, Gud, din helga frid
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Forord

SVEN-AKE SELANDER

I den svenska pressen har under slutet av 2002 och bérjan av 2003 forts en
for vara forhallanden intensiv debatt om det religiosa sprikets innebord och
funktion. Tv4 citat kan 4skadliggora de skilda stdindpunkterna i debatten:

En andlighet som inte fir moraliska implikationer utan endast har
funktionen av att bekrifta mig och bidra till mitt vilm3aende leder till
att vi forirrar oss ut i godtycklighetens marker. Har borjar det sonder-
fall som vért samhille i dag lider sd svirt av.

(Biskop Anders Arborelius och pingstledare Sten-Gunnar Hedin i de-
ras avslutande inldgg i trosdebatten i Svenska Dagbladet 24/3 2003).

Det handlar inte om att byta ur ett felaktigt sprik fér Gud mot ett
riktigt sprak for Gud. Det handlar om att byta ut ett tidsbestamt
sprak, namligen vér egen tids.

(Arkebiskop K G Hammar i sitt avslutande inligg i trosdebatten i
Svenska Dagbladet den 19/3 2003).

Som synes spelar spraket en central roll for vira méjligheter att uttrycka vad
en religios upplevelse innebar. Sprak ar inte bara en friga om semantik och
ordsymboler utan i den religitsa upplevelsens virld ar - liksom i andra av
vdra virldar — informativt sprak, upplevelsens sprak, sprakets roll som so-
cial faktor etc. viktiga for att beskriva och tolka den religiosa upplevelsen.
Birgit Stolt har i sin bok om Martin Luthers sprak under jamforelse med
oversdttningsprojekt i var tid visat hur angelagen Luther var i sitt éversatt-
ningsarbete med att betona det religiosa sprakets sirskilda funktion, att
avgrinsa det heliga och att inte bara tala till intellektet utan ocksa till »hjar-
tat» (Birgit Stolt, Martin Luther, manniskobjdrtat och Bibeln, 1994).

Det ir da givet att liturgi och sprak har sjilvklara beréringspunkter med
varandra. I relationen mellan liturgi och sprak blir olika typer av spriak
vasentliga. Man kan tala om mystikens eller hanforelsens sprak, om musi-
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ken som ’talar’ till en, om gudstjinstrummets arkitektur och formsprak,
som med sitt ljus, sin rymd eller slutenhet, hjalper en att sitta ord pa sin
upplevelse. Om dessa samband handlar denna 4rsbok.

Samuel Rubenson har gett sin uppsats rubriken »Hinforelsens sprak.
Mysteriets liturgiska sprakdrikt i fornkyrklig teologi». Man sidger att »vi
behover en gudstjanst pa var tids sprak, ja en frihet for var och en att anvanda
sitt sprak [...] Mer frihet, mer variation och ett enklare och mer lattillgangligt
sprak. For det dr ju vi som talar nir vi firar gudstjdnst. Eller?» Fragan riktar
forfattaren inte bara till nutid utan ocksa till den fornkyrkliga teologins
framsta representanter.

En viktig aspekt pd det liturgiska spriket dr frigan om det inklusiva
spraket och dess mojligheter i liturgiska sammanhang. Ninna Edgardh
Beckman, som skrivit en avhandling om detta, Feminism och liturgi — en
ecklesiologisk studie, har gett sin uppsats rubriken »Guds tal eller vart?
Vigar bortom ett inklusivt gudstjanstsprak». Hennes rubrik anknyter till
Samuel Rubensons inledning, men Ninna Edgard Beckman fokuserar pa den

- senmoderna diskussionen om manligt och kvinnligt i det liturgiska spraket.

Forfattaren analyserar begrepp och symboler och anger fardriktningen: »att
hitta former for att gestalta Guds minniskoblivande och manniskors upprit-

- telse och medarbetarskap i former som [...] gestaltar motet mellan transcen-

. dens och immanens».

For Ragnar Holte dr ocksd frdgan om symboler och symbolsprdk en
visentlig del av férhéllandet mellan liturgi och sprak. Lika viktig som fra-
gan om symboler, menar forattaren, dr »berittelsen om hur Fadern utgett
sin Son» och hur denna »blir aktualisera[d], narvarogjor[d] i liturgin».
Berittelsen beror alla manniskor, man som kvinnor. »Gud ar inte man. Inte
heller kvinna [...] Varje mansklig individ, kvinna savil som man, bar Guds
avbild inom sig» citerar Holte fran Augustinus och tar utifrdn detta upp en
kritisk diskussion med framfor allt Gail Ramshaws sitt att tolka det bib-
liska spraket och dess anvindning i liturgin.

Den religiosa upplevelsen maste bade vickas och bearbetas. For detta

spelar musiken en viktig roll liksom orden, spraket, nir vi formulerar och

kommunicerar vira upplevelser. »Musiken 4r ndgot heligt» citerar Siv
Lindstrom Wik fran en forsoksperson som rapporterar om »starka musik-

. upplevelser ur religiés aspekt». En annan forséksperson meddelar att »jag
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kdnde mig religios och musiken var min Gud». Formuleringarna hirrér
frdn en undersokning inom ramen for ett forskningsprojekt om starka
musikupplevelser, genomfért vid Institutionen for psykologi vid Uppsala
universitet. Upplevelsen kan skapa liturgi i sammanhang som man i fors-

tone knappast forvintat sig, som pa Johanneshovs isstadion didr 2000

sjong medan »Bictindarna lyser som boneljus i morkret [...] och stam- -

ningen 4r tdt, varm och helt klart religios».

Liksom musiken kan ’tala’ till en sd kan ocksd arkitektur gora det. Si-
gurd Bergmann skriver i »Kan kyrkor flyga. Arkitekturens liturgi i estetisk
och teologisk belysning» om hur spraket dr knutet till rummet, »tdankandet
i bild» (Paulo Klee). En reflektion 6ver liturgins sprik behdver dirfor inne-
fatta en belysning av gudstjanstens placering i rummet. Bergmanns huvud-
fraga dr: »vilket slags redskap ar det byggda rummet som ett redskap for det
kiampande gudsriket» (Gustaf Aulén). En senantik basilika, en gotisk och en
expressionistiskt inspirerad katedral samt Gaudis kyrka i Barcelona, som
aldrig blir fardig, far bl.a. illustrera »gudomliggorelsen i rummet».

I vir senmoderna kultur mérks uppbrottet frin det moderna inte minst
i flersprakigheten. Runt omkring oss talas olika sprak och sprak med olika
brytning. Vilken roll spelar detta f6r mojligheterna att uppleva liturgin. Kan
ett ordlost, emotionellt, estetiskt, arkitektoniskt sprak hjilpa till att férena
minniskor med utgdngpunkter i olika sprak. Christopher Meakin har erfa-
renheter av att vara tvasprakig och som ansvarig for liturgin i Vixjo Dom-
kyrka har han kunnat testa liturgins mojligheter att 6verbrygga mellan
sprak och utnyttja olika sprak. »Samhérighetsfunktionen» blir d4 en alldeles
sarskilt viktig delfunktion av liturgins sprak.

Som framgatt ir det ett rikt innehdll som innevarande drsbok erbjuder.
Dirtill kommer den traditionella recensionsavdelningen — allt som allt en
fyllig 4rsbok som nu ges ut i Laurentius Petri Sillskapets egen regi, med stod
av Vetenskapsradet.

Sven-Ake Selander
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Hinforelsens sprak
Mysteriets liturgiska sprakdrakt
i fornkyrklig teologi

SAMUEL RUBENSON

Bon — Levande erfarenhet eller dod ritual?

- Frigan ar retorisk. Hellre levande dn dod. Hellre fri och personlig 4n bun-

! den och inordnad. Darfor behéver vi en gudstjdnst pa vér tids sprék, ja en

' frihet f6r var och en att anvinda sitt sprak s att hon eller han verkligen kan

| ge uttryck for sin egen tro, sin erfarenhet, sin bekiannelse och sina drommar.

“Mer frihet, mer variation och ett enklare och mer tillgingligt sprak. For det
ar ju v som talar ndr vi firar gudstjinst. Eller?

Reaktionen mot en gudstjinst som uppfattas som tilltal, dessutom pé en
frimmande Sverhets traditionstyngda och hogtravande sprak, ar naturlig.
Men frigan dr ju inte dirmed lost. Vem dr det egentligen som talar, vems
sprik 4r det som ljuder? Gudstjansten &r ju, trots allt, for de flesta mest
lyssnande. Blir det f6r ménga som talar, var och en p4 sitt sprik och om sina
egna erfarenheter, utvecklas nya monster fér vem som dominerar och vad
slags roster som hors. Den som varken vill bli tilltalad eller utsatt for egna
eller andras personliga bekinnelser och funderingar, viljer gdrna musikens

. eller meditationens form, en fast yttre struktur och en frihet till egen inre
tolkning. Samtidigt som méngfald och variation tilltar och det personliga
spraket ges allt stérre utrymme syns en tydlig riktning mot ett internatio-

" nellt och t.o.m. interreligiést gemensamt grundliggande gudstjanstsprak:
enkla symboler, meditativ tystnad, repetitiv bon, stillsam och sparsmakad
musik. Trotta pd spraket, pad tom mangordighet och tyckandets marknad

. sbker man ett slags spraklig askes, det avskalade, enkla och tidlosa. Att

- detta ldttare kan avnjutas utanfor gudstjansttid, ja lika gdrna hemma som
i kyrkan, bidrar inte till att halla » besdksfrekvensen» i gudstjansterna uppe.

Den inledande retoriska fragan, himtad fran en kyrklig kampan;j i Linko-
ping hiaromdret, visar sig vara falsk. Ritual kan vara mer levande dn egna eller
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andras erfarenheter. Det ar inte givet att egna ord dr mer livgivande dn ritua-
lens, for manga ar de tviartom tommare. Men bakom den retoriska frdgan
doljer sig en djupare férutsittning, den moderna tanken att erfarenhet och
ritual 4r varandras motsatser. I en erfarenhet hinder ndgot. Man ir sjilv in-
volverad i och f6randras genom sin erfarenhet. I ritualen deltar man bara till
det yttre, som dskddare och méjligen som utévare av en fardig roll. Men sjalv
ar man inte med. Att delaktighet forutsitter ndgot personligt, forutsitter att

vi f&r bruka virt eget sprik, forutsitter anknytning till egen erfarenhet och
utrymme for egna uttryck, ar sa sjilvklart att vi trots bilderna fran gudstjans-
ter i Taizé, pilgrimsfirder till Mecka och Ganges eller paskfirande i Jerusalem
har odndliga svarigheter med att finna en ordning som dr gemensam och dndé
personlig i vér tids gudstjinster i sival Svenska kyrkan som méanga frikyrkor.*

I fornkyrkan var forutsittningarna andra. Dels utgick kyrkans tidiga
teologer fran en kunskapssyn och sprdksyn som var djupt rotad i den gre-
kiska traditionen med rotter tillbaka till Platon. Dels utgick man frén en syn
pd den enskilde som delaktig i det gemensamma och inte minst delaktig i en
gemensam mansklig natur pd ett sitt som inte dr sjalvklart i modern tid.
Dirtill saknade det teologiska spraket och reflektionen 6ver detta den bun-
denhet till rationalism och strikta liroformuleringar inom ett koherent sys-
tem som skolastiken, reformationstidens bekinnelsestrider och forsvaret
mot upplysningstidens och modernismens angrepp bidragit till i var tradi-
tion. Eninblick i hur det liturgiska spraket utvecklades och hur man kom att
reflektera 6ver detta i den tidiga kristenheten kan, enligt min mening just
darfor ge 6verraskande konstruktiva bidrag till dagens debatt. Framfor allt
giller detta férhéllandet mellan verbalt sprak och symboliska handlingar
och synen pd sprikets férmédga att uppenbara vad som ir outsagligt. Avsik-
ten med detta bidrag ar alltsd att lyfta fram ndgra av de barande strukturer-
na och tinkesitten kring den tidiga kristenhetens gudstjanstliv.

Jag forbigdr hir de ofta diskuterade relationerna till den judiska traditio-
nen for att stanna vid tre- och fyrahundratalets reflektion, eftersom det ar
forst da gudstjansten blir en offentlig och publik akt och kyrkan tvingas till en
djupare reflektion 6ver sprak och liturgi.> Hirvidlag dr det framst tre gestalter
som ir av intresse, Kyrillos av Jerusalem, Basileios av Caesarea och Dionysios
Areopagiten. Av utrymmesskal utelimnar jag Johannes Chrysostomos, som
vore vil vird att ta med, men som genom sin antiokenskt priaglade tradition
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avviker sd pass mycket att det skulle spranga ramarna for artikeln. Kyrillos
var biskop av Jerusalem frin c:a 3 50 till sin dd 387. P4 grund av Jerusalems
okande betydelse efter Konstantins kyrkobygganden och den begynnande
pilgrimsvigen kom den utveckling av gudstjanstliv och inte minst paskfirande
- som Kyrillos medverkade till att fi en oerhord genomslagskraft i hela kyrkan.

- Viktigast for vrt vidkommande ar hans efterlimnade katekeser och den in-
blick dessa ger i gudstjanstbruk och relationen mellan sprak och handling.?
- Basileios var biskop av Caesarea i Kappadokien 370-379. Hans utomordent-
liga filosofiska och retoriska bildning, hans férankring i den alexandrinska
" teologiska traditionen och inte minst hans kraftfulla agerande savil i den
* arianska konflikten som i fraimjandet av kyrkans offentliga stillning gjorde
~ att han fick ett oerhort genomslag i den senare traditionen som inte utan skl
" dven tillskriver honom avgorande insatser i liturgiutvecklingen.# Han har
' 4ven givit namn 4t savil den vanligaste av de koptiska som den 4ldsta av de
till idag brukade grekiska eukaristiska liturgierna.5 Bakom pseudonymen
. Dionysios frin Areopagen (Apg. 17:34) doljer sig troligtvis en munk fran det
syrisk-palestinska omradet, aktiv som teologisk férfattare under slutet av fy-
- rahundratalet och starkt firgad av nyplatonsk terminologi. Den betydelse
“hans skrifter om kyrkan, gudstjansten och teologins sprik haft for hela
kristenheten kan knappast 6verskattas.¢

Kyrillos och gudstjanstens pedagogik

' Som Per Beskow framhaller i sin inledning till den svenska 6versattningen
-av Kyrillos katekeser har fa enskilda personer haft en sa stor roll for det
- kristna gudstjinstlivets utveckling som Kyrillos. Under hans tid fick kyrkan
i Jerusalem ett enastdende liturgiskt uppsving. Han hade en vision som han
- genomforde med storre framgang dn ndgon annan liturgisk nyskapare i
historien.” En av de viktigaste killorna for denna utveckling och det litur-
giska livet i Jerusalem efter Kyrillos dod dr den vallfartsdagbok som en
hogittad dam frdn Spanien eller mojligen Gallien, Egeria, skrev under sin
pilgrimsfird till det heliga landet under 300-talets sista decennier.® Den vik-
“tigaste kallan till Kyrillos egen forstdelse av gudstjanst och sprak utgors
dock av de bevarade katekeserna.
Pd samma sitt som flera andra bevarade samlingar av katekeser 4r de som
tillskrivs Kyrillos av Jerusalem uppdelade i tvd grupper, dopkatekeser och
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mystagogiska katekeser.? De forsta utgors av den undervisning som biskopen
gav dem som skrivits in som katekumener och nu foérberedde sig for att dopas.
Den andra gruppen utgors av den undervisning som gavs direkt efter dopet
for att tyda detta och den eukaristiska liturgi som de nydopta nu f6r forsta
gangen hade tilltrade till. Den forsta gruppen av katekeser uppehaller sig hu-

vudsakligen vid uttolkningen av det gamla testamentet och dess profetiska
och allegoriska féregripande av det nya testamentet och den kristna traditio- |
nen. De fem mystagogiska katekeserna uppehéller sig helt vid uttolkningen av
sakramentens (mysteriernas) handlingar och ord och férutsitter mycket kon-
kret att de som lyssnar direkt kan referera till egen erfarenhet.

Kyrillos kanske mest bestdende insats for det kristna gudstjanstlivet ut-
gors av hans banbrytande arbete i framvixten av kyrkodret och sirskilt det
system med bestimda bibelldsningar for bestimda dagar som var tids
evangeliebocker bygger pd.*° Bakgrunden ar helt tydligt Kyrillos ambition
att knyta samman de bibliska platserna och de bibliska hiandelserna med
bestimda dagar och bestimda gudstjanster vars gestalt priaglas av denna
anknytning.  centrum star naturligtvis hindelserna kring pasken. Det dri hog
grad genom Kyrillos férsorg som evangeliernas berittelser kopplas till be-
stimda gammaltestamentliga vittnesbord och nytestamentliga brevtexter och
knyts till bestimda gudstjanster och helgdagar sdsom palmséndag, skirtors-
dag, langfredag, Kristi himmelsfird o.s.v. For oss ter sig denna koppling sjilv-
klar och vi inser kanske inte hur revolutionerande den var och vilken grund
den vilar p4. Genom att varje helgdag och dess gudstjanst blir unik (under
aret) och dess dmne begransat till en hindelse, ett tema, skapas en sorts peda-
gogik, ett liturgiskt liv i enskilda steg. Den enskilda gudstjansten dr endast ett
steg, en del i en storre helhet. Den gudstjanstfirande forsamlingen leds, liksom
katekumenerna, steg for steg fram mot héjdpunkterna. Samtidigt betonas
genom kopplingen mellan text, plats och gudstjinst en delaktighet i sjdlva
det hindelseférlopp som evangelierna skildrar. Den gudstjanstfirande for-
samlingen 4r med vid de hindelser som textldsningen berdttar om.

Bade den stegvisa och den aktualiserande pedagogiken i textlisning och
gudstjanstliv lyser tydligt fram i Kyrillos katekeser. Dopkandidaterna erinras
om vilken vig de redan gatt, var de just nu befinner sig och vart de ar p3 vig.
Det som de dr med om dr unikt, deras historia ir inte upprepningsbar. Liksom
man endast fods en gdng kan man bara dépas en gang. I prokatekesen gors
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tydligt att det som nu kommer att ske 4r nigot som for alltid forandrar dem.
Det kan inte goras om, inte goras ogjort. De som déps dr med om dopet, med
om det texterna berattar om. I dopkatekeserna betonas standigt att orden i
textlasningen dr riktade direkt till dem. Texten berittar inte om ndgot som
hant, dir ndgon, en gammaltestamentlig profet, Jesus eller en apostel talar till
ndgon annan i sin samtid. Tilltalet 4r till den som nu lyssnar. Det blir darfér
aldrig friga om textutliggning i betydelsen tolkning av textens »ursprungliga
mening». Tvirtom anvinds bibeltexterna till att tolka det som sker i sjilva
den kyrkliga undervisningen och i gudstjansten. Texterna handlar for Kyrillos
om dem han talar till: »Ni 4r det nya férbundets lirjungar ...», »Nir ni nu
tritt in pd en god och skon vig ...», »Har dr Guds Son nirvarande, helt
beredd att fralsa er, och han siger ...», »Ni som dr omsvepta av onda gir-
ningar..., hor profetens ord ...», »Ni som just har tant trons lampor...», »Om
ndgon av er ...»** Man skulle kunna siga att utgdngspunkten fo6r Kyrillos ar
den situation han och lyssnarna befinner sig i, inte bibeltexten i sig. For Kyrillos
giller det att lyssnarna skall forstd sin situation med hjilp av bibeltexten, inte
bibeltexten med hjilp av en tillimpning pa sina egna liv. Samma grundtanke
finner vi dven bakom Kyrillos undervisning om t.ex. Jesu déd, begravning och
‘ uppstindelse. Visserligen ar det inte dopkandidaternas historia och erfarenhe-
ter, som star direkt i centrum, men det ar hiandelserna och platserna, inte bibel-
texten. Dirfor fragar Kyrillos retoriskt om tidpunkter, om hur graven sig ut,
om korset, om tridgdrden, och leder sina lyssnare med pa vidgen. Motsva-
rande vigledning, for att inte siga guidning, dterkommer tydligt i Egerias
beskrivning av gudstjanstlivet i Jerusalem kring pasken. Pilgrimerna ar med

- om det som berittas, ja berattelserna handlar om vad de nu dr med om.
Vad betyder dé detta for frigan om liturgi och sprék? For det forsta ar
gudstjianstens sprak i hog grad erfarenhetens sprak. Att fira gudstjdnst r att
" vara med om ndgot, vara delaktig i ett skeende, en unik hindelse, vare sig
 det giller att bli dépt, fira eukaristin eller delta i vallfirdsgudstjénsterna vid
' pasken. Den kroppsliga gestalten dr darfor av central betydelse. I Kyrillos
tolkning av vad de nydopta varit med om i de mystagogiska katekeserna
+ dterkommer hinvisningar till det de nyss varit med om, det de sett, det de
sjalva hort o.s.v. Bibelorden ar dir for att de skall forstd vad de varit med
i om. Detta innebdr med andra ord att gudstjinstens sprik dr utpriglat
rituellt. Den gudstjanstfirande gir in i ett skeende, deltar i och utfor givna
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handlingar vars betydelse uttolkas genom bruket av bibeltexter. For det andra
ar gudstjdnstens sprak bibliskt. De handlingar som utférs, de skeenden man
deltar i, ar alla bestimda av den sprdkliga drakt bibeltexterna ger dem.
Exorcismer, boneriktning, rorelsemonster o.s.v. ges innebord med hjilp av
rader av bibeltexter, ofta 16sryckta vittnesbord som lises allegoriskt. S& blir
t.ex. Hoga visans tridgard det sprikliga uttrycket sivil for paradiset som
for Kristi grav. Liksom Bibeln inte kan forstds vid sidan av sjdlva det skeende
den vittnar om kan delaktigheten i det liturgiska skeendet inte forstds vid
sidan av den tolkning bibeltexterna ger det. For det tredje dr gudstjanstens
sprak for Kyrillos i mycket hog grad ett hanvisande sprak. Den enskilda
gudstjinsten eller liturgiska handlingen 4r endast en liten del i ett storre
skeende, ett steg i en lingre process. Dess texter dr pusselbitar vars mening
och plats bara kan dterfinnas genom stindiga referenser till det man tidigare
erfarit, det man forut lirt sig, det man nu férbereder sig for, det man nu ir
med om, det man nyss deltagit i och det man nu limnat bakom sig. For att
dessa hianvisningar skall fungera kravs en tydlig struktur, en liturgisk ord-
ning, och det 4r i skapandet av en sddan Kyrillos gjort sin frimsta insats.

Basileios och teologins sprak

Den syn pa férhéllandet mellan liturgin och bibeltexten vi méter hos Kyrillos,
liksom hans liturgiska utvecklingsarbete ges en betydligt mer solid filosofisk
och teologisk grund om man laser Basileios den store och framst hans skrift
om den heliga Anden. Denna, en av Basileios mest inflytelserika och lista
texter, har sin historiska utgdngspunkt i den strid om treenighetsldran som
utvecklades ur den arianska striden och som fick sin avslutning vid kyrko-
métet i Konstantinopel 381. I denna strid var Basileios en av de tongivande
och kanske ocksd den avgorande forkdmpen for den treenighetslira som
slogs fast av konciliet. Det avgdrande for var frigestillning dr inte detta,
utan den argumentering Basileios anvinder sig av och de reflektioner kring
liturgi och sprak som hor samman med denna. Liksom manga andra i den
arianska striden insdg Basileios det fruktlésa i att enbart stapla bibelstillen
som beldgg for den ena eller andra stdndpunkten. Han for dirfor in tradi-
tionen till stod for sin hallning, men gor det inte utan att ocksa placera in
traditionsargumentet i ett storre filosofiskt och teologiskt sammanhang.*?

I anslutning till Origenes och den grekiska texttolkningstradition som
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utvecklades under hellenistisk tid ser Basileios Skriften som méngtydig och pa
sina stillen dunkel. Denna brist pa klarhet och entydiga utsagor ar dock inte
en olycklig féljd av en sndrig tillkomsthistoria utan en naturlig f6ljd av det
minskliga sprkets begrinsade formdga att uttrycka tillvarons hemligheter. I
detta sammanhang gor Basileios ett intressant konstaterande. »Det finns»,
skriver han, »en sirskild slags tystnad, namligen den avsiktliga gatfullhet
Skriften anvinder sig av for att till gagn for lisaren goéra det svirt att forstd
dess undervisning».*3 Genom sin dunkelhet tiger Skriften om det som bara
skulle skada om det sades och tolkades bokstavligt. Det finns nimligen sidant
som bara den kan hora och se som har fatt »gdvan att lira kidnna himmel-
rikets hemligheter».*# Vad detta dunkla, om vilket Skriften tycks tiga, dr och
hur det inda uppenbaras for dem som verkligen férmadr se och hora, gor Basile-
ios tydligt i en f6r honom avgorande distinktion mellan kerygrma, férkunnelse,
och dogma, lira. »Vi har bevarat i kyrkan», skriver han, »bdde kungorelser
{(kerygmata) i form av den skriftliga undervisningen och liror (dogmata) som vi
idet fordolda mottagit fran den apostoliska traditionen.» 5 Att det for Basileios
inte handlar om ndgra hemliga liror som viskats frén generation till generation
blir tydligt nidr han ger sina exempel. De handlar alla om liturgisk praxis:
korstecknandet, boneriktningen 6sterut, den eukaristiska bonen och sarskilt
dess epikles, vattenvialsignelsen infor dopet, smorjelse med olja o.s.v. Den
kunskap om sanningen som kyrkan bir i sig kan bara delvis uttryckas i det
offentliga forkunnelsen, i den yttre berittelsen. Innanfor denna finns det som
bara ir tillgangligt genom delaktighet i traditionen, det som dr mer 4n ord,
som 4r minniskans gensvar pd Guds tilltal, hennes guds-tjinst.
Distinktionen mellan kerygma och dogma ansluter pa s sitt till Aristote-
les klassiska distinktion mellan tvd sitt manniskan ldr sig p4, undervisning
(mathein) och erfarenhet (pathein). Forkunnelsen ar kyrkans undervisning i
ord, framfor allt Skriften och dess berittelser, férmaningar och béner. Liaran
ar den kyrkliga erfarenheten, den gestaltning av den kristna tron som sker i
liturgin, i dop och eukaristi. Medan den forra 4r offentlig, dr den senare for-
behallen trons folk, de som stigit in i denna erfarenhetsvarld. Distinktionen
motsvarar pd si sitt skillnaden mellan dopkatekeserna som ges fore dopet,
och som ir Skriftutldggning, och de mystagogiska katekeserna, som ges till de
dopta och som utldgger sjalva den sakramentala erfarenheten. Mystagogin,
invigningen i kyrkans hemligheter, dess sakrament, dr forbehéllen dem som
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deltar i sjidlva erfarenheten, eftersom det hir inte handlar om nigon yttre
»objektiv» kunskap som skulle kunna forstds utanfor kyrkans sammanhang,
utan snarare om kyrkans reflektion 6ver sin gudsgemenskap. Nar Basileios
argumenterar for den heliga Andens gudom gor han det utifran liturgin, Dels
utgér han fran gestaltningen av treenighetsliran i bon och lovsing, dels, och
kanske 4n viktigare, betonar han att den heliga Anden inte 4r en andlig fore-
teelse som vi har kunskap om utan sjilva férmégan till andlig insikt, det ljus
som gor att vi d.h.t. ser in 1 Guds hemligheter. Trosbekidnnelsen, det fraimsta
uttrycket for kyrkans lara, hor darfor till erfarenhetskunskapen och kan bara
tolkas utifran denna.

En foljd av denna forstaelse av gudstjanstens och teologins sprak ar den
stora vikt som ldggs vid traditionen. Gudstjanstens sprak ar till for att leda
manniskor in i gudsgemenskap. Har finns en given férkunnelse, en berattelse
om Guds handlande med manniskan. Denna ar dock ibland gatfull och av
liknelsekaraktir. Men hir finns ocksd en mojlighet att erfara, att bli delaktig
av det ljus som avslojar hemligheter och tyder liknelser. Denna erfarenhet fors
man inigenom handlingar som traderatsikyrkan, handlingar som forinioch
gestaltar det kristna livet, gemenskapen hos Guds folk. Dessa handlingar tyds
i ett sprak som i sig utgor en del av erfarenheten, ett sprik som si att saga bar
erfarenheten och inpraglar den hos den som erfar. Gudstjanstens sprak dr inte
ett sprak med hjilp av vilket de gudstjanstfirande vill tala om nagot for Gud
eller varandra, det ir ett sprak som ricks de gudstjanstfirande som ett medel
for att erfara Guds nirvaro, se in i Guds hemligheter, ett nddemedel. Men,
siger Basileios, om ett sddant dr lattillgiangligt och alltfor vilbekant, uteblir
den forundran som leder till ett allt ivrigare sokande.™®

Dionysios och liturgins sprak

Den mest djupgdende reflektionen dver sprak och liturgi i den tidiga kyrkan
finner vi i de skrifter som gir under pseudonymen Dionysios Areopagitens
namn. I dessa fullfoljs mycket av det som redan finns hos Kyrillos och
Basileios. Hir forenas en filosofisk reflektion éver sprakets mojligheter och
karaktdr med en tolkning av den kristna liturgin som 4 ena sidan har djupa
rotter i traditionen, men & andra i sin storslagenhet och uttrycksform dr
revolutionerande. Med hjilp av den nyplatonska filosofin, det syriska teo-
logiska arvet och inte minst kappadokiernas tinkande utvecklar Dionysios
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en liturgisk teologi som i hog grad varit bestimmande bade for den orto-
doxa kyrkans liturgiska arv och for vastkyrkans tolkning av kyrkans och
gudstjdnstens vdsen.*7

Utgangspunkt for Dionysios forfattarskap ar fragan om hur virt mansk-
liga sprak kan anvindas for att tala om Gud, ja till och med tala med Gud,
nir Gud samtidigt 4r bortom tid och rum, ja bortom ord och tanke. Hur kan
man tala om det som dr outségligt, hur kan man tala med den som star Gver
sprakets alla begriansningar? Men framfor allt hur kan Gud uppenbara sig
sjdlv i var begridnsade sprakvirld, hur kan Gud anvinda sig av vart sprdk
och dndé forbli Gud? Hur ir det 6.h.t. méjligt for minniskan att kommu-
nicera med Gud? I skriften Om Guds Namn diskuterar Dionysios det bib-
liska sprakbruket och dess olika uttryck for att tala om Gud. Eftersom Gud
dr bortom alla begrepp méste dessa begrepp tillhora ett slags bildlikt tal.
Somliga av gudsbilderna anknyter till det som ir manskligt, ord som kung,
fader, herde, medan andra anvinder sig av djur eller ting, sisom 6rn, lejon,
klippa, borg. De minskliga, dir Gud ar lik oss, behovs for att vi 6.h.t skall
kunna borja forestilla oss Gud, men samtidigt dr de fér Dionysios de mest
oegentliga och dessutom mest vilseledande, eftersom manniskan kan forledas
atttroatt Gud dr lik en far, en kung eller en herde. De icke-minskliga, dir Gud
ar olik och dir det faktum att det handlar om bildsprak ar uppenbart, kraver
mer av oss, men dr ocksd darfor battre. De dr hogre steg pd viagen mot den
sanna gudskunskap som innebir att manniskan inser att Gud 4r bortom alla
ord, ja bortom dven manskliga uttryck som kirlek eller existens.

Dionysios reflektion éver spraket leder honom fram till en distinktion
mellan katafatisk och apofatisk teologi. Dessa tvi teologiska sprakbruk ar tvd
sidor av samma mynt, eller om man si vill tv4 riktningar p4 samma stege. Den
katafatiska teologin bygger pa bibelns sprakbruk och innebir att Gud uppen-
baras med hjalp av minskligt sprik. I Bibelns och kyrkans tal om Gud méter
Gud minniskan pd hennes villkor. Detta sprak dr dock en férklidnad, en
anpassning till minniskan. Det osynliga blir synligt, det ohérbara blir hort,
men det som ses och hors dr inte, kan inte vara Gud sjilv. Samtidigt som Gud
uppenbaras forblir Gud f6rdold bakom berittelsen, bakom undervisningen.
Dirfor kravs for den som vill ldra kdnna Gud ett stegvis avslojande av den
katafatiska teologin, en frigorelse fran de ord och uttryck som forst gjort Gud
kind. De ord om Gud minniskan lirt sig att bejaka som en del av den
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katafatiska teologin méste hon i den apofatiska teologin lira sig att forneka.
Risken dr annars att hon kommer att tillbe sin egen gudsbild, en avgud. Utan
apofatisk teologi ar den katafatiska teologin farlig, men utan katafatisk teo-
logi finns ingen vag till apofatisk teologi. Ingen kan lagga bakom sig ndgot
hon inte forst gétt in i. Gudstjinstens sprak mdaste darfor vara sivil kata-
fatiskt, uppenbarande, som apofatiskt, befriande. Dess sprik och bilder
maéste vara sidana att de inte staller sig sjdlva i centrum utan tvartom pekar
bortom sig sjalva.

Hur 4r da detta mojligt? Hur kan ndgot bade avsl6ja och dolja, bdde vara
nagot som skall bejakas och férnekas? Dionysios l6sning ligger i att se
gudstjanstens sprak som uttryck for en symbolisk teologi, en teologi som ir
savil katafatisk som apofatisk. Med symbolisk menar Dionysios nigot som
inte dr vad det ser ut att vara utan representerar, gor narvarande, nigot annat,
ndgot som inte kan ses eller erfaras p annat sitt 4n genom detta som det inte
sjalv dr. Det ar katafatiskt genom att gestalta, gora synligt och horbart, men
apofatiskt genom att gora sin egen teckenkaraktir tydlig, ja forneka sig sjilv.
Liksom hos Basileios framtrader den symboliska teologin hos Dionysios tydli-
gast i liturgins handlingar, den liturgiska aktionens sprik. Men dven sjilva de
ting som brukas, sisom vatten, olja, bilder, rokelse, ljus o.s.v., 4r delar av en
symbolisk teologi genom att de pekar bortom sig sjdlva. P4 samma sitt hér de
ord som ledsagar och uttrycker handlingarnas och féremalens innebord till den
symboliska teologin eftersom de genom att samtidigt avsloja och délja pekar
bortom sig sjilva. Symbolernas uppgift ar, skulle man kunna siga, att fora
den som anvinder dem bort frin dem sjilva. De skall sd att siga inte tjidna sig
sjalva utan ndgon annan, inte rikta blicken pa sig utan mot nigot annat.

Hur Dionysios mer konkret ser pd gudstjinsten och dess hianférande
uppgift framgar av dubbelverket De bimmelska hierarkierna och De kyrk-
liga bierarkierna. Med hierarkier menar Dionysios, som myntade sjilva det
grekiska uttrycket, precis vad det betyder, nimligen heliga ordningar. De ir
de grundstrukturer inom vilka gudskunskap blir méjlig, de ordningar som
formedlar upplysning, rening och férening med Gud. For att Gud och mén-
niska skall kunna métas, for att Gud skall kunna uppenbara sig och for att
ménniskan skall kunna nirma sig Gud finns de himmelska ordningar som
i sin tur avspeglas i de kyrkliga ordningarna. Utan att gd in pa det kompli-
cerade system med triader som Dionysios, i anslutning till den nyplatonske
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filosofen Proklos, anvinder sig av, kan man beskriva dessa som den stege
Jakob isin drém sdg dnglarna stiga ned och upp pa. I kyrkans liturgi blir de
som deltar ett slags kyrklig motsvarighet till de himmelska dnglarna, och i
gudstjansten far de delta i denna ned- och uppstigning, denna kommunika-
tion mellan himmel och jord. Stegpinnarna pé stegen ar, skulle man kunna
sdga, den symboliska teologins olika uttrryck. Det dr dessa som gor gemen-
skapen mojlig, men sjilva ar de bara tjinare at nigon annan.™® I sjilva
kommentaren till den eukaristiska liturgin gor Dionysios tydligt att det
fraimst handlar om sjilva de liturgiska handlingarna. Genom ordens och
handlingarnas symbolkaraktir deltar den troende i det rorelsemonster, det
liv som flodar fran Gud och tillbaka till Gud.

Genom sin forstielse av sprak och liturgi undviker Dionysios 4 ena sidan
att se det bibliska och liturgiska spraket som »objektivt», som ett sprik som
ger en korrekt bild av vem Gud 4r. A andra sidan undviker han att det
bibliska och liturgiska spraket ses som ett godtyckligt bildsprak vars uttryck
utan vidare kan bytas ut. Spraket ar knutet till en given uppenbarelse, som
avsléjar genom att dolja. Diarfor maste den som tillignar sig det stegvis
ocksa forneka det. Detta sker genom det liturgiska bruket av spriket, ver-
balt och i handling. I liturgin forenas katafatiskt och apofatiskt i det symbo-
liska, det som forenar genom att gestalta. Gudstjanstens sprak méste darfor
bruka det bibliska spraket, men géra det pd sd sitt att detta inte blir ett
hinder for tron, inte en vdgg att betrakta utan en tunn sldja som gor det
mojligt att se ocksd det som inte kan ses. Det dr inte svart att se narheten till
ikonmaleriets grundtankar. Den bild spraket malar upp i ord och handling
maste vara genomskinlig, den mdste vara genomlyst och inbjuda till ett
skddande som gir utéver bilden sjilv.

Slutsatser

Om vi nu 4tervinder till utgdngspunkten och vir tids konflikt mellan ritual
och personlig frihet, mellan traditionalism och pluralism, finner vi att ritual,
tradition och personlig delaktighet tolkas pa ett mycket annorlunda sitt i den
tidiga kyrkan. Ritualets uppgift ir pedagogisk i ordets egentliga mening, d.v.s.
att gudstjansten med hjalp av de ord som férestavas och de handlingar som
framstills leder oss fran det enkla och omogna till det svéra, till mogenhet.
Detta gor gudstjansten genom att vara den dramaturgi eller koreografi som
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gor det mojligt f6r oss att delta och inte endast se pé och lyssna. Traditionen
ar den hjalp som ges att finna ord och uttryck, de noédvindiga verktygen som
riacks oss. Traditionen r inte sanningen, innehéller inte sanningen. Traditio-
nen 4r inget man skall vorda eller tro pa. Dess uppgift 4r att peka bortom sig
sjalv, att antyda och vagleda ut ur sig sjdlv. Personlig delaktighet uppstar inte
genom att individuella egenheter, egna gudsbilder och favorituttryck an-
viands. Tvirtom blir den till genom den skapande process dir den troende
tillignar sig det givna, tradition och ritual, och genom dem far hjilp att g
fran det tillfalliga och obestidndiga till att finna sitt verkliga jag.

Fragan om gudstjanstens sprk skall vara mitt eget eller Guds ar darfor
fel stalld. Gudstjanstens sprak dr nimligen varken till for att jag skall fatta
eller for att Gud skall férklara, varken till for att jag skall ge utlopp &4t mina
kinslor och tankar eller for att ndgon annan skall tala om vad Gud vill.
Gudstjanstens sprak dr varken mitt eller Guds, det dr traditionens, och 4r till
for att samtidigt uppenbara och délja Gud. Spraket ar manskligt, 4r en del
av en konkret miansklig historia, vir egen historia. Samtidigt ir det gudom-
ligt dels eftersom orden ytterst har sin grund i Ordet, dels eftersom Gud
brukar Ordet och orden for att ge sig till kinna. P4 si sitt kan gudstjinsten
sdgas vara inkarnation, gudomligt minniskoblivande, och gudstjanstens
sprak sigas ha tva naturer, gudomlig och mansklig.

Vér svirighet med detta synsitt pa ritual och sprak har en viktig bak-
grund i den férdndrade syn pd sprak och kunskap som universaliestriden pa
medeltiden gav uttryck for. Med nominalismens seger 6ver realismen, och
framfor allt den forstiarkning av dess synsitt som empirismen, teknologin
och den analytiska filosofin inneburit, har spraket kommit att ses som ett
manskligt verktyg, vars grund ar en i princip godtycklig social konvention.
Vi definierar orden och anvinder dem for att kunna sortera och hantera
verkligheten. Endast i skonlitteraturens och poesins virld lever en mer klas-
sisk forestillning vidare, en dir spriket dr levande och skapande, dir spré-
ket, orden, har en slags egen inneboende makt, en egen relation till tingen.
Hur skall vi idag finna en vdg dir dessa synsitt kan motas och gudstjanstens
och teologins sprik kan ses som samtidigt sanna och skéna, som hinfo-
rande i ordets egentliga mening, inte enbart kidnslomissiga utan verkligen
erfarenhetsskapande?
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Summary

The Language of Rapture — The Liturgical Idiom of the
Mystery in Early Christian Theology

In modern Western spirituality there is a tendency to make a polarization
between »dead ritual» and »living experience» and to emphasize a necessity
for personal language in worship as opposed to traditional ritual and a
language imposed from above. At the same time we are aware of the very
personal attachment to ritual both in the worship of other religions (hindu-
ism, islam) and in Christian settings as for instance Taizé. The article tries to
break up the dichotomy by looking at how the role of language was conside-
red in some of the authors of the Early Church with their very different
concept of knowledge. First the liturgical pedagogy of the baptismal cateche-
sises by St. Cyril of Jerusalem is analyzed in connection with his role in the
making of the liturgical year. Here the role of the Biblical language and texts
in the liturgy is to guide the participant on a specific road where new expres-
sions and scenes are part of a program of training and inculturation into a
Christian world. The participant is changed by his participation and by
becoming integrated into the world of the Bible. Secondly the distinction
beween kerygma and dogma in the treatise on the Holy Spirit by St. Basil of
Caesarea is discussed. Here St. Basil argues that the language of the Bible is
kerygmatic and by its human nature open to everyone, whereas the language
of the liturgy, including the Creed, is dogmatic, dealing with divine things it
cannot really be expressed in human language. It is mystical and thus pre-
supposes initiation. The language of the liturgy is a kind of code that cannot
be appreciated or understood outside its context. Thirdly the philosophy of
theological language in the Pseudo-Dionysian corpus is introduced as a
further development in Early Christian reflection on liturgical language. Here
the emphasis is on the interrelation between received language and personal
experience. For Dionysius there is an interdependence between revelatory,
kataphatic, and mystical, apophatic, language. For a Christian it is neceassry
both to receive the language about God, primarily in teh Bible, and to trans-
cend it as not really apropriate for God. In the language of the liturgy God
reveals himself at the same time as he hides behind the veil of language. It is
thus necessary to grasp the language but also to move beyond it. The con-
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clusion is that by listening to the voices of the Early Church we could perhaps
see the liturgy and its language is not something to be understood, but rather
to be transformed by. It is not what we invent that is personal, it is rather that
which changes us.

NOTER

1 Denna dubbelhet, en stark betoning av det personliga, det »egna» spriket &
ena sidan och trots detta en respekt for den ortodoxa liturgins traditionstyngda
sprik dr tydlig i K.G. Hammars herdabrev Samtal med Gud, Lund, Arcus forlag
1997. For en kritisk diskussion av hans individualism se Samuel Rubenson,
»Samtal om Gud», Pilgrim 4/1997, s. 36—43.

2 Liturgins tidigaste utveckling finns vil beskriven i The Making of Jewish
and Christian Worship (ed. Paul E Bradshaw and Lawrance A. Hoffman),
Notre Dame 1991. Se dven Gregory Dix, The Shape of the Liturgy, London
1945, rev. upplaga New York 1982 och flera arbeten av Paul F. Bradshaw,
t.ex. hans The Search for the Origins of Christian Worship, Oxford 1992.

3 Négon storre monografi éver Kyrillos existerar inte. En god introduktion
samt dversittningar av viktiga texter finns i Edward Yarnold, Cyril of Jerusa-
lem (The Early Church Fathers), Routledge 2000. For Kyrillos roll som biskop
i Jerusalem se fr.a. PW.L. Walker, Holy City, Holy Places? Christian Attitudes
to Jerusalem and the Holy Land in the Fourth Century, Oxford 1990. Hans
katekeser finns utgivna i urval i svensk 6versittning av Per Beskow: Kyrillos av
Jerusalem. Katekeser, Artos 1992.

4 Den avgorande monografin 6ver Basileios dr Philip Rousseau, Basil of
Caesarea, Berkeley 1994.

5 For Basileiosliturgin se H. Engberding, Das Eucharistische Hochgebet der
Basiliusliturgie, 1931 och de mer Gversiktliga beskrivningarna i Willy Ror-
dorf, The Eucharist of the Early Christians, New York 1978 och Hans-Joa-
chim Schultz, Die byzantinische Liturgie (Sophia, band 5), Trier 1980.
Basileios roll for liturgin diskuteras i Cyprian Robert Hutcheon, » A Sacrifice
of Parise. A Theological Analysis of the Pre-Sanctus of the Byzantine Ana-
phora of St. Basil», Saint Viadimir’s Theological Quarterly 45 (2001), 5. 3—
23. Den eukaristiska bonen finns 6versatt till svenska i Gudstjanst och kyr-
koliv. Svenskt Patristiskt Bibliotek, band I, Artos 1999, s. 31-39.

6 Litteraturen om Dionysios dr oerhort omfattande. For en introduktion och
hénvisningar till litteratur se Andrew Louth, Denys the Areopagite, 1989.
Stor betydelse for var fragestillning har Paul Rorem, Biblical and Liturgical
Symbols within the Pseudo-Dionysian Synthesis, Toronto 1984.

7 Kyrillos av Jerusalem, Katekeser, s. 10. Utvecklingen beskrivs relativt ut-
forligt i Per Beskows inledning, s. 13-35.
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& Se Egeria’s Travels (ed. John Wilkinson), London 1971, rev. ed. 1981.
Utdrag ur Egerias dagbok finns dversatta till svenska i Gudstjdnst och kyr-
koliv, Artos 1999, s. 108-116.

o Enligt en del forskare ir det troligt att den senare gruppen ritteligen bor
tillskrivas Johannes av Jerusalem, Kyrillos eftertridare. Se W.]J. Swaans, »A
propos des cathéchéses mystagogiques attribuées & St. Cyrille de Jérusalem,
Le Muséon 40 (1942), s. 6-43. Denna frdga spelar dock ingen roll for var
undersokning.

10 Efter vad vi vet priglades den kristna f6rsamlingens textldsningar till en
bérjan av principen om lectio continua, d.v.s. att man, liksom i judisk tradi-
tion, 1 huvudsak liste skrifterna s& att man fortsatte dir man slutat gangen
innan. Aven om det finns tidigare vittnesbérd om bruket av perikoper for
sondagar ir det tydligt att Kyrillos spelade en avgorande roll for framvixten
av en perikopordning for de stora hogtiderna som direkt anknyter till de his-
toriska hindelserna.

11 Samtliga exempel ur férsta katekesen, se Kyrillos katekeser, s. 53£. Bibel-
texter kopplas undantagslést till ett tilltal i andra person och mycket ofta till
en betoning av det som nu sker.

12 Jag bygger i det foljande bl.a. p4 Andrew Louth, Discerning the Mystery.
An Essay on the Nature of Theology, Oxford 1981, dir han anfér Basileios
och andra kyrkofader i en kritik av modern visterlindsk teologi, i anslutning
till bl.a. H-G. Gadamer. Fér Basileios se sirskilt s. 85-91.

13 Basileios, Om den beliga Ande 27.66 (Basilius von Cisarea, De Spiritu
Sancto — Uber den Heiligen Geist. Ubersetzt und eingeleitet von Hermann
Josef Sieben, Herder 1993 [= Fontes Christiani, Bd. 12], s. 279). Anknyt-
ningen till férklaringen av liknelsernas syfte i Matt. 13:10~17 dr uppenbar.

14 Matt. 13:11.

15 Om den belige Ande, 27.66 (De Spiritu Sancto, s. 2731.). For debatten om
denna distinktion mellan kerygma och dogma se fotnoten, idem s. 272-273.
En bakgrund finns hos Origenes i hans kommentar till Numeri.

16 Basileios, Om den helige Anden 277.66 (De Spiritu Sancto, s. 277).

17 Dionysios inflytande ir sirskilt tydligt hos Maximos bekinnaren och
Thomas av Aquino. Se t.ex. inledningen till Pseudo-Dionysius. The Com-
plete Works (The Classics of Western Spirituality), London 1987. Dionysios
beroende av de tidigare fiderna och sirskilt den syriska traditionen fram-
hivs i Alexander Golitzin, Et Introibo ad altare dei: the mystagogy of Dio-
nysius Areopagita: with special reference to its predecessors in the Eastern
Christian tradition, Thessaloniki 1994.

18 Man kan hir observera att det grekiska verb som ligger bakom ordet
symbol, symballein, har bibetydelsen tjina.
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Guds tal eller vart?
Vigar bortom ett inklusivt gudstjdnstsprak

NINNA EDGARDH BECKMAN

Minga kyrkliga diskussioner i vir tid utspelar sig inom ramen for en tinkt
motsdttning mellan 4 ena sidan Guds vilja och 4 andra sidan minniskors
erfarenheter och behov. S3 forhdller det sig ocksd med manga av de debatt-
inldgg som de senaste dren formulerats kring mojligheten av ett si kallat
inklusivt sprak i gudstjansten. For att en verklig forandring ska ske menar
jag att frigorna behéver formuleras om. Grundfrigan giller inte, som ofta
hivdas, om liturgin ska kompletteras med utgdngspunkt i kvinnors erfaren-
heter, eller om nuvarande former méste bevaras for att uppfylla Guds vilja.
Istallet bor diskussionen inriktas pa hur kristen liturgi ska kunna firas pé ett
satt som uttrycker kvinnors och mins fulla manniskovirde och bidrar till
mansklig befrielse.

Bakgrund

Uttrycket inklusivt sprik, eller inkluderande som det ocksé ibland kallats,
kommer fran engelskan, dir inclusive language varitett begrep;; under flera
decennier. I Sverige har uttrycket bérjat anvindas under r99o-talet. Enligt
en uppslagsbok i feministisk teologi 4r »inclusive language» ett sprak som
framstiller bide Gud och manskligheten pa ett sitt som inkluderar och gor
rattvisa &t olika minskliga erfarenheter.” Framfér allt har det kommit att
handla om inklusivitet i friga om kon, alltsi ett sprik som inkluderar och
gOr rdttvisa 4t bdde min och kvinnor. Det som blivit mest kontroversiellt ar
ndr inklusiviteten utstrackts till spraket for Gud, sa att Gud omtalats sdval
grammatiskt feminint som maskulint.

Friagan om inklusivt sprak i denna mening introducerades i Svenska kyr-
kan redan i slutet av arbetet med den kyrkohandbok som skulle komma att
antas 1986, dd kyrkomotets lirondmnd ifrdgasatte det ensidigt maskulina
sprikbruket om Gud i den nya kyrkohandboken. Men d4 var diskussionen
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mycket farsk och det enda konkreta resultatet blev ett tilligg till nattvards-
bon alternativ C, ddr det férslag som antogs sager att Gud dr »som en fader
och en moder» for oss.?

Fragan kom emellertid att aktualiseras pd nytt i kyrkomotet. S& motione-
rade exempelvis Kerstin Bergman och Karin Burstrand 1993 om inklusivt
sprik.? Tillsammans med flera andra motioner och kyrkométesbeslut ledde
detta vidare till att Svenska kyrkans teologiska kommitté i november 1997
arrangerade en offentlig utfragning pa temat »Kvinnligt, manligt, manskligt»,
dar fragor om konsteori, gudstjanstsprak, ambetssyn och jamstilldhet i kyrkan
ventilerades i dialog mellan inbjudna experter och en panel av utfrigare.+

I samband med att Svenska kyrkans centralstyrelse r 1997 beslot att
lata utfora en spriklig 6versyn av kyrkohandboken aktualiserades frigan
ater. Tett sarskilt tilliggsdirektiv utfardat i mars 1998 fastslogs att den kom-
mitté som skulle handha drendet »skulle ligga stor vikt vid frigan om ett
inklusivt sprak».’

Varsam revision

De dubbla direktiven — att & ena sidan gora en varsam revision, och & andra
sidan gora spraket inklusivt ~ skulle komma att visa sig svdra att forena.
Samtidigt framgdr av kommitténs motiveringar till det férslag som presente-
rades 4r 2000, att man tagit uppdraget pa stort allvar och verkligen gjort
anstringningar att 4stadkomma ett »inkluderande sprak», som man i enlig-
het med mer vardagligt svenskt sprakbruk valde att kalla det. Nir forslaget
till reviderad handbok sidndes ut pa remiss tillsammans med dessa motive-
ringar brot emellertid en intensiv debatt ut i den kyrkliga pressen. Remissva-
ren bejakar grundprincipen med inkluderande sprik, men rymmer ménga
kritiska kommentarer kring handboksférslagets utformning. I mediadebat-
ten ifrgasattes diremot hela arbetet med inklusivt sprak, ibland pa helt osak-
liga grunder. Exempelvis pdstods upprepade ginger att handboksgruppen
avsdg att hindra ménniskor att be till Gud som Herre och Fader. Detta ir en
orimlig slutsats, eftersom bdda dessa tilltalsord ar vanligt forekommande 1
handboksforslaget. Anklagelsen torde bottna i att gruppen i inkluderande syfte
minskat frekvensen av maskulina tilltalsord, alltsd en ganska varsam revision.
Diaremot hade gruppen valt att inte vare sig inféra ndgot direkt feminint tilltal
till Gud, ndgon ytterligare liknelse av typen »som en mor», eller ndgon
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grammatiskt feminin formulering om Gud i sitt forslag. S3 till vida gick
handboksgruppen alltsa egentligen inte ens lika ldngt som kyrkomotet 1986.

Oforsonliga motsattningar

Mediadebattens hitska tongdngar skall nog framfér allt ses som ett tecken
pé att forsamlingar och prister var oforberedda pa frigan. Men debatten
visar ocksd pa den starka 4siktsmissiga polarisering som finns i dessa fragor
idag, inte bara inom Svenska kyrkan utan inom kyrkor virlden 6ver. Ett par
citat far belysa spiannvidden. Det férsta citatet dr frén en kvinna som skrivit
ned sina upplevelser fradn en kvinnokonferens som dgde rum under 1990-
talet. Under konferensens ging arbetade deltagarna med skapande och livs-
berittelser, men firade ocksd gudstjinster dir Gud dven omtalades gram-
matiskt feminint. Kvinnan skriver:

Det blev en enorm upplevelse. En alltigenom kvinnlig helg, dar
andligheten lyste genom allt. Mina egna erfarenheter av mitt kvinno-
liv fann sin plats och sitt bejakande. Att fa syssla med skapande verk-
samhet i andligt perspektiv, att f lyssna till gamla myter och se pa-
rallellerna med den kristna och andra religioner, att f kalla Gud for
Hon, att f4 hora om Sofia-gestalten, att f4 mota en kvinnlig prast som
gor ndgot helt annorlunda och kvinnligt av en aftonandakt det var s
helt omvilvande for mej och jag borjade under dessa dagar en ny
vandring som fortfarande pagar.”

P4 liknande sitt har manga gudstjinstdeltagare under r99o-talet positivt
upplevt hur nya dimensioner av gudsrelationen 6ppnat sig med hjilp av
kvinnliga metaforer och grammatiskt feminina uttryck fér det gudomliga.
Min doktorsavhandling Feminism och liturgi ~ en ecklesiologisk studie
handlar om specialgudstjinster dir detta varit vanligt forekommande.?
Denna typ av gudstjanster har dock ocksa vickt rakt motsatta reaktioner.
Anvindningen av feminint genus om Gud beskrivs d4 som mot Guds vilja och
som ett hot mot kyrkansidentitet. Ett citat frin en debattartikel mot inflytandet
av feministisk teologi i Svenska kyrkan fér illustrera argumentationen. Forfat-
taren hivdar att feministteologin innebar en ny lira om Gud, som haller p3 att
spridas 6ver virlden. Med hinvisning till Bibelns auktoritet maste detta avvi-
sas, och da sarskilt forandringar som innebir ett annat sitt att tala om Gud:
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Namnet »Fader» 4r inte en liknelse manliga forfattare hittat p4 for att
forklara Gud. Tvirtom dr det de jordiska faderna, som av ndd far bara
ett primért gudomligt namn. - - - Gud har i huvudsak uppenbarat sig
i manliga kategorier. Hans namn dr manliga. Han refereras till som
»han». Och nir Gud blev minniska blev han man. Allt detta méste
sdga oss ndgot om Gud.?

Vi kan konstatera att de bdda forfattarna har vitt skilda utgdngspunkter for
sin argumentation. Kvinnan grundar sig p4 sin egen upplevelse av gudstjans-
ten och hidnvisar till sina erfarenheter som kvinna, som hon upplever att den
»kvinnliga» gudstjansten bekriftade. Mannen hinvisar till Bibeln, uppenba-
relsen och Guds auktoritet. Citaten 4r ritt sd typiska fér hur debatten ofta
lasts 1 férutbestimda positioner, dir parterna talar helt forbi varandra. Ena
sidan talar, ungefar som mannen i mitt citat, om uppenbarelsen och att Gud
AR Fader, det vill siga att det inte dr ett namn som manniskor valt. Andra
sidan talar, som kvinnan jag citerade, om minskliga erfarenheter och att vi
kan vilja att bendmna Gud pa olika sitt. Positionerna ar uppenbart oforen-
liga, men ska dndd rymmas inom en och samma kyrka, ett och samma guds-
tjanstliv. Kanske 4r det inte s markligt att kyrkostyrelsen lade handboks-
kommitténs forslag pd is och nojde sig med att foreligga kyrkomotet 2002 ett
forslag till ny evangeliebok.

Vigen vidare

Fragan dr emellertid hur det kan bli mojligt att komma vidare. Hur ska man
forsta debatten? Varfor blir positionerna sd 13sta och finns det alternativa
forstaelser? I fortsittningen av denna artikel vill jag med hjalp av feministisk
teori undersoka vilka grundproblem som kraven pd inkluderande sprak arett
svar pd, samt vilka tinkbara alternativ som kan utkristalliseras for det fort-
satta arbetet med frigorna. Jag kommer i diskussionen att koncentrera mig pa
det verbala spraket. Det betyder inte att jag menar att kommunikationenien
gudstjanst endast skulle vara verbal. Tvirtom menar jag att frigorna om det
verbala spraket i gudstjansten bara gdr att nirma sig om man ser gudstjansten
som en helhet, dir det verbala spraket endast dr en dimension, om in en
visentlig sddan. En utforlig diskussion kring detta finns i min avhandling.
Men det dr ett faktum att motsittningarna i friga om kén och gudstjinst
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under senare ar i hog grad koncentrerats kring det verbala spréket och jag ser
det dirfor som nodvindigt att féra diskussionen vidare med det verbala
spraket som utgdngspunkt.

Jag kommer dock inte att behandla frdgorna om gudstjanstsprdk med
utgdngspunkt i sprakteori. Istallet vill jag undersoka hur den diskussion som
forts inom feministisk teori om erfarenhet, subjektskap och identitet kan vara
kyrkorna till hjilp i reflektionen. Detta betyder ocksa att jag betraktar de
fragor jag diskuterar som ecklesiologiska fragor, s till vida att de har att gora
med kyrkornas sjdlvforstaelse. Gudstjansten forstds allmint som en av den
kristna kyrkans mest primadra manifestationer. S4 till vida har gudstjianstens
form och innehall i perioder genom historien varit f{oremal for intensiv debatt
ochibland hirda strider. Detta ir alltsa inte ndgot nytt for var tid och inte ndgot
att i sig vara radd for. Daremot visar det p& ndgot av allvaret i den diskussion
som fors. Det handlar inte om négot perifert, om en spraklig dekoration, utan
det handlar om att tolka vad kyrka ar, in i en ny tid, alltsd om den inkultura-
tion av kristen tro som stindigt pagéatt och kommer att fortsitta att paga.

Losning utan problemanalys

Karakteristiskt fér diskussionen om inkluderande sprék ir att de problem
fordndringarna var avsedda att losa tenderat att komma i skymundan for
diskussionen om sjdlva 16sningen. Kyrkostyrelsens direktiv handlade om en
16sning som skulle arbetas fram, men utan att en rejil diskussion forst tagits
om vilket problem som skulle l6sas. Den ovan nimnda hearingen kan knap-
past anses ha uppfyllt detta behov.

Mot denna bakgrund ir det inte konstigt att »13sningen» blir en killa till
nya motsittningar. Om en djupare problemanalys saknas i ett kvinnorérelse-
sammanhang, dir man star infor att en gudstjanst ska firas exempelvis vid en
temadag, dr det kanske inte s& konstigt. Inte heller dr det konstigt om en
enskild férsamlingsprist genomfér forandringar utan langtgdende motive-
ringar. Det kan ju 4nd3 finnas en mycket rimlig lokal analys bakom utform-
ningen av gudstjidnsten. Diaremot dr det markligt om en genomarbetad
problemanalys saknas nar ett fordndringsarbete initieras p4 rikskyrklig niva
och avser forandringar i en handbok som ska anvindas 6verallt och alltid.

Den som vill sitta sig djupare in i problemen hittar rikligt med material i
den rikhaltiga feministteologiska litteratur som publicerats de senaste decen-
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nierna. I Sverige finns exempelvis en analys av den svenska hégmaissan att
tillg, som genomfordes av Anne-Louise Eriksson i hennes doktorsavhandling
The meaning of Gender in Theology (1995). 1 avhandlingen soker Eriksson
féra samman en teoretisk diskussion om kon, som férs inom feministisk teori-
bildning, med teologiska fragestillningar. For Erikssons analys utgér ord-
ningen for hogmassa i handboken en nyckeltext, som visar hur férestillningar
om kon och teologiska forestallningar i sjilva verket 4r mycket nira samman-
svetsade i den gudstjanst som sondagligen firas i kyrkor runt om i Sverige. Det
ar ocksd just denna samkonstruktion av kénsforstielse och teologisk forsta-
else som Eriksson visar 4r problemet ur feministisk synpunkt.

Eriksson grundar sin analys pd texter, samt i viss min pd agerande,
exempelvis i friga om vem som sdger vad i gudstjansten. Analysen visar att
gudomligt och ménskligt konstrueras som varandra uteslutande kategorier,
pa ett sitt som dr ndra sammanvavt med hur man och kvinna konstrueras
som varandra uteslutande kategorier. Hogmassan bildar genom dessa sam-
konstruktioner en meningsskapande struktur, med en virdehierarki som
laddar manskon med hogre varde dn kvinnokén. Det gudomliga, éverord-
nade, konstrueras med hjilp av enbart maskulint genus, vilket betyder att
det minskliga implicit konstrueras som feminint.

Med stdd av ritteori havdar Eriksson vidare att deltagarna i ritens gestalt-
ning gdr in under ett gemensamt itagande. Nir gudstjinstens deltagare i
hogmaissan gestaltar en teologi dar det gudomliga 6verordnas det minskliga
sker det i samklang med den kulturella férstielsen av min som éverordnade
kvinnor, manligt som éverordnat kvinnligt. Genom att g4 in i en gemensam
kvinnlig och underordnad identitet menar Eriksson att min och kvinnor som
deltar i gudstjansten samtidigt trinas, bide i att teologiskt forstd Gud som
overordnad minskligheten, och att forstd min som éverordnade kvinnor.™®

Ur liturgivetenskapligt perspektiv skulle Erikssons analys kunna komplet-
teras med en analys av exempelvis psalmer och bibeltexter. Med tanke pd den
vanligt forekommande symboliken med kyrkan som Kristi brud eller som
Moder skulle en sddan analys sannolikt i huvudsak forstirka Erikssons iakt-
tagelser, namligen s4 till vida att ménskligheten i sin relation till Gud i dessa
exempel blir explicit feminint personifierad. Nagot Eriksson inte gir nimn-
vért in p4 — kanske darfor att de inte dr patagliga i den avskalade rituella text
hon analyserar — dr hur konsbundna bilder som dessa inte bara uppratthaller
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ett sirskiljande mellan gudomligt och minskligt, utan ocksd, genom den he-
terosexuella brudmetaforiken, pekar mot foreningen gudomligt-manskligt.
Dock kvarstdr den konsbundna maktrelationen. Det adr just genom att er-
kanna sin underordning i forhallande till den maskulint personifierade guden
som kyrkan blir kyrka och dktenskapet kan bli majligt. Metaforiken anvinds
ocksa i bibliska texterna som en forebild for dktenskapet mellan man och
kvinna (Ef 5:24).

Sammanfattningsvis visar analysen p3 en teologi dir distinktionen mel-
lan gudomligt och minskligt uppritthélls och ordnas hierarkiskt med hjilp
av en symbolik som pd motsvarande sitt sirskiljer man och kvinna, manligt
och kvinnligt och ocksd ordnar relationen mellan konen hierarkiskt, med
man och manlighet som éverordnade. Detta dr det grundproblem som lig-
ger bakom kraven p3 ett »inkluderande» sprék.

Feminismens utmaning

Ur feministisk synpunkt kan problemet med gudstjanstspraket ses som en
variant pa det generella problemet att samhillets uppbyggnad utgatt frin man-
nen som tillvarons norm. Lite slagordsmaissigt har feminism definierats som
»den radikala forestillningen att kvinnor dr manniskor».™* Formuleringen
pekar pa det oemotsigliga, men f6r feminismen centrala, att kvinnor ska riknas
som manniskor. Om ménniska daremot definieras som man, blir kvinnor nigot
avvikande, som kan inkluderas, eller liggas till som ett sirskilt perspektiv.

Men redan hir reser sig allts3 ett frigetecken infor beteckningen »inklu-
derande spriak», som jag darfor hittills valt att sdtta inom citationstecken.
Skilet ar att formuleringen tenderar att fortsitta att utgd frdn kvinnor som
undantag, ndgot sirskilt, som kan adderas och inkluderas till det »nor-
mala», som d3 inte dr definierat med kvinnors fulla minsklighet som ut-
gangspunkt. P4 samma sitt pekar beteckningen »kvinnogudstjianster», som
ofta anvints for de gudstjinster jag analyserat i min avhandling, p3 att si-
dana gudstjdnster dr undantag frin normaliteten. » Mansgudstjinster» blir
aldrig aktuella, eftersom det normala inte beh&ver sirskilt definieras. Inte
heller talas det om »manliga prister», utan bara om avvikelsen fran nor-
men, det vill siga »kvinnliga prister».

Men feminism ar inte bara ett allmint pastdende om kvinnors minsklig-
het, som skulle kunna lidggas till annan (manlig) mansklighet. Feminism ar ett
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svar pa problemen med sambhilleligt kvinnofortryck, vare sig de yttrar sig i
vald eller sprakligt osynliggorande. Feminism ifragasitter ridande sidana
makt- och virdeforhdllanden mellan konen, som blev synliga i Erikssons
analys av hogmassans ordning i Svenska kyrkan, nimligen sirskiljande och
hierarki. En av Sveriges tidiga feministiska forskare, historikern Yvonne
Hirdman, talar om »genussystemet», som ett grundldggande sitt att struktu-
rera ett samhdlles maktordning.*? Sirskiljandet av man och kvinna utgér en
av systemets tvad barande bjilkar, medan den hierarkiska ordningen mellan
koénen utgor den andra. Hirdman viljer ocksd att tala om genus istillet for
kon, for att peka pd att det inte dr biologiska karakteristika hon talar om,
utan en social och kulturell maktordning.*3

Om vi accepterar Hirdmans analys av ett strukturellt genussystem kan vi
allts3 konstatera att det dr precis detta, i feminismens tycke orattfirdiga sys-
tem, som i kristen gudstjanst tas i bruk for att symboliskt gestalta ett sirskil-
jande och en hierarkisk ordning av relationen mellan Gud och minniska. Nir
kyrkan i sitt gudstjanstfirande velat framhélla Guds makt har det skett genom
att ta en sambhillelig maktordning i bruk, och denna maktordning har inte
varit konsneutral. Tvartom kan ord som Herre och kung inte i normalt sprak-
bruk beteckna en kvinna. Det dr exklusiva uttryck for min med makt.

Det som ur feministisk synpunkt ir sarskilt allvarligt dr att kénssymbo-
liken inte bara ir ett symptom pd rddande ordning, utan ocksa i sig bidrar
till att genom upprepning konservera den. Symboler drar samman aspekter
av verkligheten som annars skulle vara tskilda. Det ligger i sjdlva definitio-
nen. Men de fungerar inte enkelriktat. Nir kén anvinds som symbol for en
makthierarki mellan Gud och manniska blir ocksd makthierarkin mellan
Gud och minniska en symbol for relationen mellan kénen. Eftersom det
handlar om en symbolik for tillvarons yttersta och innersta blir effekten
desto starkare. Som Mary Daly koncist uttryckte saken redan pa 1970-talet:
»If God is male, then the male is God».™4

Teologisk utmaning

Av det hittills sagda framgar att kravet pd »inkluderande sprik» ur feminis-
tisk synpunkt 4r otillrackligt. Det som behovs idr ett ifrdgasittande av den
rddande genusordning som 4r kénssymbolikens forutsittning. Samtidigt ir
det just ett sddant ifrdgasdttande — i Sverige i form av en konsensus om jam-
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stalldhet som ideal — som ligger bakom det faktum att Svenska kyrkan tagit
fatti frdgan om inkluderande sprak. Men bakgrunden dr mer komplex dn sa.
Det Eriksson pavisat dr en meningsskapande struktur som teologiskt bygger
pa 4tskiljande av gudomligt och minskligt och med det gudomliga som 6ver-
ordnat, och som i friga om kon bygger pa en genusordning, som sirskiljer
manligt och kvinnligt, med det manliga som 6verordnat. En del av komplexi-
teten i frdgan har att gora med att viktiga element i bdda forestéllnings-
virldarna — bade forestillningarna om kén och de teologiska forestillning-
arna om relationen mellan Gud och minniska — satts i frdga i vért samhille.

Ifrdga om genusordningen bygger symboliken p4 en idéhistorisk tradition
av forestilld atskillnad mellan manligt och kvinnligt och férknippande av det
manliga med det gudomliga och det perfekta och det kvinnliga med det ofull-
komliga och underordnade. Till bilden horde ocksé att det manliga forstods
som det aktiva och skapande, medan det kvinnliga forstods som passivt och
mottagande. De biologiska forestillningar som l4g till grund for dessa idéer
ar sedan linge passerade, aven om de pd ett idéplan kan leva kvar som fore-
stillningar om egenskaper hos konen. Politiskt har dock den maktordning
som forknippats med dessa konsforestallningar ifrdgasatts i mer an hundra 4r.
Successivt har kvinnor i det svenska sambhallet erhillit myndighet, réstritt,
utbildning och s& smaningom ocksd en betydligt starkare stillning i arbetsli-
vet, aven om sdvil l6nediskriminering som yrkesmissig segregering i hog grad
lever kvar som problem.

Men samtidigt som dessa foridndringar skett i frdga om kon har ocksé
forindringar skettifriga om forestillningarna om relationen mellan Gud och
mainniska. Sirskiljandet av Gud och minniska, med Gud som den éverord-
nade storheten, ir inte lingre en sjdlvklarhet. Tvdartom har 19oo-talet blivit
det sekel d Gud férkunnats dod. I breda befolkningslager avvisas traditionell
tro pa en personlig Gud skild fran skapelsen. Daremot betyder inte detta ett
avvisande av all gudstro, utan snarare en férskjutning mot en tro pa en mer
opersonlig gudomlig kraft, inneboende i minniska och skapelse.*s

Ifrdgasittanden av genussystemets maktstrukturer gor alltsd sammanfatt-
ningsvis att kon fungerar allt simre som symbol f6r uppritthillande av
forestillningar om en Gud skild fran skapelsen. Samtidigt tror allt firre
manniskor pd en sddan Gud. Det forefaller alltsa som att bada sidor i den
meningsskapande struktur Eriksson talar om — bade gudsforestillningarna
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och konsforestillningarna — hotar att falla samman. Resultatet blir att
gudstjinstens sprak fjarmas allt mer frin manniskors forestallningsvarld.

Erfarenhet och konstruktion

Foriandringen vicker viktiga teologiska fragor. Jag vill hir foresld atc den
diskussion som forts inom feministisk teori, framfor allt kring erfarenhet
och kon, kan bidra till en djupare forstielse av frigornas karaktir och dar-
med anvisa en riktning i vilken kreativa svar kan s6kas. Feministisk politik
fran 1970-talet och framdt har i hog grad tagit sin utgdngspunkt i kvinnors
erfarenhet och detta giller ocksa feministisk teologi. Tankegéngen dr egent-
ligen ganska sjdlvklar. Om minniskor uppfattas finnas av tva sorter och
problemet dr att den ena sorten gjort sig sjdlv till norm si maste naturligtvis
den andra sortens erfarenheter och behov tillforas for att det ska bli balans
och rittvisa. Ndgonstans méste normen for nykonstruktionen himtas.
Feminismens alternativa norm har byggt pa kvinnors erfarenhet.

Ett forsta problem med denna tankegang har varit att alla som identifierar
sig sjilva som kvinnor 6ver jordens yta inte kan tillfrigas om vilka forand-
ringar de onskar. Inte heller ar det sd att alla min haft makt att definiera
historieskrivning och politik, teologi och forskningspolitik. Hanvisningen till
kvinnors erfarenhet har tenderat att slippa fram en liten grupp vilutbildade
och vilartikulerade vita vasterlindska kvinnors erfarenheter som feministisk
norm, vilket fatt till foljd att grupper av andra kvinnor protesterat och pabor-
jat egna definitionsprojekt. S4 har exempelvis s kallad mujerista- och wo-
manistteologi kommit till i kretsar av spansktalande respektive svarta ameri-
kanska kvinnor.*6

Ett andra problem med tankegéngen ar svirigheten att enas, feminister
emellan, om huruvida idealet handlar om att uppna likhet med minnen, och
sdledes i forsta hand attackera sirskiljandets logik, eller om det ar viktigare
att uppvardera kvinnors forestillda sirart, for att motverka konshierarkin.
Striden mellan likhets- och siarartsfeminismen har bitvis rasat hird. Men dnnu
hérdare har striden stitt kring frigan huruvida det egentligen finns ndgon
»kvinna», med ndgon grundlaggande sirart, eller om kon (eller genus) i sjdlva
verket ir en ren konstruktion, en maktrelation som vi definieras in i sekunden
efter var fodelse, beroende pa vilket av de bdda magiska orden »pojke» eller
»flicka» som uttalas.*7
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Teologiskt har exempelvis argumentationen for att kvinnor ska kunna
ordineras som prister i hog grad byggt pa likhetstanken. Ettav problemen med
likhetsstrategin har visat sig vara att den limnat makthierarkierna i stort sett
intakta, med den skillnaden att enskilda kvinnor kunnat ta sig en bit uppat i
befdstningarna. Stora delar av kvinnokollektivet, liksom viktiga aspekter av
kvinnors traditionella ansvarsomriden, har dock férblivit underst i hierarkin.
For att uppvirdera detta har sirartsstrategin tagits till hjalp. Men likafullt har
det da ofta visat sig att segregationen bestétt, samtidigt som ménga kvinnor haft
svart att kinna igen sig i forsoken att definiera den kvinnliga sirarten.™®

Ett tredje problem med att bygga feministiska alternativ p4 kvinnors erfa-
renhet har ocks visat sig vara att erfarenheten vid nirmare granskning visar
sig vara ganska nira lierad med de system den skulle ifrégasdtta. Nagon erfa-
renhet bortom ett liv i en patriarkal genusordning har visat sig svar att iden-
tifiera, varfor allt fler feministiska teoretiker borjat kritiskt granska sjilva
erfarenhetsbegreppet genom att visa att sjilva den individ, det subjekt, vars
befrielse feminismen syftar till, 4r formad av forestillningar om béde ras,
klass, kon och sexualitet.t®

Genussystemet har pa detta sitt visat sig vara en ytterst trogrorlig fore-
teelse, som tenderar att reproducera sig pd nya sitt, men med samma ba-
rande principer, nér fordndringar skett pd en viss niva. Nar kvinnor i vax-
ande grad borjade yrkesarbeta reproducerades exempelvis kvinnors ansvar
for vard och omsorg fran att vara kvinnans ansvar i familjen till att vara
kvinnans ansvar i samhillet.

Det jag nu beskrivit har betecknats som feminismens paradox, de eviga
dilemman som feminismen kretsar kring. Framfor allt handlar det om att
den likhet mellan kénen som hor till feminismens grundliggande vision,
bara tycks kunna dstadkommas genom att lyfta fram kvinnor som en spe-
ciell grupp, vilket var precis det som skulle undvikas. Frigan dr allts3 vari-
frin det radikalt andra, det befriande budskapet, kan himtas. I en kristen
kontext kan det ligga nira till hands att hir hidnvisa till Guds ingripande,
kanske till och med genom gudstjansten. Samtidigt var det just i konstate-
randet att 4ven gudstjansten priglas av en patriarkal genusordning som
diskussionen borjade. Som patentlosning gar det darfor knappast att hin-
visa till Gud. Diaremot kan det vara viktigt att pdpeka att det 4ven ur femi-
nistisk synpunkt finns ett behov av symboler for transcendens, symboler
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som férmdr bryta igenom den rddande genusordningen och visa pa mojlig-
heten av det radikalt annorlunda. Feminint identifierade symboler for det
gudomliga torde kunna fylla just en sddan funktion, samtidigt som vi ska se
att de ocksd rymmer risker.

Avkonat eller kompletterande sprak

Den feministteologiska diskussionen om spréket i gudstjinsten har foljt ett
liknande monster som den ovan refererade debatten inom den sekuléra fe-
minismen. Marjorie Procter-Smith ir en feministisk liturgiteolog, som forsékt
att precisera inneborden i kraven p4 inklusivt sprak, genom att identifiera tre
olika metoder for att narma sig sprakfradgorna.?® Jag vill hidr anvianda mig av
hennes begrepp »non-sexist», »inclusive» och »emancipatory language». For
att anpassa begreppen till svenskt sprakbruk har jag valt att 6versitta dem till
avkénat, kompletterande och emancipatoriskt sprak. Jag vill nu gé lite nar-
mare in pa inneborden, ge exempel pd hur metoderna kan anviandas, men
ocksa diskutera vilka olika konsteoretiska och strategiska forutsdteningar de
bygger pa.

Ettavkonat sprak i gudstjiansten bygger teologiskt pa tanken att kon inte
ar relevant i tal om och till Gud. Darfor bor konsbestimningar av Gud
undvikas. Vi kdnner hir igen den hallning som Svenska kyrkans handboks-
kommitté valt ndr man primirt strivat efter att minska de grammatiskt
genusbestimda bestimningarna av Gud. Resultatet blev en reduktion av
antalet maskulina ord

Konsteoretiskt kan man fraga vilken effekt forindringen egentligen far,
eftersom det inte sker ndgon nirmare association mellan kvinna och Gud.
Grundmonstret med en grammatiskt maskulin och manligt personifierad
Gud ifragasitts inte med denna metod. Kvinnors identitet fir inte heller som
mins gudomlig bekraftelse. Konsteoretiskt kan vi ocksd konstatera att me-
toden piminner om likhetsstrategin, genom att den primairt ifrdgasitter
sarskiljandet, men diremot inte hierarkin manligt-kvinnligt.

Teologiskt kan metoden ifrdgasittas redan genom konstaterandet att ge-
nus ar svart att undvika i en judisk-kristen tradition som vimlar av antropo-
morfa férestillningar om Gud. Eftersom all personlig relation minniskor
emellan gestaltas genom kon ar det ocksa svart att tinka sig en relation till en
personlig Gud utan att vi gor oss konsbundna bilder av honom eller henne.
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For detta syfte forefaller den kompletterande metoden mer limpad. Den
bygger pd att mian och kvinnor har samma virde infér Gud och att Gud
darfor lika vil kan betecknas och tilltalas feminint som maskulint. Har
kdnner vi igen rittvisetanken om att minsklig erfarenhet av att vara kvinna
och man bér komma till uttryck i talet om Gud. S4 till vida finns tydliga
likheter med sdrartsfeminismen. Metoden forutsitter ocksd att det finns en
kvinnlig erfarenhet, som behover komma till kompletterande uttryck.

I de gudstjanster jag studerat i min avhandling finns gott om exempel pa
tillimpning av denna metod. Hir finns direkta tilltal till Gud som Mor, liksom
liknelser och grammatiskt feminint genus i talet om Gud. Sarskilt ar det moder-
lighet, barmhartighet och omsorg som gestaltas med hjilp av sddana bilder.

Konsteoretiskt har denna metod svagheten att det som avsdg att trans-
cendera den minskliga genusordningen istillet riskerar att befista vira
minskliga férestillningar om kén genom att férankra dem i det gudomliga.
Bland annat finns ofta en fér given tagen heterosexuell norm bakom tanken
om kompletterande sprak. Teologiskt har metoden dartill svagheten att
sirskilda aspekter eller egenskaper hos Gud tenderar att bindas till ett visst
kon, sd att gudsbilden blir delad efter kon snarare dn trinitarisk, eller ocksd
att treenigheten framstar som uppdelad i tvd min (Fadern och Sonen, eller
mer neutralt, Skaparen och Befriaren) och en underordnad kvinnogestalt
(Anden, d& ofta bendmnd livgiverskan).

Emancipation och fralsning

Den tredje metod Procter-Smith nimner kallar hon den emancipatoriska, i
betydelsen befriande. Den kan i sig inrymma de bdda andra metoderna, men
bygger pd andra utgdngspunkter, nimligen p3 ett teologiskt antagande om
att fralsning inte bara handlar om en hogre andlig verklighet, utan om vara
liv hir och nu p4 jorden, liksom p4 tanken att Gud dr engagerad mot minsk-
ligt fortryck och siledes i kvinnors frigorelse, likavil som i fattigas och
marginaliserade gruppers befrielse. Ett emancipatoriskt sprak forsoker vare
sig neutralisera eller komplettera, utan ifrdgasitter ett system.

Ordet emancipation betecknade ursprungligen i sin latinska form slavars
frislippande.** I 6verford bemirkelse kom det senare att anvindas om kvin-
nors kamp for egen myndighet och rostritt. En emancipatorisk anvindning
av gudstjdnstsprak skulle alltsd kunna forstds som en metod som myndiggér
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och befriar gudstjanstdeltagarna. Diarmed star det ocksa klart att en eman-
cipatorisk metod forutsatter ett samtankande av teologi och politik, fralsning
och befrielse synlig i virlden. Dari ligger metodens styrka, men ocksd dess
svaghet, eftersom den kriver mer for att kunna tillimpas. Den {6rutsitter en
ordentlig analys av vad som ir befriande och myndiggorande for gudstjans-
tens deltagare. Samtidigt later ju detta som ett rimligt pastoralt krav p4 all
liturgi som har hogre ansprdk dn att vara tom upprepning.

P4 ett sitt ar vi ddrmed tillbaka dir vi borjade, namligen i fragan om ett
inklusivt sprik hor hemma 1 en kristen gudstjanst och pd vilket sitt det
skulle kunna vara befriande for kvinnor. Samtidigt forestiller jag mig att
motet med feministisk teori har tillfort diskussionen ndgra 6ppningar, som
jag hir vill forsoka sammanfatta.

Fran essens till konstruktion

Jag inledde artikeln med att relatera de 1dsta motsittningarna mellan 4 ena
sidan en realistisk spriksyn, kombinerad med en biblicistisk syn pd uppenba-
relsen och 4 andra sidan en modern erfarenhetsbaserad syn, dir spraket och
teologin istdllet antas spegla manniskans iakttagelser av verkligheten. Detta
senare synsitt vaxte fram med den moderna tron pd den fria individen, som
gor sjalvstindiga erfarenheter och fattar egna beslut grundade pa fornuftet.
Min uppfattning ir att diskussionen behover foras vidare fran dessa teolo-
giska positioner och dess grundliggande kunskapsteoretiska forutsattningar.

Under 1990-talet har en teologisk diskussion forts om vilka alternativ
som stdr till buds i férhallande till de bada grundlidggande férhallningssitt
till kristen tro som jag beskrivit, en diskussion som bland annat lett fram till
utvecklandet av en postliberal teologi, som ser teologin som intratextuell,
eller som en slags grammatik, en sprakvirld med sin egen logik, som styr
tinkandet for dem som ir en del av en viss tradition.?* Aven mot denna
teologi har kritik riktats, och da bland annat fran feministiska teologer, som
havdat att ocksd detta tinkande tenderar att bli for statiskt och limna for
litet utrymme for hur vi idag rér oss mellan sprakvirldar, och hur identiteter
konstrueras pa griansen mellan dessa olika virldar.?3

I de alternativ som utvecklats av feministiska teologer som tagit fasta pa
poststrukturalistisk teori ifrigasitts savil realistiska sprikteorier, som mo-
dern erfarenhetstro och postliberal teclogi. Intresset riktas inte mot sannings-
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fragan, hur tillvaron till sitt visen egentligen ir, och inte heller mot hur olika
konfessioner kan uppratthilla sin egen identitet i en egen sprakvirld. Istillet
fokuseras fragorna om hur identiteter, bdde personliga och kyrkliga, kontinu-
erligt blir till, liksom hur denna stindigt pdgéende rekonstruktion dr knuten
till bade sprak och makt. Synen pa spraket férindras namligen ocksd med
detta synsitt. Istillet f6r att betraktas som direkt refererande till tillvarons
visen, eller som direkt ett uttryck for minsklig erfarenhet av tillvaron, forstds
spraket som nira knutet till formandet av identiteter och dirmed ocks3 till
strdvan efter makt och kontroll. Spraket formas av minniskor, men formar
ocksd dem som anviander spraket. 53 till vida dr spriket en integrerad del av
savil genusordning som andra maktordningar.24

De fragor om gudstjanst, sprak och kén som mot denna bakgrund behover
stillas handlar sdledes inte om att hitta ett sprak som uttrycker vare sig Guds,
konens, erfarenhetens eller den kyrkliga traditionens djupaste identitet. Istallet
blir frigan hur gudstjianstens sprak bidrar till att forma var férstielse av Gud,
var forstdelse av kon och var forstdelse av vad det ir att vara kyrka.

I linje med detta menar jag att ocksd diskussionen om inklusivt sprik
mdste tinkas om. Den friga som behdover stillas dr inte hur kvinnor, som en
tydligt identifierbar kategori, ska kunna fa sina erfarenheter, som d4 ocksa
forutsitts kunna tydligt identifieras, uttryckta i ett visst sprak, som diarmed
skulle bli inkluderande. Istillet menar jag att vi méste friga hur sittet att
fira gudstjanst kan bidra till att rekonstruera individuell och kollektiv iden-
titet, liksom vilka maktrelationer som ir involverade i detta och vilken roll
spraket spelar i denna konstruktion.

Brutna symboler

Ett problem i sammanhanget ir att de feministiska teologer som l4tit sig in-
spireras av denna typ av feministisk teori sillan har fordjupat sig i liturgisk
teologi. Nar jag genom mitt avhandlingsarbete f6rt samman tankelinjerna
frdn modern feministisk teori och modern liturgisk teologi har jag emellertid
funnit viktiga principer i liturgisk teologi som blir anvindbara ocks3 i stravan
efter emancipatoriskt sprak.

Gudstjdnsten forstds av liturgiteologer som exempelvis Gordon Lath-
rop, som ett skeende, dir orden bara dr en aspekt, om dn en viktig sddan.?s
Lathrop menar ocksi att det finns ett grundmonster av brutna symboler i
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kristen liturgisk tradition, ett monster av inre rituell kritik, som har sin killa
hos Kristus sjalv. Liturgin etablerar en ordning, som samtidigt bryts for att
visa pa det som ir storre dn ordningen. Ett »obrutet» rituellt sprak tjanar
dédremot till att forstarka ett kulturellt status quo pé ett sddant sdtt att liturgin
blir ett slutet rum, dir all oordning stings ute, en risk som ir dterkommande
i kristen liturgi. Jag vill hdvda att feministisk kritik mot den ensidiga anvand-
ningen av maskulint genus f6r Gud kan forstds som en kritik mot just en
sddan reifiering av ett visst liturgiskt sprak. Intresset bland feministiska teo-
loger for det liturgiska sprakets metaforiska karaktir kan pd motsvarande
sdtt forstds som ett intresse av att dteruppritta en noédvindig spanning
mellan vad som gir att siga med minskliga ord, och det som aldrig kan
uttalas, som alltid 6verskrider ordens mening.

Det intressanta med Lathrops tinkande dr att han menar att korrektivet,
sjdlva grunden for principen om brutna symboler, finns i traditionen sjaily,
genom det faktum att det dr Kristus sjilv som tianks std i liturgins centrum.
Att stdlla Jesus Kristus i centrum innebdr att stilla den Gud i centrum som
identifierade sig med de mest marginaliserade, de utstotta och de religiost
orena. Diarmed etableras en standig spanning mellan periferi och centrum,
som aldrig kan tillitas bli statisk utan att liturgin férlorar sin mening.?é

Detta liturgiska tinkande finner jag ocks3 vara i konsekvens med det
emancipatoriska grundantagandet att Gud ar engagerad i kvinnors myndig-
blivande och frigorelse fran fortryck, liksom i alla undertryckta gruppers och
individers upprittelse. Jag finner det ocksa rimligt att tro att den Gud som vill
en sddan forvandling inte primirt uppenbarar sig i givna identiteter, givna for-
mer och ord, utan i befriande processer, som pé ett sarskilt sitt fir sin niring och
sin gestaltning just i liturgins skeende. I sjilva verket 4r det just liturgins fér-
maga att hirbirgera denna typ av spanningar och motsigelser, som gor det
moijligt att symboliskt gestalta tron pd en Gud som bide ir transcendent och
immanent, bortom allt minskligt och allra ndrmast, allsmaktig, men p3 ett
satt som fullkomnas i svaghet, uppenbarad, men fortfarande ett mysterium.

Tar vi med oss detta tinkande till den diskussion jag fort om motsittning-
arna kring inkluderande sprik 6ppnar sig dorrar mellan de rum som till en
borjan forefoll helt stingda mot varandra. Jag har beskrivit den symboliska
anvindningen av genusordningen for att uppratthélla sirskiljandet och hie-
rarkin mellan Gud och minniska som det feministiska grundproblemet med
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gudstjansten. Samtidigt har jag beskrivit hur bdde traditionell teologi och
patriarkal genusordning ifrdgasitts idag. Jag har beskrivit hur tron pé en Gud
skild frén skapelsen minskat i trovirdighet, samtidigt som jamstalldhet mel-
lan konen blivit ett allmint erként ideal, om 4n inte alltid realiserat i praxis.

Mot denna bakgrund blir inte inkluderande sprik ett brott med traditio-
nen, utan ett vidareférande av traditionen in i en ny tid. Ett avmasku-
liniserat gudstjianstsprak, med rikare metaforik himtad frdn exempelvis
naturen och frdn kvinnors vardagserfarenheter, kan pa ett mer trovirdigt
satt gestalta kyrkans tro i denna tid. I de gudstjanster som jag granskade i
min avhandling fann jag mdnga forsok i denna riktning. Samtidigt dr det
inte sakert att sédana férandringar ensamma har en i forhéllande till genus-
ordningen befriande effekt. En s& grundliggande ordning rubbas knappast
av att fadersguden blir lite mindre av gammeldags patriark eller av att han
far sillskap av en snill och omvardande hustru. Hir kommer ett inklu-
sivitetstinkande byggt pa erfarenhet till korta.

Emancipatoriska grundprinciper

I forhallande till genusordningen kriavs mer djupgdende analyser, som jag
ocksa fann tecken pd i formuleringar och handlingar i de gudstjinster jag
granskade. Men det dr 4nd3 inte givet att ett upprepande av samma ord och
samma handlingar skulle fungera befriande i ett annat sammanhang. Eman-
cipatorisk gudstjinst maste utformas mer utifrin grundprinciper och lokala
analyser och mindre som upprepningar av enskilda formuleringar. Ett sé-
dant strukturtinkande fanns ocksd tydligt uttryckt i handboksgruppens
forslag. Det vore beklagligt om denna aspekt av handboksarbetet f6ll i
glomska i vdntan pd ett dppnare debattklimat.

Istillet for att rekommendera ett visst sitt att tala om Gud vill jag alltsd,
mot bakgrund av de studier jag gjort, uppmuntra en fortsatt och intensifie-
rad diskussion om liturgiska och emancipatoriska grundprinciper. Diskus-
sionen bor handla om hur liturgins skeende, med utgangspunkt i principen
om brutna symboler, kan utformas for att uppmuntra manniskors myndig-
blivande och delaktighet, frimodighet att ifrdgasitta samhilleliga maktord-
ningar och kraft att motstd fortryck. Den bor ocksd explicit relateras till ett
ifrgasittande av strukturer av kvinnors underordning.

Som en reaktion pd en ensidig betoning av sirskiljande och hierarki torde
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det i vdr tid vara sdrskilt viktigt att hitta former {6r att gestalta Guds min-
niskoblivande och minniskors upprittelse och medarbetarskap, former som
alltsd gestaltar motet mellan transcendens och immanens. Traditionell brud-
metaforik forefaller i detta sammanhang bade otillracklig och olimplig, dels
pa grund av den inbyggda heterosexuella normativiteten och dels pa grund av
kopplingen till kdnsbundna system av 6ver- och underordning.

Istdllet kan andra erfarenheter, exempelvis av minsklig omsorg och nir-
het, vara till hjdlp. Dirmed ir emellertid inte sagt att sddana ord och symboler
i sig sjdlva har en befriande kraft, i synnerhet inte om de speglar ett samhille
dir genusordningen forutsitter kvinnors obetalda omsorgsarbete. Sprikets
mening 4r alltid relaterad till ett politiskt och teologiskt sammanhang.

Teologiskt dr det ocksd viktigt att finna liturgiska former som inte bara
gestaltar motet mellan, utan ocksd uppritthdller en nédvindig spinning
mellan, transcendens och immanens. En upprattande liturgi behover den
befriande kraften i ord, ting och skeenden som gestaltar Gud som den radi-
kalt andra, ocksa i forhallande till minskliga genusordningar. Guds trans-
cendens kan, dven den, gestaltas med hjilp av konsbundna metaforer, men
da maste det ske med stor medvetenhet om riskerna ur emancipatorisk syn-
punkt. Att byta ut Fader mot Moder ir ingen feministisk patentlésning.
Vilka ord som fungerar bast i vilket sammanhang kan bara avgéras i dialog
mellan reflektion och praktik, analytiska resonemang och liturgisk finger-
toppskinsla, dagspolitiska dvervdganden och teologisk tradition.

Diremot kan det vara befriande att uppticka att det finns andra symbo-
ler for transcendens dn de kénsbundna. Exempelvis ryms i att vara del av en
virldsvid kyrka en méjlighet att finna ord och symboler frin andra tider och
andra linder, som dppnar mot det radikalt andra. P4 samma sitt kan moten
med andra religioner i den egna niarmiljon 6ppna 6gonen for hur Gud moter
i framlingen och det ovintade. Men ocksa i sddana moten ar det viktigt att
vara uppmarksam pé hur genusordningen tenderar att stindigt reproduce-
ras. Feminismens utmaning handlar om lingt mer dn spriket fér Gud.

Sammanfattningsvis finns i moétet mellan feministisk teori och liturgisk
teologi mycket att ldra, som kan vidga diskussionen om inkluderande sprak
fran en polarisering mellan forenklade tolkningar av Bibelns bokstav & ena
sidan och kvinnors erfarenhet & den andra. Lyckas vi fora diskussionen vidare
ur de lasta positionernas horn med hjalp av liturgiska och emahcipatoriska
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grundprinciper kan vi pa sikt mojligen f4 uppleva att ord som Herre och Fader
kan aterfodas som levande symboler, inte fér manlig 6vermakt, utan fér gu-
domlig befrielse. Vigen dit férefaller dock 14ng, sirskilt i ssmmanhang dar
det pd allvar gar att hivda att Gud avslsjat ndgot viktigt om sig sjalv genom
att uppenbara sig just i manligt, till skillnad frén i kvinnligt kon.

Summary

Discussion was intense within the Church of Sweden, when the suggested
revision of the Church Handbook in the year 2000 introduced the issue of
»inclusive language». Positions were particularly inflexible as regarded
language for God. Opinions were polarised between those who argued that
God has revealed himself as Father and that the Church therefore is bound
to this expression, and those who argued that God can also be talked about
and addressed grammatically in the feminine and that this is important in
order for women’s realities and experiences to be expressed. Revelation was
in this way pitted against experience.

In order for the church to move on in these questions the author of the
article asks firstly for a greater awareness of which problems an introduction
of more inclusive language should actually be thought to solve. Here feminist
theology can provide valuable material. Secondly the starting points for the
search for constructive solutions need to be reformulated with the help of
feminist theory. What is needed is not, as is often claimed, that women as a
clearly identifiable category, have their experiences, which are also, it is
assumed, clearly identifiable, expressed in a particular language, which is
therefore inclusive. Instead, the author claims, the discussion should concern
how worship services can be celebrated in a way which expresses the full
humanity of both men and women and contributes to human liberation.

An emancipatory language of worship assumes that God is involved in
women’s lives and struggles to become free from oppressive structures. In
order to be liberating a language is needed that realises and confirms this
presence of God. But liturgical language also needs the liberating power,
which shows God to be the radically other, also in relation to traditions regar-
ding gender. Every attempt towards emancipatory liturgical language must
take account of how a solely masculine language for God contributes to a
preservation and strengthening of structures where women are subordinate.
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A constructive solution can be sought in the liturgical principle that language
and symbols are set against one another in order to express something beyond
themselves. Symbolism built on human gender categories should only be used
with this principle in mind, so that feminine images are set against masculine
and so that the mirroring of human gender-roles is set against a vision of a
radically different order of things.

NOTER

1 Russel & Clarkson (red) 1996, s 152f.

2 Klingert 1989, s 101f och 188-190.

3 Kyrkométet 1993. Motion 22.

4 Utfragningen finns dokumenterad i Svenska kyrkans teologiska kommitté
1998.

5 SKU 2000:3,s 11.

6 Nisser, Per Olof: Sammanstillning av remissyttranden, Svenska kyrko-
styrelsen [stencil], u.4. s 8.

7 Westin 1994, s 39f.

8 Beckman 2001.

9 Persson 2001.

10 Eriksson 1995, s 55-86. For en svensk sammanfattning se Eriksson 1997.
11 »Feminism is the radical notion that women are people». Fiorenza (red)
1996, s XVil.

12 Hirdman 1988.

13 Eftersom jag i min diskussion av spriket i gudstjinsten anvinder ordet
genus i dess ursprungliga grammatiska mening viljer jag sjilv dock att tala
om kon, fortfarande dock i avsikt inte att tala om biologi, utan om en kon-
struktion, genom vilken minniskan blir socialt och kulturellt inordnad i en
maktstruktur.

14 Daly 1975, 38.

15 Se flera artiklar i Gustafsson (red) 2000.

16 Sporre 1996.

17 Se exempelvis Bjork 1996.

18 Fér en diskussion om de politiska problemen med olika feministiska stra-
tegier se Young 1988. Flera av Youngs artiklar finns versatta till svenska i
antologin Att kasta tjejkast. Texter om feminism och rdttvisa, Atlas, Stock-
holm 2000.

19 Fulkerson 1994.
20 Procter-Smith 1990.

NINNA EDGARDH BECKMAN 43



21 Jimfor ordet »frilsning» som har sin rot i »frihalsa» som betecknade att
en slav/tril blev fri, fri fran halsjirn.

22 En av de frimsta representanterna dr Yale-teologen Georg Lindbeck. For
en kritisk presentation pa svenska se Sigurdson 1996.

23 Se exempelvis Cady 1997.

24 Se exempelvis Fulkerson 1994.

25 Lathrop 1993.

26 Lathrop 1993, s 208.
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Berittelse, liturgi, symbolsprik

RAGNAR HOLTE

Det finns en spinning mellan de tre leden i rubriken. En minniska som
vander sig till Gud i bon vill tala ett sprdk och bruka symboler som kianns
relevanta i hennes egen livssituation. Men centralt i kyrkans liturgi, sirskilt
i missan, star berdttelsen om hur Fadern utger sin Son och hur denne i
lydnad f6r Faderns vilja blir ménniska i Jesus, lider, dor och uppstar for var
fralsning. Berittelsen skildrar nigot som hande {6r linge sedan men f6r den
troende blir aktualiserat, nirvarogjort i liturgin. Vad hinder om sprikliga
uttryck och symboler i liturgins berdttelse kommer i konflikt med viktiga
symboler som ingér i individens egen livsberdttelse? Frimst skall jag har
diskutera gudstrons, men mot slutet aven uppstandelsetrons symbolsprak.

I nutida etikforskning understryks livsberittelsernas avgorande bety-
delse f6r var livshallning och for vira vigval i livet. I kristet sammanhang
har detta forhallande alltid varit vil kidnt. Den troende identifierar sig med
gestalter, skeenden och utsagor i den bibliska berittelsen, som dirigenom
vivs samman med den individuella livsberittelsen. And4 kan individuella
livsberittelser med Bibeln som gemensam inspirationskalla bli mycket olika
och ge upphov till, eller vara framsprungna ur, skarpa konflikter. Personliga
skiljelinjer dterspeglar hirvid ofta etniska, sociala och/eller religiosa skilje-
linjer. I Nordirland och i Sydafrika utgér kristen tro en viktig gemensam
basfaktor, men kristendomstolkningarna skiljer sig 4t och har linge bidragit
till att hdlla liv i de etniska konflikterna.*

Under min verksamhet som etiker och teolog har jag upplevt tva stora
debatter som r6r spanningen mellan berittelse, liturgi och symbolsprak.
Den férsta gillde vdrldsbild: hur kan en vetenskapligt skolad nutidsmin-
niska gora Bibelns berittelse till sin, ndr den i sd h6g grad aterspeglar en
foraldrad virldsbild? Den andra, intensivt pdgdende i nuet, galler maks och
kon. Nar jamstilldhet mellan konen blivit ett sjdlvklart inslag i nutida indi-
viders livsberittelser, hur kan man dd komma till ritta med de uttryck for
patriarkalisk 6ver- och underordning som méter i den bibliska berittelsen?
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Skall liturgins formuleringar dndras for att bli battre forenliga med nutida
minniskors livsberittelser? Vilka sprakliga dndringar och utbyte av symboler
tél den bibelgrundade berittelsen utan att tappa sina avgoérande podnger? Vi
vet hur trikigt det dr att lyssna till en berdttare som missar berittelsens poing!
Hur 18ngt maste man stanna vid att limna sprdk och symboler intakta dven
ivissa »svdra» passager men ligga stor vikt vid férklaringen av dem i férkun-
nelse och undervisning?

Min erfarenhet som Augustinus-forskare har gett mig intressanta histo-
riska perspektiv pd bada dessa debatter. De ir faktiskt inte s helt nya som
man kan tro. Augustinus har ibland kallats »den férsta moderna manni-
skan». Redan hos honom finns klara avstdndstaganden, bide fran bokstav-
liga tolkningar av »Gud i himlen» och fran sexistiska tolkningar av skapelse-
berittelserna. Jag skall ge exempel hirpa i det foljande.

»Bredden och lingden och hojden och djupet»

»Var Fader, dusom 4rihimlen ...» Den bon »som var Herre Jesus Kristus sjilv
har lirt oss» forefaller, bokstavligt tolkad, att lokalisera Gud till ndgot slags
himmelskt rum. Kommer inte bénen ddrmed i ohjilplig konflikt med ett
nutida, vetenskapligt skolat intellekt? Det brukar ibland sigas att Bibeln for-
utsitter en antik 3-vaningsvirldsbild med Gud i himlen dverst, manniskorna
pé jorden mitt emellan, och ondskans makter i underjorden. Stimmer detta?

Kring 1960 hamnade en engelsk biskop, John Robinson, en lingre tid pd
sjukhus och anvinde tiden till att tinka igenom grunderna {6r sin kristna tro.
Resultatet presenterades i boken »Honest to God»2. Boken vickte ett oerhort
gensvar, inte s& mycket bland fackteologer som bland en bred allminhet. Bo-
kens grundtes 4r att kyrkan maste sluta upp med att férkunna en Gud »dar
uppe» och i stillet forkunna en Gud »i djupet». Den forindrade varldsbilden
och en positiv anknytning till djuppsykologin utgor huvudargument for tesen.

Forutsitter Bibeln verkligen genomgdende en antik 3-vdningsviarldsbild?
Paulus tycks mirkligt omedveten om den ndr han talar om »ondskans ande-
krafter i himlarymderna» (Ef 6:12 — allts3 inte i underjorden!). Likasa Johan-
nes, nir han siger att Ordet-Sonen som »skulle komma in i vdrlden» redan
»var 1 virlden ... men virlden kidnde honom inte» (Joh 1:9-10). 3-vanings-
virldsbilden skymtar frimst i Gamla Testamentet, men genombryts av fore-
stallningen om Guds allestidesnirvaro. Och i nytestamentlig tid ansags i bil-
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dade kretsar 3-v&ningsvarldsbilden redan vara antikverad. I stillet framtri-
der en koncentriskt uppbyggd virldsbild med jorden i mitten, omgiven av
olika »sfirer». I dessa moter sdvil goda som onda andemakter. Gud tinkes
omsluta alltet men samtidigt vara dverallt ndrvarande och verksam. Sddana
tankar skymtar sirskilt i Kolosser- och Efesierbreven.

Kyrkofadern Augustinus visste redan pd 4oo-talet att hantera de hir fré-
gorna pé ett »modernt» sitt: Ordet-Sonen »kom dit dér han redan var» och
behovde alltsd inte firdas ndgon »vigstracka genom rum och rymd». Po-
dngen ir i stallet att han f6r dodliga framtradde synlig, i dodligt kotts gestalt,
s3 att de som »inte kinde honom» fick mojlighet att lira kinna honom. Inte
heller innebar himmelsfirden att Kristus fardas ndgon »vigstricka genom
rum och rymd» till en hogt beligen himmelsk tron, utan att Ordets synliga
framtridande i dodligt kotts gestalt avloses av en ny uppenbarelseform. Och
nir det talas om den »vdg» vi som kristna har att vandra mot ett evigt mal
avses inte ndgon rorelse i rummet utan vart hjirtas engagemang i tro och
karlek.3

Framfor allt, sager Augustinus, méste man vid allt tal om »himlen» vara
uppmirksam pd ordets dubbla betydelse. Att Gud »skapade himmel och
jord» kan forstds enkelt bokstavligt om den jord dir vi nu lever och det
synliga himlavalvet ovan oss, men normalt stdr i Bibeln »himlen» som sym-
bol f6r den osynliga, andliga verkligheten. Himlavalvet diremot tillhor lik-
som jorden den synliga verkligheten.# — Frigan 4r om inte detta tinkesitt
kan sparas redan i den nicenska trosbekinnelsens 2-leds-bestimning »Ska-
pare av himmel och jord, av allt synligt och osynligt».

Ett i sammanhanget ytterst relevant bibelord 4r Ef 3:18: »... sd att ni ...
férmar fatta bredden och lingden och héjden och djupet och ldra kinna Kristi
kirlek som ar vildigare an all kunskap, till dess Guds fullhet uppfyller er». Nar
Gud uppfyller hela universum med sin niarvaro beh6vs alla rumsdimensioner-
nas symbolik for att antydningsvis ge en aning om det. Hojd kan std for omit-
lighet, djup for den inre, mystika kunskapsvigen, bredd {6r en alla individer
omslutande omsorg och lingd for en trofasthet utan tidsliga begrinsningar.

Virldsbildsproblematiken har inte lett fram till ndgra f6rslag om radikala
andringar i liturgin, utan den foérutsitts kunna hanteras i férkunnelse och
undervisning. Delvis annorlunda forhéller det sig med problematiken makt
och koén. I den av Svenska kyrkan tillsatta handboksgruppen ledde arbetet
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med fragan till en rad dndringsférslag i gillande ordningar. De &r 2000 fram-
lagda forslagen véllade en bitvis ganska upprérd debatt.S Min behandling hir
blir dirfor betydligt utforligare dn nir det giller varldsbildsfragan.

Gud bortom genus

Gud ir inte man. Inte heller kvinna. Gud 4r i sin rena andlighet hojd 6ver allt
minskligt och dirmed ocksi 6ver konsskillnader. Anda har Gud genom
skapelsen nedlagt sin avbild i minniskan. Varje minsklig individ, kvinna
savil som man, biar Guds avbild inom sig, och de kvalitéer den ger, frimst
mojligheten till gudsgemenskap, 4r liksom Gud, urbilden, bortom genus.

Det ir inte ndgon nutida feministteolog som framlagt dessa teser, utan
kyrkofadern Augustinus (3 54-430). Han gor det med polemisk udd mot en
alternativ utliggning dir bdde Gud och avbilden ges maskulina drag. Kari
Barresen, den kristna feminismens framsta kdnnare av fornkyrkan, har givit en
klargérande framstillning av denna tidiga teologiska uppgorelse.® Hon ser i
Augustinus stindpunkt ett slags fornkyrklig »feminism», férvisso en rudimen-
tir sddan jimford med nutida utformningar men i ett lingre historiskt perspek-
tiv mycket betydelsefull.

Koénsneutrala gudssymboler

Augustinus lanserar dven en konsneutral utliggning av liran om Guds tre-
enighet, och fragar sig hur en s4 forstddd trefald dterspeglas i avbilden. Han
vill inte ersitta formeln Fader, Son och Ande men motverka att den ges en
bokstavlig mansklig/manlig tolkning.” For trefaldens forsta led utgar han
fran Guds sjilvpresentation i 2 Mos 2:14 som »Jag dr {den jag dr)». Detta
utliggs sd att Gud ir urexistensen, killan till all annan existens. Avbilden
hirav finns i minniskans sjilvmedvetande, baserat i minnet. Genom min-
nets formdga att knyta samman forflutet, narvarande och framtidshopp
erfar manniskan sig som sjilvstandig individ med bibehdllen identitet ge-
nom hela sitt livslopp. Bara genom att uppfatta Gud som pé en ging upp-
hovet till och mélet for den egna existensen kan manniskan finna sig sjalv
och sin bestimmelse som minniska.

For trefaldens andra led tar Augustinus fasta pa Ordet och pa Visheten,
de sidor av Gud som framst trader i dagen nar Gud blir manniska i Kristus,
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Joh 1:14, 1 Kor 1:24. Och for tredje ledet Gud som Kirleken, 1 Joh 4:8. 1
avbilden svarar andra ledet mot minniskans sprékliga och intellektuella
formaga, men framst hennes méjlighet till gemenskap med och kunskap om
Gud. Tredje ledet svarar mot férmagan att dlska Gud och medmanni-
skorna. Att trefalden s3 tydligt forstds som olika sidor hos en Gud ser jag
som ett viktigt virn mot att de tre » personerna» uppfattas nistan som tre
gudar i samrad.

I sin tankevickande, av handboksgruppen lanserade Gud bortom genus
tillskriver Gail Ramshaw Augustinus just den av honom bekimpade tolk-
ningen av »Guds avbild».® Men reellt f6ljer hon samma spar som Augustinus
i sokandet efter konsneutrala gudssymboler. Aven Ramshaw fastnar for »Jag
dr»-texten i 2 Mos 2:14, men resultatet blir magert. Som fri dtergivning av
gudsnamnet foreslds » The Living One», pd svenska »Den levande». Detta
kallar pa en fortsittning »Den levande Guden» eller »Den levande Herren»,
och d4 ir ju ingenting vunnet (vilket handboksgruppen har insett). Det ar
synd: Augustinus idé att tolka gudsnamnet iljuset av var strivan att férstd den
egna existensen var genialt, Zven om hans egen utformning, med starka inslag
av platonsk filosofi, 4r helt féraldrad. Sjilva problemet dr dock hogst aktuellt,
och det borde inte vara oméjligt att nd fram till liturgiska uttryck for det.

I egna meditativa texter i boneform kan Augustinus tilltala Gud inte
bara som vishet och kirlek utan dven som sanning, godhet, ljus, liv och t o m
skonhet.? Sddana gudssymboler férekommer ocksd i de kristna liturgierna
genom tiderna. Ramshaw drar fram en del exempel, t ex frin tidegdrdens s k
O-antifoner under advent (»O eviga Vishet», »O Soluppgéng») och for-
ordar ett 8kat bruk av dem. I Svenska kyrkans hégmaissa inférdes 1986 det
fina Kyrie-alternativet » Du evigt strilande morgonsol». Denna typ av sym-
bolsprak 6ppnar stora méjligheter, som handboksgruppen ritt litet tagit
vara pd. Dock vill jag ge gruppen erkinsla for de alternativa treenighets-
formler som foreslds for gudstjanstens inledning.*©

Gud, manniskan och pronomina

Enligt den judiske tinkaren Martin Buber borde man aldrig tala om Gud i
tredje person — som vore Gud ett objekt man kan forfoga 6ver — utan bara
tala till Gud som Du.™* Tesen ar tinkvird men svdr att praktisera. Men den
kan modifieras till att tredjepersonspronomina om Gud bor undvikas: med
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dem mister Gud sin unika karaktir och inordnas i en allminkategori, dartill
med manligt genus — hir ger ett feministiskt perspektiv en ny accent &t
Bubers tes. Ramshaw och handboksgruppen upprepar hellre ordet Gud an
later det ersittas med pronominet han, honom. Denna policy finner jag
sjdlvklar och férvinas over att ingen kommit pa den tidigare. Men den dr
svér att tillimpa konsekvent. Dels tillimpas den inte inom bibeltexterna,
som ju utgor ett centralt inslag i liturgin, dels kan det te sig sprékligt otymp-
ligt med ideliga upprepningar av ordet Gud.

Alternativt kan tredjepersonsutsagor om Gud 6verflyttas till andra per-
son. Sidant har férekommit tidigare, t ex i nattvardsmassans Helig-sdng.*>
Ett vidgad bruk hirav kan gott 6vervigas, men da far inte saken handhas s&
oskickligt som i gruppens bearbetning av Psalt. 95, inledd »Kom, It oss jubla
till din dra». Genom bytet av »Herrens dra» till »din dra» blir enligt sprakets
logik maningen »Kom» inte lingre riktad till de medkristna, utan Gud sjilv
manas att infinna sig fér att motta jublet. Ett graverande misstag!*3

I detta sammanhang kan erinras om att ordet minniska har feminint ge-
nus pd svenska; man anvinder alltsd pronomina hon, henne. P4 de flesta
andra sprak har motsvarande ord maskulint genus. P4 engelska ar laget pre-
kart: mdnniska och man 3terges traditionellt med samma ord: »man». (Nu-
mera soker man rdda bot genom sprakliga nybildningar utifrdn adjektivet
»human».) Det har linge hdvdats att ordets maskulina genus, och i an hogre
grad engelskans gemensamma substaritiv, utgor ett signifikativt sprakligt ut-
tryck for en neddrvd patriarkalisk struktur. Och d& har det svenska sprikbru-
ket setts som en intressant positiv avvikelse frdn grundmonstret.

Ennyare trend dr emellertid att ordet mdnniskas feminina genus bedéms
negativt av kristna feminister i Sverige. Nu hivdas detta sprakbruk i stillet
befista en patriarkal 6ver- och underordningsstruktur genom att relationen
(maskulin) Gud - (feminin) manniska stir som monster for relationen man—
kvinna.™# Hiarmed uppstar ett absurt diskussionslige: bdde med maskulint
och med feminint genus hivdas ordet minniska med motsvarigheter vara
nedsidttande mot kvinnor! Jag har dock inte sett nigot inlidgg dir denna
absurditet framhalls. I stillet blandas i debatten timligen oproblematiskt
argument frin bada argumenttyperna.

Enligt min mening forhéller det sig s& hiar. Manniskornas skilda sprak
avspeglar minga ginger neddrvda sociala strukturer, men sprdken bildar
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inga logiskt konsistenta system utan innehdller mycket som kan te sig som
rena godtyckligheter. Det 4r vil belagt utifrdn ménga vetenskapsgrenar att
en neddrvd visterlandsk patriarkalisk struktur fortfarande pd manga omra-
den tar sig uttryck i att uppfattningar om vad som ir typiskt minskligt
framst priglas av manliga egenskaper och erfarenheter. I de flesta fall av-
speglas detta ocksd i de visterlindska spriken: extremast i engelskans
»man», mer normalt i tyskans »Mensch» som har maskulint genus men ar
klart skilt frin substantivet »Mann». Avvikande ir bl a svenskans »main-
niska» (femininum) och danskans »menneske» (neutrum).

Genusvalet i svenska och danska har sikert med sjilva ordbildningarna
att gora. Lika litet som danskans neutrala genus aterspeglar en for danskar
sdrskilt utmirkande avpersonifierad syn pd manniskan avspeglar svenskans
feminina genus en speciell, for Sverige till skillnad fran dvriga visterlandet
utmirkande social struktur. Ingen har pastatt att Sverige har matriarkat,
och ingen man har veterligen kint sig diskriminerad av att som manniska
omtalas med feminint genus. Uppfattningar om det typiskt manskliga har
vdl i Sverige liksom i andra vistlinder mer varit praglade av manliga dn av
kvinnliga egenskaper —eller?? Den tes som nu framférts ar ju att ordet mén-
niskas feminina genus uttrycker underordning, alltsi ndgot traditionellt
kvinnligt. Ar alltsd svenska min traditionellt mer gudfruktiga och benigna
for underkastelse under en allsmiktig gud dn andra visterlinningar? Och
har Sverige dirmed en avvikande social struktur som tar sig sprakligt ut-
tryck i att min utan protest accepterar att som manniskor tilldelas feminint
genus? Och blir kvinnor som deltar i svensk gudstjanst fornedrade pa ett
sdtt som de undgir om de i stillet deltar i gudstjinster pd andra sprak? -
Aven om den nya negativa virderingen av ordet manniskas feminina genus
passar vil in i en viss forskares analysschema framgar vid lite eftertanke att
schemat pd denna punkt saknar tickning i den sociala verkligheten.

Kvinnliga gudssymboler

Varfor har Jesus vingar i Lina Sandells »Bred dina vida vingar»? (Sv ps 190.)
De flesta sjunger nog orden utan att uppfatta att Jesus hir tecknas som
moderfageln, enligt Luk 13:34. I »Blott en dag» (Sv ps 249) skrev hon forst
»modershjirta», med bilden av Gud som trostande mor, Jes 66:13. Nar Oscar
Ahnfeldt skulle tonsatta sdngen fick hon omarbeta den for att tillfredsstilla
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hans 6nskemé&l om dndrat versmatt. En kvalificerad gissning kan vara att det
aven var han som genomdrev dndring till »fadershjirta». Men modershjirtat
och modersvingen forekommer i flera andra av Sandells singer. Konsekvent
genomfort dr detta bildsprik i sdngen » Modersvingen», och det motiveras
med hanvisningar till Jes 31:5, Psalt 17:8 och 36:8.%5

Sdkert har manga kristna kvinnor genom tiderna kint behov av kvinnliga
gudssymboler, fast f formatt gora sin rost hord. Den medeltida mystikern
Julian of Norwich framhiver starkt moderssymbolen, som framst knyts till
Jesus. Aven Hildegard av Bingen framhiver Jesu kvinnliga egenskaper, och
motiverar dem med att Visheten, som jimte Ordet tagit gestalt i Kristus, i
Bibeln tecknas som ett kvinnligt vdsen. Annars knyts i katolsk fromhet
moderssymbolen framst till Maria, s i hog grad hos var Birgitta. Men dven
hon kan likna Guds ledning av minskligheten vid en moders fostran, och
Kristi lidande vid en kvinnas fodslovdndor.*®

1986 fick Svenska kyrkan en nattvardsbon med moderssymbol, men
ganska ovintat har handboksgruppen inte gitt vidare pa den vigen. Policyn
ar nuistillet att savitt mojligt uppnd konsneutralitet, och detta framst genom
att reducera antalet utsagor med manliga symboler. Jag ar inte Gvertygad om
att detta dr ratt vag. Visserligen d4r Gud bortom mainsklighet och bortom
genus, men samtidigt behover vi ett symbolsprdk himtat frin manskliga re-
lationer for att tydliggéra Guds karleksfulla omsorg om minskligheten, och
dé ir faders- och moderssymboler de som ligger ndrmast till hands. Darmed
utesluter jag inte att ett byte av symboler i vissa fall kan verka berikande.

Manliga gudssymboler

Ramshaw ser manliga gudssymboler nistan enbart ur ett maktperspektiv.
Patriarkatet och »myten om kronan» blir bovarna i dramat.*7 Visst dr det
sant att inte minst i luthersk katekestradition (fjirde budets utliggning) Her-
ren och Fadern fitt legitimera jordiska herrars och fiders auktoritet, och att
detta dr ndgot vi maste komma ifrdn i den mén rester didrav lever kvar. Men
i modernt sprak har gamla maktsymboler ersatts av nya. Kungar saknar po-
litisk makt, och herrar figurerar fraimst i middagstal (»Mina damer och her-
rar!») och pa toalettskyltar. Tyranniska fider finns fortfarande men undgér
inte moraliskt klander.

Ramshaw biter sig fast i en viss historisk tolkning av symbolerna, garna
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knuten till Israels urtid, och tar for liten hinsyn till hur termers innebérd
forandras genom tiderna, och sdrskilt till hur symboler omformas av Jesus.
Faderssymbolen dndrar radikalt karaktir genom den néra personliga rela-
tion Jesus som Son intar till Gud och genom hans forsikran att alla hans
larjungar dr Faderns édlskade barn. Och kungamyten stills helt pa huvudet
ndr Jesus avvisar tanken pd att bli en politisk Messias och i stillet talar om
ett andligt rike dér patriarkatets rangordningar uttryckligen ar upphivda.

Gudsepitetet Herren anvinds i GT som ersittning for det gudsnamn som
inte fick uttalas. Att Jesus efter uppstandelsen bekinns som Herren och dar-
med har fitt del i gudsnamnet 4r ett centralt och omistligt inslag i Berittelsen
(Fil 2:9), Tilltalsordet Herre och substantivet Herren i bestimd form fore-
kommer i modern svenska knappast annat 4n i religiost sammanhang, varfor
associationerna till diverse maktfullkomliga herrar i det forflutna har for-
bleknat. Men det viktigaste dr ocksd hir att Jesu egen tolkning av terminolo-
gin fir genomlysa var forstdelse av den. Det som gor Jesus till Herren ir att
han gjort sig till allas tjanare (Luk 22:22 ff).

»Upplyft era hjirtan till Gud»

Maningen Sursum corda, »upplyft era hjartan», ir ett av de ursprungligaste
inslagen i hogmassans liturgi. Den dr belagd redan pa roo-talet och har
troget bevarats i var kyrka. Men frdn borjan var det forst svaret som fortyd-
ligade vem upplyftandet gillde: » Vi vinder dem mot Herren». Hos oss heter
det av gammalt Upplyft era hjdrtan till Gud, men originalets progression
mellan maning och svar har d4 gatt férlorad. Nigot nytt borde tillkomma
utdver det enbart bekriftande » Vi upplyfter vira hjirtan».

I den tidiga kyrkan bad man stidende, med lyfta hinder. [ undervisningen
betonades att bon inte fir stanna i ett yttre beteende, i singens eller talets
ljudfloden eller i hindernas rorelser, utan méste vara ett uttryck for hjartats
hangivelse till Gud. Det 4r detta som 4r innebérden i att upplyfta hjdrtana.
Podngen blir mindre tydlig nir man inte lingre lyfter hinderna i bonen, men
detta kan kompenseras genom en omformulering av svaret. Ett forslag som
ocksa skapar den onskvirda progressionen mellan de olika leden i vixel-
sangen kan vara: Vdra bjartan lyfts i lovsdng.

Ligg marke till ordalagens psykologiska férankring! Vi manniskor vaxlar
i vira sinnesstimningar. Vi kan kdnna oss »nere» och lingta efter ett »lyft»
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over vardagens tristess. Vi kan ocksa kinna oss »uppit» eller »hdga». Vi har
alla varit med om »upplyftande» erfarenheter, kanske i Guds fria natur, i en
karleksrelation, under en konsert, eller i nigon gudstjanst.*® Vid en stor natt-
vardsging nyligen satt jag langt fram i kyrkan p4 sidan, med utsikt Gver
menigheten. Nar alla reste sig for att besvara maningen att lyfta hjirtana
gjorde det ett miktigt intryck och kindes som en stiende ovation for Gud.
Gail Ramshaw, handboksgruppens feministteologiska orakel, hér till.,
dem som uppskattar maningen att upplyfta hjirtana i vad hon kallar »den
mest fullédiga» av boner, den eukaristiska tacksigelsen: » Med &tminstone
gudstjinstledarens hiander lyfta i tacksamhet, erinrar sig f6rsamlingen Guds
livgivande gdvor i universums blomstring och i historiens ging ... och ger i
boénen uttryck for att Guds skapelse nitt sin hojdpunkt i inkarnationen.»*?
Men hir har handboksgruppen évertriffat Ramshaw i sexistisk tolkning
av liturgin. Maningen att upplyfta hjdrtana till Gud tolkas som utslag av en
patriarkal ver- och underordningsstruktur. Bilden av den maskuline guden
och den feminina minniskan har vil funnits i bakhuvudet. I stillet foreslas
dirfér »Oppna era hjirtan for Gud».2° Hir kan man verkligen tala om en
endgd lasning av liturgisk text! Att upplyfta hjartana har verkligen inte ett
dyft med patriarkatet att skaffa. Och maningen att 6ppna hjirtana ar vil
knappast bittre fredad mot sexistiska intolkningar. Kan den inte tidnkas
handla om en manlig gud som tringer sig pd den virnlosa minniskan?
Forslaget till utbyte visar dessutom okinslighet mot liturgins struktur. I
gudstjinsten vaxlar moment dir menigheten ar aktiv i bén och lovsing med
sddana dir den 4r mottagande och lyssnande. »Upplyft era hjdrtan» ir en
maning till aktivitet i bén, »6ppna era hjirtan» en maning till lyssnande.
Den passar bra fére evangelieldsningen (vilket ocksd foreslds), men som
inledning till massans stora tacksigelsebén ger den fel signal.
~ Ingressens tredje led har i forslaget fitt en stark formulering: Ldt oss
tacka Gud, vdr frilsning. »Frilsning» finner jag ge bittre progression i
'sangen 4n det traditionella »Herre». Fjarde ledet har ocks4 vunnit i styrka
genom att ordet »Gud» ersitter pronominet »han», men jag vill foresl4 att
ordet »ensam» skjuts in: Gud ensam tillbér vdrt tack och lov. Formule-
ringen av detta led bor vidare fa konsekvenser for prefationsbonens inled-
ning.2*
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Gudssymboler i Berittelsen

Evangelium férmedlas inte av teologiska begrepp utan genom Berittelsen om
Guds handlande med minskligheten, kulminerande i Kristus-skeendet.
Onekligen spelar manliga gudssymboler en stor roll i Berittelsen sidan den
‘méter i Bibeln, inte minst i dess avgorande poanger. Vi bor belysa problemet

i undervisningen, och #ven lyfta fram moderssymbolen, och ge ett betydligt
storre utrymme for poetiska konsneutrala symboler. Men samtidigt: som
framhélls redan inledningsvis 4r ingen trikigare att lyssna till in en berﬁﬂ{/
som missar poéirigen! J

Sarskilt kinslig for forandringar dr nattvardsliturgin, Hur Fadern utger
sin Son och hur denne i lydnad fér Faderns vilja blir minniska i Jesus, lider,
dér och uppstar for vir frilsning aterberittas i nattvardens prefation (och
i den fortsatta nattvardsbonen) i form av tacksigelse till Fadern. Men i nya
forslaget har Fadern strukits i detta moment! Bénen bér uttryckligen vara
riktad till Fadern genom Sonen (jfr not 21). Detta har att gora med liturgins
grundstruktur: Sonen ir forebedjare i forsamlingens till Fadern riktade bén;
all kristen bon till Gud bes ju »i Jesu namn». Berittelsens kulmen om hur
Jesus moter menigheten som uppstdnden och tilldelad gudsnamnet gestaltas
i kommunionen, med borjan och slut i fridshalsningen. Men i denna akt har
den Uppstandne konsekvent berévats gudsnamnet Herren! Vad blir han d4,
ett slags Superman? Uttrycket »Herrens frid» ir omistligt.

I forslaget har Fadern och Herren behéllits framst i formelartade boner
som alla kan, som Herre forbarma dig, Fader var och vilsignelsen. Men
dessa boners gudssymboler maste ha fortsatt forankring och motivering i
den grundliggande Berittelsen. Bara s3 kan de forbli meningsfulla uttryck
for en levande fromhet. Sarskilt tydligt maste Berittelsen gestaltas nar den
birs fram i nattvardsliturgins stora lovsing, »den mest fullodiga av béner».

Uppstandelsetrons symbolsprik

I Svenska kyrkan bekanner férsamlingen i varje hogmassa sin kristna tro,
oftast med den apostoliska, ibland med den nicenska trosbekinnelsens ord.
Bida utmynnarien bekannelse till det kristna evighetshoppet. I nuvarande
oversittning heter det i forsta fallet de dédas uppstindelse och ett evigt liv,
i det senare de dédas uppstindelse och den tillkommande virldens liv.
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Uttrycket de didas uppstindelse ir alltsd gemensamt, men férlagorna
uttrycker sig lite olika. Den nicenska bekidnnelsen, som vuxit fram i en
grekisktalande miljo, anvinder ett uttryck som antagligen hdamtats ur Pau-
lus stora uppstandelsekapitel 1 Kor 15. Det betyder ordagrant just de dodas
uppstdndelse. Den apostoliska bekinnelsen, framvuxen i en latinsktalande
miljs, anvinder daremot uttrycket resurrectio carnis, vilket ordagrant bety-
der kéttets uppstindelse. Denna ordagranna 6versittning anviandes i den
svenska reformationskyrkan fram till 1811, dd nuvarande lydelse inférdes.
En svensk ekumenisk textgrupp lade 1996 fram férslag till moderna lydel-
ser av trosbekdnnelserna och Herrens bon. Diar foreslds oversittningen
kroppens uppstindelse. Det anser jag vara en oacceptabel, sakligt helt miss-
visande lydelse! Men handboksgruppen foljer forslaget.

Hur skall uttrycket resurrectio carnis forstas? I Bibeln forekommer inte
uttrycket i denna sammansatta form, men dess bdda bestandsdelar 4r klart
bibliska. Det hebreiska ordet basdr och det grekiska sdrx kan visserligen avse
kott som del av djurs eller midnniskors kroppar. Men det mest utmarkande for
Bibelns sprakbruk dr att uttrycket anvinds om levande vdsen som helhet,
sdrskilt om minniskan eller minniskosliktet, med underf6érstddd poing att
minniskan till skillnad frin Gud ar ett svagt och férgingligt vasen. Hur ofta
har viinte hort frasen » Allt kott dr grds, och all dess hirlighet som ett blomster
pa marken», Jes 40:6, traditionell ldsning p4 Midsommardagen. Ordet kot
stdr hir for en totalaspekt pd minniskan, men eftersom ett sddant symbol-
sprak ter sig helt frimmande for modern svensk sprakkansla, har det konse-
kvent utrensats ur Bibel 2000. Texten lyder numera » Mdnniskan Gr som gri-
set, forginglig som blomman pa dngen». Och dir det hette att allt kott skall
{4 se Herrens hirlighet heter det nu: »Herrens hirlighet skall uppenbaras,
och alla minniskor skall se det.»

Aven i Nya Testamentet anvinds termen k6¢¢ som totalaspekt pd min-
niska, minsklighet; s4 i den verkligt centrala utsagan Joh 1:14 Ordet blev
kétt, numera 6versatt Ordet blev minniska. Det klassiska vigselordet de tvd
skall bli ett kétt lyder numera de tvd skall bli ett (1 Mos 2:24, Matt 19:5;
andrades i kyrkohandboken redan 1942). Eller tag Rom 3:20: »Genom
laggirningar blir ingen minniska (ordagrant: inget kéit) ratefardig(t) infor
honom (dvs Gud)». Sarskilt viktig ir foljande formulering i Jesu forbon for
sina lirjungar i Joh 17:2: »Du (Gud) har gett honom (Sonen) makt dver alla
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mdnniskor (ordagrant: allt kétt) for att han skall ge evigt liv 4t alla dem som
du har gett honom» . Hir kommer man ganska nira den apostoliska bekan-
nelsens ordagranna lydelse kottets uppstindelse och eit evigt liv. Kanske ar
den direkt inspirerad av Johannes-ordet?

Iingen av ovan anforda texter kan sdrx terges med ordet kropp. Rom
3:20 handlar givetvis inte om hur kroppen blir rittfiardig, och dktenskapet
ir inte bara en kroppslig férening utan ett forbund mellan tva hela personer.
Mot bakgrund av den bibliska inneb6rden av ordet k6tt, och i ljuset av hur
ordet aterges i Bibel 2000, innebir trosbekinnelsens kottets uppstindelse
helt enkelt mdnniskans (minniskornas) uppstindelse. Eftersom det sjilv-
klart dr avlidna manniskor som avses, forfaller det mig utomordentligt vil
motiverat att behdlla nuvarande formulering de dédas uppstdndelse.

Ordet kropp uttrycker i modernt sprik ingen totalaspekt pd manniskan
utan str som motsats till sjdlen eller psyket. Och med vér tids kroppsfixe-
ring och exploatering av mer eller mindre avklidda kroppar kan en bekin-
nelse till kroppens uppstindelse ge helt felaktiga associationer. Omviant kan
for en minniska med en av dlder, sjukdom och umbiranden vanstilld kropp
talet om kroppens uppstandelse te sig forfarande och motbjudande.

Det 4r en lang visterlindsk tradition att stilla kropp och sjil mot
varandra. I antiken var det inte ovanligt att den forgiangliga kroppen forakt-
ades, medan sjilen betraktades som odédlig, av gudomligt ursprung. Frils-
ning bestod d4 i att sjilen befriades ur kroppens fingelse. Sddana tankar
togs upp av den kristna gnosticismen, som den unga kyrkan hade att virja
sig mot. [ motiveringen till det ekumeniska 6versittningsforslaget framhélls
med ritta bekdnnelsens antignostiska tendens. Men si kommer foljande
forbryllande pastdende: »Atergivningen kroppens uppstindelse later det
klart framgd att kyrkan bekinner sig till att minniskan som helhet skall
frilsas och uppvickas.»** Felet med formuleringen ar ju tviartom att detta
inte framgdr! Det kan snarare se ut som om man mot gnosticismens enbart
sjilsliga uppstindelse har stillt en enbart kroppslig!*3

I bibliskt tinkande ses kropp och sjil som en enhet. Denna enhet gor att
sjal (precis som k6tt) kan beteckna minniskan som helhet. Om minniskans
skapelse sdgs i 1 Mos 2:7 att Gud »formade minniskan av jord frdn marken
och bliste in liv i hennes nasborrar, sa att hon blev en levande sjil»; Bibel
2000 har hir levande varelse. I relation till kroppen ar sjalen i forsta hand
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livsprincip, men ocksd jagmedvetande och affektliv knyts garna till den.
Minniskans behov av frilsning giller lika mycket sjdlen som kroppen, och
loftet om uppsténdelse giller mianniskan som helhet, sjil och kropp, eller,
med en paulinsk formulering: ande, sjil och kropp (1 Tess 5:23).

I forslagets motivering hanvisas till Paulus tal om andliga kroppari 1 Kor
15. Men huvudterminologin i Paulus stora uppstandelsekapitel dr att uppstd
fran de déda och att déda uppstdr. Uttrycket andlig kropp fors in forst som
ett tentativt svar pa de klentrogna frdgorna: »Hur uppstdr de doda? Hurdan
kropp har de nir de kommer?» Paulus svarar: » Det som blir sitt forgangligt
uppstar oforgangligt ... Det som blir sétt som en kropp med fysiskt liv (orda-
grant: sjalisk kropp) uppstdr som en kropp med ande (ordagrant: andlig
kropp)». Uttrycket kroppens uppstdndelse anvinds inte, och det stér i viss
motsittning till Paulus argument om sddd och skord, dir olikbeten mellan
froet och den firdiga viaxten understryks. Forvandlingsaspekten ar central i
Paulus utliggning av uppstindelsen. Uppstidndelsekroppen ar inte kroppslig
i vanlig bemirkelse: som andlig och himmelsk tidnks den tydligen vara icke-
materiell och osynlig. Att ind4 manniskokroppen pd ndgot sitt tinks innefat-
tad i de dodas uppstindelse beror p4 att den fran borjan ingdr i Guds goda
skapelse och darfor sjalvklart bejakas av honom.

I debatten kring handboksférslaget har gudstrons symbolsprék statt i
centrum. Uppstandelsetrons symbolsprak har knappast diskuterats alls. I
detta slutavsnitt av min artikel har jag velat viacka en sddan debatt, och
pladerat for att i den apostoliska trosbekdnnelsen behélla formuleringen de
didas uppstindelse och avvisa andringsforslaget kroppens uppstindelse.

Sammanfattning

Artikeln har handlat om spanningen mellan liturgins symbolsprik, som far
sin ndring ur den bibliska Berittelsen, och viktiga symboler som ingér i
individers personliga livsberattelser. Sist behandlades uppstindelsetrons
symbolsprék, varvid det invanda »de dédas uppstindelse» framstod som
overldgset det nyligen foreslagna »kroppens uppstindelse» utifrdn sdvil
den bibliska berittelsens som nutida livsberittelsers perspektiv. Men artikelns
huvuddel har handlat om gudstrons symbolsprak. Helt kort berordes sva-
righeter med forandrad virldsbild, varvid visades att redan Augustinus
avvisar en bokstavlig tolkning av » Gud 1 himlen» —den synliga himlen fram-
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star hir som symbol fér den osynliga, andliga verkligheten. Resten av arti-
keln har behandlat problemet med dominansen av manliga gudssymboler i
Bibelns och den bibelbaserade liturgins symbolsprik.

Aterigen pekade jag pa Augustinus. Redan han siger att Gud ir upphéjd
over allt manskligt och ddrmed ocksd dr bortom genus. For att motverka att
orden Fadern, Sonen och Anden tolkas bokstavligt i minskliga/manliga
kategorier skapade han en alternativ treenighetsterminologi med kons-
neutralt symbolsprik. Konsneutrala gudssymboler forekommer ocksi i viss
utstrickning i kyrkliga liturgier genom tiderna, men betydligt mer borde
kunna goras pd detta omrdde. Kvinnliga gudssymboler borde ocksa ges mer
utrymme. Men den handboksgrupp som 2000 lade fram forslag till revide-
rad gudstjanstordning for Svenska kyrkan har haft som huvudpolicy att helt
enkelt reducera anvindningen av manliga gudssymboler. I tolkningen av
dem har maktperspektivet 6verdrivits. I modernt sprék har gamla makt-
symboler ersatts av nya. Framfor allt har de gamla symbolerna radikalt
omformats av Jesus. Berittelsen handlar t ex om varfér Jesus tillerkdnns
gudsnamnet Herren: genom att ha gjort sig till allas tjanare.

I f6rslaget har Fadern och Herren behéllits framst i formelartade boner
som alla kan, som Herre férbarma dig, Fader var och vilsignelsen. Men
dessa boners gudssymboler miste ha fortsatt forankring och motivering i
den grundliggande Berittelsen. Bara s kan de f6rbli meningsfulla uttryck
for en levande fromhet.

Summary

Narration is of central importance for our ethical and religious decisions. In
Christian liturgy, the Biblical narrative of the Father giving his Son for our
salvation takes a central place. The figurative language used in this narrative
may come in conflict with convictions intimately associated with a person’s
life narrative. Prayers directed to »our Father in heaven» seem to reflect an
antiquated cosmology as well as an injurious gender model giving divine
sanction to male supremacy. Should figurative speech in the liturgy be
exchanged to conform better with modern people’s personal narratives?
How far can this be effected without the Biblical narrative missing its point?

The church father Augustine (354-430) was »modern» enough to re-
pudiate literal interpretations of » God in heaven» (the visible heaven being
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used figuratively for the invisible, spiritual reality) and sexist interpretations
of God-language (God being elevated over humanity, and thus beyond gen-
der). Augustine even suggests an alternative gender-neutral terminology for
the Trinity, not wanting to replace the formula Father, Son, and Holy Spirit,
but to avoid that it is given a literal humanly and masculine interpretation.
The self-presentation for Mose as »I am» (Ex. 2,14) reveals God as the
Original Existent, and the Source of every other existence (= the first link of
the Trinity). God is also Word and Wisdom (= the second link), taking hu-
man shape in Christ (John 1,14, T Cor. 1,24). Finally, God'is Love (1 John
4,8). In meditative language, Augustine can name God not only Wisdom
and Love, but Truth, Goodness, Light, Life, and even Beauty.

In the Church of Sweden, a committee recently gave proposals for less-
ening the dominance of masculine God-language in the liturgy. Their main
source of inspiration has been a book by Gail Ramshaw, God beyond Gen-
der. This author strongly recommends increased use of gender-neutral
symbols of the kind here exemplified. In fact, the liturgy from 1986 already
contained a very good such innovation: an alternative Kyrie-text in which
God is invoked as »eternally brilliant Morning Sun». No equally good text
of this kind was proposed by the new committee.

Another innovation in the 1986 liturgy is a eucharistic prayer in which
God is invoked »you who are as a father and mother for us». The motive for
this was obviously to counteract a literal interpretation of male metaphors.
Female metaphors for God were used by several medieval mystics, e.g. Jul-
ian of Norwich and Hildegard von Bingen. A popular Swedish hymn writer
from the 19th century, Lina Sandell, used mother symbols in several hymns.
Among Biblical references are Is. 66,13 and Luk. 13,34. Rather surprising,
the new committee has proposed no further texts using female metaphors
for God. Their main policy has been the rather negative one simply to
reduce the use of male metaphors.

Both Ramshaw and the committe view male God-language exclusively
from a perspective of power. Patriarchy and »the myth of the crown» are
appointed the villains of the piece. Too little attention is given to the fact that
old power symbols have been replaced by new ones. Kings lack political
power, and the metaphor »Herren» (The Lord) gives no association to hu-
man lords, since the Swedish word »herrar» simply means »gentlemen».
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Tyrannical fathers still exist, but they cannot escape being morally blamed.

Above all, far too little attention has been paid to the fact that Jesus has
radically changed the meaning of old power symbols. That which makes
Jesus the Lord is that he has made himself everybody’s servant. The »myth
of the crown» is turned upside down when he refuses to become a political
Messiah and instead proclaims a spiritual Kingdom in which the patriarchal
order of precedence is expressly overthrown.

There certainly are cases where male metaphors for God can be fruitfully
replaced by other metaphors. The tendency in the proposed revision of the
liturgy is however to keep the traditional metaphors Father and Lord
mainly in prayers everybody knows by heart, as Our Father in heaven, Lord
have mercy, and the Aronitic Blessing, but to reduce their use drastically in
other contexts. However, only if the metaphors in the well-known prayers
are clearly anchored and motivated in the basic Narrative can they remain
meaningful expressions for a genuine piety. The eucharistic prayer and its
preface are especially sensitive to radical changes. It should be expressly
directed to the Father through the Son, but here the Father has vanished
from the preface. The communion is a meeting with the risen Lord, but here
Christ has been deprived of the God-metaphor The Lord. Who is he, then?
Some kind of Superman? The formula »The peace of the Lord» is indis-
pensable.

NOTER

1 Maria Ericsons doktorsavhandling 2001, Reconciliation and the Search
for a Shared Moral Landscape, ger en utmirkt belysning av berittelsers be-
tydelse f6r manniskors livshillning. Hennes material 4r himtat just frin
Nordirland och Sydafrika.

2 J Robinson, Honest to God, 1963. Svensk oversittning: Gud dr annor-
lunda, 1964.

3 Augustinus, De doctrina christiana 1,12 ff ~ och minga andra texter.
4 Augustinus, Bekdnnelser (sv dvers 1990), hela tolfte boken.

5 Forslagen foreligger 1 Svenska kyrkans utredningar, 2000:1-3. Nr 1 inne-
hiller forslag till Gudstjanstordning (i fortsittningen férkortat GO), nr 3
Motiveringar (Mot).

6 Kari E Berresen, Image of God and Gender Models, 1991, s 188 ff. Frigan
behandlas ocksd i R Holte, Guds avbild, 1990, kap 3.
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7 Utforligast har Augustinus behandlat detta i de senare bockerna av De
trinitate, men en forsta skiss foreligger redan i Bekdnnelser XIII,12 och 19.

8 Gail Ramshaw, Gud bortom genus, 1999, s 23. Den dsikt som hon hir
tillskriver Augustinus — »kvinnan kan bara vara Guds avbild i relation till en
man» — 4r just den som han i sammanhanget energiskt bekdmpar. Nir jag
forst ldste detta hade Herman Lindqvist just i en av sina historiebocker
beskyllt Karl-Gustaf Hildebrand for att i en studentdebatt under andra
varldskriget ha uttalat sig mot en grupp judiska likares invandring till
Sverige undan nazisterna. I sjdlva verket hade Hildebrand engagerat talat for
saken. Misstaget ledde till att férlaget tvingades dra in hela upplagan. Ram-
shaws misstag ifrdga om Augustinus dr lika gravt, men en sedan linge avli-
den kyrkofader kan ju inte hindra att sddant publiceras. Det &r i varje fall
angeldget att pdhoppet inte limnas opatalat. Om Augustinus tolkning av
avbilden se Borresens eller Holtes ovan n 6 anforda arbeten.

9 Otaliga sidana stillen i Bekdnnelser. Den beromda skénhetstexten finns i
X,38.

10 GO s 122,

11 Martin Bubers epokgorande arbete Ich und Du, 1923, har 6vat djupgi-
ende inflytande dven pd kristen teologisk reflektion.

121]es 6:3 har det trefaldiga Helig proklamatorisk form: Herren dr helig och
jorden full av hans hirlighet. I missans Helig-sdng vinds detta redan under
medeltiden till en lovprisning av Gud; i slutet blir det d4 2-personspronomen:
... dint hirlighet.

13 GO s 104, ordningen f6r Séndagsbon. I evangelieboksforslaget har psal-
men placerats pd 14 s e Tref men f6ljer dir lydelsen i Bibel 2000.

14 Denna nya trend har sin upprinnelse i Anne-Louise Erikssons doktorsav-
handling The Meaning of Gender in Theology, 1995. ’

15 Ragnar Virmon, Gud sisom en moder hos Lina Sandell, Kyrkohistorisk
drsskrift 1982. Sdngen »Modersvingen» publicerades forst i tidskriften
Stadsmissiondren 1864:39. Den har senare funnits med i flera samlingar med
andliga singer, men tendensen har varit att den férsvunnit ur sdngbéckerna
ungefir vid den tid d4 den kunnat bli intressant f6r den framvixande kristna
feminismen. Den har dock bevarats i Bibeltrogna Vinners och Ostra Sma-
lands Missionsforenings singbécker. Kretsar som gjort sirskilt ansprik pa
att foretrida bibeltrohet har alltsa inte haft ndgra invindningar. Ritt nyligen
har sdngen tagits upp och framférts av sdngerskan Carola Haggkvist. Forsta
versen av sdngen lyder: »Nu vill jag sjunga om modersvingen, Som mig
betdcker 1 ondom tid. Nu vill jag vila vid modershjirtat, Dir blir jag stilla,
dir far jag frid.»

16 En rik exempelsamling pé kvinnliga gudsmetaforer hos medeltida kvinn-
liga f6rfattare finns hos Kari E Berresen, From Patristics to Matristics, 2002,
S IIT-272.
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17 Ramshaw 1999, sdrskilt s 62 ff.

18 Jfr vad som sdgs om peak experiences (hdjdpunktsupplevelser) i Siv Lind-
strém Wiks artikel i denna volym.

19 Ramshaw 1999, s 89.
20 GO s 73, Mot s 43 £.

21 Originalets fjarde led betyder ordagrant »det dr virdigt och rdtt» (dvs. att
tacka Gud). I svensk tradition kom »virdig» sd sméningom att knytas till
Gud: »allena han ar virdig tack och lov», vilket i nu gillande ordning dnd-
rades till »allena han &r vird vart tack och lov». I stillet f6r om Guds »viir-
dighet», dvs. Guds helighet och integritet, talas alltsd om Gud som férem4l
for minsklig virdering, en teologiskt ritt suspekt betydelseforskjutning. Att
vart lov »tillhér» Gud ensam dr en mycket battre formulering, men den bor
fa genomslag ocksd i sjidlva prefationens inledningsrader. Mitt férslag, som
samtidigt ger bittre textunderldggning under melodin, lyder: Ja, sannerligen,
vdrt lov tillh6r dig ensam, evige Gud, allsmaktige Fader. Dig vill vi prisa och
vdlsigna genom Jesus Kristus, vir Herre.

22 Ldt oss be och bekdnna. Ekumenisk oversittning med kommentarer av
Anders Ekenberg, 1997, s 52.

23 Viss traditionell kristen teologi har fran grekisk filosofi 6vertagit liran om
sjdlens odédlighet men kombinerat den med tanken p& kroppens uppstin-
delse. Sjilen dor inte ndr minniskan dér utan férenas med Gud, renas i skirs-
elden eller forbidar de eviga straffen. P4 den yttersta dagen uppstar sd krop-
pen, och sjilen férenas dter med den. Oversittningsforslaget kroppens upp-
stdndelse kan tolkas i den riktningen, och det svarar mot aktuell katolsk lira,
men stimmer inte med Bibelns uppstindelsehopp som utlagt frimsti r Kor

15.
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» Jag kdnde mig religios
och musiken var min gud»

Om starka musikupplevelser
och deras religiésa aspekter

SIV LINDSTROM WIK

Introduktion

Temat for den hir artikeln géller relationen mellan musik och religion, med
sarskilt fokus pé starka upplevelser i samband musik och religion. I bdda
fenomenen finns ett dverflod av exempel pd minniskors exceptionella upple-
velser; de kallas hojdpunktsupplevelser, mystiska upplevelser, transcendenta
upplevelser, Gudsupplevelser, starka musikupplevelser eller liknande. I ett
forskningsprojekt om starka musikupplevelser och sirskilt i dess férdjupning
av den starka musikupplevelsens religiosa aspekter, bekriftas att musikaliska
och religiosa upplevelser har ménga gemensamma komponenter. P4 det sitt
som bade musik och religion uttrycker och formedlar immateriella och sym-
boliska virden, blir musiken ett viktigt sprak for religionen.

Bakgrunden finns alltsa i ett projekt om starka musikupplevelser, initie-
rat av professor Alf Gabrielsson, Institutionen fér psykologi, Uppsala Uni-
versitet. Han har under sin mangariga forskningsverksamhet regelbundet
mott mdnniskor som anfortrott honom exceptionella upplevelser av musik.
Det faktum att musikpsykologin mer koncentrerat sig pd forskning kring
musikens enskilda element (tonhojd, rytm, melodi, klangfarg) dn pa sjilva
upplevelsen av musik, inspirerade honom till att starta ett stort studium
kring minniskors starkaste musikupplevelser, finansierat av Riksbankens
Jubileumsfond. Detta projekt omfattar idag nirmare 9oo manniskors be-
rittelser och resultatet av forskningen finns publicerad i mdnga olika sam-
manhang (Gabrielsson & Lindstrom 1993, 1995; Gabrielsson & Lind-
strom Wik, 2000; Gabrielsson, 2001; Lindstrom Wik, 2001; Gabrielsson,
in press; Gabrielsson & Lindstrom Wik, in press).
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Syftet med projektet var i férsta hand att dstadkomma en systematisk
beskrivning av olika aspekter i musikupplevelsen — hur man pé olika sitt
varseblir musiken {perception), kognitiva aspekter som tankar, associatio-
ner, minnen etc., fysiska och kdnslomassiga reaktioner, sociala, religiosa
och personliga aspekter. I projektet har vi ocksd arbetat med att f6rsoka
forstd vilka faktorer i musiken, inom personen och i situationen som bidrar
till en stark musikupplevelse.

I detta mycket omfattande projekt dar vi bett manniskor beratta om sina
starkaste musikupplevelser finns, helt spontant, dven rapporterat en hel del
religidsa musikupplevelser. Detta ledde till ett fordjupat studium av just de
religivsa aspekterna, rapporterat i en licentiatsavhandling (Lindstrom Wik,
2001).

Jag kommer hir att helt kort lyfta fram delar av resultaten fran detta
arbete och diskutera kring musikens funktioner i kyrkliga sammanhang.

Musikens funktion

Musikens formdga att berdra minniskor kdnslomaissigt och att vara en
barare av budskap innebir att musiken spelar en central roll i de flesta re-
ligioner. Men pé samma sitt som inom musikpsykologin, har manniskors
upplevelse av musik getts en undanskymd plats. Musikens roll r att fun-
gera som en forstarkare av det verbalt formulerade budskapet.

Vad gor d4 musiken? Antropologen Alan P. Merriam (1964, kapitel XI),
raknar upp 10 olika funktioner han menar ar generella. Bland annat nim-
ner han att musiken ir ett sitt att uttrycka olika idéer och kinslor med
sddan kvalitet att den formedlar estetisk njutning. Musiken ar ocks3 ett sitt
att kommunicera och utéva gemenskap, den bekriftar det religiosa ritualet
(och dess institutioner) och den bidrar till kontinuitet och stabilitet for re-
ligion, kultur och sambhille. Dessa exempel passar mycket vil in pd musi-
kens funktion i den kristna religionen och pd musikens funktion i guds-
tjdnsterna inom Svenska kyrkan och andra kristna samfund. S& uttrycker
t.ex. psalmernas texter centrala teologiska idéer, den enskilda manniskans
forhéllande till Gud och gemenskapen mellan kristna. Dir finns ocks3 kins-
lomissiga och poetiska uttryck som tillsammans bidrar och stirker den
religidsa institutionen.
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Den starkaste upplevelsen — vad dr det?

Vill du veta vad en stark religios upplevelse dr? Eller vad en stark musik-
upplevelse ar? Borjar man soka kunskap i tidigare forskning, finner man snart
gemensamma killor i skrifter av Abraham Maslow och Marghanita Laski.
Abraham Maslow beskriver begreppet »peak experience» i flera publikatio-
ner (se t.ex. Maslow 1968, 1976). Typiskt for en »hojdpunktsupplevelse» dr
ett tillstdnd av total uppmirksambhet, att helt absorberas, forlora kdnslan for
tid och rum. Hojdpunktsupplevelsen ses som unik, som en helhet utan grin-
ser, den beskrivs ibland som helig. Den kan helt f6randra synen pa dig sjilv
och pé livet. Den bevaras som ett mycket viardefullt minne och dkar kinslan
av vialméende. Maslow skriver: »Practically everything that happens in the
peak-experience, naturalistic though they are, could be listed under the
headings of religious happenings, or indeed have been in the past considered
to be only religious experience» (Maslow, 1976, sid. 59). Tidigare hade reli-
gitsa och mystiska upplevelser ansetts vara ndgot unikt, tillstdnd som vanliga
minniskor aldrig kunde uppnd. Men Marghanita Laski kunde i sin forskning
visa att den hir typen av upplevelser var betydligt vanligare 4n man tidigare
trott, att den fanns bland vanliga ménniskor och att inte enbart hos religitsa
mystiker (Laski, 19671).

Den hir forskningen har uppmuntrat andra att soka hur vanligt det ar
att manniskor har religidsa upplevelser och stora sociologiska studier har
gjorts bide 1 Norden och i virlden 6ver. S4 har man i elva olika studier i
Storbritannien, USA och Australien funnit att mellan 20-48% sager att de
har haft olika slags mystiska och religiésa upplevelser (Hay, 1990, Appen-
dix; se dven Argyle, 1990). Tilliggas ska ocks4 att man i den forskning som
refererats ovan funnit musiken som en utlosande faktor (bland andra) till
den religidsa upplevelsen. For den som dr intresserad av att lisa mer om
forskning kring religiosa upplevelser, rekommenderas Antoon Geels och
Owe Wikstroms bok Den religitsa minniskan (1999).

Hur vanligt det 4r att manniskor far starka musikupplevelser finns det
ingen forskning om in, vilket kan tyckas konstigt da det 4r si vilkant hur
stor betydelse musik har f6r manga manniskor. I projektet om starka musik-
upplevelser fanns ett 6ppet och explorativt tillvigagdngssitt i sokandet ef-
ter kunskapen om den starka musikupplevelsens olika aspekter. Till skillnad
fran tidigare forskning ville vi inte begrinsa deltagarna i sina beskrivningar.
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De var fria att beritta om de upplevelser som varit den starkaste for just
dem; positiva som negativa, fran all slags musik (inte bara klassisk) (Lind-
strom Wik, 2001).

Projektet »Starka musikupplevelser»

Projektet startade med personliga intervjuer dir alla tinkbara aspekter ven-
tilerades. Dessa utgjorde basen for det frigeformuldr som sedan skickades
ut. I pilotstudien (Gabrielsson 1989; Lindstrom, 1989) ingick 149 personer.
Via annonser i massmedia och vira egna kanaler (universitetskurser i musik-
psykologi bl. a.) kunde vi samla in 6ver 1 coo berittelser. Materialet som
ligger till grund for min licentiatsavhandling omfattar 63 5 berittelser, re-
presentativa for hela materialet betrdffande dlder, kén, yrke, musikaliska
preferenser och starka musikupplevelser inom olika musikaliska genrer.

De deltagande personerna har alltsd blivit ombedda att beskriva » din
starkaste, mest intensiva upplevelse av musik som du ndgonsin har haft.
Beskriv den s detaljerat du kan, med dina egna ord». De svarade ocksa pé
fragor kring omstandigheterna kring upplevelsen, musiken, situationen och
inom den egna personen.

Den musik som finns representerad kommer fran alla mojliga genrer och
alla méjliga utféranden - live och inspelat. Dessa upplevelser har kommit
mitt i vardagen eller vid mycket speciella tillfillen, i unga &r eller vid mogen
ilder. Det tycks inte finnas ndgra grianser eller ndgra givna och absoluta krav
fér en musikupplevelse. Det handlar om att det ska vara ratt musik for ratt
person vid ritt tillfalle.

En innehéllsanalys gjordes av de fria berittelserna, som si smaningom
resulterat i ett deskriptivt schema i tre olika nivéer, totalt inneh4llande 6ver
150 kategorier. Den forsta nivan bestar av sju huvudkategorier: Allmdnna
karaktiristika, Fysiska reaktioner och beteenden, Perception, Kognition,
Kinslor/emotioner, Existentiella and transcendentala aspekter, Personliga
aspekter och sociala aspekter. Niva tvd inkluderar sammanlagt 31 under-
kategorier till dessa.
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Tabell 1 De