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Förord
Föreliggande antologi ingår som första nummer i skriftserien Studia 
Theologica Practica Umensia. Genom skriftseriens namn tydliggörs dess 
syfte och sammanhang. Studia innebär att serien ska möjliggöra publi-
cering av vetenskapliga texter inom det teologiska fältet. Inom serien 
publiceras en årlig antologi med en bred och samtidigt sammanhäng-
ande tematik, där varje artikel ses som ett självständigt bidrag. Genom 
att framställningarna delvis bryts mot varandra och olika teologiska 
discipliner möts genom de olika bidragen, uppstår ett sammanhang 
för kritisk reflektion och problematisering. Härigenom ämnar serien 
bidra till syresättning av det teologiska samtalet. 

Gällande Theologica är skriftserien inspirerad av förståelsen av teo-
logi som ett sammanhängande vetenskapsområde, och synen på dess 
klassiska ämnesdiscipliner (såsom historisk teologi, systematisk teologi 
och praktisk teologi) som delvis beroende av varandra. Genom skrift-
seriens öppenhet för den teologiska bredden kan den möjliggöra redu-
cering av onödig differentiering och främja samarbete i och mellan de 
teologiska inriktningarna. Föreliggande volym, Det kyrkliga språket i 
teori och praxis, belyser det angivna ämnet genom olika infallsvinklar 
och med olika metoder. Peder Thalén diskuterar ett förslag till ny kyr-
kohandbok för Svenska kyrkan (artikel 1). Marie Rosenius behandlar 
ordo-begreppet i relation till kyrkans kroppsspråk (artikel 2). Thomas 
Girmalm diskuterar synen på predikans kroppslighet med utgångspunkt 
i Gustaf Wingrens teologi (artikel 3). Erik Eckerdal behandlar frågan hur 
det kyrkliga språket kan förstås som problem, möjlighet och utmaning 
för ekumeniken (artikel 4). David Willgren studerar hur Psaltarens psal-
mer tagits i bruk och belyser härigenom bönernas identitetsskapande 
funktion i trosgemenskaper (artikel 5). David Wiljebrand undersöker 
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hur utomteologiska perspektiv kan stärka och berika ekoteologin och 
dess språk (artikel 6). Tord Larsson gör en exegetiskt receptionshis-
torisk undersökning av kyrkoherde Högströms förhållande till bibeln 
i den situation som inträdespredikan innebar i Skellefteå församling 
1749 (artikel 7).

Begreppet Practica finns med i skriftseriens namn för att aktualisera 
betydelsen av att beakta den ömsesidiga relationen mellan teori och praxis 
i utövandet av teologisk forskning. Genom ett sådant förhållningssätt 
kan nämligen två ”diken” undvikas. Dels en ”top-down-teologi” som 
riskerar att bli kroppslös och därigenom inte förmår relatera till den 
empiriska verkligheten. Dels förståelsen av praktisk teologi som en slags 
pastoralteologi som ensidigt är orienterad mot praktiker och saknar de 
nödvändiga teoretiska och kritiska resurserna.

Det sista ordet i skriftseriens namn är Umensia. Den geografiska be-
stämningen innebär att något av det teologiska sammanhang som växt 
fram vid Umeå universitet återspeglas i skriftserien. Samtidigt innebär 
detta inte att artikelförfattarna avgränsas till forskare vid Umeå uni-
versitet, vilket tydliggörs genom denna volym. 

			 
Marie Rosenius och Thomas Girmalm
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Ett inkluderande språk?
Tankar om det kyrkliga språkets särart

peder thalén

I Förslag Kyrkohandbok för Svenska kyrkan del I från 2016 efter-
strävas ett inkluderande språk, en uppgift som funnits kvar sedan ar-
betet med att göra en genomgång av kyrkohandboken startade 1997.1 
Vikten av att skapa ett inkluderande språk skall förstås mot bakgrund 
av strävan att uppnå en större delaktighet i gudstjänstfirandet. Denna 
strävan var särskilt tydlig under reformationen, men har enligt kom-
mentardelen till kyrkohandboken fått förnyad aktualitet under senare 
delen av 1900-talet i stora delar av kristenheten.2 I kommentardelen 
ges delaktighet följande innebörd: 

Delaktighet handlar också om igenkännande, människans 
upplevelse av att få plats och vara inkluderad i gudstjäns-
ten oavsett ålder, förmågor, språk, sexuell läggning och kön.3

Det bör alltså inte finnas något i gudstjänstens många uttryck som reser 
upp hinder för delaktighet, vilket kan ses som en högt ställd målsättning.

Under den snart 20-åriga period som arbetet med en ny kyrkohand-
bok pågått har frågan om det inkluderande språket vidgats ”från att 

1  �Förslag Kyrkohandbok för Svenska kyrkan del I, Svenska kyrkans utredningar 2016:1 
(Stockholm: Verbum, 2016).

2  �Kommentarer Förslag Kyrkohandbok för Svenska kyrkan del I, Svenska kyrkans 
utredningar 2016:1 (Stockholm: Verbum, 2016), 19.

3  Ibidem.



10 • studia theologica practica umensia

avse det verbala språket till att gälla gudstjänstens många uttryck, och 
språk i en vidare betydelse”.4 I kommentardelen från 2016 urskiljs tre 
olika strategier för att åstadkomma ett inkluderande språk. Den första 
avser att vara ”evangeliskt befriande” och handlar om att bryta ”möns-
ter som osynliggör och förminskar människor och istället inbjuder till 
förändring också ur ett könsperspektiv”.5 Den näst följande avser att 
vara ”könsneutraliserande” och handlar om att eftersträva ”könsneu-
trala uttryck”.6 I den sista eftersträvas en balans mellan maskulina och 
feminina benämningar, det vill säga införandet av ett ”könskomplet-
terande” tillvägagångssätt.7 

När det gäller frågan om delaktighet betonas också särskilt barnper-
spektivet: ”Den allmänna gudstjänsten i den kommande kyrkohand-
boken ska rymma möjligheten att fira gudstjänst med alla åldrar.”8 Ett 
inledningsord (nummer fem) som ytterligare skall tillvarata detta per-
spektiv har i det senaste handboksförslaget tillkommit.

Frågan om vad ett inkluderande språk kan tänkas innebära kom-
mer i denna artikel att problematiseras. Den reformatoriska grundin-
ställningen att det är angeläget att se till att människor inte känner sig 
utestängda från gudstjänsten bejakas. Men är tillämpandet av de ovan 
angivna tre strategierna tillräckliga för att åstadkomma delaktighet i 
den betydelse som anges i kommentardelen? Krävs det inte mer djup-
gående förändringar av språket eller förändringar av en annan art? En 
sådan förändring skulle kunna vara att montera ned dikotomin mellan 
andligt och materiellt eller transcendent och immanent, en dikotomi 
som spelat stor roll i den teologiska traditionen, men skapat svårighe-
ter när det gäller att göra full rättvisa åt den bibliska tanken att Gud är 
inneboende i sin skapelse och närvarande i människors liv. Analyserna 
i denna artikel kan ytterst ses som ett led i en sådan nedmontering.

4  Kommentarer, 20.
5  Ibidem.
6  Kommentarer, 20.
7  Ibidem.
8  Kommentarer, 21.
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Den metod som används för att besvara uppsatsens frågor rörande del-
aktighet består i en analys av det kyrkliga språkets funktion, en analys 
som syftar till att frilägga olika särdrag vilka inverkar på möjligheten 
att uppnå delaktighet. Analysen utförs genom att detaljgranska ett an-
tal exempel på kyrkligt språk. Kommentarer till de utpekade särdragen 
görs i direkt anslutning till de språkliga aspekter som lyfts fram. Exem-
plen är hämtade från de förslag på inledningsord som finns i förslaget 
till kyrkohandbok från 2016, särskilt sådana som kan förmodas ha en 
utpräglad inkluderande karaktär genom ett lättfattligt ordval.9 Endast 
sådana är valda som inte finns med i 1986 års kyrkohandbok. Allt för 
att få så aktuella exempel som möjligt.

Med ”analys” aves en språkfilosofiskt utformad metod inspirerad av 
”ordinary language philosophy” där det vardagliga språket står i centr-
um.10 Med ”vardagligt språk” åsyftas elementära former av språkan-
vändning, vars meningsfullhet ingen betvivlar. Denna gemensamma 
språkliga grund utgör den måttstock mot vilken de kyrkliga formule-
ringarnas meningsfullhet prövas. Man behöver alltså inte känna till nå-
gon språkfilosofisk teori för att kunna följa och bedöma analysen, utan 
den egna språkförmågan är fullt tillräcklig för detta. Som en röd tråd 
i analysen löper antagandet att kyrkligt språk med en bristfällig eller 
oklar relation till vardagsspråket kan bli ett hinder för full delaktighet.

Artikeln avslutas med en vidare diskussion om relationen mellan 
språk och delaktighet relaterad till de språkliga särdrag som lyfts fram 
i det kyrkliga språket. Här framkommer att frågan om hur relationen  

9  �För en närmare beskrivning av inledningsordets funktion i gudstjänsten se Kom-
mentarer, 66–67.

10 �De främsta företrädarna för denna riktning är John L. Austin (1911–1960) och Ludvig 
Wittgenstein (1889–1951), vilka dock uppvisar stora inbördes olikheter. Från Austin 
hämtas metoden att klassificera språkanvändningar och hans tankar om performativt 
språkbruk. Från Wittgenstein hämtas metoden att kontrastera språkliga formuleringar 
mot vardagsspråket för att uppdaga deras ihåliga karaktär. Hos Wittgenstein syftar 
denna metod främst till att lösa upp filosofiska problem, men i detta sammanhang är 
det fråga om en vidare tillämpning: att synliggöra det som är egenartat i gudstjäns-
tens språk, skapa distans till kyrkliga språkliga vanor. I svensk religionsfilosofi har 
vardagsspråkets betydelse för tal om Gud lyfts fram av Linda Fromm Wikström. Se 
Linda Fromm Wikström, Gud och vardagsspråket: En religionsfilosofisk förutsätt­
ningsanalys. (Diss. Uppsala: Uppsala universitet, 2010).
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mellan språk och delaktighet skall förstås i hög grad bestäms av den 
språksyn som förutsätts.

Det kyrkliga språkets dubbelhet
Vi inleder med ett inledningsord som avser att ha en tydlig kyrklig för-
ankring, nämligen inledningsord åtta:

I julens under blir det möjligt: 
mörkret fylls av ljus. 
I påskens drama blir det verkligt: 
natten vänds till dag. 
I dopets vatten blir det tydligt: 
världen fylls av liv 
– och Gud är nära.11

Vad som omedelbart framgår är att inledningsord åtta saknar kompli-
cerade teologiska termer. Istället för ”arvsynd” med tillhörande ondska 
talas om ”mörker” och ordet ”ljus” i samma rad syftar på inkarnationen. 
Det poetiska uttrycket ”natten vänds till dag” i rad fyra anspelar bland 
annat på uppståndelsen och ”Jesu försoningsdöd”. Den språkliga dräk-
ten har alltså en vardagsspråklig karaktär i betydelsen att teologiska 
fackuttryck är bortrensade. Redan här blir vi varse ett av de återkom-
mande problemen med det kyrkliga språkbruket, nämligen att det ofta 
sönderfaller i två skikt: ett vardagsspråkligt ytskikt som är lätt att ta 
till sig och ett teologiskt djupskikt, som kräver ingående kunskap om 
kristen tradition för att kunna tillgodogöra sig.

Relationen mellan dessa båda skikt rymmer särskilda svårigheter. 
De förenklande omskrivningarna i inledningsord åtta avser inte att 
vara en direkt översättning av teologiska läropunkter, utan har snara-
re karaktären av en vag anspelning på traditionella teologiska teman. 
Men en anspelning på vad? I inledningsordet framgår det inte i vilken 

11  �Förslag, 40. Enligt ett beslut från revisionsgruppen 31 januari 2017 har detta inled-
ningsord utgått ur kyrkohandboksförslaget (protokoll 2017:1).
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utsträckning och i vilken version läran om arvsynden fortfarande skall 
ses som giltig. Den bokstavliga förståelse som finns nedtecknad i bland 
annat Confessio Augustana (artikel II), 12 där syndafallet betraktas som 
en historisk händelse, förefaller Svenska kyrkan ha lämnat bakom sig. 
Denna förändring framgår bland annat i boken Befrielsen: Stora bo-
ken om kristen tro, ett led i det tioåriga bekännelsearbetet i Svenska 
kyrkan 1983–1993.13 Alternativet är dock inte klart redovisat i boken. 
När det gäller Jesu försoningsdöd finns det ett flertal tolkningar, vilka 
snarare ökat i antal än minskat.

Det språkliga ytskiktet gör inledningsordet lättsmält, lättläst och vack-
ert att höra på. Djupskiktet får en närmast motsatt funktion genom att 
göra innehållet dunkelt och ogenomträngligt – i synnerhet för den som 
saknar teologiska kunskaper. Men även den som har sådana lämnas i 
ovisshet om den närmare innebörden. Att det här föreligger en klar risk 
för urvattning behöver knappast påtalas. De öppna formuleringarna – 
”natten vänds till dag” – ger genom sin vaghet en möjlighet att läsa in i 
stort sett vad som helst i dem. Även om resten av gudstjänsten snävar 
in tolkningsmöjligheterna något genom att ange en kristen ram, skapas 
likafullt ett problematiskt språkbruk som särar på språklig gestaltning 
och kristet innehåll.

Här finns det alltså ett hinder för delaktigheten som inte är relate-
rad till genusfrågor, utan beror på det kyrkliga språkets ”dubbelhet”. 
I språkligt hänseende kan full delaktighet i inledningsord åtta endast 
uppnås på ett språkligt ytplan – de lättfattliga ordens nivå – medan 
det specifikt kristna innehållet, själva det teologiska djupskiktet, får en 
undanglidande karaktär. Mycket av de språkliga åtgärder som handlar 
om att skapa ett inkluderande språk inskränker sig till att enbart för-
ändra den språkliga dräkten och blir därför otillräckliga. De får så att 
säga främst en kosmetisk karaktär.14

12  �Leif Grane, Confessio Augustana med noter och kommentarer: Orientering i den 
lutherska reformationens grundtankar (Stockholm: Verbum, 1979), 26.

13  �Hilda Lind (red.), Befrielsen: Stora boken om kristen tro (Stockholm: Verbum, 
1993), 70–97.

14  �Jämför Peder Thalén, ”Kosmetisk teologi?: Synpunkter på Svenska kyrkans förslag till 
ett nytt språk” i Makt och religion i könsskilda världar, red. Erica Appelros, Stefan 
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Hur utbredd är den dubbelhet som här påtalats? En hastig blick på de 
17 inledningsorden ger vid handen att de flesta har en flerskiktad ka-
raktär. Och ju mer den språkliga dräkten revideras i en lättfattlig rikt-
ning, desto skarpare framträder dubbelheten. 

Om delaktigheten främst handlar om att kunna instämma i det språk-
liga ytskiktet, vilken slags delaktighet blir det då fråga om? I praktiken 
blir det, tillspetsat uttryckt, en delaktighet i Svenska kyrkans oförmåga 
att tydligt framställa den kristna trons innehåll.

Det kyrkliga språket  
— ett tolkande språk av projektiv karaktär

De tre sista raderna i inledningsord åtta åskådliggör ett annat utmär-
kande drag i det kyrkliga språket, nämligen att det kyrkliga språket 
mestadels inte är beskrivande utan har en föreskrivande karaktär, det 
vill säga anger hur en konkret situation skall tolkas: 

I dopets vatten blir det tydligt: 
världen fylls av liv 
— och Gud är nära.

Om vi visualiserar en ordinär dopgudstjänst i Svenska kyrkan, där fler-
talet närvarande utgörs av släkt och vänner med ingen eller lös kopp-
ling till Svenska kyrkan, kan man utan risk för överdrift konstatera att 
det nog hör till sällsyntheterna att samtalsämnet vid den efterföljande 
kaffestunden handlar om ”Såg ni hur världen fylldes av liv under do-
pet!” eller ”Gud var verkligen nära när prästen skvätte vatten på Alfons 
huvud!”. Formuleringen ”blir det tydligt” syftar på hur dophandlingen 
egentligen skall förstås helt oberoende av vilka erfarenheter de närva-
rande har i den stund dopet äger rum. 

Uttrycket ”världen fylls av liv” har i sammanhanget en teologisk 
innebörd, som är ungefär följande om vi utgår ifrån reformationens 
teologi: Med prästen som verktyg avlyfter Gud arvsyndens skuld från 

Eriksson, Catharina Stenqvist, 81–97 (Lund: Skriftserien Religio, 2003).
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barnet och inlemmar det i sitt frälsningshandlande med mänsklighe-
ten. I dophandlingen får barnet del av alla de gåvor – nåd, rättfärdig-
het, salighet, frihet och mycket annat – som ingår i Guds löftesord. Att 
få ”del av” rättfärdigheten betyder att den är tillräknad, men samtidigt 
påbörjas en reell nyskapelse av individen, en daglig död och uppstån-
delse i Kristus, som fortsätter hela livet och fullkomnas i döden.15 I in-
ledningsord åtta slås det fast att det är denna teologiska innebörd (el-
ler någon uppmjukad variant av den) som skall tolkas in i det faktiska, 
synliga dopskeendet. Förmodligen anspelar uttrycket ”världen fylls av 
liv” främst på Guds allmänna frälsningshandlande med mänskligheten, 
som dock aktualiseras i dopet som enskild händelse.

De tre sista raderna i inledningsord åtta beskriver alltså inte vad som 
är registrerbart i dopskeendet, till exempel att det är kallt i kyrkan, att 
prästen ser trött ut och att dopfunten är av marmor, utan anger en dju-
pare teologisk innebörd som skall läsas in i det. 

När det här talas om det kyrkliga språket som ett ”tolkande språk” så 
avses summan av de komponenter som här pekats ut: (i) den föreskri-
vande språkanvändningen som slår fast ett teologiskt innehåll (vilket 
dock i inledningsord åtta inte är utskrivet utan snarare underförstått); 
(ii) att det normativa draget handlar om att läsa in en på förhand fast-
ställd innebörd i ett faktiskt skeende; (iii) att denna fastställda inne-
börd är hämtad från den teologiska traditionen; (iv) ett anspråk på att 
den betydelse som projiceras in fångar in en djupare mening, som går 
bortom det iakttagbara.16

Ordet ”tolkning” har blivit ett honnörsord i teologiska och andra sam-
manhang, vilket sammanhänger med många olika saker varav här bara 
några kan omnämnas. I samhället finns ett demokratiskt betonande 
av individens frihet att själv förhålla sig till texter och tradition – yttre 
auktoriteter (kyrkan, traditionen, bibeln) får ge vika för individens 
egen auktoritet. Men att ”tolkning” ses som något positivt speglar inte 

15  �Se vidare Leif Granes kommentar till artikel IX (om dopet) i Confessio Augustana. 
Grane, 81–89.

16  �I vardagsspråket finns det användningar av ordet ”tolka” som saknar projektiv ka-
raktär. En chef som tilldelar en person en impopulär arbetsuppgift kan behöva ställa 
frågan: ”Hur skall jag tolka ditt ansiktsuttryck?”.
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enbart en anti-auktoritär anda, utan är också kopplat till en kulturellt 
given insikt om historisk mångfald och relativitet, vilken omöjliggör ett 
hävdande av absoluta sanningar.17 Exegetikens gradvisa upptäckt av 
frånvaron av enhetlighet i bibelns texter gör det också naturligt att tala 
om ”tolkning” i teologiska sammanhang. Till detta kommer inflytandet 
från hermeneutiken och postmoderna influenser med slogans som ”allt 
är tolkning” eller ”allt är text”, vilket förstärker denna vändning mot 
”tolkning” som en legitim och närmast självklar intellektuell aktivitet. 

Här tas ingen ställning till den allmänna positiva bedömning som råder 
när det gäller att framhålla exempelvis teologi som en tolkande aktivitet. 
När det däremot gäller den specifika betydelse av ordet ”tolkning” som 
skalats fram i punkterna (i)-(iv), finns det en hel del som det går att in-
vända mot. Sett ur ett delaktighetsperspektiv kan man undra över om den 
föreskrivande språkanvändningen som anges i punkt (i) överhuvudtaget 
är tillgänglig för teologiskt oskolade personer, eftersom den syftar tillbaka 
på ett underförstått teologiskt innehåll (det som skall läsas in). Vad är 
det för mening med att ha en lättfattligt språklig inramning när det som 
skall bli ”tydligt” – ”I dopets vatten blir det tydligt” – kräver ett ivrigt 
bläddrande i bekännelseskrifter och andra även för experter svårlästa 
verk? Blir inte det lättfattliga språket en falsk varudeklaration?

Hur många kyrkobesökare tänker på att ordet ”liv” i formuleringen 
”världen fylls av liv” betyder något helt annat än mer ordinära betydelser 
som: ”här var det liv i luckan” (högljudd uppsluppenhet); ”i regnsko-
gen kryllar det av liv” (biologisk mångfald); ”aminosyror är en viktig 
byggsten i allt mänskligt liv” (naturvetenskaplig innebörd på cellnivå); 
”fastän han är gammal är det mycket liv i honom” (vitalitet); ”det finns 
inget liv kvar” (död eller utplåning)? Själva ordet ”liv” är vanligt före-
kommande i en mängd olika sammanhang, men innebörden i den teo-
logiska betydelsen är högst ovanlig.

Mycket skulle kunna sägas om punkt (ii) eftersom den ställer ett krav 
på kyrkobesökaren, nämligen kravet att läsa in ett specifikt teologiskt 

17  �Den osäkerhet som detta skapar är ett centralt tema i Charles Taylors bok om den 
moderna människans situation i ett sekulärt samhälle. Se Charles Taylor, A secular 
age (Cambridge, Mass.: Belknap Press of Harvard University Press, 2007).
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innehåll för att helt kunna stämma in i inledningsordet. Finns inte här 
ett kvarvarande, dolt auktoritärt drag? Dolt i betydelsen att det åtföl-
jande paketet med teologiska föreställningar inte klart utsägs, men ändå 
förutsätts? Att det förefaller finnas ett förtäckt krav är problematiskt i 
en luthersk kontext eftersom det inför ett så kallat gärningstänkande, 
även om det handlar om en ”intellektuell gärning”.

I samhället dyker det ibland upp kritiska synpunkter på Svenska kyr-
kan som handlar om dess ”kravlöshet”. Som framgår är dessa synpunkter 
delvis förfelade. En kritiker skulle kunna hävda att förhållandet snarare 
är det motsatta: det tysta kravet på att anamma ett underliggande teo-
logiskt innehåll blir i det närmaste omöjligt att uppfylla eftersom det 
samtidigt har en så undanglidande karaktär. 

Det sistnämnda kan belysa vad en körsångare säger om det kyrkliga 
språket i en nyligen genomförd undersökning om delaktighet i Svenska 
kyrkan där också språkfrågan tas upp:

’Nej men alltså det blir som, det är som jag beskriver, det är 
som en klump, jag vet inte alltihopa [de olika inslagen i guds-
tjänsten] är som en, där man kommer av sig på något vis till 
slut. Jag vet inte, jag har svårt alltså att ta in det, det som sägs, 
och jag vet inte varför det är så.’18

Att personen har svårt att ta in det som sägs och att helheten upplevs 
som en ”klump” skulle mycket väl kunna bero på det underförstådda 
teologiska innehållet, vilket tenderar att bilda en förståelsebarriär mot 
deltagarna i gudstjänsten.

Kanske är det dock punkterna (iii) och (iv) som rymmer de allvarli-
gaste problemen? En diskussion av punkt (iii) sparas till den avslutande 
diskussionen medan (iv) väljs bort av utrymmesskäl eftersom det berör 
den stora frågan om skillnaden mellan det ”djup” som ett metafysiskt 
språk kan frambringa och det djup som framträder som en dimension 

18  �Caroline Gustavsson, Delaktighetens kris: Gudstjänstens pedagogiska utmaning 
(Skellefteå: Artos & Norma, 2016), 169. 
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i den mänskliga existensen.19 Istället övergår vi till att närmare under-
söka slutraden – ”och Gud är nära” – i inledningsord åtta. Här dyker 
det nämligen upp ett nytt drag i det befintliga kyrkliga språket, som 
också behöver genomlysas.

Det kyrkliga språket  
— ett kontextlöst deklarerande språk

Formuleringar av typen ”Gud är nära” eller ”Gud är här” är vanliga i 
inledningsorden.20 De har en deklarerande karaktär och utgör en egen 
språklig kategori även om de i regel ingår i ett föreskrivande tolknings-
sammanhang av det slag som beskrivits ovan. För att ta reda på vad som 
är speciellt med dem krävs en mer ingående granskning.

Vad kan det i gudstjänstens sammanhang betyda att säga ”Gud är 
nära” eller ”Gud är här”? Låt oss ta ett fiktivt exempel. I kyrkbänkarna 
sitter några stressade medelålders personer som lyckats avsätta den 
nödvändiga tiden för att bevista söndagens högmässa. En grupp äldre 
människor deltar också, personer som går till gudstjänsten av vana och 
utgör en trogen kärna i församlingen. Vad skulle uttrycket ”Gud är här” 
kunna betyda för dessa deltagare? På vilket sätt är Gud där? Om man 
inte har något svar på detta, inte kan benämna närvaron på något vis, 
blir det intetsägande att säga ”Gud är här”. Gud blir inte närvarande 
genom en besvärjelse, genom att slå fast att en närvaro föreligger, utan 
snarare genom att den närvaro som redan föreligger i allas liv (och som 
kan förknippas med Gud), görs synlig genom att artikuleras i språket. 

Vad som är egendomligt, ur en rent språklig synvinkel, med en formu-
lering som ”Gud är här” är att den som säger den i gudstjänstens sam-
manhang vill hävda något bestämt samtidigt som yttrandet inte har en 
konstaterande karaktär. Vid ett besök på en flyktingförläggning i ett fat-
tigt land, där frivilliga organisationer delar ut varm soppa och stickade 
sockor för att människorna inte skall förfrysa fötterna i den starka ky-

19  �Se vidare Peder Thalén, ”Religionskritik inom språkets gränser” i Religionsfilosofisk 
introduktion: Existens och samhälle, red. Catharina Stenqvist och Eberhard Herr-
mann (Stockholm: Verbum, 2010), 193–208.

20  Se inledningsorden 1, 3, 5, 6, 8 och 11.
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lan, kan man vid åsynen av dessa hjälpinsatser konstatera ”Gud är här” 
(om man har en gudstro). På ett barnhem med en grov vanskötsel av 
barnen – undernärda, slagna och utnyttjade – ligger det nära till hands 
att konstatera motsatsen: ”Gud är inte här”. Även en ateist skulle kunna 
instämma i detta. Men när prästen (eller någon annan) i början av 
gudstjänsten säger ”Gud är här” säger hen inte något om hur det ser ut 
i den rådande stunden i kyrkan, åtminstone inte i det ögonblick som är 
simultant med yttrandet, utan yttrandet har snarare karaktären av en 
härledning istället för ett konstaterande i vanlig mening. Från en allmän 
idé om att Gud är allestädes närvarande, kan man sluta sig till att Gud 
borde vara även här. Alternativt kan man sluta sig till samma sak från en 
idé om kyrkolokalen som ett heligt rum, ett slags hem för Gud i världen. 
Helt andra slutledningar med en ”teologisk touch” är också tänkbara. 

Återigen handlar det alltså om att läsa in en teologisk tolkning – i det 
här fallet ett abstrakt gudsbegrepp – i en faktisk situation; att artikulera 
en djupare mening bakom det som kan iakttas eller bli föremål för 
erfarenhet. Instämmandet i att ”Gud är här” blir då beroende av att man 
på förhand ansluter sig till en specifik tolkningsram. Det blir, annorlunda 
uttryckt, en fråga om att på ett teoretiskt plan konstatera Guds närvaro.

Låt oss för resonemangets skull anta att det vid gudstjänsten i kyrkan, 
utöver de deltagare som redan nämnts, också smugit sig in en andligt 
längtande person, sittandes längst bak, som egentligen är kritisk till 
Svenska kyrkans gudstjänster. Kritiken handlar om att det råder en brist 
på liv i Svenska kyrkan, att det är för lite Gud. Ett andligt tomrum finns 
även inne i kyrkan, inte enbart i det omgivande samhället. När nu den 
personen i början av gudstjänsten hör prästen deklarera ”Gud är här” 
skall vi då förvänta oss att reaktionen blir: ”Oj då, jag hade helt fel! Varför 
har jag inte fått den informationen tidigare? Jag måste helt omvärdera 
min kritiska inställning.”? Om det inte finns en förnimmelse av att Gud 
faktiskt är närvarande faller orden ”Gud är här” platt till marken. Själva 
sägandet av dem kan inte åtgärda en upplevd brist på närvaro. Snarare 
förstärks känslan av tomrum. Men även motsatsen gäller. Finns det en 
upplevd närvaro av något slag, blir orden ”Gud är här” överflödiga an-
nat än möjligen som en bekräftelse av något föreliggande.
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Verkligheten är starkare än orden. Om en kvinna får höra från sin make 
”jag älskar dig” samtidigt som hon känner till att maken är notoriskt 
otrogen, i stort sett aldrig tillbringar någon gemensam tid med henne 
och konstant glömmer bort födelse- och bröllopsdagar så blir orden ”jag 
älskar dig” inte särskilt övertygande. De yttrade orden från maken kan 
inte i sig reparera bristerna i relationen. Lika lite kan själva yttrandet 
av orden ”Gud är här” åstadkomma det som orden utsäger. Yttrandet 
”Gud är här” har, för att anknyta till Austins språkfilosofi, inte en per-
formativ karaktär.21

Vissa kyrkorum kan förmedla en speciell andlig stämning eller till och 
med en känsla av helighet, något som personer kan vara olika mottag-
liga för. Men meningen ”Gud är här” och dess motsvarigheter är tänkta 
att kunna sägas helt oberoende av sådana kvaliteter. 

Visst kan man tänka sig en gudstjänst där Guds närvaro konstitu-
eras av det som sker i gudstjänsten: att människor träffas på djupet av 
något, som gör att de blir omskakade i sitt allra innersta; något som 
föder en vilja till förändring. Om detta sker kan det vara på sin plats 
att säga ”Gud är här”.

Utan en förankring i vad som kan uppfattas som ett ”gudsskeende” 
som människor på ett eller annat vis är indragna i hamnar yttrandet 
”Gud är här” i farozonen för nonsens: att enbart bli en ordramsa.

Två olika sätt att tala om Gud har framskymtat. Formuleringar som 
”Gud är här” eller ”Gud är nära” kan antingen ses som benämningar 
på vissa faktiska situationer (som skulle ha kunnat vara annorlunda) 
eller som försök att tillskriva en situation en viss innebörd, en djupare 
mening som skall vara giltig helt oberoende av vilka kvaliteter situatio-
nen har. Det förra är ett konkret tal om Gud, medan det senare är ett 
försök att tala om Gud i allmänhet. Genom inledningsordens språkliga 
utformning socialiseras gudstjänstbesökaren in i det allmänna gudsta-
let, det vill säga lär sig att tala om Gud på ett icke benämnande sätt. Det 
allmänna sätt att tala om Gud som redan är vanligt förekommande, för  

21  �John Langshaw Austin och J. O Urmson, How to do things with words (London: 
Oxford University Press, 1962).
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att inte säga språklig norm i det sekulära samhället, bekräftas alltså i 
gudstjänsten som legitimt eller meningsfullt.

När man inom Svenska kyrkan diskuterar behovet av undervisning i 
kristen tro i samhället är det lätt att glömma bort att undervisning på-
går hela tiden. I indirekt mening är varje gudstjänst en undervisning i 
hur det kristna språket skall användas, ett lärande där ett särskilt sätt 
att tala om Gud inövas och förstärks, vilket även inkluderar de pro-
blematiska aspekter som här lyfts fram: surfa på det kyrkliga språkets 
ytskikt, utöva en tolkande strategi av projektiv karaktär (i motsats till 
benämnande) och göra bruk av ett kontextlöst deklarerande. Denna 
indirekta undervisning eller språkliga traditionsförmedling, vilket för 
över till nästa avsnitt, omfattar även barnen.

Inledningsord fem — en anomali?
För att ta hänsyn till barnperspektivet har man i förslaget till kyrko-
handbok tagit fram inledningsord som skall vara extra lättfattliga. In-
ledningsord fem har särskilt utformats för detta syfte:

Gud är här. 
Du är här. 
Jag är här. 
Vi är här tillsammans.22

Vid första påseende framstår inledningsord fem som maximalt avskalat. 
De ingående orden (med undantag av ordet ”Gud”) är inte det minsta 
krångliga – de kommer alla in på ett tidigt stadium i språkinlärningen 
och är därför anpassade till barns nivå. Dessutom kan det förefalla 
som om inledningsordet är fritt från den dubbelhet som konstaterats i 
samband med inledningsord åtta. Det ser inte ut att syfta tillbaka på ett 
underliggande teologiskt innehåll (med samma undantag som ovan), 
som skulle kunna gå ovanför huvudet på barnen. Är inte inledningsord 
fem idealiskt i sammanhang där barn deltar?

22  Förslag, 39.
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Problemet med inledningsord fem ligger inte i den minimalistiska an-
satsen, utan i det språkliga faktum att alla fyra raderna har en deklare-
rande karaktär. Vad som är problemet med rad ett har redan behand-
lats, men det kan vara värt att även kort ta upp det problematiska med 
de övriga raderna. 

Endast under mycket speciella omständigheter har uttrycket ”jag är 
här” en informativ innebörd.23 Man kan tänka sig att barn leker kur-
ragömma och ett av barnen har lyckats gömma sig så väl att de andra 
barnen till slut tröttnar på att leta. Då kan det vara läge att ropa ”Jag 
är här!”. Men utan en sådan bakgrund blir yttrandet ”jag är här” enbart 
konstigt. Varför behöver prästen säga detta om hen redan står framför 
barnen? Någon osäkerhet om huruvida personen står där eller inte fö-
religger ju inte. Om prästen var osynlig för barnen genom att stå bakom 
ett skynke kunde det vara på sin plats att säga ”jag är här” – i och för sig 
ett kul upptåg. Men om sådana omständigheter saknas uppstår frågan: 
Om inte formuleringen ”jag är här” har en informativ innebörd, vilken 
innebörd har den då? Vad är det som hävdas? Blir det inte bara en ord-
lek? Själva deklarerandet, oavsett graden av emfas (allt från viskande 
till högt ropande), kan inte i sig tilldela uttrycket ”jag är här” en tydlig 
innebörd. I bästa fall blir yttrandet ”jag är här” en truism när det sägs 
framför barnen/åhörarna. Men varför behöver denna truism i så fall 
sägas? Språkmystiken tätnar.

Uttrycket ”du är här” följer liknande språklagar. Det krävs speciella 
omständigheter för att det skall vara meningsfullt att yttra det. Om en 
person sagt att hen inte skall komma till ett möte men sedan ändå dy-
ker upp kanske den som organiserat mötet säger ”Du är här!” för att 
uppmärksamma de förändrade planerna eller visa sin förvåning. Om 
en elev sällan dyker upp på lektionerna men en vacker dag sitter i skol-
bänken kan läraren säga ”Du är här!”, kanske med ett förebrående ton-
fall för att understryka missnöjet med den tidigare frånvaron. Men när 
barnen är samlade framför prästen i gudstjänsten är det inte prästens 
avsikt att ge en respons på den typen av situationer. Yttrandet ”du är 

23  �Truismer av typen “jag är här” diskuteras ingående av Wittgenstein. Se Ludvig Witt-
genstein, Om visshet (Lund: Doxa, 1981), § 348.
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här” är inte menat att knyta an till särskilda omständigheter. Och det är 
just det som är det språkliga problemet med rad två i inledningsordet. 
Å ena sidan skall företrädaren för kyrkan hävda något bestämt, men å 
andra sidan finns inte sådana omständigheter med i bilden som skulle 
kunna göra hävdandet begripligt. Formuleringen ”du är här” är istället 
tänkt att sägas rakt ut i luften. 

Samma svårigheter dyker upp i rad fyra. Om barnen tidigare varit 
med om en bussolycka kan det kanske vara befogat att säga ”vi är här 
tillsammans” för att uttrycka en tacksamhet över att alla är välbehållna. 
Hade något värre hänt hade inte alla kunnat vara tillsammans. Men 
utan en sådan bakgrund blir det återigen fråga om en truism vars po-
äng blir oklar.

Vad som kan ha föresvävat konstruktören av inledningsord fem – här 
blir det fråga om gissningar – är att det skulle kunna vara möjligt att 
förmedla närvaro för barn genom språklig formuleringskonst. Genom 
att bädda in ”Gud är här” i tre truismer där närvaro i någon, visserligen 
diffus, mening förekommer kan känslan av den senare närvaron (närva-
ron av jag, du och vi) kanske spilla över på den första, mer svårgripbara 
närvaron. Ett slags analogitänkande där den fysiskt manifesterade och 
för barnen begripliga närvaron får ge en liten aning om den gudomliga. 
Vad det hela faller på är att förfaringsättet rymmer en övertro på språ-
kets makt. Kontextlösa formuleringar kan i princip inte säga något alls, 
de har ännu inte givits en användning utan de kan endast brukas för 
att suggerera fram vissa känslor som kan triggas av de associationsfält 
orden ingår i.24 Men det är inte detsamma som att sätta ord på närvaro. 
För att kunna göra det måste språket används för att benämna något 
föreliggande: ”När barnen änglalikt sjöng tillsammans framme i ko-
ret sänkte sig en djup frid över mig, som jag inte känt på många år.” I 
detta exempel representerar ”djup frid” en särskild kvalitet, som med 
språkets hjälp pekas ut och förbinds med närvaro.

Inledningsord fem är inte så avskalat som det ser ut att vara. Vad 
som inte skalats av, vad som ligger kvar som en fast struktur i denna 

24  �Annorlunda uttryckt: Guds närvaro kan inte göras begriplig genom att förvandla 
vardagsspråkliga yttranden till obegripligheter.
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typ av språkanvändning, är en långvarig tradition av abstrakt guds-
språk. Det intressanta är att den kontextlösa användningen av ordet 
”Gud” – ”Gud är här” – även har smittat av sig språkligt på de övriga 
raderna, som också har denna språkligt ”urbäddade” karaktär. Avsik-
ten var antagligen, som redan framhållits, den motsatta, nämligen att 
jag/du/vi-raderna skulle kunna överföra något av ”substans” till den 
översta gudsraden. Men i praktiken är resultatet det motsatta. Hela in-
ledningsordet är upplyft i en abstrakt rymd. Det framstår som ett slags 
hybrid mellan ett systematiserat teologiskt gudsspråk och ett relationellt 
gudstänkande med biblisk förebild. Den abstrakta grundansatsen gör 
dock att det relationella anslaget riskerar att bli stumt.25

Har man kommit ifrån dubbelheten i det kyrkliga språket i inled-
ningsord fem? Kanske skulle man kunna säga att den är minimerad, 
men inte övervunnen. De tre senare raderna anspelar inte på några 
enskilda läropunkter (den första raden, förutom en anspelning på det 
kristna gudsbegreppet som sådant, rymmer även ett svagt eko av inkar-
nationstanken). Däremot visar sig den bakomliggande traditionen, tron 
på det abstrakta gudsspråkets bärkraft, i inledningsordets utformning. 
Dubbelheten är här flyttad från ett innehållsligt plan till ett rent språk-
ligt sådant: Inledningsordet ger sken av att vara i högsta grad konkret 
eller ”barntillvänt”, men framstår vid en närmare analys som abstrakt, 
en ny variant på den ”urbäddade” språkanvändning som varit utbredd 
inom traditionell teologi. 

Språk och delaktighet
I den rådande svenska teologiska diskussionen om språk och delak-
tighet finns det en stark fokusering på ordval. Detta är synligt såväl i 
de olika riktlinjer/kommentarer vilka getts ut i samband med de olika 

25  �En intressant kontrast utgör inledningsord två (hämtat från psalm 130 i Psaltaren). 
Här är orden ”jag” och ”dig” invävda i ett gudsspråk där man talar till Gud inifrån 
en befintlig relation. Man försöker inte säga något allmänt om vem Gud är eller vil-
ken roll Gud har. Dessutom rymmer detta inledningsord benämnande inslag – det 
sätter ord på en stark gudslängtan. Det relationella anslaget får därför en betydligt 
djupare, mer existentiell karaktär. De nyskrivna inledningsorden har tappat dessa 
egenskaper, blivit mer ”utplattade”. Inledningsord två utgör i dessa språkliga avse-
enden en förebild för hur inledningsord skulle kunna formuleras. 
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förslagen till kyrkohandböcker, som i de remissvar som lämnats in till 
förslagen. Två av de tre strategier som omnämns i kommentardelen 
2016 syftar i första hand på förändringar på ordnivå. Den vidgning av 
språkfrågan som ägt rum i handboksprocessen handlar bland annat om 
att uppmärksamma det icke verbala språket, men detta innebär inte ett 
brott med den språksyn som sätter frågan om ordval i centrum när det 
gäller det verbala språket. Frågan om språkets roll har även kommit 
att handla om att lyfta fram det religiösa språkets olika dimensioner. 
Jonas Eek har argumenterat för att religiöst språk bör uppfattas som 
ett kognitivt, emotionellt och socialt rituellt språk där tanke, känsla och 
handling får plats.26 Men även denna vidgning av frågan om språk och 
delaktighet berör inte de mer grundläggande frågorna om språksyn, 
som aktualiserats i modern språkfilosofi.27

I den förut nämnda boken Delaktighetens kris, som ingående disku-
terar klyftan mellan att delta och att vara delaktig, redovisar Caroline 
Gustavsson ett antal kritiska synpunkter på det kyrkliga språket som 
de intervjuade körsångarna ger uttryck för. Enligt dem är det språk 
som används i gudstjänsten ”gammaldags”, ”invecklat”, ”monotont”, 
”svårt att ta till sig”, ”stelt”, ”otidsenligt” och så vidare.28 Synpunkterna 
handlar visserligen övervägande om språkets form, inte enbart ordval 
(”svåra ord”). Men frågan om form avser inte – till skillnad mot denna 
artikel – språkliga särdrag, utan beskriver de kvaliteter, till exempel 
rytm, som deltagarna förknippar med det använda gudstjänstspråket. 
Den distans och bristande igenkänning som de intervjuade ger uttryck 
för beror enligt Gustavsson inte på en bristande förståelse:

26  Jonas Eek, Här är en strand: Människan i liturgin (Stockholm: Verbum, 2013), 34.
27  �En skiljelinje går mellan de filosofer som i Wittgensteins efterföljd avvisar tanken på 

språkfilosofiska teorier för att klargöra frågor om ”språkets natur” och de filosofer 
som vill besvara sådana frågor med en filosofisk teoribildning (ofta med formallogiska 
inslag), det vill säga har ett teoretiskt klarhetsideal. När man i den första gruppen 
kritiskt diskuterar frågor om språksyn handlar det om att identifiera de föreställ-
ningar och bilder som ligger till grund för modern språkteoretisk begreppsbildning 
och ställa dessa mot konkret språklig praxis. Dessa bilder, vilket denna artikel tar 
upp, utövar också ett stort inflytande i andra sammanhang. 

28  Gustavsson, 169–171.
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Det tycks inte handla om […] de intervjuades bristande förstå-
else inför innebörden i de ord som används, men orden be-
skrivs som otidsenliga och talspråket bjuder en rytm som de 
inte känner igen varför de väljer att inte lyssna alls.29 

Om Gustavssons iakttagelse är riktig skulle det räcka med en moderni-
sering av språkdräkten för att åtgärda de språkliga hindren för delaktig-
het, en ståndpunkt som ligger i linje, men inte helt sammanfaller med, 
tankarna på ett ”inkluderande språk” i arbetet med en ny kyrkohand-
bok. Det är snarare den ålderdomliga eller traditionstunga karaktären 
än en föråldrad syn på genus som kommer fram i intervjuresultaten.

Frågan om vad den föråldrade karaktären hos det kyrkliga språket be-
står i skulle emellertid kunna drivas ytterligare ett steg, som inbegriper 
svårigheterna att uppfatta det kyrkliga språkets teologiska djupskikt. 
Tidigare har två olika sätt att tala om Gud illustrerats genom exempel, 
ett benämnande och ett kontextlöst sätt. Om djupskiktet präglas av den 
senare språkformen handlar svårigheterna om att kunna ta till sig det 
inte enbart om bristande kunskap eller kyrkans oförmåga att artikulera 
ett tydligt innehåll, utan även om inneboende problem i en historiskt 
nedärvd form av språkanvändning. Språkformen som sådan – det kon-
textlösa talet om Gud – kan bli ett hinder för delaktighet. I så fall är 
en modernisering av språkdräkten, oavsett utformning, en otillräcklig 
åtgärd. Snarare behöver de särdrag som här lyfts fram i ett första steg 
bearbetas. Vad som är problemet med punkt (iii) i den tidigare analy-
sen av det tolkande språket – att den innebörd som skall läsas in i ett 
skeende är hämtad från den teologiska traditionen – är alltså att man 
vid detta hämtande på köpet får en typ av språkanvändning som i dag 
framstår som tveksam.

Framme vid denna punkt i resonemanget är det nödvändigt att när-
mare beröra frågan om språksyn. Den starka fokuseringen på ordval 
i den tidigare svenska diskussionen speglar ett synsätt där man sätter 
likhetstecken mellan språket och dess lingvistiska form – orden och sat-

29  Gustavsson, 171.
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serna – när det gäller det skrivna språket, en bild av språket som i stor 
utsträckning även bestämmer synen på det talade språket. Här ingår 
också tanken att orden är bärare av bestämda betydelser, som skulle 
föreligga oberoende av deras användning.30 Mot bakgrund av dessa fö-
reställningar – fixeringen vid orden och satserna – kan det se ut som 
om hela språket skulle förändras om man byter ut vissa ord mot andra. 
Vi har här förklaringen till det ramaskri som även marginella språkliga 
justeringar ibland kan utlösa hos ”bevarandeivrare”.

Problemet med denna bild av språket är att den förbiser samban-
det mellan ordens/satsernas mening och deras användning. Orden/
satserna är i sig, enligt den förståelse av språket som här tas för given, 
inte bärare av någon fixerad innebörd – listan på olika användningar 
av ordet ”liv” illustrerar detta – utan den avgörs av hur de används i 
ett bestämt sammanhang. Det är först utifrån denna senare språksyn 
som uppdelningen mellan ett kontextlöst och ett benämnande sätt att 
tala om Gud blir betydelsefull.31 Skillnaden mellan dessa båda sätt blir 
då analog med skillnaden mellan att lyfta ut ett språkligt uttryck ur 
dess sammanhang, försöka ”frysa fast” en innebörd som skall föreligga 
oberoende av användning, och att låta innebörden vara ”inbäddad” i 
en konkret situation, låta ”orden stå på jorden”. 

Det allmänna sättet att tala om Gud har djupa idéhistoriska rötter 
som för kristendomens vidkommande framför allt går tillbaka till forn-
kyrkan. I mötet mellan de icke judiska församlingarna och den antika 
kulturen växer det gradvis fram ett abstrakt sätt att tala om Gud, som 
blir påtagligare ju mer tiden lider.32 Vi har här den västerländska teo-
logins vagga. Utmärkande för detta abstrakta språkbruk är viljan att 

30  �I sekundärlitteraturen om Wittgensteins filosofi har denna språksyn olika benäm-
ningar: ”tvåplansmodellen”, ”den augustinska synen på språket” och, i anslutning till 
Tractatus, ”bildteorin” (tanken att språket skulle avbilda verkligheten). Se Gordon, 
P. Baker & P. M. S. Hacker, Language, sense and nonsense: A critical investiga-
tion into modern theories of language (Oxford: Blackwell, 1984), 17–25. Se även: 
Gordon, P. Baker & P. M. S. Hacker, An analytical commentary on Wittgenstein’s 
Philosophical investigations 1 (Oxford: Blackwell, 1983), 21–30.

31  �Även i traditionella former av språkfilosofi har man, om än på ett mer teoretiskt plan, 
uppmärksammat kontextens betydelse för språklig mening. 

32  �Den athanasianska trosbekännelsen, som består av en räcka definitioner av Kristi 
”väsen”, behärskas helt av denna från grekisk filosofi influerade språkanvändning.
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tala om Gud-i-sig, ambitionen att på ett absolut plan försöka säga vem 
Gud är, att formulera en teologisk teori om Gud eller Kristus, klargöra 
deras ”väsen”. Denna ambition resulterade bland annat i de stora teo-
logiska systemen på medeltiden, vilka blev föremål för en omfattande 
kritik redan under renässanshumanismen, en kritik som sedan Luth-
er anslöt sig till på ett allmänt plan. Även om vi lever i en tid när den 
moderna vetenskapen i stor utsträckning ersatt den klassiska filosofin 
och de heltäckande systemen från förmodern tid sedan länge förlorat 
sitt kulturella inflytande, en utveckling som påskyndas under upplys-
ningen, återstår i dag en intellektuell rest från tidigare epoker. Detta 
ouppklarade arv från det förflutna består i själva benägenheten att tala 
om Gud i allmänna termer.

Det nuvarande kyrkliga språket är, som inledningsorden speglar, 
fortfarande ”impregnerat” av de problematiska sidorna i det antika ar-
vet. Enligt min mening är detta huvudförklaringen till att det har svårt 
att fungera som ett användbart kommunikationsmedel i gudstjänsten 
och andra sammanhang. Det framstår vid en närmare granskning som 
bärare av språkliga rester från det förflutna, exempelvis den frikopp-
lade användningen av satsen ”Gud är här.” I vilken omfattning kan inte 
här behandlas eftersom det skulle krävas en betydligt mer ingående 
undersökning. 

Språk och praktisk teologi
Den praktiska teologin behöver i större utsträckning än tidigare ställa 
språkfrågan i centrum. Med en annan syn på språket, som betonar 
sambandet mellan mening och ordens/satsernas användning, följer 
betydligt strängare krav på vad som skall räknas som ett fungerande 
språkbruk. Ett annat sätt att utrycka kritiken mot det sätt på vilken 
språkfrågan behandlats i arbetet med en ny kyrkohandbok vore därför 
att säga att man i detta arbete satt ribban för lågt. Istället för att revi-
dera ordvalet, borde man i första hand ha försökt hitta vägar att föra  
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in ett benämnande språkbruk.33 En förändring i denna riktning skulle 
innebära att begreppet inkludering ges en vidare innebörd, där relatio-
nen till vardagsspråket kommer i förgrunden. 

Vad som här efterlyses, för att använda en otymplig term, är en ”av-
abstraktifiering” av det kyrkliga språket. Att detta ännu inte ägt rum 
sammanhänger med att den nuvarande abstrakta karaktären, i frånva-
ron av strängare krav på vad som skall räknas som meningsfull språk-
användning, är svår att få syn på. Den abstrakta karaktären behöver 
uppdagas, lyftas fram i ljuset, genom den typ av analyser som exempli-
fieras i denna artikel. Att orden och satserna i det officiella gudstjänst-
språket tilldelas en mening som grundas på vanemässigt beteende el-
ler ”kyrklig sed” istället för på en prövning mot det alldagliga språkets 
roll i mänsklig kommunikation, framstår inte längre som försvarbart.

Skapandet av ett lättfattligt kyrkospråk, som skjuter undan svårge-
nomträngliga termer genom att placera dem i en språklig undervåning 
enligt den modell inledningsord åtta illustrerar, kan inte vara en lösning 
på kommunikationsproblemen. Man vill närma sig vardagsspråket, vil-
ket är en god tanke, men gör det på fel sätt. Som framgått kan det inte 
heller vara en framkomlig väg att försöka återvända till ett mer tradi-
tionellt teologiskt språkbruk. Vem vill att predikan eller de olika talade 
momenten i gudstjänsten skall vara en exercis i teologiska begrepp? 
Man slipper visserligen dubbelheten, vilket vore lovvärt, men de övriga 
problem som här tagits upp skulle träda fram i desto skarpare dager. 

Språkfrågan skulle behöva ställas på nytt i Svenska kyrkan och be-
arbetas från helt andra utgångspunkter. Vad som krävs är en annan 
språksyn och en vilja till djupare ifrågasättande av det befintliga kyrk-
liga språket.

33  �Den katolska teologen Catherine Hilkert har i ett homiletiskt sammanhang fört fram 
tanken på ett benämnande språk. Hilkert är dock mindre kritisk mot det traditio-
nella teologiska språkbruket än vad som kommer till uttryck i denna artikel, vilket 
bland annat beror på att Hilkert inte delar den språkfilosofiska bakgrunden. Se Mary 
Catherine Hilkert, Naming grace: Preaching and the sacramental imagination 
(New York: Continuum, 1997).
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Kyrkans kroppsspråk  
i teologisk belysning

Perspektiv på ordo som ecklesiologisk resurs

marie rosenius

De yttre strukturerna och det inre troslivet tenderar ibland att falla 
isär i sättet att tänka om kyrkan.1 Detta kan medföra att själva förstå-
elsen av ”det kyrkliga språket” reduceras till att mer ensidigt handla 
om muntlig kommunikation. Kyrkans kommunikation sker dock, även 
om den är omedveten, till en avgörande del genom kyrkans organisa-
toriska strukturer.2 Genom att belysa implicita förståelser av kyrkan 
som förmedlas genom sådan ”icke-verbal” kommunikation möjliggörs 
kritisk ecklesiologisk reflektion. Syftet med föreliggande artikel är att 
visa på relevansen av denna form av teologisk analys, samt ge förslag 
på tolkningsredskap som i ett sådant sammanhang kan vara till hjälp. 
Detta görs dels genom redogörelse av tidigare forskning, dels genom 
exempel på hur implicita uttryck i ecklesiologisk praxis kan belysas.

Artikeln inleds med en beskrivning av olika sätt att förstå liturgi, samt 
en beskrivning av hur gudstjänstens struktur, det vill säga ordo, kan 
relateras till grammatiken och språket. Därefter ges, med hänvisning 
till min avhandling Svenska kyrkan samma kyrka? Ecklesiologi före 

1  �Artikeln baserar sig delvis på min avhandling: Marie Rosenius, Svenska kyrkan sam-
ma kyrka?: Ecklesiologi före och efter relationsförändringen mellan kyrka och stat 
(Skellefteå: Artos & Norma, 2015).

2  �Se exempelvis: Per Frostin, ”’Organisationen är budskapet’: Teologiskt och kultur-
betingat i kyrkans administrationsapparat” i Kyrkosyn och administration: Tro & 
Tanke, 67–80 (Uppsala: Svenska kyrkans forskningsråd, 1992: 5), 67.
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och efter relationsförändringen mellan kyrka och stat, exempel på hur 
ordo-relaterade teorier också kan tillämpas på kyrkans övergripande 
organisatoriska struktur och vad ordo-relaterade teorier och aspekter 
där kan medvetandegöra som tolkningsredskap. Slutligen visar jag hur 
samma tolkningsredskap även kan bidra till reflektion över underlig-
gande antaganden som kommuniceras genom kyrkans mer konkreta 
verksamhetsstrukturer. Artikeln mynnar ut i en argumentation för 
denna typ av teologisk bearbetning och reflektion. 

Förståelser av ordo
I en studie av det kyrkliga språket framstår gudstjänsten som central 
i det att Gud och församling genom den dubbelriktade tjänsten sa-
cramentum och sacrificium här tänks kommunicera med varandra. I 
församlingens gudstjänst, med det kommunikativa skeende den inne-
fattar, återfinns ordo (struktur). Ordo kan förstås på olika sätt. Enligt 
Lathrop har begreppet ordo i västkyrkan ofta kommit att betyda den 
specifika gudstjänstformen eller gudstjänstordningen.3 Han poängterar 
dock att betydelsen av ordo inte bara är de specifika riterna, läsningarna 
eller bönerna som används i gudstjänstordningarna, utan antagandena 
som påverkar bakom dessa ordningar.4 I linje med Lathrops synsätt skil-
jer Fagerberg mellan två olika sätt att förstå liturgi som han benämner 
”thin” och ”thick”.5 Medan ”thin liturgy” handlar om hur gudstjänsten 
tar sig uttryck gällande momentens ordning i gudstjänstagendan, hand-
lar ”thick liturgy”, enligt honom, om gudstjänstens djupare teologiska 
strukturer som ger de explicita rubrikerna i gudstjänstagendan dess 
mening.6 Det är dessa djupare strukturer i gudstjänsten som benäm-
ningen ordo brukar syfta på inom liturgisk teologi, och det är i denna 
betydelse ordo-relaterade teorier också kan tjäna som konstruktiva 

3  �Gordon W. Lathrop, Holy Things: A Liturgical Theology (Minneapolis: Fortress 
Press, 1993), 33.

4  Ibidem. 
5  �David W. Fagerberg, Theologia Prima: What is Liturgical Theology?, 2 uppl. (Chi-

cago: Hillenbrand Books, 2004), 9, 110.
6  Fagerberg, 110.	
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redskap i ecklesiologiska studier i vidare mening. Något jag, med fokus 
på det kyrkliga språket, kommer att återkomma till.

Liturgi som grammatik
I Fagerbergs behandling av liturgi beskriver han teologi som en gram-
matik och anknyter i sin redogörelse till Ludwig Wittgensteins språk-
spelsteori.7 Synsättet kan förstås på så sätt att mening uttrycks genom 
ord och därför återfinns ett ords mening i hur det används, det vill säga 
i dess grammatik.8 Enligt Fagerberg skapar kyrkans liturgi en ”kristen 
grammatik” genom vilken teologen både kan tala om Gud och med Gud.9 
(Med teolog åsyftas i detta sammanhang i princip alla deltagare i den 
gudstjänstfirande församlingen). Studier inom liturgisk teologi sätter 
fokus på den inneboende meningen i den struktur som tar sig uttryck i 
gudstjänstutövandet och som kan liknas vid grammatik. 

I betonandet av gudstjänstens centrala betydelse brukar liturgiska 
teologer ofta hänvisa till Prosper av Akvitaniens uttryck lex orandi – 
lex credendi.10 Uttrycket kan förstås som att bönens lag (liturgin) utgör 
grunden för trons lag (dogmatiken) och inte tvärtom. Detta utesluter 
samtidigt inte att dogmatiken kan inverka på liturgin.11 I beskrivningen 
av vad som karaktäriserar studier inom liturgisk teologi, och i beaktan-
de av relationen mellan lex orandi och lex credendi, använder Fager-
berg språket som analogi. På ett liknande sätt som talandet relaterar 
till grammatiken kan nämligen lex orandi relateras till lex credendi.12  

7   �Fagerberg, 2–3. Se vidare: Wittgenstein: ”371. Essence is expressed by grammar. 
[…] 373. Grammar tells what kind of object anything is. (Theology as grammar.)”. 
Ludwig Wittgenstein, Philosophical Investigations, 2 uppl. (Oxford: Basil Blackwell, 
1963), 116.

8   Fagerberg, 3.
9   Fagerberg, 3–6.
10  �Ninna Edgardh, Gudstjänst i tiden: Gudstjänstliv i Svenska kyrkan 1968–2008 

(Lund: Arcus, 2010), 206.
11  �Gällande sättet att tolka uttrycket lex orandi – lex credendi hänvisar David Fagerberg 

till Aidan Kavanagh som hävdar att den ursprungliga betydelsen av uttrycket är att 
bönens lag, det vill säga liturgin, utgör grunden för trons lag, det vill säga dogmatiken. 
Fagerberg, 120. 

12  Fagerberg, 40.
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Först sker en kommunikation i och genom liturgin och sedan analyse-
ras denna liturgi grammatiskt.13 

Ordo i överförd mening
På basis av uttrycket lex orandi – lex credendi kan kyrkans sätt att 
existera sägas ha sin grund i liturgin.14 I linje med detta kan liturgisk 
teologi beskrivas som ecklesiologisk självanalys.15 I överförd mening 
kan ordo-relaterade teorier inom liturgisk teologi också vara till hjälp 
i ecklesiologiska studier som inte specifikt tar fasta på skeendet i den 
söndagliga gudstjänsten. Att ordo-relaterade teorier också är tillämp-
bara i ecklesiologiska studier i vidare mening kan dels hävdas på basis 
av en förståelse av kyrkans organisatoriska struktur som en struktur 
med potentiell sakramental karaktär, ett perspektiv jag i det följande 
kommer att utveckla. Dels på basis av en förståelse av liturgi som något 
som också syftar på kyrkans vardagliga utövande (verksamhetsstruktur 
i betydelsen gudstjänst i vardagen). 

Kyrkan som struktur i betydelsen  
symbol respektive tecken

Ordo-relaterade teorier kan, som redan antytts, användas för att stu-
dera uttryck i kyrkans organisatoriska struktur och härigenom belysa 
underliggande förståelser bakom strukturerna (eller som tidigare an-
givits med hänvisning till Lathrop: antagandena som påverkar bakom 
ordningarna), närmare bestämt ecklesiologier.16 För att återkoppla 
till Fagerbergs språkanalogi kan kyrkan som organisatorisk struktur 
studeras grammatiskt, för att på så sätt klargöra vilken förståelse av 

13  Ibidem.
14  Fagerberg, 120. 
15  Fagerberg, 16.
16  �Som exempel har jag i tidigare forskning genom tillämpningen av ordo-relaterade 

teorier synliggjort och diskuterat uttryck för autonomisering och den ecklesiologi som 
dessa uttryck implicerar. Med autonomisering åsyftas här en rörelse mot exempelvis 
mer självständig ekonomi, mer självständiga beslut och mer självständig förvaltning 
samt en rörelse mot mer autonoma kulturer i betydelsen mönster av grundläggande 
antaganden. Rosenius, Svenska kyrkan samma kyrka?, 21.
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kyrkan (kyrka i vilken mening?) som indirekt kommuniceras genom 
föreliggande strukturer. 

Kritisk genomlysning av ecklesiologiska uttryck i organisatoriska 
strukturer kräver teoretiska redskap som öppnar upp för ”misstänk-
samhetens hermeneutik”.17 Närmare bestämt redskap som bidrar med 
andra perspektiv på kyrkan som struktur än de som i sammanhanget 
framstår som självklara och givna. Att teorier inom liturgisk teologi till 
karaktären är normativa är således, ifråga om dess tillämpbarhet, här 
inte ett hinder utan en tillgång. Som ett komplement till andra teorier 
kan de nämligen stärka förutsättningarna för kritisk genomlysning 
av de förståelser kyrkan, genom organisatoriska strukturer, indirekt 
förmedlar av sig själv som kyrka.

Även om jag har tagit hjälp av ordo-relaterade teorier i den nämnda 
avhandlingen ska det samtidigt poängteras att den inte är en studie 
inom liturgisk teologi. Studien kom, genom dess utvärderande karak-
tär, att bli longitudinell och belyser således strukturella uttryck bakåt 
i tiden. För att kunna belysa underliggande förståelser bakom kyrkans 
organisatoriska struktur fann jag det samtidigt avgörande att komma 
så nära den studerade företeelsen som möjligt. Min ambition var följ-
aktligen att i största möjliga mån arbeta med primärkällor. Det empi-
riska material som analyserats i studien innefattar bland annat lokala 
gudstjänstagendor, församlingsinstruktioner, handskrivna gudstjänst-
statistikblad från enskilda kyrkolokaler, predikoturer i lokaltidningar 
samt domkapitels- och kyrkorådsprotokoll. 

I tillämpningen av ordo-relaterade teorier har jag utgått ifrån att inte 
bara gudstjänstens ordo utan också en kyrkas organisatoriska struktur 
kan förstås på olika sätt. Jag skiljer i avhandlingen mellan två förstå-
elser av sådan struktur och tar här hjälp av en distinktion hämtad från 
Brodd. Ett sätt att förstå kyrkan som organisatorisk struktur är förstå-

17  �”Misstänksamhetens hermeneutik” är en term som anknyter till Paul Ricoeurs ”miss
tankens hermeneutik” (hermeneutics of suspicion). Ricoeur menade att en sann 
hermeneutisk modell handlar om att tränga in i den ytliga projicerade texten för att 
se den verkliga texten bakom denna text. Anthony C. Thiselton, Hermeneutics: An 
Introduction (Grand Rapids: William B. Eerdmans Publishing Company, 2009), 233.
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elsen av den som något fundamentalt helt i betydelsen Kristi kropp.18 
Det handlar här om en struktur genom vilken Guds ord kan uppenbaras 
inkarnatoriskt och genom vilken kyrkan kan verka som symbol för Guds 
rike.19 Ett annat sätt att betrakta kyrkan som organisatorisk struktur är 
att se den som organisation, det vill säga som ett redskap för att lösa 
specifika uppgifter. Det grekiska ordet organon, som termen organisa-
tion kommer ifrån, betyder just redskap.20

Den ordo-relaterade teori som jag huvudsakligen använder är Fa-
gerbergs teori om liturgi i betydelsen ”thin” och ”thick”. Tillämpningen 
av teorin är dock självständig. Istället för att syfta på två förståelser av 
liturgi används de i avhandlingen som två perspektiv på kyrkan som 
struktur. För att tydliggöra hur de teoretiska begreppen ”thin liturgy” 
och ”thick liturgy” kan appliceras ecklesiologiskt är en distinktion av 
Schmemann användbar,21 närmare bestämt distinktionen mellan il-
lustration och liturgisk symbolism som jag väljer att benämna ”tecken” 
och ”symbol”.22 Med utgångspunkt i Schmemanns beskrivning kan det 
jag benämner ”tecken” förstås som en illustration eller representation 
som visar på en verklighet som den själv inte är en del av, och det jag 
benämner ”symbol” förstås som en uppenbarelse av verklighet.23 Till 
skillnad från tecken visar symbolen, om utgångspunkt tas i denna dis-
tinktion, inte bara på en verklighet. Symbolen kommunicerar också 
den verklighet den symboliserar på grund av att den är en del av denna 
verklighet.24 Med hjälp av Schmemanns distinktion kan tillämpningen 

18  �Sven-Erik Brodd, ”Stewardship Ecclesiology: The Church as Sacrament to the World”, 
70–82 i International journal for the Study of the Christian Church, 2:1 (2002), 
78. Se även: Sven-Erik Brodd, ”Church, Organisation, and Church Organisation: 
Some Reflections on an Ecclesiological Dilemma”, 245–264 i Swedish Missiological 
Themes 93:2 (2005), 250.

19  Brodd, ”Stewardship Ecclesiology”, 80–81.
20  Brodd, ”Church, Organisation, and Church Organisation”, 254.
21  Rosenius, Svenska kyrkan samma kyrka?, 182.
22  Rosenius, Svenska kyrkan samma kyrka?, 52, 183.
23  Rosenius, Svenska kyrkan samma kyrka?, 52.
24  �Alexander Schmemann, ”Symbols and symbolism in the Byzantine Liturgy: Liturgical 

Symbols and Their Theological Interpretation” i Liturgy and Tradition: Theological 
Reflections of Alexander Schmemann, red. Thomas Fisch, 115–128 (Crestwood: St. 
Vladimir’s Seminary Press, 1990). Se även: Fagerberg 88–93.
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av Fagerbergs ordo-relaterade teori beskrivas på följande sätt: ”Thin 
liturgy” utgör i min tillämpning ett perspektiv på kyrkan som organisa-
torisk struktur som begränsats till att ha en teckenkaraktär, och ”thick 
liturgy” utgör ett perspektiv på kyrkan som organisatorisk struktur som 
upprätthåller en symbolisk karaktär.25

Ordo-relaterade aspekter för  
ecklesiologisk tillämpning

I koppling till Fagerbergs teori om ”thin” och ”thick” kom jag att utveckla 
sex ordo-relaterade aspekter. På ett liknande sätt som Fagerbergs bruk 
av ”thin” och ”thick” tydliggör två olika förståelser av liturgi i betydel-
sen gudstjänststruktur, fungerar dessa sex aspekter tillsammans med 
”thin” och ”thick” som tolkningsredskap för att belysa olika perspektiv 
på kyrkan som organisatorisk struktur.26 Med dessa angivna redskap, 
som återfinns i nedanstående tablå,27 kunde det empiriska resultatet 
tolkas ecklesiologiskt. 

Tablå 1: ”Thin liturgy” respektive ”thick liturgy” samt ordo-relaterade aspekter.

Thin liturgy Thick liturgy
Organisation Skeende

Individ Kollektiv
Tjäna på Tjänst

Organisation respektive skeende
Aspekten ”organisation” syftar på en förståelse av kyrkan som organi-
satorisk struktur i betydelsen en reglerad yttre ordning. Aspekten ”ske-
ende” syftar istället på en förståelse av kyrkan som struktur i betydelsen 
sakramental organism, en struktur där ett gudomligt skeende antas vara 
inneboende i och genom interaktionen människor emellan.28 Det finns 
en likhet mellan aspekten ”organisation” och ”thin liturgy” i det att den 

25  Rosenius, Svenska kyrkan samma kyrka?, 183.
26  Rosenius, Svenska kyrkan samma kyrka?, 184.
27  Ibidem.
28  Rosenius, Svenska kyrkan samma kyrka?, 184.
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senare syftar på yttre struktur eller formell ordning. ”Skeende” liknar 
istället ”thick liturgy” i det att den senare handlar om ett sakramentalt 
skeende. I linje med detta beskriver Fagerberg liturgi som ”kyrkans tro 
i rörelse”,29 och som ”en mötesplats eller sammanfogning [sum-bole] 
av olika verkligheter”.30

Individ respektive kollektiv
Aspekten ”individ” har i likhet med aspekten ”organisation” placerats 
under ”thin liturgy” i ovanstående tablå. Aspekten syftar på en frag-
mentiserad förståelse av kyrkan som organisatorisk struktur genom 
att strukturen här inte förväntas kunna vara mer än summan av dess 
delar.31 Enskilda personer tänks här kunna styra och råda över struktu-
ren alternativt ansluta sig till den anonymt (exempelvis till gudstjäns-
ten). Den förståelse aspekten ”individ” representerar skiljer sig påtag-
ligt från Lathrops syn på den liturgiska församlingen som symbol och 
den liturgiska strukturens beståndsdelar som kollektiva.32 Till skillnad 
från aspekten ”individ” syftar aspekten ”kollektiv” på en förståelse av 
struktur som något som är större än det mätbara, närmare bestämt ”ett 
i teologisk mening djupare sammanhang från vilket individen inte är 
frikopplad utan på ett givet sätt delaktig i.”33 Aspekten ”kollektiv” kan 
relateras till ”thick liturgy” och Fagerbergs konstaterande att liturgi i  
betydelsen ”thick” alltid och endast måste vara Kristi liturgi.34 Den kan 
även relateras till Schmemanns sätt att definiera leitourgia som: ”en 
handling genom vilken en grupp människor blir någonting korporativt 

29  �”[T]he faith of the Church in motion”, Fagerberg 4, 219. Fagerberg hänvisar i denna 
beskrivning till Aidan Kavanagh, On Liturgical Theology (Collegeville: Liturgical 
Press, 1992), 8.

30  �”[A] place of meeting or joining [sum-bole] of different realities”, Fagerberg, 15. Här 
citerar Fagerberg Alexander Golitzin.

31  Rosenius, Svenska kyrkan samma kyrka?, 185.
32  �Gordon W. Lathrop, Holy People: A Liturgical Ecclesiology (Minneapolis: Fortress 

Press, 1999), 21.
33  Rosenius, Svenska kyrkan samma kyrka?, 185.
34  �Utifrån förståelsen av kyrkan som Kristi kropp och Kristus som kyrkans huvud är det 

Kristi tjänst som kyrkan utövar i liturgin. Utifrån perspektivet ”thick liturgy” måste 
liturgin alltså, enligt Fagerberg, alltid och endast vara Kristi liturgi. Fagerberg, 11.
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som de inte hade varit endast som en samling individer – en helhet 
större än summan av dess delar”.35 

Tjäna på respektive tjänst
Aspekten ”tjäna på” syftar, i paritet med den tidigare angivna innebör-
den av det grekiska ordet organon, det vill säga redskap, på ett instru-
mentellt sätt att förstå kyrkan som organisatorisk struktur, och liknar 
till viss del innebörden av ”thin liturgy”. Strukturen får i denna aspekt 
närmast betydelsen av att den ska vara vinstgivande för sammanslut-
ningen och/eller individen. Exempel som ges inom liturgisk teologi 
på en liknande förståelse av struktur är bland annat strävan efter att 
marknadsanpassa gudstjänster till konsumenters behov genom att 
forma alternativa gudstjänstformer som ter sig mer attraktiva, guds-
tjänstformer där delaktighet innebär att ”vara i publiken”.36 I kontrast 
till detta skriver Lathrop om kollektiv existens i betydelsen ”a witness-
ing assembly, gathered around the centrality of ’the means of grace’”.37 
Denna innebörd ligger nära aspekten ”tjänst” som i paritet med ”thick 
liturgy” syftar på ett substantiellt sätt att betrakta struktur.38 Att som 
medtjänare på ett givet sätt få vara delaktig i strukturen tänks i aspek-
ten ”tjänst” vara själva vinsten.39

35  �”[A]n action by which a group of people become something corporately which they 
had not been as a mere collection of individuals – a whole greater than the sum of its 
parts.” Alexander Schmemann, The World as Sacrament (London: Darton, Longman 
& Todd, 1966), 28. När de tidiga kristna valde att använda termen leitourgia signale-
rade det, enligt Fagerberg, att de inte ansåg sig utföra en kult utan ”det eskatologiska 
arbetet” att göra Kristi rike närvarande. Fagerberg, 83. I paritet med detta poängterar 
Schmemann att den kristna leitourgia inte är en kult i betydelsen en helig handling 
eller rit som utförs för att skapa kontakt mellan församlingen och Gud. Medan kult 
till själva dess essens förutsätter en strikt åtskillnad mellan heligt och profant har 
denna åtskillnad, enligt Schmemann, utplånats i den kristna kyrkan. Leitourgia är 
således enligt honom inte en kultisk handling utövad i och för kyrkan utan själva 
uttrycket för kyrkans liv, Alexander Schmemann, ”Theology and Liturgical Tradi-
tion” i Liturgy and Tradition: Theological Reflections of Alexander Schmemann, 
red. Thomas Fisch, 11–20 (Crestwood: St. Vladimir’s Seminary Press, 1990), 16–17.

36  ”’[B]eing in the audience’”, Lathrop, Holy People, 92.
37  Ibidem.
38  Rosenius, Svenska kyrkan samma kyrka?, 186.
39  Ibidem.
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Efter dessa exempel på hur ordo-relaterade teorier kan tillämpas eck-
lesiologiskt kommer jag i det följande att visa på deras kapacitet att 
belysa implicita antaganden om kyrkan. Jag gör det genom att, efter 
en kort beskrivning av vad avhandlingen mer specifikt behandlat, ge en 
övergripande beskrivning av vad de ovan angivna tolkningsredskapen 
här bidragit till att skapa en medvetenhet om.

Som titeln Svenska kyrkan samma kyrka? Ecklesiologi före och 
efter relationsförändringen mellan kyrka och stat antyder görs i av-
handlingen en analys av tänkbara ecklesiologiska följdverkningar av 
organisationsförändringen år 2000. Bearbetningen mynnar ut i en 
diskussion huruvida Svenska kyrkan, i linje med vad som angavs inför 
relationsförändringen mellan kyrka och stat,40 är samma kyrka och i så 
fall i vilken mening. Det är för att stärka förutsättningarna att föra denna 
diskussion som jag har tagit de ordo-relaterade aspekterna till hjälp. 

Avhandlingens resultat aktualiserar en sannolik ecklesiologisk för-
skjutning kopplad till synen på kyrkan som ”Guds folk”. Det vill säga 
en förskjutning som kan ha resulterat i en mer renodlat horisontell 
kyrkosyn på bekostnad av en förståelse av kyrkan som Avery Dulles 
benämner ”the Church as a mystical communion of grace” (kyrkan som 
mystik nådekommunion).41 Det handlar mer specifikt om en ecklesio-
logisk förskjutning där individer tenderar att hamna i centrum, vare 
sig det är fråga om individer i betydelsen ”verksamhetskonsumenter”, 
anställda eller förtroendevalda.42 I koppling till en teori av Dulles om 
ecklesiologiska förskjutningar i gudsfolkstanken konstateras vidare 
att förskjutningen skulle kunna ha bidragit till den fragmentisering 
avhandlingens resultat visar på.43 

40  �Kyrkomötet, Svenska kyrkans centralstyrelses skrivelse till kyrkomötet, 1999:3, 
del 2, Kyrkoordning för Svenska kyrkan, 23.

41  Avery Dulles, Models of the Church (New York: Doubleday, 2002), 53.
42  Rosenius, Svenska kyrkan samma kyrka?, 228.
43  �Fragmentisering syftar, i koppling till företeelsen autonomisering, här på tilltagande 

skillnader mellan gudstjänstpraxis i olika kyrkor och församlingar. I avhandlingens 
teologiskt tolkande del används termen fragmentisering också i en vidare betydelse 
då den här blir en beteckning för hur kyrkan i strukturell mening allt mindre fram-
står som en, det vill säga som kyrka i singular.
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Immanent ecklesiologi
Med hjälp av de ordo-relaterade aspekterna har avhandlingen kunnat 
synliggöra en genomgående ”immanent ecklesiologi” som verkar implicit 
i Svenska kyrkan och framträder i praxis. Med ”immanent ecklesiologi” 
menas här en ecklesiologi där kyrkan som organisatorisk struktur mer 
ensidigt framstår som ”tecken”, det vill säga ”något som inte som sym-
bolen uppenbarar en verklighet, utan bara illustrerar eller represente-
rar en verklighet som den inte själv är en del av.”44 Genom att kyrkan 
som organisatorisk struktur i denna ”immanenta ecklesiologi” betraktas 
som ”tecken” istället för ”symbol” kan föreskrifter och gudstjänstpraxis 
glida isär. Föreställningen att Svenska kyrkan, trots organisationsför-
ändringen vid millennieskiftet, skulle vara samma kyrka ger också en 
antydan om en liknande implicit ecklesiologi.45 Detta i beaktande av att 
kyrkans identitet inte tänktes förändras trots dess omarbetade form. 

Den ”immanenta ecklesiologi” som jag påvisat med hjälp av ordo-rela-
terade teorier är såväl i sociologiskt som teologiskt hänseende intressant. 
Utifrån en av José Casanovas definitioner av sekularisering som ”reli-
gionens marginalisering till en privat sfär”, skulle den nämligen kunna 
indikera en form av sekularisering.46 Närmare bestämt en sekularisering 
av kyrkans egen struktur som harmoniserar med det sekulära samhället 
i stort.47 Sättet på vilken kyrkan manifesteras i praxis skulle således inte 
bara kunna kopplas till organisationsförändringen i sig, utan även till 
en modernitetens ontologi där ”symbolerna imploderar”. 

Här krävs ett förtydligande genom en historisk tillbakablick hämtad 
från avhandlingen.48 I förmodern verklighetsuppfattning tänktes hela 

44  Rosenius, Svenska kyrkan samma kyrka?, 212.
45  Ibidem.
46  �Enligt José Casanova kan termen sekularisering definieras på tre olika sätt: 1) ”sec-

ularization as differentiation of the secular spheres from religious institutions and 
norms” 2) ”secularization as decline of religious beliefs and practices” och 3) “sec-
ularization as marginalization of religion to a privatized sphere”. Den förstnämnda 
definitionen är dock, enligt honom, sekulariseringsteorins giltiga kärna. José Casa-
nova, Public Religions in the Modern World (Chicago: University of Chicago Press, 
1994), 211–212.

47  Rosenius, Svenska kyrkan samma kyrka?, 212.
48  Rosenius, Svenska kyrkan samma kyrka?, 216–218.



42 • studia theologica practica umensia

skapelsen innefatta bakomliggande betydelsedimensioner, det vill säga 
mysterier. Den kyrka som kunde erfaras med sinnena, och hela den 
yttre verkligheten, framstod enligt Alf Härdelin då som ”menad att 
vara symbolisk” för att tydliggöra inneboende mystika dimensioner.49 
Medan samhällssynen under medeltiden i väst inbegrep en självklar 
gudsnärvaro har dock det senare västerländska samhället, enligt Charles 
Taylors beskrivning med hänvisning till Max Weber, kommit att avmys-
tifieras.50 Utvecklingen kan beskrivas på så sätt att den sakramentala 
förståelsen av verkligheten och kosmos har sinat genom modernitetens 
intåg och att en naturvetenskapligt materialistisk verklighetsförståelse 
har tagit dess plats.51 

Även Jan Eckerdal vidrör denna utveckling i en redogörelse av 
modernitetens metafysiska ramberättelse där han hänvisar till Graham 
Ward. Enligt Ward utgår denna ramberättelse ifrån att ett objekts 
fullständiga mening är det som är observerbart. Världen tycks alltså här 
bära sin egen betydelse och grunda sig på sig själv. Denna förändrade syn 
på verkligheten för, enligt Eckerdals beskrivning, med sig att ”de symboliska 
laddningar som olika fenomen kan bära riskerar att implodera.”52 Yttre 
företeelser, som exempelvis kyrkans strukturer, löper alltså risk att ge-
nom moderniteten renodlat betraktas som ”tecken” i det att dess fulla 
betydelse kommit att begränsas till det som syns.53 Wards beskrivning 
av denna förändring, som enligt honom tog sin början under senmedel-
tiden, innebär att: ”The sign is gradually secularised and understood as, 
at best, functional or, at worst, irrelevant to communication”.54 

49  �Alf Härdelin, Världen som yta och fönster: Spiritualitet i medeltidens Sverige 
(Stockholm: Sällskapet Runica et Mediævalia, 2005), 273.

50  �Charles Taylor, A Secular Age (Cambridge: Belknap Press of Harvard University 
Press, 2007), 25–28.

51  Rosenius, Svenska kyrkan samma kyrka?, 216.
52  �Jan Eckerdal, Folkkyrkans kropp: Einar Billings ecklesiologi i postsekulär belys-

ning (Skellefteå: Artos & Norma, 2012), 250–251.
53  Rosenius, Svenska kyrkan samma kyrka?, 217.
54  Graham Ward, Cities of God (London: Routledge, 2000), 7. Se även: Eckerdal, 251.
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Kommunicerande verksamhetsstrukturer
Ordo-relaterade teorier inom liturgisk teologi lämpar sig, i överförd 
mening, inte bara till att belysa antaganden i form av implicit eckle-
siologi i kyrkans övergripande organisatoriska struktur. De kan också 
belysa implicita uttryck för kyrkan i kyrkans mer specifika verksamhets-
strukturer. I likhet med kyrkans organisatoriska struktur kan de mer 
specifika verksamhetsstrukturerna både betraktas som strukturer av 
sakramental karaktär genom vilka kyrkan kan verka som en symbol för 
Guds rike, och som strukturer av mer renodlat instrumentell karaktär, 
strukturer som tjänar som redskap för att lösa mer specifika uppgifter. 
Oavsett om verksamheternas aktörer är medvetna om det eller ej kom-
municerar strukturerna indirekt aktörernas implicita antaganden om 
vad kyrka i praktiken är.

Följande exempel på hur ordo-relaterade teorier kan användas till att 
kritiskt reflektera över ecklesiologiska uttryck i verksamhetsstrukturer 
är knutna till vad kyrkoordningen i Svenska kyrkan anger är försam-
lingens grundläggande uppgift. Närmare bestämt att fira gudstjänst, 
bedriva undervisning samt utöva diakoni och mission.55

Dopgudstjänsten och dess ecklesiologiska mening
Till den grundläggande uppgiften att fira gudstjänst hör även kyrkliga 
handlingar såsom begravning och dop. Jag väljer här att, med hjälp av 
ordo-relaterade teorier och aspekter, behandla den verksamhetsstruktur 
som kallas dop och underliggande antaganden som här kan förmedlas. 

Ett sätt att betrakta den verksamhetsstruktur som kallas dop är att se 
dopet som en sakramental handling. Ett annat sätt är att, i likhet med 
”thin liturgy” och den ordo-relaterade aspekten ”organisation”, mer 
ensidigt förstå dopet som en reglerad yttre ordning. Dopet blir ur detta 
perspektiv snarare ett ”tecken” än en ”symbol” då dopakten inte tänks 
vara ett sakramentalt ”skeende” i vilken Gud verkar genom den helige 
Ande, utan snarare en inomvärldslig ceremoni med syfte att påminna 

55  �Kyrkoordning för Svenska kyrkan med angränsande lagstiftning, kap. 2, 1§ (Stock-
holm: Verbum, 2017).
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om varje människas befintliga gudstillhörighet. Vidare kan dopet som 
verksamhetsstruktur både betraktas på ett sätt som överensstämmer 
med aspekten ”individ” och aspekten ”kollektiv”. Utifrån perspektivet 
”individ” hänger dopet, i linje med en fragmentiserad syn på kyrkans 
verksamhetsstruktur, inte självklart samman med kyrkans liv i stort. 
Dopakten tenderar här att framstå som en ceremoni som inte har något 
att göra med den gudstjänstfirande församlingen. Medan dopet utifrån 
aspekten ”kollektiv” främst förstås som ett sakramentalt skeende ge-
nom vilken den döpte inlemmas i den gemenskap som är Kristi kropp, 
framstår dopet utifrån aspekten ”individ” mer som ett ceremoniellt 
inlemmande i den närmaste familjen. Även de ordo-relaterade aspek-
terna ”tjäna på” och ”tjänst” belyser olika perspektiv på dopet som 
verksamhetsstruktur. Om dopet betraktas i linje med aspekten ”tjäna 
på” är fokus dess instrumentella betydelse, som exempelvis att den som 
döps genom dopakten blir medlem i Svenska kyrkan som organisation. 
Perspektivet ”tjänst” innebär istället en substantiell förståelse av den 
verksamhetsstruktur som kallas dop. Att få vara delaktig i Kristi kropp 
blir här vinsten i sig och lärjungaskapet i och genom dopet en gåva.

Att reflektera över dessa olika perspektiv är av vikt då verksamhets-
strukturer kommunicerar verksamhetsutövares implicita antaganden 
om vad kyrka är. I en undersökning av dopföräldrars uppfattningar om 
dopet i Härnösands stift konstaterar Lockneus att de dopföräldrar hon 
intervjuat inte kopplade barnets dop till lärjungaskapet.56 Inte heller såg 
dopföräldrarna någon koppling mellan dopet och korset. Korset symbolise-
rade för dem bara död, inte uppståndelse.57 De tänkte sig i hög grad dopet 
som en engångshändelse, det vill säga inte som något livstolkande,58 och 
de hyste ingen tanke om att dopet skulle vara ett inlemmande i Kristus.59 
Bland de intervjuande dopföräldrarna fanns samtidigt, enligt Lockneus, 
ett behov av att få bekanta sig med den religiösa symbolvärlden och, hos 

56  �Elin Lockneus, Döpt för livet: En undersökning av dopföräldrars uppfattningar 
om dopet i Härnösands stift (Skellefteå: Artos & Norma, 2014), 108.

57  Lockneus, 109.
58  Lockneus, 117.
59  Lockneus, 109.
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vissa, ett sug efter teologisk tolkning och en kristen begreppsvärld.60 Hon 
understryker, i beaktande av detta, vikten av att Svenska kyrkan inte bara 
tar till sig dopföräldrarnas bild av dopet och struntar i de egna bilderna, 
utan finner en grund i bibeln och hos Kristus i sitt utövande.61 I kyrkors 
strävan efter den autenticitet i utövandet Lockneus påkallar förefaller de 
ordo-relaterade teorier som i föreliggande text presenteras kunna vara 
till hjälp för genomlysning och reflektion.

Konfirmationsundervisning och dess 
ecklesiologiska mening

Gällande den, i Svenska kyrkan, grundläggande uppgiften under-
visning väljer jag att behandla konfirmationsundervisningen som 
verksamhetsstruktur. I kyrkoordningen anges det att konfirmationen 
bekräftar och levandegör vad dopet redan har givit.62 Samtidigt kan 
konfirmationsundervisningen genom dess struktur indirekt förmedla 
olika sätt att förstå kyrka och därmed det dop som förväntas bekräftas. 
Med hjälp av ordo-relaterade aspekter ges här några exempel. 

Ett sätt att betrakta konfirmandarbetet är att, i linje med förståel-
sen av struktur som ”symbol” och aspekten ”skeende”, förutsätta Guds 
handlande i den dopundervisning konfirmandarbetet innefattar. Kon-
firmationsundervisningen som verksamhetsstruktur förväntas ur detta 
perspektiv bidra till ett möte med Kristus i församlingens mitt och dialog 
med Gud som från konfirmandens sida kulminerar i dopbekräftelse och 
från Guds sida i sändning. Att växa i tro innebär ur detta perspektiv, och 
i likhet med aspekten ”kollektiv”, ett skeende som i den gudstjänstfirande 
församlingens gemenskap sträcker sig över tid och rum. 

Utifrån en förståelse av samma verksamhetsstruktur som överens-
stämmer med perspektivet ”tecken” och aspekten ”organisation” hand-
lar konfirmanders ”växt” däremot inte lika självklart om andlig växt. 
Växten syftar här mer ensidigt på social och kunskapsmässig utveckling 

60  Lockneus, 119.
61  Lockneus, 114.
62  Kyrkoordning 2017, 22 kap. Konfirmation. Inledning, 49.
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under en begränsad tid. Det vill säga en utveckling som konfirmand-
ledare oavsett Guds existens och handlande kan möjliggöra och som, 
när det gäller kunskapsutveckling, kan mätas genom redovisning vid 
konfirmationstidens slut. Det handlar i linje med aspekten ”individ” 
här om den enskildes växt som något fristående från församlingen, inte 
en växt i och genom den gudstjänstfirande församlingens gemenskap. 
Konfirmandgruppen behöver följaktligen, utifrån denna förståelse av 
konfirmationsundervisning som verksamhetsstruktur, inte inlemmas 
i den stora församlingsgemenskapen, utan kan verka som en tillfällig 
subgrupp som löses upp när konfirmationstiden är över.

I Riktlinjer för Svenska kyrkans konfirmandarbete, som fastställdes 
av Kyrkostyrelsen hösten 2007, anges det att konfirmandarbetet behöver 
”upplevas som meningsfullt av konfirmanderna” för att det ska anses ha 
hög kvalitet.63 Beroende på hur kyrkan förstås kan emellertid kriteriet 
”meningsfullt” tillskrivas olika betydelser. I En tid fylld av mening: En 
studie av konfirmandtiden som meningsbärare bland dagens unga 
(2012) lånar Bromander en definition av Aron Antonovsky, professor i 
medicinsk sociologi, i ett försök att, i relation till konfirmandverksam-
het, beskriva innebörden av begreppet mening. Utifrån Antonovskys 
definition kan meningsfullhet, enligt Bromander, sägas handla om ”att 
man upplever ett värde som man väljer att betala ett pris för, det vill 
säga en investering.”64 Denna definition av meningsfullhet skulle kunna 
förklara den ambition som uttrycks i församlingar i Svenska kyrkan 
idag att erbjuda ett varierat utbud av konfirmandläsningsformer för 
att nå största möjliga antalet intresseinriktningar.65 Det kan exempel-
vis handla om ”Hockey-konfirmation”, ”Cykla på Gotland- konfirma-
tion”, eller konfirmation knuten till någon lockande resa utomlands. 
Detta sätt att förstå meningsfullhet och konfirmationsundervisning 
som verksamhetsstruktur relaterar till aspekten ”tjäna på” vilket, som 

63  �Riktlinjer för Svenska kyrkans konfirmandarbete (fastställda av Kyrkostyrelsen 
2007-10-24), 7.

64  �Jonas Bromander, En tid fylld av mening: En studie av konfirmandtiden som  
meningsbärare bland dagens unga (Svenska kyrkan, 2012), 52.

65  Se exempelvis: Rosenius, Svenska kyrkan samma kyrka?, 161.
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tidigare angivits, innebär att det är strukturens betydelse av att vara 
vinstgivande för sammanslutningen och/eller individen som räknas. 

Det finns samtidigt andra sätt att förstå begreppet mening, förståel-
ser som inte bara är sociologiska utan teologiska. I kristen kontext kan 
begreppet mening till sin innebörd förstås som evangelium, det vill säga 
budskapet om Jesu Kristi död och uppståndelse. Strävan efter ett kon-
firmandarbete som upplevs som meningsfullt för konfirmanderna kan 
utifrån denna förståelse av mening ta sig andra uttryck. Det centrala 
blir här inte konfirmandernas värdering av verksamhetsstrukturen utan 
den bakomliggande meningen som genomsyrar verksamhetsstruktu-
ren, det vill säga evangeliet om Jesus Kristus. I linje med ”symbol” och 
aspekten ”tjänst” får konfirmationsundervisningen som struktur här en 
substantiell mening; att erfara delaktigheten i Kristus blir vinsten i sig.

Diakoni och dess ecklesiologiska mening
Även den verksamhetsstruktur som kallas diakoni kan ge uttryck för olika 
implicita ecklesiologiska antaganden. Den grundläggande uppgiften att 
utöva diakoni kan, som verksamhetsstruktur, både förstås som något 
som åligger diakoner som särskilt vigts för detta uppdrag (det särskilda 
diakonatet) och som något som varje kristen är kallad till (det allmänna 
diakonatet). Utifrån en förståelse av verksamhetsstrukturen diakoni 
relaterad till aspekten ”organisation” tenderar diakoni enbart handla om 
det särskilda diakonatet. Kyrkan som organisatorisk struktur framstår 
här inte som en sakramental organism, utan mer som en institutionell 
hjälporganisation. Gällande diakoni som verksamhetsstruktur innebär 
detta att det diakonala arbetet inte förstås som alla kristnas kallelse som 
delar av Kristi kropp utan endast som ett yrkesutövande av enskilda an-
ställda i linje med aspekten ”individ”. Vidare framstår diakonen i linje 
med aspekten ”tjäna på” här mer som en socialarbetare än en kyrklig 
ämbetsbärare. Diakoni blir ett ”tecken” som mer ensidigt visar på mel-
lanmänsklig kärlek och omsorg.

Utifrån en förståelse av verksamhetsstrukturen diakoni i linje med 
aspekten ”skeende” framstår däremot diakoni inte bara som mänsklig 
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omsorg i mer allmän mening utan, såväl ifråga om det särskilda som 
det allmänna diakonatet, som en tjänst som ”utgår från den treenige 
Gudens omsorg”.66 Diakoni framstår här som en ”symbol” där utövan-
det av omsorg tänks levandegöra Guds kärleksfulla närvaro i alla män-
niskors liv. Ett exempel på hur diakoni utifrån aspekten ”skeende” kan 
beskrivas återfinns i skriften Diakoni mer än ord: En introduktion till 
kyrkornas sociala arbete som utgivits av Sveriges kristna råd. Där be-
skrivs diakoni som ”en del av Guds eget väsen – agape – ett uttryck för 
kärlek,”67 och som ”ett utflöde av kyrkans väsen och identitet.”68

I kontrast till förståelsen av verksamhetsstrukturen diakoni i bety-
delsen ”tjäna på” och i linje med aspekten ”tjänst” betyder själva ordet 
diakoni (från grekiskans diakonía) just tjänst. Diakoni får som förete-
else här snarare en substantiell betydelse än en funktionell betydelse. 
Med utgångspunkt i det innehållsliga framstår diakoni som ”bärare av 
evangeliet”,69 och det diakonala utövandet som allmän livshållning i 
kyrkan i stort.

Mission och dess ecklesiologiska mening
I likhet med gudstjänst, undervisning och diakoni kan även underliggande 
ecklesiologiska antaganden som tar sig uttryck i mission som verksam-
hetsstruktur belysas med hjälp av ordo-relaterade teorier och aspekter. 
Att behov av en sådan belysning och teologisk reflektion föreligger blir 
bland annat tydlig hos Thidevall som, i en studie av församlingsinstruk-
tioner i Stockholms stift från 2005, konstaterar att missionsbefallningen 
förvisso utgör grunden för många av stiftets församlingar när de skriver 
om mission, men att det samtidigt endast är någon enstaka församling 
som reflekterar vidare teologiskt kring sitt missionsarbete.70 

66  �Uttrycket är hämtat från Diakoni mer än ord: En introduktion till kyrkornas sociala 
arbete (Sveriges kristna råd, 2014), 6.

67  Ibidem.
68  Diakoni mer än ord, 7.
69  Diakoni mer än ord, 22.
70  �Sven Thidevall, Folkkyrkans tid: Församlingsinstruktionerna berättar (Järlåsa: 

Ordbruket i samarbete med Stockholms stift och Sensus studieförbund, 2005), 32.
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Ett sätt att förstå mission som verksamhetsstruktur är att, i linje med 
perspektivet ”symbol” och aspekten ”skeende”, se mission som kyrkans 
utövande i och genom Kristus genom gudstjänst, undervisning och dia-
koni. Om mission som verksamhetsstruktur betraktas på ett sätt som 
liknar perspektivet ”tecken” och aspekten ”organisation” kan mission 
istället tillskrivas en mer ”immanent” betydelse. Mission kan då på ett 
mer ensidigt sätt förstås som exempelvis visualiserandet av Guds kär-
lek genom religionsdialog.71

Utifrån aspekterna ”individ” och ”tjäna på” kan verksamhetsstruk-
turen mission tillskrivas betydelsen att värva betalande medlemmar 
genom att övertyga individer om att det specifika kristna samfund som 
man själv tillhör, på basis av den enskildes egna behov och intressen, 
är det bästa valet. Mission tenderar här närmast framstå som mark-
nadsföring och monolog. Mission kan utifrån aspekterna ”individ” och 
”tjäna på” också betraktas mer renodlat som bistånd, det vill säga något 
som i kontrast till det relationella blir något kyrkan enkelt kan mäta. Är 
synen på mission som verksamhetsstruktur istället präglad av aspek-
ten ”kollektiv” och ”tjänst” framstår mission som relation och inte som 
monolog utan som en ”trialog” Gud, människa och människa emellan. 
Vidare blir mission här inte bara något som är riktat till individer ut-
anför kristna sammanhang utan också något som församlingsmedlem-
mar själva får ta del av genom sina medkristna i den världsvida kyrkan. 
Utifrån en substantiell förståelse av mission som verksamhetsstruktur, 
i linje med aspekten ”tjänst”, kan kyrkan i sig själv sägas vara mission. 
Mission framstår således ur detta perspektiv inte bara som en aktivitet 
bland andra i kyrkan, utan som en del av kyrkans själva grundidentitet.72 

71  �Att peka på religionsdialogen som tyngdpunkten i sättet att utöva mission är bland 
svenskkyrkliga församlingar förekommande. Se: Thidevall, 32–33.

72  �Angående synen på mission som en del av kyrkans grundidentitet se Hilda Lind, 
”Mission- att vara eller att göra” i Mission- Identitet eller aktivitet?: En konferens 
på Stiftsgården i Rättvik 8–11 juni 2008, 4–6 (Svenska kyrkan, 2008), 6.



50 • studia theologica practica umensia

Ordo och kyrkans kroppsspråk
I luthersk tradition har en sakramental förståelse av kyrkan över tid 
tenderat att tona bort,73 vilket den ”immanenta ecklesiologi” jag påvisat 
i Svenska kyrkan även ger en antydan om. Kyrkan som organisatorisk 
struktur tillskrivs snarare betydelsen ”tecken” än ”symbol”. Oavsett hur 
kyrkans organisatoriska strukturer förstås fortsätter de dock alltjämt i 
praktiken att kommunicera underliggande antaganden som genererar 
olika sätt att vara kyrka. Detta behöver särskilt beaktas i kyrkor där kyr-
kans andliga och kroppsliga aspekter hålls isär och det institutionella 
ignoreras som något annat än den ”verkliga” kyrkan. Här föreligger 
nämligen en särskild risk att de förståelser av företeelsen kyrka struk-
turerna manifesterar, genom sekulära influenser, hamnar i konflikt med 
den kyrka Ordet och bekännelsen förmedlar; med språkförbistring och 
bristande autenticitet till följd. 

Som ovan tydliggjorts kan ordo-relaterade teorier och aspekter i detta 
sammanhang bidra till medvetenhet genom att skapa förutsättningar 
att belysa olika perspektiv på struktur, och synliggöra bakomliggande 
ecklesiologiska antaganden som strukturerna kommunicerar i praxis. 
En teologisk bearbetning av kyrkans kroppsspråk är avgörande för en 
kommunicerande kyrka och dess autenticitet.

73  �Marie Rosenius, ”Lex orandi, lex credendi eller lex credendi, lex orandi: Om liturgi och 
ecklesiologi i ’Teologiska grundprinciper för arbetet i 2006 års kyrkohandboksgrupp’ 
och ’Mässans grundordning’”, 78–88 i Svensk teologisk kvartalskrift 88:2 (2012), 87. 
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The embodied sermon
Communicatio idiomatum in Gustaf Wingren’s 

theology and its implications for homiletics

thomas girmalm

Introduction
This essay has a prehistory.1 It began a decade ago with a bilateral teach-
ing exchange between the universities of Umeå in Sweden and Stellen-
bosch in South Africa. As part of the exchange, the practical theologian 
Johan Cilliers would give the course Introduction to Homiletics and 
Liturgy. For me, who was responsible for the syllabus, however, a prob-
lem arose because a required course book by Karl Barth was available 
only in one copy in the entire country. When the course was about to 
begin, I suggested the book The Living Word (Predikan) 1949/1960 
by the Swedish theologian Gustaf Wingren (1910–2000) as an alter-
native. The change of course book came to actualise earlier debates in 
the Protestant church tradition about Christology, incarnation and how 
this affected the view of the sermon’s corporeality.

In A Space for Grace: Towards an Aesthetics of Preaching (2016), 
Cilliers discusses the understanding of preaching in Protestant church 
traditions “primarily as an act of speaking (entailing words and voice) 
and hearing”.2 He points out that such emphasis has been criticised as 

1  This essay is written in cooperation with Johan Cilliers, University of Stellenbosch. 
2  �Johan Cilliers, A Space for Grace: Towards an Aesthetics of Preaching (Stellenbosch: 

Sun Press, 2016), 123. For similar statements, see: James F. White, Protestant Wor-
ship Traditions in Transition (Louisville: Westminster John Knox, 1989), 65. White is 
here referring to the Reformed tradition of worship. See also: Bengt Fleming Nielsen, 
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being one-sided and one-sensed, in contrast to a broader understan-
ding of preaching as a “corporeal interpretative act”.3 Cilliers mentions 
that in part this focus on preaching and listening could be ascribed to 
a certain understanding of “Scripture alone” (sola Scriptura), and the 
belief that the Spirit works through the Word.4 In contrast to such a 
“disembodied way” of understanding the sermon, he refers to “African 
worship services” and states: “Western, and particularly Protestant, 
liturgies are still to some extent influenced by a spirit of Puritanism, 
with a denial of corporality, a distrust in anything that could mediate 
pleasure through the senses, a fear of emotion, etc.”5 Because the body 
forms the basic structure of our existence, Cilliers argues that it is un-
thinkable that preaching is not somehow connected to an embodied 
space, 6 and writes: “To construct a liturgy and to preach sermons fo-
reign to this would in fact be an abstraction from life, would construe 
a form of dichotomy or liturgical spiritualisation.”7

The purpose of this essay is, from the background of the critique of 
Protestant views of the sermon mentioned above as being disembodied, 
one-sided and one-sensed, to discuss Wingren’s possible contribution 
to this debate. Wingren, at the same time, is a theologian whose un-
derstanding of the sermon is based on an act of speaking (address) and 
hearing,8 that is to say the view that Cilliers seems to be turning against. 

In Swedish theology, Wingren has been labelled a “theologian of 
creation”.9 This essay will take account of Wingren’s Christology and 

“Ritualization, the Body and the Church” in Religion, Ritual, Theatre, Bent Holm, Bent 
F. Nielsen & Karen Vedel (eds.), 19–45 (Frankfurt am Main: Peter Lang, 2009), 24.

3  Cilliers, 123. 
4  Cilliers, 124. 
5  Cilliers, 131.
6  Cilliers, 129.
7  Cilliers, 129–130.
8  �Gustaf Wingren, The Living Word: A Theological study of Preaching and the Church 

(Eugene, Or.: Wipf and Stock, 2002), 13. Gustaf Wingren, Predikan: En principiell 
studie, 3 ed. (Skellefteå: Artos, 1996), 1.

9  �Wingren has primarily been understood as a theologian of creation, but the meaning 
of this epithet has been discussed by Kristensson Uggla as “The first article mistake” 
(förstaartikelmisstaget). This “mistake” consists, according to Kristensson Uggla, in 
the understanding of Wingren’s theology as a one-sided theology of the first article, 
containing only thoughts about creation. This involves an understanding of Wingren’s 
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specifically the concept of communicatio idiomatum (sharing of pro-
perties). The term defines how the two natures of the person of Christ, 
the human and the divine, share the properties of the human and the 
divine natures with each other.10 I offer an interpretation and discus-
sion of aspects in Wingren’s theology in a particular field. I do not claim 
to explain exactly how Wingren would have thought himself about the 
“embodied sermon”. The discussion will be presented in a preliminary 
way with the main focus on locating areas for further research. 

Wingren’s book The Living Word
The Living Word is internationally one of the most widespread works 
by Wingren, and has been translated into English, German and Chi-
nese.11 Directly translated into English, the book would be titled ‘The 
Sermon’ (Predikan). However, the English edition was given the title 

thinking as a kind of anthropocentrism, in which it is not possible to distinguish the 
Christian faith from a general humanist position. Bengt Kristensson Uggla, “Männis-
kans återställelse: Introduktion till Gustaf Wingrens första dogmatik från 1958 och 
1960, nu ”återställd” i ett band 2013” in Skapelsen och lagen; Evangeliet och kyrkan: 
Med introduktion av Bengt Kristensson Uggla [“The recapitulation of man: Intro-
duction to Gustaf Wingren’s first dogmatic from 1958 and 1960, now “restored” in 
one volume in 2013” in Creation and Law; Gospel and Church: With introduction by 
Bengt Kristensson Uggla] (Skellefteå: Artos & Norma, 2013), XXIII. Jonny Karlsson 
has also discussed the understanding of Wingren as a theologian of creation. He put 
forward that Wingren in his writings and sermons strikingly often relates to destruc-
tion and defeat, which he, in the light of the cross, interprets as the deepest commun
ity with God. Wingren rarely mentions positive things that could be interpreted as 
an experience of God, which, according to Karlsson, may seem strange for one who 
has been given the epithet of theologian of creation, and continues: When Wingren 
relates to the nature, it is not about its beauty and diversity in which a creator could 
be sensed, but instead about oil-damaged birds, or the wheat grain that falls to the 
earth and dies, to give new life to new wheat grain. Karlsson asks whether Wingren’s 
theology should instead be described as a theology of the cross. His conclusion is that 
it is closest to the truth to understand Wingren’s project as ultimately concerned with 
the task of keeping the first and second article of faith together. Jonny Karlsson, Pre-
dikans samtal: En studie av lyssnarens roll i predikan hos Gustaf Wingren utifrån 
Michail Bachtins teori om dialogicitet [The sermon’s conversation: A study of the 
listeners’ role in the sermon of Gustaf Wingren in the light of Michail Bachtin’s theory 
of dialogue] (Skellefteå: Artos, 2000), 293–294.

10  �Günther Gassmann and Scott Hendrix, Fortress introduction to the Lutheran con-
fessions (Minneapolis: Fortress Press, 1999), 69, 204–205. 

11  �Gustaf Wingren, Shêng-min ti tao (Hong Kong: Tao Sheng publishing house, 1964). 
In a minor introductory foreword in English in the Chinese volume, it is stated: “The 
interest of this great book lies primarily in Biblical theology and the basic task of all 
who are called to preach the Biblical message. This book of rare spiritual power will 
afford to the reader a new understanding of the ministry of the Word.” 
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The Living Word: A Theological Study of Preaching and the Church. 
The German edition Die Predigt 12 took over the original Swedish title 
by direct translation. The English title is more informative if we look 
at its content. The book is primarily a systematic theological study of 
preaching and the church, even though it contains some conclusions of 
the practical consequences for preaching. Its main concern is the inner 
nature of preaching: “What does it mean to preach? What is the con-
tent of preaching?”13 According to Wingren, The Living Word contains 
the key-construction (huvudkonstruktionen) of the understanding of 
his later theological project.14 The theological account is developed in 
connection with extensive historical material mostly from a Lutheran 
context, which is also that of Wingren. 

The state of research of Wingren’s understanding of the sermon in 
The Living Word is not very extensive. The majority of similar research 
in this particular area is mentioned below.15 Mary Elizabeth Anderson 
(an American Wingren researcher) finds The Living Word as a solu-
tion to the problem regarding the relationship between creation and 
the Word.16 Anderson offers an overview of the contents of The Living 
Word and the background to it, but does not develop Wingren’s use of 
the concept of communicatio idiomatum.

In the thesis Predikans samtal (The Sermon’s Conversation) 2000, 
however, Jonny Karlsson analyses a collection of Wingren’s own sermons, 
and the study also pays attention to Wingren’s systematic-theological 

12  Gustaf Wingren, Die Predigt (Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1955).
13  Wingren, The Living Word, 21. Wingren, Predikan, 14. 
14  �Gustaf Wingren, “Den springande punkten: Påminnelser om en överhoppad bok” 

[“The Crucial Point: Remarks on a neglected book”], 101–107 in Svensk teologisk 
kvartalskrift 50 (1974): 105, and 101–102. 

15  �A selected list of works about Gustaf Wingren and a selected bibliography with his 
texts is published in: Bengt Kristensson Uggla, Becoming Human Again: The Theo-
logical Life of Gustaf Wingren (Eugene, OR: Cascade Books, 2016). 373–378. A full 
bibliography of Wingren’s works is published in: Tolkning och konfrontation: Ett 
symposium om Gustaf Wingrens teologi med anledning av hans 85-årsdag den 29 
november 1995 [Interpretation and confrontation: A symposium on the theology of 
Gustaf Wingren on his 85th birthday the 29th of November 1995] (Lund: Teologiska 
institutionen, 1996), 109–147.

16  �Mary Elizabeth Anderson, Gustaf Wingren and the Swedish Luther Renaissance 
(New York: Peter Lang, 2006), 88. 
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theory of the sermon.17 Karlsson describes Wingren’s use of the concept 
of communicatio idiomatum under the heading “The dialogicity of the 
sermon” (Predikans dialogicitet).18 He proposes that it could be stated 
that Wingren’s theory contains fundamental features that open up for 
a definition of the sermon as dialogic rather than monologic, and here 
Wingren’s use of communicatio idiomatum is mentioned.19

Bengt Kristensson Uggla pays the matter attention in the biography 
Becoming Human Again: The Theological Life of Gustaf Wingren (Gus-
taf Wingren: Människan och teologin), published in Swedish in 2010 
in conjunction with the centenary of Wingren’s birth. Kristensson Uggla 
asserts that The Living Word “is really difficult to comprehend”.20 He 
suggests the possibility of a reading of the book as Wingren’s “Nietz-
schean-moment”, or as a reply to Karl Barth’s Epistle to the Romans.21 
It is possible that this is an exaggeration, but Kristensson Uggla is on 
to something important when he sees the book in conjunction with 
Wingren’s turn toward practical knowledge. This turn is a direct con-
sequence of, as mentioned by Kristensson Uggla, his “Basel impulse”.22 
In Basel, Wingren had substituted for Karl Barth during the summer 
semester of 1947.23 Although The Living Word may seem highly theo-

17  Karlsson, 259–283.
18  Karlsson, 276–278. 
19  Karlsson, 282. 
20 Kristensson Uggla, Becoming Human Again, 119. 
21  Kristensson Uggla, Becoming Human Again, 119–120. 
22  Kristensson Uggla, Becoming Human Again, 132.
23  �The Living Word involves a clash with the former “Lundensian theological met-

hod” and his mentor Anders Nygren. In his memoir book, Wingren describes that 
his breach with the Lundensian method was based on his practical experience in 
Basel the summer semester of 1947. The historical focus in theological method that 
Wingren was trained in, and which he brought from Lund, was not useful in Basel 
for the contemporary biblical theological issues which arose from the students that 
he taught on the seminar, and it was through the experience of Basel that the outline 
of the book The Living Word arose. He dismisses now an approach (which can be 
associated with a classic Lundensian theological method), that the Bible is studied 
without taking into account, in any way, that it will be spoken in the specific setting 
of a sermon. In Basel he discussed theology and learned about the “kerygma” from 
the New Testament scholars Oscar Cullman and Karl Ludwig Schmidt, but not Karl 
Barth. Gustaf Wingren, Mina fem universitet: Minnen [My five universities: Me-
mories] (Stockholm: Proprius, 1991), 113–129. On Wingren’s theological reorienta-
tion during this period, see also: Arne Rasmusson, “A Century of Swedish Theology”, 
125–162 in Lutheran Quarterly XXI (2007), 138–140.
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retical, it does in fact have a strong practical message, which involves 
the concrete purpose of theology. 

Kristensson Uggla describes how the concept of communicatio idio-
matum in Wingren’s theological thinking is related to an earlier criticism 
of monophysitism, in which, as Wingren sees it, the divine in Christ is 
emphasised at the expense of the human.24 Wingren’s use of commu-
nicatio idiomatum also has importance for the understanding of the 
role of the preacher when it, with Wingren’s interpretation, means that 
the priest would belong to the contemporary world. Kristensson Uggla 
also finds an anti-speculative ambition in Wingren’s use of the term, 
which simultaneously constitutes a critique of Karl Barth. He remarks 
that Wingren argued that “Barth knows entirely too much about God,” 
referring to how Luther was generally reluctant to speculate about God, 
beside what people directly encountered in Christ’s humanity.25 In con-
sequence, Wingren does not tie Christology to metaphysical specula-
tions, but instead concretely to the words of the Bible in the kenosis 
hymn found in the Epistle to the Philippians.26 

The Living Word came to be perceived as controversial as an academic 
theological product. Kristensson Uggla describes it like this: “Was it a 
merit or demerit to its author?”27 A common criticism was that Wingren 
amalgamated preaching and theology, and, therefore, it was lacking in 
science. In a detailed way, Kristensson Uggla discusses the academic 
battles fought in connection with the book. The work formed part of the 
qualifications for a professorship in Systematic Theology at the Univer-

24  Kristensson Uggla, Becoming Human Again, 143.
25  Kristensson Uggla, Becoming Human Again, 144. 
26  Kristensson Uggla, Becoming Human Again, 145. 
27  �Kristensson Uggla, Becoming Human Again, 35. Concerning Wingren’s understanding 

of theology, Karlsson draws attention to the fact that Wingren is implicitly moving 
within the frame that Friedrich Schleiermacher (1768–1834) obtained for academic 
theology. This contains the view of theology as a “positive science” insofar as its ob-
ject of research is culturally and historically specific. On the basis of this approach, 
theology is given a critical role in relation to practice. Therefore, it is possible to note 
that when Wingren is moving within the framework stated by Schleiermacher concer-
ning the task of theology, his thinking involves the idea that theology should be both 
critical and relevant for professional work. Karlsson, 261–263. This understanding 
of the work of the theologian means that theology should not evolve into sanctuaries 
outside dialogue with science and the surrounding society.
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sity of Lund, a position that Wingren had applied for the same year that 
the book was finished. Wingren, however, was awarded the professor-
ship after a long appointment process.28 Wingren was himself always 
convinced of the value of his book’s message: “The fact is, however, that 
The Living Word is my most significant book, the only one of my writ-
ings which betrays a spark of talent of the author; that’s my opinion.”29

The embodied sermon
Wingren’s view of the theology of the sermon and preaching is influ-
enced by his reading of Martin Luther’s texts. For Luther, the sermon 
includes a sacramental aspect. The sacramental aspect in Luther’s 
preaching has been explained by Sundkvist as the view that God’s rev-
elation in Christ is conveyed both as content and event, not only in the 
sacraments, but also in the sermon.30 Luther’s view of the topic is also  
discussed by Senn. He describes Luther’s view of the Word in the situ-
ation of “God’s self-communication.”

As God’s self-communication, the word of God is an encoun-
ter with the Person of God himself. One cannot encounter 
God without responding in faith and hope, in fear and love. 
The preaching of the word is sacramental, because it conveys 
Christ himself.31 

According to Senn’s interpretation of Luther, the Word always attaches 
itself to something created, even physical, as a form of self-communi-

28  Kristensson Uggla, Becoming Human Again, 33–39.
29  �“Ett faktum är emellertid att Predikan är min mest betydande bok, den enda av mina 

skrifter som röjer en gnista av begåvning hos författaren, tycker jag själv.” Gustaf 
Wingren, ”Den springande punkten”, 104. 

30 �Bernice Sundkvist, Det sakramentala draget i Luthers förkunnelse [The Sacramen-
tal aspect of Luther’s preaching] (Åbo: Åbo akademis förlag, 2001), 295. Sundkvist 
mentions, for example, Wingren’s The Living Word as a work about the Lutheran 
sermon in discussion with twentieth century theology. Sundkvist, 18. Sundkvist does 
not describe Wingren’s view of the sermon as having a sacramental aspect.

31  �Frank C. Senn, Christian liturgy: Catholic and Evangelical (Minneapolis: Fortress 
Press, 1997), 306. 
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cation from person to person, and the word is never disembodied. It 
may be in the Bible, in the mouth of the preacher or in the elements of 
the sacraments.32 He writes: 

The Word that is incarnated in Jesus the Christ, the divine 
Logos, is always taking on flesh not only in the way in which 
it is conveyed, but also in the life of the believer who receives 
it. The Word of God is communication between persons, an 
“I” addressing a “you”. But such communication is never only 
verbal. It is just as “real”, just as “living”, when it is conveyed 
through those sacramental signs that are also forms of the 
word of God, the divine self-communication.33

This understanding of the word (that is never disembodied) which Lu-
ther defended in his controversy with the Swiss reformers is mentioned 
by Senn as an “incarnational understanding of the word of God”.34 The 
sermon from this understanding could be explained as an event of 
“in-carnation”, where God in Christ is understood as being real-pres-
ent in the situation of the sermon. If we compare Luther’s understand-
ing as it is interpreted above, it is not difficult to find similarities with 
Wingren. This suggests that Wingren’s view of the sermon to some ex-
tent could also be interpreted as “sacramental”. That is to say, if sacra-
mental is understood as being God’s revelation in Christ as conveyed 
both as content and event in the sermon. For Wingren, Christ’s death 
and resurrection is the core of the sermon and contain the connection 
between human and Christian. He writes: “The connection between 
Christ’s death and resurrection is the connection between the humanity 
and divinity of Christ, a connection and a unity which is retained even  

32  Senn, 306–307. 
33  Senn, 307. 
34  Ibidem. 
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now when Christ comes to us in the Word and faith.”35 He also writes: 
“Death cannot be isolated from resurrection. Life lies hidden in the bit-
ter, wounding, killing Word.”36 And he states that the message of the 
cross and the resurrection are the main pillars of preaching.37 

The sermon is, therefore, in Wingren’s view, a part of the salvation-
historical event that specifically contains Christ, his death and resurrec-
tion, who comes to the people through the Word in their contemporary 
lives, and he writes: “Where the Word speaks to us today Christ is there. 
All he did once is there. All he shall do is there, gathered together, pres�-
sed small in the Word, and now it offers itself to our hearts.”38

Concerning the bodily aspects of the sermon, it could be seen as stri-
king, how Wingren in his analyses graphically describes the corporeality 
of the sermon with different parts of the body, as mouth, lips, ear, feet, 
which could reinforce an understanding of the sermon as “embodied”. 
He describes the sermon itself as Christ’s mouth: “Preaching is not just 
talk about a Christ of the past, but it is a mouth through which the Christ 
of the present offers us life today.”39 The preacher is described as the 
mouth and lips, while the assembly is described as the ear: “The passage 
itself is the voice, the speech of God; the preacher is the mouth and the 
lips and the congregation, the company of people there, the ear in which 
the voice sounds.”40 The Word is described as the feet “on which Christ 

35  �Wingren, The Living Word, 118 footnote 1. “Sammanhanget mellan Kristi död och 
uppståndelse är sammanhanget mellan Kristi mänskliga och gudomliga natur, ett 
sammanhang och en enhet, som råder också när Kristus kommer till oss nu i ordet 
och tron.” Wingren, Predikan, 164 footnote 6. 

36  �“Döden får ej slitas loss från uppståndelsen. Livet ligger gömt i det bittra, sårande, 
dödande ordet.”. Wingren, The Living Word, 210. Wingren, Predikan, 299. 

37  Wingren, The Living Word, 19. Wingren, Predikan, 11–12. 
38  �Wingren, The Living Word, 109. “När ordet talar till oss i nuet, är Kristus där, allt 

vad han än gång gjort är där, allt vad han skall göra är där, samlat, hopträngt i ordet 
och nu ropat in i vårt hjärta.” Wingren, Predikan, 152.

39  �Wingren, The Living Word, 108. “Predikan är ej blott ett talande om en förfluten 
Kristus, utan den är en mun, genom vilken den närvarande Kristus idag tillropar oss 
livet”. Wingren, Predikan, 150. 

40  �Wingren, The Living Word, 203. “Texten är själva rösten, Guds tal, predikanten är 
munnen och läpparna, och församlingen, människoskaran, är örat, i vilken rösten 
ljuder”. Wingren, Predikan, 288. 
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walks when he makes his approach to us and reaches us.”41 The Spirit is 
to some extent also described in a “bodily” manner: “The Spirit is pre-
sent in the flock that listens when the Word in its simplicity is there.”42 

For Wingren, as well as for Luther, communicatio idiomatum is not 
a speculative concept. It “is an expression of what is real, an attempt to 
say what happened, happens, and shall yet happen.”43 Wingren men-
tions that the concept can be understood most clearly in the light of the 
controversy between Reformed and Lutheran theology regarding the 
sacrament of the altar, where the two Christologies were heavily con-
flicted during the Reformation period. For Luther, Christ was bodily 
present in the bread and wine, and for the Swiss Reformed theologi-
ans, his divinity was in heaven and the meal was on a human plane. For 
Wingren, this difference in Christology simultaneously becomes con-
temporary polemics against the Reformed theologian Karl Barth, who 
did not confirm the view of the communicatio idiomatum in the Luth-
eran sense.44 In a previous shorter publication, “The Word according 
to Barth” (Ordet hos Barth) 1948, which can be seen as a pre-work to 
The Living Word, Wingren challenges Barth’s view of the incarnation 
in comparison with his own interpretation, which is strongly influen-
ced by Luther. He writes that, in Luther, there is a tendency to put God 

41  �Wingren, The Living Word, 207–208. “[Ty ordet är de fötter,] på vilka Kristus går, 
när han närmar sig oss och tränger in till oss”. Wingren, Predikan, 295.

42  �Wingren, The Living Word, 202. “Anden är med i skaran, som lyssnar, när ordet i 
dess enkelhet är där”. Wingren, Predikan, 287. 

43  �Wingren, The Living Word, 206. “är uttrycket för realiteten, försöket att säga vad 
som har skett, sker och kommer att ske”. Wingren, Predikan, 293. As described 
above, Wingren applies the Christological approach of the communication between 
Christ’s two natures, the divine and the human, to the sermon. In this way, preach-
ing is related to the whole of Christian theology. Steiger has shown the significance 
of the concept of communicatio idiomatum in Luther’s thinking by describing it as 
the hermeneutical motor or axle around which many theological themes turn; it is 
not only Christology but the Lord’s Supper, anthropology, justification, and so forth. 
Johann Anselm Steiger, “The communicatio idiomatum as the Axle and Motor of 
Luther´s Theology”, 125–158 in Lutheran Quarterly XIV (2000), 125. Steiger offers 
some examples of the use of the communicatio idiomatum from Luther’s sermons, 
such as God’s death and humiliation on the cross, but also topics such as God him-
self being born of Mary, and her bathing and feeding him porridge. Furthermore, 
that the Word of God was lying in the manger completely helpless, but at the same 
time, was everyone’s Saviour and Lord. Steiger, 127.

44  Wingren, The Living Word, 204. Wingren, Predikan, 290. 
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down into humanity; at the same time he sees in Barth’s project a ten-
dency to put God up above humanity, and the gap between God and 
the human stands unbridged in the moment of incarnation.45 Wingren 
explains communicatio idiomatum as follows: 

Idioma means especially that attribute that is essential to some-
thing, and that distinguishes one thing from another. The com-
municatio of attributes is a Christological relation that is typi-
cal of Luther’s theology – a ‘sharing’ of the attributes of Christ’s 
divinity with those of his humanity, and a corresponding shar-
ing of the attributes of his humanity with those of his divinity. 
Thus [,] God suffered and died when the Man Jesus suffered 
and died. On the other hand, man was raised to heaven when 
Christ sat down at the right hand of the Majesty on high.46

Luther’s successors came to develop the thinking of the communicatio 
idiomatum, for example, in the Formula of Concord (1577). One part 
of this, where the Reformed and Lutheran theology differed, is an as-
pect of communicatio idiomatum which the Lutheran sixteenth cen-
tury theologian Martin Chemnitz terms genus maiestaticum. It says 
that the human nature, in addition to its natural properties, received 
heavenly prerogatives in power, such as glory and majesty.47 Hereby, 
it is possible to explain how Christ, even according to his human na-
ture, could be bodily present in the sacrament of the altar.48 Based on 

45  �Gustaf Wingren, “Ordet hos Barth” [“The Word according to Barth”], 249–267 in 
Svensk teologisk kvartalskrift 24 (1948), 250. 

46  �Wingren, The Living Word, 204. “Begreppet ’idioma’ är liktydigt med begreppet 
egenskap, särskilt den egenskap, som är väsentlig för någonting och som utmärker 
en sak till skillnad från en annan sak. Egenskapernas ‘communicatio’ är en kristolo-
gisk relation, typisk för Luthers teologi, en ‘meddelelse’ av Kristi gudoms egenska-
per till Kristi mänsklighet och en motsvarande ‘meddelelse’ av Kristi mänsklighets 
egenskaper till Kristi gudom. Sålunda har Gud lidit och dött, när människan Jesus 
lidit och dött. Å andra sidan har människan upphöjts till himmelen, när Kristus satt 
sig på Majestätets högra sida”. Wingren, Predikan, 290. 

47  Günther Gassmann and Hendrix, Scott, 70.
48  �Bengt Hägglund, History of Theology, 4th Rev. ed. (Saint Louis: Concordia, 2007), 

283.
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Chemnitz’ classical understanding, it is only the human nature of Christ 
that is changed.49 The reason for this approach is the view that God is 
unchangeable; in other words, the divine nature has, by its union with 
the human nature, not been changed.50 

According to Wingren’s references to kenotic thinking, his view could, 
to some extent, be interpreted as coming close to the so-called genus 
kenoticum or tapeinoticum, where the divine nature is also considered 
to have been changed. Wingren writes: “Just as Christ took the likeness 
of a servant when he came the first time in human form (Phil. 2:6–8), 
so he continually takes the likeness of a servant when he comes in hu-
man form, that is to say, in acts of service towards a neighbour, in his 
body on earth”.51 Wingren’s Christology therefore contains a clear ke-
notic influence. This challenges the earlier mentioned view of Wingren 
as a one-sided theologian of creation. In addition, it has implications 
for the view of the sermon. 

Homiletical implications
The next step is to ascertain the homiletical implications of Wingren’s 
theology. Communicatio idiomatum means that there is a unity be-
tween Christ’s divine and human nature, which is an expression of the 
Gospel. Therefore, humanity should expect that Christ’s death and res-
urrection should also confront the people in this relationship.52 Accord-
ing to Wingren, communicatio idiomatum means “that the priest may 
venture to belong to his own age and mix in the ordinary life of society 
without thereby losing the divine life.”53 The task of the preacher is ex-

49  �Martin Chemnitz, The two natures in Christ: A monograph concerning the two na-
tures in Christ, their hypostatic union, the communication of their attributes, and 
related questions (St. Louis, Mo: Concordia, 2007), 241–246.

50  Hägglund, 283.
51  �Wingren, The Living Word, 213. “Liksom Kristus antog tjänarskepnad, när han första 

gången kom i människogestalt (Fil. 2: 6–8), så antar han alltfort tjänarskepnad, när 
han kommer i människogestalt, d.v.s. i gärningar mot nästan, i kroppen, på jorden”. 
Wingren, Predikan, 305. 

52  Wingren, The Living Word, 206. Wingren, Predikan, 293. 
53  �Wingren, The Living Word, 211. “att prästen vågar tillhöra sin samtid och vandra 

ut i människolivet utan att riskera att därmed tappa det gudomliga”. Wingren, Pre-
dikan, 301. 
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plained by Wingren on the basis of the sermons aim scopus: that Christ 
comes through the Word. And simplicity simplicitas: that the actual 
wording of the passage determines what is said. The preacher’s mis-
sion is to make the voice of the text heard; this is according to Wingren 
the sermon’s only scopus. That is to say that Christ will come through 
the Word. Wingren sees the two concepts scopus and simplicitas, as a 
kind of protection for the preacher and the sermon.54 “Scopus” is the 
sermon’s divine side and “simplicitas” is its human side. In this way it 
becomes clear, as Karlsson has noticed, that Wingren’s practical hom-
iletics in similarity with his theology, is built-up around the ambition 
of keeping together “the human” and “Christian”.55 

Wingren mentions that one cannot say something detailed about how 
the Word reaches the listener if one does not revisit one’s own human 
experience. One way to hinder the Word, however, is to take an inside-
out perspective in relation to the Holy. That is to say, to think that liste-
ners are outside the Holy. However, the starting point for the preacher 
should always be the scopus, that Christ comes through the Word and 
simplicitas, the actual text of the passage must be a guiding principle 
of what is being said.56 Concerning the use of methods of exposition, 
Wingren thinks that too much faith in a particular method means less 
belief in the Word, and a certain method of preaching takes over, that 
is to say to a contemporary movement, with the subjectivism which it 
implies.57 This view of methods of exposition could simultaneously be 
understood as a critique against preaching that arose in Lutheran Pie-
tism in Sweden, where the preacher had to preach in a particular way 
concerning the specific needs of the listeners. It is illustrative that he  

54  Wingren, The Living Word, 209. Wingren, Predikan, 299. 
55  Karlsson, 278. 
56  �Wingren, The Living Word, 209. Wingren, Predikan, 298. Wingren points out that 

the perception of preaching as God’s speech to the people has been very difficult 
to maintain in practice. It slips easily into the idea that preaching is only a speech 
about God, which in time gradually turned the picture of God into a far-off deistic 
God, as we speak about someone who is absent. Wingren, The Living Word, 19. 
Wingren, Predikan, 12. 

57  Wingren, The Living Word, 202. Wingren, Predikan, 287. 
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turns against methods leading to the intellectualisation of the sermon, 
moving it away from scopus that Christ comes through the Word. 

In order to further clarify the incarnational aspects of Wingren’s 
understanding of preaching, we finally need to link his theology of the 
sermon to ecclesiology. The year of the church is perceived as God’s 
long series of actions in a condensed form, and has its centre in the 
feast of the cross, and resurrection.58 The feasts of the Christian year at 
the same time denote God’s actions with the congregation, and people 
are also given life and voice with active psalm-singing congregations.59 
But the church is, according to Wingren, falsely described, as it is ta-
ken as the consummation; he stresses that the church is the road to it 
and, therefore, the church is the movement or journey of the Word out 
to the world.60 The linking of the sermon with the concrete year of the 
church seems to oppose Protestant idealistic understandings of the 
church. Wingren’s ecclesiology could, therefore, be seen in line with 
contemporary developments in Lutheran ecclesiology at the time.61

Concluding remarks
The change from Barth’s to Wingren’s book in the introductory course, 
mentioned at the beginning of this essay, opened up a discussion about 
Christology, incarnation and how this affected the view of the corpo-
reality of the sermon. Wingren’s work on the sermon and the use of 
communicatio idiomatum offers a strong emphasis on the incarnation 
of Christ that certainly is in line with an understanding of the sermon 

58  Wingren, The Living Word, 192. Wingren, Predikan, 270. 
59  Wingren, The Living Word, 195. Wingren, Predikan, 275.
60  Wingren, The Living Word, 191. Wingren, Predikan, 269.
61  �Concerning earlier Protestant idealistic understanding of the church and the “suspi-

cion of Platonism” (Platonismusverdacht) against the background of the nineteenth 
and early twentieth century Protestant ecclesiological heritage, see: Martin Abraham, 
Evangelium und Kirchengestalt: Reformatorisches Kirchenverständnis heute (Ber-
lin: De Gruyter, 2007), 422. For a discussion of Protestant ecclesiology concerning 
the church’s real presence in history, see Vosloo who describes Bonhoeffer’s rejec-
tion of an idealistic and idealised understanding of church community. He writes: 
“The body of Christ is not ideally but actually present in history. This obvious flaw 
for Bonhoeffer of the Kantian concept of the church is that it did not understand this 
real presence in history.” Robert Vosloo, “Body and health in the light of the theology 
of Dietrich Bonhoeffer”, 23–37 in Religion and Theology 13:1 (2006), 27.
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as corporeal. Nevertheless, Wingren’s understanding of the sermon as 
an act of speaking (address) and hearing could probably in a narrow 
sense be interpreted as one-sided and one-sensed. Instead, commu-
nicatio idiomatum points behind the one-sided and one-sensed, and 
the disembodied. The sermon is also, in Wingren’s view, interpreted 
in connection to the year of the church as an empirical reality. Conse-
quently, the broader ecclesiological perspective with the church’s year 
is important for the understanding of Wingren’s theology of the sermon 
in The Living Word. 

Finally, Wingren’s use of the Christological concept of communicatio 
idiomatum shows that homiletics has at its disposal useful theoretical 
resources in the theology of incarnation. This fact opens up for discus-
sions about the identity of homiletics as an intradisciplinary theologi-
cal discipline. 
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Att övervinna Babylon
Språk och ekumenik

erik eckerdal

I denna artikel avser jag att undersöka hur det kyrkliga språket rela-
terar till ekumenik och till kyrkornas strävan efter synlig enhet,1 såväl 
som hur denna strävan påverkar kyrkornas språkligt formulerade 
identitet. Närmare bestämt hur kyrkan såsom en språkligt formulerad 
verklighet påverkar – eller om man så vill, bestämmer utgångspunkten 
för – kyrkornas enhetssträvan, såväl som omvänt, hur ekumenisk 
dialog påverkar kyrkornas förståelse av sig själva. Med denna dubbla 
utgångspunkt avser jag att diskutera hur det kyrkliga språket kan för-
stås som problem, möjlighet och utmaning för ekumeniken. Jag inle-
der med en allmän reflektion kring språk, kyrka, enhet, mångfald och 
splittring, som den kyrkliga och språkliga verklighet ekumeniken har 
att förhålla sig till (d.v.s. problemet). Därefter undersöker jag hur den 
ekumeniska rörelsen med hjälp av språket har strävat efter att över-
komma de kyrkoskiljande olikheter som har uppkommit genom histo-
rien (d.v.s. ekumenikens möjligheter) och hur det utmanar kyrkorna 
(d.v.s. ekumenikens utmaning). 

1  �Alla skulle inte hålla med om att ”kyrkans synliga enhet” är ekumenikens mål, men då 
Kyrkornas världsråd definierar ekumenikens mål på detta sätt, håller jag mig till denna 
bestämning. Se http://www.oikoumene.org/en/about-us (hämtad 13 augusti, 2017).
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Språk och ekumenikens utgångssituation
Det kyrkliga språket – i den utsträckning det går att tala om detta i be-
stämd form – har uppstått med ett specifikt syfte och i relation till de 
utmaningar och den omvärld kyrkan genom historien har relaterat till. 
Genom att reflektera och språkligt formulera sig, har kyrkan alltsedan 
apostlarna och de första lärjungarna sökt att fördjupa förståelsen av 
vad hon menar sig ha erfarit och tagit emot genom Jesus av Nasaret.2 
Detta har syftat till att såväl för egen del förstå, som att bättre kunna 
kommunicera evangeliet till en omgivande värld (evangelisation). Denna 
dubbelhet har präglat kyrkan genom historien och kan beskrivas som 
spänningen mellan identitet och adaption. I vissa historiska perioder 
har kyrkan varit mer fokuserad på reflektion angående den egna iden-
titeten (hennes tro, praktik och struktur) och mindre på evangelisa-
tion. Under andra perioder har kyrkan varit så utåtriktad i sin tjänst för 
världen att hon har tenderat att förlora sin särprägel och assimilerats 
av det omgivande samhället.3 Detta har genom historien ställt kyrkan 
inför frågor som inte helt enkelt har låtit sig besvaras: Hur nära rela-
terar kyrkan till en specifik kultur (som det heliga landet på Jesu tid), 
till ett specifikt språk (t.ex. arameiska eller grekiska) eller en specifik 
filosofisk tradition (t.ex. den grekiska filosofin)? Eller, kan kyrkans liv 
överföras till andra kulturella, språkliga eller filosofiska traditioner utan 
att något går förlorat? 

Denna problematik relaterar till förhållandet mellan innehåll och 
form. Det vill säga, om det finns ett i kyrkan av Jesus givet innehåll, 
kan det och behöver det uttryckas på olika sätt i varierande situatio-
ner och hur påverkar i sådana fall dessa olika former det avsedda eller 
givna innehållet? Detta i sin tur relaterar till vad som är konstant eller 
vad som kan förändras över tid i kyrkan, en fråga som har debatterats 
omfattande i och mellan kyrkorna och som fortfarande är högaktuell.4 

2  Jämför 1 Joh 1:1.
3  �Se exempelvis: Avery Dulles, A History of Apologetics (San Francisco: Ignatius, 

2005), xi.
4  �Angående frågan om ius divinum et ius humanum se exempelvis: Avery Dulles, A 

Church to Believe In (New York: Cross Road, 1982), 80ff. 
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Ytterligare en svårighet är att det språk (oavsett vilket språk/form) som 
ska förmedla ett visst trosinnehåll till sin karaktär är mångtydigt och 
inte exakt. Denna mångtydighet, som präglar både människors erfa-
renheter och hur dessa erfarenheter sedan förmedlas med hjälp av ett 
eller flera språk, öppnar upp för en mängd olika förståelser av Gud och 
av den kristna tron och utmanar Jesu bön om kyrkans enhet.5

I den tidiga kyrkan verkar det som att språkets mångtydighet inte 
sågs som ett problem. Snarare gjordes det från första början en distink-
tion (ej separation) mellan språklig form och innehåll. Samma tro och 
samma lära kunde uttryckas på olika sätt och med olika språk.6 Detta 
är tydligt i användandet av olika kristologiska titlar i Nya testamentet. 
Inget särskilt språk, ord eller uttryckssätt är unikt sakrosankt, utan 
kyrkans övertygelse om Jesu person och betydelse uttrycktes med olika 
termer såsom både Christos och Kyrios, Jesus som Messias och som 
Jesu herravälde.7 Det är också tydligt genom att kyrkan tog plats i olika 
språkliga och kulturella miljöer utan att kräva att de nya troende, som 
infogades i kyrkan genom dopet, var tvungna att lära sig grekiska eller 
hebreiska för att kunna läsa eller lyssna till bibelns ord på originalspråk. 

Bakom denna relativt avslappnade relation till olika begrepp för Jesu 
person och betydelse ligger den judiska utläggningstraditionen som 
kunde förhålla sig tämligen fritt till bibeln, vilket syns i Nya testamentet 
och i hur de nytestamentliga författarna använder skriften för att föra 
i bevis vem Jesus är. Ytterligare en orsak var den mångspråkiga kon-
text som den tidiga kyrkan växte fram ur, i vilken man växlade mellan 
arameiska, hebreiska och grekiska, kanske även latin, såväl som alla de 

5  Joh 17.
6  �Vad jag beskriver här är en distinktion, inte en separation, mellan form och inne-

håll gällande språket. Det ska inte förstås som att form skulle sakna betydelse för 
innehållet. Kyrkan har varit noga med att definiera vilka skrifter som ska förstås 
som kanoniska, att rent vatten, riktigt bröd och riktigt vin, såsom Jesus gjorde, är 
avgörande för sakramentens firande och innehåll. Vissa språkliga uttryck har också 
förts över till andra kulturer och folkspråk och blivit en del av den allmänna kristna 
identiteten, såsom amen, halleluja, Kristus och Messias, eller formler som Jesus är 
Herre, vilket sedan utvecklades till kyrkans credo.

7  �George A. Lindbeck, The Nature of Doctrine: Religion and Theology in a Postliberal 
Age (Louisville: Westminster John Knox Press, 2009), 78.
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språk som den judiska diasporan förde med sig till Jerusalem.8 En viktig 
bakomliggande orsak till distinktionen i praxis mellan form och inne-
håll var även att den tro som Jesu lärjungar bekände inte var en tro på 
en teoretisk ideologisk lära, utan en tro på Jesus som person och som 
sann Gud och sann människa. Därigenom förstods Jesus uppenbara en 
verklighet som inte fullt ut kan beskrivas med språkliga begrepp, efter-
som Gud ytterst övergår människans möjligheter att fullt ut förstå och 
språkligt beskriva.9 Detta relaterar till vad som är möjligt att förmedla 
med mänskligt språk och att detta språk i sig självt är möjligt att förstå 
på olika sätt. Utan att vidare gå in på den omfattande filosofiska dis-
kussionen om språkets möjligheter och begränsningar, vilket inte är 
ärendet för denna artikel, kan Ludwig Wittgensteins kända ord citeras: 

If human words are incapable of describing the distinctive 
aroma of coffee, how can they cope with something as subt-
le as God?10 

Insikten om det mänskliga språkets begränsning är inte ny utan be-
skrivs redan i bibelns skrifter,11 som i berättelsen om den babyloniska 
språkförbistringen i första Mosebok 11; en förbistring som påverkar all 
mänsklig samvaro, ekumenisk dialog inkluderad.

Mot denna bakgrund är det inte att förvånas över att den tidiga kyr-
kan allteftersom den spreds i Romarriket och därutöver, utmanades av 
en pluralism som lätt leder till inre motsättningar om hur Jesu person 
och ett liv i hans efterföljd ska förstås. Denna spänning är tydlig redan 
i Nya testamentet,12 och direkt orsak till ytterligare en viktig aspekt av 
den tidiga kyrkans liv (vid sidan av dess avslappnade förhållningssätt till 
olika begrepp): Nämligen den tidiga kyrkans ekumeniska strävan efter 

8    Jämför Apg 2:8–13.
9    Joh 1:18, 1 Tim 6:16, 1 Kor 13:11f.
10  �Ludwig Wittgenstein, Philosophical Investigations: Philosophische Untersuchungen 

(Oxford: Oxford University Press, 1968), §610.
11  Jämför Ps 139, Salomos vishet 7:15, 9:14f.
12  1 Kor 1:11–13, 1 Joh 2:18–19.
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enhet och ett liv i gemenskap. Denna enhetssträvan tog sig uttryck i den 
tidiga kyrkan i form av apostlarnas förmaningar till församlingarna att 
leva troget deras undervisning,13 genom apostlarnas besök och brev, i 
förståelsen av kyrkan som Kristi kropp, Guds folk och Andens tempel,14 
i insamlingar till moderförsamlingen i Jerusalem och att konflikter han-
terades kollegialt och synodalt, som vi idag skulle kalla det. Kyrkans 
enhet utmanades i takt med att hon växte och apostlarna ersattes med 
nya ledare vars auktoritet inte var lika självklar och ohotad. Den kristna 
kyrkan kom därför att utveckla olika instrument för att tjäna och bevara 
kyrkans enhet och helighet för att världen ska förstå.15 Dessa instru-
ment var en tydligare formulerad förståelse av kyrkans tro och en mer 
enhetligt utformad struktur eller organisation.16 Båda dessa – lära och 
organisation – förstods som apostoliska och hade till uppgift att bevara 
kyrkan som katolsk för att bevara kyrkans enhet och helighet, dvs som 
en, helig, katolsk och apostolisk kyrka. Dessa instrument för enheten 
kom att ta form under andra århundradet, allteftersom kyrkan genom-
gick en för varje rörelse sociologiskt sett nödvändig institutionalisering,17 
en utveckling vilken förstods ske under ledning av den helige Ande.18 
Kyrkan förstods som lokal och universell (katolsk) och hölls samman 
genom gemensam tro, eukaristi och biskoparnas kollegialitet. Denna 
materialiserades genom brev, synoder, koncilier, gemensamt besluts-
fattande och att det alltid var tre biskopar som vigde en ny biskop och 
därigenom erkände den nye biskopen och hans kyrka som katolsk och 
apostolisk.19 På sikt indelades kyrkan geografiskt i de fem patriarkaten:  

13  1 Kor 1:10ff, 3:1ff och i motsats till falska profeter och apostlar.
14  Rom 12:4, 1 Kor 12, Ef 1:14, Tit 2:14, 1 Pet 2:9f, 1 Kor 3:16.
15  Joh 17:23.
16  �John N.D. Kelly, ”’Catholic and Apostolic’ in the Early Centuries”, One in Christ 6:3 

(1970), 281ff; Hans Küng, The Church (New York: Bloomsbury, 1976), 354ff.
17  �Joseph F. McCann, Church and Organization: A Sociological and Theological En-

quiry (Scranton: University of Scranton Press, 1993).
18  �Se Francis A. Sullivan, From Apostles to Bishops: The Development of the Episco-

pacy in the Early Church (New York: Newman Press, 2001), 100.
19  �Beslut om att det alltid skall vara åtminstone tre biskopar som viger en ny biskop fat-

tades vid konciliet i Nicea 325, kanon 4. Se Paul F. Bradshaw, Rites of Ordination: 
Their History and Theology (London: SPCK, 2014), 52. 
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Rom, Konstantinopel, Alexandria, Antiokia och Jerusalem, bland vilka 
biskopen av Rom utövade ett kärlekens primat.20

Ecklesiologiskt och ekumeniskt var kyrkans läromässiga och struk-
turella konsolidering viktig för att bevara den tro hon tagit emot av 
apostlarna (och andra tidiga lärjungar) och för att avgränsa henne från 
gnostiska lärobildningar vars anhängare också gjorde anspråk på att 
vara Jesu lärjungar.21 Spänningen mellan mångtydighet – teologisk, 
språklig, liturgisk, politisk och kulturell – och strävan efter kyrkans en-
het har fortsatt genom historien. Vid konciliet i Kalcedon 451 debatte-
rades kristologin, vilket resulterade i att halva Patriarkatet av Antiokia 
(Syrisk Ortodoxa kyrkan) och det mesta av Patriarkatet av Alexandria 
(Koptiska kyrkan) skildes från de övriga patriarkaten.22 År 1054 skedde 
en splittring mellan östlig bysantisk tradition och västlig latinsk tradi-
tion. 1500-talets reformationssplittring resulterade i fem huvudsakliga 
kyrkotraditioner: Anglikansk, Evangelisk (Luthersk), Romersk-katolsk, 
Reformert och Ana-baptistisk. Att ena de kyrkor som uppstod ur dessa 
konflikter, i enlighet med kyrkans credo, är ekumenikens mål. Frågan 
är på vilket sätt det kyrkliga språket utmanar detta mål genom sin 
mångtydighet, men även om det därigenom kan ses som en möjlighet. 

Språk och kyrkornas konfessionalisering
Den ekumeniska rörelsen har att förhålla sig till en mängd olika kyrkor 
inbördes skilda från varandra. I spåren av kyrklig splittring har de tra-
ditioner som skilts från varandra, var och en och i motsats till varandra, 

20  �Se den Romersk katolska – Ortodoxa dialogen, The Ravenna Document §41 (hämtad 
10 augusti, 2017) http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/chrstuni/
ch_orthodox_docs/rc_pc_chrst uni_doc_20071013_documento-ravenna_en.html

21  �Carl Johan Berglund (under utgivning), ”Interpreting Readers: The Role of Greco-Ro-
man Education in Early Interpretation of New Testament Writings” i Schriftausle-
gung im Spannungsfeld zwischen Bildung und Religion, red. Florian Wilk, TBN 
(Leiden: Brill, 2017).

22  �Jämför det gemensamma uttalandet av påven Johannes Paulus II och Catholicos 
Karekin I i den Orientalisk Ortodoxa – Romersk katolska dialogen: ”Linguistic, 
cultural and political factors have immensely contributed towards the theological 
divergences that have found expression in their [e.g. the churches’] terminology of 
formulating their doctrines”. ”Common Declaration – John Paul II and Catholicos 
Karekin I” i Growth in Agreement II, Faith and Order Paper 187, red. Jeffrey Gros, 
Harding Meyer, och William G. Rusch (Geneva: WCC , 2000), 707.
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genomgått identitetsmässiga konsolideringsperioder och utvecklandet 
av vad som skulle kunna kallas för specifika konfessionella identiteter 
med betydelse för kyrkans språk. Även om det redan i Nya testamentet 
talas om lokalkyrkor i plural och i den tidiga kyrkan skedde en urskilj-
ning av vilka som kan räknas som katolska och apostoliska eller ej, så 
var det i medeltidens Europa och före 1600-talet en främmande tanke 
att det skulle kunna finnas konkurrerande ”olika kyrkor” eller ”olika 
konfessioner” (begrepp som samfund eller denomination tillkom ännu 
senare). Snarare växte denna förståelse fram som en konsekvens av att 
ett antal fraktioner med exklusivitetsanspråk inom den västliga katolska 
kyrkan polemiserade i motsättning till varandra, såväl som en konse-
kvens av framväxten av den moderna nationalstaten.23

Angående hur dessa kyrkotraditioner relaterar till språk kan jag se 
främst två aspekter av intresse, båda med betydelse för relationen mel-
lan språk och ekumenik. Den ena gäller frågan hur olika kyrkor har 
kommit att förknippas med olika språk. Den andra relaterar till hur 
dessa kyrkor har utvecklat en specifik terminologi som i någon mening 
definierar dessa kyrkor i förhållande till sig själva och (i motsättning) 
till andra kyrkor. Den första aspekten rör iakttagelsen att olika kyrkor, 
mer eller mindre, förknippas med ett eller flera specifika språk. Detta 
relaterar i sin tur, men inte enbart, till de geografiska områden i vil-
ket den enskilda kyrkotraditionen har sin huvudsakliga hemvist.24 Så 
kan den Romersk-katolska kyrkan främst förknippas med italienska, 
spanska, portugisiska, latin och polska. De evangeliska kyrkorna med 
tyska, skandinaviska språk och latin (en luthersk teolog som inte läser 
tyska väcker internationellt en viss uppmärksamhet) och de anglikan-
ska kyrkorna med engelska. Vidare förknippas i vissa regioner en viss 
kyrka ensidigt med ett visst språk: I Vitryssland signalerar polska den 
Romersk-katolska kyrkan, medan ryska indikerar den Ortodoxa kyr-

23  �Sven Göransson, Den europeiska konfessionspolitikens upplösning 1654–1660: 
Religion och utrikespolitik under Karl X Gustav (Uppsala: Svenska kyrkohistoriska 
föreningen, 1956), 148ff.

24  �Yauheniya Danilovich, ”Kulturelle Differenzen als Kern der ökumenischen Frage: 
Verhältnis von Sprache und Konfession”, 9–21 i Review of Ecumenical Studies, 9 
(2017), 9ff.
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kan. I Bosnien representerar kroatiskan samt serbiskan den Romersk-
katolska kyrkan respektive den Ortodoxa kyrkan. Iakttagelsen blir än 
tydligare om de enskilda kyrkorna relateras till liturgin. Den ryska 
Ortodoxa kyrkan firar exempelvis liturgin på kyrkoslaviska, medan 
lutherska församlingar i Ryssland firar på tyska. Fram till andra Vati-
kankonciliet firades liturgin på latin i den Romersk-katolska kyrkan, 
medan de evangeliska kyrkorna främst firade på folkspråket etc. Listan 
kan göras längre. 

Även om denna aspekt av det kyrkliga språket i viss mening kan ses 
som en ytlig iakttagelse, så saknar den inte betydelse för kyrkornas 
splittring och för ekumeniken. Detta då det alltid är förknippat med 
en viss osäkerhet hur betydelsen av en term skall kunna översättas till 
ett annat språk. Problematiken är redan närvarande inom ramen för 
de bibliska skrifterna och i relationen mellan semitiska språk och gre-
kiskan (både ifråga om relationen mellan Septuaginta och dess hebre-
iska förlaga och Nya testamentets skrifter i relation till den semitiska 
språkliga kontexten i den tidiga kyrkan). Samma problematik återfinns 
i relationen mellan grekiska och latin, mellan latin och engelska, tyska 
och andra moderna europeiska språk, såväl som på motsvarande sätt i 
icke-europeiska kontexter. För att nämna ett exempel, det i teologiska 
texter vanliga engelska ordet ministry motsvaras i svenskan varken rik-
tigt av ämbete (office) eller tjänst (ministry/service). Jag återkommer 
till denna svårighet nedan. Historiskt har språkliga, kulturella och poli-
tiska faktorer haft stora konsekvenser i de mellankyrkliga relationerna, 
vilket i hög grad relaterar till den andra aspekten av språkets betydelse 
som problem för ekumeniken, det vill säga vad jag ovan beskrivit som 
framväxten av särskiljande terminologiska traditioner. Denna process 
var samtidigt en viktig del av kyrkornas identitetsmässiga konsolide-
ring och särskiljandet från varandra.25

Kyrkornas identitetsmässiga konsolideringsperioder pågick i allmän-
het under flera århundraden, vilket är en orsak till varför det tar så lång 
tid och är så svårt att återfinna kyrkans synliga enhet. Utvecklingen av 

25  �I det följande kommer jag främst behandla de olika kyrkotraditioner som föddes ur 
1500-talets reformationskonflikt i Europa.
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specifika konfessionella identiteter var i allmänhet mycket långsammare 
än vad vi idag ofta tar för givet och påverkades inte minst av nya ideo-
logiska strömningar under 1800-talet.26 Under 1800-talet växte, under 
inverkan av essentialistiska tankeströmningar, ett antal –ismer fram som 
till exempel marxism, socialism, protestantism, katolicism, lutherdom 
(på engelska lutheranism). Essentialismen innebar att det som känne-
tecknar en konfession, eller –ism, inte samtidigt kan karakterisera en 
annan konfession. Denna utveckling ledde till konfessionalism och att 
en väsentlig aspekt av dessa kyrkors identiteter var (eller är?) utformade 
i polemik och motsättning till andra kyrkor (d.v.s. reformert identitet 
innebar (inte minst) att inte vara romersk-katolik eller inte lutheran, 
och omvänt).27 Konfessionalismen har i sin tur karaktäriserats av ut-
vecklandet av specifika begreppsmässiga slagord och etikettering, som 
ofta har kommit att bli dessa kyrkors speciella kännetecken och såsom 
vi idag känner dem. Framväxandet av specifika konfessionella namn och 
begrepp indikerar att en kyrkas namn är viktigt för hennes identitet, då 
termer, begrepp och namn tenderar att kontrollera människans mentala 
förståelse och strukturera hennes tänkande och föreställda verklighet.28 
Typiska språkliga begrepp för dessa självbeskrivande definitioner är till 
exempel konfession för lutherska kyrkor, historiskt episkopat i de ang-
likanska kyrkorna och sakramental i den Romersk-katolska kyrkan.29 
Katolsk är ett annat sådant språkligt och etiketterande begrepp. Trots 
att både lutheraner och anglikaner bekänner sig som katolska har detta 

26  Sven-Erik Brodd, ”Evangelisk katolicitet, I” i Svensk Pastoraltidskrift 5 (2015): 133f. 
27  �Jag förstår konfessionalism som den beskrivs av Group des Dombes: ”Confessiona-

lism is the hardening of confessional identity into an attitude of self-justification. 
Confessionalism, also called, ‘denominationalism,’ withdraws into itself and rejects 
real confrontation with other confessions or denominations. Without going to this 
extreme, each, even in ecumenical dialogue, is tempted to safeguard its own identity 
jealously and to be little open to share of truth present in its partner.” ”For the Conver-
sion of the Churches” i For the Communion of the Churches: The Contribution of the 
Groupe Des Dombes, red. Catherine E. Clifford (Cambridge: Eerdmans, 2010), 159. 

28  Brodd, 133.
29  �Lorelei F. Fuchs, Koinonia and the Quest for an Ecumenical Ecclesiology: From 

Foundations through Dialogue to Symbolic Competence for Communionality (Mich-
igan/Cambridge U.K.: Eerdmans, 2008), 279. 
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begrepp kommit att sammankopplas med en kyrka.30 Detsamma gäller 
även begrepp som evangelisk och ortodox. Varje kristen kyrka måste 
för att vara kristen kunna bekänna sig som evangelisk, katolsk och or-
todox, ändå har dessa begrepp kommit att bli markörer för specifika 
denominationer. Historiskt sett var denna etikettering inte självklar,31 
vilket utmanar den ekumeniska rörelsens enhetssträvanden. 

Språk och ekumenisk dialog
Den moderna ekumeniska rörelsen syftar till att överkomma de kyrko-
skiljande skillnader som uppstått mellan olika konfessionella traditioner 
och deras användande av olika terminologier och kyrkliga etiketter. I 
detta arbete har språket en stor betydelse, både som problem och som 
lösning. Språk är till sin karaktär inte något statiskt utan mångtydigt 
och dynamiskt och det förändras över tid och i relation till nya behov 
och kontexter.32 Detta gäller även det kyrkliga språket, vilket som alla 
språk förändrats över tid, i nya situationer och genom nya erfarenheter. 
Genom förändrade förutsättningar har nya kunskaper tillförts kyrkans 
reflektion över den givna uppenbarelsen – språkligt formulerad i bibeln, 
i trosbekännelser och hennes vidare tradition – vilket påverkat hur hon 
språkligt har formulerat sig. Nya kunskaper som har påverkat och ut-
vecklat kyrkans språk är, förutom den grekiska filosofin, nya språk och 
nya kulturer, i modern tid även en utvecklad förståelse av kosmos ge-
nom den nya fysiken och kosmologin, såväl som en fördjupad kunskap 
i bibelexegetik, i historia, i sociologi och i psykologi.33 Allt detta har haft 
stor betydelse för den ekumeniska rörelsens enhetsarbete.

30  �Jämför “The Holy Spirit and the Catholicity of the Church”, i WCC, The Uppsala Re-
port 1968: Official Report of the Fourth Assembly of the World Council of Churches, 
Uppsala July 4–20, 1968, red. Norman Goodall (Genève: WCC, 1968), 7ff.

31  Brodd, 133.
32  �Hur snabbt språket utvecklas kan exempelvis illustreras av en 30 eller 40 år gammal 

tv-intervju, som idag låter märkligt ålderdomlig.
33  �The Gospel and the Church, The Malta Report (1972) i Growth in Agreement I, 

Faith and Order Paper 108, red. Harding Meyer och Lukas Vischer (Geneva: WCC, 
1984), 172, §15, se även 169, §2.
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Den stora utmaningen för de ekumeniska dialogerna är att finna en ge-
mensam förståelse av kyrka, tro och ämbete som inte innebär att någon 
av kyrkorna behöver förneka sitt förflutna, vad som skulle kunna kallas 
”doctrinal reconciliation without capitulation”.34 Även om ett sådant 
förhållningsätt för många verkar vara en motsättning och indikera en 
synkretism av olika konfessioner, finns det faktorer som talar för ett 
sådant förhållningsätt. Ansatsen innebär en ömsesidig respekt för att 
alla kyrkotraditioner har något att bidra med. Med Johannes Paulus 
II’s ord, förstås ekumenik som ett utbyte av gåvor.35 Detta betyder inte 
ett okritiskt förhållningsätt, utan en insikt om att det kan ha funnits le-
gitima skäl för en specifik kritik i ett historiskt sammanhang, som i sin 
tur lett fram till en specifik konfessionell tradition. Idag, i en ny situa-
tion, kan denna kritik och den teologiska tradition den gav upphov till 
vara en gåva till den vidare kyrkan, även om denna teologiska tradition 
kan ha omfattats ensidigt eller överdrivet som en konsekvens av isola-
tion och kontroversteologi. Eftersom de olika kyrkornas begreppsliga 
traditioner har uppkommit i specifika historiska konfliktsituationer, 
är det viktigt att kritiskt granska dessa och se om de är motiverade. 
Alternativt, om de som ett resultat av kontroversteologisk apologetik 
har cementerat skillnader mellan kyrkorna som kanske är större än vad 
kyrkornas konfessionella positioner egentligen kräver.36 Det är vidare 
viktigt att försöka förstå vad dessa skillnader egentligen försöker säga 
och i vilken kontext de var utformade. 

Viktigt i denna ekumeniska ansats är att, med hjälp av ny kunskap, 
finna ett nytt språk som kan vara gemensamt för alla kyrkor och som 
kan inkludera, korrigera samt fördjupa tidigare konfessionella tradi-
tioner. Kyrkornas världsråd formulerade denna metodiska ansats för 
ekumenisk dialog i ett uttalande 1980:

34  Lindbeck, 2f. 
35  �Johannes Paulus II, Dominum et vivificantem (1986) http://w2.vatican.va/content 

/john-paul-ii/en/encyclicals /documents/hf_jp-ii_enc_18051986_dominum-et-viv-
ificantem.html. (hämtad 16 augusti, 2017).

36  �Jämför Walter Kasper, Katholische Kirche – Wesen – Wirklichkeit – Sendung 12 
(Freiburg: Herder & Herder, 2011), 105.
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We try to use a new language in order to express a doctrinal 
deepening that enables the parties to overcome misunder-
standings, disagreements and the partiality of those confessi-
onal positions which existed in an earlier polemical context.37

Styrkan med detta förhållningssätt är att kyrkorna finner ett gemensamt 
språk, som går utöver partikulära konfessioner och inte tillhör den ena 
kyrkotraditionen mer än den andra.38 Den metodiska ansatsen att finna 
enhet genom ett nytt språk som alla kyrkorna kan bekänna som sitt, 
d.v.s. ”reconciliation without capitulation”, är hjälpt av: (1) nyläsning 
av äldre källor som visar att motsättningar inte alltid var så stora som 
de senare antagits vara eller gjorts till, (2) en fördjupad förståelse av 
intentionen av dem som deltog i de ursprungliga kontroverserna som 
gav upphov till splittringen, samt (3) en fördjupad historisk, exegetisk 
och patristisk kunskap om teologi, kyrka, sakrament och ämbete.39

För att lära känna de olika kyrkorna, dess bekännelser och positio-
ner använde sig de tidiga ekumeniska dialogerna av komparativ me-
tod. Konsekvensen av dessa tidiga jämförande dialoger blev, att kyr-
korna bättre kunde förstå sig själva och de andra kyrkorna, såväl som 
överkomma fördomar och upptäcka att kyrkorna på många sätt stod 
närmre varandra än vad man tidigare hade trott. Dessa jämförande dia-
loger förtydligade även på vilket sätt kyrkorna skilde sig åt. Dialogerna 
förändrade kyrkornas förhållningssätt till varandra från apologetiskt 
avståndstagande, till ett gemensamt sökande efter enhet. Detta nya 
förhållningsätt ledde vid Faith & Order’s konferens i Lund 1952 till en 
ny och fördjupad ekumenisk metod, som var kristologisk till sin karak-
tär och betonade att enheten finns i Kristus som en gåva att tas emot 

37  �The Report of the Third Forum on Bilateral Conversations (1980), Faith & Order 
Paper 107 (Geneva: WCC, 1980), 46; Walter Kasper, The Catholic Church: Nature, 
Reality and Mission (New York: Bloomsbury T&T Clark, 2015), 178.

38  Fuchs, 279.
39  Se exempelvis LRCJC, §2.
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av kyrkorna.40 Den kristologiska ansatsen har senare vidareutvecklats 
genom en fördjupad pneumatologi.41 Den nya ansatsen innebär samti-
digt ett korrektiv för kyrkorna och frågar vad som saknas hos var och en 
av dem för att fullt ut vara Kristi kyrka, samt om den enskilda kyrkan 
kan lära av de andra kyrkorna.42 Den ekumeniska teologin formulerad 
med ett nytt gemensamt språk fungerar därför samtidigt som korrektiv 
till alla kyrkor och ställer frågan om kyrkornas tidigare traditioner har 
förstått kyrkans tradition alltför ensidigt.43 

Genom nya kunskaper och det gemensamma dialogarbetet har en 
ekumenisk gemenskap vuxit fram i vilken tidigare motsättningar kan 
förstås i ett nytt ljus, vilket kräver att gamla frågor tänks igenom på nytt 
för att finna gemensamt formulerade svar.44 För att lyckas med detta har 
den ekumeniska rörelsen vinnlagt sig om att formulera sig med hjälp av 
nya exegetiska och patristiska insikter och ny historisk och sociologisk 
kunskap.45 Det främsta exemplet på ett sådant nytt språk är den bibliska 
förståelsen av kyrkan som koinonia. Eftersom detta språk inte tillhör 
någon särskild konfessionell tradition och eftersom alla kyrkor erkän-
ner bibeln som auktoritet, fungerar den bibliska koinonia-ecklesiologin 
som en fördjupning och gemensamt korrektiv.46 Härigenom kan ett 

40  �Jeffrey Gros, Eamon McManus och Ann Riggs, Introduction to Ecumenism (New 
York, 1998), 141f.; jämför Catherine E. Clifford, The Groupe Des Dombes: A Dialogue 
of Conversion (New York/Washington: Peter Lang, 2005), 1ff, 48.

41  �Erik Eckerdal, Apostolic Succession in the Porvoo Common Statement – Unity 
through a deeper sense of apostolicity (Uppsala: Uppsala universitet 2017), 34f, 
398ff; För en översikt om Kyrkornas världsråd och pneumatologin se Veli-Matti 
Kärkkäinen, Toward a Pneumatological Theology: Pentecostal and Ecumenical 
Perspectives on Ecclesiology, Soteriology, and Theology of Mission, red. Amos Yong 
(Lanham, MD: University Press of America, 2002), 68ff.

42  �Se de fyra frågor som Faith & Order ställer till kyrkorna angående deras reception 
av BEM-dokumentet, se Lima Report: Baptism, Eucharist, Ministry (BEM) (1982) i 
Growth in Agreement I, Faith and Order Paper 108, red. Harding Meyer och Lukas 
Visher (Geneva: WCC, 2007), ”Förord”, 469. 

43  �Denna förståelse kan problematiseras ecklesiologiskt utifrån vad som egentligen 
menas med ”Kyrkan”. Se exempelvis Peter C. Bouteneff, ”Ecumenical Ecclesiology 
and the Language of Unity”, i Journal of Ecumenical Studies, 44:3 (2009), 352ff.

44  Lima Report: Baptism, Eucharist, Ministry (BEM), ”Förord”, 467.
45  �Max Thurian, ”The Lima Document on ’Baptism, Eucharist and Ministry’: The Event 

and Its Consequences” i Churches Respond to BEM, I:VI Faith and Order Paper 129 
(Geneva: WCC, 1986), 1–27, 4f; LRCJC, §2.

46  �The Report of the Third Forum on Bilateral Conversations (1980), Faith and Order 
Paper 107 (Geneva: WCC, 1981), 46.
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nytt teologiskt språk hjälpa kyrkorna att överkomma tidigare motsätt-
ningar, utan att någon måste förneka sin tidigare historia. Samtidigt 
innebär denna metodologiska ansats en tydlig utmaning för kyrkorna 
att tillgodogöra sig ett språk och en ny förståelse som på olika sätt är 
annorlunda än invanda och traditionella begrepp. Detta har kyrkorna 
lyckats olika väl med,47 vilket berör frågan om språk och den ekume-
niska rörelsens arbetsprocess.

Språk och den ekumeniska rörelsens arbetsprocess
Eftersom språk till sin karaktär är både mångsidig och dynamisk, påver-
kar detta den ekumeniska rörelsens arbetsprocess. När representanter 
för två eller fler kyrkor möts för att inleda en dialog över ett specifikt 
ämne, är det av nöden att de deltagande kyrkornas språkanvändning un-
dersöks. Detta är viktigt då två kyrkor kan använda samma terminologi, 
men i praktiken mena två olika saker. Vidare kan två kyrkor använda 
sig av olika terminologi, men i praktiken mena samma sak.48 Denna 
språkliga och terminologiska aspekt på ett dialogarbete påverkar hur 
framgångsrik en ekumenisk dialog är. Det så kallade Lima-dokumentet 
(BEM) konstaterar att ”olika terminologi är en del av problemet. För att 
undvika förvirring i diskussionerna om det ordinerade ämbetet i kyr-
kan är det viktigt att klart markera, hur de olika termerna används”.49 
BEM definierar sedan hur termer som charisma, tjänst (ministry) or-
dinerat ämbete och präst förstås. På motsvarande sätt konstaterar en 
rapport för ett omfattande projekt om ordinationsriten i de nordiska 
kyrkorna,50 att terminologiska frågor är avgörande och skadliga för 
en gemensam förståelse om de inte beaktas. Därför är det viktigt att  

47  Eckerdal, kap. 3–8.
48  �Pullach Report (1972) i Anglican-Lutheran Agreements: Regional and Interna-

tional Agreements 1972–2002, LWF Documentation 49, red. Sven Oppegaard och 
Gregory Cameron (Geneva: LWF/ACC, 2004), 25, §12.

49  Lima Report: Baptism, Eucharist, Ministry (BEM), M§7.
50  �Hans Raun Iversen, ”Purpose, Background and Methodological Issues” i Rites of 

Ordination and Commitment in the Churches of the Nordic Countries: Theology 
and Terminology, red. Hans Raun Iversen (Copenhagen: Museum Tusculanum 
Press, 2006), 24ff.
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precisera den terminologiska användningen för att inte teologiska skill-
nader ska visa sig längre fram under dialogprocessen.

Eftersom den ekumeniska metoden är att med hjälp av en fördjupad 
kunskap hitta ett nytt språk som kan inkludera och korrigera tidigare 
särskilda traditioner, blir konsekvensen av nödvändighet att de eku-
meniska dokumenten formulerar sig på en viss språklig och teologisk 
distans från sina moderkyrkor. Detta är i sig inte märkvärdigt. Om det 
inte skulle vara så att det teologiska innehållet i ett ekumeniskt doku-
ment är formulerat på en viss språklig och innehållslig distans till de 
kyrkor som berörs, skulle det inte finnas ett behov av ekumenisk dia-
log i förstone, eftersom orsaken till dialogen är att finna ett språkligt 
teologiskt uttryck som kan erbjuda den enhet som kyrkorna för närva-
rande inte lever.51 Samtidigt utmanar detta de kyrkor som ska ta emot 
de ekumeniska dialogernas resultat. I denna receptionsprocess blir det 
nya språkliga uttrycket, som i dialogen var en framgångsfaktor, en ut-
maning och en svårighet.

Orsaken till denna svårighet för en lyckad reception – vid sidan av 
allmänmänsklig tröghet till förändring – är att de som är mottagare av 
de ekumeniska dialogernas framsteg inte har varit med om samma pro-
cess som kyrkornas representanter i dessa dialoger. De delegater som 
representerar de olika kyrkorna i en ekumenisk dialog har mötts, lärt 
känna varandra och diskuterat grundläggande teologiska problem under 
en längre tid – i vissa fall kanske under många år – innan kommissio-
nen lägger fram en ekumenisk text för sina respektive uppdragsgivare. 
Eftersom uppdragsgivarna, dvs kyrkorna och dess medlemmar, inte har 
varit del av den gemensamma dialogprocessen har de heller inte varit 
med om den kunskapsmässiga förändring som de ekumeniska repre-
sentanterna har varit del av genom sina studier av gemensamma kon-
fliktfrågor. Mottagarna av de ekumeniska dialogdokumenten kan därför 
sakna mycket av den kunskap som krävs av läsaren för att förstå den 
innehållsliga förändring som skett från kyrkornas invanda beskrivning 
av ett specifikt ämne – till exempel ämbetet eller synen på eukaristin 

51  �Stephen W. Sykes, ”The Doctrine of the Church in the Porvoo Common Statement” 
i Apostolicity and Unity, red. Ola Tjørhom (Grand Rapids: Eerdmans, 2002), 89. 
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– till hur detta samma ämne beskrivs och förstås i dialogdokumentet. 
Svårigheten med det kognitiva avståndet mellan de ekumeniska dialog-
kommissionerna och de mottagande kyrkorna är inte sällan ett förbisett 
problem. Det räcker alltså inte enbart för en ekumenisk dialogdiskussion 
att lösa den fråga som är i centrum för dialogen, utan samma kommis-
sion måste även reflektera över hur dialogens resultat ska presenteras 
för dem som är mottagare av dialogtexten. Det kan därför ta lång tid 
innan kyrkorna tar emot de nya insikter som dialogen lett till och gör 
dem till en del av den egna självförståelsen.52 

Sammantaget innebär det att språk har betydelse för ekumeniken, 
som problem, möjlighet och utmaning. Språk karakteriseras, i generell 
mening, av både mångtydighet och dynamisk förändring i relation till 
nya kontexter, vilket innebär att kyrkorna som använder ett eller flera 
språk lätt talar förbi varandra och missuppfattar varandra. Detta har 
historiskt sett ofta lett till språkförbistring och kyrkosplittring (språk 
som ekumenikens problem). Att språket är dynamiskt och påverkas av 
sin kontext såväl som av nya kunskaper innebär samtidigt att det finns 
möjligheter att hitta ett nytt språk som ömsesidigt fördjupar kyrkorna 
till den enhet de tidigare inte trodde var möjlig (det vill säga språk som 
ekumenikens möjlighet). Samtidigt innebär den ekumeniska metodens 
ambition att hitta ett nytt och mer förankrat språk för kyrkans tro och 
liv att detta nya gemensamma språk befinner sig på ett visst avstånd 
från kyrkornas historiskt givna och invanda språkliga beskrivning av 
denna samma tro. Detta utmanar kyrkornas implementering och stäl-
ler krav på dem att förnyas och förändras (språket som utmaning för 
ekumenikens implementering). Med andra ord – att övervinna Babylon.

52  �Jämför WCC, The Uppsala Report 1968, 13ff. Inte sällan försvåras denna process av 
att allmänheten undervisas av skolan med begrepp och kyrkobeskrivningar som inte 
längre stämmer för de kyrkor som har förändrat sin terminologi.
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Bön och identitet 
Perspektiv på kyrkans språk  

från andra templets tid

david willgren

Inledning
”Herre, lär oss att be, liksom Johannes lärde sina lärjungar”. Orden som 
riktas till Jesus i Luk 11:1 är välbekanta. De föranleder Jesus att intro-
ducera en bön som fått stort genomslag i kyrkans historia, och pekar 
samtidigt på en aspekt av kyrkans språk som inte alltid uppmärksam-
mas. Givet det att kyrkors liturgier i allmänhet, och böner i synnerhet 
har varit betydande bärare av kyrkligt språk, och utifrån en förståelse 
av bön som något i stil med ”a solemn request to God, a god, or other 
object of worship; a supplication or thanksgiving addressed to God or a 
god”,1 framträder bedjarens fokus oftast som något vertikalt orienterat. 
Inte sällan är denna riktning också i fokus när böner skall analyseras. 
Nu är detta vare sig förvånande eller problematiskt, men jag menar 
att det finns ytterligare en aspekt som är värd att beakta. Genom att 
böner brukas i trosgemenskaper kan det nämligen hävdas att de också 
fungerar identitetsskapande, och syftet med denna artikel är att, med 
hjälp av några konkreta exempel, belysa och resonera kring en sådan 
funktion. Mer specifikt är exemplen hämtade från Gamla testamentet, 
och då med särskilt fokus på bruket av Psaltarens psalmer. Ett sådant 
val är motiverat av flera anledningar. 

1  ��Se diskussionen i Marc Zvi Brettler, ”Those Who Pray Together Stay Together: The 
Role of Late Psalms in Creating Identity” i Functions of Psalms and Prayers in Late 
Second Temple Period, red. Mika S. Pajunen och Jeremy Penner, 279—304 (BZAW 
486; Berlin: de Gruyter, 2017), 279.
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För det första kan det konstateras att få texter har haft ett sådant ge-
nomslag i den kristna kyrkans liturgi som Psaltaren. Psalmer utgör inte 
bara ett fundament i kyrkans tideböner, psalmspråket har dessutom haft 
stort inflytande på kyrkans språk på ett mer generellt plan.2 Ett fokus 
på identitetsformande i det som kom att bli en av kyrkans första böne-
böcker har alltså stor potential att kasta nytt ljus över kyrkans språk idag. 

För det andra har Psaltaren en lång och komplex tillkomsthistoria. 
Sannolikt har det tagit flera hundra år innan psalmer kom att fixeras i 
de sekvenser som idag återfinns i de flesta biblar, och detta ger en unik 
möjlighet att studera förändringar i språkanvändning och identitets-
formande över tid.

Artikeln är uppbyggd i ett antal delar. Efter denna inledning kom-
mer ett teoretiskt perspektiv att anläggas utifrån vilket analysen sker. 
Därefter riktas blicken mot texter härrörande från den period som inom 
gammaltestamentlig forskning ofta ses som avgörande för formandet 
av folkets identitet, nämligen exilen. Observationer som görs här leder 
sedan vidare till texter från andra templets tid, samt exempel från Nya 
testamentet. Avslutningsvis förs en sammanfattande diskussion om 
bön och identitet i relation till kyrkans språk idag.

Social identitetsteori
För att studera det förhållande mellan bön och identitet som intro-
ducerats ovan kommer jag att utgå från en teori som på engelska går 
under namnet Social Identity Theory (SIT), på svenska social identi-
tetsteori.3 Denna teoribildning har sina rötter hos Henri Tajfel, som 
från 1970-talet och framåt publicerade ett antal studier om gruppro-
cesser och social identitet. Verkligt banbrytande blev den artikel han 
skrev tillsammans med John C. Turner: ”The Social Identity Theory of 

2  I denna artikel kommer jag att använda (psaltar)psalm och bön synonymt.
3 ��Översikten följer Coleman A. Baker, ”Social Identity Theory and Biblical Interpretation”, 

129–138 i Biblical Theology Bulletin 42:3 (2012).
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Intergroup behaviour”.4 Studien kom ut 1986, och fokuserar den dy-
namik som följer av att människor har en benägenhet att kategorisera 
sig i grupper. Sådana kategoriseringar görs ofta genom att den egna 
gruppen (”ingruppen”) särskiljs från andra (”utgrupper”) på ett sådant 
sätt att den egna gruppen framstår som bättre. I denna process formas 
sociala identiteter, något som Tajfel och Turner definierar som ”those 
aspects of an individual’s self–image that derive from the social cate-
gories to which he perceives himself as belonging”.5 En central aspekt 
av förståelsen av detta formande är att förhandlingarna inte är statiska 
och punktuella, utan ständigt pågående. Teorin sätter således fokus på 
hur en grupps medlemmar dels förstår sig själva som del av gruppen, 
dels särskiljer sin egen grupp från andra.6

I kölvattnet av Tajfel och Turners artikel har ett vitt akademiskt fält 
tagit form, och det skulle gå utanför denna artikels syfte att ge en uppda-
terad forskningshistorisk översikt. Snarare vill jag lyfta fram två aspekter 
som kan vara av särskilt värde för de frågor som kommer att behandlas.

Den första aspekten är hämtad från Turner, som kom att vidareut-
veckla Tajfels teori genom att inte bara fokusera på processer mellan 
grupper (”intergroup processes”), utan även på processer mellan så 
kallade subgrupper (”intragroup relations”), det vill säga på relationen 
mellan sociala identiteter som formats inom en större avgränsad grupp. 
Bilden av dessa processer tecknas alltså något mer komplext, och Turner 
menar att identitetsformande kan äga rum på olika nivåer, där följande 
tre fungerar som ett grundläggande raster:

• ”överordnad” identitet
• ”ingruppidentitet”
• ”underordnad” identitet

4  �Henri Tajfel och John C. Turner, ”The Social Identity Theory of Intergroup Behaviour” 
i Psychology of Intergroup Relation, red. W. G. Austin och S. Worchel, 7–24 (Mon-
terey, CA: Brooks & Cole, 1986).

5  Tajfel och Turner, 16.
6  Jämför Baker, 130.
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Det är i den andra kategorin som Turner identifierar möjligheter till 
subgrupper, och här föreslår han också att olika aspekter av en grupps 
identitet kan vara olika betydande och framträdande över tid. Identi-
tetsskapande blir således ett ”fluid construct”, något som implicerar att 
flera olika gruppidentiteter ständigt sammanförs och förhandlas under 
en överordnad identitet. I linje med detta resonemang kan därmed en 
grupps gränser omdefinieras så att personer som tidigare ansågs till-
höra en utgrupp inkluderas, och detta relaterar till det som Samuel L. 
Gaertner och John F. Dovidio med flera kallar ”the Common Ingroup 
Identity Model”.7 

Den andra aspekten är en vidareutveckling av den typ av omdefi-
nition av social identitet som precis nämnts. I sådana processer blir 
nämligen två frågor särskilt akuta: 1) Varför identifierar man sig med 
en grupp?; samt 2) Hur ser ledarrollerna ut? Om blicken först fästs på 
det senare har S. Alexander Haslam och Michael J. Platow föreslagit 
att ledare i dessa processer behöver utmärka sig genom att 1) vara ”en 
av oss”; 2) exemplifiera vad som gör ”oss” bättre än ”dem”; och 3) stå 
upp för den överordnade identiteten.8 Ledaren behöver alltså skapa en 
känsla av gemensamhet mellan olika subgrupper utan att beröva dem 
deras respektive distinkta karaktär, samtidigt som gränser dras mot 
nya (överordnade) grupper (d.v.s. att nya utgrupper formas). Förtro-
endet för en ledare blir därmed avhängigt om denne uppfattas vara ”en 
av oss”, och detta medför i sin tur att det i varje grupp, implicit eller 
explicit, skapas en typ av ideal, en ingrupprototyp som representerar 
det förväntade beteendet hos en person som tillhör gruppen. Detta har 
beskrivits närmre av Hogg, Hohmann och Rivera:

7  �Samuel. L. Gaertner, J. F. Dovido, P. A. Ansatasio, B. Bachman och C. R. Mary, ”The 
Common Ingroup Identity Model: Recategorization and the Reduction of Intergroup 
Bias”, 1–26 i European Review of Social Psychology 4 (1993).

8  �S. Alexander Haslam och Michael J. Platow, ”Your Wish Is Our Command: The Role of 
Shared Social Identity in Translating a Leader’s Vision into Follower’s Action” i Social 
Identity Processes in Organizational Contexts, red. Michael A. Hogg och Deborah J. 
Terry, 213–228 (Philadelphia, PA: Psychology Press, 2001).
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According to social identity theory, people cognitively repre-
sent social groups as fuzzy sets of attributes that define one 
group and distinguish it from relevant other groups. Called 
prototypes, these fuzzy sets not only describe the group’s att-
ributes but also, very importantly, prescribe how one should 
think, feel, and behave as a member of the group. Psycholo-
gically identifying with a group involves a cognitive process 
of categorizing oneself as a group member. The consequen-
ce of this self-categorization process is that one actually sees 
oneself and the world through the lens of the prototype—one’s 
perceptions, attitudes, feelings, and behaviors are configured 
and dictated by the group’s prototype.9

En prototyp behöver inte vara en faktisk medlem i gruppen, utan kan 
oftare ses som en förkroppsligad idealbild av gruppens karaktär, inte 
sällan förknippad med en figur från det förgångna vars status blir av-
hängig en återkommande aktualisering av minnet av denna prototyp. 
Om detta relateras till observationen att en grupp vanligen hålls sam-
man av normer av olika slag (till exempel delade övertygelser, men 
också delade praktiker), och att det är dessa normer som prototypen 
förkroppsligar, står det klart att social identitet ofta formas i relation 
till en gemensam ursprungsmyt.10

Ställs denna teoretiska diskussion i dialog med bibelvetenskapen i 
allmänhet och Gamla testamentets exegetik i synnerhet kan det konsta-
teras att identitetsteorier, av naturliga skäl, främst använts i analyser av 

9   �Michael A. Hogg, Z. P. Hohmann och J. E. Rivera, ”Why Do People Join Groups? 
Three Motivational Accounts from Social Psychology”, 1269–1280 i Social and Per-
sonality Psychology Compass 2 (2008), 1273–1274. Kursivering original. Citatet 
återfinns också i Baker, 132.

10  �Jämför Ohad David och Daniel Bar-Tal, ”A Sociopsychological Conception of 
Collective Identity: The Case of National Identity as an Example”, 354–379 i Per-
sonality and Social Psychology Review 13 (2009), 369.
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texter som Esra och Nehemja,11 eller på Qumrangemenskapen,12 eftersom 
det där finns ett rikt stoff att ösa ur. I dessa texter är identitetsskapande 
i full gång, och skarpa gränser dras mellan in- och utgrupper. Fokuset i 
denna artikel är dock inte på historiska rekonstruktioner, det vill säga 
på frågan om hur möjliga gruppidentiteter kan ha konstruerats, vilka 
teologiska betoningar som kan ha varit gällande, eller vilka normer som 
kan ha skapat indelningar i till exempel den lilla persiska provinsen Ye-
hud. Jag intresserar mig inte heller primärt för hur de identiteter ser ut 
som kan tänkas ha konstruerats av Psaltarens psalmer. Huvudfrågan 
är mer specifik: vilken roll kan böner ha spelat i det sociala identitets-
skapande som ägde rum under exilen och andra templets tid? I relation 
till artikelns syfte är frågan alltså tänkt att förse läsaren med material 
som kan möjliggöra ett vidare samtal kring vilken roll kyrkans språk 
kan tänkas ha för formandet av sociala identiteter idag.

Identitetsformande under exilen: 
En framskymtande ingruppidentitet

Det första nedslaget sker i Jes 40–55, och textavsnittet är valt av flera 
anledningar. För det första riktar det sig till ett folk som är i en akut 
identitetskris efter exilens tragedi. Många narrativ slåss om tolknings-
företräde, och den profetröst som hörs skulle kunna hävdas göra ett 
försök att skapa en gemensam, överordnad gruppidentitet genom att 
peka på urtid och framtid. Det budskap som profeten förkunnar – ett 
budskap om nära förestående frälsning, en möjlighet för folket att få 
återvända – är bland annat stöpt i det bibelvetare ofta benämner som 
ett kaoskampmotiv, konceptualiserat som ett nytt exodus. Detta exodus  
antar funktionen av en ursprungsmyt, och kommer så att utgöra grun-
den för vidare identitetsbygge.

11  �Se exempelvis Louis Jonker (red.), Historiography and Identity (Re)formulation in 
Second Temple Historiographical Literature (New York: T & T Clark, 2010); Bob 
Becking, Ezra, Nehemiah, and the Construction of Early Jewish Identity (Tübingen: 
Mohr Siebeck, 2011).

12  �Se Carol A. Newsom, The Self As Symbolic Space: Constructing Identity and Com-
munity at Qumran (STDJ 52; Leiden: Brill, 2004); Jutta Jokiranta, Social Identity 
and Secterism in the Qumran Movement (STDJ 105; Leiden: Brill, 2013).
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För det andra har det ända sedan en banbrytande artikel av Joachim 
Begrich noterats att Jes 40–55 återanvänder gamla former (genrer) i 
förkunnelsen av ett nytt hopp,13 och att dessa överlappar med former 
som också återfinns i Psaltaren. En som tidigt beforskat detta område 
är Claus Westermann. I sin berömda kommentar över Jes 40–55 no-
terar han att ”wir begegnen der Verbindung der Verfündigung Deu-
terojesajas mit der Psalmensprache auf Schritt und Tritt”.14 Särskilt 
framträdande var klagopsalmformen, som användes i dialog med 
profetens frälsningsoraklel.

Ett första exempel återfinns i Jes 40:27–28. Här citerar profeten fol-
kets klagan, och formuleringen liknar det vi också hittar i Psaltaren, i den 
del av en klagopsalm som brukar beskrivas som psalmistens anklagan,15 
även om versen i sig inte är ett citat av någon bevarad psaltarpsalm: 

Jakob, hur kan du tala så, Israel, hur kan du säga: ”Jag vand-
rar osedd av Herren, min Gud tar sig inte an min sak”. Har 
du inte förstått, inte hört? Herren är en evig Gud, han har 
skapat hela jorden. Han blir inte trött, han mattas inte. Ing-
en pejlar djupet av hans vishet.

Det som händer här är alltså att profeten fångar upp en av folkets psal-
mer (huruvida det är ett citat från en förlorad psalm eller en syntes av 
en återkommande klagan får vara osagt). När profeten skall vägleda fol-
ket interagerar han med deras liturgi. Samma sak sker i Jes 49:14–15: 
”Sion sade ’Herren har övergett mig, Gud har glömt mig’. Glömmer en 

13  �Joachim Begrich, ”Das priesterliche Heilsorakel”, 81–92 i ZAW 52:1 (1934). För en 
översikt över forskare som identifierat möjliga paralleller mellan Jes 40–66 och 
Psaltaren, se Benjamin D. Sommer, A Prophet Reads Scripture: Allusion in Isaiah 
40–66 (Stanford: Stanford University Press, 1998), 110. Se även David Willgren, ”Ant-
wort Gottes: Isaiah 40–55 and the Transformation of Psalmody” i Studies in Isaiah: 
History, Theology, and Reception, red. Greger Andersson, Tommy Wasserman, och 
David Willgren, 96–115 (LHBOTS 654; Edinburgh: T&T Clark, 2017).

14  �Claus Westermann, Das Buch Jesaja: Kapitel 40–66 (Das Alte Testament Deutch 
19; Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1966), 22.

15  �Westermann, 51–53. Detta har ofta noterats i kommentarlitteraturen, och en möjlig 
jämförelse har föreslagits vara Ps 44:25 (R. Norman Whybray, Isaiah 40–66 [NCB 
Commentary; London: Oliphants, 1975], 58; Joseph Blenkinsopp, Isaiah 40–55 [AB 
19A; New York: Doubleday, 2002], 194).
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kvinna sitt lilla barn, bryr hon sig inte om den hon själv har fött? Och 
även om hon skulle glömma, glömmer jag aldrig dig”. Återigen formar 
profeten sitt budskap i dialog med folkets böner, så att bönernas legi-
timitet bekräftas. Folkets rop besvaras genom att profeten pekar på 
en framtida upprättelse. Viktigt i sammanhanget är att bönens ”jag” 
blir till ett profetens ”ni”. Det handlar alltså inte primärt om personlig 
identitet. Det är gruppidentitet som förhandlas.

Ett tredje exempel kommer från Jes 41:14. Här citeras inte folket, 
men det sätt på vilket folket beskrivs gör att en psalm sannolikt tjänat 
som fond: 

Var inte rädd, Jakob, lilla kryp, Israel, du stackars mask. Jag 
hjälper dig, säger Herren, Israels Helige är din befriare. Jag 
gör dig till en skarpeggad trösksläde, en ny med vassa taggar. 
Du skall tröska bergen till stoft, höjderna till agnar.

Likheterna med Ps 22:7–9 är slående: 

Men jag är en mask, inte en människa, hånad och föraktad av 
envar. Alla som ser mig gör narr av mig, de hånler och skakar 
på huvudet: ”Han har överlämnat sig åt Herren, nu får Her-
ren gripa in och rädda honom — han är ju älskad av Herren”.16 

Fram skymtar kärnan i profetens försök att omforma gruppidentitet. 
Psalmen som citerats ovan skulle nämligen kunna förstås som ett av de 
narrativ som folket i exil processade. Den skulle kunna läsas som grup-
pens självförståelse. Gruppen såg sig som övergiven, föraktad, som en 
”mask”. Detta hade sin grund i en ifrågasatt relation med JHWH, och 
det är precis här som profeten börjar sin omdefiniering. På ett närapå 
ironiskt vis använder sig profeten av folkets självförståelse på ett sätt 

16  �Jämför också Job 7:17; 19:9; 25:6. För en diskussion av dessa texter i relation till Ps 
8, se Hermann Spieckermann, Heilsgegenwart: Eine Theologie der Psalmen (Göt-
tingen: Vanderhoeck & Ruprecht, 1986), 237–238; Fredrik Lindström, Suffering 
and Sin: Interpretations of Illness in the Individual Complaint Psalms (Stockholm: 
Almqvist & Wiksell International, 1994), 80–81; 379–426.
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som transformerar den. Israel är förvisso en mask, men hon är på väg 
att bli något fundamentalt annorlunda. Den sociala identiteten är på 
väg att omformas från mask till trösksläde.

Men hur skulle detta ske? Profeten har visat att han känner till folkets 
klagan, han har till och med legitimerat den på ett sätt som initierat en 
förändring, så sannolikt räknas han nu (om han inte gjort det tidigare) 
som ”en av oss”. Därmed har en plattform skapats från vilken det avgö-
rande budskapet kan förmedlas, ett budskap som når sitt klimax i Jes 55. 

En ny social identitet och ett prototypiskt ideal
Hela avsnittet Jes 55:1–5 är intressant, men särskilt viktig är vers 3: 
”Kom till mig och hör noga på, lyssna, så får ni liv. Jag sluter ett evigt 
förbund med er, den nåd jag visat David skall bestå”. Flera saker är 
värda att notera här. För det första ska ett förbund slutas. För det an-
dra är detta förbund förknippat med David, och för det tredje är detta 
den enda gång denne David nämns i Jes 40–55. 

Jag har i en tidigare artikel argumenterat för att en psalm sannolikt 
tjänar som dialogpartner i dessa verser, och det är inte vilken psalm 
som helst, utan den psalm i Psaltaren som kanske tydligast av alla sör-
jer Davidsdynastins fall.17 Ps 89:39–41 lyder: 

Men nu har du stött bort din smorde och förkastat honom i 
vrede. Du har brutit förbundet med din tjänare, du har tram-
pat hans krona i stoftet. Du har rivit alla hans murar och lagt 
hans borgar i grus.

Sedan, i vv. 50–51, säger psalmisten: ”Herre, var är nu din nåd från 
förr, som du i trofasthet lovade David? Herre, tänk på dina tjänares 
vanära, på de smädelser jag får utstå från folken”. Det davidsförbund 
som beskrivs som evigt och ovillkorat i 2 Sam 7 har nu brutits, och fol-
ket är i en identitetskris. Vad händer då i Jes 55? Från den plattform 
som byggts upp i de tidigare kapitlen kan profeten nu utmana sina 

17  Willgren, ”Antwort Gottes”.
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åhörare. Det är sannolikt att den implicita publiken kände till Ps 89, 
och att de förstod det davidiska förbundet i linje med det, även om de 
säkerligen hade börjat ifrågasätta dess fortsatta giltighet. Därmed an-
tyder profeten genom sitt ordval återigen att folkets klagan är legitim, 
eftersom han understryker att davidsförbundet har en bestående ka-
raktär. Verserna ska alltså inte förstås som i polemik med Ps 89, men 
profeten hävdar likafullt att davidsförbundet behöver förstås på nytt, 
samt att folkets identitet behöver omförhandlas i relation till den nya 
situation de befinner sig i.

Men varför ta upp davidsförbundet? Sett utifrån en social identi-
tetsteori verkar det som att profeten nu appelerar till ett (gemensamt) 
prototypiskt ideal med syfte att situera folket i en gemensam berättelse. 
Samtidigt är åberopandet av detta gemensamma minne av David inte 
neutralt, utan tänkt att transformera traditionen. Detta blir tydligt i vers 
3c. Här lovar JHWH att sluta ett evigt förbund med ”er”, det vill säga 
folket, och förbundsslutets relation till nåden visad mot David förstås 
bäst i termer av överförande: de löften som en gång getts David ges nu 
till folket.18 Profeten hävdar alltså att davidsförbundet forfarande gäl-
ler, men att rollerna har skiftats. Framtidshoppet knyts inte längre till 
en återupprättad monarki. Snarare tar folket Davids plats i relationen 
med JHWH.

Sammanfattning
I en tid då gruppidentitet var under förhandling ger Jes 40–55 ett distinkt 
bidrag. Kulmen nås i kapitel 55 där profeten åberopar ett prototypiskt 
ideal för att stärka folkets identitet som JHWHs utvalda, messianska 
folk, och signifikant är att han genomgående interagerar med folkets 
böner. Han visar att han tillhör ingruppen och tar sedan steget vidare 
och utmanar gruppens nuvarande självförståelse och gränsdragningar 
i en omtolkning av davidslöftet. Denna omtolkning skulle senare möta 
motstånd (se t.ex. hur Ps 132:8–10 används i 2 Krön 6:41–42), men 

18  �Denna läsning föreslogs först av Otto Eissfeldt, ”The Promises of Grace to David in 
Isaiah 55:1–5” i Israel’s Prophetic Heritage, red. B. Anderson, 196–207 (New York: 
Harper & Brothers, 1962), och får idag anses vara konsensussyn.
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profetens bruk av David som ett ideal för folket att forma sin identitet 
kring är i linje med en tradition som kom att få stort genomslag under 
andra templets tid. De första tydliga stegen tas i formandet av psalmer-
nas överskrifter (inte minst i de ”biografiska” överskrifter som relaterar 
psalmer till händelser i Davids liv), utvecklas vidare i Krönikeböckerna, 
och blommar sedan ut i de texter som återfunnits vid Döda havet, samt 
i Nya testamentet.

Det intressanta med Jes 40–55 är alltså detta: exilen orsakar en djup 
identitetskris, och när folket omförhandlar sin identitet intar bönen en 
central roll. På samma sätt står psalmsång i centrum när profeten för-
kunnar nytt hopp. Profeten igenkänner det faktum att folkets bönespråk 
utgör ett fundament i deras identitetsbygge, och därför är det där en 
dialog måste ta sin utgångspunkt. Föga förvånande är det också under 
denna tid som de första indikationerna på att psalmsamlingar börjar ta 
form återfinns. ”Those Who Pray Together Stay Together”, som någon 
har formulerat det. Det gemensamma religiösa (kyrkliga) språket fick 
en central roll i formandet av folkets sociala identitet.

Bönens språk under andra templets tid
Det andra nedslaget sker i Krönikeböckerna. Folket befinner sig nu i 
den persiska provinsen Yehud, och templet är återuppbyggt. Intressant 
nog ger Krönikeböckerna mycket utrymme åt beskrivningar av Davids 
förberedelser och Salomos invigning av det första templet, och inte 
oväntat återfinns psalmer här. Ett av de tydligaste exemplen är 1 Krön 
16. Här citeras nämligen en psalm som är en sammanslagning av stora 
delar av tre psaltarpsalmer, Ps 105, 96 och 106, och den nya kompositio-
nen introduceras enligt följande: ”Den dagen uppdrog David för första 
gången åt Asaf och hans bröder att lovsjunga Herren med dessa ord”.

Flera saker är värda att notera. För det första är ingen av dessa 
psalmer davidiska. De har alltså inte uttrycket ”av David” (hebr. לדויד) 
i överskriften. För det andra är det tydligt att 1 Krön 16 omarbetar de 
tre psalmerna. För det tredje framskymtar vad som tycks vara standar-
diserade liturgiska fraser. Det sistnämnda skulle möjligen kunna tolkas 
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som att tradenterna var färre under andra templets tid, men klart är att 
liturgin verkar ha antagit något fastare former. Ett tydligt exempel på 
detta är den fras som i sin standardiserade form kom att lyda ”Tacka 
Herren, ty han är god, evigt varar hans nåd” (hebr. הודו ליהוה כי טוב כי 
 ;Frasen förekommer i Jer 33:11; Ps 100:4–5; 106:1; 107:1 19.(לעולם חסדו
118:1, 4, 29; 136:1, 2–26; Esra 3:11; 1 Krön 16:34, 41; 2 Krön 5:13; 7:3, 
6; 20:21. Alla dessa texter har sannolikt skrivits under andra templets 
tid, och de relaterar därmed till den liturgi som växte fram i anslutning 
till det andra templet. Att liturgin ska ses som framväxande anas av hur 
frasen skiljer sig åt i de ovan nämnda bibeltexterna. Den ökande stan-
dardiseringen blir särskilt tydlig då de två tidigare beläggen i Jer 33:11 
(”Tacka Herren Sebaot, ty Herren är god, evigt varar hans nåd”) och 
Ps 100 (”Tacka honom, prisa hans namn, ty Herren är god, evigt varar 
hans nåd, från släkte till släkte hans trofasthet”) kontrasteras med de 
övriga. Här skulle Ps 136 kunna ses som en kulmen, eftersom frasen 
upprepas efter varje vers och så sveper in hela psalmen i det gemen-
samma bönespråket.

Den ökade standardiseringen innebar dock inte bara att fraser som 
denna blev populära. Kanoniseringen av böner, texter och fraser gjorde 
dem dessutom i viss mån normativa för framtida bruk, och här låg inte 
alltid den semantiska betydelsen i fokus. Istället skulle man kunna före-
slå att bruket av en fras som den ovan kom att närma sig det som i vår 
tid ibland betecknas som ”kyrkiska”. Det är självfallet anakronistiskt att 
använda en sådan term, men faktum är att en del av den språkanvänd-
ning som framskymtar ovan, en användning som kom att vidareutveck-
las under andra templets tid, kan beskrivas som artefaktisk, i viss mån 
ikonisk, och ibland till och med apotropaisk.20 Böner som återfunnits i 

19  �Reinhard G. Kratz. Das Judentum im Zeitalter des Zweiten Tempels (FAT 42; Tü-
bingen: Mohr Siebeck, 2013), 297. För tolkningen av denna fras som en liturgisk upp
maning till lovprisning, sannolikt framförd som en slags ”call and response”, se Her-
mann Spieckermann ”Barmherzig und gnädig ist der Herr”, 1–18 i ZAW 102 (1990).

20  �Jämför diskussionen om olika typer av auktoritet i James E. Bowley, ”What’s an aut-
horitative text? What’s a scripture?” (konferenspresentation vid SBL Annual Mee-
ting, november 2016). För ett exempel på tidigt apotropaiskt bruk, se Ps 91 i 11Q11.
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Qumran kan till exempel uppvisa tydliga arkaiserande tendenser.21 Det 
gav helt enkelt en extra tyngd åt nya böner om de liknade de gamla. 
Gruppens identitet förstärktes således av det gemensamma bönesprå-
ket samtidigt som nya subgrupper kunde formas genom skiftande be-
toningar och smärre modifieringar av existerande fraser. 

Hur relaterar då detta till 1 Krön 16? Jag har påstått att den ovan 
nämnda frasen främst hör hemma i det andra templets liturgiska sam-
manhang, trots att texten själv uppenbart placerar frasen i en förexilsk 
kontext. Varför? Återigen blir social identitetsformering en viktig nyckel.

Två av de viktiga ärenden som återfinns i Krönikeböckerna är kul-
tens centralitet och unika anspråk, samt betoningen av folket som ”ett 
folk” (jfr. det återkommande uttrycket ”hela Israel”, hebr. כל־ישראל). 
Man skulle alltså kunna argumentera för att det som sker i dessa tex-
ter är ett försök att ena subgrupper under en överordnad grupp, det 
vill säga i linje med de intragrupprelationer som analyserats av Turner 
och vidareutvecklats av Gaertner och Dovidio. Precis som i Jes 40–55 
sker detta genom att appellera till en idealiserad prototyp och en ur-
sprungsmyt. Poängen med att beskriva Davids och Salomos funktioner 
i relation till det första tempelbygget blir därmed att skapa legitimitet 
åt det andra templets kult.22 Resultatet blir ett slags överlagring av det 
andra templet på det första, där språk och uttryck anakronistiskt läggs 
på en tidigare tids praktiker. Återigen blir det tydligt hur böner fyller 
en central funktion i formandet av en ny, efterexilsk tempelgemenskap, 
eftersom det är genom att påvisa kontinuitet med det första templet 
som samtida praktiker vinner erkännande. Tre psalmer som sannolikt 
var i bruk i olika grupper sammanförs och placeras i Davids mun, och 
en närläsning av 1 Krön 16 i dialog med de tre psalmerna, så som de 

21  �Se till exempel tacksägelsepsalmerna (eng. Hodayot). En bra introduktion till dessa 
finns i Eileen M. Schuller och Carol A. Newsom, The Hodayot (Thanksgiving Psalms): 
A Study Edition of 1QHa (EJL 36; Atlanta: SBL Press, 2012).

22  �Jämför Trent C. Butler, ”A Forgotten Passage from A Forgotten Era (1 Chr. XVI 
8–36)”, 142–150 i VT 28:2 (1978), 145; James W. Watts, ”’This Song’: Conspious 
Poetry in Hebrew Prose” i Verse in Ancient Near Eastern Prose, red. Johannes C. 
de Moor och Wilfred G. E. Watson, 345–358 (AOAT 43; Neukirchen-Vluyn: Neu-
kirchener Verlag, 1993), 357–358; Ralph W. Klein, 1 Chronicles: A Commentary 
(Hermeneia; Minneapolis: Fortress, 2006), 363–364, 370.
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återfinns i Psaltaren, förstärker bilden av att den primära kontexten är 
den efterexilska.23

Beakta till exempel relationen mellan 1 Krön 16 och Ps 106. Den första 
skillnad som framträder är att 1 Krön 16:35 verkar ha ett tillägg i jäm-
förelse med Ps 106:47. Där Ps 106:47 har ”och samla oss” (hebr. וקבצנו, 
det vill säga från exilen), har 1 Krön 16:35 både ”och samla oss” (hebr. 
 Att 1 Krön 16 skulle tala om .(והצילנו .hebr) ”och ”och rädda oss (וקבצנו
ett återvändande från exil verkar orimligt, givet den historiska kontext 
som återges,24 och som Sara Japhet påpekat är själva konceptet ovanligt 
i Krönikeböckerna.25 Det skulle alltså tänkas rimligare att anta att והצילנו 
(”och rädda oss”) var en modifiering av en tidigare text för att göra den mer 
lämpad för sin nya kontext, vilket skulle innebära att 1 Krön 16 var litterärt 
avhängig Ps 106, men det löser inte frågan om varför 1 Krön 16 innehåller 
 Här kan dock Septuagina (LXX) kasta ljus över problemet. Versen .וקבצנו
lyder där καὶ ἐξελοῦ ἡμᾶς ἐκ τῶν ἐθνῶν (”och rädda oss från nationerna”). 
Japhet påpekar korrekt att LXX inte har någon motsvarighet till וקבצנו, 
och eftersom texten har en mer balanserad parallelism är det rimligt 
att anta att LXX sannolikt har den ursprungliga lydelsen. I så fall skulle 
den hebreiska texten alltså ursprungligen innehållit והצילנו, inte וקבצנו 
(Ps 106), och den senare kan därmed närmast ses som en glossa av en 
skrivare som varit influerad av den masoretiska versionen av Ps 106.

Sammanfattning
Det som framkommit ovan är att böner fortsätter att spela en central 
roll i formandet av social identitet under andra templets tid. I 1 Krön 16 
används en idealiserad prototyp tillsammans med etablerade psalmer 
för att skapa legitimitet åt både kult och kultpersonal, och resultatet 

23  �Det resonemang som nu följer återfinns också i David Willgren, The Formation of the 
‘Book’ of Psalms: Reconsidering the Transmission and Canonization of Psalmody 
in Light of Material Culture and the Poetics of Anthologies (FAT II/88; Tübingen: 
Mohr Siebeck, 2016), 213–215.

24  �H. G. M. Williamson, 1 and 2 Chronicles (NCB Commentary; Grand Rapids: Eer-
dmans, 1982), 130, menar till exempel att det är mycket mer passande i kronistens 
egen tidsålder än Davids.

25  Sara Japhet, I & II Chronicles (OTL; Louisville: Westminster John Knox, 1993), 319.
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blir i förlängningen en omformad social identitet där fler grupper nu 
kan rymmas inom samma överordnade identitet: כל־ישראל. En viktig 
observation är också att enskilda fraser kom att få bestående betydelse 
bortom deras semantiska innebörd. Kanoniseringen av böner kom att 
påverka det sätt på vilket troende gemenskaper formulerade sig, och i 
förlängningen också deras sociala identitet.

Nya testamentet och den nya ursprungsmyten
Det sista nedslaget sker hos en judisk gruppering (jesustroende) som 
efter templets fall år 70 i hög grad kom att definiera sig i polemik mot 
det som så småningom kom att utvecklas till rabbinsk judendom, för 
i denna process utgör återigen psalmer ett fundament. Faktum är att 
Psaltarens psalmer hör till de av Gamla testamentets texter som citeras 
flitigast i Nya testamentet. Det var, precis som i Jesaja och 1 Krönike-
boken, viktigt att uppvisa kontinuitet med etablerade traditioner, och 
precis som i de texter som diskuterats ovan skedde denna bearbetning 
med en relativt stor frihet.

För det första ser vi att psalmer lästes profetiskt. Jesaja 55 hade för-
skjutit davidslöftet in i framtiden och applicerat det på folket, men i Nya 
testamentet tas ytterligare ett steg. David blir den som genom psalmerna 
talar om en tid som skall komma, eller rättare sagt, en tid som blir syn-
lig i Kristus. Psalmer blev därmed viktiga för att konceptualisera Jesu 
liv, död, uppståndelse och himmelsfärd, och exempel på denna typ av 
bruk finns det gott om: Ps 22 används i passionsberättelserna; Ps 2 och 
110 citeras både vid Jesu dop och vid förklaringsberget; Hebreerbrevets 
inledning är genomsyrad av psalmcitat, etcetera. Men framför allt blev 
psalmerna, när de lästes genom ett nytt, kristuscentrerat perspektiv, 
viktiga i formandet av gudsfolket. Det var när Kristi (”rättfärdiga”) li-
dande lästes genom psalmerna som de första jesustroende också kunde 
förstå sin egen situation. Psalmerna ingöt nytt hopp och gav tröst i tider 
av förföljelse (Joh 15:24–25; jfr. Rom 8:36; 15:3–4, 9–11; Hebr 13:6; 
1 Pet 2:4–8; 3:8–12), till och med vägledning i hur man skulle handla 
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(Apg 1:20–26),26 och en av de tidiga ledarna uppmuntrar till och med 
explicit ett sådant bruk av psalmer (Kol 3:16; Ef 5:19).27

Att denna typ av tolkning är avhängig en davidisering av Psaltaren 
indikerar också att den framväxande jesusrörelsen formar sin identitet 
runt en ny ursprungsmyt – korshändelsen – och avgörande för att förstå 
den blir därför de ord som den tidigare ideale prototypen formulerat 
på ”förhand”, ord som folket använt i sin liturgi och sjungit i kulten i 
flera hundra år. Här interagerar alltså liturgi och profetia, och denna 
utveckling blir om möjligt ännu tydligare hos de tidiga kyrkofäderna, 
där många psalmer introduceras som ord som David ”förutsagt” genom 
den Helige Anden (se t.ex. förekomsten av latinets prædixit i Irenæus, 
Haer. 5.17.3; Klemens av Alexandria, Paed. 1.9; jfr. Strom. 6.6; eller 
Justinus Martyren, Dial. 34).

Relaterat till den teoribildning som introducerats i början av denna 
artikel kan det hävdas att det som sker i tidigkristen tid är en omdefi-
niering av gruppidentitet där gemensamma ytor skapas mellan grupper 
som tidigare definierat sig bort från varandra.28 I skapandet av dessa 
gemensamma ytor blev så bönen en viktig byggsten, inte minst för att 
den var gemensam för de flesta judiska grupperingar under denna tid. 
Men nya sånger kom också att skrivas (t.ex. Fil 2:5–11), och så små-
ningom började en ny kristuscentrerad social identitet att ta form.

26  �Jämför Margaret Daly-Denton, ”The Psalms in John’s Gospel” i The Psalms in the 
New Testament, red. Steve Moyise och Maarten J. J. Menken, 119–137 (NTSI; Lon-
don: T&T Clark, 2004), 130–132; Sylvia C. Keesmaat, ”The Psalms in Romans and 
Galatians” i The Psalms in the New Testament, red. Steve Moyise och Maarten J. J. 
Menken, 139–161 (NTSI; London: T&T Clark, 2004), 148–152; H. H. Drake Williams 
III, ”The Psalms in 1 and 2 Corinthians” i The Psalms in the New Testament, red. Steve 
Moyise och Maarten J. J. Menken, 163–180 (NTSI; London: T&T Clark, 2004), 180.

27  �För vidare läsning om psalmbruk i Nya testamentet och de tidiga kyrkofäderna, se 
Willgren, Formation, 347–364.

28  �Bland de tidiga efterföljarna till Jesus nämns till exempel seloter (Luk 6:15; Apg 
1:13), tullindrivare (Luk 5:27) och fariseer (Joh 3:1; Apg 23:6; 26:5; Fil 3:5), och 
evangelierna berättar också om möten med till exempel samarier (Joh 4:1–30) och 
romare (Luk 7:2–10).
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”Lär oss att be”
Genomgående i denna artikel har jag argumenterat för att den fråga 
som Jesu lärjungar ställer i Luk 11:1 inte bara är intressant i ett vertikalt 
perspektiv, utan även i ett horisontellt. När Jesus lär lärjungarna att be 
ger han dem förutsättningar för att forma en ny social identitet. I de 
texter som diskuterats, Jes 40–55 och 1 Krön 16, och i de översiktliga 
nedslag som gjorts i Nya testamentet har det blivit tydligt att bönens 
språk inte bara ska ses som något som används i dialogen mellan ett 
folk och deras gud, det är också något som verkar konstituerande för 
den troende gemenskapen. Därmed har redskap erhållits vilka möjlig-
gör vidare reflektion, och möjligtvis kan det teoretiska ramverket också 
vara till hjälp för en analys av samspelet mellan liturgi och identitet i 
vår samtid. 

Om blicken avslutningsvis får falla på just denna samtid kan ett antal 
frågor formuleras som blir relevanta både för vidare forskning och för 
mer teologiskt konstruktiva samtal. De exempeltexter som behandlats 
har indikerat att det i formandet av kyrkliga liturgier och formuleran-
det av bönespråk blir viktigt att reflektera över språkets identitets-
formande funktion. Vad blir bedjaren en del av? Hur ser ingruppens 
identitet och gränsdragningar ut? Hur ser den ideale prototypen ut i en 
modern ingrupp? Arkaiserande tendenser, det som man idag kanske 
skulle benämna som ”kyrkiska”, uppvisade en potential till att forma 
social identitet över tid samtidigt som de gav auktoritet och legitimitet 
till de texter i vilka de återfanns. Vad innebär det för ett samtida för-
hållningssätt till svåråtkomliga teologiska formuleringar? Ytterst står 
det klart att kyrkors språk alltid kommer att forma sociala identiteter. 
Frågan är bara vilka.
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Metaforer för en grön  
teologi och praktik

Ekoteologins språk i interdisciplinär belysning

david wiljebrand

Inledning
Miljö- och klimatfrågor väcker allt större engagemang och får ökad 
relevans i samhälle, akademi och kyrka. I flera kristna kyrkofamiljer 
och samfund, i Sverige och internationellt, syns en växande kritik mot 
ekologisk förstörelse, men också en vilja till ekologisk reformation av 
kristen tro och praktik.1 I juni 2015 presenterade påven Franciskus 
encyklikan Laudato Si, där miljö- och klimatfrågorna adresseras. Där 
uppmanar han alla människor till ”ekologisk omvändelse”.2 Nationellt 
har Sveriges kristna råd sedan flera år tillbaka en särskild arbetsgrupp 
för klimat och hållbar utveckling som 2013 lanserade skriften Värna 
den jord som Gud älskar: Kyrkorna i Sverige om klimat och hållbar 
utveckling. Kyrkornas utmaningar identifieras där som, för det för-
sta: ”hur klimathotens realitet påverkar formuleringen av våra teolo-
giska övertygelser”, för det andra: ”kyrkans profetiska kallelse i denna 
ödestid: vad ska kyrkan säga?” och för det tredje: ”utformningen av en 

1  ���Se ”Manifesto on an ecological reformation of all Christian traditions”, http://
www.oikoumene.org/en/resources/documents/other-ecumenical-bodies/manifes-
to-on-an-ecological-reformation-of-all-christian-traditions. (Hämtad 5 januari, 2017). 

2  ���Encyclical letter Laudato si’ of the holy father Francis on care for our common home, 
159. http://w2.vatican.va/content/francesco/en/encyclicals/documents/papa-fran-
cesco_20150524_enciclica-laudato-si.html. (Hämtad 5 januari, 2017).
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kristen livsstil”.3 Liknande initiativ samt olika miljöprogram, miljöför-
klaringar, miljöaktiviteter och miljöorganisationer baserade på någon 
form av kristen tro är legio.

Inom den akademiska disciplinen ekoteologi4 har exegeter, teologer 
och etiker från olika fält, sedan halvseklet tillbaka, sökt att formulera 
svar på hur en ekologiskt medveten teologi och praktik kan se ut i en 
samtid av ökad medvetenhet om miljö- och klimathot. Åtskilligt har 
publicerats inom detta interdisciplinära och heterogena forskningsfält 
och det är här inte möjligt att ge en full överblick av detta.5 En central 
frågeställning är emellertid alltjämt hur naturen, människan och Gud, 
samt förhållandet mellan dem, ska förstås och inte minst hur det kan 
eller bör uttryckas språkligt för att svara på dagens utmaningar och hot 
och motivera till handling. Kyrkans och teologins språk har kommit att 
omförhandlas; klassiska, bibliska symboler och metaforer utmanas, 
omtolkas, förkastas eller återupptäcks och nya föreslås.

Hur språkliga konstruktioner används i miljö- och klimatdiskursen 
är likaledes en återkommande fråga inom miljöhumaniora i stort. Spe-
ciellt koncept som ”naturen” och ”miljön” dekonstrueras och kritiseras 
med avseende på vilka implicita föreställningar och värderingar som 

3  �Värna den jord som Gud älskar: Kyrkorna i Sverige om klimat och hållbar utveck-
ling (Bromma: Sveriges kristna råd, 2013), 6.

4  �Ekoteologi (eng. Ecotheology) kan beskrivas som ”the study of how questions con-
cerning our current understanding of ecology converge with theological inquiry to 
address the relationships between God, humans and nonhumans.” Melissa J. Brot-
ton, ”’Heaven and Nature Sing’: Introduction to Ecotheology in the Humanities” i 
Ecotheology in the Humanities: An Interdisciplinary Approach to Understand-
ing the Divine and Nature, red. Melissa J. Brotton, xv-xxviii (Lanham: Lexington 
Books, 2016), xv, eller “an attempt to retrieve the ecological wisdom in Christianity 
as a response to environmental threats and injustices.” Ernst M. Conradie, Chris-
tianity and Ecological Theology: Resources for Further Research (Stellenbosch: 
Sun Press, 2006), 3. Ekoteologi skall alltså inte (bara) betraktas som en underdisci-
plin till etik, (så hos Per Larsson, Skapelsens Frälsning: Ekoteologi i miljö- och kli-
mathotens tid (Skellefteå: Artos, 2010), 24) ett sådant synsätt avfärdas uttryckligen 
av Conradie.

5  �För en översikt av forskningsfältet, se exempelvis Ernst M. Conradie, Christianity 
and Ecological Theology och Celia Dean-Drummond, Eco-theology (London: Dar-
ton, Longman Todd, 2008).
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de förmedlar.6 Språkets betydelse diskuteras också inom klimatkom-
munikation (bl.a. användningen av olika metaforer) för att förstå hur 
ett budskap påverkar människors beteenden, såsom exempelvis be-
nägenheten att välja tåget framför flyget för att minska de ”ekologiska 
fotavtrycken”.7 

I denna artikel presenteras först teoretiska utgångspunkter för ar-
tikeln, samt perspektiv och resultat från forskningsfält utanför teolo-
gin där liknande frågor undersökts. Därefter presenteras en del av de 
metaforer som ofta diskuteras inom ekoteologin (vilka möjligheter och 
problem med metaforerna som lyfts fram), och slutligen kommer de 
presenterade metaforerna att belysas och tentativt prövas i relation till 
de teoretiska perspektiven.

Syfte, teori och metod
Artikelns syfte är att exemplifiera hur utomteologiska perspektiv kan 
stärka och berika ekoteologin och dess språk, och på så sätt stimulera 
fortsatt forskning och teologisk reflektion på detta område. Ett mer 
övergripande mål är att bidra med utgångspunkter för fortsatt reflek-
tion om kyrklig ”klimatkommunikation” i förkunnelse och undervisning.

De metaforer som artikeln behandlar har valts på grund av att de, 
enligt min bedömning, ofta förekommer i diskursen som potentiellt 
användbara, alternativt inte användbara, för en konstruktiv ekoteologi. 
Urvalet är dock inte avgörande för artikelns syfte. De två teorier som 
strax ska presenteras, hämtade från kognitiv metaforteori och klimat-
psykologi, har valts för att de är inflytelserika i sina respektive områ-

6  �Se exempelvis Greg Garrard, Ecocritisism (London: Routeledge, 2004), 1−10, 
Timothy Morton, Ecology without Nature: Rethinking Environmental Aesthetics 
(Cambridge: Harvard University Press, 2007) och Nancy Easterlind, A Biocultural 
Approach to Literary Theory and Interpretation (Baltimore: John Hopkins Uni-
versity Press, 2012), 101−110.

7  �Brigitte Nerlich, Nelya Koteyko, och Brian Brown, ”Theory and language of cli-
mate change communication”, 97−110 i Wiley Interdisciplinary Reviews: Climate 
Change 1.1 (2010), och Per Espen Stoknes, What We Think About When We Try 
Not to Think About Global Warming (White River Junction, Vermont: Chelsea 
Green, 2015) är två exempel. (”Fotavtryck” ger ett inledande exempel på vad som 
här menas med metafor, och hur den kan påverka synen på förhållandet mellan 
människa och natur. Människan som ”vandrare” gör ”avtryck” i ekosystemen där 
hon ”går” fram.)
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den och för att de adresserar liknande frågeställningar som ställs i den 
ekoteologiska diskursen, nämligen hur språket vi använder påverkar 
människors föreställningar och handlingar.

Ett interdisciplinärt problem
Miljöproblemen anses inte längre vara en fråga som endast ekologer 
och vissa andra naturvetare ska syssla med, utan tänks vara i behov av 
ett interdisciplinärt helhetsgrepp som även tillvaratar insikter från hu-
man- och samhällsvetenskaper.8 Att nödvändiga förändringar inte sker 
per automatik bara för att (naturvetenskapliga) fakta om läget presen-
teras betonas av många. ”[E]nvironmental problems are not primarily 
technological or economic, but behavioral and cultural” menar Andrew 
Hoffman.9 På samma linje går Greg Garrad i sin standardintroduktion 
inom fältet Ecocritisism:

[E]nvironmental problems require analysis in cultural as well 
as scientific terms, because they are the outcome of an interac-
tion between ecological knowledge of nature and its cultural 
inflection. This will involve interdisciplinary scholarship that 
draws on literary and cultural theory, philosophy, sociology, 
psychology and environmental history, as well as ecology.10

8  �Detta betonas speciellt inom miljöhumaniora. Se exempelvis Astrida Neimanis, 
Cecilia Åsberg och Johan Hedrén, ”Four Problems, Four Directions for Environme-
ntal Humanities: Toward Critical Posthumanities for the Anthropocene” i Ethics & 
the Environment 20:1 (2015), 80. De skriver: ”There’s a strong consensus that sci-
ence alone is not sufficient to engage publics and initiate change on environmental 
issues [ … ] environmental humanities press the point that environmental problems 
are not just technical problems requiring an efficient solution. […] This means that 
any policy or action aimed at ameliorating environmental problems must take into 
account human desire, motivation, and values”. Se även Conradie, Christianity and 
Ecological Theology, 18. Han skriver: ”The environment has become a concern in 
virtually every conceivable academic discipline” och vidare “a multidisciplinary ap-
proach is required to understand the logic of our planetary household (ecology)”.

9  �Andrew Hoffman, How culture shapes the climate change debate (Redwood: Stan-
ford University Press, 2015), 15.

10  Garrard, 14.
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Till hans lista av discipliner kunde och borde, enligt min mening, också 
teologi inkluderas. Teologen Ernst Conradie skriver: ”The [environ-
mental] problem seems to be one of a lack of moral vision, imagination, 
moral character, will and leadership. Since moral formation typically 
takes place within faith communities, this implies that the problem is 
also of a religious nature”.11 Även påven Franciskus betonar vikten av 
att hämta kunskap från alla kunskapsområden, inklusive teologi.

If we are truly concerned to develop an ecology capable of re-
medying the damage we have done, no branch of the scienc-
es and no form of wisdom can be left out, and that includes 
religion and the language particular to it.12 

Ekoteologi kan sägas verka i två riktningar: utifrån och in, och inifrån 
och ut. Dels kan den bidra med ekologisk belysning och kritik mot 
kristen teologi och tradition, vilket möjliggör förnyelse och reforma-
tion. Dels kan ekoteologi rikta kritik mot miljöförstörande livsstilar, 
såsom överdriven konsumtion och de idéer och världsbilder som kan 
ligga bakom dessa.13 Denna artikel är ett exempel på hur ekoteologin 
kan belysas utifrån, men dubbelriktningen innebär alltså att teologin 
också skulle kunna belysa andra perspektiv. 

Kognitiv metaforteori
Artikelns intresse för språkets och speciellt metaforers roll i ekoteologi 
bygger på den utbredda idén om att språket i hög utsträckning är me-
taforiskt och att metaforer påverkar och formar vår förståelse av verk-
ligheten och i förlängningen också hur vi handlar. 

11  �Ernst Conradie, ”An Agenda for Ecological Theology: Some reformed perspectives 
from the South African Context” i Biodiversity and Ecology as Interdisciplinary 
Challenge, red. Denis Edwards, & Mark William Worthing, 14–29 (Hindmarsh, 
S.A: ATF Press, 2004), 16.

12  �Encyclical letter Laudato si’, 45−46, min kursivering.
13  Conradie, Christianity and Ecological Theology, 3, 65−66.
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George Lakoffs och Mark Johnsons kognitiva metaforteori är en av de 
senare och mest spridda i en rad av teorier som från början av 1900-ta-
let, genom I.A. Richards och senare Max Black, vänt sig emot en tidigare 
ersättningsteori.14 I Lakoffs och Johnsons inflytelserika bok Metaphors 
We Live By, görs följande konklusion: 

We have found […] that metaphor is pervasive in everyday 
life, not just in language but in thought and action. Our ordi-
nary conceptual system, in terms of which we both think and 
act, is fundamentally metaphorical in nature.15 

Enligt denna teori är metaforer något oundvikligt och oumbärligt efter-
som vår föreställning av verkligheten sker genom metaforer. ”Bakom” 
en metafor finns alltså inte alltid ett annat mer konkret begrepp, utan 
ett tankeburet koncept, en idé. Metaforen fungerar som en väg till större 
förståelse, eller till och med som den enda vägen till förståelse, och inte 
bara som poetisk eller retorisk garnityr. 

Kognitiv metaforteori skiljer mellan lingvistiska metaforer och kon-
ceptuella metaforer. De senare fungerar så att en idé-sfär (conceptual 
domain) förstås i termer av en annan idé-sfär, såsom att livet är en resa, 
eller att teorier är byggnader. Dessa konceptuella metaforer implice-
rar en lång rad metaforiska uttryck (t.ex. ”gå skilda vägar i livet” och 
”grunden för ett resonemang”), så kallade lingvistiska metaforer. Den 
mer konkreta sfären (resa, byggnad, etc.) benämns källdomän (source 
domain) och den idé-sfär som förklaras med källdomänens uttryck 
(livet, teorin, etc.) kallas måldomän (target domain). Enligt kognitiv 

14  �Det vill säga idén om att metaforer bara är ett mer bildligt sätt att uttrycka något 
som skulle kunna sägas på ett mer exakt, bokstavligt sätt. Metaforer har då (endast) 
en estetisk och/eller retorisk funktion. Denna metaforsyn kan också kallas retoriskt 
synsätt. Se Janet Martin Soskice, Metaphors and religious language (New York: Ox-
ford University Press, 1987), 24ff; Paul Ricoeur, The rule of metaphor: The creation 
of meaning in language, översättning Robert Czerny (London: Routledge, 2003), 1; 
Lieven Boeve och Kurt Feyaerts (red.), Metaphor and God-talk (Bern: Lang 1999), 
7; Zoltán Kövesces, Metaphor: A practical introduction (New York: Oxford Univer-
sity Press, 2010), iv−x.

15  �George Lakoff och Mark Johnson, Metaphors we live by (Chicago: University of 
Chicago Press, 2003), 3.
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metaforteori är mänskligt tänkande alltså metaforiskt såtillvida att tän-
kandet om ett koncept, såsom ”livet”, är (ofta omedvetet) strukturerat 
metaforiskt.16 Eftersom våra föreställningar om verkligheten påverkar 
vårt handlande i förhållande till den, är det då också intressant att med 
denna kognitiva metaforteori som bas undersöka förekommande kon-
ceptuella metaforer för Gud, skapelsen och människan.

Klimatkommunikation
Frågan om hur människor kan motiveras till en mer hållbar livsstil 
ställs, som tidigare nämnts, i många olika sammanhang. Ett optimis-
tiskt försök att beskriva problematiken och ge ett svar på den kommer 
från psykologen Espen Stoknes i den uppmärksammade boken What 
We Think About When We Try To Not Think About Global Warming? 
(2015). Stoknes hävdar, med hjälp av Lakoffs teori om språklig gestalt-
ning, att det negativa språket som gestaltar (eng.: frame) klimatpro-
blemen, framförallt i media, är kontraproduktivt. ”Kostnad”, ”risk”, 
”förlust”, ”osäkerhet”, avlägsna smältande glaciärer med drabbade is-
björnar, tillsammans med nyhetsrapporteringarnas katastrofretorik, 
har gjort människor avtrubbade eller ”apokalypsutmattade” menar 
Stoknes. Klimatbudskapet behöver istället kläs i ett nytt positivt språk. 

In order to communicate climate urgency, facts and figures 
must, at the very least, be tailored to fit with the way in which 
different groups of people process information. Communica-
tion must be designed to fit how we cognitively perceive risk, 
and form attitudes and opinions. This is difficult but far from 
impossible. Climate scientists could partner with psycholo-
gists, sociologists, artists, and social scientists to communi-
cate the science through visualization, frames, and stories 
that foster action and hope rather than despair and denial.17 

16  Se Lakoff och Johnson, 5−6 samt Kövesces, 4.
17  Stoknes, 42, min kursivering.



108 • studia theologica practica umensia

Att gestalta klimatförändringar i termer av ”hälsoeffekter” (t.ex. förde-
larna med att cykla i stället för att åka bil), ”möjligheter till smartare 
tillväxt”, ”säkerhet”, ”beredskap” och så vidare har mycket större mo-
tiverande kraft. Ett möjlighetsorienterat språk väcker positiva känslor 
och skapar motivation för framtiden: 

In addition to using frames that prompt near-term opportu-
nities and policies, we also need to develop the deep frames 
that are needed in the long-run. The effectiveness of short-
term framing depends on how deeply embedded the long-
term frames have become.18 

Stoknes utvecklar inte hur denna mer långsiktiga gestaltning ser ut, men 
menar att det handlar om mycket mer än bara språk: ”framing is about 
much more than language. It is about institutionalizing these frames 
in regulations, law, market design, NGOs, and think tanks.” Han kon-
staterar vidare att ”This represents nothing less than a culture change, 
albeit a gradual one.”19 Enligt Stoknes har alltså språket som ramar in 
klimatbudskapet stor betydelse, psykologiskt sett, för hur människor 
motiveras till förändring, men ord och begrepp måste också förstås i 
ett större ramverk, som en större berättelse.

Metaforer i ekoteologin
Vi ska nu titta närmare på några olika metaforer som ofta diskuterats 
inom ekoteologin. Först fem metaforer som uttrycker människans roll 
i skapelsen som ”härskare”, ”förvaltare”, ”herde”, ”trädgårdsmästare”, 
respektive ”präst”, och sedan två metaforer där själva skapelsen ut-
trycks som ”Guds kropp” respektive ”Guds hushåll”. Härskarmetafo-
ren (dominium terrae) i 1 Mos 1:28 är den metafor som i stort sett alla 
ekoteologiska framställningar förhåller sig till och tar spjärn emot och 
som också varit måltavlan för kritiken mot den västerländska idétra-

18  Stoknes, 122.
19  Stoknes, 122−123.
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ditionen som anses ha orsakat den ekologiska kris vi har idag. Texten 
har stor betydelse för kristen skapelseteologi och antropologi, då im-
perativen20 från Gud till människan tolkats som tydliga universella in-
struktioner för människan. 

Den kristna och västerländska kulturen och dess attityd till naturen 
kritiserades i Lynn Whites ofta citerade artikel från 1967, 21 vilken också 
kan betraktas som startskottet för den ekoteologiska diskursen. Artikelns 
grundtes är att den vetenskapliga och teknologiska expansionen med 
de destruktiva följderna i form av miljöförstöring som gör sig påtag-
liga idag har sina rötter i, och är en logisk fortsättning av, medeltidens 
kristendom. Den judisk-kristna skapelseberättelsen är, enligt White, 
den ideologiska basen för den västerländska (post-) kristna kulturen 
som karaktäriseras av ett antropocentriskt, aggressivt och destruktivt 
förhållande till naturen. Eftersom människan här ses som skapelsens 
centrum och den obesjälade naturen enbart finns till för människan och 
därför bara har ett instrumentellt värde, så bär kristendomen skulden 
för den västerländska kulturens destruktiva förhållande till naturen, 
resonerade White. Hans tes fick stort genomslag och är enligt min 
bedömning fortfarande något av en standardberättelse i miljökrisens 
idéhistoria. Ekoteologin har i olika utsträckning bejakat eller förkastat 
Whites tes, men så gott som alltid förhållit sig till den.22

Peter Harrison kritiserar idén om att den medeltida tolkningen av 
dominium terrae är grundorsaken till den destruktiva exploateringen 
av naturen på det sätt som White framställer det. I en exposé över 
versens receptionshistoria visar han att skapelseberättelsen fram till 

20  ��Hebreiskans kabásh (översätts ”lägg under” i Bibel 2000) och radá (översätts 
”härska” i Bibel 2000). Se vidare Holladay: ”make subservient” resp. ”rule, govern”. 
William Lee Holladay, A concise Hebrew and Aramaic lexicon of the Old Testament: 
Based upon the lexical work of Ludwig Koehler and Walter Baumgartner (Grand 
Rapids: Eerdmans Publishing, 1971), 333 och 151.

21  �Lynn White, ”The historical roots of our ecologic crisis”, 1203−1207 i Science  
155:3767 (1967). Paul Saintmire skriver: ”[It]continues to be cited wherever envi-
ronmental and related theological issues are discussed” och jämför artikeln med 
Martin Luthers 95 teser. Paul Saintmire, Nature Reborn: The Ecological and Cos-
mic Promise of Christian Theology (Minneapolis: Fortress Press, 2000), 11.

22  �För en översikt av kritiken mot Whites tes, se Conradie, Christianity and Ecologi-
cal Theology, 61−65.



110 • studia theologica practica umensia

1600-talet har tolkats allegoriskt och menar att den aktuella versen i 
1 Mos 1 i första hand har tolkats som något som talar till människans 
inre moraliska liv, och inte något som varit relevant för det praktiska 
förhållandet till naturen. 

In fact, we encounter little in the history of the interpretation 
of the Genesis text in the patristic and medieval periods that 
provides support for White’s major contentions. 23 

I linje med detta argumenterar Richard Bauckham att dominansmoti-
vet, såsom det kom till uttryck efter 1600-talet, snarast har sina rötter 
i grekiskt tänkande och sedan har influerat renässanshumanismen och, 
framförallt genom Francis Bacon, lagt grunden till den moderna antro-
pocentriska synen på naturen. Bauckham skriver: ”Bacon sets the tone 
for the early modern scientific enterprise”.24 I The Travail of Nature 
(1985) ger Paul Santmire en motbeskrivning av kristen tro som ”eco-
logically bankrupt”, men pekar samtidigt på den kristna traditionens 
tvetydighet i förhållandet till naturen. 

[T]he theological tradition in the west is neither ecological-
ly bankrupt […] nor replete with immediately accessible, al-
beit long forgotten, ecological riches hidden everywhere in 
its deeper vaults.25

Även om det alltså verkar osannolikt, eller i vart fall grovt förenklat, 
att dominium terrae i bibeltexten skulle vara en direkt orsak till män-

23  �Peter Harrisson, ”Having Dominion: Genesis and the Mastery of Nature” i Environ-
mental Stewardship: Critical Perspectives – Past and Present red. R.J Berry, 17−31 
(London: T&T Clark, 2006), 19.

24  �Richard Bauckham, ”Modern Domination of Nature – Historical Origins and Bib-
lical Critique” i Environmental Stewardship: Critical Perspectives – Past and 
Present, red. R.J Berry, 32−50 (London: T&T Clark, 2006), 39. Se även Richard 
Bauckham Bible and Ecology: Rediscovering the community of creation (Lon-
don: Darton, Longman and Todd, 2010), 11. 

25  �Paul Santmire, The travail of nature: The ambiguous ecological promise of Chris-
tian theology (Minneapolis: Fortress Press, 1985), 8.
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niskans allt mer destruktiva förhållande till naturen, som White tänkte 
sig, är det svårt att förneka att texten sannolikt legitimerat den veten-
skapliga och tekniska framfarten från 1600-talet och framåt. Whites 
artikel handlar förvisso inte alls om tolkning av själva texten och än 
mindre om en tänkt författares intention med texten, utan om textens 
verkningshistoria. Icke desto mindre blir tolkningen av dominium ter-
rae i genesistexten en viktig fråga för en bibliskt motiverad ekoteologi. 
Kvar står frågan om det är ”förbjudet område” för en kontextuell eko-
logiskt medveten bibelläsning. Ett bildspråk som betonar ett vertikalt 
förhållande mellan människa och natur, människan över och naturen 
under, är för de flesta ekoteologer precis vad som inte behövs.

Det som istället tillhört standardspråket för kristen miljöetik i de 
flesta kyrkofamiljer under lång tid är förvaltarskapsmetaforen. Den är 
grundbegreppet i Kyrkornas världsråds arbete med miljöfrågan (sedan 
1983) och i Sveriges kristna råds skrift från arbetsgruppen för klimat 
och hållbar utveckling lyfts den fram som ett centralt tema.26 Förval-
tarskapsmetaforen kan sägas vara en tolkning av, och ett svar på, vad 
härskarmetaforen i 1 Mos 1 innebär, det vill säga hur människan ska 
härska och råda över skapelsen. Begreppet finns också på ett par ställen 
i evangelierna: i liknelsen om den ohederliga förvaltaren i Luk 16 och i 
berättelsen om tjänarna som var beredda i Luk 12). I 1 Kor 4 talar Paulus 
om att den kristne är ”förvaltare av Guds hemligheter” och i 1 Petr talas 
det om att den kristne är ”förvaltare av Guds nåd”. Förvaltarskapsme-
taforen används för att beskriva människan som den goda förvaltaren, 
som ansvarsfull, omhändertagande och delaktig. Människan har fått 
Guds förtroende att kärleksfullt förvalta skapelsen som alltså inte är 
människans egendom utan Guds. Formuleringarna i 1 Mos 1:28, ”lägg 
under” och ”härska”, mjukas upp med den andra skapelseberättelsens 
”bruka och vårda” (1 Mos 2:15). Tänkbara alternativa översättningar 
(eller mer exakt, tillhörande prepositioner) som föreslås av bland annat  

26  �”Förvaltarskapstanken går som en röd tråd genom hela bibeln och kyrkans liv.”Värna 
den jord som Gud älskar, 11.
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Walter Brueggemann och Ellen F. Davis är att man ska förstå ”råda” som 
”råda bland”, snarare än ”råda över”, som en herde bland fårflocken.27

Enligt Richard Bauckham används förvaltarskapsmetaforen inte före 
1600-talet och då som en respons mot den framväxande attityden att 
människan kan och bör kontrollera och exploatera naturen för sina egna 
syften.28 Metaforens begränsningar ligger också i att den kom till just som 
ett svar på en dålig tillämpning av ett bibelställe och därför är beroende av 
denna text för att gestalta människans plats och förhållande till skapelsen. 
Bauckham pekar också på ett annat problem med förvaltarskapsmetafo-
ren, nämligen kritiken mot att den ger människan för mycket utrymme 
att blanda sig i och sköta om naturen, inte minst med tanke på att den 
klarat sig rätt bra utan människans inblandning under största delen av 
planetens historia.29 Vidare anser Bauckham att förvaltarskapsmetafo-
ren uttrycker att människan är separerad från övriga skapelsen i stället 
för förenad med den. Den som förvaltar är inte detsamma som det som 
förvaltas, därför försvinner det faktum att människan själv är skapad, 
en del av skapelsen och helt beroende av den för att överleva. Metaforen 
placerar människan över och utanför skapelsen och i en problematisk 
maktposition där människan själv har kontroll över naturen.30

Människan som skapelsens ”herde” relaterar till förvaltarskapsme-
taforen men föreslås som alternativ för att försöka konkretisera män-
niskans förvaltarskap.31 Herdemetaforen är till skillnad från ”förvaltare” 
och ”härskare” ett betydligt mer framträdande motiv i såväl GT som 
NT,32 och har därmed en biblisk förankring som förvaltarskapsmetaforen 
saknar. Ett annat exempel på en variant av förvaltarskapsmetaforen är 

27  �Ellen F. Davis, Scripture, Culture, and Agriculture: An Agrarian Reading of the 
Bible (New York: Cambridge University Press, 2009), 55.

28  �Richard Bauckham, Bible and Ecology: Rediscovering the community of creation 
(London: Darton, Longman and Todd, 2010), 8.

29  Bauckham, Bible and Ecology, 9.
30  Bauckham, Bible and Ecology, 10−11.
31  �Conradie, Christianity and Ecological Theology, 124. Se även: Donald McDaniel, 

Becoming good shepherds: A new model of creation care for Evangelical Christians 
(Ann Arbor: ProQuest Dissertations Publishing, 2011).

32  �Den syftar ofta på en ledare för folket eller församlingen, och ibland på en männis-
ka och ibland på Gud själv (jfr. 2 Sam 5:2, Jes 40:11, Ps 23:1, Mika 5:4, Matt 9:36, 
Joh 21:16).
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människan som ”trädgårdsmästare” vilket bygger på skapelseberättelsen 
i 1 Mos 2 där människan sätts att ta hand om Edens trädgård. En mer 
intim relation mellan människan och jorden kommer till uttryck och 
den semantiska kopplingen mellan adám (människa) och adamá (jord) 
lyfts fram. Trädgårdsarbetets småskalighet, närheten till matjorden och 
den andliga dimensionen av att odla och äta mat gör att metaforen kan 
fungera som en bro mellan berättelsen i 1 Mos 2 och det ökade intres-
set för ekologisk, lokal och småskalig odling.33

En annan metafor, som förespråkas framförallt av öst-ortodoxa teo-
loger, är prästmetaforen.34 Människan som skapelsens ”präst” uttrycker 
en sakramental syn på naturen, där människan representerar och ger 
röst åt skapelsen inför Gud. Den ortodoxe teologen John Zizioulas som 
jag här låter företräda denna tanke skriver:

The Christian regards the world as sacred because it stands 
in dialectic relationship with God; thus he respects it, but he 
regards the human being as the only possible link between 
God and creation, a link that can either bring nature in com-
munion with God and thus sanctify it; or condemn it to the 
state of a ‘thing’.35 

Nattvarden har enligt Zizioulas mest kommit att handla om att Gud ge-
nom Anden förvandlar brödet och vinet. Men en nog så viktig aspekt som 
också fanns i liturgiska praktiker i den tidiga kyrkan är, enligt honom, 
momentet som kallas anafora – upplyftandet av gåvorna till Skaparen, 
och den tillhörande tacksägelsen – eukaristin. (Både anafora och eu-

33  �Se Fred Bahnson, Soil and Sacrament: A Spiritual Memoir of Food and Faith (New 
York: Simon & Schuster, 2013). 

34  �Conradie, Christianity and Ecological Theology, 27. Se även Elizabeth Theokritoff, 
”Creation and Priesthood in Modern Orthodox Thinking”, 344–363 i Ecotheology: 
Journal of Religion, Nature & the Environment 10:3 (2005) och Paulos Gregorios, 
The human presence: Ecological spirituality and the age of the Spirit (New York: 
Lilian Barber Press, 1987).

35  �John Zizioulas, ”Preist of Creation” i Environmental Stewardship: Critical Per-
spectives – Past and Present, red. R.J Berry, 273−290 (London: T&T Clark, 2006), 
289−290.
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charistia fungerade som metonymier för nattvardsliturgin, upplyftan-
det respektive tacksägelsen betecknade alltså hela nattvardsliturgin.)
Alla nattvardsliturgier börjar med en tacksägelse för skapelsen och 
därefter för Kristi försoning. Det är alltså viktigt att återta förståelsen 
av prästens roll som den som ger tillbaka skapelsen till Skaparen. Det 
som behövs för att möta miljökrisen är, menar Zizioulas, en ny kultur 
där liturgin står i centrum och blir vägledande för etiken.

Prästmetaforen kan öppna upp viktiga perspektiv för ekoteologin och 
i vissa sammanhang har den säkert potential att motivera till praktiskt 
engagemang, men den kritiseras samtidigt för att ställa människan över 
skapelsen. Frågan är också om skapelsen ”behöver” människan för att 
lovprisa Gud? Psaltaren talar ofta om skapelsens lovprisning direkt 
till Gud och om människans lovprisning tillsammans med skapelsen.36

Ett något mer radikalt och oortodoxt bildspråk har föreslagits av 
Sallie McFague: 

If what is needed in our ecological, nuclear age is an imagi-
native vision of the relationship between God and the world 
that underscores their interdependence and mutuality, em-
powering a sensibility of care and responsibility towards all 
life, how would it help to see the world as the body of God?37

Enligt McFague betonar alltså metaforen ”Guds kropp” som beskrivning 
av skapelsen, Guds sårbarhet och intimitet istället för bilden av Gud 
som distanserad från jorden, kontrollerande världen utifrån. Metaforen 
skulle kunna öppna för en mer holistisk syn på skapelsen och en slags 
radikal inkarnationsteologi med stark betoning på det kroppsliga och 
materiella. Det problematiska med metaforen (förutom att den kan an-
ses som ”upptagen” av ett annat teologiskt koncept: församlingen som  

36  �Se Bauckham, ”Modern Domination of Nature”, 49. Denna kritik bemöts dock av 
Theokritoff.

37  �Sallie McFague, ”God and the World” i From Christ to the World: Introductory 
Readings in Christian Ethics, red. Wayne G Boulton et. al., 501−513 (Grand Rapids: 
Eerdmans Publishing, 1994), 504.
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”Kristi kropp”) är att den sannolikt kan uppfattas som panteistisk och 
därmed oförenlig med traditionell kristen teologi.38

”Hushållet”, eller ”hela Guds hushåll”, är ett annat förslag på hur 
skapelsen kan beskrivas och uttryckas metaforiskt. Conradie hör till 
dem som har byggt vidare på förvaltarskapsbegreppet.39 (Det vill säga 
grekiskans oikonómos – förvaltare, eller snarare oíkos som har ett brett 
betydelsefält i NT och som bland annat betecknar olika aspekter av 
hushåll.)40 Här betraktas jorden, naturen, och alla invånare på jorden 
(oikouménē – den bebodda världen) som ”hela Guds hushåll”. Conradie 
menar att hushållsmetaforen kan adressera många av de dagsaktuella 
sociala och ekologiska problemen såsom människans förstörelse av 
biosfären, alltså själva huset, det globala ekonomiska systemet, alltså 
hushållets ekonomi, behovet av fred och samarbete inom hushållet, 
kvinnors och barns rättigheter och så vidare. ”Ekumenik” får också en 
vidgad betydelse. Ett av problemen med metaforen är, enligt Conradie, 
gränslösheten: 

If a household can offer no sense of belonging inside and can 
exclude nothing on the outside, then it would become virtu-
ally meaningless and would no longer offer any sense of be-
ing at home.41

Vidare kan metaforen kritiseras för att i värsta fall förstärka vissa makt-
strukturer som kan vara förknippade med hushållsmetaforen.

38  �McFague reducerar dock inte Gud till världen; mer korrekt är hennes bild snarare 
panenteistisk och inte panteistisk. Se McFague, 508.

39  �Ernst Conradie, An Ecological Christan Anthropology: At Home on Earth? (Bur-
lington/Aldershot: Ashgate Publishing, 2005), se särskilt kap. 3−4. Se även Ann 
M. Clifford, ”From lament to a Sustainable Oikos” i Environmental Stewardship: 
Critical Perspectives – Past and Present, red. Robert J. Berry, 247−252 (London: 
T&T Clark, 2006).

40  Svenskans ”ekonomi” och ”ekologi” kan härledas från grekiskans oíkos.
41  Conradie, Christianity and Ecological Theology, 17.
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Ekoteologins metaforer i jämförande belysning
Efter denna kortfattade genomgång av olika metaforer i ekoteologin 
kommer jag i det följande att anlägga de perspektiv som presenterades 
i början: Lakoffs och Johnssons kognitiva metaforteori och Stoknes 
klimatpsykologiska perspektiv. Hur kan den kognitiva metaforteorin 
belysa metaforerna i den ekoteologiska diskursen? Om syftet med en 
kristen ekoteologi är att förmedla och motivera en ekologiskt hållbar 
livsstil, eller liknande, kan distinktionen källdomän-måldomän (d.v.s. 
metaforens konkreta respektive idémässiga sida) vara användbar för 
att utvärdera de metaforer som används i samtal och förkunnelse. Ef-
tersom metaforers källdomän endast delvis överlappar måldomänen, 
finns en risk att för många, eller ”fel” aspekter av källdomänen proji-
ceras på måldomänen. Metaforerna ”överför” en begränsad del av käll-
domänens aspekter, men inte alla. För att förstå en metafor är alltså 
sammanhanget avgörande, och vi närmar oss nu ett av de problem som 
kan tänkas ligga bakom diskussionerna om de metaforer som presen-
terats, nämligen frågan om vilken kontext metaforen skall sättas in i.

En bibliskt förankrad metafor har dels en ”då-kontext”, nämligen 
författarens och mottagarnas historiska kontext,42 och dels en ”nu-kon-
text”, den kontext där metaforen används i förkunnelse, undervisning 
och samtal. Att försöka klargöra den litterära och historiska kontexten 
knuten till en biblisk metafor blir då en viktig exegetisk uppgift. När 
metaforen används i våra nutida sammanhang kan den samtidigt skapa 
delvis eller helt nya innebörder och effekter, eftersom ”då-kontextens” 
källdomän (och ibland även måldomän) inte alltid sammanfaller med 
”nu-kontextens” källdomän och måldomän. Prästmetaforen, som kan 
få mycket varierande källdomäner, kan illustrera detta, eftersom ”präst” 
kan syfta på alltifrån en levitisk präst i gammaltestamentlig tid till en 
nutida öst-ortodox eller svenskkyrklig präst. (I bästa fall kan förstås nå-
got gemensamt från respektive källdomän överföras till en gemensam 
måldomän och därmed överbrygga dessa skillnader.)

42  �Beroende på vilken bibeltext det rör sig om kan ”då-kontexten” behöva preciseras 
och delas upp i flera olika historiska kontexter. Denna förenkling räcker dock för 
mitt syfte.
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Insikter om metaforernas litterära och historiska kontext är alltså av 
stor vikt för att den ursprungliga källdomänen ska synliggöras. Det kan 
exempelvis innebära exegetiska eller historiska studier om de agrara 
praktikerna som fungerade som källdomän för de bibliska författarna. 
En bättre inblick i hur en herdes vardagliga arbete såg ut, vilka uppgifter 
personen hade, vilka egenskaper som antogs vara förknippade med en 
herde, vilket förhållande herden hade till boskapen och liknande, skulle 
kunna berika herdemetaforen i bibeln så att också ekologisk omsorg 
impliceras. En analys av herdemetaforens litterära kontext, det vill säga 
hur begreppet herde används i olika bibeltexter, kan belysa och fördjupa 
teologiska aspekter av herdemetaforen, till exempel hur den förknip-
pas med Jesus i evangelierna. Att i den nutida kontexten tala om att 
”vi är skapelsens herdar”, kan förstås väcka mycket olika associationer 
för exempelvis en fårbonde eller en stadsbo som aldrig varit i kontakt 
med lantbruk. Om inte den bibliska historiska kontexten tydliggörs kan 
metaforen bli obegriplig eller missledande. 

Källdomänen (eller snarare källdomänerna) för metaforen trädgård/
trädgårdsmästare kan analyseras på liknande sätt. Möjligen kan den 
fungera bättre i en svensk nutida kontext då trädgårdsodling har bli-
vit ett utbrett intresse. Metaforens ursprungliga källdomän kan bättre 
förstås genom erfarenheter av trädgårdsodling idag. På ett mer gene-
rellt plan kan Lakoffs och Johnsons metaforteori belysa det faktum att 
konceptuella metaforer spelar en avgörande roll för hur en människa 
förstår sin roll och funktion i förhållande till den övriga skapelsen, och 
att dessa konceptuella metaforer kan påverka oss omedvetet. Om La-
koff och Johnson har rätt är det alltså viktigt att identifiera genom vilka 
metaforer som människan, skapelsen och hennes roll i den uppfattas. 

Vi går nu vidare till Stoknes psykologiska motivationsforskning för 
att se hur den kan tillämpas på föreliggande diskussion om ekoteologins 
metaforer. Det är alltså Stoknes uppmärksamhet på språkets betydelse 
för vad som motiverar människors handlande som är intressant när vi 
prövar de presenterade ekoteologiska metaforerna. Det som behövs, en-
ligt Stoknes, är som visades ovan, ett språk som är positivt, hoppfullt och 
framtidsorienterat. De metaforer som presenterats hitintills uttrycker 
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emellertid mest ett statiskt tillstånd, de beskriver människans plats i 
skapelsen, eller vad skapelsen är i förhållande till Gud. Tidsaspekten 
saknas, de är inte framåtsyftande. Det Stoknes tycks efterfråga i termer 
av ”Long-term frame” kan i ett teologiskt sammanhang betyda att me-
taforerna behöver inlemmas i ett större teologiskt ramverk, en större 
berättelse. Sedan 1980-talet har betydelsen av narrativet som teologisk 
och filosofisk kategori fått ökad uppmärksamhet.43 Moraliskt handlande 
beskrivs inte i första hand som motiverat av universella principer utan 
av en berättelse om framtiden, en vision. Stanley Hauerwas skriver i 
The Self as Story: 

Our character is constituted by the rules, metaphors, and sto-
ries that are combined to give a design or unity to the varie-
ty of things we must and must not do in our lives. If our lives 
are to be reflective and coherent, our vision must be ordered 
around dominant metaphors or stories. Therefore it is crucial 
to our moral life to allow the metaphors that make up our vi-
sion to check and balance each other in terms of their appro-
priateness for the various demands of our life and the over-
all ‘lifeplan’ that we live.44

Om moraliskt handlande inte i första hand motiveras av information, 
utan av en vision, bör metaforerna utvärderas utifrån vilken teologi och 
vilket narrativ de passar in i och uttrycker. Metaforerna ”förvaltare”, 
”herde”, ”trädgårdsmästare” och ”präst” svarar på frågan vad en män-
niska är (och bör vara) i förhållande till skapelsen, och diskussionen 
om huruvida metaforen uttrycker ett antropocentriskt förhållande till 
naturen fastnar i det faktum att frågan gäller just människan och i ett 

43  �Genom bland andra Hans Frei, George Stroup, George Lindbeck och Alisdair Mac-
Intyre och senare Stanley Hauerwas och John Milbank. Se David G. Horrel, Cherryl 
Hunt och Christopher Southgate, Greening Paul: Rereading the Apostle in a Time 
of Ecological Crisis (Waco, Tex.: Baylor University Press, 2010), 49−50, och Gerard 
Loughlin, Telling God’s story: Bible, Church and Narrative Theology (New York: 
Cambridge University Press, 1996), 33−42.

44  �Stanley Hauerwas, The Hauerwas Reader (Durham: Duke University Press, 2001), 
169.
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bakåtblickande sökande efter människans roll. Speciellt förvaltarskaps-
metaforen kan även kategoriseras som apologetisk.45 Den är så att säga 
ett försök att försvara och vända en negativ gestaltning (dominans-
motivet) till en positiv gestaltning. Stoknes teori om negative framing 
kan stödja uppfattningen att förvaltarskapsmetaforen är ”förbrukad”. 
Stoknes menar:

When communicating climate we should never accept the 
backfiring frames. Don’t negate them, or repeat them, or 
structure your argument around them. That just activates 
those frames, thereby strengthening them in the audience’s 
mind.46

Om en antropocentrisk teologi ska försöka undvikas, och om en mer 
framtidsorienterad hoppfull vision har bättre effekt till motivation, be-
hövs en mer teocentrisk och eskatologiskt orienterad ekoteologi. Detta 
synsätt hittar vi bland annat hos John Haught som menar att just den 
eskatologiska dimensionen av den kristna profettraditionen och dess 
betoning på hoppet är det tydligaste bidraget till en global ekologisk 
vision. Han menar vidare att utan hopp är det omöjligt att motivera till 
handling.47 Ett eskatologiskt fokus kan förvisso kritiseras för att leda till 
en eskapistisk världsfrånvänd hållning och därmed vara kontraproduktiv 
för ett engagemang för miljön, men det behöver inte innebära det.48 

45  �Enligt John Haughts typologi som delar in ekoteologi i tre kategorier: apologetisk, sa-
kramental och eskatologisk. Se Conradie, Christianity and Ecological Theology, 123.

46  Stoknes, 121.
47  Se Conradie, Christianity and Ecological Theology, 136.
48  �För fler exempel på en eskatologiskt orienterad ekoteologi, se exempelvis Paul Sant-

mire,  Nature reborn: The ecological and cosmic promise of Christian theology 
(Minneapolis: Fortress Press, 2000); Barbara Rossing, “River of Life in God’s New 
Jerusalem: An Eschatological Vision for Earth’s Future” i Christianity and Ecology, 
red. Dieter Hessel och Rosemary Radford Ruether, 205−224 (Cambridge: Harvard 
University press, 2000); Jürgen Moltmann, Sun of Righteousness, Arise!: God’s 
Future for Humanity and the Earth (Minneapolis: Fortress Press, 2010) och Gor-
don Zerbe, ”The Kingdom of God and Stewardship of Creation” i The environment 
and the Christian, What can we learn from the New Testament?, red. Calvin Dewitt 
(Grand Rapids: Baker Book House, 1991).
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Slutdiskussion och slutsats
Lakoffs och Johnsons metaforteori tillämpad på de presenterade me-
taforerna visar att en metafor inte ensam kan förklara alla aspekter av 
själva målkonceptet, det vill säga teologin om skapelsen och männis-
kans roll och plats i den. I kristen tradition intar förstås vissa meta-
forer en särställning i egenskap av att vara starkt förankrade i bibeln. 
Detta behöver dock inte utesluta nya kreativa uttryckssätt som kan 
kommunicera tydligare i en nutida kontext. Traditionella metaforer, i 
egenskap av att vara normerande för liv och lära, behöver dock utvär-
deras och förstås med hänsyn till den historiska, kulturella och teolo-
giska kontext i vilken en viss metafor skapats, tolkats och omtolkats. 
Vad en metafor sedan faktiskt förmedlar i ett visst sammanhang kan 
vi inte kontrollera eller enkelt avgöra, men klart är att innebörden av 
en metafor inte alltid är omedelbart uppenbar. Det vore ett misstag att 
försöka vaska fram endast en universalmetafor. Bibelns mångfald bör 
rimligen också återspeglas i kyrkans språk idag, men metaforer skulle 
alltså kunna väljas med större medvetenhet.

I den ekoteologiska diskursen om metaforer riktas intresset oftast 
mot det nutida sammanhanget, men med en mer eller mindre stark 
kontinuitet med den bibliska traditionen. En radikal konstruktivistisk 
syn på språket ger stor frihet åt språkets pragmatiska sida, till att ska-
pa nya effekter i ständigt föränderliga sammanhang, medan en annan 
extrem position betraktar teologins språk som givet, statiskt och enty-
digt. Om utgångspunkten för en kristen miljödiskurs är att orientera 
sig mellan dessa positioner behöver såväl metaforernas övertygande 
effekt som i vilken utsträckning de uttrycker något teologiskt adekvat 
och i kontinuitet med den kristna traditionen, beaktas. Bland de pre-
senterade metaforerna kan McFagues kroppsmetafor representera en 
mer effektskapande, revisionistisk och kreativ position, medan förval-
tarskapsmetaforen tydligast representerar en position som tar liten 
hänsyn till den nutida kontexten och den effekt metaforen kan ge där. 
Förvaltarskapsmetaforen riskerar att uppfattas som förbrukad och 
oanvändbar eftersom den nutida källdomänen alltför ofta förknippas 
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med ekonomisk förvaltning (fondförvaltare, kapitalförvaltare och lik-
nande) och ett problematiskt maktförhållande mellan förvaltare och 
det som förvaltas.

Vidare föreslår jag att Stoknes psykologiska perspektiv anlagt på eko-
teologin ger stöd för att utveckla ekoteologin mot en mer eskatologiskt 
orienterad, teocentrisk och narrativ teologi. I den kristna traditionen 
uttrycks detta med metaforer som ”ny skapelse”, ”det nya Jerusalem”, 
”Guds rike”, ”skapelsens uppståndelse”, ”försoning” etc. Ekoteologi 
behöver då handla mer om att bredda centrala kristna begrepp så att 
också en ekologisk vision kan omfattas och därigenom skapa motiva-
tion. De metaforer som presenterats ovan behöver förstås inte nödvän-
digtvis överges, men väl inordnas och förstås i dessa större och mer 
primära kategorier.

I denna artikel har jag ämnat visa att ekoteologin, på grund av sin 
interdisciplinära natur, behöver hämta insikter från många olika kun-
skapsområden. Artikeln visar ett exempel på ett sådant interdisciplinärt 
arbetssätt där utomteologiska perspektiv, som arbetar med liknande 
frågeställningar, kan belysa och utveckla den ekoteologiska diskursen 
om språkets och speciellt metaforernas betydelse för att motivera till en 
mer hållbar livsstil. Med hjälp av kognitiv metaforteori och Stoknes kli-
matpsykologiska teorier har viktiga aspekter tillförts diskursen som även 
ger nya utgångspunkter för fortsatt reflektion om det kyrkliga språket.
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En evangelisk predikare
Det kyrkliga språket i kyrkoherden Högströms 

programförklaring för Skellefteå församling 1749

tord larsson

Högström och församlingen i Skellefteå
Det är torsdagen den 4:e maj 1749, Kristi himmelsfärds dag, och vi be-
finner oss i Skellefteå gamla kyrka, som börjar vara ganska liten och 
sliten och bara ska stå i ett halvt sekel till. Den ska sedan ersättas av 
det mycket vackra nyklassicistiska tempel som rymde den växande 
församlingen och som skellefteborna fortfarande kan glädjas åt. Den 
gamla kyrkan är förmodligen alldeles fullsatt, eftersom det inte bara är 
en stor kyrkhelg, utan dessutom ska den nyutsedde kyrkoherden Pehr 
Högström för första gången möta sin församling från predikstolen.

Den nye kyrkoherden kom från ett sjuårigt förordnande i den ny-
bildade Gällivare församling.1 Den första tiden 1741 tillbringade han i 
Lycksele, där han ”inöfwade” sig ”uti Lapska språket” och hann så långt 
att ”[wi] nästpåföljande Jule-högtid höllo på Lapska språket Guds-tienst 

1  ���Pehr Högström (1714–1784) prästvigdes den 12 maj 1771 i Stockholm och anlände till 
Lycksele i mitten av juli samma år. Pehr Högström, Probstens i Skellefteå Doctor Pehr 
Högströms Missions-förrätningar i Lapmarken 1741 Och de följande åren (Stockholm: 
Pro Fide et Christianismo, H Fougt, 1774), 7f. För en kort skiss av Högströms gärning 
se Carl J. E. Hasselberg, Pehr Högström: Föredrag vid prästkonferens i Örnskölds-
vik den 25. september 1930 (Härnösand: Föreningen för norrländsk hembygdsforsk-
ning, 1930). En mer utförlig behandling finns i Gunnar Wikmark, Pehr Högström: En 
storman i Norrlands kulturliv (Stockholm: Kungliga Vetenskapsakademien, 1979). 
Wikmark skriver även om Högströms inträdespredikan, men detta avsnitt innehål-
ler nästan enbart långa citat och saknar ingående analys, 201–204. Detsamma gäller 
137–139 i Karl Fahlgren, Skellefte sockens historia. D. 1, Bd 2 (Uppsala: Almqvist & 
Wiksell, 1956), som i 113–179 har ett längre avsnitt om Högström och hans skrifter.
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och predikningar” i Lycksele kyrka.2 Under denna tid verkade han också 
som visitator och förtog långa resor till fots. I januari 1742 påbörjade 
han sin första missions- och visitationsresa. Påsken, som inföll i mit-
ten av mars, tillbringades i Gällivare-trakten i ”en ris-koja”.3 Om julti-
den skriver han: ”Emedan jag altså här ej hade andra hus, än dem man 
hwarje gång, wid min ankomst, måste upresa af buskar och ris emellan 
snödrifworne, fördröjde jag nu uti närmaste Lappbyar til Nyårsdagen.”4

Någon prästgård stod inte klar förrän i oktober 1746 och Högström, 
hans hustru Catharina och deras barn bodde tidvis i Degersel i Råneå 
socken.5 Under tiden som kyrkoherde i Gällivare arbetade Högström 
bland annat på att skapa ett enhetligt samiskt skriftspråk som var en 
kompromiss mellan nordliga och sydliga dialekter. Han översatte sedan 
själv Svebilii katekes, Gütners postilla och flera psalmer. Högströms 
katekesöversättning trycktes flera gånger, sist år 1851.6

År 1749, när Högström kallas till kyrkoherdetjänsten i Skellefteå, 
slickar Sverige fortfarande såren efter det senaste ryska kriget (1741–
1743). Den 73-årige kung Fredrik är slagrörd och helt oförmögen till att 
regera och i striden mellan hattar och mössor har hattarna under Carl 
Gustaf Tessin i drygt ett decennium – sedan slutet av 1738 – haft överta-
get.7 Högström skulle själv senare bli riksdagsledamot för mössorna och 
bevista riksdagarna 1755–1756, 1765–1766, 1769–1770 samt 1771–1772. 
I samband med den första av dessa riksdagar kunde han också den 25:e 
oktober 1755 hålla sitt inträdestal i Kungliga Svenska Vetenskapsaka-
demien, som han hade invalts i redan 1749, samma år som han kom 
till Skellefteå. Detta tal, med vilket han ”intog sit säte såsom Ledamot 
i Academien”, hade som rubrik ”Orsakerna, hvarföre säden mera ska-

2  �Högström, Missions-förrätningar, 9f. Högström använder i sin självbiografiska fram-
ställning i denna bok ofta pluralis majestatis och talar om sig själv som ”vi” och ”oss”, 
vilket tydligt ska skiljas från hans inkluderande användning i predikningar av ”vi” och 
”oss”, ordval som analyseras senare i föreliggande undersökning.

3  Högström, Missions-förrätningar, 19.
4  Högström, Missions-förrätningar, 27.
5  Wikmark, 119.
6  Wikmark, 102ff.
7  �Se exempelvis Sten Carlsson och Jerker Rosén, Svensk historia. 2, Tiden efter 1718 

(Stockholm: Esselte studium, 1980), 100–120 och Fahlgren, 128–132.



tord larsson • 125

das af köld på somliga orter i Norrland, än på andra”.8 Kanske spetsade 
botaniskt intresserade ledamöter som Carl von Linné och Jonas Alströ-
mer öronen. Under alla händelser var mottagandet mycket positivt.9

Talet vittnar om Högströms intresse för jordbruk och trädgårdsodling. 
Samuel Ödmann, som året efter Högströms död 1784 höll minnesta-
let över denne i Vetenskapsakademien, skrev i detta tal bland annat:

Honom var icke obekant, at naturens lagar äro oryggelige, 
men Han viste tillika, det denna modren icke är så oböjelig, 
att hon ju icke låter öfvertala sig med lämpa och öfvervinnes 
av försigtighet. Under HÖGSTRÖMS hand måste Äpleträ-
det 40, Hasselen 46, Oxlen 60 mil åfvan deras förr bekanta 
Nordligaste latitud, mötas i Skellefta, och, till trots för Polens 
granskap, växa, blomma och bära frukt.10

Högström hade ansvar för en församling som var stor till både geo-
grafiskt omfång och medlemstal – cirka 4000 själar11 – och han verkar 
ha skött den med omsorg. För den andliga undervisningen sörjde han 
genom sina närmare 600 predikningar, sina katekes- och husförhör 
och genom annan personlig själavård.12 Högström utarbetade under 
denna tid också en ordning for konfirmation.13 Till Högströms försam-

8   �Talet trycktes av Lars Salvius samma år. Pehr Högström, Tal Om Orsakerna, hvar-
före säden mera skadas af köld på somliga orter i Norrland, än på andra (Stock-
holm: Lars Salvius, 1755).

9   �Akademiens preses Samuel Klingenstiernas svar lovordar Högström. Högström, Tal 
Om Orsakerna, 15f.

10  �Samuel Ödmann, ”Åminnelse-tal öfver Probsten och Kyrkoherden uti Skellefta, 
Pehr Högström” i Samuel Ödmanns skrifter och brev: Med levnadsteckning och 
kommentar. Bd 1, red. Henning Wijkmark, 218–233 (Stockholm: Svenska kyrkans 
diakonistyrelse, 1925), 230.

11  �Pehr Högström, En Evangelisk Predikare Til des Egenskaper, Göremål Och Förmo-
ner; Förestäld I en Christelig Inträdes Predikan Uppå Christi Himmels-färds Dag 
den 4. Maji 1749, för Skellefteå Församling i Wästerbotn (Stockholm: Lars Salvius, 
1749), 7. Predikan trycktes igen i den tredje samlingen av Högströms predikningar 
Christelige Tal Och Betraktelser, Holdne wid Särskildte Embets-Förrättningar, 
Af Pehr Högström, Th. Doct. Och Prost. Tredje och Sidsta Bandet (Uppsala: Johan 
Edman, 1775), 1–33.

12  Wikmark, 204, 220ff.
13  Wikmark, 222ff.
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lingsomsorger hörde även fattigvården, där han fick gott bistånd av 
hustrun Catharina.14 

Trots detta hann han med att också vara något av en mångsysslare. 
Inte bara trädgårdsodlingen gavs uppmärksamhet. Han införde också 
”Spanska Får-afwelen” i bygden, ombesörjde att ett postkontor inrät-
tades på södra sidan av älven, att en brandstödskassa upprättades, att 
hälsokällor upptogs, och han hade planer på att anlägga ett sågverk.15

Han utnämndes också 1761 till prost över Skellefteå, Piteå och lapp-
markens församlingar, och 1772 utökades kontraktet med Lövångers 
och Burträsks församlingar.16 I oktober samma år promoverades Hög-
ström till teologie doktor i Uppsala.17 Ett par år senare började hälsan 
svikta, och han befriades från och avsade sig det ena uppdraget efter 
det andra. Han dog i Skellefteå den 14 juli 1784.18

Men nu är det Kristi himmelsfärds dag 1749. Förväntningarna hos 
församlingen bör ha varit höga. Högströms företrädare Petrus Anze-
nius hade inte varit omtyckt. Han lär ha talat om sina församlingsbor 
som ”stinkande getter och djävlar”.19 Församlingen skrädde inte heller 
orden. Anzenius gick under beteckningen ”Skellefte-påven” och prosten 
Fellström skriver i sina historiska anteckningar 1950 att det i bygden 
fortfarande, mer än 200 år senare, talades om ”Anzenius-hålet” genom 
vilket mörkrets furste ska ha fört Anzenius själ till de osällas boningar.20

Högström hade alltså ett ganska gott utgångsläge. Hur skulle det 
kunna bli värre? Detsamma gällde församlingen. Även om Högström 
inte knotar missnöjt över sina vedermödor i sin beskrivning över för-
rättningarna i ”lappmarken” torde redan av ovanstående korta citat 
ur den framgå att tiden inte varit utan vedermödor. Nu kunde han se 
fram emot ett mer ordnat liv, även om församlingen var stor till ytan.

14  Wikmark, 238f, 321.
15  �Kristian August Fellström, Från kyrkbacken: Historiska anteckningar från skel-

leftebygden (Skellefteå, 1950), 127 och Wikmark, 240.
16  Wikmark, 241, 244, 323.
17  Wikmark, 324.
18  Wikmark, 324ff.
19  Fahlgren, 126.
20  Fellström, 124. Anzenius var kyrkoherde i Skellefteå från 1723 till sin död 1747.
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Analysredskap och frågeställningar
Vad fick församlingen höra denna Kristi himmelsfärds dag? Vi kan 
förstås inte med säkerhet svara på frågan, men Högströms inträdes-
predikan trycktes samma år som den hölls och vi får anta att han höll 
sig nära manus, även om predikan bör ha tagit ungefär 70 minuter att 
återge.21 Hur det lät vet vi inte alls. Hur påverkade Högströms röstbe-
handling och diktion, akustiken, kyrkorummets övriga egenskaper och 
Högströms kroppsspråk den retoriska verkan?22 De frågor denna artikel 
ställer har inte som huvuduppgift att göra en historisk rekonstruktion 
av mötet mellan Högström och Skellefteå församling, utan koncentre-
rar sig i stället på vad som står i den tryckta versionen.

Det är följaktligen den tryckta utgåvan som ska analyseras: vad säger 
Högström i den text som bevarats och är tillgänglig för oss? Samtidigt 
kan det inte bortses från att texten inte utarbetades som text, utan för 
att fungera i en kommunikativ situation. Vi kan inte ignorera den his-
toriska positionen som är bestämd av tidsandan och av den laddade si-
tuation som en inträdespredikan innebar. Frågan om vad församlingen 
fick höra kan bara besvaras utifrån den bevarade texten. En historisk 
rekonstruktion av situationen kan inte förbises, men blir sekundär.23

Syftet är att undersöka Högströms förhållande till bibeln i den situation 
som inträdespredikan innebar. I vilken mån var det kyrkliga språket i 
denna predikan influerat av och beroende av bibeln? Undersökningen 
är alltså exegetiskt receptionshistorisk, inte homiletik- eller liturgik-
historisk, inte heller retorik- eller språkhistorisk, även om dessa as-
pekter inte kan ignoreras. Framför allt bör den retoriska och liturgiska  

21  �Högström antyder mot slutet av predikan att han gärna hade haft mer tid på sig: 
”Mine älskade wänner. Tiden tillåter icke at för denna gången widare fulfölja wår 
betraktelse”. Högström, En Evangelisk Predikare, 22.

22  �Samuel Ödmann säger att Högströms själ ”bodde i en reslig kropp med starka an-
letsdrag och en sammansättning, som tolkade hälsa”. Ödmann, 233.

23  �Gunnar Wikmark hävdar att Högström lämnat sitt omsorgsfullt utarbetade predi-
kokoncept hemma och bara utgått från sin memorerade disposition. Wikmark, 219f. 
Detta är knappast troligt, inte minst med tanke på de intrikata vävarna av bibelcitat. 
Trots sitt påstående hyser Wikmark inga betänkligheter att på grundval av långa citat 
ur Högströms inträdespredikan skriva om församlingens reaktion när de lyssnade 
till den. Wikmark, 201–204.
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situationen beaktas för att ge relief till Högströms förhållande till bibeln 
i hans inträdespredikan.24

	
Till texten kommer tre analysfrågor att ställas, den första av dem är i 
sin tur tredelad.
1) �Vilka uttryck tar denna inträdespredikans förhållande till bibeltexter 

exegetiskt, homiletiskt och liturgiskt?
2) �Hur ser dess förhållande till Karl XII:s bibel – det vill säga tidens 

kyrkliga och kulturella språknormgivare – ut?25

3) �Vilka retoriska medel använder Högström i denna predikan för att 
kommunicera med församlingen?

Svaren på dessa frågor – med syftet att undersöka bibelns roll i denna 
situation – får antas ge en förhållandevis representativ ögonblicksbild 
för bruket av bibeln i det kyrkliga språket i övre Norrland vid mitten 
av 1700-talet. Däremot är inte syftet att göra en teologisk analys för 
att klassificera Högström och inrangera honom i ett fack. Han har re-
dan blivit karakteriserad som en företrädare för upplyst ortodoxi och 

24  �Inom den exegetikhistoriska forskningen är bibelanvändningen i predikningar ett 
försummat område. Ämnet tycks hamna ”mellan stolarna”. I stora receptionshis-
toriska och exegetikshistoriska verk som John F. A. Sawyer (red.), The Blackwell 
Companion to the Bible and Culture (Oxford: Blackwell, 2006) och William Baird, 
History of New Testament Research (Minneapolis: Fortress Press, 1992–2013) 
med sina tre band om drygt 1750 sidor finns inget om bibelbruket i predikan. Inte 
heller ett svenskt verk som Den svenska bibeln: Ett 450-årsjubileum (Stockholm: 
Proprius, 1991) tar upp frågan. Den homiletiska litteratur som intresserar sig för 
bibeltolkningen, snarare än talekonsten, är oftast av principiell art och inte histo-
riskt undersökande, till exempel Ellen F. Davis, Wondrous Depth: Preaching the Old 
Testament (Louisville, Ky.: Westminster John Knox Press, 2005). Som ett bidrag 
från svenskt kyrkohistoriskt håll skulle kunna nämnas Oloph Bexell, ”Bibeln i pre-
dikan: Om Bibeln som referens i svensk kyrkopredikan”, 55–72 i Svensk exegetisk 
årsbok, 66 (2001).

25  �Om Karl XII:s bibel och dess ställning i svensk kultur och kyrka under 1700- och 
1800-talet, se Tord Larsson och Birger Olsson (red.), Den gamla översättningen: 
Karl XII:s bibel och dess receptionshistoria (Stockholm: Almqvist & Wiksell Inter-
national, 2005). Beträffande översättningens ställning under 1700-talet, se även 
Tord Larsson. Den gustavianska bibelkommissionen. Första protokollsboken. Ut-
given med inledning och kommentar av Tord Larsson (Lund: Lunds universitets 
kyrkohistoriska arkiv, 2010).
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som en Wolff-epigon.26 Syftet är inte heller att ge en helhetsbild av 
Högströms predikogärning. I viss mån kommer dock jämförelser med 
andra predikningar av Högström att göras. Inte heller görs någon ingå-
ende språkhistorisk analys.27 Förhållandet till Karl XII:s bibel har den 
kyrkliga terminologin i fokus.

De tre analysfrågorna går in i varandra, och det skulle medföra onö-
diga upprepningar att behandla varje fråga separat. Därför ska de ini-
tialt inte besvaras isolerat, utan vi ska i stället följa arbets- och kom-
munikationsgången i Högströms predikan som den är utformad, del 
för del, för att sedan mot slutet göra en sammanfattning där frågorna 
besvaras var för sig.

Predikans första del — exordium och psalmsång
Högström följer nämligen i sin inträdespredikan det samtida generella 
uppbyggnadsidealet för en predikan. Det bygger delvis på den antika 
retoriska traditionen och har delarna exordium, propositio, confirma-
tio och peroratio, även om Högströms tryckta version använder andra 
svenska termer.28

26  �Hilding Pleijel, Svenska kyrkans historia. Bd 5, Karolinsk kyrkofromhet, pietism 
och herrnhutism, 1680–1772 (Stockholm: Svenska kyrkans diakonistyrelse, 1935), 
522f, och i dennes efterföljd även Berndt Gustafsson, Svensk kyrkohistoria, 7 uppl. 
(Helsingborg: Plus Ultra, 1983), 146 och Wikmark, 48–77, 254ff, som har flera hän-
visningar till annan litteratur om Högström som Wolff-epigon. Redan Hasselberg, 
32f, noterar 1930 kort Högströms beroende av Halle-professorn Christian Wolff 
(1679–1754), medan Hjalmar Holmquist är mer reserverad när han 1940 skriver att 
Högström gav ”ett försiktigt erkännande åt wolffianismens naturliga teologi och me-
tod”. Hjalmar Holmquist, Handbok i svensk kyrkohistoria. 2, Från reformationen 
till romantiken (Stockholm: Svenska kyrkans diakonistyrelse, 1940), 172. Högströms 
främsta uttryck för wolffianism var hans Förnuftiga Tanckar om GUD Eller Kort 
Inledning Til Den Kundskap Som en Mäniskia under det hon rätt brukar sit sunda 
Förnufts-Lius, kan få om sin Skapare, då hon betraktar sit eget Tilstånd, samt den 
stora werldens bygnad och naturliga beskaffenhet; Framgifne af Pet. Högström. 
Phil. Cand (Stockholm: Grefing, 1741).

27  �De skillnader mellan Karl XII:s bibel och den tryckta versionen av Högströms predi-
kan som noteras i fotnoter antyder dock ortografiska förändringstendenser.

28  �Lennart Hellspong, Konsten att tala: Handbok i praktisk retorik (Lund: Studentlit-
teratur, 1992), 98. Kurt Johannesson, Retorik eller konsten att övertyga (Stockholm: 
Norstedt, 1990), 60ff. Yngve Brilioth, Predikans historia (Lund: Gleerup, 1945), 189. 
Möjligen kan man också finna delarna narratio i evangelieläsningen och partitio där 
Högström kort anger huvuddelens disposition. Högströms svenska termer är ”För-
beredelse”, ”Ingång”, ”Afhandling” (i tre delar) och ”Beslut”. Högström, En Evang-
elisk Predikare, 3, 9, 10, 22. Evangeliet återfinns på s. 8f, dispositionen på s. 10. En 
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Den tryckta texten öppnar med att citera psalm 144 vers 2 i 1695 års 
psalmbok. Vi leds in i den gudstjänstfirande församlingens samman-
hang. När sannolikt denna psalm med alla dess verser sjöngs som för-
samlingssång, sattes predikan in i ett liturgiskt skeende som skulle 
återkomma mellan predikans första två avdelningar och även inrama 
den som helhet när predikan sannolikt också omedelbart följdes av den 
i slutet av trycket återgivna psalm 323:9.29

Den psalm som Högström valt som inledning till sin predikan – jag 
menar alltså att psalmerna för Högström är medvetet integrerade de-
lar av predikan – finns kvar i 1986 års psalmbok, kraftigt bearbetad av 
Anders Frostenson.30 Högström tar sig friheten – när han förmodligen 
upprepar versen genom att läsa eller sjunga den högt – att byta ut 

grundlig undersökning av nordisk predikan redovisas i verket Sven-Åke Selander 
och Christer Pahlmblad (red.), Luthersk påskpredikan i Norden, 2 bd. (Köpenhamn: 
Nordisk Ministerråd, 2001). Särskilt relevanta är avsnitten ”Svensk påskpredikan 
i ortodoxi, pietism och herrnhutism” av Sven-Åke Selander (bd. 1, 401–444) och 
”Påskförkunnelse i nordångermanländsk brytningstid: C. J. E. Hasselberg” av Anders 
Ruuth (bd. 2, 411–442). Selander refererar och analyserar delvis många predikningar 
över ”Markusevangeliets kap 16” (sid. 404), men skriver homiletikhistoria och de 
exegetiska observationerna är spridda och kortfattade. Även Ruuth skriver enbart 
homiletik- och i viss mån teologihistoria, och Hasselberg (1856–1938) verkade ett 
och ett halvt sekel efter Högström. Det finns dock en koppling dem emellan: Has-
selbergs föredrag om Högström från 1930, som har omnämnts i tidigare fotnoter. 
Ruuths rubrik Biblisk förankring (s. 423) innehåller med sina endast 11 rader ingen 
analys av bibelns roll hos Hasselberg. Jämför dock uppbyggnaden av Hasselbergs 
och Högströms predikningar med exordium och tvådelad huvuddel (s. 418ff.).

29  �Det är förstås också tänkbart att Högström i något fall läste psalmverserna högt, 
vilket framför allt skulle kunna gälla denna i trycket inledande psalm. Men jämfö-
relser med andra predikningar som han höll under 1750-talet och med 1693 års kyr-
kohandbok gör det mer sannolikt att församlingen sjöng psalmerna. Uppmaningar 
som ”Då warder wår glädje och frögderop HErranom behagelige, när wi med brin-
nande hjertan upstämme följande lofsång. Mit hjerta nu fast gläder sig, min etc.” 
eller ”barmhertighetens Fader, inför hwilkens fotapall wi utgjute wåra blödande 
hjertans böne- samt bot- och bättrings Psalm: Herre, som ofta nådelig etc.” moti-
verar detta antagande. Pehr Högström, Christelige Tal Och Betragtelser, Holdne 
Uppå de Af Höga Öfwerheten årlige påbudne Almänna Böne- Bot- Klage- Och Tak­
säjelse-Dagar, Öfwer de dertil förordnade Högmässo-Texter, Uti Skellefta-Kyrka 
i Wästerbotn, Af Pehr Högström, Ifrån des tilträde til samma Församling år 1749 
(Stockholm: Lars Salvius, 1765), 253, 219, jämför även 169f, 190 och 195. Psalmerna 
är nr 304 och 77 i 1695 års psalmbok. Mässordningen i 1695 års psalmbok anger att 
en psalm sjunges före textläsningen. Jämför 1693 års kyrkohandbok Handbok, ther 
vti är författat, huruledes gudztiensten, med christelige ceremonier och kyrckio­
seder, vti wåra swenska församlingar skal blifwa hållen och förhandlad.: Förbätt-
rad och förmehrad i Stockholm åhr 1599. Öfwersedd åhr 1608. och numehra efter 
nyja kyrckioordningen inrättad åhr 1693 (Stockholm: Burchardi, 1693).

30  Sv. Ps. 273.
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versens omkväde ”Låt mig bliva, där du är” mot ”Signa, signa, Jesu 
kär!”. Predikans liturgiska inledning blir därför denna:

JEsu, lär mig städse börja
Uti dig alt hwad jag gör;
At jag måtte framgång spörja,
Och få sådant slut, som bör.
Kom, O! JEsu, blif mig när.
Signa, signa, JEsu kär!31

Efter detta kommer exordiet, som i trycket har den svenska termen 
”Förberedelse”.32 I antiken hade exordiet framför allt uppgiften att 
fånga åhörarnas intresse och göra dem välvilligt inställda till talaren 
och talets innehåll. Högström anknyter till denna tradition, men låter 
också exordiet innehålla en situationsbetingad presentation av honom 
själv, och framför allt av hans gärning som missionär, predikant och 
kyrkoherde under tiden i Gällivare församling. 

Han tar sin utgångspunkt i en annan persons presentation av sig själv 
till en okänd församling, nämligen inledningen till Paulus brev till för-
samlingen i Rom. Där söker Paulus skapa kontakt med en församling 
han inte grundat eller ens besökt. Han vill ha församlingen som ett slags 
replipunkt för sina vidare missionsresor västerut och presenterar därför 
sig själv, inte genom att komma med personliga detaljer, utan genom 
att presentera sitt budskap och därigenom sin missionsstrategi. Hög-

31  �Högström, En Evangelisk Predikare, 3. 1695 års psalmbok har en annan ortografi 
och även delvis annat ordval: Jesu låt migh stedze börja Uthi tigh alt hwad jagh giör; 
At jagh måtte framgång spörja / Och fåå sådant sluth som bör. Kom /, o Jesu! Blif 
migh när / Låt migh blifwa ther tu är. Högströms tryck har ”lär” i stället för ”låt”, 
förutom de i texten ovan anförda ändringarna. När predikan omtrycktes byttes den 
inledande psalmversen ut mot inledningen ”Uti dit Namn, du store Treenige Gud: 
Gud Fader, Gud Son, och Gud du Helige Anda; wälsignad i ewighet!”. Högström, 
Christelige Tal … Sidsta Bandet, 1.

32  �Enligt Yngve Brilioth skilde man mellan exordium generale som placerades före 
textläsningen och exordium speciale som placerades efter textläsningen. Högströms 
exordium är i denna distinktion ett generale, och har fått sitt svenska namn ”för-
beredelse” eftersom man under denna tid i stället för termen exordium generale 
stundtals använde det grekiska paraskeuh/ (paraskeuê), som kan översättas ”för-
beredelse”. Brilioth, 193f.
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ström gör i sitt exordium samma sak. Han presenterar sig själv genom 
att tala om sitt uppdrag. Exordiet utgör drygt en femtedel av predikan, 
och bör ha tagit ungefär 15 minuter i anspråk.

Utgångspunkten är Paulus ord i Rom 1:14, som i Karl XII:s bibel ly-
der ”Jagh är plichtig både Greker och Barbarer, både wisa och owisa”.33 
Texten hör inte till kyrkoårets epistlar, utan är fritt vald.34 Men också 
vald med omsorg. Högström framställer Paulus som den som hade för-
pliktelser mot bildade och obildade, mot personer som talade ett för 
allmänheten begripligt språk – greker – och dem som inte gjorde det, 
karakteriserade med onomatopoetiska barbarer. Högström fortsätter 
med att framhålla hur detta med att vara en hedningarnas och ovisas 
lärare för Paulus var det centrala och inte förde något anseende med 
sig, utan istället – liksom för Petrus och Kristus själv – innebar ”i san-
ning för werlden ingen hederstitel”.35 

Mot denna kallelse ställer Högström de ”karriärister” – för att til�-
låta en modern term – som inte har ”annat ändamål, än att winna et 
stort anseende ibland sit folk, och komma till åtnjutande af de för- 
moner, med hwilka de sedermera fingo sin tid i lätja och beqwämlighet, 
Gudi til wanheder och des wärda Församling til förtryckelse, förnöta.”36

Texten är vald med omsorg. Högström får nämligen tillfälle att fram-
ställa sig själv som en efterföljare till Paulus. Han påkallar ungefär fem 
minuter in i sin predikan församlingens uppmärksamhet med tilltalet 
”Mine Christne!” och fortsätter sedan med att framställa sig själv som 
den som ”medelbarligit” fått erfara samma nåd och kallelse som Pau-
lus ”omedelbarligit” fick erfara.37 Högström antyder att hans tid som 
herde i Gällivare redan i huvuddragen är känd för församlingen, och 
säger sedan:

33  �Trycket har en lätt moderniserad ortografi med ”Jag” och ”pligtig”. Högström, En 
Evangelisk Predikare, 3.

34  Episteltexten för Kristi himmelsfärds dag var Apg 1:1–11.
35  Högström, En Evangelisk Predikare, 4.
36  Högström, En Evangelisk Predikare, 4f.
37  Högström, En Evangelisk Predikare, 5.
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[…] om de äro Barbarer, som hafwa et mål, det man ej för-
stå kan, ja, om de äro owise, utan förnuft och förstånd, som 
knäfalla för enom stock; så har jag orsak att säja med Paulo: 
Mig, som är den alraringaste ibland al helgon, är denna nåd 
wederfaren, at jag skulle ibland hedningarna, ibland Barba-
rer och owise, förkunna de obegrundeliga Christi rikedomar.38

Inordnar Högström församlingsborna i Skellefteå bland de visa eller 
ovisa? Frågan kan inte självklart bevaras med ”de visa” eftersom 
Högström i sitt exordium kritiserar denna kategori skarpt. Inte heller 
kan den självklart besvaras med ”de ovisa” eller ännu mindre ”barbarer”, 
trots att Högström ger en exegetisk förklaring till ordet som ger det en 
annan och mildare nyans än ordet i allmänt tal har idag.39 Han känner 
inte många i församlingen och undviker att gå händelserna i förväg på 
ett retoriskt otaktiskt sätt.40

De paralleller Högström drar mellan Paulus och sig själv har dock inte 
i första hand självbiografiska syften, och avser inte heller till att ställa 
visa mot ovisa, utan tjänar istället som en kontaktskapande inledning 
till predikans huvudärende, som är en evangelisk predikares ”egenska-
per, göremål och förmoner”. Högström vill här inte bara sakligt ge en 
inledning till huvudärendet, utan också visa på sin inställning till den 
församling han nu kallats till att vårda. Tiden i Gällivare får retoriskt 
fungera som en, om inte mörk så i alla fall grå, bakgrund till den ljusa 
bilden av den nya kallelsen.

38  Högström, En Evangelisk Predikare, 6.
39  �Se beträffande 1700-talets nyansering detta uppslagsord i Svenska Akademiens 

ordbok, fr.a. nr 2 a.
40  �Högström, En Evangelisk Predikare, 4, 7. Möjligen kan man tolka hans ord på s. 7 

”Som jag altså hittills haft nåden af Gud at tjena honom ibland Barbarer och owise, 
så har den samma Guden […] upphögt mig på ena klippo, så at min berömelse på 
den store dagen får blifwa, at jag både ibland Greker och Barbarer, både ibland wisa 
och owisa fått hans obegrundeliga skatter utsprida.” som om ”Greker” och ”wisa” 
syftade på den nya församlingen, men detta sägs inte uttryckligen, och Högström 
kan lika väl tänka på sin ställning i vetenskapsakademien. Han kritiserar i sitt ex-
ordium grekerna för deras inbillade vishet som gör motstånd mot evangeliet, och 
han är åtskilligt mildare mot de ovisa barbarerna. Hans syfte kan därför knappast 
ha varit att kontrastera ett barbariskt Gällivare mot ett grekiskt Skellefteå. Vad för-
samlingen hörde – eller rättare sagt olika individer i församlingen – är en annan 
sak, som vi inte kan säga något säkert om.



134 • studia theologica practica umensia

Här skiljer sig Högström markant från sin föregångare Anzenius, som i 
sin inträdespredikan bland annat ska ha uttryckt sitt missnöje över att 
ha blivit ”förvist att predika för dumma bönder”.41 Högströms diametralt 
motsatta inställning har inget med distinktionen visa eller ovisa att göra, 
men återspeglas dels i hans återkommande tilltal ”Mine Christne”, ”mine 
älskelige och önskade wänner”, ”mine älskelige Christne”, ”älskade Jesu 
wänner”, ”Mine älskade wänner”, ”mine älskeligaste wänner”, ”mine 
älskelige åhörare”, ”du kära samt wid mit blod förbundna Skellefteå 
Församling”,42 dels i förbönerna för församlingen43 och dels i exordiets 
sista del, där Högström tackar Gud för sitt nya uppdrag: 

I evighet wil jag ligga inför min Guds fotapall och prisa hans 
godhet, wishet och nåd. Jag ser hwad han med mig gjort haf-
wer: jag tackar honom av hjertat men med fruktan och dar-
rande. Jag får på denna dagen se för mina ögon en stor och 
folkrik Församling, hwilkom jag gifwen warder, och för hwil-
ken jag på den stora dagen inför den öfwersta Herden har at 
göra redo och räkenskap.44

Betecknande är också hur Högström knyter församlingen till sig genom 
att hellre tala om ”oss” än om ”mig” och ”er”. Det sker framför allt i ex-
ordium och peroratio. Detta tilltal är så viktigt för honom att han inte 
ens drar sig för att tillrättalägga bibeltexter. I det citat ur Hebreerbre-
vets avslutande bön och doxologi (13:20f) som avslutar exordiet har han 
ändrat bibeltexten från ”fridsens Gudh [..] giöre eder skickeliga uthi alt 

41  �Leonard Bygdén, Hernösands stifts herdaminne, 3 (Uppsala: Almqvist & Wiksell, 
1925), 308. Anzenius hade varit hovpredikant hos änkedrottning Hedvig Eleonora 
och aspirerade på en biskopstjänst, men i stället utnämndes han till kyrkoherde i Skel-
lefteå. Där lär han ha ställt in gudstjänster, försummat sin predikoplikt och kommit 
med grova tillmälen i sina predikningar, som ”bönder likna svina, när det ena grym-
tar, så grymtar det andra med”. Bygdén, 307, 309. Fellström, 123ff. Wikmark, 241.

42  �Högström, En Evangelisk Predikare, 5, 6, 7, 8, 22, 23, 24, 25 etc. Tilltalen förekom-
mer enbart i predikans exordium och peroratio.

43  Högström, En Evangelisk Predikare, 24ff.
44  �Högström, En Evangelisk Predikare, 7. Jämför också peroratio, där Högström säger 

”At jag öfwer min wäntan blifwit til denna Församlingen befordrad, det tilskrifwer jag 
blott och allenast min Guds alwisa försyn”. Högström, En Evangelisk Predikare, 23.
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godt werck [..] och skaffa uthi eder hwad honom täckeligt är” till ”göre 
oss […] skickelige” och ”skaffe uti oss”.45 Bönen om att utföra Guds 
vilja riktas inte bara till församlingen, utan till både predikanten och 
församlingen som en enhet. Detsamma gäller hela predikans innehåll 
som Högström önskar ska leda till att ”wi å bägge sidor lära få något at 
tänka uppå, och som kan tjena os til ärindran, lärdom och upbyggelse”.46

Högström ber också ödmjukt i exordiets avslutning församlingen att 
”tilstädia, at jag under Edert medfölje påminner mig mit ämbetes wärde, 
pligt och skyldighet inför den store Gudens ansigte”.47 Detta vill Hög-
ström göra ”än ytterligare […] jämte wårt heliga Evangeli betraktande”.48 
Han ger genom detta övergången till evangelieläsningen, och knyter 
med orden ”än ytterligare” samman det mer personliga exordiet med 
predikans huvuddel, confirmatio: temat är detsamma – en evangelisk 
predikare – men avhandlas mer generellt i confirmatio. I denna övergång 
och fortsättning ber han om att få ha församlingen som medvandrare.

Exordium och confirmatio knyts liturgiskt samman med nästa psalm, 
som i trycket bara anges med början av första strofen, men sannolikt 
sjöngs i sin helhet av församlingen, uppdelad på två tillfällen.49 Psal-
men, med text av Jesper Swedberg, har nr 323 i 1695 års psalmbok, och 
går där under rubriken ”Lärares bönepsalm”. Psalmen ger en utmärkt 
övergång och förebådar koncentrerat det Högström ska avhandla i 
huvuddelen: En evangelisk predikare till dess egenskaper i Högströms 
ödmjuka version illustreras bland annat i vers 2:

45  �Högström, En Evangelisk Predikare, 8. Högström gör också ett tillägg: ”[göre oss] 
å alla sidor [skickelige]”.

46  Högström, En Evangelisk Predikare, 22.
47  Högström, En Evangelisk Predikare, 8.
48  Ibidem.
49  �Mässordningen i 1695 års psalmbok anger efter evangelieläsningen ”en wers til 

predikan”. Troligen har Högström, för att markera tillfällets högtidlighet, utökat 
detta till flera verser. Det ovanstående citatet ur slutet av exordium avslutas med 
en uppmaning till sång, när Högström ber församlingen att ”tilstädia, at jag under 
Edert medfölje påminner mig mit ämbetes wärde, pligt och skyldighet inför den 
store Gudens ansigte med följande Herde-Sång:” varefter trycket fortsätter med 
början av den första strofen ur psalmen: ”O! gode Herde, som etc.”. Högström, En 
Evangelisk Predikare, 8.
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Jagh är bland tina fåår /
Doch hafwer tu migh kallat
Till herda-syslan swår /
Och vården migh befallat
Om tin dyrtköpta hiord;
Ach HErre! huru skal 
en matk på thenna jord
Förrätta så högt kall?

Göromålen återfinns exempelvis i vers 4:

At jagh medh Christligt nijt
Må sökia tins Namns ähra /
Församling tin medh flijt
Upbyggia / föda / lära.
Eij achta werldens prijs /
Eij heller trugh och hoot /
Men på enfalligt wijs
Befordra syndaboot.

Förmånerna fick församlingen bland annat sjunga om i vers 8:

Gif at jagh eij begär
Godz / rikedom och ähra /
Men at jagh nögder är
Med thet tu wilt beskära:
När jagh haar dagligt brödh /
Jagh migh åthnöija wil /
Och wänta til min dödh
Hwad tu migh skickar til.

Psalmen fanns kvar i 1937 års psalmbok som nr 222 under rubriken 
”Prästämbetet” med moderniserad stavning. I 1986 års psalmbok är 
den bortrationaliserad.
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Predikans andra del — evangelieläsning,  
propositio och confirmatio

Efter psalmen följer evangelieläsningen. Predikotexten på Kristi him-
melsfärds dag var då Markusevangeliets 16:e kapitel verserna 14–20. De 
stora textkritiska landvinningarna inom den nytestamentliga forskning-
en låg fortfarande ett sekel fram i tiden. Markus-slutet (Mark 16:9–20) 
sågs oproblematiskt som en integrerad del av hela evangeliet. Det var 
först när de två viktigaste pergamenthandskrifterna, Codices Sinaiticus 
och Vaticanus, blev offentliga i mitten av 1800-talet som det stod helt 
klart för forskningen att Mark 16:9–20 var ett betydligt senare tillägg, 
troligen från andra hälften av 100-talet.50 

För den reformatoriska kyrkan var detta okänt, och Luther höll texten 
högt, bland annat eftersom han ansåg att den i vers 16 innehöll dopets 
löftesord.51 Textkritikens bedömningar gjorde att texten inte togs med 
i 1942 års evangeliebok. 2002 års evangeliebok har återinfört slutet av 
texten (Mark 16:19–20) som första årgångens evangelietext på Kristi 
himmelsfärds dag.52 Det finns givetvis inga spår av tveksamheter inför 
textens ursprunglighet i Högströms predikan.

Efter textläsningen kommer predikans propositio, som formellt anger 
predikans ämne. I den tryckta texten används den svenska termen ”In-
gång”. Högström återger här först sin devis genom att citera 2 Tim 4:5: 
”Gör ens Evangelisk predikares werk; uträta dit ämbete redeliga”. Han 
presenterar sist i detta korta propositio – som i trycket bara omfattar 
en sida – sin avsikt att utifrån predikotextens ”Går ut i hela werldena 
och prediker Evangelium allom kreaturom […] föreställe wår andagt 
En Evangelisk Predikare 1) Til dess egenskaper, 2) Til dess göromål 
och 3) Til dess förmoner.”53 Högström låter här skriftcitatet ur ett av 

50  �Se bland annat Werner Georg Kümmel, Introduction to the New Testament (Lon-
don: SCM Press, 1975), 98–101 med litteraturhänvisningar.

51  Stycket om dopet i Lilla katekesen.
52  �Denna evangeliebok har också Mark 16:1–14 i påskdagens Markus-serie, som inne-

håller den första hälften av det ”oäkta” Markus-slutet, men stannar där den gamla 
texten – som hade 16:14–20 – började, med bara vers 14 överlappande.

53  �Högström, En Evangelisk Predikare, 9. Här används formen ”göromål” till skillnad 
från boktitelns ”göremål”.
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pastoralbreven bli en vägvisare på hur en kort del av evangelietexten i sin 
tur får bli en ingång till Högströms tankar om en evangelisk predikare.

Detta tredelade tema utgör så predikans huvuddel, dess confirma-
tio, under den svenska beteckningen ”Afhandling”, som omfattar 12 
sidor och bör ha tagit c:a 45 minuter att återge muntligt. Högström 
blir här mer formell, när han tar upp de tre delarna i tur och ordning. 
Det direkta tilltalet till församlingen avlöses av en närmast dogmatisk 
genomgång, med etiska undertoner, och med stark bibelanknytning, 
av vad som utmärker en evangelisk predikare.

Huvuddelen börjar dock med en betraktelse över Kristi uppståndelse 
och himmelsfärd, innan Högström går vidare till sina tankar om den 
evangeliske predikaren. Anknytningen till predikotexten är här starkare 
än i resten av huvuddelen. Redan efter ett par minuter går nämligen 
Högström vidare till sitt huvudärende: en evangelisk predikare, och 
när han gör det släpper han nästan helt predikotexten. Bara på några 
få ställen i huvuddelen skiner den direkt igenom.54 Predikan är tema-
tisk, snarare än textutläggande.

I den första delen som handlar om en evangelisk predikares egenska-
per framhäver Högström gedigna djupgående kunskaper i Skriften, idog 
och vaksam omsorg om församlingen, urskillningsförmåga, etisk före-
dömlighet, uppriktighet, osjälviskt sökande efter Kristi vilja, uthållighet 
i bönen och tålamod.55 Däremot säger Högström inget om predikantens 
vältalighet, men tar heller inte tillfället i akt att polemisera mot sådant.56 

Den andra delen om en evangelisk predikares göromål poängterar 
vikten av förkunnelsen om Kristus: ”Ewangelii Predikan är rätta Lärares 
Hufwud-göremål”57 och detta ska göras så att rättfärdigheten genom 
tron på Kristus och förkunnelsen av såväl lag som nåd blir bestående 
i dem ”som en gång anammat nåden”.58 I hjorden ska det borttappade 

54  �Till exempel i ett direkt citat halvvägs in i huvuddelen. Högström, En Evangelisk 
Predikare, 16.

55  Högström, En Evangelisk Predikare, 10–15.
56  �Bland de många citaten ur 1 Kor finns inget där Paulus polemiserar mot avarter i 

sin samtids retorik.
57  Högström, En Evangelisk Predikare, 16.
58  Högström, En Evangelisk Predikare, 17.
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uppsökas, det förvildade igenhämtas, det svaga stärkas, och det starka 
bevaras.59

Den tredje delen handlar om en evangelisk predikares förmåner, och 
med ordet ”förmoner” menar Högström inte bara det som gagnar, utan 
snarare hela livssituationen inberäknat med- och motgångar. Han börjar 
med att anknyta till vad han tidigare i exordiet sagt om ringheten i Kristi 
efterföljd: ”At bära namn af en ewangelisk Predikare, har i alla tider warit 
för werlden och Christi fiender en ringa sak. De, som hata Herren, kunna 
ej annat, än hata tjenaren”.60 Högström skiljer mellan förhållanden ”i 
tiden”, som för de evangeliska predikarna bland annat karakteriseras av 
att få vara förvaltare av Guds hemligheter, att de vet att ”HERren werkar 
med dem” och att få se församlingen växa, och förhållanden ”efter döden” 
där de ”skola undfå härlighetens owanskeliga krona”.61

Högström ger inte i någon av de tre delarna praktiska råd om det 
ena efter det andra, utan ger i stället en väl sammanhållen idealbild av 
egenskaper, plikter och livsförhållanden hos en luthersk präst i Sverige 
under mitten av 1700-talet, delvis färgad av Högströms egen situation 
som stationerad i övre Norrland.

Men detta att predikan är sammanhållet tematisk innebär inte att 
Högström lämnar bibeln ur bilden. Tvärtom är hans systematiska ge-
nomgång av en predikares egenskaper, göromål och förmåner späckad 
med bibelcitat och anspelningar på bibelord.62 Vissa stycken består näs-
tan helt av en kedja med bibelcitat, många angivna i den tryckta textens 
marginal men många också oidentifierade för läsaren. 

För den lyssnande församlingen var den retoriska verkan helt olika 
beroende på förkunskaperna. Den som inte bara var väl hemmastadd 
i katekesen och psalmboken, utan också hade hört många bibeltexter 
läsas i kyrkan och hemmet förstod citatens och anspelningarnas hem-
vist, för de andra gick undertonerna förbi. Högströms eget språk ligger 

59  Högström, En Evangelisk Predikare, 17f.
60  �Högström, En Evangelisk Predikare, 19. I trycket växlar stavningen mellan ”evang-

elisk” och, som här, ”ewangelisk”. Högström parafraserar i den andra meningen Joh 
15:18, ett av de många bibelcitat som inte identifieras i marginalen.

61  Högström, En Evangelisk Predikare, 19–21, citaten från s. 21.
62  Wikmark, 210f noterar också detta.
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oftast nämligen så nära Karl XII:s bibel att det inte blir några tydliga 
sömmar mellan bibelcitaten och Högströms egna formuleringar. Hög-
ström identifierar inte heller citaten muntligt, utan återger dem bara 
som en integrerad del av sin framställning.

Som ett exempel kan nämnas när Högström just kommit in på pre-
dikarens egenskaper och ”Andans ämbete”, ett uttryck han hämtat ur 
2 Kor 3:7f, och säger att:

[…] det fordras en Gudoms kraft, som skal göra oss skickeli-
ge och beqwäme detsamma at bära och rätt förstå. Som Gud 
är den, hwilken alt werkar i allom, och låter Andans gåfwor 
uti hwarjom och enom bewisa sig till gangs, så är han ock al-
lena den, som de heliga gör beqwämlige til at föra nya Tes-
tamentsens ämbete. Han, som gjorde de galnas och i trone 
senhjertadas sinnen brinnande, som gjorde de otrogna och 
hårdhjertade til wärdige Evangelii Predikare, han gör ännu 
och in til werldenes ända den wärdig och beqwäm at wara et 
helgat fat til heder, Hus-HErranom brukeligit, beredt til alt 
godt werk, som låter sig, efter Guds wilja och ordning, der-
til bereda.63

I dessa tre meningar väver Högström, förutom 2 Kor 3:7f, även in 2 
Petr 1:3, Ef 4:12, 1 Kor 12:6f, 2 Kor 3:6, Luk 24:25, 32, Heb 3:12, 1 Tim 
2:7 och 2 Tim 2:21. Inte alla identifieras i marginalen. Ett annat exem-
pel är den redan ovan återgivna texten om Högströms tid i Gällivare, 
som använder 1 Kor 12:2, 14:11, 14:9, 5 Mos 28:49, Jes 44:19, Rom 1:14 
och Ef 3:3.

Bland de talrika i marginalen identifierade bibelcitaten dominerar 
pastoralbreven, det vill säga 1 Tim, 2 Tim och Tit.64 Dessa brev som 
av 1800-talsforskningen skulle detroniseras till deuteropauliner, ned-

63  Högström, En Evangelisk Predikare, 11.
64  �16 citat av totalt 73 i predikans huvuddel. Högström, En Evangelisk Predikare, 

10–22. Citaten har moderniserad ortografi och har ibland modifierats lätt för att 
fungera syntaktiskt.
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skrivna i början av 100-talet, cirka 40 år efter Paulus död,65 använder 
Högström flitigt. De ger nämligen en tydlig bild av hur en lärare instru-
erar sina lärjungar hur de ska förhålla sig i sin pastorala gärning och 
den bilden kan Högström anknyta till. Han har inte bara många citat 
från pastoralbreven, utan har till och med hämtat rubriken från dem. 
Frasen ”en evangelisk predikare” återfinns i 2 Tim 4:5 där adressaten 
i Karl XII:s bibel uppmanas: ”giör ens Evangelisk Predigares werck; 
uthrätta titt ämbete redeliga”.66

I övrigt citeras i predikans utredande huvuddel 1–2 Kor flitigt,67 evang-
elierna och Apostlagärningarna något mindre frekvent68 och Gamla 
testamentet sparsamt.69

Ovan har nämnts hur Högströms eget språk ligger nära språket i Karl 
XII:s bibel, så nära att sömmarna mellan Högström och bibelcitaten 
inte märks beträffande språknivån.70 Men undantag finns. I några av de 
avsnitt där Högström inte har några bibelcitat eller tydliga anspelningar 
kan hans meningsbyggnad bli omständligare än bibelöversättningens. 

65  Kümmel, 370–384.
66  �Högström citerar detta i början av sitt propositio. Trycket har ortografin ”Gör ens 

Evangelisk predikares werk; uträta dit ämbete redeliga”. Högström, En Evangelisk 
Predikare, 9. Grundtextens e1rgon poi/hson eu0aggelistou= (ergon poiêson euang-
elistou) skulle ordagrant kunna översättas ”gör en evangelists verk”, men utan de 
bitoner som ordet evangelist har idag. Bibel 2000 fångar innebörden ganska väl med 
sin parafras ”gör vad som åligger en förkunnare”. New Revised Standard Version 
har ”do the work of an evangelist”, och den reviderade Luther-bibeln 1984 har ”tu 
das Werk eines Predigers des Evangeliums”. I grundtextens begrepp eu0aggelisth/j 
i 2 Tim ligger mer av fördjupande församlingsförkunnelse än missionerande om-
vändelsepredikan. Horst Robert Balz och Gerhard Schneider (red.), Exegetical 
Dictionary of the New Testament. 2, (Edinburgh: T. & T. Clark, 1991), 69ff. Ger-
hard Kittel, Gerhard Friedrich, Geoffrey W. Bromiley och Ronald E. Pitken (red.), 
Theological Dictionary of the New Testament. 2 (Grand Rapids, Mich.: Eerdmans, 
1964), 736f. Jämför Högströms förklaring i det nedanstående citatet ur början på 
den andra avdelningen av confirmatio, som stämmer väl överens med en modern 
exegetisk uppfattning av begreppet.

67  Fjorton citat i huvuddelen.
68  �Evangelierna har fjorton citat i huvuddelen, vilket i förhållande till evangeliernas 

antal och längd är blygsamt i jämförelse med pastoralbreven och 1–2 Kor. Mark 
citeras inte alls. Apg har åtta citat i huvuddelen.

69  �Bara nio citat i huvuddelen, inklusive ett från den apokryfa Visheten. Hes 34:16 är 
dock en viktig text i andra delen av confirmatio, när Högström talar om herdeäm-
betet. Högström, En Evangelisk Predikare, 17ff.

70  �Ett slående exempel är hur Högström väver in citatet ur Ef 1:17. Högström, En 
Evangelisk Predikare, 25.
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Som ett exempel kan nämnas inledningen till den andra delen av con-
firmatio, som handlar om predikarens göromål:

Af wår betraktelse sade jag at wi skulle föreställa wår andagt 
en Evangelisk Predikare till des göremål. Detta är af sjelfwa 
namnet uppenbart, så wida de kallas Evangeliske Predikare, 
eller Evangelister; hwilket ord, ehuru det til namnet hörer 
egenteligen dem til, som i första Församlingen woro Apost-
larnas redskap och sänningebud wid Församlingarnas up-
bygelse och styrsel, dock i sjelfwa gärningen och hufwud-
bemärkelsen kommer både Apostlarna sjefwe til, efter wårt 
Evangelii innehold (v. 15.), och jämwäl allom dem, som efter 
deras tid in til werldenes ända skola upbygga och wid magt 
holla Christi Församling på den grund, som af Apostlarna 
lagd war, samt genom Evangelii predikande och Guds nåde-
håfwors utdelande blir fulkomnad.71 

Ett annat exempel är den ovan citerade kritiken mot karriäristerna, 
som bara utgör den sista tredjedelen av en lång mening med ett hu-
vudverb på slutet.

På andra ställen kan Högström däremot bli paulinskt ivrig i sin syn-
tax. Jämför Paulus i Karl XII:s bibels översättning av 2 Kor 6:4–10

[…] låter oss i all ting bewisa oss såsom Guds tienare: i stort 
tolamod / i bedröfwelse / i nödh / i ångest; I slagh / i fäng-
else / i upror / i arbete / i wako / i fasto; I reenlefnad / i för-
stånd / i långmodighet / i mildhet / i then Helga Andha / i 
en oskrymtad kärlek; I sanningenes ord / i Guds kraft genom 
rättferdighetens wapn / til högra sidon / och til then wänstra: 
Genom ähro och smälek / genom ondt rychte och godt rych-
te; såsom bedragare / och doch sanfärdige: Såsom okände / 
och doch kände; såsom the ther döö / och sij / wij lefwom; 

71  Högström, En Evangelisk Predikare, 15f.
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såsom näpste / och doch icke dräpne: Såsom bedröfwade / 
och doch alltid glade; såsom fattige / och doch många rika 
giörande; såsom intet hafwande / och doch alting ägande.

med Högströms egen karakteristik av Paulus som förkunnare:

Denna för werldenes ögon föragtade, men i Guds helgedom 
klartlysande lampa mistade icke sin eld, sin ifwer, sin nit-
älskan, sin redobogenhet, sin hjerteliga glädje och innerli-
ga åstundan at gå, at wara, at förkunna, at tala, predika, lära 
hwarest, för hwem, huru, och med hwad framgång den öf-
werste Herden worde honom förordnandes och bjudandes.72

I grammatiken delar Högström samtidens beroende av bibeln som språk-
likriktare och har givetvis med sin samtids litteratur pluraländelser på 
finita verb, med till exempel plurala imperativformer som ”kommer!”73 
och kasusböjningar som ”hwilkom”, ”dem trognom”74 med mera.

Högström tvekar förstås inte heller att använda den teologiska och 
kyrkliga terminologi som präglades av bibelöversättningen. Han ger inte 
några beledsagande förklaringar, utan använder otvunget kärntermer 
som ”salighetens wäg”, ”den rättfärdighet som för Gudi gäller”, ”trones 
frukter” och mycket annat.75 Bland Högströms talrika metaforer har vi 
redan i tidigare citat mött till exempel ”Guds fotapall”, ”den öfwersta 
Herden”, ”et helgat fat” och ”härlighetens owanskeliga krona”. Exemp
len kan mångfaldigas.

72  Högström, En Evangelisk Predikare, 5.
73  �Högström, En Evangelisk Predikare, 25. Den lätt moderniserade stavningen i trycket 

beträffande bibelcitat och psalmverser märkte förstås församlingen inget av.
74  �Högström, En Evangelisk Predikare, 7, 3. För uppgifter om 1700-talssvenskans 

ordböjningar, se Elias Wessén, Svensk språkhistoria, I, Ljudlära och ordböjnings-
lära, 8 uppl. (Stockholm: Almqvist & Wiksell, 1968), 185–267 och Gösta Bergman, 
Kortfattad svensk språkhistoria, 2 uppl. (Lund: Studentlitteratur, 2013) 138–147.

75  Högström, En Evangelisk Predikare, 12, 16, 17.
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Predikans avslutande del  
— peroratio och psalmsång

I inledningen och framför allt i predikans avslutande del, peroratio, blir 
de gammaltestamentliga citaten mer frekventa. I trycket kallas delen 
”Beslut”, ett ord som i 1700-talssvenskan – som här – kunde ha bety-
delsen ”avslutande avdelning”.76 Denna del mynnar ut i ett citat hämtat 
ur den apokryfa Vishetens bok:

Gif mig, O! mina Fäders Gud, wishetena, den allestäds om-
kring dit säte är. Sänd henne ned af Dinom höga himmel, 
och af Dine härlighets säte: sänd henne, at hon är när mig 
och arbetar med mig; Så warda min werk Dig tacknämlig, 
och människorna lära hwad Dig täkt är, och genom wishete-
na salige warda.77

I peroratio återgår Högström till den mer innerligt personliga ton han 
hade i exordiet. Här finns också de enda två antydningarna till predikans 
politiska situation, när Högström i förbigående nämner det prövande 
läget efter ryska kriget och kungens sjukdom.78 I peroratio kommer 
Högström också in på frågan om prästens sakramentsförvaltning och 
kyrkliga förrättningar, något han inte nämnt i huvuddelen, som ju helt 
koncentrerar sig kring en predikare.79

Efter den ur Vishetens bok hämtade avslutande bönen inramas hela 
predikan av ytterligare en psalmvers, hämtad ur samma lärares bö-
nepsalm nr 323 som sjungits mellan exordium och confirmatio, nu den 
avslutande vers 9, som återges i sin helhet i trycket.

76  Se detta uppslagsord i Svenska Akademiens ordbok, fr.a. nr I) 2.
77  �Vish 9:4, 1, 10, 12, 18f. Trycket har moderniserat ortografin i Karl XII:s bibel, och 

dessutom ersatt ”helga himmel” (v 10) med ”höga himmel”. Högström, En Evangelisk 
Predikare, 26. I det inledande exordium förekommer bara två citat ur pastoralbreven, 
i det avslutande peroratio inga alls. Högström, En Evangelisk Predikare, 3–8, 22–26.

78  Högström, En Evangelisk Predikare, 22f, 24.
79  Högström, En Evangelisk Predikare, 24f.
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O! Öfwerst Herde, gif
Det jag din får så waktar;
At de få ewigt lif:
Och jag mit ämbet aktar.
Då du sist uppenbar
Blir af din himmels Thron,
Gif mig bland änglaskar
En oförwansklig kron!80

Sammanfattande diskussion med  
utgångspunkt i frågeställningarna

Om man med ”upplyst ortodoxi” menar en teologi där förnuftet står 
i centrum, men får hålla sig inom rättlärighetens ramar, passar inte 
Högströms inträdespredikan in i bilden. Den säger visserligen inget 
irrlärigt, men den rätta läran står inte i centrum, när en ödmjuk och 
antiauktoritär bild tecknas av en evangelisk predikare. Inte heller ut-
går Högström från logiska, filosofiska tankar, utan hans material och 
byggteknik är till stor del hämtade ur bibeln. Han väger skickligt sam-
man citat från skilda delar av bibeln, både Gamla och Nya testamentet, 
både kanoniska och apokryfa böcker, till en väv som hänger samman 
med hans eget språk. 

Predikan är inte textcentrerad såtillvida att Högström gör en utlägg-
ning av predikotexten. Han gör några observationer om textens uppstån-
delsetema i början av confirmatio, men övergår sedan till en systematisk 
framställning av den ideale evangeliske predikaren. Andra predikningar  
av Högström håller sig närmare predikotexten.81 Om Högström brister 

80 �1695 års psalmbok har: Tu öfwerst’ Herde gif Thet jagh tin fåår så wachtar / At the 
få ewigt lijf; Och jagh mitt ämbet’ achtar. Tå tu sidst uppenbar Blijr af tins Himmels 
thron / Gif migh bland Ängla-skaar Een oförwansklig kron. Mässordningen i 1695 års 
psalmbok säger: ”Sedan alt är ändat på Predikstolen sjunges en psalm / eller wers”.

81  �Närmare 100 av Högströms predikningar trycktes i tre volymer om sammanlagt c:a 
1650 sidor. Volym 2 och 3 var respektive Pehr Högström, Christelige Tal Och Be-
tragtelser, holdne uppå de af höga Öfwerheten årlige påbudne Almänne Böne- Bot- 
Och Taksäjelse-Dagar, öfwer de dertil förordnade Högmässo-Texter, Uti Skellefta 
Kyrka i Wästerbotn, af Pehr Högström, Pr. Och Kyrkoh. Samt K. Wet. Acad. Med-
lem. Andra Bandet (Stockholm: Grefing, 1768) och Pehr Högström, Christelige Tal 
Och Betraktelser, Holdne wid Särskildte Embets-Förrättningar, Af Pehr Högström, 
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i uppmärksamhet inför predikotexten i sin inträdespredikan, så är hans 
blick desto skarpare för bibelns innehåll generellt. Bakom predikans 
utformning anar man en man med gedigen beläsenhet i de bibliska 
skrifterna, med ett närmast konkordantiskt minne.

Högström som homilet samarbetar nära med Högström som exeget. 
Homileten låter den unika situationen påverka innehållet. Det är inträ-
despredikan, och Högström ger en programförklaring till sin gärning i 
Skellefteå genom att teckna idealbilden av en evangelisk predikare. En 
idealbild som han, medveten om sin bristfällighet, vill göra allt han kan 
för att leva upp till, med hjälp från Gud och församlingens förböner.82 
Detta att Högström vill låta församlingen få se vad han vill med sin tid 
tillsammans med dem bestämmer i hög grad hur exegeten Högström 
närmar sig bibeln.

Till bilden av Högström som 1700-talsexeget hör också att han inte 
problematiserar en text som vi numera vet är ett sekundärt tillägg till 
Markusevangeliet, samt lika obekymrat ger pastoralbreven samma värde 
som de brev som man idag anser vara ”äkta” Paulus-brev.

Genom att placera in predikan i psalmsång ger Högström sin pre-
dikan ett liturgiskt sammanhang och en liturgisk motivering. Särskilt 
psalm 323, lärares bönepsalm, ger en välmotiverad ram för predikans 
innehåll, en ram som 1695 års psalmbok tillhandahöll.83 Högström 
betonar också kyrkorummets liturgiska plats för predikan: predikstolen, 
när han i peroratio önskar: ”Af denna stol utgånge eld, kraft och anda, 
som röre, wände och regere alla åhörares hjertan efter hwars och ens 
tilstånd til en brinnande Guds och Jesu Christi kännedom och kärlek.”84

Vi har också sett hur språkbruket i hög grad präglas av språket i Karl 
XII:s bibel. Terminologi och språknivå har, med vissa undantag, häm-
tats från reformationsbibeln i Karl XII:s bibels ganska lätta revidering.

Th. Doct. Och Prost. Tredje och Sidsta Bandet (Uppsala: Johan Edman, 1775). Det 
tredje bandet innehåller mest tal vid kyrkoinvigningar, kyrkoherdeval, prostvisita-
tioner och skriftemål.

82  Högström, En Evangelisk Predikare, 7, 24ff.
83  �Ingen av de psalmer som Högström valt hör till dem som anbefalls i 1693 års kyrko

handbok för Kristi himmelsfärds dag (219, 176, 175).
84  Högström, En Evangelisk Predikare, 24.
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I fråga om Högströms retorik har vi sett både ett formellt och ett inne-
hållsligt drag. Formellt håller sig Högström till den av antik retorik in-
spirerade indelningen exordium, propositio, confirmatio och peroratio. 
Innehållsligt präglas inträdespredikan av Högströms önskan att inte an-
vända myndighetsspråk utan istället betona sin kärlek till församlingen 
och sin gemenskap med den genom uttryck som ”mine älskeligaste wän-
ner” och genom att hellre tala om ”vi” och ”oss” än ”jag/ni” och ”mig/
er”, till och med när han behöver justera bibelcitat. Den som menar 
att en luthersk präst på 1700-talet gärna markerade sin överordnade 
ställning från predikstolen måste antingen räkna Högström som ett 
avvikande undantag, eller revidera sin uppfattning. 

Högström var en mångsysslare. Kanske borde en man med så många 
intressen och färdigheter använda predikstolen för att förmedla kunska-
per om alla möjliga nyttigheter? Så gör inte Högström. I inträdespre-
dikan är det kyrkliga språket allt annat än sekundärt. Och det kyrkliga 
språket är dessutom präglat av en kunnig och innovativ bibelanvänd-
ning, parad med en ödmjukhet inför åhörarna.

I vilken mån är då denna inträdespredikan i Skellefteå kyrka karakte-
ristisk för Högström generellt? Högströms övriga tryckta predikningar 
är övervägande böndagspredikningar, utgående från texter valda för 
det år de ska hållas. Det exegetiska utgångsläget är här ett annat, och 
Högström håller sig närmare dessa oftast mycket korta texter. 

Uppbyggnaden av de predikningar av Högström från 1750-talet som 
finns tryckta följer samma retoriska mall som inträdespredikan, med 
exordium (kallat förberedelse), psalmsång, text, propositio (kallat in-
gång eller förestälning), confirmatio (kallat afhandling, 2- eller 3-delad), 
peroratio (kallat ärhindring) och psalmsång. 

Även dessa predikningar har flera tilltal som ”mine christne”, ”mine 
älskeligaste wänner” etc.85 Predikningarna från 1750-talet föredrar 
också, likt inträdespredikan, ”wi” och ”oss” framför en ”jag/ni”-retorik.

85  �I dessa predikningar använder Högström sådana apostroferingar även i huvuddelen 
confirmatio, till skillnad från inträdespredikan, där sådana tilltal bara återfinns i 
exordium och peroratio.
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Vissa predikningar, framför allt de något senare, är mer historiserande 
än dogmatiska och innehåller ibland anknytningar till det sociala och 
politiska samtidsläget.

Kan man då anse Högströms kyrkliga språk, med dess bibelcentre-
ring, som karakteristiskt för 1700-talets mitt i övre Norrland? Högström 
var en individ och hans kolleger i prästkallet var individer. Begåvning, 
kunskaper, insikt, ambition och kvalitetsmedvetenhet varierar mellan 
individer. Högström ger oss en bild av det kyrkliga språket vid denna 
tid och ort. Men det är en viktig bild. Högström var uppskattad som 
person och förkunnare,86 vilket betyder att hans bruk av det kyrkliga 
språket var betydelsefullt.

Som ett tecken på detta får de sista orden i denna undersökning bli 
de som står i det exemplar av första delen av Högströms predikningar87 
som finns i Umeå universitetsbibliotek. Där har en av ägarna skrivit på 
eftersättsbladet ungefär 100 år efter bokens utgivande: ”Denna bok lö-
nar mödan att genomlesa och noga betrakta. Han skal däruti finna att 
författaren varit en nitälska[re] och att guds ande warit med honom”.88

 

86  Se exempelvis Ödmann 232f, Fellström, 125.
87  Högström, Christelige tal … år 1749 (del 1, 1765).
88  �Ägaren var Anders Ericson (1823–1886) i byn Hjuksnoret (norr om Vindeln) i 

Degerfors socken.
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I 2017 års volym av Studia Theologica Practica Umensia be-
handlas tematiken ”det kyrkliga språket i teori och praxis” 
utifrån olika infallsvinklar och med olika metoder, där varje 

artikel utgör ett självständigt bidrag. Peder Thalén diskuterar 
ett förslag till ny kyrkohandbok för Svenska kyrkan (artikel 1). 
Marie Rosenius behandlar ordo-begreppet i relation till kyrkans 
kroppsspråk (artikel 2). Thomas Girmalm diskuterar synen på 
predikans kroppslighet med utgångspunkt i Gustaf Wingrens teo-
logi (artikel 3). Erik Eckerdal behandlar frågan hur det kyrkliga 
språket kan förstås som problem, möjlighet och utmaning för 
ekumeniken (artikel 4). David Willgren studerar hur Psaltarens 
psalmer tagits i bruk och belyser härigenom bönernas identitets-
skapande funktion i trosgemenskaper (artikel 5). David Wilje-
brand undersöker hur utomteologiska perspektiv kan stärka och 
berika ekoteologin och dess språk (artikel 6). Tord Larsson gör 
en exegetiskt receptionshistorisk undersökning av kyrkoherde 
Högströms förhållande till bibeln i den situation som inträdes-
predikan innebar i Skellefteå församling 1749 (artikel 7).
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