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Abstract
This dissertation deals with the encounter between Lutheran orthodoxy and conservative pietism 1720-
1730. The aim has been to compare their views on society and man. The examination consists of an anal-
ysis of sermons and theological, controversial pamplets and emanates in a discussion where the result of
the analysis is integrated with the general development of society. Both orthodoxy and pietism are inter-
preted from a sociological perspective. In the examination of religious rhetoric, Reinhart Koselleck’s anal-
yses of history of ideas have been an important source of inspiration. The analysis of the importance of
pietism for the beginning polarisation between the public and the private during the 18th century has
received theoretical inspiration from Jürgen Habermas.

In the pietistic conflict, orthodoxy gave rise to attitudes which proved to be key to its view on society
and man. It was a deeply rooted traditionalism, patriarchal order of society, demand for confessional uni-
formity and a corporativistic view on society. The above mentioned contained a specific view on the rela-
tionship between the church, state and individual. By using the Organism Metaphor, i.e. society depicted
as a body, orthodoxy made visible the church’s collective unity. This body was also identical to the Swed-
ish kingdom. If uniformity in faith and ceremonies was to be dissolved, it implied a disintegration of the
social body and breaking of the bonds which held together both church and country.

Uniformity was upheld through confessionalism and the partiarchal order of the church. Man was
regarded as unstable and curious, and incapable of sensing potential dangers. The parish constituted the
flock which the priesthood, much like shepherds, were obliged to guard and protect. The priests’ monop-
oly on official functions, and the legal calling created a barrier protecting this relationship to power.
Where the views on society and man intersected, one specific theme can be identified – conscience. This
spiritual function connected man to law, society’s patriarchal order and God. I have called this system the
power technique of the conscience.

I have emphasised five distinct traits of pietism: its polarizing tendencies, strong emotionalism, its
reformist attitude towards church and social life, its egalitarianism and religious individualism. All of these
traits collided with orthodoxy’s view on society and man. Pietism can be described as a massive christiani-
zation project, which included moral and ethic education of the people on an individual and collective
level. Where pietism and religious individualism coincided with egalitarianism, a new discourse for con-
science was established, where conscience became both an internal court of law – with God acting as judge
– and a spiritual authority whose integrity grew in proportion to authority and church.

Both pietists and anti-pietists were influenced by the theories of Natural Law. For orthodoxy it meant
using rhetoric of Natural Law by subduing the absolutism which had characterized the autocracy. In spite
of this, one continued to emphasize the importance of confessionalism for society, and one fought reli-
gious tolerance in all its forms. The pietists, however, used Natural Law in a more radical way. They took
advantage of Pufendorf’s view on the relationship between the state and the church, and pushed the proc-
ess privatization of religiousness which Natural Law indirectly contributed to. They also demanded a
greater degree of influence for laymen in church affairs and a more equality between priests and the audi-
ence. The pietistic demands for being allowed to follow one’s conscience – to listen to the voice of con-
science, can therefore also be interpreted in light of Natural Law’s influence on the pietist world of ideas.

Keywords: Sweden, 18th century, Pietism, Lutheran orthodoxy, natural law, protestantism, confessiona-
lism, secularization, early modern, christianization, view of man, concept of society, religious rhetoric, the-
ological conflict, freedom of conscience, religious tolerance
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Förord
Att skriva denna avhandling har för mig inneburit en lång resa. Mycket kan svikta
under en sådan färd och jag har fått erfara min beskärda del av detta. Men jag har all-
tid räddats tillbaka, kanske tack vare det intresse som jag med tiden har fått för mitt
avhandlingsämne. Mina pietister och antipietister kändes alltmer levande och jag
formligen sögs in i den konflikt som de utkämpade. Deras texter väcktes till liv
genom att deras ord blev viktiga för mig. Detta är historieforskningens inneboende
magi (jag kan inte använda något bättre uttryck!) och den visade sig vara stark nog att
övervinna många hinder.

Men alla problem har inte övervunnits på detta sätt. Många svårigheter har i stäl-
let fått sin lösning genom att jag har erbjudits konkret och handfast hjälp på ett eller
annat sätt. Den person som har betytt allra mest i detta sammanhang är min handle-
dare professor Daniel Lindmark, vid Umeå universitet. Hans generositet, humor och
intellektuella skärpa har på många sätt gjort avhandlingsvåndorna lättare att bära.
Tack Daniel för att du trodde på mig! 

Jag har också haft förmånen att ha lektor Jan Samuelson som lokal handledare
under doktorandåren vid Mitthögskolan. Detta har varit ett mycket givande samar-
bete och en källa till glädje! Även docent Börje Harnesk har varit betydelsefull i slut-
fasen av arbetet. Genom hans medverkan erbjöds jag finansiellt stöd ett par månader
och därigenom fick jag möjligheter att skriva färdig avhandlingen. Dessutom har
både Börje Harnesk och professor Marja Taussi-Sjöberg läst och kommenterat
manuset. Jag vill därför tacka dem båda för deras bistånd och för de synpunkter som
de har bidragit med.

Ett särskilt varmt tack vill jag rikta till min doktorandkollega Tomas Berglund.
Tack Tomas för ditt stöd och för den lojalitet som du har visat under åren som har
gått! Dessutom vill jag tacka mina kära vänner och kollegor Gunilla Gunner och Eva
Söderberg för deras engagemang. Jag vill även rikta ett tack till Cecilia Persson för
trogen vänskap allt sedan våra första gemensamma dagar som historiestudenter.

Jag riktar även ett tack till de övriga doktorander och kollegor vid institutionen
som på olika sätt bidragit med hjälp, stöd och råd. Ett särskilt tack riktas till Jonas
Harvard och Anders Johansson som bidrog både med kommentarer, uppmuntran
och med intressanta synpunkter. I detta sammanhang vill jag också rikta ett tack till
Peter Lindström. Han kom med konstruktiv kritik vid slutseminariet och gav därige-
nom viktig hjälp när behovet var som störst.

Som avhandlingsförfattare stöter man ibland på problem som man inte kan lösa
själv. Sådana gånger är det viktigt att det finns professionella människor som kan
bistå med hjälp. I detta sammanhang vill jag tacka Kenneth Berg som med kort var-
sel åtog sig att delta i arbetet med korrekturläsning av avhandlingen. Jag vill också
rikta ett tack till Anna Holmqvist, bibliotekarie vid Mitthögskolans bibliotek i Här-
nösand, som med sin skicklighet lyckades överbrygga de svårigheter som det innebu-
rit att forska vid en högskola med ett förhållandevis magert utbud av kyrkohistorisk
litteratur. Hon har, med ett oändligt tålamod, tagit emot och expedierat mina hund-
ratals fjärrlånebeställningar. Slutligen vill jag tacka Axel Aminoff som bistod med sitt
kunnande genom att både ansvara för översättning, layout och omslag.
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Jag har också erhållit finansiellt stöd. Ett särskilt tack riktas därför till Samfundet
Pro Fide et Christianismo och till Kungliga Gustav Adolfs Akademien som har
bidragit till att möjliggöra tryckningen av denna bok.

Jag har inte varit ensam på denna forskningsresa. Förutom vänner och kollegor
har jag även haft med mig min familj. Mina föräldrar, Marianne och Harry, har varit
ett stort stöd. Tusen tack Pappa för att du ryckte in som barnvakt och räddande
ängel under de sista veckorna av skrivarbetet! 

Sist av allt vill jag tacka dem som har betytt allra mest: min man Sven och barnen
Frida och Gabriel. Ni har stöttat mig på ett makalöst sätt – utan er hade det inte bli-
vit någon bok! Det sista året av avhandlingsskrivande har också präglats av ännu en
liten märkvärdig människa – vår dotter Anna, som föddes i mars 2003. Det mödo-
samma arbetet med fotnoterna blev oändligt mycket trevligare när det ackompanje-
rades av Annas glada utrop i takt med att hon började upptäcka världen.

Alnö den 16 april 2004

Carola Nordbäck
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KAPITEL 1

Utgångspunkter

Inledning
”Man måste mer lyda Gud än människorna.”

Orden ovan formulerades av en magister Hellman när han stod inför Stockholms
konsistorium år 1727, anklagad för att ha hållit olagliga religiösa sammankomster i
sitt hem.1 Han hävdade samtidigt att det var hans samvetes drift som drivit honom
till handlingarna och att detta samvete var upplyst av Guds Ord.2 

Hellmans agerande kan betecknas som pietistiskt, och ett av de mest centrala
begreppen för pietisterna var samvetet. De hävdade sin rätt att få lyda sina samveten
och tränade sig därför i konsten att lyssna till samvetets röst. Den som talade genom
samvetet var Gud. Detta konstanta lyssnande och lydande ledde dock till att pietis-
terna kom i konflikt med den lutherska ortodoxin, som menade sig företräda samma
Gud och samma samvete. Här förelåg med andra ord en samvetskonflikt av stora
mått.

Den röst som pietisterna lyssnade till gav dem svar på en rad frågor. Vad ville
Gud egentligen med människan? Hur skulle en sann kristen vara? Hur ville Gud att
samhället skulle se ut? Det var bland annat dessa frågor som pietisterna hade formu-
lerat nya svar på, och i konflikten med ortodoxin ställdes deras alternativ mot varan-
dra.

Men det pietistiska samvetets röst sade också mer. Konsekvenserna av dess krav
blev att man kom att ifrågasätta en rad företeelser i det frihetstida samhället och
kräva reformer, maktfördelning och frihet från religiöst förtryck. Pietisterna ville inte

1. Stockholms domkapitel 1727, konsistorieprotokoll, s. 78. Hellman hämtade orden från 
Apg. 5:29. Jfr Levin 1896, s. 194, för ytterligare en pietist som använde samma bibelcitat 
inför konsistoriet i Stockholm. 

2. Stockholms domkapitel 1727, konsistorieprotokoll, s. 68, 73.
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Kapitel 1 • Utgångspunkter
längre betraktas som omyndige Barn, som var ställda under prästerskapets förmynder-
skap. De krävde rätten att ”sielf bruka sitt förnufft till sanningens utletande” i stället
för att ”blindtwiijs wilja underkasta sin Mening andras Mening”.3 Här kan man
finna en djup spricka mellan den ortodoxa enhetskyrkans kollektivism och något
nytt. Vad detta nya var, skall denna avhandling undersöka. Genom att jämföra pie-
tismens samhälls- och människosyn med den som rådde inom den svenska orto-
doxin, kommer jag att försöka närma mig det budskap om samhällsförändring som
jag tror att pietismen bar på. Jag kommer att använda konflikten mellan dessa parter
som ett titthål in i en värld vilken precis hade brutit sig lös ur det karolinska enväldet
och långsamt börjat utveckla de politiska, religiösa och sociala strukturer som vi idag
förknippar med det moderna samhällets framväxt. 

Introduktion till pietismen
Pietismen var en religiös strömning som nådde Sverige i slutet av 1600-talet. Den
väckte stor uppmärksamhet under frihetstidens tre första decennier, samtidigt som
den bidrog till politiska konflikter och påverkade det övriga samhället på en rad
skilda sätt under lång tid framåt. Pietismen är därför av vetenskapligt intresse för
flera discipliner, men trots det har endast ett fåtal historiska undersökningar gjorts
kring dess verksamhet i Sverige. 

Pietismen var en mångfacetterad företeelse som fanns i flera europeiska länder.
Väckelsen var heterogen och rymde flera motstridiga synsätt och ansatser. Inom den
tyska konservativa pietismen, vilken kom att påverka den svenska i hög utsträckning,
förenades religiös individualism med social konservatism. Den kan därför även
betraktas som ett svar på den växande tyska borgarklassens religiösa behov. Vidare
förenade den framstegstro och optimism med krav på pliktuppfyllnad, självdisciplin
och omsorg om samhällets mindre lyckligt lottade. Allt detta utgjorde sedermera
delar av den växande borgerlighetens världsbild.4 

Den tyska radikala pietismen var däremot präglad av en mystisk subjektivism
som avvisade dogmer och kyrkor. I stället betonade den varje individs ”inre ljus” i
form av förmågan att möta Kristus i sitt inre och därmed nå andlig upplysning och
själslig förening med det gudomliga. Denna pietism hade sina rötter i medeltida mys-
tik och 1500- och 1600-talets radikala rörelser, men den speglade samtidigt den sam-
hällsomvandling som pågick vid 1700-talets början, vilket illustreras av att den
innehöll både naturrättsligt och naturvetenskapligt färgade idéer.5 

3. David Silvius 1730, s. 24f.
4. Christensen & Göransson 1979, s. 344ff. För en genomgång av pietismens olika grenar, 

se Linderholm 1966; Stoeffler 1965; Stoeffler 1973. 
5. Radler 1995, s. 239ff. Parallellt med den konservativa pietismen förekom även mer radi-

kala pietistiska grupper under 1600-talets sista decennier. De fanns i stort antal i både 
Tyskland, Holland och England och det förekom även exempel på sådana personer och 
grupperingar i det svenska riket vid denna tid. Se Linderholm 1911. För en djupgående 
beskrivning av den tyska radikalpietismen, se Stoeffler 1973. 
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Dessa pietistiska idéströmningar var i sin tur en del av en större protestantisk för-
ändringsprocess som pågick under senare hälften av 1600-talet och inledningen av
1700-talet. Då spred sig en ny samhälls-, kyrko- och människosyn i stora delar av
Europa. Resultatet blev under 1800-talet att religiositeten privatiserades och indivi-
dualiserades, att kyrkans makt över medborgarna minskade och att nationalismen
delvis ersatte konfessionalismen som sammanhållande band i staten. I samband med
detta genomfördes även religionsfrihet successivt i de flesta europeiska länder.6 

Dessa förändrade synsätt var samtidigt en spegling av de sociala och ekonomiska
samhällsförändringar som skedde under denna tid. Det växande borgerskapets ökade
inflytande och handelskapitalismens uppsving under 1600-talets andra hälft var
bidragande orsaker till att religionsfrihet och tolerans blev viktiga inslag i exempelvis
Hollands och Englands utveckling under perioden. Religionsfriheten uppfattades
helt enkelt som nyttig för den ekonomiska och politiska utvecklingen.7 

Även i Sverige bestod pietismen av en konservativ och en radikal gren. Medan
den konservativa pietismen var en reformrörelse som ville verka inom den befintliga
kyrkan och förändra dess verksamhet i riktning mot ett ökat lekmannainflytande och
aktivare trosutövning, var den radikala pietismen i stället antiklerikal och separatis-
tisk. Sambandet mellan religionsfrihet och ekonomisk utveckling var även tydlig i
Sverige under frihetstidens begynnelseskede. Det var kanske främst bristen på
inhemsk kompetent arbetskraft som gjorde att de tidiga manufaktörerna försökte
utverka religionsprivilegier för sina utländska reformerta arbetare.8

Den vision som styrde den svenska lutherska ortodoxins prästerskap under fri-
hetstidens inledande decennier var en kollektiv, korporativ folkkyrkotanke. Det var
en enhetskyrka i vilken hela det svenska folket fungerade som en enda församling.9

Den individualism som pietisterna förespråkade var en utmaning och ett hot mot
den lutherska ortodoxins främsta mål. Den svenska överhetens inställning till pietis-
men var mycket klar; i den svenska regeringsformens första paragraf stod det att
”enighet i religionen och den rätta gudstjänsten är den första och kraftigaste grund-
valen till ett lovligit, samdräktigt och varaktigt regemente”.10 Samtidigt lovade kung-
amakten att försvara landets lutherska kyrka mot alla svärmerier och kätterier som
kunde försöka smyga sig in i landet. Av detta skäl blev därför mötet mellan pietis-
terna och representanterna för den lutherska ortodoxin ofta stormigt och fyllt av
ömsesidig misstänksamhet, fiendskap och rättsliga konflikter. Men det finns även
exempel på motsatsen, att företrädare för den ortodoxa kyrkan påverkades av pietis-
men och att detta ledde till kyrklig självkritik och krav på reformer. Det är dessa
motsägelsefulla reaktioner som denna avhandling skall behandla.

6. Christensen & Göransson 1979, s. 316ff.
7. Christensen & Göransson 1979, s. 322ff.
8. Staf 1969, s. 83ff; Levin 1896, s. 39–73. 
9. Petrén 1994, s. 185.
10. Pleijel 1935, s. 268. 
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Kapitel 1 • Utgångspunkter
Syfte, metod och centrala frågeställningar

Angreppssätt och avgränsningar
Denna studie har ett brett fokus och befinner sig i gränslandet mellan historia, idé-
historia och kyrkohistoria. Ambitionen är att föra en diskussion där resultat, frågor,
källmaterial och synsätt från dessa fält kombineras, och förhoppningsvis alstras nya
insikter i samband med detta. Jag har funnit att sådana breda undersökningar har
saknats i tidigare forskning, samtidigt som jag anser att de är väsentliga för vår förstå-
else av relationen mellan religiösa förändringar och samhällsutvecklingen i övrigt. 

Jag intresserat mig för den konservativa pietismens uttryck under 1720-talet och
den konflikt som följde av dess verksamhet.11 Relationen mellan de svenska konser-
vativa och de radikala pietisterna var under 1720-talet komplicerad. Någon klar skil-
jelinje mellan rörelserna fanns inte. Det var i stället fråga om andliga idéströmningar
som ofta rymdes inom en enda individ. Kategorierna konservativ och radikal pietist
är även senare historikers konstruktioner och användes inte under frihetstiden. Men
trots detta har jag valt att i denna undersökning endast behandla sådana som jag har
uppfattat vara konservativa pietister. Min främsta urvalsprincip har varit att de, trots
sin omfattande samhällskritik, har varit lojala mot den övergripande samhällsord-
ningen och kyrkan.

Den pietism som förekom före 1720 kommer endast att beskrivas med hjälp av
tidigare forskning samt pietisternas egna tryckta skrifter. Skälet till denna avgräns-
ning är att den konservativa pietismen inte fick någon mer omfattande betydelse för-
rän under denna period.12 Samtidigt utgör en del av källmaterialet teologiska skrifter
som skrevs under 1600-talet. Dessa skrifter lästes och användes av frihetstidens pie-
tister, vilket gör att de är av betydelsefulla för att förstå pietisternas argumentation
och idévärld. 

Avhandlingen behandlar mötet mellan den konservativa pietismen och 1720-
talets lutherska ortodoxi.13 Detta möte skall analyseras ur ett större perspektiv genom
att undersökningen fokuseras på relationen mellan förändringar i de religiösa synsät-
ten och samhället i övrigt. Deltagarnas sociala tillhörighet är av underordnad vikt,
likaså ortodoxins och pietismens rent teologi- och dogmhistoriska aspekter. Det reli-
giösa tankegodset är givetvis centralt, men det kommer att systematiseras och analy-
seras utifrån en struktur som vilar på teoretiska utgångspunkter hämtade från
historisk forskning. Samtliga frågor som ställs i avhandlingen går att relatera till den

11. Kyrkohistorikern Berndt Gustafsson har formulerat en kronologisk uppdelning mellan 
pietismens olika skeenden i den svenska kyrkohistorien. Åren mellan 1685 och 1727 kal-
lar han för den konservativa pietismens era. Därefter följer den radikala pietismens höjd-
punkt under perioden 1727–1740. Se   Gustafsson 1986, s. 117, 127. Jag har dock valt 
att inte följa hans indelning utan inleder i stället undersökningen med enväldets fall.

12. Gustafsson 1986, s. 118f, 121. 
13. När jag i fortsättningen använder begreppen pietism och ortodoxi syftar jag därmed på 

den konservativa pietismen och den lutherska ortodoxin. 
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modernare pietismforskningen, vilken har ett brett fokus och betraktar väckelsen
som en viktig samhällsföreteelse. 

Jag är intresserad av pietismens och ortodoxins samhälls- och människouppfatt-
ningar. Ett system av sådana försanthållanden kan benämnas på olika sätt. Man kan
kalla det föreställningsvärld, livsåskådning, symboliskt universum eller världsbild.14

Gemensamt för de olika begreppen är att de syftar på ett omfattande system av före-
ställningar och förklaringar rörande frågor om människans plats i världen, samhällets
uppbyggnad och dess makt- och rollfördelning.15 Det är givetvis omöjligt att rekon-
struera dem i sin helhet. Jag har i stället valt ut ett par centrala samhällsrelationer och
fokuserat på dessa. Men för att återfinna dem i källmaterialet måste det religiösa tan-
kegodset sammanställas och renodlas. 

Syfte och frågeställningar
Avhandlingens syfte är att analysera mötet mellan pietismens och ortodoxins sam-
hälls- och människosyn och att relatera detta till en mera övergripande samhällsut-
veckling. Den centrala frågan är: 

Vilka förändringar i samhälls- och människosyn kan skönjas i konflikten och hur går
dessa förändringar att tolka i ett samhälleligt perspektiv? 

I arbetet med att söka svar på frågan ovan har jag utgått från följande underliggande
frågeställningar: 

Hur beskrev parterna sin egen respektive motpartens samhälleliga och andlig roll? 
Vilka aspekter av den ortodoxa samhälls- och människosynen ifrågasattes och under-
minerades av pietismen?

I arbetet med frågeställningarna har jag renodlat de karaktäristiska dragen i ortodox-
ins och pietismens världsbilder och fastställt de centrala konfliktlinjerna. Därefter har
jag kontextualiserat förändringarna genom att koppla dem till mer övergripande
samhällsprocesser. Den senare av de båda underliggande frågeställningarna innehåller
egentligen två frågor: dels åsyftas den pietistiska kritiken specifikt, dels åsyftas pietis-
mens mera övergripande effekter för den ortodoxa världsbilden. Det innebär att pie-
tismens samhälls- och människosyn kan ha fått underminerande effekter även för
aspekter av den ortodoxa världsbilden som pietisterna aldrig explicit kritiserade eller
ifrågasatte.

Avhandlingen är uppdelad i två delar. Den inledande delen behandlar ortodoxins
världsbild, och i den avslutande delen analyseras pietismen. I slutet av respektive del
finns analyskapitel som är avsedda att fungera som fördjupningar och innehåller bre-
dare diskussioner kring avhandlingens centrala frågor och de resultat som framkom-
mit i de tidigare kapitlen.

14. Se Bråkenhielm 2001, s. 8ff, för en liknande diskussion. Begreppet symboliskt universum 
är hämtat från Berger, Luckman 1979, s. 111ff.

15. Detta är givetvis ett urval av innehållet. En lång rad andra frågor ingår också, såsom 
exempelvis grundläggande och centrala värderingar och normer, existentiella frågor om 
liv och död och generella drag i historiesyn och framtidsuppfattning. Se Bråkenhielm 
2001, s. 10f.
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Kapitel 1 • Utgångspunkter
Undersökningen består till stor del av jämförelser mellan olika normativa synsätt
kring samhällets utformning och uppbyggnad. Jag har formulerat ett antal skärnings-
punkter för att kunna jämföra ortodoxins och pietismens samhällsuppfattningar. Det
är fråga om individens relation till Gud, kyrka och prästerskap, världslig överhet, för-
samling och slutligen samhällsstånd. Denna strukturella matris omfattar fem relatio-
ner vilka samtliga utgår från den enskilda individen. Samtidigt innefattar de
hustavlans samhällsordning. Avsikten är att därigenom försöka rekonstruera de kon-
sekvenser som pietismens åskådning fick för synen på den enskilda individen.16 

Ibland har det varit enkelt att finna direkta uttalanden i källmaterialet om dessa
relationer. Men jag har ofta tvingats omvandla teologiska uttalanden till deras sam-
hälleliga aspekter och därefter försökt att utröna vilka konsekvenser dessa skulle ha
fått för relationerna ovan. Denna process har varit nödvändig för att kunna renodla
pietismens och kyrkans åskådningssätt. Jag har trängt in i den teologiska retoriken
och därefter försökt att rekonstruera de förändringar som den medför i relationen
mellan individen och dennes omvärld. För att kunna formulera sina idéer använde
pietisterna nya begrepp. Men de använde även äldre föreställningar och bilder på ett
nytt sätt genom att fylla dem med ett annorlunda innehåll.

Metoddiskussion
För att belysa relevanta förändringar i det tidiga 1700-talets religiösa språkbruk och
föreställningsvärldar, har det varit nödvändigt att genomföra retoriska analyser. Det
innebär i detta fall en kontextualisering av innehåll och form i de texter och bilder
som diskuteras. Att göra kompletta retoriska analyser har inte varit möjligt inom
ramen för detta arbete. Jag har i stället inriktat mig på att lyfta fram centrala argu-
ment, teman, metaforer och begrepp, och diskutera deras innehåll och aktuella kon-
text på ett mer övergripande plan.17 Det omfattande användandet av bildspråk har
visat sig vara särskilt intressant för analys. Dels finns det direkta samband mellan den
övergripande världsbilden och bruket av specifika metaforer, dels är användandet av
bildspråk viktigt inom det religiösa språkbruket.18 

Denna metod innebär att citat och refererande avsnitt är centrala inslag i fram-
ställningssättet. Avsikten är att källmaterialets skiftande nyanser och komplexitet
skall kunna nå fram till läsaren. Men det man förlorar i tydlighet, vinner man i för-

16. Begreppet individ är könsneutralt, vilket inte var fallet med den samhällsordning som 
rådde i 1720-talets Sverige. Jag är medveten om att ett genusperspektiv är nödvändigt för 
att göra analysen komplett. Det har även utgjort en central del av avhandlingen ända till 
den fas då det var dags att avgöra bokens innehåll. För att undvika en reducering av 
genusanalysen valde jag att låta den utgå ur avhandlingen, och i stället bilda utgångs-
punkten för mitt post-docprojekt som jag kallar Den gudomliga ordningen. Om kropp, 
kön och religiositet i det tidigmoderna Sverige. 

17. Med komplett retorisk analys menar jag en omfattande och fullständig analys av texter-
nas innehåll, disposition/struktur och språkdräkt, satt i relation till textens kontext i 
form av genrebestämda stildrag och samtida språkbruk. 

18. För sambandet mellan rotmetafor och världsbild, se Pepper 1948. För bildspråkets cen-
trala betydelse för det religiösa språkbruket se Aulén 1967, s. 151ff.
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djupad förståelse. För att ge läsaren inblick i mångfalden av idéer och föreställningar
har jag valt att låta framställningen befinna sig nära de enskilda källtexterna. Sådana
partier är tänkta att ge balans åt de avsnitt där jag i stället extraherar generella iaktta-
gelser byggda på en större mängd texter. Närläsningen belyser samtidigt den bräck-
liga grund som kategorierna vilar på. De är analytiska redskap som framställs genom
en renodlingsprocess där motsägelser förnekas. I en generaliserande framställning kan
därför sällan undantagen erbjudas något utrymme. De utesluts, dels på grund av fors-
karens ambition att kunna presentera tydliga slutsatser, dels för att denne är inriktad
på att söka efter mönster och därför selekterar bort nyanser och motsägelser. Men det
ena behöver givetvis inte utesluta det andra. I syfte att formulera generella slutsatser
har jag därför formulerat en ortodox respektive pietistisk idealtyp. Samtidigt bör läsa-
ren vara medveten om att de karaktäristiska drag som betonas i framställningen
givetvis inte uppfylldes överallt och av samtliga representanter för respektive grupp. I
syfte att också erbjuda läsaren en bild där komplexiteten framgår med större skärpa
växla jag mellan de två planen närläsning och sammanställning av övergripande iakt-
tagelser. De enskilda texterna har ofta bjudit motstånd mot generaliseringarna. De
inrymmer oväntade infall, förslag och reflexioner som av den målinriktade läsaren
kan uppfattas som ovidkommande. Men jag har, på ovan nämnda grunder, valt att
låta sådana följa med i mina refererande avsnitt och i citaten. 

Det angreppssätt som avhandlingen utgår från är hämtat från kunskaps- och reli-
gionssociologin, främst från Peter Berger och Thomas Luckman.19 Den kyrko- och
idéhistoriska forskningen och det historiska källmaterialet har därmed tolkats utifrån
en kunskapssociologisk ram, vars utgångspunkt är ett genuint intresse för konstruk-
tionen och reproduktionen av systematiserade verklighetsuppfattningar. Jag gör
ingen skillnad mellan religiösa, politiska eller filosofiska dogmer och doktriner, vilket
är rågångar som annars upprätthålls via de akademiska disciplingränserna. Jag betrak-
tar utsagorna som olika, delvis konkurrerande, sätt att tolka och konstruera verklig-
heten. Men jag ser ingen kvalitativ skillnad mellan dem. De utgör organiserat
vetande som på olika sätt förklarar, ger mening och struktur åt människans erfaren-
heter och upplevelsevärld. 

Den pietistiska striden utkämpades till stor del med hjälp av diskussioner och
debatter. Det är dessa samtal som jag skall analysera. Jag betraktar detta som en dis-
kursiv konflikt, som givetvis bottnade i konkreta praktiker, maktrelationer och sam-
hällsförändringar. Det handlade om konkurrerande verklighetsuppfattningar, och
företrädarna gjorde anspråk på att vara innehavare av den sanna kunskapen och där-
med rättmätiga ägare av tolkningsföreträdet. Detta samtal, och den politiska föränd-
ringsprocess som den ortodox-pietistiska striden var en del av, är sannerligen ett
fascinerande studieobjekt. Den diskursiva nivån var fylld av begrepp, utsagor, bild-
språk, metaforer, paralleller och associationer, som tagit mig med på en hisnande resa
i tre skilda, men ändock sammanlänkade, språkvärldar. Från att mitt möte med den
naturrättsliga diskursen, det pietistiska språkbruket, och slutligen den ortodoxa
begreppsapparaten, inledningsvis präglades av stunder av kompakt oförståelse, upp-

19. Berger & Luckman 1979.
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Kapitel 1 • Utgångspunkter
stod successivt allt fler ögonblick av insikter om intertextuella och diskursiva sam-
band. 

Inspirationen till avhandlingens metod är delvis hämtad från den tyske histori-
kern Reinhart Koselleck. Hans sätt att undersöka historiska förändringsprocesser
bygger på insikten om det nära sambandet mellan språkliga förändringar och föränd-
ringar i övergripande samhälleliga strukturer.20 Men Koselleck höjer också ett var-
nande finger inför alltför snabba slutsatser om kausala samband mellan språkliga
betydelseglidningar och konkreta historiska händelseförlopp. Språkliga förändringar
speglar inte sociala förändringar med någon inneboende ögonblicklig automatik.
Dessa förändringar sker i stället på skilda tidsplan och med varierande rytm.21 Men
för att tolka språkliga förändringar är historikern alltid beroende av socialhistoriska
förklaringsmodeller. Sådana förklaringsmodeller och teorier som legat till grund för
denna studie kommer att förklaras i nästföljande avsnitt. 

I ett par kapitel har jag även rekonstruerat de beskrivningar eller bilder som par-
terna målat av sig själva och omvärlden. Dessa försök att återskapa självbilder, mot-
bilder, nidbilder och hotbilder betraktar jag givetvis som bilder − konstruktioner –
men jag tror ändå att de kan säga oss något om den konflikt och de grupper som
alstrade dem. Via deras beskrivningar kan man nå centrala inslag i världsbilden och
därigenom även få inblick i deras verklighetsuppfattning. Detta faktum utgör samti-
digt historikerns eviga dilemma: historiens verkligheter är en gång för alla förlorade
för oss. Vi har endast fragment kvar att försöka tolka på ett så meningsfullt sätt som
möjligt. Men närmare än så, kommer vi inte.

Tidigare forskning
Den konservativa pietismen startade som en inomkyrklig reformrörelse i Tyskland
under 1670-talet, ledd av präster och teologer. De främsta var Philipp Jacob Spener
(1635–1705) och senare August Hermann Francke (1663–1727). Geografiskt cen-
trum för den tyska pietismen var universitet i Halle. På grund av sin karaktär av
fromhets- och reformrörelse blev inte den konservativa pietismen någon enhetlig och
teologiskt genomarbetad rörelse. Rörelsens främsta syfte handlade i stället om att
aktivera lekmän och skapa nya och mer tillfredsställande former för det religiösa
livet.22 Den spenerska pietismen var inte lika polemisk som franckepietismen, ett
faktum som illustrerades av att pietismen förändrades i en mer radikal riktning i sam-
band med att Francke tog över rollen som centralfigur. Franckes visioner och reform-
arbete var mer omfattande än Speners. Hans ambition var att förändra samtliga
samhällssfärer samtidigt som han ville sprida pietismen utanför Tyskland.23

20. Koselleck 2002, s. 20–37. 
21. Koselleck 2002, s. 35f.
22. För en beskrivning av Franckes och Speners teologiska utgångspunkter samt den tyska 

1700-talspietismen, se Stoeffler 1965; Stoeffler 1973. Se även Radler 1995, s. 229ff; 
Christensen & Göransson 1979, s. 346ff.

23. Pleijel 1935, s. 162f; Gawthrop 1993, s. 124ff, 138ff, 149; Stoeffler 1973, s. 24f. 
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Man kan även betrakta pietismen som en del av en religiös riktning som växte sig
stark under 1600-talet inom både den anglikanska, den kalvinska och den lutherska
sfären. Den utmärktes främst av sin betoning på individens andliga erfarenheter och
vikten av att den religiösa fromheten ständigt konkretiseras i handlingar, i praxis pie-
tatis.24 Detta perspektiv betonar därmed kontinuitet medan det föregående betonar
förändring. Jag kommer att försök balansera dessa två perspektiv mot varandra,
genom att både lyfta fram den svenska pietismens rötter och betona det unika i
1720-talets pietistiska konflikt. 

Begreppet pietism
Begreppet pietism uppstod under 1670-talet. Det utvecklades ursprungligen som ett
skällsord riktat mot de tyska anhängarna i kretsen kring Spener under 1670-talet,
och användes även på det sättet av det ortodoxa prästerskapet.25 De personer som
kallades för pietister av sin omgivning tycks snarare ha betraktat sig själva som före-
trädare för den sanna kristendomen. 

Inom den internationella kyrkohistoriska forskningen har begreppet pietism defi-
nierats på ett flertal olika sätt. Det har uppstått problem kring begreppets kronolo-
giska och innehållsmässiga avgränsningar.26 Detta kan delvis betraktas som en effekt
av de skilda perspektiv som den empiriska forskningen har utgått från och som
beskrivs ovan. Det finns flera exempel på vida och omfattande definitioner. I den
äldre kyrkohistoriska forskningen inbegreps exempelvis herrnhutism, nederländsk
pietism och engelsk puritanism i begreppet pietism. Den modernare kyrkohistoriska
definitionen är dock betydligt snävare. Teologen Aleksander Radler definierar exem-
pelvis pietism som konservativ och radikal pietism samt herrnhutism.27

Oklarheter kan även spåras i den svenska terminologin. I det svenska begreppet
pietism inbegrips å ena sidan en specifik och historiskt avgränsad väckelse, å andra
sidan kan begreppet användas för liknande former av kristna väckelser. Dessutom
inrymmer begreppet två strömningar, konservativ och radikal pietism, som beskrivs
som varandras motsatser. Denna diffusa definition illustrerar samtidigt den inne-
hållsmässiga vagheten.28 

24. Dess ursprung var dock betydligt äldre än så, Stoeffler menar att den funnits ända sedan 
kristendomens första tid. Se Stoeffler 1965, s. 6ff.

25. För en beskrivning av begreppets ursprung, se Brown 1978, s. 12f. 
26. För en genomgång av definitioner i den internationella forskningen, se Strom 2002, s. 

536–554. Se även Stoeffler 1965, s. 6ff.
27. För ett exempel på ett inklusivt pietistbegrepp, se Stoeffler 1965, s. 6ff. För Radlers defi-

nition, se Radler 1995, s. 229f. Inom internationell pietismforskning är dock Radlers 
definition mindre vanlig, jfr Strom 2002, s. 541. En fördel med definitionen är att den 
avgränsar begreppet kronologiskt till den tidsperiod då pietismbegreppet uppstod och 
därmed utesluter de företeelser som föregick denna period. Det innebär att pietismens 
startpunkt sätts vid 1670-talet. Däremot sätts sällan någon slutpunkt för den pietistiska 
väckelsen, delvis på grund av att den helt enkelt inte försvann, utan snarare omformades 
och utvecklades. Jfr Brown 1978, s. 16f.
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Kapitel 1 • Utgångspunkter
I denna studie kommer en definition att användas som både är snäv och vid på
samma gång. Den är snäv såtillvida att endast den konservativa pietismen studeras,
och vid i den bemärkelsen att den konservativa pietismens förhistoria under 1600-
talet också tas med i undersökningen där det är relevant. 

Forskningsläge – perspektiv och tolkningar
Den svenska pietismforskningen har fört en tynande tillvaro under de fyra–fem
senaste decennierna. Inom den tyska forskningen har dock forskningsfältet vuxit sta-
digt under samma tid. En mängd olika ansatser och perspektiv kan skönjas. Generellt
kan man säga att perspektivet kontinuerligt har breddats, från att man främst stude-
rade pietismen ur teologisk synvinkel, till att man nu betraktar den som betydelsefull
samhällskraft som kom att påverka det sociala, ekonomiska och kulturella livet under
1700-talet i Tyskland och som fick långtgående effekter under både 1800- och 1900-
talet.29 Pietismen kan, utifrån denna forskning, sägas ha haft en viktig betydelse för
exempelvis framväxten av individualismen, det tyska skolsystemet, den litterära
utvecklingen, missionens utveckling och utbredning, den idéhistoriska utvecklingen
och slutligen det tyska språkets utveckling.30 I en nyligen utförd översikt över den
tyska pietismforskningen efterlyses studier som i ännu högre utsträckning undersöker
rörelsens (inter-) nationella nätverk, dess kommunikationsvägar, självbilder, identite-
ter, mobilitet och samhälleliga betydelse under 1700-talet.31 Ett annat perspektiv
som införts inom pietismforskningen under det sista decenniet är genusperspektivet.
Man har börjat ställa frågor om kvinnors medverkan, deras religiösa roller och ledar-
skap.32 Denna genusforskning är dock ännu i sin linda. 

Influenser och förklaringar
De tyska konservativa pietisterna under 1670-talet menade att det fanns en kontinu-
itet mellan Luthers reformationsteologi och den pietistiska väckelsen. De hävdade att
de gick tillbaka till Luther och att ortodoxin på flera punkter hade övergett den

28. I SAOB, uppslagsord pietism, kan man läsa följande (citatet är något förändrat för att 
underlätta läsbarheten): ”Pietism: Tänkande utmärkande för den av Philipp Jakob Spe-
ner under senare hälften av 1600-talet i Tyskland grundade, och sedermera av bland 
andra August Hermann Francke vidareförda, religiösa rörelse som i opposition mot orto-
doxins krav på renlärighet och kyrklig observans betonade vikten av en personlig omvän-
delse och upplevelse av tron samt ett fromt, från rent världsliga nöjen fritt liv; särskilt i 
fråga om denna rörelses svenska avläggare, som hade sin blomstringstid under 1700-
talets första årtionden; även allmännare, om andra liknande former av kristendom.” I 
samma ordbok definieras dock begreppet radikalpietism på följande sätt: ”den riktning 
inom pietismen som öppet bröt med kyrkans lära och ordningar. Radikal pietism; mot-
satt: konservativ pietism.”

29. Petig 1984, s. 1–7; Strom 2002.
30. Petig 1984, s. 1–7.
31. Strom 2002, s. 550ff.
32. Strom 2002, s. 551f.
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ursprungliga tron. Trots de lutherska anspråken hos pietisterna har forskningen visat
att den pietistiska rörelsen till stor del var resultatet av mötet mellan den tyska orto-
doxin och andra kristna trosriktningar.33 Den pietistiska mötesformen konventikel
har troligen hämtats från den kalvinska miljön och de kyrkodemokratiska tendenser
som fanns inom den sfären.34 Den engelska puritanismens renlevnadsideal var också
en viktig inspirationskälla för den tidiga konservativa pietismen. Andra centrala
influenser för pietismen var den katolska mystiken och den tradition av sektreligiosi-
tet som funnits i Västeuropa ända sedan reformationen.35 

Man har även tolkat den tyska pietismen som en reaktion på den andliga miljö
som den lutherska ortodoxin utgjorde under 1600-talets andra hälft. Pietisterna kri-
tiserade präster för att de höll polemiska predikningar som var retoriskt utvecklade
men som saknade andlig glöd. Det kyrkliga klimatet präglades av intellektualism, en
dogmatisk attityd, skolastik och bekännelselära. Det var, med andra ord, en torftig
miljö för dem som sökte ett mer innerligt och personligt färgat fromhetsliv.36 

Kyrkohistorikern Dale Brown menar att pietismen inledningsvis var en moralisk
reaktion på de samhällsförändringar som skedde i samband med trettioåriga kriget,
vilket hade lämnat djupa psykologiska spår hos de drabbade befolkningarna. Ett tyd-
ligt exempel på detta var pietismens pacifistiska karaktär. Efter krigsslutet år 1648 var
de krigförande länderna märkta, både ekonomiskt, moraliskt och socialt. Pietismen
kan därmed sägas utgöra en reaktion mot de nedbrytande krafterna i samhället vid
denna tid. Man kritiserade omoral bland de breda befolkningslagren, och maktmiss-
bruk inom kyrkan och den världsliga överheten. Samhällsfenomen som fattigdom,
prostitution, analfabetism och alkoholmissbruk motarbetades även av pietisterna.37 

En modern rörelse
Pietismforskaren Ernest Stoeffler har sammanfattat kärnan i skillnaderna mellan tysk
ortodoxi och pietism på följande sätt, med utgångspunkt i Franckes insatser för den
pietistiska väckelsen: 

It was a shift from ”true” doctrine to right action, from theological speculation to
devotional earnestness, from ontological to psychological interest, from an intellectua-
lized to an experiential approach to Christian Faith, from systematical theology to bib-
lical exposition, from that which God has done in history to that which he wants to do

33. Gawthrop 1993, s. 104ff; Brown 1978, s. 17f. 
34. Stoeffler 1965, s. 237f; Weber 1995, s. 129, not 118. 
35. Brown 1978, s. 17ff, 26. Den samtida katolska rörelsen kvietism kom att bli en viktig 

inspirationskälla, speciellt för den radikala pietismen. Se även Stoeffler 1973, s. 9f, 18ff; 
Stoeffler 1965, s. 24–179, för en djupare beskrivning av reformerta och puritanska paral-
leller och likheter under 1600-talet.

36. Brown 1978, s. 22ff. Denna tolkning kan sägas utgå från pietisternas egen självförståelse 
och kombineras ibland med att forskaren kopplar samman pietismen med Luther, precis 
som de pietistiska företrädarna själva ville betrakta sin reformrörelse. Se exempelvis 
Brown 1978, s. 17, 24f; Stoeffler 1965, s. 23f.

37. Brown 1978, s. 21ff. Samma hypotes formuleras i Stoeffler 1965, s. 180f. Jfr även 
Stoeffler 1973, s. 41f. 
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Kapitel 1 • Utgångspunkter
in every human being now, from passive reliance on God’s initiative to human
responsibility. Thus we find that in Francke the Arndt-Spener development had come
into its own and constitutes a comprehensive re-orientation of Lutheranism toward
the concern of the modern Age.38

Av citatet framgår tydligt att den tyska pietismen var en progressiv rörelse i den
bemärkelsen att den innehöll en lång rad föreställningar som på många sätt förebå-
dade en ny tid. Samma typ av iakttagelse har gjorts inom den svenska forskningen.
Kyrkohistorikern Otto Holmdahl skrev redan år 1912 att kampen mellan ortodoxi
och svensk pietism handlade om ortodoxins kamp mot en ny samhällsåskådning som
framträdde ”i nära förbindelse” med pietismen. Specifikt för denna åskådning var att
”Den kommer med en ny statslära, ett nytt kyrkobegrepp, en begynnande uppfatt-
ning af de olika konfessionernas relativa sanningsvärde och öppnar därvid vägen för
tolerans och religionsfrihet”. 39

Man kan förmodligen säga att pietismen var bärare av en rad föreställningar som
också ingick i den förändrade människo- och samhällsuppfattning som vi normalt
brukar hänföra till framväxten av det moderna samhället. Den svenska konservativa
pietismen kan i denna bemärkelse beskrivas som ett försök att anpassa ortodoxins
världsbild och samhälle till det förändrade kulturella, ekonomiska och sociala sam-
hällsklimat som rådde i början av 1700-talet. Min avsikt är att fördjupa denna analys,
rekonstruera vari dessa nya föreställningar bestod, samt vidareutveckla Holmdahls
tes.

Det borgerliga samhällets framväxt
Kyrkohistorikern Sven Göransson menar att den tyska pietismen strävade efter att
aktivera lekmän, och att göra det inom det moderna borgerliga samhällets former.
Sådana former kunde vara konventiklar och religiösa samtal mellan kristna jämlikar.
I samband med detta skriver Göransson även att ”Rörelsen stod under inflytande av
reformert kristendom och hörde hemma i praktiskt och borgerligt inriktade miljöer
som trodde på framtiden, på framsteg i den religiösa-praktiska helgelsen och på själv-
disciplin och som betraktade kärleken till nästan som ett uttryck för kristen tro”. 40

Göranssons sätt att relatera pietismen till framväxten av det borgerliga samhället är
en intressant aspekt av pietismens sociala funktion. Detta perspektiv har inte använts
tidigare inom den svenska pietismforskningen som rör det tidiga 1700-talet och
kommer därför att utgöra en utgångspunkt för denna framställning.41

Max Webers analys av den protestantiska etikens anda är förmodligen det mest
välkända exemplet på ett försök att tolka och förklara 1600- och det tidiga 1700-
talets protestantiska reformrörelser i en sådan riktning. Weber analyserade den ratio-
nalism som karaktäriserade det västeuropeiska kapitalistiska systemet och lade ton-
vikten vid relationen mellan den protestantismens rationella etik och kapitalismens

38. Stoeffler 1973, s. 23.
39. Holmdahl 1912, s. 260. 
40. Christensen & Göransson 1979, s. 344f.
41. Det kan dock återfinnas i den forskning som fokuserat på 1800-talets frikyrkliga rörelser 

som delvis präglades av de pietistiska tankegångarna. Se exempelvis Gelfgren 2003.
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ethos (anda).42 Han formulerade där hypotesen att den speciella anda som kapitalis-
men byggde på, med krav på exempelvis pliktuppfyllelse, arbetsmoral, sparsamhet,
samt en positiv attityd till produktiv kapitalanvändning, var sprungen ur 1600-talets
protestantiska rörelser. Weber menade att den utveckling som pågick inom den
reformerta och lutherska kyrkan var en pådrivande faktor för den kapitalistiska
utvecklingen.43

Det är många forskare som har kritiserat och vidareutvecklat Webers teori, däri-
bland den amerikanske pietismforskaren Richard L. Gawthrop.44 Han ansluter sig
till Webers hypotes om sambanden mellan de förändringar som skedde i det ekono-
misk-politiska systemet och den religiösa sfären. I en intressant studie av den preus-
siska pietismen under 1700-talet kopplar Gawthrop samman den tyska pietismen
med framväxten av den preussiska byråkratin, armén samt det moderna samhället,
och hävdar att många av de föreställningar som genomsyrade byråkratiseringsproces-
sen samt uppbyggnaden av den preussiska armén faktiskt härrörde ur pietismen.45 I
Gawthrops forskning tonar bilden av ett samhälle fram, genomsyrat av en pietistisk
anda som främst formades av Francke. Denna pietism karaktäriserades av en vilja att
reformera hela samhället och för detta ändamål även engagera statsapparaten.
Gawthrop sätter pietismen i samband med framväxten av den byråkratiska 1700-tals-
statens politiska system, som krävde nya former för social kontroll och ideologisk
legitimitet.46 Den lutherska ortodoxin var så starkt integrerad med den tidigmoderna
statsmakten att ortodoxin var tvungen att omvandlas för att anpassa sig till det sam-
hälle som växte fram kring sekelskiftet år 1700. Gawthrop menar därmed att “What
emerged, in other words, was a Christianity that, upon repudiating the values associ-
ated with the traditional metaphysical order, redefined the religious quest as prima-
rily an endeavor in which all spiritual social, and natural resources must be utilized
for the self-conscious build-up of human power”.47

Webers teorier har även diskuterats inom nordisk pietismforskning. Exempelvis
idéhistorikern Ingrid Markussen har studerat det pietistiska inflytande på den danska
skolpolitiken under 1700-talet, och menar att Webers teori stämmer väl överens med

42. Begreppet ethos innebär de mentala dispositioner som krävs hos individer för att de skall 
fungera rationellt inom ett specifikt samhällssystem. Dessa mentala dispositioner präglar 
individens beteende, prioriteringar, tankemönster och tolkningar. Se Weber 1995, 
s. 22ff.

43. Weber 1995, s. 36ff. När Weber talade om protestantisk asketism syftade han på kalvi-
nismen, pietismen, metodismen, och de rörelser som växte fram ur döparrörelserna.

44. Gawthrop 1993, s. 82ff; Gawthrop 1989. Gawthrops kritik mot Weber bygger på anta-
gandet att Weber utformade en felaktig bild av pietismen och därmed inte, i tillräckligt 
hög grad, betonade dess betydelse för kapitalismens framväxt.

45. Gawthrop 1993. Fram till år 1727 leddes denna rörelse av Francke, därefter var det härs-
karen Fredrik Wilhelm I, som övertog ansvaret för de pietistiska verksamheterna som 
utvecklades till en form av “statspietism”. Höjdpunkten, för den av Francke drivna pie-
tismen, kan sägas ha varit mellan 1700 och 1727. Se Gawthrop 1993, kapitel 9–10. 
Gawthrops negativa syn på pietismen har dock kritiserats. Se Melton 2001b, s. 307ff. 

46. Gawthrop 1993, s. 84f.
47. Gawthrop 1993, s. 87.
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Kapitel 1 • Utgångspunkter
hennes egna resultat.48 Detta illustreras bland annat av det faktum att det ekono-
misk-politiska tänkandet låg mycket nära pietismens reformtankar i Danmark under
1700-talet.49 När man i Danmark i början av 1700-talet startade arbetet mot en all-
män och kostnadsfri skola för alla danska barn, var detta arbete även präglat av ett
pietistiskt inflytande. I de skolor som riktades mot de fattigaste barnen förenades
både pietistiska ideal och pragmatiskt handlande. Samtidigt som barnen erhöll
undervisning blev de fostrade till att bli dugliga samhällsmedlemmar.50 Man kan
därmed säga att denna skola blev kyrkans och statens nya och viktiga arena för disci-
plinering av undersåtarna. Markussen menar även att den danska statens vilja att
integrera det pietistiska tänkandet i den statliga maktapparaten, berodde på dess
användbarhet som ideologiskt fundament i en tidsperiod då man behövde ny sam-
hällsdynamik och ortodoxin inte kunde erbjuda detta. Pietismen erbjöd en ny, luth-
erskt förankrad, samhällssyn med tydliga naturrättsliga drag. Världsbilden var mer
optimistisk än den ortodoxa, det religiösa arbetet var inriktat på samhällsförbättring,
och arbetsetiken var central. Förutom pietismens kritik mot maktordningarna inom
kyrkan var dess budskap inte revolutionärt. Det var i grunden lojalt med den samhäl-
leliga ordningen.51 

Pietismen i Sverige 
Man kan säga att den pietistiska rörelsen till stor del både har kartlagts och beskrivits
av tidigare forskning.52 Trots detta faktum kan man samtidigt påstå att ämnet rym-
mer en lång rad outforskade frågor. Den tidigare pietismforskningen utfördes nämli-
gen främst under 1800-talets sista decennier och 1900-talets första hälft. Idag
formulerar den vetenskapliga historieforskningen andra typer av forskningsfrågor än
tidigare, vilket i sin tur motiverar och genererar nya studier av den pietistiska rörel-
sen. Det är därför dags att ställa nya frågor och därmed kanske få nya svar. I följande
översikt kommer ett par olika forskningsansatser att redovisas med betoning på de
olika förklaringsförsök och tolkningar av pietismen som faktiskt formulerats inom
tidigare forskning, och därigenom teckna konturerna av nämnda forskningsfält.
Avsikten är samtidigt att föra en diskussion kring de tolkningar som formulerats runt
pietismens uppkomst och den religionspolitiska konflikt som den ledde till. 

Den tidiga konservativa pietismen före år 1720 har inte varit föremål för någon
mer omfattande studie under 1900-talet.53 Det finns därmed mycket som är outfors-
kat inom detta fält. Icke desto mindre kommer avhandlingen främst att fokusera på
den konservativa pietismen under 1720-talet. Denna period är något mer utforskad,

48. Markussen 1995.
49. Markussen 1995, s. 11f.
50. Markussen 1995, s. 18ff.
51. Markussen 1995, s. 26–33, 37f. Här hänvisar Markussen till Pleijel 1970, s. 45.
52. Den senaste genomgången av konflikten kring den svenska pietismen finns i Lenhammar 

2000, och dessförinnan innehöll Pleijel 1935, den mest heltäckande beskrivningen. 
53. Se Källström 1894. För en undersökning av den tidiga pietismens litteratur, se Nord-

strandh 1951. För en genomgång av religionsdebatterna, se Staf 1969. 
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men samtidigt också intressantare eftersom det var en mer utpräglad brytningsperiod
genom att den utveckling som inleddes under perioden 1670–1710 på sätt och vis
kulminerade under frihetstidens första decennier. Det som tidigare varit ansatser och
enskilda individers tankar blev nu en mer allmän företeelse och väckte större uppse-
ende och fick politisk genomslagskraft. Under slutet av 1720-talet och sedan under
1730-talet uppstod ytterligare religiösa strömningar med pietistisk anknytning i form
av radikalpietism och därefter herrnhutism. Dessa kommer inte att behandlas i
avhandlingen.

Förklaringar
Sammanfattningsvis kan man säga att forskningen oftast har inriktat sig på att
beskriva rörelsens utbredning. Vissa förklaringar brukar återkomma i sådana sam-
manhang. Man skulle kunna dela in dessa i två grupper. Å ena sidan presenteras för-
klaringar som fokuserar på inre faktorer, å andra sidan betonas utifrån kommande
faktorer. De inre faktorer som forskningen pekat på är bland annat det faktum att
ortodoxins ensidiga inriktning på renlärighet och kyrkotukt inte kunde tillgodose
människors religiösa behov samt den kris- och sorgestämning som präglade många
svenskars sinnesstämning under 1700-talets första decennier.54 De betonar de för-
hållanden i Sverige som bidrog till skapandet av en mental disposition hos det
svenska folket som underlättade mötet med pietismen. Andra exempel på inre fakto-
rer som styrde utvecklingen i pietistisk riktning fanns inom prästerskapet. Dels var
det många präster som levde ett utsvävande liv och som därför drog till sig pietistisk
kritik, dels ökade samtidigt antalet pietistvänliga präster inom det svenska prästerska-
pet.55 Den sistnämnda aspekten innebar att ett flertal präster anammade delar av den
pietistiska religiositeten och att dessa präster på sätt och vis deltog i spridandet av pie-
tismen. Den konservativa pietismen kom därför delvis att fungera som en inomkyrk-
lig reformrörelse. De grupper som nämns som aktiva spridare av pietismen var främst
präster, teologistudenter samt vissa lekmän.56

De yttre faktorerna bakom pietismens spridning var exempelvis influenser i form
av studieresor, personliga kontakter, utländska besökare och teologisk litteratur från
andra länder.57 Den kyrkohistoriska forskningen har även lyft fram de återvändande
karolinerna åren 1722–1724 som en central grupp för spridningen av pietismen.58 

Den känslosamma religiositeten
Inom den pietistiska religiositeten kunde deltagarna även ge utlopp för en ny form av
känslosamhet, en högre grad av emotionell utlevelse. Litteraturhistorikern Martin
Lamm skrev redan år 1918 om pietismens betydelse för den litterära sentimentalite-
tens framväxt och utveckling.59 Den känslosamhet som alstrades inom väckelserna

54. Se Petrén 1994, s. 170f, 174f; Pleijel 1935, s. 186ff.
55. Se Pleijel 1935, s. 186ff, 263f, 274f.
56. Pleijel 1935, s. 189ff, 191ff.
57. Pleijel 1935, s. 162, 171ff, 265f; Nordstrandh 1951.
58. Petrén 1990, s. 175f; Pleijel 1935, s. 207–226, 272; Aurelius 1994, s. 50ff. 
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var en ny företeelse. Som exempel på detta lyfter Lamm fram den pietistiska sångbo-
ken Mose och Lamsens visor (1717) och menar att den utgjorde något kvalitativt nytt
inom svensk poesi.60 Denna sångbok betecknade enligt Lamm ”den subjektiva käns-
loinnerlighetens vårbrytning i vår diktning”. Pietisternas sånger, samvaro och böner
präglades av en djup innerlighet, och språket var känsloladdat. Väckelsereligiositeten
blev ett slags ”känslornas övningsfält” där det framväxande jaget konfronterades med
de yttersta tingen. Lamm beskriver även den konservativa pietismen som en över-
klassrörelse med stöd hos högadeln och inom hovkretsen. Samtidigt anser han också
att den pietistiska väckelsen var en känslomässig reaktion på de svåra yttre förhållan-
den som det svenska folket levde under vid denna tid. Lamm menar härmed att pie-
tismen var ett sätt att söka tröst under enväldets sista årtionden som var fyllda av
ständiga nederlag och vedermödor.61 Lamms teori har delvis ifrågasatts av litteratur-
historikern Stina Hansson i hennes analys av den andaktslitteratur som trycktes mel-
lan 1650 och 1720. Hansson menar att andaktslitteraturen i sin helhet bar många av
de kännetecken som förebådade 1700-talets sentimentala strömning och att det inte
var något specifikt för pietismen.62 

Även Pleijel ser ett samband mellan pietismen och den allmänna kris- och sorge-
stämning som rådde i Sverige vid 1710-talets inledning.63 Här finner man en paral-
lell till den tyska forskningen, där man har använt det trettioåriga kriget som
bidragande förklaring till framväxten av pietismen. I båda fallen menar forskarna att
krigen bidrog till att skapa en specifik mental grogrund som bidrog till att göra män-
niskor benägna att dras till den pietistiska religiositeten. 

Pleijel menar också att pietisterna företrädde en ny människotyp som var bärare
av en mentalitet som präglades av stegrad känslosamhet, religiös individualism, aske-
tism och avståndstagande från icke-pietister. Dessa pietister företrädde en subjektiv
och emotionell livssyn som successivt kom att påverka den lutherska kyrkan och där-
med kom att medföra en genomgripande förändring av den religiösa atmosfären i
landet.64 

Tolkningar av konflikten
Den tidigare forskningen har tolkat konflikten mellan pietismen och överheten på
flera olika sätt. Pleijel anser att det ortodoxa prästerskapet inledningsvis inte reage-
rade särskilt starkt, men att dess aversion gentemot pietismen växte i styrka under
1700-talets första decennier för att kulminera under perioden 1720–1741. Detta var
samtidigt en reaktion mot den radikalisering av pietismen som pågick under samma
period.65 Pleijel tolkar ortodoxins starka reaktion som en effekt av att dess företrä-
dare instinktivt kände att ”den nya fromheten innebar en ödesdiger splittring inom

59. Lamm 1981 (1918). 
60. För en beskrivning av denna första sångbok se Liedgren 1926, s. 342 ff.
61. Lamm 1981, s. 72, 75f.
62. Hansson 1991, s. 22ff, 33–42, 276ff. 
63. Pleijel 1935, s. 188.
64. Pleijel 1935, s. 197ff. Jfr Lindroth 1997a, s. 127f. 
65. Pleijel 1935, s. 197ff.
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den karolinska enhetskyrkan, att den i sig bar fröet till en upplösning av förbindelsen
mellan kyrka och folk och att den därför gav dödsstöten åt det absolutistiska tidsske-
dets hela kristendomssyn”.66 Det som skrämde ortodoxins prästerskap allra mest var
det hot som man uppfattade att pietismen utgjorde mot den religionsenhetsprincip
som rådde i Sverige vid denna tid. Pleijel skriver att det var pietismens egenskap av
idéstämning snarare än väckelserörelse, som utgjorde pietismens betydelse för framti-
den.67 Men rädslan för upplösning av den religiösa enheten var inte begränsad till
prästerskapet, den förekom bland samtliga riksdagsstånd och även inom den akade-
miska världen. Under 1720-talets inledande riksdagar fördes konflikten på den hög-
sta politiska nivån. Pietister från präste- borgar- och adelsståndet försökte iscensätta
ett reformprogram som gick ut på att lekmän skulle få större inflytande och makt
över kyrkans verksamhet. Dessa strävanden gynnades, enligt Pleijel, av de ”demokra-
tiska tendenserna i tiden”. Pleijel syftar då på den allmänna vilja som fanns bland
riksdagens ständer under 1720-talet att stärka riksdagens och därmed ständernas
betydelse efter den långa perioden av politiskt envälde. Trots detta kom det pietis-
tiska reformprogrammet att sluta i ett fiasko, och orsakerna bakom detta går, enligt
Pleijel, att finna i de politiska grupperingar och fraktioner som präglade riksdagsarbe-
tet vid denna tid. Detta politiska maktspel ledde slutligen fram till konventikelplaka-
tets införande år 1726, vilket i sin tur, av den kyrkohistoriska forskningen, har
betecknats som dödsstöten för den konservativa pietismen.68 

Naturrätt och pietism
Ingmar Brohed, Nils Staf och Carl-Edvard Normann har alla gett värdefulla bidrag
till kunskapen om relationerna mellan kyrka och stat under 1700-talets första hälft.69

Samtliga har på olika sätt belyst hur naturrättsligt tankegods långsamt integrerades i
den lutherskt ortodoxa världsbilden och vilka konsekvenser detta fick för kyrkans,
juristernas och pietisternas samhällssyn. Brohed har undersökt den akademiska
debatten rörande relationen mellan stat och kyrka under hela 1700-talet, Staf har
undersökt riksdagsdebatterna under frihetstiden och Normann har skrivit om präs-
terskapets förändrade syn på relationen mellan stat och kyrka under det karolinska
enväldet. Det gemensamma temat är 1700-talets religionspolitik och dess successiva
förändring från teokrati till upplysningstänkande. I Stafs undersökning framgår det
tydligt att ett flertal konservativa pietister framförde idéer och reformförslag som
utgjorde en syntes av naturrättsliga föreställningar och pietistiskt tankegods samtidigt
som de tycks ha kolliderat med treståndsläran.70 Även merkantilistiska inslag finns i
de konservativa pietisternas samhällssyn. Tidigare forskning har pekat på detta för-
hållande men dessa aspekter av den svenska pietismen är inte utredda närmare.71 

66. Pleijel 1935, s. 198. 
67. Pleijel 1935, s. 202. 
68. Pleijel 1935, s. 268, 285ff, 295, 300ff, 307f; Linderholm 1911, s. 210f; Petrén 1994 s. 

179f.
69. Brohed 1973; Staf 1969; Staf 1962; Normann 1963; Hessler 1956.
70. Staf 1969; Pleijel 1935, s. 270f. 
71. Se exempelvis Sandberg 1949. 
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Kapitel 1 • Utgångspunkter
Perioden 1720–1740 var i många bemärkelser en brytningstid. På det politiska
planet var förändringarna stora. Enväldet hade fallit, tronskiftet genomfördes och
man införde inskränkningar i kungamaktens befogenheter. Vid denna tid inleddes
även en period av förändrad samhällssyn och ny ekonomisk politik – utilism och
merkantilism. Dessa ekonomiska och politiska förändringar motsvarades samtidigt
av ett förändrat ideologiskt klimat. Pietismen bör i denna kontext både betraktas som
en ”modern” reformrörelse och som ett svar på konkreta problem inom de rådande
strukturerna.72 

Perspektiv
Avhandlingen ställer frågor om gångna tiders mentaliteter, maktrelationer och idé-
världar. För att formulera historiskt relevanta frågor är det nödvändigt med ett per-
spektiv. Denna undersökning har hämtat sådan inspiration från flera olika håll.
Följande avsnitt skall beskriva ett par av de viktigaste utgångspunkterna. 

Kyrkoplikt och kurkotukt är två begrepp som ofta nämns i samband med beskriv-
ningar av det kyrkliga livet under enväldets tid. Av begreppen framgår det tydligt att
inslaget av tvång och kontroll var betydande. Kyrkotukt avser den uppfostrande och
disciplinerande roll som kyrkan hade i förhållande till befolkningen. Via undervis-
ning, förhör och predikningar skulle det lokala prästerskapet sköta dessa uppgifter.
Det ålåg prästerskapet att uppfostra medborgarna till ett sedligt, rättfärdigt och dyg-
digt leverne och att bestraffa dem som inte förmådde lyda de kyrkliga buden och
stadgarna. Kyrkoplikt var benämningen på de straff som domkapitlet kunde döma.
Prästerskapet skulle även kontrollera församlingsbornas kyrkogång samt deras uppfö-
rande i kyrkan.73

Kyrkans samhälleliga ansvar handlade till stor del om disciplinering och kontroll
över undersåtarna. Disciplineringen tog sig många olika uttryck, bland annat genom
den samhälls- och människosyn som man ville internalisera hos undersåtarna. Det
religiösa budskapet genomsyrades av en normativ och fast förankrad samhällelig
makt- och rollfördelning och det var även prästerskapets uppgift att undervisa sina
församlingar om denna samhällsordning.74 

72. Lindroth 1997b, s. 537; Lindberg 1976, s. 165f. Lindroth skriver bl.a. följande: ”Den 
typiskt ’moderne’ akademikern i Sverige ett stycke in på 1700-talet var pufendorfian, 
cartesian i naturläran och kanske pietist i religionen. Efter regimskiftet 1719/1720 kunde 
han ohämmat ge uttryck åt den revolutionära tolkningen av Pufendorfs statsrätt.” Redan 
under 1730-talet tycks dock en annan riktning ha blivit moderörelse inom delar av uni-
versitetsvärlden. Det var wolffianismen, en filosofisk riktning som försökte slå en brygga 
mellan den rationalistiska filosofin, den moderna naturvetenskapen och den lutherska 
ortodoxin. För en analys av wolffianismen i Uppsala vid 1700-talets mitt, se Frängsmyr 
1972.

73. Pleijel 1935, s. 92ff. Efter år 1686 var det enbart de världsliga myndigheterna som kunde 
utdöma kyrkoplikt. Se även Sundin 1992, s. 299ff; Malmstedt 2002. 

74. Pleijel 1935, s. 92–109; Pleijel 1970, s. 11–56; Lindmark 1993; Lindmark 1995; Arons-
son 1995. 
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Det finns i dagsläget ingen djupgående studie av frihetstidens lutherska ortodoxis
samhälls- och människosyn. Däremot finns 1600- och 1700-talets ortodoxi beskri-
ven i ett flertal kyrkohistoriska handböcker och i historiska undersökningar med
angränsande tematik. Man har bland annat studerat kyrkans samhälleliga funktioner,
dess uppgifter och relationer till undersåtarna, eller åhörarna som de även kallades.75

Ett par av dessa funktioner är även centrala för denna studie.76 Det är kyrkans disci-
plinerande och kontrollerande funktion, dess uppgift att legitimera och upprätthålla
samhällsordningen samt den nationella självbilden, och slutligen dess roll som för-
medlande länk mellan kungamakt och undersåtar.

Göran Malmstedt har exempelvis analyserat mötet mellan allmogens folkliga reli-
giositet och prästerskapets lutherska ortodoxi under 1600- och 1700-talet. Ett åter-
kommande problem under denna tidsperiod var att kyrkans försök att skapa ordning
och att fostra allmogen ständigt tycktes möta motstånd. Detta gällde exempelvis all-
mogens agerande i kyrkorummet under gudstjänsterna. I de skriftliga källorna möter
forskarna mycket ofta prästerskapets klagan över oregerliga och osedliga åhörare.
Detta förhållningssätt hos allmogen vill Malmstedt tolka som uttryck för en folklig
religiositet med delvis andra uttrycksformer och föreställningar än den ”renlärigt”
ortodoxa.77

Historikern Jonas Nordin har behandlat lutherdomens betydelse för den svenska
självbilden under 1700-talet. Han menar att självbilden under denna period bestod
av tre centrala mytkomplex eller beståndsdelar: religionstillhörighet, strävsamhet och
frihet.78 Historikern Monika Edgren har också diskuterat lutherdomens betydelse
för tillhörigheten till det svenska riket. Hon lyfter fram bofasthet och religion som de
två främsta grundpelarna för denna tillhörighet under 1600-talet.79 Varken Edgren
eller Nordin har redogjort för vad för slags lutherdom man syftar på och hur den pie-
tistiska väckelsen eventuellt påverkade detta. Denna fråga har dock studerats av litte-
raturvetaren Nils Ekedahl. Via analyser av 1600- och 1700-talspredikningar har han
frilagt den luthersk-ortodoxen retoriken kring nationell identitet. Ekedahl pekar
också på att pietismen tycks ha burit på synsätt som skapade sprickor i den nationella
myten som det teokratiskt präglade prästerskapet formulerade under stormaktsti-

75. Malmstedt 2002; Lindström 2003; Crafoord 2002; Wallenberg Bondesson, 2003.
76. De funktioner som nämns är kopplade till kyrkans roll som samhällelig maktfaktor och 

en integrerad del av den världsliga överheten. Dessa funktioner är givetvis endast ett 
urval av den mångfald av samhälleliga uppgifter som kyrkan och prästerskapet bar upp. 
Här kan man till exempel nämna kyrkans roll som rättskipare, konfliktlösare, kunskaps-
överförare, traditionsbärare och slutligen dess existentiella uppgift; att skapa mening i det 
till synes meningslösa − i lidandet, döden och sorgen. Men dessa funktioner är dock inte 
i fokus för denna studie och kommer därför inte att belysas närmare. För tidigare forsk-
ning kring kyrkans samhällsfunktioner, se Pleijel 1935; Pleijel 1970; Lenhammar 2000.

77. Malmstedt 2002, s. 179–188. Centrala aspekter hos denna folkliga religiositet var, enligt 
Malmstedt, traditionalism, magiska föreställningar och praktiker, avsaknad av gränsdrag-
ning mellan heligt och profant, lördagsfirande, offerkyrkosedens upprätthållande, hel-
gonfirande, m.m. 

78. Nordin 2000, s. 262ff.
79. Edgren 2001, s. 67ff.
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Kapitel 1 • Utgångspunkter
den.80 Med utgångspunkt i tidigare forskning kan man konstatera att lutherdomens
roll för den svenska självbilden och konstruktionen av den kollektiva svenska identi-
teten är ett intressant perspektiv på den svenska religionspolitiken, men att kunska-
pen ännu är förhållandevis begränsad på detta område.81

Det lutherska prästerskapet upprätthöll en praktik som var viktig för den natio-
nella självbilden, för statsmaktens kontroll, disciplinering, undervisning av försam-
lingarna, samt för överhetens kommunikation med undersåtarna. Samtliga dessa
kyrkliga funktioner förändrades under 1700-talets första hälft. De var inbegripna i
mer omfattande samhälleliga förändringsprocesser som rörde förhållandet mellan
den enskilde individen, kyrkan och staten. Dessa processer innebar förändrade bete-
enden, levnadsmönster och förhållningssätt både hos enskilda individer och för sam-
hället i stort, och de har av tidigare forskning benämnts sekulariserings-,
privatiserings-, individualiserings- och disciplineringsprocessen. De kan i sin tur
betraktas som aspekter av en större samhällsomvandling som även inbegrep samhäl-
lets ekonomiska, vetenskapliga och politiska infrastruktur och som inte var geogra-
fiskt begränsad till Sverige. Nedan följer en genomgång av processerna och exempel
på hur konflikten runt pietismen kan ha utgjort en del av förändringarna. 

Sekularisering
I stort sett all forskning om världsbilder under tidigmodern tid kommer någon gång
i beröring med temat sekularisering. Detta har hanterats på olika sätt av berörda fors-
kare. Historikern Hanne Sanders menar exempelvis att den tidigmoderna världsbil-
den kan beskrivas som försekulariserad. Med detta begrepp avser hon det faktum att
den religiösa tron utgjorde en central del av världsbilden och var därmed en självklar
del av samhällets vetande och kultur. Sekularisering förstår Sanders som den process
vari den religiösa kulturen omvandlas och världsbilden blir alltmer sekulariserad, för-
världsligad. Givetvis försvinner inte religionen, den blir i stället en sekulariserad tro.
Sanders tes innebär att religionens individualisering är en förutsättning för samhällets
sekularisering. Religionen blir då främst föremål för personlig tro samtidigt som sam-
hällets kollektiva världsbild blir alltmer avkristianiserad.82 Sekulariseringsprocessen
förlägger Sanders till senare hälften av 1800-talet. I enlighet med denna tes tolkar
hon det tidiga 1800-talets väckelser bland allmogen som utslag av en sekulariserings-
process (i form av religiös individualisering) samtidigt som de stod för ett folkligt
motstånd mot begynnande samhällelig sekularisering.83 

Jag vill peka på att de tendenser som Sanders finner i det tidiga 1800-talets väck-
elser går att spåra långt tidigare, redan under den pietistiska väckelsens inlednings-

80. Ekedahl 1999; Ekedahl 2002. Jfr Malmstedt 1999. Ekedahls diskussion om pietismen 
återfinns i Ekedahl 2002, s. 66ff.

81. Ett undantag utgörs av Ihalainen 2003. Han har genomfört en begreppshistorisk analys 
av riksdagspredikningar under frihetstiden, och har där studerat användningen av 
begreppen nation och fädernesland. 

82. Sanders 1995, s. 16ff, s. 254ff; Sanders 2001, s. 8. 
83. Sanders 1995, s. 314–325. 
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skede vid 1700-talets början. Jag utgår från tesen att den försekulariserade
världsbilden genomgick sekulariserande tendenser redan på 1700-talet. Detta leder
dock till begreppsförvirring. Termen försekulariserad skapar föreställningar om en
icke-sekulariserad världsbild som föregick en senare, sekulariserad sådan. Om man
dessutom förlägger den till perioden 1500–1800 kommer en orimligt stor del av ana-
lyserna av denna världsbild att handla om sekularisering. Den norske konsthistori-
kern Henrik Achen har, med anledning av denna terminologiska problematik skrivit
att ”Det ligger her et spenningsforhold mellom ’allerede’ og ’ennå ikke’ som preger
århundredene etter Reformasjonen og gir perioden karakter av ’det ennå ikke helt
sekulariserte’”. Han föreslår i stället att vi betraktar hela denna tidsperiod som den
epok då världsbilden steg för steg omvandlas i en sekulariserad riktning. Han använ-
der även termer som religionens relokalisering och sektorisering i sina försök att
beskriva den förändring som sker.84

Idéhistorikern Stefan Gelfgren har i sin studie av det sena 1800-talets väckelser
fokuserat på relationen mellan den etablerade kyrkan och väckelsernas företrädare. I
hans studie möter vi ett samhälle präglat av en sekulariserad statsmakt, en statskyrka
med krympande befogenheter och utrymme, samt en tidigare aldrig skådad offentlig
religiös pluralism. Dessa företeelser tolkar Gelfgren som uttryck för en sekularise-
ringsprocess, men i hans tolkning utgör inte kärnan i sekulariseringen något samhäl-
leligt kollektivt avkristnande, i stället är det en process vari samhällets religiösa tro
och praxis omvandlas och anpassas till det nya samhällsklimatet och lyckas därige-
nom bibehålla sin relevans för många människor. Gelfgren pekar samtidigt på att
mycket av tidigare sekulariseringsforskning utgått från föreställningen att det ligger
ett motsatsförhållande mellan den framväxande moderniteten och religionen och att
resultatet av denna utveckling endast kan bli att den sistnämnda till sist marginalise-
ras och tynar bort. Denna föreställning är, enligt Gelfgren, missvisande och resultatet
av en grov förenkling.85 Han betonar även att sekulariseringsprocessen kan sägas
pågå på flera nivåer samtidigt, och för att kunna begripliggöra ett förlopp bör man
skilja mellan de olika analytiska nivåerna.86 Liksom Gelfgren, Sanders och Achen vill
jag betrakta de religiösa förändringarna som en del av en övergripande samhällsför-
ändring. De förändrade religiösa uttrycks- och organisationsformerna utgör därmed
delar av en omvandling och anpassning för att möta det samhälle som växer fram. 

Jag utgår från en religionssociologisk tolkning av sekulariseringsprocessen. Där
ingår bland annat att de traditionella religiösa symbolerna förlorade sin enande för-
måga. Samtidigt ersatte en empirisk och vetenskaplig världsbild den tidigare religi-
öst-magiska. Sanning och kunskap började utvinnas genom empiriska studier i stället
för genom visioner och uppenbarelser. Vetenskap och teknologi sågs som lösningar
på människors problem i ett allt mer rationaliserat samhälle. Till och med teologin
rationaliserades. Religionens och kyrkans betydelse för andra samhälleliga institutio-
ner minskade, och religionen privatiserades.87

84. Achen 2001, s. 17–22, 28ff. 
85. Gelfgren 2003, s. 195–204. 
86. Gelfgren 2003, s. 27ff, 195f.
87. Roberts 1995, s. 337 ff; Berger 1969, s. 107ff.
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Kapitel 1 • Utgångspunkter
Ett exempel på en studie av 1700-talets sekulariseringsprocess utifrån ett liknande
perspektiv är historikern Linda Ojas undersökning av synen på magi i 1600- och
1700-talets Sverige.88 Oja beskriver därmed en process som pågick under samma
tidsperiod som de konservativa pietisterna var verksamma. Den aspekt av sekularise-
ringsprocessen som studeras är övergången från en religiöst-magisk världsbild till en
mer naturvetenskapligt förankrad verklighetsuppfattning. Ojas forskning visar hur
det långsamt och gradvis växte fram en allt mer utbredd skepsis mot magi och vidske-
pelse under denna period. Magiska föreställningar ersattes av naturvetenskapliga för-
klaringar samtidigt som vidskepelse kom att betraktas som tecken på okunskap och
bedrägeri. De högre samhällsskikten distanserade sig från det magiska tänkandet och
började betrakta vidskepelse som ett tecken på kulturell och intellektuell efterbliven-
het, något man tyckte sig finna bland samhällets lägre skikt.89

Sekulariseringen kan ha motsatta effekter på det samhälleliga respektive det sub-
jektiva eller individuella planet. Utifrån en sådan definition kan man göra olika typer
av studier och komma till skilda resultat. En sekularisering kan ske på vetenskaplig
nivå, samtidigt som en motsatt process kan pågå för enskilda individer.90 Likaså
behöver inte förloppen vara identiska på praxis- och trosplanet. Kvantitativa studier
som visar att människor avstår från att delta i kyrkliga ceremonier innebär givetvis
inte med någon inneboende automatik att människor därmed blir mindre religiösa. 

Man går miste om en viktig komponent om man enbart använder termen sekula-
risering i analyser av 1700- och 1800-talets religiösa väckelsers förlopp. Om man i
stället skiljer mellan analysnivåerna och använder flera begrepp uppstår nya möjlig-
heter. Gelfgren hänvisar till tidigare forskning som menar att religiös pluralisering i
många fall är mer relevant än sekularisering om man skall tala om religionens föränd-
rade betydelse och roll i samhället. Achens begrepp relokalisering och sektorisering
utgör också sådana försök att formulera fler begrepp som kan användas för att nyan-
sera sekulariseringsanalyser. Men man kan komplettera sekulariseringsdiskussionen
med fler perspektiv. Historikern Daniel Lindmark har i sin forskning om den kyrk-
liga undervisningen under 1700-talet kombinerat sekulariseringsteorier med ett kris-
tianiseringsperspektiv. Han menar att i studier av den folkliga kulturens religiösa
innehåll bör kristendomens ökade betydelse betonas, i stället för dess marginalise-
ring. Lindmark syftar här på det faktum att kunskaperna om kristendomen ökade
bland befolkningen under 1700-talet i takt med att läskunnigheten blev allt mer
utbredd. Samtidigt uppstod de tidiga pietistiska väckelserna som också innebar att
religiositeten blev mer betydelsefull, åtminstone för dem som nåddes av väckelsen.91

I denna studie kommer en kombination av ett sekulariserings- och ett kristianise-
ringsperspektiv att användas för att fånga de effekter som pietismen hade, dels på ett
kollektivt och därmed samhälleligt plan, dels på ett individuellt plan. 

88. Oja 1999.
89. Oja 1999 s. 288ff.
90. Jfr Achen 2001, s. 28ff.
91. Lindmark, 2003b, s. 208ff. Den ökade läsförmågan tycks ha haft en direkt påverkan på 

väckelsernas utbredning. Se Lindmark 2003b, s. 211f. 
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Även historikern Arne Jarrick har diskuterat relationen mellan pietismen och
sekulariseringen. Det sker i en studie av den herrnhutiska väckelsen som pågick i
Stockholm under ett par decennier vid 1700-talets mitt. Hans slutsats är att det
starka kravet på personlig tro, omvändelse och gudsupplevelse, samt avvisandet av de
kyrkliga ritualerna, resulterade i en form av religiös empirism som i förlängningen
ledde till sekularisering. När den personliga trosupplevelsen blev viktigare än ritua-
lerna och bibelordet, fjärmades de väckta från den gemensamma tron som i stället
relativiserades.92 Denna erfarenhetsgrundade religiositet ser han som en reaktion
mot den rationalism som hade börjat växa fram bland europeiska filosofer under
1600-talet.93 Den introverta religiositeten bidrog samtidigt till den spirande indivi-
dualism som började förändra det svenska samhället under denna tid och kom där-
med att medverka till att samhället sekulariserades.94

Individualisering
I avsnittet ovan talades om en spirande individualism. Men det svenska enväldets era
har i stället ofta beskrivits som en epok präglad av kollektivism, växande uniformitet
och konformitet. Den lutherska ortodoxin var en central faktor i denna samhällskon-
struktion. Under 1700-talets första hälft kan man skönja en växande grad av indivi-
dualisering och en människosyn breder ut sig som betonar individens subjektiva
ansvar, rättigheter och känsloliv. Denna individualisering kan märkas på en rad olika
plan.

Historikern Peter Englund beskriver denna förändrade individuppfattning i sin
avhandling om adeln under svensk stormaktstid. Han tycker sig se ett växande indi-
vidualistiskt förhållningssätt i detta samhällsskikt. Bland annat fick det för 1600-talet
så centrala begreppet dygd ett något annorlunda innehåll. Tidigare hade det sam-
mankopplats med börd, en adelsmans börd var sålunda ett bevis på hans dygd. Detta
synsätt förändrades och i stället blev det personliga egenskaper i form av meriter och
kompetens som avgjorde individens dygd. Men betoningen av individen märks även
inom andra samhällsområden. Inom juridiken dök det naturrättsliga tänkandet upp

92. Jarrick 1987, s. 20ff. Här bör även påpekas att Jarrick inte introducerade en ny tolkning 
av radikalpietismen i och med detta. Denna religiösa empirism eller erfarenhetsteologi dis-
kuterades och beskrevs redan av Emanuel Linderholm, i Linderholm 1911, s. 43. Det 
som däremot är nytt och tankeväckande i Jarricks studie är den starka kopplingen mellan 
religiös empirism och sekularisering, se Jarrick 1987, s. 22f. Detta behandlas även i 
Söderberg 1993, s. 114ff. Han skriver bl.a. att 1700-talets väckelser verkade i sekularise-
rande riktning eftersom de bidrog till en ökad andlig mångfald, ökad reflexivitet samt ett 
personligare och mer medvetet förhållningssätt till fromhetslivet. Här framgår således 
tydligt att själva sekulariseringsprocessen, såsom Söderberg karaktäriserar den, faktiskt 
karaktäriseras av en ökad religiositet. Det är således snarare fråga om en religiös privatise-
rings- och individualiseringsprocess än ett samhälleligt och kollektivt avkristnande. 

93. Se Jarrick 1987, s. 17, 21ff. Jarrick nämner här Rene Descartes rationalism som exempel. 
Pedagogen och forskaren Per-Johan Ödman har inspirerats av Jarricks analys och vidare-
utvecklat denna inom ramen för den pedagogikhistoriska forskningen. Se Ödman 1995.

94. Jarrick 1987, s. 76f.
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vid denna tid och det präglades av en uppvärdering av individens betydelse och rätt-
tigheter. 95 

De religiösa praktikerna förändrades också i individualiserande riktning. Histori-
kern Peter Lindström har tolkat de förändringar han funnit gällande röstningsförfa-
randet till prästvalen under 1720-talet som tecken på en ökad individualisering.96

Också nattvarden individualiserades genom ökade krav på personlig förberedelse och
botgöring.97 En ökad subjektivitet och sensibilitet märktes även inom andaktslittera-
turen och inom de pietistiska väckelserörelserna. Andaktslitteraturen gick till och
med före konstlitteraturen i denna utveckling, eftersom andaktslitteraturen var en lit-
terär form som tillät djupa och innerliga känslor och inte styrdes av de klassicistiska
stil- och formkraven. Relationen mellan Gud och människa beskrevs som ett kärleks-
förhållande med bildspråk hämtat ur Bibelns Höga Visa.98 

Jag vill i denna avhandling undersöka den pietistiska religiositetens bidrag till
denna successiva individualiseringsprocess. Denna aspekt av den pietistiska religiosi-
teten kommer att analyseras och vidareutvecklas i avhandlingen. Pietismens indivi-
dualistiska drag torde ha lockat många människor att söka sig till denna rörelse och
man kan anta att pietismen utgjorde en viktig del av denna förändringsprocess. 

Disciplinering
Med inspiration hämtad från exempelvis den franske filosofen Michel Foucault har
historiker betonat de samhälleliga kontroll- och disciplineringspraktiker som utveck-
lades under 1700-talet.99 Dessa praktiker kom oftast att utgöra en integrerad del av
den moderna staten och dess maktutövning. Den individualisering som ovan beskri-
vits i förhållandevis positiva ordalag, kan även studeras med betoning på dess, ur
individens perspektiv, negativa effekter. Även pietismen kan därmed betraktas som
en beståndsdel i disciplineringsprocessen.

Pedagogen Astrid Norberg har i sin forskning analyserat den pietistiska pedagogi-
ken. Den utvecklades av pietister under 1700-talet och karaktäriserades av föreställ-
ningen att varje individ skulle vara inifrånstyrd och att dennes handlingar skulle vara
moraliskt oklanderliga. Självkontrollen var viktig och detta inpräntades även hos små
barn. Deras egenvilja måste brytas och i stället skulle deras samvete fungera som väg-
ledande instans för deras bedömningar och vägval. Av dem krävdes både imitation av

95. Englund Peter 1989, s. 171ff. Denna ökade grad av individualisering kan märkas på en 
rad andra områden, t.ex. förändrades namnskicket under denna period i Stockholm. 
Intresset för att markera den individuella särarten via namnet tycks ha ökat och namn-
skicket differentierades under första hälften av 1700-talet. Se Människovärdet och mak-
ten. Om civiliseringsprocessen i Stockholm 1600-1850, 1994, red. Arne Jarrick & Johan 
Söderberg, s. 135ff.

96. Lindström 2003, s. 144ff.
97. Lindqvist 1939, s. 360. Tidigare hade nattvardens sociala sida betonats starkare. Det var 

under nattvarden som agape, (den kristna kärleken) skulle strömma mellan nattvardsgäs-
terna. Se även Lindqvist 1939, s. 348f.

98. Hansson 1991, s. 294ff.
99. Foucault 1987. Se exempelvis diskussionen i Lindmark 1995, s. 29–37.
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Jesu liv (som barn) och identifikation, det vill säga en ännu högre grad av internalise-
ring. Om barnet inte lyckades agera i enlighet med Jesu vilja trädde en skuldinduce-
ring i kraft. Barnet hade då gjort Jesus besviken och skulle be om förlåtelse och
erkänna sin olydnad. Man kan säga att den förändring som Astrid Norberg beskriver
kan sammanfattas i två motsatspar − från traditionsstyrning till inifrånstyrning och
från skam till skuld.100

I detta sammanhang är det även av intresse att diskutera Daniel Lindmarks stu-
dier kring folkupplysningen under 1700- och 1800-talet. Han beskriver bland annat
hur undervisningen av barn och vuxna förändrades under 1700-talet. Man betonade
allt oftare vikten av en djupare förståelse, och därmed en mer djupgående internalise-
ring, av den kunskap som spreds av kyrkoherdar och sockenlärare. Det främsta syftet
med folkupplysningen var att höja folkmoralen, och för detta krävdes nya metoder.
Man kritiserade utantillkunskaper och efterlyste en pedagogik som kunde fostra
självständigt tänkande individer som i sitt tänkande och i sina handlingar uppnått
förmågan att på ett förnuftigt sätt praktisera den kunskap som de givits. Detta inne-
bar att förståndet skulle uppövas och upplysas så att man sedan kunde böja sin vilja,
reglera sina begär och utöva dem efter förnuftets föreskrifter. Lindmark ser denna
folkupplysning som en del av ett disciplineringsprojekt, ett nytt sätt för staten att
utöva makt och kontroll över befolkningen. Syftet var att skapa medborgare som inte
styrdes genom hot och yttre tvång utan i stället styrdes av sina egna samveten som
bestod av summan av den moraliska fostran de åtnjutit. Detta inre tvång var den
mest effektiva formen av styrning, eftersom människor uppfattade de internaliserade
normerna som utslag av deras egen vilja.101 Lindmarks perspektiv är i detta fall ett
vertikalt perspektiv, där överhetens kontroll och disciplinering av medborgarna beto-
nas. I samband med detta lyfter Lindmark fram ytterligare en faktor − framväxten av
den optimistiska människosynens betonande av individens personliga ansvar och för-
utsättningar. Denna individualiseringsprocess var intimt sammankopplad med den
form av disciplinering som beskrivits. En förutsättning för att en människa skall vara
självreglerande och självkorrigerande är just att hon själv fått ansvaret för sina hand-
lingar och tankar. Denna inre disciplinering med den enskilde individens samvete i
fokus är, enligt Lindmark, det nya draget i 1700-talets civiliseringsprocess. Den
pedagogik som växte fram bidrog till konstruktionen av det moderna samvetet.102

Pedagogikhistorikern Per-Johan Ödman har också berört denna problematik i
sin historiska skildring av 1700-talets mentalitetsförändringar. Han betraktar inte
individualiseringsprocessen som en underifrån kommande process utan menar i stäl-
let att detta förlopp var framtvingat av överheten. Ett mer välutvecklat jagmedve-
tande medförde dels en ökad utsatthet, dels ett ökat existentiellt ansvar. Detta ledde
till en växande fokusering på individernas individuella grad av skuld, och Ödman
kallar detta för en begynnande skuldkultur. Individblivandet gick hand i hand med
en ny form av socialt korrigeringsinstrument – skuldkänslorna. Ödman integrerar
även pietismen i denna utveckling och menar att den var ”den första moderna for-

100. Norberg 1978, s. 10ff, 102ff, 117ff, 126 ff.
101. Lindmark 1995, s. 50ff, 92, 97.
102. Lindmark 1995, s. 31ff. 
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men av kristendom i Sverige”, eftersom pietismens främsta kännetecken var en ”sub-
jektivering och individualisering av tron”.103

Dessa motsatta aspekter av pietismen framträdde och präglade den tyska pietis-
men redan under 1690-talet. Å ena sidan arbetade pietister för att alla samhällsmed-
lemmar skulle börja läsa de bibliska texterna och delta vid konventiklarna, å andra
sidan startade man statligt finansierade skolor som präglades av en auktoritär pietis-
tisk pedagogik.104 Något förenklat kan man säga att denna inre spänning skapades
av de två män som kommit att betraktas som pietismens fäder: Spener och Francke.
Medan den förre formulerade en pietism som hade en mer optimistisk människosyn,
arbetade den senare med en pietistisk pedagogik som, i högre utsträckning, var aske-
tisk, självförnekande och auktoritär.105 

Den pedagogiska och disciplinerande sidan hos pietismen kommer också att
beröras i denna avhandling. Pietismens dubbla sidor – dess förmåga att både fungera
som redskap för individers sökande efter individuell frihet och överhetens ambition
att disciplinera undersåtarna, utgör nämligen en mycket intressant paradox, som tyd-
ligt illustrerar hur komplex denna rörelse var. I den religionspolitiska konflikt som
utgör grunden för denna studie var pietismen ännu inte ett redskap för överheten,
den tjänade i stället fortfarande som murbräcka i kampen mot ortodoxin. Dess disci-
plinerande drag kom till sin rätt först när de omsattes i barnundervisning och upp-
fostran.106 Denna process kan tydligare studeras, för Sveriges del, under senare
hälften av 1700-talet. 

Religiositetens privatisering
Vid frihetstidens början var de medborgerliga plikterna kopplade till religionsutöv-
ningen och bekännelseplikten. Religionen ansågs vara den främsta grundvalen för ett
varaktigt och rättrådigt regemente, själva samhällsordningen var därmed fortfarande
djupt förankrad i en teologisk världsbild och erhöll sin legitimitet med hjälp av
denna. Det främsta uttrycket för medborgarnas acceptans och internalisering av
denna världsbild var deras deltagande i den offentliga gudstjänsten och religionsutöv-
ningen. Detta var krav som kyrkan och kungamakten ställde på alla vuxna underså-
tar, oavsett samhällsställning eller kön.107 Detta var, som jag uppfattar det, en del av
den kollektivistiska mentalitet som var förhärskande under enväldets tid. Redan
under enväldets tid började vissa grupper avsöndra sig från den kollektiva, offentliga
gudstjänsten.108 I Stockholm tog delar av adeln, och sedermera även ur borgerska-
pet, avstånd från den kollektiva gudstjänsten och krävde att få begå nattvarden
enskilt, utan att behöva blanda sig med den övriga församlingen.109 Kyrkohistori-

103. Ödman 1995, s. 326, 330f. I beskrivningen av pietismen följer han Jarrick 1985 och 
Jarrick 1987. 

104. Gawthrop 1993, s. 136f.
105. Radler 1995, s. 230ff.
106. Gawthrop 1993.
107. Lindqvist 1951, s. 29. 
108. Lindqvist 1951, s. 372ff.
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kern David Lindquist beskriver denna emancipation från det ordinarie kyrkolivet
och menar att den utgick från de högre samhällsskikten som i allt högre utsträckning
utövade en privat gudstjänst. Han betonar att denna frigörelse ägde rum före pietis-
mens genombrott i Sverige och att pietismen endast påskyndade en utveckling som
redan hade pågått en längre tid. En pådrivande grupp i denna process var pietisterna.
Lindquist menar även att pietismens sociala rekrytering är en illustration av de högre
samhällsskiktens frigörelseprocess från det offentliga gudstjänstlivet. Den konserva-
tiva pietismen blev nämligen särskilt populär inom ämbetsmannaadeln.110

För att tolka dessa övergripande kyrkopolitiska maktanspråk och pietistiska
angrepp har jag använt den tyske historikern Jürgen Habermas teori om polarise-
ringen mellan den offentliga och den privata sfären i samband med framväxten av det
borgerliga samhället från 1600-talet till 1900-talet.111 Habermas var inte särskilt
intresserad av religionens roll i den förändringsprocess som han beskrev. De var i stäl-
let litteraturen, konsten, teatern och musiken som intresserade honom och som där-
med tilldelades centrala roller i framväxten av den borgerliga offentlighetens
arenor.112

Det borgerliga samhällets framväxt karaktäriserades bland annat av borgerskapets
position som en ekonomiskt och kulturellt hegemonisk samhällsklass.113 Den
utvecklades till en självmedveten klass via framväxten av en kritisk, resonerande, och
läsande allmänhet, en publik. Processen var intimt förknippad med det ekonomiska
livet och dess informationsbehov. Den pågick i en social sfär som befann sig mitt
emellan marknadsrelationernas samhällsliv och staten. Här skapades en ny offentlig-
het som inte ingick i den offentliga maktutövningen utan egentligen var dess mot-
part. Denna nya offentlighet emanerade ur det privata området och var uppbyggd av
privatpersoner.114

I Habermas schema över sociala samhällsområden under 1700-talet skiljer han
mellan den offentliga maktens sfär (staten) och det privata. Inom det privata finns
ytterligare en tudelning mellan den privata intimsfären och de nya offentliga fälten. I

109. Söderberg 1993, s. 132; Bergfeldt 1997, s. 17f. De har hämtat detta från Lindquist 
1947, s. 24ff. De mystiska och individualistiska dragen betonades mer än tidigare. Inte 
helt oviktigt var kanske även det faktum att de privata kommunionerna var ekonomiskt 
lönsamma för prästerskapet. 

110. Lindquist 1951, s. 372–378.
111. Habermas 1984. Jfr Melton 2001b; Melton 2001a, s. 48f.
112. Habermas 1984, s. 46ff. Hans beskrivning tar sin utgångspunkt i den kapitalistiska 

utvecklingen och det varu- och nyhetsutbyte som denna kapitalism alstrade. Skildringen 
beskriver övergången från det feodala samhällets representativa offentlighet till en bor-
gerlig offentlighet. Den representativa offentligheten utmärktes av en sammansmältning 
av privat och offentligt och de feodala makterna kyrka, furste och adel manifesterade sin 
makt genom att presentera den genom olika former av yttre attribut såsom hovens och 
kyrkornas praktfulla ceremonier. Men den representativa offentligheten föll så små-
ningom sönder och de tidigare maktfaktorerna polariserades. 
Se Habermas 1984, s. 18–23.

113. Habermas 1984, s. 5, Mats Dahlkvists förord.
114. Habermas 1984, s. 26–41.
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de nya offentliga fälten växte för första gången medborgarnas krav på att inte längre
endast vara reducerade till undersåtar, d.v.s. adressater för statens representativa
offentlighet och politik. Man krävde i stället delaktighet och kritiserade den rådande
ordningen. Det var inom denna grupp som kraven på medborgerliga fri- och rättig-
heter ställdes.115

Men relationerna mellan kyrka, stat och individ förblir så gott som osynliga i
Habermas beskrivning av samhällsomvandlingen. Han betonar kyrkans betydelse för
den äldre representativa offentligheten. Med utgångspunkt i de förhållanden som
rådde i Västeuropa skriver Habermas att kyrkans roll som bärare av den representa-
tiva offentligheten vittrade ner under 1600-talet och därmed var en viktig hörnsten
för det borgerliga samhället vunnen. Han menar även att ”den så kallade religionsfri-
heten säkerställer för första gången i historien en sfär av privat autonomi”. Denna
process förlägger Habermas till perioden fram till 1700-talet.116

Men hur var det i Sverige? Den svenske idéhistorikern Tore Frängsmyr ger en förhål-
landevis dyster bild av de svenska förhållandena vid frihetstidens början. Det andliga
klimatet blev allt bistrare och den svenska ortodoxins järngrepp om de svenska sam-
vetena hårdnade ytterligare:

Den som vill begrunda Sveriges förhållande till upplysningen kan lätt göra följande
reflexion. De hårda religionslagarna, understödda inte bara av kyrkan utan också av
staten, kan sägas vittna om att vi inte hade någon upplysningsdebatt om tolerans och
religionsfrihet. Men just detta hårda andliga klimat skulle ha varit den bästa förutsätt-
ningen för en opposition i upplysningens tecken. Den oppositionen kom aldrig.117

Trots Frängsmyrs negativa syn på debatten vill jag söka efter sådana tendenser i den
pietistiska konflikten. Tolerans, samvets- och religionsfrihet var nämligen företeelser
som även diskuterades i konflikten mellan pietism och ortodoxi. Människans rätt att
följa sitt samvete är en tanke som ofta återkommer i de pietistiska texterna. Den är
därför centralt även för min analys. Det finns ingen svensk forskning, så vitt jag vet,
som detaljstuderat synen på samvetsbegreppet under denna period. Den svenska reli-
gions- och samvetsfrihetens begynnande framväxt under 1700-talet är också prak-
tiskt taget outforskad.118

Den radikala religiositetens betydelse för upplysningens tankar kring samvetsfri-
het, statens roll och individens värde, är ett intressant, om än inte särskilt beaktat,
tema i svensk historieforskning. Om man däremot öppnar ett kyrkohistoriskt verk

115. Habermas 1984, s. 42–46.
116. Habermas 1984, s. 17ff, 23.
117. Frängsmyr, 2000, s. 282f. 
118. Det finns en avhandling i detta ämne och det är Levin 1896. Ingmar Brohed kommer 

även in på religionstoleransens begynnande framväxt under frihetstiden, se Brohed 1973. 
Kyrkohistorikern Hjalmar Holmqvist skrev även 1917 en bok om den religiösa toleran-
sens historia. Denna skildring av toleransens framväxt är problematisk eftersom den pre-
senterar en förhållandevis positiv bild av Sveriges och protestantismens sätt att hantera 
religionsfrihet medan religionsförföljelse och intolerans betraktas som ett karaktäristiskt 
drag hos den katolska kyrkan. Bilden är ensidigt proprotestantisk och är därför av min-
dre värde för denna undersökning. 
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kan man läsa att den moderna individualismen, frihetstanken, jämlikhetstanken och
idén om mänskliga rättigheter har sina rötter i de tyska, engelska och holländska
radikala kättar- och döpargruppernas läror. Det var delvis under den engelska revolu-
tionen som detta religiösa tankegods fördes upp till ytan och delvis förverkligades.119

Men den liberala utvecklingen i Holland var även viktig ur detta perspektiv. De
debatter och diskussioner som fördes där under 1600-talet fick även senare återverk-
ningar i Sverige, om än i form av mindre svallvågor. Jag kommer att diskutera och
jämföra den pietistiska utvecklingen med den utveckling mot allt högre grader av
religionstolerans som utvecklades i andra delar av Europa.

Pietismen och upplysningsrörelsen hade även, till en början, gemensamma mål. I
Tyskland utvecklades de parallellt och strävade båda efter samvets- och religionsfri-
het, samtidigt som de var uttryck för en växande individualism och kritik mot kyr-
kans auktoritet. Här lyfts radikalpietismen fram som den form av pietism som stod
närmast upplysningen i vissa frågor. Båda rörelserna hänvisade till det ”inre ljus” som
skänkte upplysning – för pietisterna innebar det Guds uppenbarelse, och för upplys-
ningstänkarna kom ljuset från förnuftet.120 

Material
Det finns stora mängder källmaterial att tillgå för den som vill forska om pietismen.
Ett par undersökningskommissioner under 1710- och 1720-talet lämnade digra
volymer fyllda av förhörsprotokoll efter sig. Jag har inte gjort någon systematisk
genomgång av kommissionsmaterialet, eftersom jag inte haft syftet att kartlägga hela
rörelsen. Sicklakommissionen har begagnats i ett par fall i form av selektiva nedslag i
materialet. 121 

Jag har valt att främst basera undersökningen på tryckta källor, dels finns det ett
tillräckligt stort pietistiskt tryckt material för att kunna analysera den pietistiska
människo- och samhällsuppfattningen utifrån de frågeställningar jag utgått från, dels
är det en prioritering som skett utifrån arbetsekonomiska aspekter. Dessutom är stu-
diens fokus förhållandevis brett eftersom syftet är att studera både ortodoxins och
pietismens världsbilder. 

Den största delen av källmaterialet utgörs av pietistiska texter producerade av
både svenska och utländska författare och som lästes i Sverige under 1700-talets tre
första decennier. Min ambition i denna urvalsprocess har varit att försöka bygga
undersökningen på likartat material för båda sidorna i konflikten: riksdagsmaterial,

119. Tergel 1992, s. 361f, 312f.
120. Petig 1984, s. 28ff.
121. Sicklakommissionen var en undersökningskommission som tillsattes i samband med den 

rättsliga undersökning av en pietistisk konventikel som hölls vid Sickla gård i Nacka 
utanför Stockholm. Se kapitel 5. Det viktigaste dokumentet finns i tryckt form. Det bar 
titeln Ytterligare Förklaring och Bekännelse öfwer de af Höglofl. Kongl. Commissionen vid 
förhöret de 25:te och 26: November åhr 1723 förestälte frågor, och har tryckts under titeln 
”De tidigare svenska pietisternas läroåskådning enligt deras egen framställning” i Kyrko-
historisk årsskrift 1903. 
38



Kapitel 1 • Utgångspunkter
stridsskrifter, predikningar och religiösa handböcker. De representativitetsproblem
som vidhänger den vetenskapliga beskrivningen av antipietism och pietism blir också
tydliga när man kommer ned på individnivå och skall försöka etikettera och sortera
in enskilda personer i dessa kategorier. Vem var egentligen pietist? Skall man utgå
från ortodoxins anklagelser, eller de utpekade pietisternas egna definitioner (i så fall
fanns det inga pietister överhuvudtaget), eller skall man följa den kyrkohistoriska
forskningens sentida konstruerade kategorier? Rubriceringen och kategoriseringen av
individer och texter är även avgörande för resultatet av undersökningen. 

I mitt val av undersökningspersoner och källmaterial har jag utgått från 1720-
talets ortodoxa definition, d.v.s. de personer som ortodoxin anklagade för pietism har
även fått bilda utgångspunkt för min egen undersökning.122 Denna utgångspunkt är
inte unik för min framställning, utan har även präglat den tidigare forskning som jag
har utgått från. Mitt urval av källmaterial bygger på de resultat som tidigare forsk-
ning presenterat. Här bör främst Ove Nordstrandhs omfattande och omsorgsfullt
gjorda förteckning över den äldre pietismens litteratur nämnas.123 När det gäller
antipietismen är det lättare – de skrifter som angrep pietismen bör rimligtvis kunna
betecknas som antipietistiska. Därigenom bör även de personer som skrev dem
kunna betrakta som antipietister. Detta enkla samband återfinns dock inte alltid i de
pietistiska texterna eftersom jag även har använt en rad skrifter av icke-polemisk
karaktär, som till exempel uppbyggelselitteratur. Här har jag valt att använda sådan
litteratur som man vet att pietister uppskattade och inspirerades av.124 

Disposition
Kapitel 2–4 behandlar den lutherska ortodoxin, kapitel 5–7 behandlar pietismen och
kapitel 8–9 innehåller en fördjupande analys där avhandlingens centrala frågor dis-
kuteras med utgångspunkt i de svar som erhållits i respektive delstudie. De båda
delarna är organiserade på liknande sätt: de inleds med en allmänt hållen beskrivning
och analys, för att därefter övergå till en djupare granskning av retorik och innehåll.
Här följer en kort genomgång av dispositionen och innehållet i respektive kapitel.

Avhandlingens första del inleds med det andra kapitlet, vari konfliktens ramar
fixeras. Där karaktäriseras och analyseras den lutherska ortodoxin, den kyrka och
samhällsideologi som pietismen kritiserade och försökte förändra. Det tredje kapitlet
beskriver och analyserar ortodoxins antipietism med utgångspunkt i ett antal debatt-
skrifter och predikningar. Här är avsikten att fördjupa förståelsen av den antipietis-
tiska retoriken ytterligare och därigenom även förståelsen för dess drivkrafter. Det
fjärde kapitlet undersöker, med utgångspunkt i den analys som gjordes i kapitel 2–3,

122. När det gäller riksdagsmaterialet har jag även använt memorial som skrevs av personer 
som inte anklagades för att vara pietister, men vars memorial innehöll samma krav på 
kyrkopolitiska förändringar som de memorial, vars författare var utpekade pietister. 
Eftersom mitt syfte inte är att räkna eller kartlägga antalet pietister, utan att rekonstruera 
den pietistiska samhälls- och kyrkokritiken, kan jag nyttja sådana memorial. 

123. Nordstrandh 1951.
124. Ett exempel på en sådan skrift är Scriver 1949.
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ett par centrala konfliktlinjer i den ortodox-pietistiska konflikten. Dessa teman är
bland annat synen på relationen mellan offentligt och privat, samvetsfrihetens fram-
växt och det prästerliga ämbetets betydelse.

Avhandlingens andra del har pietismen som tema och inleds med det femte
kapitlet. Där karaktäriseras och analyseras centrala aspekter av den konservativa pie-
tismens föreställningsvärld. Det sjätte kapitlet utgör en analys av den prästerliga pie-
tismens samhälls- och kyrkokritik, dess reformförslag och människosyn. Det sjunde
kapitlet innehåller en analys av den pietistiska kyrkokritik som förekom bland lek-
män och som artikulerades vid riksdagarna under 1720-talet. Det åttonde och
nionde kapitlet är fördjupnings- och analyskapitel. De tar sin utgångspunkt i de
resultat som framkommit i avhandlingens tidigare kapitel och utgör en en analys av
konflikten utifrån de två begreppen sekularisering och kristianisering. Det nionde
kapitlet innehåller en analys av den religiösa retoriken med utgångspunkt i de cen-
trala metaforer som både användes av pietister och av ortodoxa. Här analyseras också
parternas verklighets- och historieuppfattning. Det tionde och sista kapitlet innehål-
ler en avslutande sammanfattning. Här knyts trådarna samman, samtidigt som jag
besvarar de frågor som ställdes i inledningskapitlet.
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KAPITEL 2

Enhetskyrka och mångfald – ortodoxin i fokus

Bakgrund
Det fanns under 1720-talet en uppfattning inom prästeståndet att samhället var i
fara. Prästerskapet var innehavare av ett wäcktareämbete som skulle beskydda och
bevara det samhälle man var satt att övervaka.1 Denna samhällsuppgift tog man på
största allvar och en stor del av diskussionerna inom prästeståndet handlade om hur
man skulle fullfölja uppdraget. Ett av de problem som prästeståndet tvingades att
hantera var det växande antalet pietister i huvudstaden. För att kunna sätta in den
pietistiska striden i sitt sammanhang, kommer jag att göra en genomgång av det all-
männa religionspolitiska läget under perioden 1720–1741. Därefter kommer jag att
inrikta mig på ortodoxins samhällsideologi och prästerskapets syn på pietismen.
Detta sker via närläsning av prästeståndets protokoll. 

Kyrkohistoriker har tidigare analyserat prästerskapets förhållningssätt i ett flertal
frågor. Nordstrandh har redogjort för den polemik som pågick mellan präster och
pietister under perioden fram till konventikelplakatets genomförande 1727. Nord-
strandhs studie behandlar dock främst pietisternas egna skrifter.2 Nytt för denna
undersökning är att jag har valt att även fokusera på prästerskapets tolkning av den
förändringsprocess som pågick i samhället omkring dem. Holmdahl har genomfört
den mest ingående studien av prästeståndets politik under 1720-talet. Han analyserar
främst privilegiestriderna vid riksdagarna 1719–1723 samt diskussionen kring de
ecklesiastika deputationerna vid riksdagarna 1723–1727.3 

Det finns vissa källkritiska reflexioner som bör uppmärksammas i detta samman-
hang och som gör att det är svårt att dra några generella slutsatser om prästeståndets

1. PRP 1723, s. 491.
2. Nordstrandh 1951.
3. Holmdahl 1919. Detta händelseförlopp finns även beskrivet i Staf 1952, s. 145–166.
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åsikter. Protokollen är inte fullständiga, och det framgår ibland att deltagarna var
oeniga.4 Det förekom uppslitande konflikter inom ståndet mellan reformivrare och
representanter för en mer konservativ och ortodox linje. Man kan även ana en gene-
rationskonflikt i dessa strider. Företrädarna för det äldre, etablerade prästerskapet var
färgade av det karolinska enväldets teokratiska ideologi och de flesta var födda under
1670-talet.5 Reformförespråkarna bland prästerskapet var ofta yngre män och för-
modligen färgade av den nya tidens tankar. Reformivrarna utgjorde dock en minori-
tet under frihetstidens första decennier.6 

Sammanfattningsvis kan man säga att detta skapar en osäkerhet rörande källornas
tillförlitlighet som dock är av mindre betydelse eftersom jag inte använder protokol-
len för att formulera generella påståenden om samtliga svenska prästers åsikter och
attityder. Prästeståndets ledamöter utgjorde trots allt det dominerande skiktet inom
den svenska kyrkan, och när de formulerade sina åsikter i gemensamma memorial
bör man kunna använda dessa för att spåra centrala tendenser inom kyrkan. Jag har
därför nyttjat källmaterialet för att finna tendenser, hotbilder och antipietistiska
exempel. För att ytterligare stärka relevansen i de iakttagelser och slutsatser som
undersökning nedan resulterar i, kommer de även att jämföras och diskuteras med
utgångspunkt i annat källmaterial i kapitel 3–4, som exempelvis predikningar, anti-
pietistiska debattskrifter och teologiska handböcker. 

En nordisk utblick
Innan studien av de svenska förhållandena inleds, är det befogat att göra en nordisk
utblick. Kyrkans ställning varierade nämligen stort inom de nordiska länderna vid
1720-talets början. Den danska kyrkan var helt underordnad kungamakten, medan
den svenska kyrkan åtnjöt större självständighet gentemot denna, och hade ett bety-

4. Protokollen från ståndsöverläggningarna censurerades. Allt som sades under mötena 
skrevs inte ned i protokollen, känsliga saker utelämnades och protokoll kunde censureras 
i efterhand. Alla deltagarna vid prästeståndets möten ålades även tystnadsplikt genom att 
de fick skriva under en ”tysthetsrevers”. Se t.ex. PRP 1726–1731, s.11.

5. Här kan man nämna Ingemund Bröms, Andreas Rydelius, Gustaf Adolph Humble, 
Magnus Sahlstedt, Nils Barchius och Johan Possieth. Jesper Swedberg var ett undantag i 
detta sammanhang, hans statsuppfattning var teokratisk men hans inställning till religi-
ösa oliktänkare var tolerant. En annan generationskamrat till de antipietistiska motstån-
darna var Hermann Schröder, kyrkoherde i Katarina kyrka i Stockholm, senare biskop i 
Kalmar. Han var dock en av pietismens beskyddare. Se Pleijel 1935, s. 274ff ; Staf 1969, 
s. 153ff; Nordstrandh 1951, s. 88. Ytterligare en centralgestalt och generationskamrat 
under undersökningsperioden var professor Eric Benzelius d.y. (1675–1743), senare 
ärkebiskop. Han stod på ortodoxins sida i den politiska kampen mot pietismen utan att 
direkt gå till öppet angrepp. 

6. Pleijel 1935, s. 276ff. Enligt Pleijel var de flesta pietistvänliga präster aktiva i Stockholms 
församlingar. Här utgjorde dock Umeåprästen och pietisten Nils Grubb ett undantag. 
Ett exempel på en sådan ung man var Erik Tolstadius. Andra pietistvänliga stockholms-
präster var bröderna Carl och Samuel Kjellin samt huspredikanten hos greve Wrede 
Anders Hillerström. Se Lindgren 1879, s. 76ff. 
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Kapitel 2 • Enhetskyrka och mångfald – ortodoxin i fokus
dande politiskt inflytande som riksdagsstånd. De danska prästerna betraktades som
statliga ämbetsmän och kyrkans ägodelar var statens egendom. Kungen hade även
enväldig makt att besluta om kyrkans ceremonier, gudstjänst och inre angelägenhe-
ter.7 Detta kan ses som en av flera förklaringar till att Sveriges och Danmarks möte
med pietismen fick mycket olika resultat.

I Danmark kom kungahuset tidigt att intressera sig för pietismen, vilket seder-
mera ledde till överhetens uttalade vilja att assimilera den pietistiska riktningens idéer
i den danska ortodoxin. Kung Kristian VI ville, efter sin tronbestigning år 1730, för-
vandla hela folket till pietister och resultatet blev en statskyrklig pietism som nådde
sin höjdpunkt under 1750-talet.8 Samtidigt pågick en konventikelbaserad pietistisk
väckelse i Jylland som kom att få stor betydelse. Den pietistiska väckelsen i Danmark
tycks även till stor del ha initierats och letts av präster samtidigt som de pietistiska
prästerna fick allt större inflytande över kyrkan.9 

Sammanfattningsvis kan man säga att den konservativa pietismen fick en fast
grund inom den danska kyrkan och kom att fungera som en del av kyrkans inre
reformarbete. De pietistiska idéerna bidrog till att den danska kyrkan bedrev mis-
sion, utvecklade kristendomsundervisningen, fattigvården och en rad andra sociala
hjälpinsatser.10 I det svenska riket gick utvecklingen åt motsatt håll. Majoriteten av
den svenska kyrkans högsta ledning var präglad av det karolinska enväldets ortodoxi
och kom att betrakta pietismen som ett hot mot samhällsordningen och det egna
ståndets position. Den konservativa pietismen i Sverige lyckades inte heller få samma
position vid hovet som i Danmark och var därigenom utan kungligt beskydd. 

Enhetskyrkans fundament
Under 1600-talets andra hälft formades den svenska lutherska ortodoxi som vi sedan
möter vid frihetstidens inledning. Den karaktäriserades av uniformitet, teokrati och
bekännelseplikt. I och med Karl XI:s konungaförsäkran år 1672 vidgades den tidi-
gare bekännelsetroheten till en bekännelseplikt för alla undersåtar. Denna fokusering
på bekännelsen utgjorde kyrkans främsta redskap för att vidmakthålla enigheten
inom kyrkan och riket. Med konkordieboken som grund fastslogs sedan bekännelse-
plikten som svensk lag i kyrkolagen från år 1686. Uniformitet i läran knöts då sam-
man med bekännelseplikten.11 Konkordieboken innehöll de lutherska
bekännelseskrifterna i form av symboliska böcker och dess syfte var att fastställa en

7. Martling 1997, s. 98ff; Pedersen 1951, s. 172ff ; Hope 1995, s. 78ff. Kungens beslut var 
dock tvungna att vara i enlighet med Augsburgska trosbekännelsen och Guds ord. 

8. Martling 1997, s. 100f; Pedersen 1951, s. 73ff.
9. Holmqvist 1966, s. 204–207; Pedersen 1951, s. 92–97, 200ff. Den radikala pietismens 

separatism och samhällskritik kunde man dock inte tolerera, vilket föranledde att man 
1737 inrättade Generalkirkeinspektionskollegie, som hade till uppgift att granska och kon-
trollera det religiösa livet och förhindra eventuella konflikter. För att skapa redskap i 
detta arbete utformades 1741 ett konventikelplakat. Det var dock betydligt mildare än 
dess svenska motsvarighet. Det var inte heller riktat mot den konservativa pietismen, 
utan mot den radikala separatistiska pietismen samt mot herrnhutismen.

10. Pedersen 1951, s. 84ff, 188ff. 
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dogmatisk bas för ett religiöst enhetligt samfund.12 Denna konfessionella kyrkoform
har även kallats för konkordieortodoxi. Uniformiteten förstärktes samtidigt ytterligare
tack vare de nya riksgiltiga handböckerna som togs i bruk under 1680- och 1690-
talen samt den censurinstitution som skapades år 1687 och som fortlevde ända fram
till år 1766.13 

I samband med enväldets fall och den politiska maktförskjutningen till ständer-
nas fördel år 1720 genomfördes inga förändringar rörande bekännelseplikten och
konkordieortodoxin. I frihetstidens Sverige levde fortfarande den religiösa och den
världsliga makten i symbios, något som manifesterades i regeringsformen och kunga-
försäkran från år 1720 samt prästerskapets privilegier från år 1723. Konungen och
överheten hade fått sin makt av Gud samtidigt som den lutherska kyrkan omfattade
alla undersåtar oavsett stånd eller villkor. Kungamaktens främsta uppgift var att
beskydda och bevara denna kyrka.14 Detta var den traditionellt lutherskt-ortodoxa
och teokratiska synen på relationen mellan kungamakt och kyrka. 

Tillsammans med principen om bekännelseplikt fanns det två centrala föreställ-
ningar som bidrog till att upprätthålla det religiösa tvångssystemet. Båda dessa kan
man spåra ända tillbaka till den lutherska kyrkans tillblivelse. Det var kombinationen
av en specifik syn på samvetsfrihet och en separering av offentlig och privat religions-
utövning. Redan under 1590-talet utvecklades i Sverige den gränsdragning mellan
samvetsfrihet och bekännelseplikt som i stort sett skulle komma att gälla fram till slu-
tet av 1700-talet. Då fastslogs nämligen genom riksdagsbeslut att man inte skulle
acceptera någon annan religionsutövning inom rikets gränser. Detta tycks främst ha

11. Göransson 1964, s. 76f; Gustafsson 1986, s. 108f. Gustavsson syftar på innehållet i den 
första paragrafen i kyrkolagen från 1686. Samma slutsats dras av Billing i förordet till 
utgåvan av Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 9. Vad som egentligen menades 
med denna paragraf är dock omtvistat, se Levins diskussion kring konkordiebokens anta-
gande som symbolisk bok i Levin 1897, s. 93–145. Levin driver där tesen att konkordie-
boken varken formellt eller i praxis betraktades som symbolisk bok under 1600- och 
1700-talet. Se även Staf 1962, s. 61f.

12. Konkordieboken publicerades första gången år 1580. Den innehöll de symboliska böck-
erna som bestod av de fornkyrkliga trosbekännelserna; den apostoliska, den nicenska, 
den athanasiska, den augsburgiska trosbekännelsen (1530), den augsburgiska bekännel-
sens apologi, de schmalkaldiska artiklarna (1537), Konkordieformeln samt Luthers lilla 
och stora katekes. Se 1686 års kyrkolag, 1936, s. 5; Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 

1914, s. 4–9; Radler 1995, s. 165f. 
13. Gustafsson 1986, s. 108ff, 113ff; Lindberg Bo H. 1992, s. 466, 473. Ny katekes kom år 

1689 (Svebilius), kyrkohandbok år 1693, psalmbok år 1695 och slutligen en ny bibelö-
versättning år 1703 (Karl XII:s Bibel). 

14. Detta slogs fast i RF 1720 § 1, KF 1720 §1 samt RF 1772 §1. Inte förrän 1809 försvann 
paragrafen om att enighet i religionen och den rätta gudstjänsten utgjorde den första och 
kraftigaste grundvalen till ett lovligt, samdräktigt och varaktigt regemente. Denna prin-
cip fanns även inskriven i 1734 års lag MB 1:4 och Prästerskapets privilegier från 1723. 

Se Brohed 1973, s. 97; von Stiernman 1744, s. 183ff; Humble 1728, s. 110ff. För en 
genomgång av den teokratiska ortodoxa synen på kungamakten, se Normann 1948, s. 
48ff. 
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Kapitel 2 • Enhetskyrka och mångfald – ortodoxin i fokus
gällt landets egna undersåtar och upprepades i en rad religionsstadgor under 1600-
talet. Redan under reformationen förekom dock en form av ”samvetsfrihet” som
sedan kom att praktiseras av frihetstidens prästerskap. Luther förespråkade denna
”religionstolerans” som kallades för ius emigrandi och innebar en utvandringsrätt för
undersåtar som var religiösa oliktänkare och inte kunde acceptera landets egna
bekännelse- och samfundsplikt.15 

På det offentliga planet fanns således ingen tolerans vad gällde främmande tros-
riktningar. Man accepterade dock att icke-lutheraner vistades i riket och att de utö-
vade sin religiositet, under förutsättning att det skedde i enskildhet. Men detta var
främst en pragmatisk åtgärd eftersom man insåg att det var omöjligt att förbjuda
främmande trosbekännare att vistas i landet. En sådan åtgärd skulle få skadliga effek-
ter både för ekonomin och för relationerna till andra länder. Detta synsätt finns
dokumenterat redan i handlingarna från Uppsala möte år 1593.16 

Samhället och människan
Tillsammans med uniformitet och bekännelseplikt var den teokratiska samhällsupp-
fattningen ett centralt inslag i den lutherska ortodoxins världsbild. För att fördjupa
förståelsen av teokratin kan man dela den i tre huvudkomponenter: en normativ
samhällsordning i form av treståndsläran, en föreställning om kungamaktens gudom-
liga ursprung och slutligen den teokratiska straffteorin.17 

Teokratins synsätt byggde på en teoretisk grundval som var teologisk. Gud
betraktades därmed som skapare av samhällsordningen. I Rom. 13:1 står att ”Varje
människa skall underordna sig all den överhet hon har över sig. Ty det finns ingen
överhet som inte är av Gud, och den som finns är förordnad av honom”. Denna
uppmaning utgjorde en del av den bibliska legitimeringen av den teokratiska statssy-
nen. Åskådningen fungerade som en legitimerande ideologisk faktor under enväldets
tid, men var inte den enda faktorn bakom absolutismen. Ideologin kring den enväl-
diga karolinska kungamakten var i stället en produkt av flera olika idétraditioner.
Däremot lånade prästerna villigt ut sig i arbetet med att förkunna denna ideologi.
Denna absolutistiska prästerliga propaganda nådde sin fullbordan under 1690-talet
och sin höjdpunkt vid Karl XII:s kröning år 1697.18 

Den samhällsideologi som formulerades av den lutherska ortodoxin var hämtad
från Martin Luther och hans lärjunge Philipp Melanchton.19 De centrala begreppen
i denna samhällsordning var främst regemente och stånd. Enligt den lutherska rege-

15. Lindberg Bo H. 1992, s. 478f, 483ff.
16. Lindberg Bo H. 1992, s. 482ff, 485ff. Gustav Adolfs konungaförsäkran från år 1611 

medgav att främmande trosutövare kunde leva i Sverige under förutsättning att de utö-
vade sin religiositet i stillhet och inte spred sin ”villfarelse” till andra. En liknande formu-
lering fanns även i Sigismunds konungaförsäkran år 1594. Se även Levin 1896. 

17. Lindberg 1980, s. 114f; Lindberg 1976, s. 140ff; Normann 1948, s. 11ff.
18. Normann 1948, s. 37f; Ekedahl 1999, s. 78ff, 109ff; Lindberg 1976, s. 73ff, 87, 140ff, 

150ff; Lindberg 1980, s. 117.
19. Olsson 1938, s. 454ff; Hägglund 1981, s. 225ff. Den förmedlades främst till det svenska 

prästerskapet via Hafenreffer 1714. Se Normann 1948, s. 6f, 13ff. 
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mentsläran fanns det två gudomliga regementen eller styrelseskick: ett andligt och ett
världsligt. De hade skilda syften och uppdrag men det fanns inget motsatsförhållande
mellan dem.20 Det innebar att alla ämbeten och kallelser (dessa begrepp användes
synonymt med begreppet stånd) var inordnade i en samhällsordning som var given
av Gud. Det fanns ingen icke-religiös sfär i samhället, all överhet var av Gud och
hade även religiösa uppgifter. Riket var en religiös och politisk enhet inom vilken
både det andliga och det världsliga regementet var Guds tjänare. Dessa två regemen-
ten – ordet och svärdet – var två olika sätt varigenom Gud regerade över männis-
korna.21

Denna samhälleliga ordning betraktades som Guds egen skapelse. Stånden
utgjorde i sin tur tre hierarkiska samhällsordningar som alla samhällets medborgare
ingick i. Lite förenklat kan man säga att dessa hierarkiska ordningar bestod av hus-
hållet, kyrkan och staten. Utifrån tvåregementslärans perspektiv var kyrkan represen-
tant för det andliga regementet medan staten och hushållet var delaktiga i det
världsliga regementet.22

Gud hade givit människan rätten att regera. Det världsliga regementet var därige-
nom en gudomlig förläning. All samhällelig organisation och maktutövning ingick i
det världsliga regementet, däribland även kyrkans styrelse. Regementet bestod av
upprätthållandet av lag och ordning i samhället.23 Den centrala beståndsdelen i detta
regemente var lagen. Den var given av Gud och utgjorde grunden för det världsliga
regementet. Den styrande principen inom det världsliga regementet var ratio, förnuf-
tet, samtidigt som dess verksamhet var knutet till samhällsnyttan, till skillnad från
det andliga regementet som var fokuserat på människans frälsning. Till det världsliga
regementet var treståndslärans olika stånd och ämbeten knutna.24 

I det andliga regementet var förhållandet annorlunda. Det var Guds eget rike och
där fanns inga hierarkiska ordningar eller ståndsskillnader. All världslig över- och
underordning var upphävd. Det var i stället maktrelationen mellan Gud och männis-
kan som utgjorde det centrala i detta regemente. I det andliga regementet fanns inget
tvång. Gud hade inte överlåtit någon makt till prästerskapet såsom han överlåtit
makt till den världsliga överheten. Kyrkans män – innehavarna av det andliga predi-
koämbetet – var endast verktyg och all makt tillhörde därmed Gud själv. Det andliga
regementet var inriktat på människornas tro, samveten och frälsning. Det utgjordes
av förvaltningen av Guds ord och sakramenten. När prästen predikade var hans per-
son ointressant. Det var i stället Gud som talade till församlingen. Det andliga rege-

20. Jag går inte närmare in på de skillnader som fanns mellan Luthers och Melanchtons lära. 
Min beskrivning bygger på Olsson 1938; Törnvall 1940; Hägglund 1981; Pleijel 1938; 
Billing 1971; Normann 1948. För en analys av regementsläran ur ett social- och indivi-
dualpsykologiskt perspektiv, se Norberg 1978, s. 19ff.

21. örnvall 1940, s. 2ff. För en djupare genomgång av begreppen andligt och världsligt rege-
mente med utgångspunkt i den lutherska teologin, se Billing 1971. 

22. Hägglund 1981, s. 214; Törnvall 1940, s. 9ff, 29, 32; Askmark 1949, s. 175ff.
23. Billing 1971, s. 307ff; Törnvall 1940 s. 53ff, 88ff, 90f; Göransson 1964, s. 72. Det 

världsliga regementet ansvarade för ordningen i kyrkan samt för att den rätta läran utö-
vades. Se även Normann 1948, s. 5–47. 

24. Törnvall 1940 s. 54, 57ff, 91ff, 138; Göransson 1964, s. 72. 
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mentets emotionella fixpunkt i varje individ var samvetet.25 Luther hävdade att detta
samvete inte kunde tvingas eftersom alla människor åtnjöt en form av kristlig sam-
vetsfrihet.26

Dessa två regementen fick inte sammanblandas. Det världsliga regementet skulle
hålla händerna borta från kyrkans inre angelägenheter och kyrkan skulle inte blanda
sig i det världsliga regementets maktsfär. Det innebar i praktiken för kyrkans del att
även den världsliga överheten hade ansvar och inflytande över kyrkans yttre skötsel,
men att kyrkans inre frågor, om den rätta läran och dylikt, behandlades av präster-
skapet. Det andliga regementets företrädare fick i sin tur inte eftersträva maktbefo-
genheter och inflytande över världsliga angelägenheter.27 

För att sammanfatta den ovan beskrivna samhällsideologin ur ett individperspek-
tiv kan man säga att varje kristen människa mötte Gud på två sätt: det ena var via
samhällets ordning, lagar och system, det andra var via kyrkans förmedling av Guds
ord och sakramenten. I det förstnämnda fallet utgjorde individen en del av en lång
rad hierarkiska ordningar, i det sistnämnda fanns endast en hierarkisk relation – mel-
lan Gud och individen. I övrigt var alla kristna jämlika.28 

Det finns två centrala begrepp som avsåg individens erfarenheter av de båda rege-
mentena: den invärtes och den utvärtes människan. Den förstnämnda människan
utgjordes av individens samvete, själ och gudsrelation. Den utvärtes människan
omfattade individens sociala relationer. Dessa två aspekter av människans tillvaro var
samtidigt relaterade till de båda regementena. Den utvärtes människan skulle åtlyda
det världsliga regementets ordningar samtidigt som den invärtes människan lydde
under det andliga regementet. 29 

Man kan även använda begreppen likhet och olikhet för att förstå den ovan
beskrivna människosynen. Samhällsordningen präglades av olikhet, vars främsta
uttryck var isärhållning och lydnad. Samhället var därmed en hierarkisk organism,
där den gudomliga och styrande principen, i form av den naturliga lagen, innebar att
alla individer hade specifika uppgifter, rättigheter och skyldigheter. Varje individ
ingick därmed även i en rad ömsesidiga makt- och lydnadsrelationer. Men denna
olikhet gällde endast den utvärtes människan, den yttre ordningen och därmed det
världsliga regementet.30 

Den ömsesidiga likheten innebar en andlig jämlikhet. Inför Gud var alla lika,
oavsett världslig position, kön, rikedom. Skiljelinjen gick i stället mellan syndarna
och de fromma. Skälet till att människan ändå var tvungen att inordna sig i de världs-
liga hierarkierna låg hos henne själv. Hela samhällsordningen var nämligen en effekt
av syndafallet och det var människans egen ondska som var anledningen till att hon

25. Törnvall 1940, s. 43f, 49f, 80f, 87ff, 92–98. 
26. Billing 1971, s. 252f.
27. Törnvall 1940, s. 74ff, 113ff; Lindberg Bo H. 1992, s. 474ff. 
28. Törnvall 1940, s. 72ff, 83, 96f, 190ff. 
29. Se Törnvall 1940, s. 191–215; Luther 1929. Törnvall använder de tyska begreppen 

Christperson och Weltperson. Jfr Hägglund 1959, s. 304–313. Begreppen går, inom den 
kristna traditionen, ytterst tillbaka till Paulus. Se exempelvis Rom. 7:21–25 och 
2 Kor. 4:16. 

30. Billing 1971, s. 241ff, 383ff.
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måste underkasta sig lagen. Om inte det världsliga regementet fanns, skulle satans
makt få fritt spelrum och kaos skulle utbryta. De samhälleliga ordningarna utgjorde
därmed människans skyddsvärn mot satans nedbrytande krafter.31 

Enväldets fall
För att tydliggöra händelseutvecklingen under 1720-talet bör man, enligt Normann,
hålla isär relationerna mellan stat och kyrka samt mellan religion och rike. Dessa dis-
tinktioner är kategorier som inte illustrerar den dåtida ortodoxins världsbild. Där
existerade inte någon åtskillnad mellan stat och kyrka. Separationen uppstod i stället
inom det naturrättsliga tänkandet.32 I det teokratiskt präglade Sverige var den and-
liga enheten överordnad den världsliga samtidigt som stånden utgjorde delar av en
religiös ordning.33 I grundlagarna skilde man därför inte heller mellan stat och
kyrka, utan de ingick i en gemensam rättslig enhet.34 Denna symbios mellan världs-
lig och andlig makt utgick från regementsläran. När frihetstiden inleddes kom den
naturrättsliga sekulariserade statsuppfattningen att vinna allt fler anhängare, men
som man kommer att se i undersökningen nedan, kom de centrala komponenterna
inom den teokratiska ideologin fortsättningsvis att prägla prästerskapets samhällssyn
även under frihetstidens inledande decennier. Treståndsläran fungerade som ett
skydd för prästerskapet, både mot den världsliga överheten och mot undersåtarna.
Detta kom dock att ifrågasättas allt mer under frihetstiden och ofta stod olika tolk-
ningar av treståndsläran i fokus för debatten.

Trots de naturrättsliga idéer som framfördes under enväldets sista decennier för-
ändrades inte den svenska lagstiftningens syn på religionens betydelse för landet. Det
svenska riket betraktades fortfarande som ett societas christiana, ett kristet rike.35

Detta kan ställas mot den naturrättsliga ståndpunkten, representerad av Samuel
Pufendorf, som innebar att staten betraktades som en profan och därmed en inom-
världslig angelägenhet. Kyrkan betraktades av honom som en förening inom staten,
som i stället blev den överordnade enheten. Dessa tankar klingade dock ohörda hos
de svenska lagstiftarna. Normann menar att frihetstidens grundlagar i stort sett gav
uttryck för treståndslärans samhällssyn gällande relationen mellan stat och kyrka
samt religion och rike. I Svea rike existerade inte någon tudelning mellan religiösa
och profana sfärer. Även den världsliga överheten verkade på uppdrag av Gud.36

31. Billing 1971, s. 244f, 286–306, 319ff.
32. Normann 1952, s. 24; Normann 1963, s. 7ff. Ingmar Brohed har också använt denna 

uppdelning i sin avhandling, se Brohed 1973. Han delar upp undersökningen i två rela-
tioner; stat-kyrka, stat-religion. Denna distinktion mellan stat och kyrka hade dock röt-
ter ända tillbaka till Aristoteles statslära. Se Normann 1952, s. 30.

33. Normann 1952, s. 29; Törnvall 1940, s. 81, 113ff, 120–128. Se även Lindberg Bo H. 
1992, s. 234f, 240–248, för en beskrivning av denna samhällsordning ur ett rättshisto-
riskt perspektiv. 

34. Normann 1952, s. 24.
35. Normann 1952, s. 24ff. 
36. Normann 1952, s. 24ff, 29f.
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Kapitel 2 • Enhetskyrka och mångfald – ortodoxin i fokus
Även om synen på religionens betydelse inte förändrades efter enväldets fall, för-
ändrades prästeståndets maktbefogenheter i samband med frihetstidens genombrott.
I samband med 1686 års kyrkolag hade kyrkans befogenheter beskurits. Efter enväl-
dets fall arbetade prästerskapet för att öka kyrkans självständighet och återställa präs-
terskapets privilegier och auktoritet i förhållande till kungamakten och den världsliga
överheten.37 Vid frihetstidens första riksdagar fick prästeståndet tillbaka rättigheter
som det haft före enväldet, bland annat återfick det sin roll som central kyrkostyrelse,
som consistorium regni.38 Det blev därmed en viktig politisk maktfaktor och utgjorde
kyrkans centralorgan under denna tid. Prästeståndet fick även under 1720-talet allt
lättare att hävda kyrkans intressen i det politiska maktspelet.39

För att kunna tolka riksdagsdebatterna och det politiska spelet är det viktigt att
känna till att det pågick en maktkamp mellan ständerna under denna period. I sam-
band med att riksdagens makt utvidgades under 1720-talet blev trycket från de
övriga ständerna gentemot prästeståndet allt starkare. Lekmannaständerna krävde
ökat inflytande över de religiösa frågorna och kyrkans inre angelägenheter. Här
pågick två processer som delvis motverkade varandra, men som båda var resultat av
enväldets fall. Å ena sidan prästeståndets kamp för ökat inflytande, å andra sidan de
övriga ständernas krav på att få delta i kyrkans inre angelägenheter.40 

Trots prästeståndets ökade befogenheter hade det ingen grundlagsfäst särställning
i förhållande till de övriga stånden under frihetstiden. Detta innebar att prästeståndet
inte var ensamt om ansvaret för den svenska kyrkan, utan religionsfrågorna betrakta-
des som en gemensam angelägenhet. Detta synsätt utgick från treståndslärans sam-
hällssyn. Religionen utgjorde grunden för hela det svenska riket och därför var
religiösa ärenden av stor vikt för samtliga ständer.41 Det var ständerna som helhet

37. Pleijel 1935, s. 14ff, 246ff, 256ff, 392ff. Ett konkret exempel på detta är att prästestån-
det fick igenom sitt krav att de pastorat som inte varit regala före 1680 skulle återfå sin 
tidigare status. Det innebar att kungamaktens direkta inflytande över prästtillsättning-
arna minskade drastiskt. Dessutom lyckades prästeståndet att minska kungamaktens 
inflytande över biskopstillsättningarna. Se Pleijel 1935, s. 250–255. Kungamaktens 
ökade inflytande över präst- och biskopstillsättningarna har av rättshistorikern Göran 
Inger tolkats som resultat av tidiga naturrättsliga influenser i samband med kyrkolagens 
tillblivelse. Se Inger 1987. Jfr Holmdahl 1912, s. 208ff. Hans hypotes stärks i samband 
med att detta inflytande minskas under 1720-talets början, eftersom de få präster som 
kritiserade det minskade inflytandet, exempelvis domprosten i Uppsala, Lars Molin, 
gjorde det på naturrättsliga grunder. 

38. Brilioth 1933, s. 376f; Pleijel 1935, s. 246ff, 262f; Normann 1952, s. 47ff. För en dju-
pare diskussion om de prästerliga privilegierna, se Holmdahl 1919, s. 1–113.

39. Normann 1952, s. 15ff; Pleijel 1935, 256ff.
40. Pleijel 1935, s. 246ff, 256ff, 285ff; Normann 1952, s. 36, 51ff; Petrén 1994, s. 184ff; 
41. Normann 1952, s. 17–22. Inte heller de prästerliga privilegierna från 1723 gav präste-

ståndet några sådana särskilda rättigheter. Normann tycks mena att detta synsätt var 
naturligt även för prästerskapet och därmed ingick i den ortodoxa samhällsuppfatt-
ningen. Pleijel har även påpekat detta i en undersökning av den svenska senortodoxins 
kyrkoprogram. Se Pleijel 1938. Pleijel menade dock att en utvidgad definition av stän-
dernas uppgifter egentligen var en naturrättslig tolkning av treståndsläran. Se Pleijel 
1938, s. 510. Se även kapitel 8 nedan.
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som hade beslutanderätt i frågor som rörde religionen. Om de tre lekmannastän-
derna samtyckte kunde man till och med fatta beslut i religiösa frågor utan präste-
ståndets medgivande.42 

Trots att de naturrättsliga tankegångarna inte kom att påverka frihetstidens
grundlagstiftning gällande relationen mellan kyrka och stat, fick dock dessa tanke-
gångar genomslag bland företrädare för adels- och borgarstånden under 1720-talet,
och den rådande relationen mellan kyrka och stat kom att kritiseras allt oftare. Präs-
terskapets rättighet att delta vid riksdagarna som ett separat stånd ifrågasattes vid ett
flertal tillfällen under frihetstidens inledning.43 Denna kritik byggde på en sekulari-
serad syn på statsmakten som inte utgick från treståndsideologi och regementslära,
utan i stället betraktade stat och kyrka som separata enheter med skilda syften. Här
kan man se hur naturrättsliga och teokratiska samhällsuppfattningar bröts mot var-
andra. Utgången av detta var centralt för den fortsatta utvecklingen, vilket föranleder
en närmare beskrivning av mötet mellan de två synsätten. 

Mötet mellan naturrätt och ortodoxi – kollision och syntes
Under enväldets sista decennier blev naturrättsliga tankegångar allt vanligare bland
svenska ämbetsmän. Det var främst den form av naturrätt som formulerades av Sam-
uel Pufendorf som vann inflytande inom det svenska undervisnings-, förvaltnings-
och rättssystemet.44 Den kom att fungera som ämbetsmännens statslära och ersatte
successivt det äldre idégods som tidigare utgjort dess samhällsuppfattning. Så små-
ningom utvecklades den till en sammanhängande samhällsteori vars främsta uppgift
var att beskriva och legitimera staten som maktapparat och samhällsgrund. Naturrät-
ten tillhandahöll en sekulariserad statsuppfattning, vilket innebar att all samhällelig
överhet och dess arbete för samhällsnyttan fick en sekulariserad och rationell motive-
ring, i stället för regementslärans religiösa förankring. Detta synsätt hotade den orto-
doxa uppfattningen att samhällets ordning och styrelse ytterst var riktad mot Gud
och rikets andliga liv.45 

Naturrätten utmärktes av sin fokusering på fördrags- eller kontraktsläran. Den
utgick från att alla maktrelationer i samhället ursprungligen härrörde ur gemen-
samma överenskommelser eller fördrag. I Pufendorfs naturrätt fanns Gud närva-
rande, men hans roll var av mer indirekt karaktär än tidigare. Det var i stället
människorna som genom sina överenskommelser avgjorde hur maktfördelningen
skulle se ut. Naturrätten utgick även från förnuftet i sina försök att begripliggöra
världen och de lagar som Gud nedlagt i människans natur och väsen. Förnuftet var
härmed det främsta hjälpmedlet till kunskap. Inom naturrätten kom samhället att
betraktas som en maskin, igångsatt av Gud, men därefter lämnad åt sig själv. Här

42. Normann 1952, s. 17ff, 19 not 8a. Tre ständers samtycke krävdes för alla frågor utom 
för sådana som rörde ståndens privilegier och frihet. De tre lekmannaständerna drev till 
exempel igenom de reformerta trosbekännarnas religionsfrihet år 1741 på detta sätt.

43. Normann 1952, s. 20f.
44. Lindberg 1976; Lindberg 1980; Brohed 1973; Nilsén 2001.
45. Lindberg 1980, s. 120ff, 127f, 132; Göransson 1964, s. 85, 88ff. 
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fanns inga samhällsstånd, endast individer i form av undersåtar eller medborgare.
Den utgjorde därmed en ideologisk uppluckring av ståndsindelningen, men denna
ideologi tycks ha stannat hos samhällets övre skikt.46 

Naturrätt var ingenting nytt för ortodoxin, utan utgjorde en viktig del av den
lutherska samhällsuppfattningen. Man använde begreppet den naturliga lagen för att
beskriva sådana medfödda föreställningar om det mänskliga samhälleliga varat som
man betraktade som gudomligt given kunskap. Dessa idéer var förnimmelser av den
mer omfattande kunskap som människan hade haft före syndafallet, och som hon
med hjälp av sitt förnuft delvis kunde få grepp om på nytt. Men den lutherska natur-
rätten utgick från föreställningen att all samhällelig verksamhet ändå hade en religiös
innebörd och ingick som en del i människans gudsdyrkan.47 Den nyare naturrätten
var således på kollisionskurs med den ortodoxa i vissa avseenden.48 

Med utgångspunkt i den pufendorfska naturrättens sekulariserade syn på stats-
makten och den starka koppling som teokratiska ideologin gjorde mellan världslig
makt och Guds vilja, kan dessa läror framstå som ideologiska motpoler. Men faktum
är att den tidiga naturrätten i Sverige inordnades i ett teokratiskt tankemönster. Det
innebar att man studerade naturrätt, men avvisade den naturrättsliga statsuppfatt-
ningen som utgick från fördragstanken.49 Exempel på detta inflytande från den
pufendorfska naturrätten återfinns bland annat i den svenska kyrkolagen från år
1686.50 Under 1700-talets första hälft blev en naturrättsligt färgad kyrko- och sam-
hällssyn allt mer etablerad bland svenska ämbetsmän och inom den akademiska värl-
den.51 

Det var inte förrän under frihetstiden som ortodoxins kritiker började dra radika-
lare slutsatser med utgångspunkt i den naturrättsliga ideologin. Naturrättens sam-
hällsuppfattning kom till slut att successivt bryta ned den ortodoxa tolkningen av
treståndsläran och enhetskyrkotanken.52 Den traditionella synen på relationen mel-
lan kungamakt och kyrka påverkades steg för steg av naturrättens fördragstänkande.
Enligt den naturrättsliga läran borde även kyrkans världsliga makt reduceras till ett
minimum. Statens angelägenheter var av sådan karaktär att prästerskapet inte skulle

46. Lindberg 1980, s. 122ff, 132f. 
47. Lindberg 1976, s. 38ff, 119, 123. För en djupare diskussion av den lutherska naturrät-

ten, se Lindberg Bo H. 1992, s. 60ff. Den lutherska ortodoxin betraktade exempelvis 
dekalogen, eller tio Guds bud, som uttryck för den naturliga lagen. 

48. Lindberg 1976, s. 42ff, 47ff, 105ff.
49. Normann 1948, s. 84ff, 138ff. Det hände dock ibland att den naturrättsliga fördragstan-

ken formulerades av präster även under enväldets tid. 
50. Inger 1987. Inger menar att kyrkolagens maktfördelning mellan kyrka och statsmakt var 

påverkad av naturrättsliga tankar. Ett exempel är den form av inspektions- och informa-
tionsrätt över kyrkan som, enligt Pufendorf, tillkom kungamakten. Detta illustreras i 
1687 års landshövdingeinstruktion. Ett annat exempel är de inskränkningar som gjordes 
i kyrkans jurisdiktion 1687 samt i frågan om kungens rätt att utöva uppsikt över präst-
tillsättningar. Jfr Petrén, 1994, s. 159f. 

51. Normann 1963, s. 14ff; Brohed 1973. För en beskrivning av Pufendorfs syn på relatio-
nen mellan kyrka och stat, se även Lindberg 1976, s. 47ff; Staf 1969, s. 23–35. 

52. Normann 1952, s. 33.
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befatta sig med dem. Däremot skulle statsmaktens företrädare ha omfattande insyn
och inflytande över kyrkan.53 I enlighet med Pufendorfs synsätt började man även i
Sverige att uppfatta kyrkan som en frivillig korporation uppbyggd av enskilda indivi-
der. I samma process påverkades synen på den svenska kyrkans relation till andra kyr-
kor. Dess exklusivitet och singularitet minskades och man började alltmer betona
religionens generella betydelse för staten i stället för att ensidigt propagera för enig-
het. Det tydligaste tecknet på denna förändring var den ökade toleransen för de
reformerta trosbekännarna i Sverige.54 

Den successiva övergången till en mer sekulariserad naturrättslig syn innebar inte
att betoningen på religionens betydelse minskade nämnvärt. Tvärtom restes kravet
på religiös enhet även bland naturrättens förespråkare. Det var religionens stora sam-
hällsnytta som man främst pläderade för. Religionen betraktades som ett fundament
för samhället. Utan dess positiva inverkan skulle stater och samhällen knappast
kunna fungera. Religionen var därmed det sammanhållande bandet i staten och
utgjorde utgångspunkten för både överhetens och undersåtarnas moraliska bedöm-
ningar och handlande. Religionens funktion var enligt denna doktrin, vinculum rei-
publicæ, det starkaste och viktigaste sammanhållande bandet för statens
vidkommande.55 Detta synsätt kom att prägla den akademiska världen fram till
1760-talet. Därigenom kom det även att påverka de generationer av ämbetsmän och
präster som erhöll sin utbildning under denna tid. Utifrån detta rationella synsätt
kunde man fortsätta att argumentera för den allmänna bekännelsepliktens beva-
rande. Den naturrättsliga statsrättsliga ideologin påverkade således inte synen på reli-
gionens funktion och betydelse för samhället. Utifrån statsrationella argument gick
det även att fortsätta betona den religiösa enhetens betydelse.56 

Samtidigt som den pufendorfska naturrätten betonade religionens betydelse,
reducerade den betydelsen av bekännelsens internalisering hos medborgarna samt
kyrkoceremoniernas uniformitet. Detta hade varit hörnstenarna i ortodoxins konfes-
sionalistiska synsätt och här kolliderade dessa åskådningar. Man kan säga att
Pufendorf på detta sätt omdefinierade vad som band samman undersåtarna, det var
inte längre enbart bekännelsen till den rena och sanna läran samt deltagande i den
offentliga gudstjänsten, utan det samhälleliga medborgarskapet och kopplingen till
statsmakten.57 Religionen blev därigenom den etiska och moraliska norm som kräv-
des för att samhället skulle fortbestå, men bekännelsens betydelse minskade. Det blev
med tiden allt svårare att med samma emfas hävda både den naturrättsliga stånd-
punkten och religionsenhetsprincipen. Här ställdes två skilda principer mot varan-

53. Göransson 1964, s. 86ff; Staf 1969, s. 26–35. 
54. Brohed 1973, s. 98.
55. Brohed 1973, s. 71ff; Normann 1963, s. 19ff; Göransson 1964, s. 88ff. Detta synsätt var 

inte nytt. Betoningen av religionens politiska betydelse ingick i den politiska humanis-
mens samhällsideologi. Se Lindberg 1976, s. 30; Lindberg 2001, s. 125ff. Lindberg 
menar att detta synsätt fick en mer renodlad form och därmed vann större slagkraft i och 
med att det inlemmades i den nya naturrätten. 

56. Brohed 1973, s.75ff, 99.
57. Staf 1969, s. 26, 30f; Göransson 1964, s. 91–96. För en diskussion kring den pufendorf-

ska naturrätten och patriotismen, se Nordin 2000, s. 328ff.
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dra, å ena sidan den enskilde samhällsmedlemmens grundläggande samvetsfrihet, å
andra sidan statsnyttan. Detta var en konflikt mellan statens behov av kontroll och
individens behov av frihet.58 

Som en konsekvens av det ovan sagda menade Pufendorf att en stat mycket väl
kunde tillåta skiljaktiga meningar i religiösa frågor. Det viktiga var att inte dessa skilj-
aktigheter föranledde någon oro eller blev en störning i staten.59 Detta kom att bli
ett centralt argument i diskussionen om religionsenheten i Sverige. Man kom att
fokusera allt mer på att begränsa användningen av religionen som täckmantel för
samhällsfientlig verksamhet.60 

Sammanfattningsvis kan man säga att sambandet mellan staten och den religiösa
bekännelseplikten inte ifrågasattes i någon större utsträckning. I stället sågs det som
en, i det närmaste, självklar relation bland såväl prästerskapet som den världsliga
maktens företrädare. Religiös separatism i form av avståndstagande och frivillig
avsöndring i ord och handling från den lutherska kyrkan skulle bestraffas som kät-
teri, och det var den världsliga överhetens plikt att ingripa och straffa de skyldiga.
Det var därmed inte bara prästerskapet som propagerade för religionstvånget och
religionsenhetsprincipen. Den allmänna bekännelseplikten var i stället en princip
som omfattades av flertalet jurister och rättslärde under första hälften av 1700-talet.
Ingmar Brohed menar därför att religionsenhetsprincipen var en politisk doktrin,
eftersom bekännelseplikten var statsrationellt motiverad och formulerad av rättslärde
i arbetet med grundlagarna, däribland 1734 års lag. Brohed hävdar även att tidigare
forskning har överbetonat det ortodoxa prästerskapets roll för genomförandet av
denna intoleranta politik.61 

Det religionspolitiska läget 1720–1741
Trots att denna avhandling främst är inriktad på att analysera 1720-talets konflikt är
det viktigt att kontextualisera denna och därmed placera in den i ett större samman-
hang. Jag har i avsnittet ovan beskrivit konfliktens grundläggande element och inled-
ning, här skall jag kort beröra dess förlopp och upplösning. Konflikten mellan
pietister och antipietister handlade till stor del kampen om enhetskyrkans begyn-
nande upplösning. Striden om de reformertas framväxande religionsfrihet utgjorde
också en del av denna övergripande förändringsprocess. Eftersom dessa förlopp bör
sättas i relation till varandra kommer de två trådarna att löpa samman i detta avsnitt. 

Under 1720-talets riksdagar pågick en strid mellan pietister och företrädare för
ortodoxin, som bland annat handlade om hur man skulle hantera religionsärenden.
Prästeståndet menade att det hade ett särskilt ansvar och inflytande över kyrkliga frå-
gor. Dess motståndare hävdade att alla ständer skulle ges möjlighet att påverka och
fatta beslut över kyrkans inre angelägenheter. Enligt treståndsläran skulle alla tre
stånden ha del i kyrkans skötsel och vård. Prästeståndet accepterade detta faktum,

58. Brohed 1973, s. 96f.
59. Brohed 1973, s. 101.
60. Brohed 1973, s. 109f, 140–144. 
61. Brohed 1973, s. 143ff, 149, 151f, 154f; Normann 1963, s. 15ff; Sellberg 1998, s. 260f. 
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men i praktiken arbetade det för att stärka kyrkans självständighet gentemot kunga-
makt och övriga stånd. Paradoxalt nog nyttjade således pietisterna treståndsläran för
att legitimera sin ståndpunkt i konflikten med kyrkan.62 Genom pietisternas förslag,
och mot prästeståndets vilja, tillsatte ständerna vid riksdagarna 1723 och 1726–27
särskilda ecklesiastika deputationer med lekmän bland ledamöterna.63 Konfliktlinjen
var inte särskilt klar, då flera av initiativtagarna var präster och därmed fanns konflik-
ten även inom prästeståndet.64 Men kampen mellan reformivrare och ortodoxins
företrädare berörde inte bara riksdagsarbetet, utan man ifrågasatte även det präster-
liga ämbetet, som det var definierat av den ortodoxa kyrkan.65 Den pietistiska delen
av konflikten kommer att beskrivas närmare i kapitel 7. Här är det i stället präste-
ståndets reaktioner som är i fokus. 

I samband med den beskrivna händelseutvecklingen kan man i ståndsprotokollen
finna att präster formulerade att de upplevde sig hotade både som riksdagsstånd och
samhällsgrupp. Ett flertal präster gav under 1720-talet uttryck för att de kände sig
kritiserade och ifrågasatta av omgivningen. Man hänvisade till hätska präst- och kyr-
kofientliga uttalanden i anonyma pasquiller, öppen kritik vid riksdagarna samt pietis-
ternas ifrågasättande av prästernas privilegier och ämbetsutövning. Men kritiken
kom även inifrån den egna gruppen. Det fanns radikala präster som offentligt riktade
skarp kritik mot det egna ståndet.66 Privilegiestriderna under 1720-talets första riks-
dagar var uppslitande och stånd ställdes bokstavligen mot stånd. De präster som
kunde tänkas ha sympatier för adelsståndet anklagades öppet för dubbelspel.67 

Under frihetstidens första två decennier förändrades den religiösa lagstiftningen
på flera sätt. Toleransen ökade vid denna tid för de reformertas religionsutövning,
samtidigt som de lutherska undersåtarna möttes av en allt strängare lagstiftning.
Bekännelseplikten betraktades som en central del av rollen som undersåte. Detta var
fastslaget i grundlagarna och det var inte förhandlingsbart. I 1734 års lag, Missgär-
ningsbalken 1:3–4, fastställdes att den som avföll från den rätta evangeliska läran och
inte lät sig rättas, med andra ord tog tillbaka sin villfarelse, skulle landsförvisas och
göras arvlös. Detta straff gällde även den som spred villfarande lärosatser och som
inte lät sig rättas efter varningar från prästerskapet. Men landsförvisning för brott
mot den offentliga religionsenhetens princip var i sig inget nytt. Även i konventikel-
plakatet från 1726 stadgades att den som fälldes för tredje resan (tredje gången i rad)
skulle landsförvisas under två år från riket. 1731 fastställdes även att alla religionsmål
skulle flyttas från domkapitlen till hovrätterna och därmed avgöras av den världsliga
domstolen.68 Detta faktum illustrerar även de religiösa målens relevans för staten. 

62. Normann 1952, s. 32ff; Pleijel 1938, s. 507. 
63. För en närmare beskrivning av dessa, se Staf 1952; Nordin 1895; Holmdahl 1919. 
64. Staf 1952, s. 150. Deras namn var Herman Schröder, Johan Ahlberg, Hans Gädda, 

Anders Båld och Karl Kjellin. Slutligen bör även Erik Tolstadius nämnas i detta sam-
manhang. Se även Nordin 1895, s. 120f. 

65. För en detaljerad redogörelse av de teologiska konflikterna kring det allmänna prästadö-
met, se Askmark 1949. 

66. Prästeståndets riksdagsprotokoll 1723, s. 454f, 567f, 575ff, 609. 
67. PRP 1719–1720, s. 92ff, 188, 192, 196f, 376ff. 
68. Brohed 1973, s. 137.
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År 1735 följde en ännu kraftigare åtstramning i form av en religionsstadga som i
princip förbjöd all form av religiöst oliktänkande. Denna lagstiftning var riktad mot
den radikala pietismen, och dess syfte vara att skapa förutsättningar för ordning i
både ”den borgerliga sammanlefnaden” och inom kyrkan.69 Man menade att både
de som hyste villfarande åsikter och de som spred sådana läror offentligt skulle ställas
inför rätta. Utfärdandet av konventikelplakatet 1726 och den mycket restriktiva reli-
gionsstadgan från 1735 kan betraktas som en kulmen på det svenska religions-
tvånget.70 Detta var därmed en lagstiftning som inte gjorde någon åtskillnad mellan
privat och offentlig religionsutövning. Det räckte med att hysa ”felaktiga” föreställ-
ningar för att det skulle vara straffbart. Aldrig har religionslagstiftningen varit sträng-
are i Sverige än under perioden 1735–1741. Prästerskapet fick omfattande
befogenheter att förhöra misstänkta personer för att undersöka om de hade den
”rätta” tron. Ingen privatlärare eller student fick undervisa elever utan att själv ha ett
intyg som bevisade hans religiösa ”status”. Ingen person fick anställas i ett statligt
ämbete innan han uppvisat ett intyg. Statsanställda fick inte heller påbörja någon
utlandsresa utan att först visa upp nämnda intyg.71 

Den hårda regleringen mildrades något vid 1741 års riksdag. Det blev då tillåtet
att hysa villfarande åsikter, men det var fortfarande förbjudet att sprida dem.72 Detta
innebar i princip att kyrkan inte längre fick ifrågasätta enskilda personers religiösa
tro, såvida inte dessa personer aktivt agiterade och spred idéer som kunde uppfattas
som villfarelser. Detta var inget framsteg, snarare en återgång till tidigare förhållan-
den. Här separerades återigen privata åsikter och offentliga uttryck. På detta sätt
menade man också att människor hade samvetsfrihet, samtidigt som man tog sig
rätten att bestraffa alla som offentliggjorde sina villfarande åsikter. I enlighet med
samma tankegång kunde man hävda att det rådde samvetsfrihet samtidigt som kon-
ventiklar förbjöds på grund av deras påstådda samhällsfara.73 

Samtidigt som de lutherska trosbekännarna i Sverige blev alltmer kontrollerade,
utvidgades de reformertas rättigheter. 1724 gavs de reformerta manufakturarbetarna
i Alingsås begränsad samvetsfrihet. De fick utöva sin tro i Sverige, men det gällde
endast privat religionsutövning.74 År 1741 erkändes slutligen de reformertas rätt att
utöva sin tro offentligt. Då fick de i stort sett samma rättigheter som övriga svenska
undersåtar. Detta innebar att bekännelseplikten delvis lösgjordes från rollen som
undersåte för de reformerta.75 

69. von Stiernman 1744, s. 225ff. Pietismen nämns inte vid namn, dock talas om de ”irriga” 
meningar som smugit sig in i landet. Vid tiden för lagstiftningen var det den radikalpie-
tistiska väckelsen som var aktuell. Se även Prästeståndets memorial angående den 3 augusti 
1734 angående irrläror, PRP 1734, s. 526ff. 

70. von Stiernman 1744, s. 232f: Pleijel 1935, s. 350.
71. von Stiernman 1744, s. 225ff.
72. Normann 1963, s. 28; Pleijel 1935, s. 416f; Brohed 1973, s. 137.
73. Brohed 1973, s. 155.
74. von Stiernman 1744, s. 196ff.
75. von Stiernman 1744, s. 238f; Brohed, 1973, s. 105. De reformerta trosbekännarna 

kunde dock inte få statliga ämbeten. Religionsfriheten inkluderade även den engelska 
kyrkans medlemmar i Sverige.
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Den tidigare åtskillnaden mellan privat och offentlig religionsutövning i regle-
ringen av de reformertas religiositet var ett sätt att förena tolerans av skiljaktiga religi-
ösa meningar på ett privat plan, så länge utövarna förhöll sig i stillhet, med att hävda
religionsenhetens princip på det offentliga planet. 1741 års kungörelse om utvidgad
religionsfrihet för de reformerta utgjorde därför en vändpunkt för den svenska religi-
onspolitiken. Från 1740-talet skedde en successiv brytning med tidigare tänkesätt.
Samvetsfrihetsbegreppet hamnade oftare i förgrunden i diskussionerna och begreppet
kom att stå i kontrast mot religionsenhetsprincipen. Men de som förespråkade sam-
vetsfrihet ville begränsa den på flera sätt. Sådana grupper som inte skulle ges samvets-
frihet var anabaptister, kväkare, ateister, romerska katoliker och ”fanatiker”.
Gemensamt för dessa grupper var att de ansågs utgöra en fara för den allmänna ord-
ningen.76 

En förklaring till 1730-talets ambivalenta politik kan sägas ligga i riksdagens skif-
tande maktkonstellationer perioden 1720–1741. Kanslipresidenten Arvid Horn hade
en dominerande position i riksrådet under större delen av denna tid, och han tog
ställning för prästerskapets och ortodoxins krav. Under de år som Horn och hans
likasinnade, de s.k. mössorna, kunde behålla övertaget i riksdagen, var kampen för
att bibehålla enhetskyrkan framgångsrik.77 Men i samband med mössornas fall
1738–39 förändrades detta i ett slag. Ett systemskifte inträdde samtidigt som en ny
generation – hattarna – erhöll makten vid riksdagen 1740–41. Detta innebar att de
förändringar som många representanter för adels- och borgarståndet velat genomföra
1720–1738, men som då blockerats av prästeståndet, nu kunde genomföras tämligen
smärtfritt.78 

Prästeståndet gjorde vad det kunde för att riva upp de reformertas religionsfrihet
från 1741, men försöken förblev fruktlösa.79 Detta var en stor fråga för prästerna
eftersom enhetskyrkan därigenom hade förlorat ett principiellt viktigt slag. De riks-
dagsmän som argumenterade för religionsfrihetsreformen lade i stället tonvikten vid
reformens ekonomiska nyttighetsaspekt. Man menade att Sverige behövde kunniga,
arbetsamma och duktiga invandrare som kunde hjälpa landet att utveckla vinstbring-
ande manufakturer. De ekonomiska motiven var överordnade principen om enhets-
kyrkan.80 Många kopplade även samman religions- och samvetsfrihet med
ekonomisk utveckling. Det räckte med att kasta en blick mot Holland och England
så såg man att religionsfrihet i sig faktiskt kunde innebära nyckeln till ekonomisk
framgång.81 

76. Brohed 1973, s. 112, 115ff, 146ff. Detta blir särskilt tydligt i samband med synen på 
ateister. I enlighet med betonandet av religionens statsnytta utpekades de av många 
debattörer som den största samhällsfaran.

77. Petrén 1994, s. 178. 
78. Pleijel 1935, s. 409ff; Lenhammar 2000, s. 107f; Normann 1963, s. 28ff. 
79. Levin 1896, s. 60ff. 
80. För en genomgång av de politiska debatterna kring främmande trosbekännare under 

1720-talets riksdagar, se Staf 1969, s. 98ff. 
81. Brohed 1973, s. 108f. För ett exempel i riksdagsdebatten se den pietistiske riksdags- och 

handelsmannen J. Hoffmeisters memorial till riksdagen 1740–1741 angående det religi-
onspolitiska läget. Se även BRP, 1740–1741, s. 843ff.
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Sammanfattning – utvecklingslinjer och drivkrafter 
Efter 1741 kvarstod en diskrepans vad gällde reformerta och lutherska trosbekänna-
res rättigheter. Kritiska röster mot att man hade givit inflyttade undersåtar sådana fri-
heter och rättigheter som förvägrades landets egne infödde barn. Det naturliga vore att
samtliga undersåtar fick komma i åtnjutande av samvetsfrihet.82 Men religionsen-
hetsprincipen kunde inte överges, den var alltför central för själva samhällsordningen
för att överheten skulle kunna släppa den. De ekonomiska motiven var tillräckligt
starka för att lekmannaständerna skulle gå emot prästeståndet och erbjuda de refor-
merta deras religionsfrihet, men när det gällde de lutherska undersåtarna fanns ingen
sådan ekonomisk drivkraft.83 Det enda argument som talade för att ge alla underså-
tar religionsfrihet var samvetsfrihetsprincipen, vilket var ett ideologiskt argument
som vägde ganska lätt i detta sammanhang. 

Avslutningsvis kan man säga att två utvecklingslinjer präglade händelseförloppet
och de tycks vid första anblicken ha gått i motsatta riktningar. Den en var religions-
enhetsprincipen och den andra var kravet på samvetsfrihet. Som jag nämnt tidigare
fanns det ytterligare en princip som kom att styra riksdagens och därmed överhetens
agerande. Denna övergripande målsättning var samhällsnyttan. Både i fallet med de
reformerta och de lutherska undersåtarna kan man säga att det var samhällsnyttan
som fällde avgörandet.84 Enligt merkantilismens synsätt var invandringen bra och
nyttig för samhället, och enligt det naturrättsliga tänkande som präglade undervis-
ningen vid universiteten vid denna tid uppfattades religionen som essentiell för ett
samhälles utveckling. Alla representanter för samhällets politiskt styrande skikt var i
stort sett eniga om att religionen behövdes som ett enande band i samhället. Därför
kunde man inte acceptera en utveckling mot religionsfrihet för de lutherska underså-
tarna. Detta var således en konflikt mellan statens och individens behov.85 Här kan
man anknyta till det disciplineringsperspektiv som formulerades i föregående kapitel.
Religionsutövningens disciplinerande inslag var en bidragande orsak till att lagstift-
ningen förblev så restriktiv. 

De reformertas ”tidiga” religionsfrihet kom inte att delas av judar och katoliker
förrän 40 år senare.86 Judarna hade inte något lagligt skydd över huvud taget vid

82. Se Molin 1742, för en sådan kritisk röst. 
83. I denna fråga satte man faktiskt även regeringsformen, kungaförsäkran och prästerska-

pets privilegier ur spel. 
84. Brohed 1973, s. 99. Den äldre upplysningsskolan argumenterade oftare utifrån statsra-

tionella krav medan den yngre upplysningsskolan i stället förde fram individens rättighe-
ter. Den äldre upplysningsskolan präglade debatten fram till 1740-talet i denna specifika 
fråga. 

85. Brohed 1973, s. 96f.
86. Frågan behandlades vid riksdagen 1778–79. Denna gång var det två radikala präster som 

förde fram frågan. Det var prostarna Anders Chydenius och Anders Bäckström. Präste-
ståndet nekade men den övriga riksdagen biföll deras förslag och därmed var frågan 
avgjord. Religionsfriheten praktiserades i praxis redan 1779 men trädde dock egentligen 
inte i kraft förrän 1781–82 då förordningarna utfärdades. Det fanns dock en rad olika 
inskränkningar i denna religionsfrihet, som således inte alls var total. Se Levin 1896, s. 
139–148; Brohed 1973, s. 97f.
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denna tidpunkt, vilket innebar att de inte hade rätt att vistas i landet.87 Överheten
kom även att betrakta de lutherska undersåtarnas religiösa aktiviteter vid sidan av den
offentliga gudstjänsten med stor misstänksamhet under lång tid framåt. Det var först
under 1800-talet som man började mjuka upp sin inställning till detta och konventi-
kelplakatet upphävdes slutligen år 1858.

Centrala aspekter av den ortodoxa världsbilden
Följande avsnitt syftar till att ge en beskrivning av den lutherska ortodoxins grund-
läggande förhållningssätt till omvärlden och därigenom få en mer nyanserad bild av
dess samhälls- och människosyn. Med prästeståndets protokoll från 1720-talets riks-
dagar som utgångspunkt har jag valt att låta denna beskrivning utgå från fyra aspek-
ter som kan sägas vara centrala karaktärsdrag hos ortodoxin. De samverkade och
utgjorde viktiga beståndsdelar i ett kyrkligt förhållningssätt mot omvärlden. Man
skulle även kunna betrakta dem som centrala ingredienser i en övergripande luth-
ersk-ortodox mentalitet. De fyra aspekterna är traditionalism, korporativism, patriar-
kalism och slutligen uniformitet.88

I prästernas uttalanden och handlingar var dessa aspekter svåra att särskilja, men
jag har i beskrivningen nedan valt att renodla dem för att kunna ge en fördjupad
beskrivning. Dessa aspekter utgjorde centrala inslag av den positiva självbild som
prästerskapet gav uttryck för vid riksdagarna. Man ville betrakta sin kyrka på detta
sätt, och de hade därmed även en normativ funktion. 

Traditionalism
Den lutherska ortodoxin genomsyrades av ett traditionalistiskt drag i kampen mot
pietismen. Jag skulle även vilja utvidga denna aspekt av den antipietistiska kampen
till att gälla som ett grundläggande drag för hela ortodoxin. Detta har inte betonats i
någon nämnvärd omfattning av den äldre kyrkohistoriska forskningen, kanske för att
det har ansetts så självklart att det inte behövts lyftas fram.89 

Det traditionalistiska draget var nämligen mycket framträdande i kyrkans kamp
mot ”irrläror”. Den lutherska antipietistiska kampen under 1700-talets första decen-
nier kan härvidlag betraktas i ljuset av kyrkans jakt på kättare under tidigare århund-
raden.90 Under medeltiden var definitionen av en kättare en person som anammade

87. Levin 1896, s. 151ff.
88. Inspirationen till denna karaktäristik har jag funnit i resultaten från tidigare forskning i 

kombination med egna reflexioner kring källmaterialet. De flesta kyrkohistoriker lyfter 
fram uniformiteten som det mest framträdande draget hos ortodoxin. Se exempelvis 
Gustavsson 1973, s. 107ff; Pleijel 1935; Petrén 1994, s. 184f. Patriarkalismen, traditio-
nalismen och korporativismen har jag dock inte funnit beskrivna på detta sätt i tidigare 
forskning. Givetvis finns liknande iakttagelser, men inte samlade eller specificerade på 
ovanstående sätt. 

89. Se dock Gawthrop 1993, s. 87–103 för en diskussion kring den tyska ortodoxins tradi-
tionalism. Likheterna mellan den tyska ortodoxins förhållningssätt och dess svenska 
motsvarighet är slående. 
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och spred falska och nya föreställningar av materiella skäl, eller för att vinna ära och
berömmelse för sin egen personliga del. Kättare utmärktes även av sin halsstarrighet
och sitt andliga högmod.91 Detta synsätt kan även återfinnas hos de tidiga svenska
reformatorerna. De centrala beståndsdelarna var talet om kättarnas noviteter i form
av nya lärosatser som stod i skarp kontrast mot den sanna lärans tradition. Här ställ-
des begreppen nytt och gammalt mot varandra i betydelserna falskt respektive sant.92 

En central del av bevisföringen mot kättare utgjordes av teologiska dogmer for-
mulerade som trosbekännelser. Dessa gemensamma trosbekännelser kom att utgöra
grunden för kyrklig enighet och konsensus. Bibehållandet av den sanna läran och
den religiösa enigheten skulle alltså ske via ett avståndstagande från alla nyheter i
läran. Den antipietistiska retoriken under 1720-talet kan därmed sägas bygga på en
luthersk ”tradition” av kamp mot kätteri och det kommer att framgå av undersök-
ningen nedan att de antipietistiska prästerna också utgick från detta historiska per-
spektiv i sina tolkningar av händelseförloppet.93 

Traditionalism var inte något unikt för det ortodoxa prästerskapet. Historikern
Peter Englund har exempelvis betonat traditionalismens betydelse för adelns sam-
hällsuppfattning under 1600-talet.94 Denna traditionalism bestod av en rädsla för
förändring och en ambition att bevara det bestående. Centrala inslag var även en
vurm för det förflutna samt betoningen av ålderdomliga anor och släktförbindelser.
Englund hävdar att denna konservativa grundsyn förändrades ganska lite under
1600-talet men han tycker sig kunna märka en mer positiv inställning till samhälls-
förändringar vid seklets slut.95 Göran Malmstedt har pekat på att traditionalism även
präglade den folkliga religiositeten under 1600- och 1700-talet, i form av en ovilja
att släppa äldre sedvänjor och ritualer.96 

Traditionalism präglade även den akademiska världen. Ett av vetenskapens främ-
sta syften var att sammanställa äldre tiders kunskap och nyttiggöra den för samtiden.
Samtidigt hade alla vetenskaper en religiös innebörd, man sökte efter mening, sam-
band och syfte. Världsbilden var därmed samtidigt både teleologisk och teocentrisk.
Allt som skedde hade en andlig innebörd och ett ändamål.97 

Den kyrkliga traditionalistiska attityden var präglad av pessimism. Kyrkans kos-
mologiska dualism, med kampen mellan Gud och satan som nav i den världshisto-

90. För en diskussion kring religionsbrottens hantering under reformationen och tidigare, se 
Lindberg Bo H. 1992, s. 457ff. Redan under 400-talet formulerades den s.k. traditions-
princip som skulle komma att fungera som redskap i kampen mot irrläror även under 
1600- och 1700-talet. Se även Lindberg Bo H. 1992, s. 463, 475f.

91. Lindberg Bo H. 1992, s. 463ff. 
92. Lindberg Bo H. 1992, s. 466f. Luther presenterade dock ett annorlunda kättarbegrepp 

av mer psykologisk karaktär. Detta fick inte något större genomslag och den lutherska 
kyrkan vidareutvecklade i stället det medeltida katolska synsättet. Se vidare Lindberg Bo 
H. 1992, s. 464ff, 476f, 480. 

93. Lindberg Bo H. 1992, s. 463, 476. 
94. Englund 1989, s. 103–119, 121, 238.
95. Englund 1989, s. 105ff, 221ff.
96. Malmstedt 2002, s. 159f, 180ff.
97. Lindberg Bo H. 1992, s. 4, 10–22. 
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riska utvecklingen, samt dess upphöjande av det andliga på bekostnad av det
sinnliga, världsliga och materiella, utgjorde två grundbultar i den ortodoxa världsbil-
den.98 Detta innebar att traditionalismen och pessimismen ständigt gav näring åt
varandra. Följande citat från prästeståndet år 1723 är ett exempel på hur detta kon-
kretiserades inom ramen för en apokalyptisk retorik: 

Wi lefwe nu i de ytterste dagar och därföre i farliga tider, det ock hwar rättsinnig med
tårar warder befinnande, i synnerhet då han märker, att onskan och irringar fast i all-
ting, särdeles i sanningenes anfäcktande, dageliga tiltager; därföre bör ingen, som för
en rätt christen acktas will, wara sömnacktigt och fåfäng utan waka och arbeta, såsom
honom åligger och han det kan åstadkomma; på det han må wisa sig hata mörkret och
älska liuset och sanningen.99 

En sådan traditionalistisk inställning påverkar synen på framsteg och utveckling
och är svår att kombinera med reformtänkande. Om det i stället finns en tro på en
positiv utveckling, bör inte rädslan för förändring vara särskilt stor. Här kan man
märka en historisk förändring vid 1600-talets slut. Den gryende framtidsoptimismen
som kunde skönjas inom det filosofiska och vetenskapliga tänkandet har bland annat
beskrivits av idéhistorikern Gunnar Eriksson. Han har i en artikel belyst hur sådana
tankar nådde den svenska vetenskapliga världen under 1600-talets andra hälft, samti-
digt som de utgjorde en del av konfliktlinjen mellan den modernare naturvetenska-
pen och filosofin och den äldre aristoteliska och skolastiskt präglade vetenskapen och
världsbilden.100 Senare, under 1700-talet, utvecklades framstegstanken till att bli en
central tankefigur inom det vetenskapliga och politiska tänkandet.101 

Det fanns mycket lite av framtidstro och optimism i prästeståndets protokoll från
1720-talets riksdagar. I stället finner man bland annat en stor oro för de pietistiska
yttringar som förekom under denna period. Jag har funnit att rädslan för det pietis-
tiska hotet bör betraktas som en del av en mer omfattande hotbild bestående av flera
slags samhälleliga faror. Bakom dem skymtade samhällsupplösning samt moraliskt
och kulturellt kaos. Normer och värderingar som för prästerna var centrala, befanns
vara i gungning. Man sade sig uppleva en känsla av snabb samhällsförändring och
uppfattade att man levde i denna sista tid.102 

Talet om den sista tiden kan tolkas som religiös retorik utan större betydelse.
Men jag har valt att betrakta det som resultat av konkreta upplevelser vilka har tol-
kats med hjälp av en specifik tolkningsmodell och därefter formulerats med hjälp av
denna religiösa retorik. I enlighet med detta resonemang bör man finna samma syn-
sätt och retorik hos prästerskapet under enväldet och stormaktstiden. Talet om ”den
sista tiden” går troligen att återfinna i det kyrkliga källmaterialet under mycket lång
tid, eftersom det uttryckte en central aspekt av den ortodoxa världsbilden. Varje
generation präster levde därmed ”i den sista tiden” och alla fann synbara bevis för
detta i den verklighet som omgav dem. 

98. Lindquist 1939, s. 361ff, 373ff, 384ff. 
99. PRP 1723, s. 520.
100. Eriksson 1969, s. 138–185. 
101. Frängsmyr 2000, s. 185ff; Lindroth 1997b, inledningen, s. 514ff; Eriksson 1969. 
102. PRP 1723, s. 495, 497.
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Denna pessimism motsvarades av den historiesyn som ortodoxins teologi bar på.
Historiesynen karaktäriserades av betoningen på syndafallets effekter för människan i
form av den kollektiva arvsynden, eller arvskulden.103 Tillsammans med historiesy-
nen förekom en uppfattning som byggde på tanken att samhällsordningen var ett
skydd mot den nedbrytande kraft som satans inverkan ständigt utgjorde. Ondskan
låg alltid på lur via arvsyndens inverkan på människan och satans försök att vilseleda
henne genom att så split, skapa oenighet och disharmoni. De samhälleliga ordning-
arna utgjorde därmed människans vall mot denna syndaflod. Alla försök att ifråga-
sätta ordningen och hierarkierna betraktades därmed som uttryck för denna
ondska.104 Sammantaget utgjorde dessa synsätt centrala inslag i ortodoxins djupt
rotade pessimism och misstänksamhet mot alla typer av nyheter och splittringsför-
sök.

Många präster under 1720-talet tycks ha utgjort företrädare för en pessimistisk
traditionalism i ett samhälle som alltmer kom att betona framtidens positiva möjlig-
heter. Ortodoxins traditionalism innebar dock inte en önskan att bevara status quo.
Prästerna var inte negativa till alla former av förändringar, endast till sådana som
kunde tänkas leda till försämrad kyrklig kontroll eller ökad religiös pluralism och
liberalism. Ortodoxins traditionalism handlade främst om att bevara och skydda den
rena läran och den lutherska folkkulturen som, på ett normativt plan, baserades på
allmän gudsfruktan samt treståndsläran. De reformer man kunde tänka sig var
sådana som var utformade i enlighet med det teokratiska tankemönstret. 

Väktare och herde
Prästerskapet hade en specifik roll i det kosmologiska drama som ständigt pågick.
Det betraktade sig som samhällets (Guds församlings) lärare, väktare och herdar. I
dessa roller låg, förutom att vakta över den rätta läran, också uppgiften att vaka över
den sociala ordningen. Samtliga dessa uppgifter gav prästerna tillfälle till många oro-
liga kommentarer. Hotet mot exempelvis sedligheten var ett återkommande tema vid
riksdagarna under 1720-talet. Man pekade på sådana företeelser som man ansåg
alstrade sedlig upplösning. Det var exempelvis förslaget att pliktpallen skulle avskaf-
fas, barnhus skulle inrättas samt det ökande antalet trolovningar och skilsmässor som
upplöstes. Vid flera tillfällen formulerades åsikten att synd och ogudaktighet kraftigt
ökade runt om i landet.105 Sådana prästerliga klagomål återfinns även i andra forska-
res studier av kyrklig kontroll och disciplinering.106 Samtidigt som klagomålen för-
modligen hade fog för sig på grund av att många människor inte ville inordna sig i
det önskade beteendemönstret, kan det betraktas som en naturlig konsekvens av den
samhälleliga roll som ämbetet hade och den självbild som prästerskapet formulerade.
Denna attityd bör därför inte betraktas som något specifikt för 1720-talets präster-
skap. Man kan exempelvis finna samma synsätt i ortodoxins kamp under 1600-talet
för att förhindra religionsblandning (synkretism), osedlighet, och kätterier. Tidigare

103. Silén 1938, s. 44f, 108ff, 121ff, 134. Jfr Lindberg Bo H. 1992, s. 16. 
104. Billing 1971, s. 319ff, 296ff.
105. PRP 1723, s. 511, 565; PRP 1723, s. 483ff; PRP 1723, s. 518ff; PRP 1723, s. 497.
106. Malmstedt 2002, s. 69ff, 158f, 168ff, 180ff.
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forskning har visat att detta förhållningssätt satte prägel på prästerskapets retorik och
förmodligen även på dess verklighetsuppfattning. Samtidigt kan man också under
1600-talet finna prov på motsatsen i form av tendenser och krafter inom prästerska-
pet som strävat efter ökad pluralism, mångfald och ökad tolerans.107 

Enligt det ortodoxa synsättet var den rådande lutherska ordningen den enda
sanna och rätta ordningen. Därmed fanns det heller ingen anledning att genomföra
några förändringar. Alla försök att genomföra förändringar i kyrkoceremonierna
borde därmed bemötas med stor skepsis och misstänksamhet. Den lutherska läran
var en dyrbar klenod som man erhållit av förfäderna och som skulle föras vidare till
kommande generationer.108 Prästeståndet var ytterst misstänksamma inför nyheter i
läran och detta var ett argument som ständigt återkom i diskussionen kring pietis-
men.109 Det betraktade det som sin plikt att skydda undersåtarna från konfrontation
med sådana nya tankar och ett sätt att undvika detta var att censurera all misstänkt
teologisk litteratur.110 

Det var prästerskapets uppgift att ”sörja för religionens renhet och thess bibehål-
lande”.111 Denna uppgift handlade om att bevara den rådande ordningen, beskydda
kyrkan och dess samhällsfunktioner. Följande går att läsa i prästeståndets protokoll
angående prästerskapets plikt att motarbeta religionsfriheten: ”Ty wij wore stumbe
hundar och sömnige wäcktare, om wij thet icke giorde, och thet skall Gud wäll
bewara oss före.”112 

Prästerskapet hade även ansvar för att bevara och beskydda den rena läran för
kommande generationer av svenska lutheraner. Vid 1723 års riksdag diskuterades de
kyrkliga aftonsångerna vid apostladagarna, och följande försvar för de kyrkliga ritua-
lernas bevarande går att läsa i ett prästerligt memorial från samma riksdag: 

Och ehuru wij nu icke kunna märkia alla the engsliga påfölgder, som uthaf sådana
nyheter och rubningar stå til at befruchta, så lärer dock icke allenast effterwerlden
(:om eljest någor mera blifwer:) här med tillfälle lemnas at suckande klaga öfwer oss
uthi wår graf, som thenna förändring åstadkommit, utan ock the nu lefwande, som
wahne warit på sådana apostladagar begå Herrans högwärdiga nattward och sedan
aftonsången afhöra, wid thenna sin afsaknad hierteligen bedröfwas och therjemte
högeligen fruchta, at thenna förändring torde wara en begynnelse til Zions ödeläg-
gelse.113 

107. För en kort beskrivning av konflikten runt 1600-talets religiösa synkretism, se Lindroth 
1997a, s. 102ff, 106–119. Se även Göransson 1951, s. 100ff. 

108. PRP 1723, s. 496f; PRP 1719–1720, s. 306.
109. Se PRP 1723, s. 610; PRP 1734, s. 560.
110. Sådana förbud mot införsel av kätterska böcker kom 1706 och 1728. Se von Stiernman 

1744, s. 170, 219. För en mer ingående beskrivning, se Nordstrandh 1951, s. 4ff. Ett 
annat sätt var att förhindra utrikesresor i studiesyfte till misstänkta orter. Se Göransson 
1951, s. 124–162.

111. PRP 1723, s. 563.
112. PRP 1723, s. 564. Liknelsen var hämtad ur GT Jes. 56:10. Den förekom även hos Bröms 

1715, s. 41. 
113. PRP 1723, s. 605. Jfr PRP 1719–1720, s. 306.
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Kapitel 2 • Enhetskyrka och mångfald – ortodoxin i fokus
Av citatet ovan framgår att prästerskapet, i sann traditionalistisk anda, gav uttryck för
en pessimistisk syn på samhällsutvecklingen samt en motvilja mot sådana föränd-
ringar som det betraktade som antilutherska. 

Sammanfattningsvis kan man säga att en specifik historiesyn successivt träder
fram i arbetet med det kyrkliga källmaterialet. Den utmärktes av pessimism, teolo-
giska tolkningar och ett historiskt tillbakablickande. Denna historiesyn var en del av
en traditionalistisk attityd, som även präglades av en försiktighet, en återkommande
känsla av annalkande hot, en avoghet mot förändringar och en ambition att bevara
det rådande. 

Patriarkalism – det symboliska faderskapet
Begreppet patriarkalism har främst använts för att beskriva den samhällsordning som
rådde i det tidigmoderna samhället.114 Begreppet tar sin utgångspunkt i de maktrela-
tioner som styrde samvaron mellan olika grupper. Det beskriver de ömsesidiga plikt-
och lydnadsrelationer som präglade mänskliga relationer, vilka ingick i en samhälls-
ordning som var fast förankrad i religiösa dogmer och uttolkningar. Patriarkalismen
genomsyrade även stora delar de kunskapsproducerande akademiska miljöerna. Både
det juridiska och det ekonomiska tänkandet, samt det naturvetenskapliga sättet att
betrakta världen hade starka inslag av den patriarkala ideologin.115 

Tidigare forskning har lyft fram olika kriterier för att en social relation skall
kunna betecknas som patriarkal. Historikern Börje Harnesk har exempelvis betonat
individernas ojämlikhet, relationens ömsesidighet samt att relationen genomsyrade
individernas totala sociala liv.116 Ett patriarkaliskt samhälle är, enligt Harnesk, präg-
lat av allomfattande hierarkiska relationer med ömsesidiga plikter och skyldigheter
som bas. Kyrkohistorikern Hilding Pleijel har visat att patriarkalismens främsta ideo-
logiska bas troligen fanns i den lutherska läran om de tre samhällsstånden.117 

Även ekonomhistorikern Leif Runefelt har beskrivit den patriarkala ideologins
innehåll, dock utan att uttryckligen använda begreppet patriarkalism.118 Hans
utgångspunkt är främst det aristoteliska inflytande han finner i det ekonomiska tän-
kandets människo- och samhällsuppfattning.119 Runefelt är inspirerad av historikern
Per-Arne Karlssons syn på den frihetstida patriarkalismens ideologiska utgångspunk-
ter.120 Karlssons synsätt skiljer sig från Harnesks i den bemärkelsen att han, liksom

114. Begreppet patriarkalism tycks inte ha använts förrän under första halvan av 1800-talet. 
Se Pleijel 1987, s. 221. Se även SAOB, uppslagsord patriarkalism. Pleijel noterar inte att 
begreppet patriarkalisk användes redan under 1760-talet med en liknande betydelse. Se 
SAOB, uppslagsord patriarkalisk.

115. Karlsson 1988. 
116. Harnesk 1986, s. 330f; Englund 1989, s. 91ff, 101f, 121, 203f. 
117. Pleijel 1987; Pleijel 1970, s. 30ff. Jfr Lindmark 1993, s. 65ff.
118. Runefelt 2001, s. 99ff, 125ff. 
119. Den lutherska kyrkans indelning av medborgarna i tre stånd var en influens från den 

medeltida skolastiken. Se Karlsson 1988, s. 363. För en närmare beskrivning av Melan-
chtons ståndslära, se Olsson 1938.

120. Runefelt 2001, s. 41f; Karlsson 1988. 
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Pleijel, betonar de patriarkala sociala relationernas beroende av den lutherska och
aristoteliska samhällsuppfattningen. Denna samhällsuppfattning karaktäriserades
främst av ett systemtänkande där samhället betraktades som en helhet inom vilken
ordning, jämvikt och balans måste råda.121 Jag tolkar det som att den samtidigt kor-
responderade med en funktionalistisk människosyn, vilken innebar att alla individer
ingick i den ordning som krävdes för att helheten skulle bevaras och att alla hade sin
specifika uppgift. Samtidigt utgjorde den en del i en hierarkisk helhet och uppfatta-
des som både Guds vilja och Naturens egen inneboende ordning. Dessa ideologiska
legitimeringar är, enligt Karlsson, centrala aspekter av definitionen av patriarka-
lismbegreppet.122 

Jag skulle vilja nyansera begreppet ytterligare. När jag använder begreppet patri-
arkalism syftar jag på den samhällsordning som den ortodoxa kyrkan formulerade
där samhällelig makt främst knöts till det manliga könet och på ett symboliskt plan
betraktades som analogt med gudomlig fadersmakt.123 Denna tolkning har en tydli-
gare genusaspekt, vilket jag även uppfattar att den patriarkala ideologin genomsyra-
des av. Man kan säga att hela den lutherska regementsläran utgick från ett
patriarkaliskt tänkande. Luther föreställde sig människans gudsförhållande som en
patriarkalisk relation mellan Gud (Fadern) och människan. Människan var svag och
benägen till synd och måste därför styras, kontrolleras och undervisas. Gud hade ska-
pat ett andligt och ett världsligt regemente för att tillgodose dessa behov.124 Denna
människouppfattning utgjorde en central del av den ortodoxa patriarkalismen. 

Den lutherska ortodoxins hustavleideologi utgjorde ytterligare en del av nämnda
samhällsuppfattning.125 Hustavlans patriarkala aspekter vidareutvecklades av Luther
i hans stora katekes i samband med hans uttolkning av det fjärde budet: ”Du skall
hedra din fader och din moder”.126 Där slog han fast att all form av samhällelig
maktutövning emanerar ur fadersväldet: ”Alla, som komma under namn af herrar,
äro uti föräldrars ställe och få af dem sin makt och myndighet att regera.”127 Kärnfa-
miljens basala relation – bandet mellan föräldrar och barn – fungerade som utgångs-
punkt för alla övriga samhällsrelationer. Här får man dock inte förledas att tro att
faders- och modersväldet var likvärdigt. Även om modersrollen utvidgades, från att
gälla barnen till att inbegripa även tjänstefolket (hon var husmoder) var faderns makt

121. Karlsson 1988, s. 365ff.
122. Karlsson 1988, s. 374f. Karlsson menar även att den patriarkala tidigmoderna samhället 

karaktäriserades av en specifik ekonomisk rationalitet – kooperativa attityder genomsy-
rade samhället och de alstrade omfördelningsmekanismer och motverkade konkurrens-
förhållanden. Detta utgör en del av hans förståelse av patriarkalismbegreppet och därför 
hävdar han att det inte är fruktbart att tala om patriarkalism i relationen mellan arbetsgi-
vare- arbetare i det marknadssamhälle som växte fram i samband med att det ekono-
miska systemet successivt omvandlades under 1800-talet. 

123. Se Göransson 1964, s. 71ff. Göransson använder begreppet föräldramakt, men jag har 
uppfattat att det var frågan om fadersmakt. Jfr Tegenborg Falkdalen 2003, s. 18ff. 

124. Törnvall 1940, s. 17, 22.
125. Askmark 1949 s. 175ff. 
126. Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 322–332.
127. Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 327f.
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Kapitel 2 • Enhetskyrka och mångfald – ortodoxin i fokus
den överordnade. Sålunda skriver Luther att all världslig överhet hörde under fader-
ståndet och hade det ”vidsträcktaste omfång”.128 En överhetsperson var därför fader
för sina undersåtar och borde av dem uppskattas såsom den dyrbaraste skatt på jor-
den. I enlighet med det ovan sagda menade Luther att det fanns fyra sorters fäder:
naturliga fäder, husfäder, landets herrar och slutligen andliga fäder. I denna övergri-
pande patriarkala världsbild fanns egentligen endast en central relation – maktrela-
tionen mellan fader och barn. Alla undersåtar var därmed att betrakta såsom barn i
förhållande till sina präster och herrar. Det innebar att de var tvungna att ära, vörda
och hedra dessa fäder.129 Dessa samhälleliga fäder hade även ett stort ansvar, de
skulle föda sina undersåtar, uppfostra dem och behandla dem rättvist. I samband
med diskussionen kring föräldrarnas plikter blir även moderns roll mer intressant för
Luther och han nämner hennes roll som biologisk mor och husmoder. Det finns
ingen kvinnlig motsvarighet till det samhälleligt utvidgade fadersväldet i Luthers
stora katekes. I stället utövas modersmakten endast inom ramen för kärnfamiljen och
hushållet.

Prästerskapets patriarkalism
Denna patriarkala attityd tog sig många konkreta uttryck hos prästerskapet och den
utgjorde ett grundläggande förhållningssätt gentemot undersåtarna. Man kan exem-
pelvis nämna att prästerna ansåg att många människor ”hafwa kliande öron efter det
som nytt är”.130 Detta innebar att de nya tankar som spreds, drog till sig intresse just
för att de var nya. Man menade att människor inte själva kunde avgöra vad som var
skadligt eller nyttigt för dem. Det var i stället en fascination inför det nya som styrde
människors beteende. Denna nyfikenhet ledde därför ofta till att människor blev
”förförda” av de nya tankarna. Undersåtarna betraktades därigenom som omyndiga,
svaga och lättledda.131 Det är tydligt att man inte hyste någon tilltro till församlings-
medlemmarnas egen kraft att upprätthålla den rena tron eller prästerskapets förmåga
att övertyga församlingsborna med hjälp av de egna predikningarna. I stället befarade
man att kyrkobesökarna skulle förföras i mötet med nya icke-lutherska tankar. Man
tycks ha betraktat medlemmarna som barn som måste skyddas från det farliga. Det
var viktigt att kvarhålla dem i okunskap eftersom de annars genast skulle dras till det
förbjudna. Detta är, enligt min uppfattning, en del av den patriarkala attityd som
prästerskapet gav uttryck för i konflikten med pietisterna. De var lärare och underså-
tarna var åhörare. Detta motsatspar innehöll samtidigt en aktiv part och en passiv –
en talande och en lyssnande. 

128. Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 329. 
129. Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 328ff. Egentligen skrev Luther att det fanns tre 

sorters fäder, men lade därefter till en fjärde kategori – de andliga fäderna (prästerskapet).
130. Detta uttryck var hämtat från 2 Tim. 4:3. ”Ty den tid kommer, då de icke längre skola 

fördraga den sunda läran, utan efter sina egna begärelser skola samla åt sig lärare hoptals, 
allteftersom det kliar dem i öronen”. 

131. PRP 1726–1731, s. 527. Samma attityd kan återfinnas i överhetens agerande gentemot all-
mogen i samband med Dalaupproret 1743, se Sennefelt 2001, s. 54ff, 101–112, 260-283.
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Denna människosyn präglade inte bara kyrkans attityd till undersåtarna, den
fanns även hos den världsliga överheten. År 1727 vistades en tysk radikal pietist i
Stockholm vid namn Johann Conrad Dippel och hans skrifter översattes, trycktes
och spreds snabbt i Stockholm. I samband med detta, skickade Kungl. Maj:t ut ett
brev till samtliga hovrätter där man kunde läsa följande:

[…] äldre och senare tiders förfarenhet nogsamt utwisar, at allmenna och offentliga
förbud, emot wissa kätterier och willfarelser, tå the ännu för största delen av försam-
lingen obekante warit, fast ofta mera hindrat än befordrat thet thermed påsyftade
helsosamma ändemål, emedan sielfwa willfarelsen blifvit genom förbudet widare kun-
bar, och således hos then lättsinniga och för nyheter benägna hopen opwäckt begiä-
relse, at med desto större åtrå sökia om sådane willfarelser närmare underrättelse, och
lönligen fika efter the förbudna och them förut okunniga skrifter therigenom the både
sielfwe blifwit från sanningen förledde, och andra med sig förfört. 132

Citatet ovan illustrerar hur patriarkala attityder gentemot undersåtarna kunde yttra
sig. I brevet formulerades en form av ”tystnadens strategi” vilken innebar att man
valde att låta människor förbli ovetande.133 I denna patriarkala människosyn har jag
även uppfattat att det ingick ett specifikt bestraffningstänkande. Man ansåg att män-
niskor skulle styras med hjälp av hot om bestraffningar, endast så kunde man få
undersåtarna att handla i enlighet med lagen. Om straffet reducerades eller försvann,
skulle synderna spridas okontrollerat. Detta avspeglades även i den straffande guds-
bild som prästerskapet förmedlade. Den slutgiltiga syndens lön skulle betalas ut på
wredenes dag och då skulle Gud personligen se till att rättvisa skipades genom att alla
syndare bestraffades.134 

Prästeståndet menade att den patriarkaliska samhällsordningen var hotad. Man
talade om hotet mot subordinationen. Ett flertal händelser och samhällsföreteelser
fick prästeståndet att formulera en oro för att den hierarkiska ordningen var i fara.
Denna samhällsordning manifesterades bland annat genom att de olika stånden hölls
åtskilda med hjälp av klädsel, arbetsuppgifter, samt att rättigheter och skyldigheter
följde med ståndstillhörigheten.135 Den upprätthölls och legitimerades via den luth-
erska kallelseläran: 

Blifwe hwar och en i sin kallelse, honom är mera deruti anförtrodt, än han hinner
bestyra. Han besinne, hwad honom såsom en fader, husbonde, tienare, wen och
granne, el:r hwad häldst hans kallelse wara må bör göra, så finner han så mycket sig
åligga, at han wisserl:n lärer tilstå, när han giort sit bästa, sig hafwa äntå lemnat ganska
mycket ogiort och fördenskull intet gripa til en syssla, som honom icke tilhörer. 136

När det prästerliga ämbetets legitimitet ifrågasattes av pietisterna menade prästerska-
pet att det bara var början på en mer omfattande samhällsomstörtning: ”ty argheten

132. von Stiernman 1744, s. 214.
133. Denna tystnadens strategi kan även märkas inom andra områden, se Liljequist 1997.
134. Detta är särskilt tydligt rörande diskussionen kring pliktpallens avskaffande, se PRP 

1723, s. 497f. 
135. Man kunde använda begreppen stånd och embete synonymt när man talade om präster-

skapet, se PRP 1726–1731, s. 512. 
136. PRP 1726–1731, s. 512.
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stannar aldrig, ther hon begynt. När prästeståndet är öfwerända kastat, går thet sedan
ofehlbart löst på öfwerheten.”137 

Under enväldet var den kyrkliga patriarkala ideologin inlemmad i den teokratiska
samhällsuppfattningen.138 En intressant fråga är då om, och i så fall hur, den patriar-
kala ideologin omformulerades under frihetstidens inledande decennier. Dess teokra-
tiska drag bör ha blivit allt mer otidsenliga i samband med att det politiska klimatet
förändrades. Det saknas svenska studier av den religiösa retoriken med avseende på
den patriarkala ideologins utformning under 1720- och 30-talet. En inte alltför djärv
hypotes är dock att den världsliga överhetens lutherska patriarkalism delvis bytte
ansikte och att naturrätten i stället kom att erbjuda en sekulariserad och vetenskaplig
förklaringsgrund och därmed även en förstärkt legitimitet åt den hierarkiska sam-
hällsordningen.139

Korporativism
I 1720-talets Sverige utgjorde den religiösa och den världsliga makten en symbios
som manifesterades i regeringsformen och kungaförsäkran. Den lutherska kyrkan
skulle omfatta alla undersåtar oavsett stånd eller villkor, och kungamaktens främsta
uppgift var att beskydda och bevara denna kyrka. Detta synsätt formulerades i reger-
ingsformens och konungaförsäkrans första paragrafer.140 Alla svenska undersåtar
betraktades som medlemmar av den lutherska kyrkan. Ortodoxins krav på enighet
och kollektivism manifesterades bland annat i kyrkans olika gudstjänster och cere-
monier. För prästerskapet var det av största vikt att alla deltog i den gemensamma
religionsutövningen. I kyrkorummet skulle hela församlingen samlas och ingen fick
dra sig undan denna kollektiva plikt.141 

I kapitlets inledning beskrevs den individuella relation som varje människa hade
till Gud enligt det ortodoxa synsättet. Inför Gud var varje individ unik, men när han

137. PRP 1723, s. 590. 
138. Lindberg 1980, s. 114ff. För exempel på detta, se Normann 1948, s. 146–165, 224f. 
139. Se exempelvis Sellberg 1998, s. 256ff. Den pufendorfska patriarkalismen skilde sig dock 

på flera sätt från den lutherskt ortodoxa. Ett exempel är att könsmaktordningen existe-
rade redan i det naturrättsliga naturtillståndet, medan denna maktordning i den orto-
doxa teologin var en produkt av syndafallet. 

140. RF1720 § 1, KF 1720 § 1 samt RF 1772 § 1. Se von Stiernman 1733, s. 2284–2296 
(KF), s. 2312–2339 (RF), s. 2538–2558 (RO). 

141. Detta krav gällde alla, oavsett ståndstillhörighet. För ett exempel på detta, se Scharff 
1728. Denna kollektivism kan återfinnas i annan forskning. I Göran Malmstedts analys 
av den folkliga religiositeten under tidigmodern tid framgår att detta synsätt även tycks 
ha delats av befolkningen. Se Malmstedt 2002, s. 160f. Även i andra studier av frihets-
tida konflikter mellan överhet och allmoge kan man finna denna kollektivism. Både i 
Karin Sennefelts studie av Dalaupproret 1743 och i Peter Lindströms forskning rörande 
de lokala prästvalen kan man för frihetstidens del finna samma attityd från överhetens 
och från församlingarnas sida. Kollektivismen som norm tycks ha varit internaliserad hos 
stora delar av befolkningen. Sennefelt 2001, s. 54ff, 101–112, 260–283; Lindström 
2003, 113–118, 139–143. 
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bestraffade människor så skedde det ofta kollektivt. Pest, krig och andra katastrofer
betraktades som kollektiva straff, och därmed kan man hävda att den korporativis-
tiska grundtanken även satte sin prägel på individens relation till Gud.142 

Denna föreställning återfinns också i synen på samhällets grundläggande förut-
sättningar. I den ortodoxa läran utgjordes den primära relationen mellan Gud och
människan av ett avtal i form av ett förbund mellan Gud och hans utvalda folk.
Detta förbund låg sedan till grund för det kollektiva straffansvar som vilade på
befolkningen.143 Relationen mellan individ och kollektiv var därmed präglad av
ömsesidigt beroende. En persons syndfulla handlingar kunde åsamka hela befolk-
ningen ödesdigra skador. Det gick inte att ställa sig utanför denna gemenskap utan
att samtidigt separera sig från samhällets religiösa åskådning. 

Detta korporativistiska förhållningssätt uttrycktes oftast i den religiösa retoriken
med hjälp av en specifik metafor: kyrkan, samhället och församlingen bildade en
gemensam enhet som liknades vid en människokropp, en corpus. Kroppen symboli-
serade den svenska kyrkan – Guds församling i Sverige − Svea rike.144 Kroppsmeta-
foren användes både för att betona det ömsesidiga beroendet mellan församlingens
medlemmar, och för att betona den hierarkiska relationen mellan styrande och
lydande i samhället.145 Metaforen användes även för att beskriva den inbördes ord-
ningen mellan de centrala samhällsfunktionerna. Den lutherska ortodoxins företrä-
dare använde ofta metaforen när de skulle förklara sin mening och försvara sina
beslut. Ortodoxins tolkningar av kroppsmetaforen kombinerades med treståndslä-
rans världsbild, vilket medförde att man kunde hänvisa till metaforen vid en rad olika
tillfällen. Denna organiska samhällssyn gav därmed både en metafysisk tolkning och
en legitimering av de rådande maktrelationerna i samhället.146 

Prästeståndet använde även kroppsmetaforen tillsammans med en naturrättslig
retorik. Det har tidigare hävdats att pietisterna ofta utgick från naturrättsliga argu-
ment i sina angrepp mot ortodoxin.147 Men den naturrättsliga förankringen fanns
även bland de ortodoxa prästerna. I riksdagsdebatten år 1723 angående de reformerta
trosbekännarnas religionsfrihet skrev exempelvis prästeståndet följande: 

The som willia, att alt skall i församlingen sättias på then första foten, the besinna
icke, hwad the säija. Tackom hällre Gud, att församlingen är i thet stånd och skick,
som hon nu är. Ty nu är hon af en christelig öfwerhet incorporerad uti then civile och
politiske regementzkroppen till att niuta uti honom hans allmänna wällfärd i thet tim-
meliga godo, fastän hennes enskylte och andelige wällgång flyter uthur ett annat och
högre språng. […] Är wårt förstånd icke så uplyst uti statsaffairer, så tacka wij lijckwäll
Gud för et sundt förnufft och kunna sachta wara betrodde om att förstå och begrijpa

142. Lindström 2003, s. 114; Lindquist 1939, s. 284ff; Ekedahl 2002, s. 56. 
143. Lindberg Bo H. 1992, s. 26.
144. Denna metafor hämtades från Bibeln. Se exempelvis 1 Kor. 12:12–27 och Rom. 12:4–8.
145. Kroppsmetaforen återfinns på en mängd ställen, se exempelvis PRP 1719–1720, s. 117, 

476; PRP 1723, s. 569f. Huvudet utgjordes ibland av konungen, ibland av Jesus Kristus. 
Man talar om en andlig kropp och om en politisk regementskropp. Jfr Tegenborg Falk-
dalen 2003, s. 75f.

146. Weber 1985, s. 150. 
147. Lindberg 1980, s. 129f.
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så mycket theraf, som en dehl af the andra stånden, hwilcka rikzdagarna emillan intet
hafwa tillfälle att sitta i statsaffairer mehr än wij. Thet wij icke förstå, thet låta wij
gärna rätta oss ut af the förståndigare. Men att alldeles stänga oss uthe ifrån att hafwa
något votum i statsaffairer på rikzdagar, thet är att afskiära oss ifrån the andra lem-
marna i then allmänna regementzkroppen.148 

Man argumenterar för sin plats i riksdagen med hjälp av en naturrättslig termino-
logi samtidigt som regementsläran utgjorde en del av försvaret för dess existens vid
riksdagen. Om prästeståndet skulle tvingas lämna riksdagen, innebar det att krop-
pen, den organiska gemenskap som genomsyrade samhället, bokstavligen skars sön-
der. Hela denna samhälleliga kropp hölls samman av ett gemensamt band –
religionen. Den var grunden för kroppens fortbestånd, dess välgång och lycka. 

[…]så hafwer man härtills alltid warit i then tanckan, at enahanda religion i et land
och rijcke tienar ganska mycket till bibehållande af ett stilla och roligt regemente. Att
religionen är ett vinculum societatis humanæ eller ett band, som håller thet borgerliga
samfundet ibland menniskiorna tillhopa och giör, att thet blif:r roligt och samhälligt
och icke faller åtskildt eller söndrar sig emot sig sielf, så at thet warder scopæ dissolutæ
uthaf altsammans på slutet, thet tror man att ingen lärer neka till, af hwad stånd han
och wara må, så framt han icke är en uppenbar atheist. Om nu ett band sammanflätas
af åthskilliga slagz trådar, så skulle man giärna weta, om någon tror, att thet blifwer
theraf starckare. Hwad som stifftar och styrcker thet inbördes förtroendet såwäll emil-
lan öfwerheten och undersåtarena som thessa sinsemillan, thet giör ju regementet
stilla, lugnt och roligt i rjcket.149 

I citatet går prästeståndet över till att tala om religionens samhällsnytta för det
borgerliga samfundet, men kroppsmetaforen är fortfarande utgångspunkt för argu-
mentationen. Prästeståndets linje i citaten ovan var att anamma den del av naturrät-
ten som betonade religionens betydelse, men ignorera de delar som ökade statens
inflytande på kyrkans bekostnad och som därmed även accepterade främmande tros-
bekännare i landet. Det verkar som att den avgörande skillnaden mellan de parter
som deltog i konflikten kring religionsfriheten var graden av radikalitet i deras tolk-
ning av naturrätten. Prästerskapets strategi i detta sammanhang tycks ha varit att föra
en argumentation inom ramen för det traditionella ortodoxa synsättet, och därige-
nom inte gå de radikala naturrättsförespråkarna till mötes på de punkter som kunde
hota prästerskapets egen position. Man kan utläsa av citaten ovan att prästerskapet
riktar udden mot sådana som förespråkade ökad religionstolerans. Detta illustrerar
den patriotiska aspekten av kollektivismen. Den handlade om vilka som skulle ingå i
den kollektiva identiteten, vilka som utgjorde de sanna med-lemmarna i samhälls-
kroppen. 

Den nationella identiteten genomsyrades av religionstillhörigheten. Att vara
svensk innebar, enligt prästeståndet, att ingå i den lutherska församling som Svea rike
utgjorde. Den lutherska ortodoxins korporativism innehöll därmed beståndsdelarna

148. PRP 1723, s. 570. Jfr Carl Mikael von Strokircks svar med utgångspunkt i samma bild-
språk, i BRP 1726–1727, s. 792. 

149. PRP 1723, s. 570. Pufendorf använde även begreppet humanæ societatis vinculum. Se 
Normann 1963, s. 8f.
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församling, kyrka och rike. Men prästeståndet formulerade under 1720-talet att
denna svenskhet var hotad och hotet kom från dem som försökte upplösa den religi-
ösa enigheten. Man såg med oro på den växande invandringen samtidigt som den
positiva attityden till religionsfrihet var ett stort problem i prästeståndets ögon.150

Det befarade kulturell upplösning om Sverige utvidgade rättigheterna för invand-
rarna i form av egna skolor och kyrkor. Prästeståndet menade att varje svensk patriot
borde se att religionsfriheten hotade landets välfärd. Prästerna kallade sig även för
präster och patrioter och krävde att övriga riksdagsmän skulle instämma i samma luth-
erska patriotism.151 Prästeståndet menade att det var betydligt bättre att satsa på
”wår egen infödde swänske ungdom” än invandrande hantverkare, samtidigt som det
hävdade att det ”vore ju synd att ”præferera främmande före wåra egne barn”.152 

Religionens betydelse för framväxten av ett nationellt medvetande i Sverige har
berörts i föregående kapitel. Medlemskapet i den lutherska kyrkan och den därtill
hörande kopplingen till den svenska kungamakten och överheten var centrala aspek-
terna av den tidigmoderna protonationalismen. Ekedahl har beskrivit ortodoxins
retoriska bruk av bibliska allegorier med nationellt innehåll och funnit att prästerna
identifierade Sverige som det israelitiska gudsfolket och de svenska monarkerna lik-
nades vid Saul och David.153 Den protonationalism som prästerskapet formulerade
var annorlunda konstruerad än den nationalism som växte sig stark under 1800-
talet.154 Den ortodoxa protonationalismen inbegrep alla lutheraner inom det
svenska riket. Språk och etnicitet var ointressanta faktorer, huvudsaken var att under-
såtarna var lutheraner.155 Dessutom var den teokratisk. Det låg så att säga implicit i
själva allegorin – Israel var ett teokratiskt rike. Andra centrala komponenter i det
ortodoxa synsättet var uppfattningen att kungamakten utgjorde den lutherska lärans
främsta försvarare och att förbundet mellan Gud och hans utvalda folk svenskarna
var beroende av att svenskarna höll hans bud, annars hotade Guds straffdom över fol-
ket. Övriga ingredienser var föreställningen att tron utgjorde det sammanhållande
bandet i samhället samt att religionen var en förutsättning och garanti för landets
politiska oberoende.156 

150. PRP 1723, s. 492f, 559ff, 570. Pietismen och de reformertas religionsfrihet var, ur präs-
teståndets perspektiv, delar av samma problematik. Båda frågorna utgjorde hot mot kor-
porativismen och enigheten. Se beskrivningen av Sahlstedts memorial vid 1723 års 
riksdag, Staf 1969, s. 132ff.

151. PRP 1723, s. 561ff; PRP 1723, s. 570. 
152. PRP 1723, s. 572. 
153. Ekedahl 1999, s. 18ff; Ekedahl 2002. 
154. För en bred diskussion av kyrkans roll i 1800-talets nationalistiska rörelser, se Brohed 1998.
155. Denna slutsats ifrågasätts i Nordin 2001, s. 17. De tycks dock tala om skilda saker. 

Medan Ekedahl avgränsar sin analys till ortodoxins nationella uttryck, talar Nordin om 
överhetens nationalism, vilket inkluderar även den världsliga överheten. Då blir givetvis 
bilden en annan. Jag finner emellertid i denna undersökning att Ekedahls bild stämmer 
bra överens med den bild av kyrklig protonationalistisk retorik som jag finner i mitt 
material från frihetstiden. 

156. Ekedahl 1999, s. 20; Ekedahl 2002, s. 53. Denna beskrivning bygger på Haquin Spegels 
predikningar. 
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Jag har funnit att den kyrkliga protonationalismen kom till uttryck i frågan om
invandringen av icke-lutherska trosbekännare. Det har framgått av beskrivningen
ovan att förespråkarna för merkantilismens toleranta invandringspolitik utgjorde ett
av de största hoten mot det som ortodoxin betraktade som grundläggande för det
svenska samhället – den religiösa enigheten.157

En gemensam grundsats för merkantilisterna var betoningen av samhällsnyt-
tan.158 Denna målsättning var inte provocerande för prästeståndet eftersom sam-
hällsnyttan, eller ”thet allmänna bästa och heela kroppzens wällmågo” som det också
kunde heta, var ett övergripande mål även för prästerskapet.159 Det centrala i detta
sammanhang är i stället den skillnad som man kan finna mellan prästeståndets och
merkantilisternas perspektiv i form av ortodoxins andliga utgångspunkter och mer-
kantilisternas materialistiska världsuppfattning.160 Men merkantilismens rationella
nyttotänkande kunde inte påverka prästeståndets åsikter i denna fråga. När merkan-
tilister hade fräckheten att insinuera att det till och med kunde vara nyttigt för
svenska präster att få lite konkurrens och därmed ”träna” på att konvertera de refor-
merta till den lutherska tron, fick biskop David Lund nog, och förklarade sin mening
på följande sätt: 

Så är ock et slät infal af någre, att lärarena således hos oss kunde blifwa öfwade till att
convertera slika, ty förutan det, att sådant folk, när de finge hafwa sin fria och publi-
que religionsöfning och sine egne lärare, litet wille hålla sig till wåra lärare, skulle det
ock elliest wara så orimmeliget, som man säga wille, att man borde släppa in pesten i
landet, på det medici skulle warda des bättre i sin kånst öfwade.161

Prästeståndet kom i stället med ett annat förslag: 

Ty om wij intet fehla altför mycket i wåra tanckar, så wore thet wist bättre, at wåra
swänska kiöpmän söckte att profitera på the uthländska, än at thessa skola kallas in till
att späcka sine pungar och richta sig af the swenskas penningar, som härtills är skiedt,
hwilcket man och intet behöfwer att bewijsa för then, som kiänner wåre förnämsta
kiöpmäns huus i rijcket och wet, af hwad nation the äro.162 

Prästeståndets memorial och inlägg i denna fråga var ofta, liksom i citatet ovan,
genomsyrade av misstänksamhet och rädsla för det okända, samtidigt som de vädjade

157. Begreppet merkantilsystemet eller merkantilism användes i den europeiska ekonomiska 
diskursen först under 1760-talet och inte förrän under 1800-talets första decennier i 
Sverige. Gemensamt för merkantilisterna var att de intog specifika positioner i vissa sak-
frågor som tillsammans bildade ett synsätt vilket senare ekonomer valt att kalla merkanti-
lism. Denna åskådning vilade på naturrättens världsbild och dess fokus var riktat mot det 
samhälleliga näringslivet. Den konfliktbild som jag målat upp ovan innehåller en 
begreppslig anakronism med tanke på att man inte kategoriserade på detta sätt under 
1720-talet. I det ortodoxa prästerskapets ögon var i stället ”merkantilisterna” sådana per-
soner som var på väg bort från den rena läran och gudfruktigheten. De var beredda att 
förstöra det bästa Sverige hade – den religiösa enigheten. Faktum är att merkantilisternas 
reformprogram på i stort sett varje punkt kolliderade med ortodoxins världsbild. Se 
SAOB uppslagsord merkantilsystemet; Magnusson 1999, s. 38. Se även Magnusson 1999 
s. 249ff, för en genomgång av den svenska merkantilismens särdrag i jämförelse med den 
europeiska. Magnusson 1999, s. 261ff.
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till läsarnas egenintressen. Man kan även se protonationalistiska inslag i deras argu-
mentation. Begreppet patrioter kom sålunda väl till pass i det memorial som citerats
ovan.163 

Den korporativistiska attityden avspeglades i ortodoxins hantering av såväl
invandringen, som pietismen. Man kan därmed säga att det var ett grundläggande
förhållningssätt gentemot all form av religiöst oliktänkande. Detta återspeglas även i
ortodoxins definition av en kättare. Det var en döpt person som hade ifrågasatt läran
i en grundläggande och central trosartikel. Denne skulle även vara hårdnackad och
ovillig att frångå sin ”kätterska” ståndpunkt. Slutligen skulle kättarens agerande ha
orsakat stridigheter och konflikter inom kyrkan. Kätteriet, eller det religiösa oliktän-
kandet, innebar därmed att en individ hade frångått församlingens och kyrkans
gemensamma uppfattning för att i stället bilda sig en egen uppfattning. Det resulte-
rade i en avsöndring från kyrkan, eller den andliga kroppen, och en sådan individua-
listisk attityd betraktades som en produkt av högmodets synd.164 Alltså innebar
kättarens andliga högmod att han bröt mot korporativismens innersta kärna. Denna
styrande princip kan kallas uniformitet.

Uniformitet
Den bärande korporativistiska tanken var uniformitet i bemärkelsen enighet och
konsensus. Oenighet betraktades av Luther som uttryck för satans list och angrepp
mot människan.165 Samma negativa syn på oenighet återfinns i prästeståndets ytt-

158. Dess idéinnehåll formulerades under 1600-talet och vidareutvecklades under 1700-talet. 
Se Magnusson 1999, s. 21ff, 79ff, för en diskussion kring 1600-talsmerkantilismens 
framväxt och originalitet. För en analys av 1600-talets svenska ekonomiska tänkande uti-
från dess människo- och samhällsuppfattning se Runefelt 2001. Källan till samhällets 
välfärd och utveckling ansågs ligga i handelns och manufakturernas tillväxt. Etiska syn-
punkter på företeelser som exempelvis konsumtion av lyxprodukter var för merkantilis-
terna irrelevanta. De betraktade i stället den eventuella nytta som lyxkonsumtionen 
gjorde för näringslivet och ekonomin som avgörande för sin värdering av lyxen. Med 
anledning av detta genomgående drag hos merkantilisterna valde ekonomhistorikern Eli 
Heckscher att kalla merkantilisternas syn på ekonomi för amoralisk. De europeiska mer-
kantilisterna förespråkade exempelvis religionsfrihet för främmande trosbekännare samt 
färre religiösa restriktioner och regler. Se Heckscher 1953, s. 275, 278ff, 290ff.

159. PRP 1723, s. 569.
160. Sandberg 1949. De europeiska merkantilisternas ställningstagande för ökad religionsto-

lerans bottnade i en befolkningspolitik som syftade till att förse landet med god arbets-
kraft. Kvalificerad arbetskraft kom ofta från utlandet och frågan om immigrationens 
underlättande var därmed en central fråga för merkantilisterna. Detta mönster återfinns 
tydligt i de svenska förhållandena. Kravet på religionsfrihet tillsammans med andra mer-
kantilistiska reformförslag drevs redan under 1600-talets sista decennier av representan-
ter från kommerskollegiet. Detta fortsatte under frihetstiden när personer som Andreas 
Nordencrantz och Anders Berch i sina ekonomiska skrifter tog ställning för religionsfri-
het samtidigt som kommerskollegium utgjorde centrum för den svenska merkantilis-
men.

161. PRP 1723, s. 494.
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randen i riksdagsprotokollen. Det faktum att 1600-talets prästerskap sökte konsensus
har även analyserats i tidigare forskning. Exempelvis kan man finna diskussioner
kring detta i Febe Crafoords och Peter Lindströms respektive avhandlingar. Crafoord
kallar prästerskapets strävan efter konsensus för predikoämbetets ordningsdogm. Men
hon pekar även på att detta förhållningssätt var spritt i samhället och därmed kan
sägas ha utgjort en central del av samhälleliga beslutsprocesser.166 Crafoord talar här
både om konsensus som ideologi och som praktik. Peter Lindström har, med
utgångspunkt i hanteringen av lokala prästval satt fokus på det senare perspektivet –
praktiken – i form av den politiska kultur som präglade allmogens beslutsprocesser.
Resultatet av hans undersökning är att enighetsideologin var stark, trots att praktiken
präglades av lokala eliter med stort inflytande över gemensamma beslut. Men Lind-
ström visar även att en förändringsprocess kan skönjas vid frihetstidens början, med
en ökad individualisering som främsta kännetecken, både vad gällde norm och
praxis. Den startade dock med ett förändrat rösträttsförfarande, för att på 1730-talet
slå igenom i lagstiftningen.167 I Karin Sennefelts studie av Dalaupproret 1743 kan
man också man återfinna denna starka enighetsnorm.168 

Även om ortodoxin kunde acceptera en ökad individualism under frihetstidens
inledning i fråga om prästvalen, var dess betoning på konsensus lika stark som tidi-
gare när det gällde bekännelseplikten. Den religiösa uniformiteten formulerades i
regeringsformens första paragraf och upprätthölls bland annat via den tvångslagstift-
ning som var kopplad till bekännelseskrifterna. Den lutherska kyrkans krav på enig-
het kan exemplifieras med följande kärnfulla mening formulerad av prästeståndet år
1734: ”Som Gud är en, så kan ock hans ordz sanning ej wara mehr än en.”169 Detta
utvecklades därefter på följande sätt: ”såsom wi kallade ärom uti ett wår kallelses
hopp och hafwe en Herra, en tro, et dop, en Gud och allas wår Fader, så bör wij (oss)
ock winlägga oss therom at hålla Andens enhet genom fridsens band och wandra eff-
ter ena reglo och wara ens sinnade.”170 Enighet, konsensus och fridsamhet var såle-
des centrala begrepp i detta synsätt. Detta betraktades som Guds påbjudna ordning
och därmed ett resultat av hans uttryckliga befallning. Inspirationen till uttryck som
at tala ”alle i ett” och ”at ibland oss ingen twedrächt är, utan at wi ärom fulborde uti
ett sinne och ene mening”, hämtades från Bibeln.171 Dessa uttryck artikulerade det
konsensusideal som borde eftersträvas av alla undersåtar. 

162. PRP 1723, s. 571.
163. För ett exempel på användning av patriotbegreppet, se PRP 1723, s. 570. Det är också 

tydligt att prästeståndet försökte misstänkliggöra de reformerta och deras avsikter. Se 
PRP 1723, s. 559–574; PRP 1719–1720, s. 307. I det sistnämnda memorialet användes 
även begreppet ”then swenska nationen”. 

164. Lindberg Bo H. 1992, s. 480ff.
165. Billing 1971, s. 296ff.
166. Crafoord 2002, s. 7ff. Jfr Englund 1989, s. 33ff.
167. Lindström 2003, s. 139–146.
168. Sennefelt 2001, s. 54ff, 101–112, 260–283. 
169. PRP 1734, s. 546. Kravet på enighet hämtades även från Rom. 12:16, 15:5, 1 Kor. 1:10, 

2 Tim. 1:13. Se Fischlin 1714, s. 9. 
170. PRP 1734, s. 546. Detta var hämtat ur Ef. 4:3–5.
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Med anledning av detta synsätt uppfattades det exempelvis som mycket olyckligt
när prästerskapet sinsemellan inte ens förmådde upprätthålla konsensusprincipen.172

En tydlig illustration av detta finner man i ett kungligt brev som skickades till alla
konsistorier år 1726 med order att samtliga präster skulle hålla tillbaka sin vilja att
offentligt kritisera pietisterna. Följande stycke är hämtat ur detta brev:

Wij finna jemwäl thet icke mindre förargeligit, änn ganska förgripeligit, att en eller
annan af presterne skola emot hwarandra wara så stridige, att hwad then ena predikan-
ten then ena gången på predikestolen lärdt och drifwit, har then andra på samma rum
en annan gång offenteligen för willfarelse och pietisteri utropat[…]173 

Detta var givetvis en prekär situation för prästerskapet. Med enhets- och konsensus-
principen som utgångspunkt var det ytterst illa om präster visade sig ha vitt skilda
åsikter och inte alls förmådde att tala ”alle i ett”. 

Kravet på enighet innebar motsatsen till religiös tolerans och mångfald. Präster-
skapets konsensusideologi medverkade därför till att de såg mycket allvarligt på spri-
dandet av ”irrläror”, vilket man ansåg att den pietistiska rörelsen bidrog till. Inom
ramen för den lutherska ortodoxin vid frihetstidens början fanns därmed inget
utrymme för samvets- eller religionsfrihet.174 Prästerskapet gjorde av detta skäl vad
det kunde för att bekämpa vad det betraktade som religiös oordning, oväsende, sönd-
ring, förvirring, fanatism och förakt för överheten.175 

Om man studerar prästeståndets protokoll från 1720- och 1730-talet finner man
att hotet mot den religiösa enigheten var ett ofta förekommande tema i diskussio-
nerna. Ett sådant aktuellt hot år 1720 var det faktum att landet var på väg att få en
reformert monark.176 Den största faran var dock det växande kravet bland adels- och
borgarståndet på religionsfrihet för ”främmande” trosutövare som levde i Sverige.
Denna fråga diskuterades under hela 1720- och 1730-talet och avgjordes, som
beskrivits ovan, år 1741 till religionsfrihetsförespråkarnas fördel. Ur prästerskapets
perspektiv var tanken på religionsfrihet orimlig. Eftersom Sverige redan anslutit sig
till sanningen (den lutherska läran) – var det dåraktigt att tillåta lögnen (alla icke-
lutherska trosriktningar) att existera sida vid sida med den enda rätta läran.177 Man
talade även ofta om religionens renhet och kopplade denna renhet till sanningen.178

Vid 1734 års riksdag slog prästeståndet fast i en skrivelse att ”uppå 140 åhrs tid har i

171. PRP 1734, s. 543. Man hänvisar här till 1 Kor. 1:10. Samma citat återkommer även i 
prästeståndets betänkande angående de reformertas religionsutövning år 1723. Se PRP 
1723, s. 560.

172. Ett uppmärksammat angrepp mot prästerskapet gjordes av prästen Erik Tolstadius vid 
riksdagen 1723. Prästeståndet bemötte detta i ”Prästeståndets påminnelser över förslaget 
till ecklesiastik deputation” i PRP 1723, s. 574ff. Där framgår tydligt den starka harm 
som många äldre präster kände efter Tolstadius angrepp. 

173. von Stiernman 1744, s. 210.
174. Holmdahl 1912, s. 259f.
175. PRP 1726–1731, s. 508–516.
176. PRP 1719–1720, s. 29f, 221f.
177. PRP 1723, s. 560f. 
178. PRP 1719–1720, s. 306; PRP 1723, s. 564f.
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wårt k. Fädernesland then ädla enigheten i religionen icke hafft så swåra anstöter som
äfwen nu för tiden.”179 

Olika företrädare för prästeståndet befarade att allt fler undersåtar skulle komma
att präglas av en relativistisk religionsuppfattning, och att lutherdomens exklusivitet
därmed skulle vittra ned och människor slutligen skulle tappa respekten för det luth-
erska arvet.180 Enigheten var även en förutsättning för själva samhällsskicket ansåg
prästerskapet. ”Står icke tå slutet fast, att om regementet och styrslen af ett land och
rijcke skall wara stilla, fridsam och rolig, så måste enigheeten i religionen conserve-
ras.”181 Om denna enighet skulle undermineras skulle det inte dröja länge förrän
”buller, oroo och willerwallor” uppstod och samhällets grundvalar skulle börja
gunga.182 Detta citat illustrerar även det faktum att man uppfattade att hela sam-
hällsordningen var beroende av den religiösa enigheten. Den utgjorde det fundament
som hela samhället vilade på. 

Med enighet och konsensus som ideal var det inte märkligt att prästeståndet rea-
gerade kraftigt på alla reformer som skulle kunna ge icke-lutherska trosbekännare
religiösa förmåner. Just därför var det så farligt, enligt biskop David Lund, att ge de
reformerta någon utvidgad frihet. Dessa personer skulle inom en kort tid förföra
infödda svenska undersåtar så att det snabbt skulle finnas lika många reformerta som
lutheraner i landet. ”Litet af surdeg försyrar hela degen” konstaterade David Lund
olycksbådande i sitt memorial och åsyftade de reformertas förväntade dåliga infly-
tande på den svenska befolkningen.183 Prästerskapets värsta farhågor handlade om
vad som kunde hända i förlängningen om pietismen fick växa fritt och de reformerta
fick sprida sin tro obehindrat. Man befarade att pietismen samt de reformertas utvid-
gade rättigheter skulle leda till synkretism. Detta innebar att trosriktningarna blanda-
des och att gränserna mellan dem inte upprätthölls. Sådan synkretism skulle leda till
indifferentism vilket innebar religiös relativism genom att lutheraner slutade att
betrakta sin egen lära som den sanna och rena tron.

Prästeståndet skrev även att religionen råkat i stor fara på grund av att allt fler
unga människor anslöt sig till ”villfarande” åsikter eftersom undervisningen i sko-
lorna var för undermålig. Men även allmogens växande religiösa ointresse utgjorde
ett hot för prästerskapet. Många övergav sina sockenkyrkor, nonchalerade sabbatsvi-
lan och struntade i att gå i kyrkan över huvud taget. Prästeståndet menade att de för-
lorade kontrollen över sådana församlingsbor. Man sade sig även uppleva en
accelererande religionsupplösning, växande kallsinnighet och självsvåld bland män-
niskor.184 

179. PRP 1734, s. 526. Vid samma riksdag ifrågasattes den religiösa enigheten av radikalpie-
tisten Mikael von Strokirch och prästeståndets svar på Strokirchs memorial illustrerar 
den ortodoxa ståndpunkten mycket bra. Se PRP 1734, s. 540ff.

180. PRP 1723, s. 565f.
181. PRP 1723, s. 571.
182. PRP 1723 s. 95f, 571. 
183. PRP 1723, s. 492–494. Citatet hade David Lund hämtat från Gal. 5:8–10 samt 1 

Kor. 5:5–7.
184. PRP 1719–1720, s. 10f; PRP 1719–1720, s. 404f; PRP 1723, s. 95f, 517f, 565.
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Hotet mot ordningen, lugnet och friden i samhället var omfattande. Ständigt
lurade faror som hotade omkullkasta ordningen och lugnet. Prästeståndet betonade
problemen med sabbatsbrott, fylleri, svordomar, slagsmål, dans och osedlighet. Natt-
liga begravningar och likprocesser skapade oväsende och liderlighet. De religiösa
konventiklarna som pietisterna organiserade var också ett sådant hot mot ordningen.
De skapade en grogrund för andligt ”själfswåld, svermeri och andra förderfweliga
oredor”.185 

Av riksdagsprotokollen framgår också att det fanns präster som menade att sam-
hällets övergripande gudsfruktan var i fara. Man tyckte sig märka en ökad religiös
kallsinnighet. Även det kulturella klimatet tycktes förändras. ”I dessa lystna och nygi-
rige tider” kunde det heta i prästeståndets memorial till Kungl. Maj:t. Man menade
att ett materialistiskt synsätt spred sig vilket exempelvis kunde skönjas i människors
tendens att vilja klä sig allt mer utstuderat och ståndsöverskridande.186 Detta materi-
alistiska synsätt kunde, enligt prästeståndet, också märkas på ett mer övergripande
plan, till exempel i merkantilisternas försök att öka invandringen till Sverige. Enligt
prästeståndets tolkning ville merkantilisterna höja rikets lekamliga välmåga på själar-
nas bekostnad och var därmed beredda att försämra den andliga statusen om de
kunde öka landets handel och inkomster. Deras agerande innebar att de materiella,
kroppsliga och lekamliga behoven upphöjdes samtidigt som de andliga behoven
minskade i betydelse. Men Sverige var ett christeligit konungarijcke och ett sådant rike
måste först och främst prioritera medborgarnas andliga välfärd, menade prästestån-
det.187 

Det finns även exempel på att prästeståndet formulerade känslan att det pågick
en sekulariseringsprocess där den världsliga överhetens krav, påbud och information,
gjorde ett växande intrång i kyrkorummet. Allt fler resolutioner och publikationer
skulle läsas upp i kyrkan och det kyrkliga rummet fick därmed en mer profan karak-
tär. Sådana världsliga ting borde i stället förhandlas på rådstugan, menade prästestån-
det. Detta bör ha kolliderat med den lutherska regementsläran, eftersom detta
innebar en tydlig sammanblandning av det andliga och det världsliga regementet.
Det fanns även präster som ansåg även att anti-lutherska krafter verkade för att för-
ändra de kyrkliga ceremonierna. Förändringar i kyrkoceremonierna skulle av princip
motarbetas.188 De utgjorde hot, dels mot uniformitetsanspråken, dels mot den tradi-
tionalistiska ideologin.

Reaktion och prästerligt motangrepp 
Prästeståndet formulerade upplevelser av hot mot samtliga fyra grundläggande drag
hos den lutherska ortodoxin som formulerats i detta kapitel. Samtidigt formulerade
det även tänkbara strategier för att möta de hot som beskrivits ovan. Man diskute-
rade bland annat ett batteri av förbud och regler. En rad förslag diskuterades för att

185. PRP 1726–1731, s. 491ff; PRP 1719–1720, s. 138; PRP 1726–1731, s. 509. 
186. PRP 1723, s. 517f; PRP 1726–1731, s. 483. Om klädedräkten, se PRP 1719–1720, s. 180f.
187. PRP 1723, s. 494; PRP 1723, s. 567ff.
188. PRP 1719–1720, s. 141, 404f; PRP 1723, s. 603ff; PRP 1726–1731, s. 62f. Man beto-

nade vid riksdagen 1726 hur farligt det var att ändra i kyrkoceremonierna. 
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öka människors kristendomskunskap, men många av dessa förslag föll senare i glöm-
ska.189 Bland annat föreslog man vid riksdagen 1726 att alla pigor och drängar skulle
kunna ta tjänstledigt ett halvt år för att lära sig läsa och öva sig i sina kristendoms-
stycken.190 Behovet av förbättrad undervisning i församlingarna betonades och för-
slag på utökad kontroll i form av katekesförhör och visitationer formulerades.191

Syftet med den utökade undervisningen var att inskärpa de kristna värderingarna och
därigenom minska synden i samhället. Samtidigt ville man kunna utdöma straff för
sådana föräldrar och husbönder som inte lärde sina barn och sitt tjänstefolk de cen-
trala kristendomsstyckena.192 Kontrollen av de svenska undersåtarnas kontakt med
”farliga” tankar och inspiration från yttervärlden skulle även inskränkas till ett mini-
mum. Censuren skulle utökas och effektiviseras.193 Samtidigt ansåg man att exami-
nationer av utlandsresenärer borde genomföras mer regelbundet.194 

För att skydda den rena läran ville man komplettera de symboliska trosbekännel-
serna med ytterligare en skrift – konkordieformeln (KF).195 Den innehöll en beskriv-
ning av de skillnader som fanns mellan den reformerta och den lutherska tron och
avslutades med en lista över sådana kätterier och villfarelser som inte kunde accepte-
ras av den lutherska kyrkan.196 I denna lista återfanns en rad tänkesätt som också for-
mulerades av många pietister. KF fungerade således som ett skydd, både mot det
reformerta hotet och mot pietismens ökande popularitet. När man vid prästeståndet
vid 1723 års riksdag diskuterade KF lät det på följande sätt: ”at thesse tiders farliga
beskaffenhet genom thet myckna inritade sielfsvåld willerl:n fordrar at lägga uti
thetta måhl the starkaste bomar, som wij någonsin kunna.”197 Genom att införa KF
som symbolisk bok skulle man kunna förhindra synkretism mellan den reformerta
och lutherska kyrkan och motverka pietismen. Man förordade även kraftigare straff
för dem som spred villoläror. Det var exempelvis förbud för alla studenter från Halle
att återvända till Sverige. Ett annat förslag på förbud som diskuterades i prästeståndet
var förbud för de tidigare ryska fångarna att erhålla tjänster inom kyrkan.198 

Men prästeståndet mötte också hoten med självrannsakan och självkritik. Försla-
gen på förändringar gällde sålunda även det egna ståndet. Man krävde exempelvis
bättre utbildning och kontroll av prästerskapet, samtidigt som man uppmanade präs-

189. Se Staf 1969, s. 130ff. 
190. PRP 1726–1731, s. 103.
191. Se exempelvis PRP 1719–1720, s. 403; PRP 1723, s. 514ff, 610ff; PRP 1734, s. 526ff.
192. PRP 1723, s. 453.
193. PRP 1726–1731, s.27. Man föreslår att man skall inrätta en särskild censor theologus. Se 

även Jakob Benzelius memorial till Kungl. Maj:t den 23 november 1726 med en begäran 
om inrättandet av en särskild censor librorum ecclestiacus, PRP 1726–1731, s. 490f. Se 
även PRP 1719–1720, s. 366; PRP 1723, s. 595f. 

194. PRP 1719–1720, s. 325, 351, 366f; PRP 1723, s. 595. Jfr Göransson 1951, s. 157ff.
195. PRP 1719–1720, s. 59f. För en diskussion kring prästeståndets försök att införa KF som 

symbolisk bok, se Levin 1897, s. 130ff. Samma krav hade debatterats under 1600-talet, 
för att skydda ortodoxin från den hotande synkretismen. Se vidare Levin 1897, s.118f. 

196. Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 548ff. 
197. PRP 1723, s. 95.
198. PRP 1723, s. 211.
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terskapet till ett bättre leverne.199 Dessa reformförslag kan betraktas som uttryck för
en inomkyrklig strävan att delvis gå pietisterna till mötes. Genom att utbilda oklan-
derliga och ambitiösa präster skulle man slå undan den nesligaste kritiken gentemot
kyrkan, nämligen att prästerna själva inte levde som de lärde. 

Sammanfattning
Detta kapitel har utgått från fyra aspekter av den ortodoxa kyrkans förhållningssätt
till sin omvärld. De var traditionalism, korporativism, patriarkalism och uniformitet.
Därtill kom även en verklighetsuppfattning som var uppbyggd runt en specifik histo-
riesyn, en pessimistisk syn på samtiden och en eskatologiskt färgad syn på framtiden.
Dessa drag var centrala inslag i ortodoxins världsbild och hade därmed avgörande
betydelse för dess samhälls- och människosyn. 

Jag menar att korporativismen och uniformiteten utgjorde varandras förutsätt-
ningar. Samhället upprätthölls via enighet – den gemensamma kroppen slets bok-
stavligt talat sönder om lemmarna inte var ense.200 Samtidigt bör
konsensusideologin ha bidragit till att förstärka det traditionalistiska draget eftersom
kravet på enighet innebar en trögare och därmed långsammare beslutsprocess. Även
patriarkalismen legitimerades med hjälp av kroppsmetaforen – fötterna måste lyda
huvudet – och därigenom utgjorde dessa aspekter delar av en helhet: en religiös
världsbild med en konserverande samhällsideologi. 

Det är även belysande att i detta sammanhang påminna om den undersöknings-
matris som formulerades i inledningskapitlet. Den utgick från individens relation till
Gud, kyrka och prästerskap, världslig överhet, församling och samhällsstånd. Med
utgångspunkt i denna analys kan vi dra ett par preliminära slutsatser angående om
ortodoxins synsätt i fråga dessa relationer. Graden av individualitet och självbestäm-
mande i religiösa frågor var synnerligen låg. Prästerskapet betraktade åhörarna som
medlemmar av ett kollektiv, som dessutom var förhållandevis ostadiga och opålitliga.
Det sistnämnda orsakades av individens benägenhet att dras till sådant som var nytt
och därvid utsattes hela kollektivet – den gemensamma kroppen – för påfrestningar i
form av splittring och oenighet. Förutsättningen för kollektivets fortbestånd låg
nämligen i dess gemensamma religiösa föreställningar och kollektiva rituella kult-
handlingar. Hela församlingen, landets samtliga lutherska undersåtar, var underord-
nade prästerskapet i dess roll som lärare, herde och väktare. Den världsliga överheten
hade också sin makt från Gud, vilket ledde till att den enskilde individen var tvungen
att underordna sig denna för att vara en gudfruktig människa. Detta förhållande
gällde även för all den auktoritet som utgick inom äktenskapet och hushållet.

199. PRP 1723, s. 598, 610ff.
200. PRP 1726–1731, s. 515f.
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KAPITEL 3

Antipietismen – retorik och innehåll

Bakgrund
Många ortodoxa präster ansåg att de i egenskap av sin roll som väktare, lärare och
herde för den svenska församlingen skulle gå till angrepp mot pietismen och därige-
nom skydda landet från den hotande faran. Det innebar att de tog ställning mot pie-
tismen, och sådana präster och ortodoxa uttryck kommer hädanefter att benämnas
antipietister. Begreppet användes redan under 1720-talet i pietistiska texter.1 Antipie-
tismen var således ortodoxins kritiska reaktion mot den pietistiska rörelsen, dess
verksamhet och företrädare. I föregående kapitel presenterades en generell beskriv-
ning av den ortodoxa samhälls- och människosynen, dels med utgångspunkt i tidi-
gare forskning, dels med utgångspunkt i de attityder och konflikter som artikulerades
i prästeståndets riksdagsprotokoll. Här är avsikten att fördjupa analysen av antipietis-
mens och ortodoxins världsbild. Inledningsvis kommer en kort beskrivning av de
texter som skall behandlas. Därefter följer en diskussion kring bildspråk, centrala
motiv, teman och argument i de tryckta skrifterna. Kapitlets avslutande del utgörs av
en analys av ett par antipietistiska predikningar, i syfte att tränga djupare in i den
ortodoxa samhälls- och människosynen. I predikoanalyserna berörs även relationen
mellan det naturrättsliga tänkandet och den samhällsuppfattning som formuleras.

Den naturrättsliga statsuppfattningen och fördragsläran fick sitt definitiva
genombrott i Sverige i samband med enväldets fall och 1720 års regeringsform, som
bland annat utformades med naturrätten som inspirationskälla.2 Detta innebar sam-
tidigt att man successivt lämnade den äldre, ortodoxa samhällsuppfattningen. Den
naturrättsliga synen gick inte att förena med ortodoxins äldre teokratiska samhälls-

1. Se Silvius 1730, s. 97. Skriften var ett riksdagsmemorial. Den skrevs redan 1726 men 
trycktes inte förrän år 1730. Begreppet använde synonymt med termen motpietist.

2. Nilsén 2001, s. 97–117; Brohed 1973.
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syn, där trestånds- och regementsläran var ideologiska nav. Samtidigt som prästestån-
det försökte hantera den förändrade politiska situationen i samband med
frihetstidens inledning bör det ha pågått en diskursiv omgestaltning och anpassning
av den religiösa retoriken till de rådande omständigheterna. Med utgångspunkt i
denna omfattande förändringsprocess ställs här frågan hur ortodoxins företrädare
hanterade den uppkomna situationen. Prästerskapet bör ha anpassat sitt sätt att tala
om samhällelig makt och om den världsliga överheten, för att kunna hantera de för-
ändrade politiska maktrelationer som uppkommit i samband med enväldets fall. En
rimlig hypotes är att även prästerskapet i allt högre utsträckning anammade den
naturrättsliga retoriken.3 Denna process har dock inte undersökts av tidigare forsk-
ning. Den kommer därför att finnas med som en fråga i föreliggande analys av den
ortodoxa antipietismens retorik, samt den samhälls- och människouppfattning som
prästerna gav uttryck för i sina predikningar. De pietistiska företrädarna argumente-
rade ofta utifrån ett naturrättsligt synsätt när de pläderade för ökad religionstolerans.
Frågan är om det antipietistiska prästerskapet även nyttjade den naturrättsliga läran
när de formulerade sina antipietistiska ståndpunkter, och i så fall hur denna argu-
mentation såg ut. Man kan exempelvis skönja skillnader mellan antipietistiska och
propietistiska präster i fråga om deras statsuppfattning. Herman Schröder, som
beskylldes för att vara pietist, hävdade en statsuppfattning som låg nära den natur-
rättsliga fördragstanken, medan kända antipietister som Ingemund Bröms, Gustav
Adolf Humble och Magnus Sahlstedt oftast var starka motståndare till denna för-
dragstanke och i stället hävdade den teokratiska uppfattningen.4

Arenor och syften
Det antipietistiska prästerskapet förde kampen mot pietismen på olika arenor och

med skilda hjälpmedel. Det skedde vid konsistorierna, vid riksdagarna, i prediksto-
len, samt med hjälp av litterära debatt- och stridsskrifter.5 Via dessa skrifter kan vi få
en djupare kunskap om ortodoxin. Författarna presenterade sina egna ståndpunkter i
en rad olika frågor, vilket gör att texterna främst kan läsas som en beskrivning av
antipietismens ortodoxa syn på den lutherska läran. Samtidigt kommer analysen av

3. Detta beskrivs av Lindberg 1976, s. 166 ff. Exempel på naturrättsligt influerade teologer 
och uppsalaprofessorer var Daniel Djurberg, Johan Palmroot och Lars Molin. Samtliga 
ansågs även vara pietistiskt sinnade. Se även Frängsmyr 1972, s. 39ff 46ff; Montgomery 
2002, s. 184f.

4. För ett exempel på Schröders uppfattning, se Nilsén 2001, s. 121f. Schröders uppfatt-
ning var dock något ”svajig”, se Normann 1948, s. 27f. För exempel på Humble och 
Bröms, se exempelvis Normann 1948, s. 27, 72. 

5. Vissa präster gjorde sig särskilt kända för sin nitiska antipietism. Se Källström 1894, s. 
211ff. Han nämner bland andra komministern i Storkyrkan Mag. Stricker, Regements-
pastorn Croël, kyrkoherden Possieth och överhovpredikanten Barchius (sedermera 
biskop i Västerås). Förutom dessa kan nämnas hovpredikanten Magnus Sahlstedt, pro-
fessorn i Åbo Ingemund Bröms samt Gustav Adolph Humble. Se även Nordstrandh 
1951, s. 23–37, för en genomgång av den antipietistiska litteraturen under 1700-talets 
första decennier. 
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texterna att resultera i en beskrivning av pietismen. Men den bild av pietismen som
målas upp i detta kapitel är givetvis inte någon objektiv beskrivning av rörelsen. De
drag som betonades var de aspekter som antipietisterna ville lyfta fram som hotfulla.
Det fanns substans i många anklagelser, men de var ofta överdrivna och tappade
ibland helt kontakten med verkligheten. Texterna säger således lite om pietismen,
men avslöjar betydligt mer om ortodoxins rädsla för vad man betraktade som ett pie-
tistiskt hot. Det egentliga innehållet i den pietistiska religiositeten och praktiken
finns i stället beskrivet i avhandlingens kapitel 5. Där konfronteras även antipietis-
mens negativa bild av pietismen med pietisternas självbild och åsikter om den orto-
doxa kyrkan. Då kan dessa självbilder, ömsesidiga nidbilder och motbilder mötas för
att avslöja nya sidor av konflikten.

Det har inte gjorts någon samlad beskrivning och analys av ortodoxins antipie-
tism tidigare inom den svenska pietismforskningen. Däremot har enstaka texter dis-
kuterats och problematiserats.6 Denna tidigare forskning kommer att tas upp till
diskussion i samband med att aktuella teman och texter analyseras nedan. Men inled-
ningsvis följer en beskrivning av den antipietistiska floran av tryckta predikningar
och stridsskrifter. 

Tryckta skrifter 
Det förekom ett flertal tryckta antipietistiska debatt- och stridsskrifter under 1720-
talet. De tidigaste antipietistiska skrifterna i Sverige kom redan under 1700-talets
första årtionde.7 Under hela denna period spreds även handskrivna avskrifter av anti-
pietistiska riksdagsmemorial, berättelser och beskrivningar.8 Denna undersökning är
avgränsad till den antipietistiska litteratur som trycktes i Sverige perioden 1710–
1730 och som riktades mot den konservativa pietismen. 

Åren 1700–1714 tycks antipietistiska pamfletter endast ha förekommit som
handskrifter.9 Om man inbegriper de antipietistiska stadgar och förordningar som
utfärdades av Kungl. Maj:t, utvidgas dock den antipietistiska litteraturen. Här kan
exempelvis nämnas det förbud mot villfarelser och svärmerier som utfärdades 1713.
Trots att begreppet pietism inte nämndes i förbudstexten, är det tydligt att förbudet
var riktat mot pietisterna. I texten beskrevs nämligen de pietistiska anhängarnas tros-
satser och religiösa praktik förhållandevis detaljerat.10 

År 1714 trycktes den första antipietistiska skriften på svenska. Det var en över-
sättning av en tysk skrift som ursprungligen trycktes på tyska år 1708. Författare var
Ludwig Melchior Fischlin, teolog från Württemberg i Tyskland. Fischlins text över-

6. Se exempelvis Staf 1969; Pleijel 1938; Askmark 1949. 
7. Nordstrandh 1951, s. 23ff. Jag har inte hittat någon tryckt skrift från perioden 1700–

1710. Även Haquin Spegel blandade sig i den tidiga pietiststriden. Han skrev redan 
1713 en antipietistisk skrift som inte trycktes förrän femton år senare, som bilaga till 
Humble 1728. Nästa våg av antipietistiska angrepp riktade sig mot radikalpietismen och 
trycktes perioden 1729–1741. Men dessa skrifter kommer inte att analyseras i förelig-
gande undersökning. 

8. Nordstrandh 1951, s. 23–37.
9. Nordstrandh 1951, s. 23f.
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sattes av Ingemund Bröms, professor i Åbo, som samtidigt skrev en egen antipietis-
tisk stridsskrift som trycktes år 1715.11 Nästa tryckta angrepp mot den pietistiska
rörelsen kom år 1723. Det var en översättning av två mindre skrifter, den ena av
Martin Luther, och den andra av den tyske teologen Philipp Ludvig Hanneken.12

Dessa skrifter gavs ut tillsammans under titeln Twänne bref om winckel-predikanter
och olofliga sammankomster.13 Luthers bidrag skrevs ursprungligen år 1532 och rikta-
des då mot de s.k. vederdöparna, men 1720-talets antipietister menade att skriften
lika väl kunde läsas som en kritik mot pietismen i allmänhet.14 

Det är tydligt att den svenska ortodoxin hämtade argument från den tyska anti-
pietismen. I Tyskland hade konflikten mellan ortodoxi och pietism pågått betydligt
längre och där fanns mycket inspiration att hämta. Debatten omfattade ca 500 skrif-
ter publicerade perioden 1690–1699. Den pågick även under 1700-talets inledande
decennier i ett par tidskrifter. Debatten var givetvis känd i Sverige, både av präster
och av pietister.15 De tyska antipietisterna beskrev ofta pietisterna som en farlig och
svärmisk sekt.16 Om man utgår från den debatt som fördes i Tyskland under 1710-
talet kan man säga att de drag som främst tycks ha utmanat antipietismens företrä-
dare var pietismens individualism, dess odogmatiska inställning (som av antipietis-
mens företrädare kallades indifferentism) och slutligen var det pietismens
emotionalism som drog uppmärksamheten till sig. Antipietisterna befarade att den
starka pietistiska betoningen på känslor skulle övergå i ”svärmeri”.17 

Det svenska ortodoxa prästerskapet kritiserade även pietismen i sina predik-
ningar. Flera av dessa, i form av riksdags- och hovpredikningar, trycktes under 1720-
talets första hälft.18 År 1728 lät superintendenten i Karlskrona, Gustaf Adolf Hum-

10. von Stiernman 1744, s. 175ff. Förutom detta förbud kan man nämna det förbud mot 
Swärmerier och pietisterier som utfärdades 1706, förbudet mot införsel av kättersk littera-
tur från 1706, det förnyade konventikelförbud som kom 1721, konventikelförbudet från 
1726 och slutligen det kungliga brev som skickades 1726 och som innehöll ett förbud 
för präster mot att använda ordet pietist offentligt i smädande syfte. Se von Stiernman 
1744, s. 165–212. 

11. Nordstrandh 1951, s. 26f. Den svenska titeln på Fischlins (1672–1729) skrift var Pietis-
mus Detectus, eller the förnämsta willfarelser och försmädelser hwilka utaf thessa tiders sepa-
ratister under thet skenheliga pietisteriets namn. Fischlins text översattes av Ingemund 
Bröms (1669–1722) professor i Åbo, som samtidigt skrev en egen antipietistisk strids-
skrift som trycktes 1715. Se Nordstrandh 1951, s. 25ff. Den bar titeln Ett kort tillskott til 
m. Ludovici Melchiors Fishlini Pietismum detectum eller en närmare underrättelse om thet i 
swang gående pietistiske swermeriet, them enfaldigom til en wälment wahrning förestält. 
Bröms hade dock redan 1710 skrivit en antipietistisk redogörelse som han lämnade in till 
riksdagen samma år. Denna text riktade sig mot den pietistiska verksamhet som pågick i 
Pernau, Estland. Fischlins och Bröms texter är tidigare beskrivna i Aurelius 1994 s. 73ff 
samt Staf 1969. De ovan nämnda skrifterna som trycktes 1714–15 ledde dock till en pie-
tistisk svarsskrift som aldrig kom i tryck, skriven av sekreteraren i krigskollegium, Nils 
Lang. Dennes skrift var en vederläggning av de antipietistiska texterna och deras innehåll 
(inklusive Bröms och Fischlins). Den finns beskriven i Staf 1969, s. 59–82, och i Nord-
strandh 1951, s. 184ff. 

12. Nordstrandh 1951, s. 30; Aurelius 1994, s. 74ff. Philipp Ludvig Hannekens (1637–
1706) bidrag utgavs första gången 1690 i Tyskland. 
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ble, trycka en egenhändigt skriven stridsskrift mot pietismen.19 Humbles skrift har
av den kyrkohistoriska forskningen räknats som den svenska ortodoxins främsta anti-
pietistiska propagandaskrift.20 Den ligger till grund för analysen i kapitel 4. 

Sammanfattningsvis kan man säga att den antipietistiska tryckta litteraturen
främst utgjordes av svenska ortodoxa prästers vederläggningar, predikningar, och
rena stridsskrifter. Det trycktes ett par viktiga översättningsarbeten i inledningsskedet
av den antipietistiska kampanjen, men därefter fattade de svenska antipietisterna
själva pennan. Nästa steg är att belysa dessa skrifters innehåll. 

Innehåll och benämningar 
Vissa antipietistiska stridsskrifter präglades av en hätsk och aggressiv ton. Men det
fanns även texter som var sakligt kritiska.21 Gemensamt för de flesta var dock att de
innehöll en beskrivning av ”irrlärorna” och en ortodox vederläggning av dem. 

Det är intressant att studera de olika benämningar som antipietisterna gav pietis-
terna. Här förekom en variationsrik flora av begrepp, som alla hade en gemensam
nämnare – de bar på en negativ laddning. Det är också tydligt att man inte var riktigt
överens om vad man skulle kalla dessa grupper. Ju aggressivare författaren var, desto
kraftigare uttryck kom till användning. I början av 1720-talet tycks det ha förekom-
mit en allmän förvirring om vad pietism var, och vilka som skulle kallas pietister. Det
lärda prästerskapet visste givetvis, men allmänheten och mer okunniga präster spred
allehanda oriktiga föreställningar, och riktade pietistnamnet mot fromma och renlä-
riga ortodoxa.22 

13. Nordstrandh 1951, s. 29. Även dessa skrifter blev ifrågasatta i pietistiska debattskrifter. 
De trycktes dock aldrig på grund av den rådande censuren. Överstelöjtnanten och pietis-
ten Sten Coyet skrev bland annat en vederläggningsskrift, en s.k. apologi. Se Nord-
strandh 1951, s. 198f; Staf 1969, s. 158ff; Aurelius 1994, s. 74ff.

14. Nordstrandh 1951, s. 29. 
15. Se exempelvis PRP 1723 s. 502f, där biskop David Lund hänvisar till den tyska debatten. 
16. Se Stoeffler 1965, s. 243ff; Stoeffler 1973 s. 57–71; Petig 1984, s. 26ff; PRP 1723, s. 

502.
17. Stoeffler 1973 s. 65f. Jag syftar främst på den debatt som fördes mellan Joachim Lange 

och Valentin Ernst Löscher. Debatten finns beskriven i Stoeffler 1973, s. 63–71. Det är 
ingen överdrift att påstå att den tyska debatten och den svenska liknade varandra. En 
mängd konfliktlinjer återkom i båda länderna. Både den antipietistiska skräckpropagan-
dan och den mer sansade debatten innehöll liknande argument. Se även Hägglund 1981, 
s. 311f.

18. Nordstrandh 1951, s. 33–36. De övriga antipietistiska predikningarna var hovpredikan-
ten Magnus Sahlstedts, vars antipietistiska predikan trycktes 1724, kyrkoherden i Rid-
darholmskyrkan, Johan Possieths, vars predikan trycktes 1726, och slutligen 
överhovpredikanten Nils Barchius, som lät trycka en antipietistisk predikan år 1725. 
Denna predikan beskrivs av Staf 1969, s. 150ff. År 1727 lät Jacob Benzelius (professor i 
teologi i Lund, senare ärkebiskop) trycka en svensk översättning av en tysk antipietistisk 
katekes av Nicolaus Hunnius. Se Lilja 1947, s. 227, för en beskrivning av detta arbete 
och dess antipietistiska karaktär. 
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Begreppet pietism var laddat och kontroversiellt. Ordet bygger på den latinska
termen pietas som betyder fromhet och gudfruktighet.23 Detta ledde till en paradox
– hur kunde fromhet vara negativt? Antipietisterna menade att den fromhet som pie-
tisterna berömde sig av endast var en utvärtes fromhet, det handlade bara om gär-
ningar och inte om tro.24 Men begreppet ledde uppenbarligen till missförstånd
eftersom överheten försökte stoppa detta sätt att använda begreppet pietism genom
utfärdandet av ett kungligt brev till konsistorierna år 1726. I brevet förbjuds använ-
dandet av begreppet pietist i smädande syfte i predikningar och i föreläsningar vid
akademierna.25 Där står att enfaldigt folk inte kunde begripa hur ordet pietet eller
gudsfruktan kunde förvandlas till ett smädesnamn och att denna paradox skapade
förakt för prästerskapet bland åhörarna. Käbblande och trätande präster skulle inte få
förekomma. I stället skulle kyrkan stå för enighet, konsensus och värdighet. Samti-
digt innehåller brevet uppmaningar till prästerna att inte beskriva allehanda villfarel-
ser när de stod i predikstolen, eftersom den typen av information kunde leda till att
sådana som var ostadige och nyfikne började grubbla på sådant som de tidigare aldrig
haft en tanke på. I brevet står även att prästerna borde använda begreppen kätterier
och willfarelser, alternativt använda en sektbenämning som bar upphovsmannens
namn.26 

Förbudet ifrågasattes av prästerskapet vid riksdagen 1726–1727. I ett brev till
Kungl. Maj:t, daterat 4 augusti 1727, hävdade man att det var omöjligt att bedriva
de prästerliga uppgifterna att förmana och varna åhörarna, om man inte kunde samla
de farliga företeelserna under ett gemensamt begrepp. Det var predikoämbetets upp-
gift att varna åhörarna för falska lärare och hur skulle det gå till om man inte kunde

19. Nordstrandh 1951, s. 36; Källström 1894, s. 65f. Gustav Adolph Humble var hovpredi-
kant (1709–1719), senare superintendent vid amiralitetet i Karlskrona, slutligen biskop i 
Växjö. Han var även riksdagsman i prästeståndet 1726–27 samt år 1731. Humble var 
den präst som ledde kampen mot pietisterna. Se Källström 1894, s. 65f; Levin 1896, s. 
176f. Till Humbles skrift hörde fyra stycken antipietistiska bilagor: två skrifter av den 
ovan nämnde Hanneken, en skrift av Balthasar Mentzer och en av ärkebiskop Haquin 
Spegel från 1713.

20. Normann 1952, s. 91ff; Pleijel 1938, s. 505ff. Den spänning som fanns inom prästestån-
det illustreras tydligt av det faktum att Humbles text rekommenderades av prästeståndet 
samtidigt som Hermann Schröder (då kyrkoherde i Katarina församling i Stockholm) 
hade skrivit ett alternativ i form av en pietistiskt sinnad tolkning av det allmänna prästa-
dömet. Den senare motarbetades dock av prästeståndet, vilket vägrade att finansiera 
tryckningen. Se Normann 1952, s. 90f. Schröder förde även en debatt i Stockholms kon-
sistorium om detta ämne där pietistiska och ortodoxa argument bröts mot varandra. Se 
Nordstrandh 1951, s. 11ff; Staf 1969, s. 150ff; Askmark 1949, s. 206ff. 

21. Den hätska tonen återfinns även i den tyska antipietismen. För ett exempel se Staf 1969, 
s. 141ff. Ett exempel på en förhållandevis saklig text är Humble 1728.

22. PRP 1723, s. 504ff, 515. Se även Wermcrantz 1906, s. 168ff, för en samtida pietistisk 
diskussion kring definitionsproblematiken. I texten återfinner vi Nils Grubb, i hans 
brevväxling med konsistoriet i Härnösand. Han eftersöker en korrekt definition av pie-
tistbegreppet, emedan han anser att de definitioner som är i svang, är felaktiga. 

23. Bröms 1715, s. 49ff.
24. Bröms 1715, s. 51ff; Petig 1984 s. 24f; Jfr PRP 1719–1720, s. 610ff. 
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benämna dem? Prästeståndet menar i brevet att pietisterna hade lånat sina villfarelser
från ett flertal äldre sekter och av det skälet var det förvirrande med sektbenämningar
som utgick från upphovsmannen. Ståndet hävdar i stället att det var bättre att nyttja
ett begrepp som var allmänt känt i de länder där villfarelserna var spridda. Därige-
nom kunde man föra en gemensam religionspolitik mot de berörda irrlärorna. Sedan
ifrågasätter prästeståndet varför de inte fick använda ett begrepp som var etablerat
utomlands, speciellt med tanke på att pietisterna faktiskt gav det ortodoxa prästerska-
pet ”åtskillige sellsamma nominibus discretivis” utan egentliga skäl och orsaker. Slut-
ligen hävdar prästerskapet att ingen skugga föll över begreppet pietet på grund av
begreppet pietism, lika lite som namnet Jesus fläckades för att ”någre listige bedra-
gare” kallades jesuiter. För att sätta ännu mera kraft bakom sina ord skriver präststån-
det att det hade inhämtat oroväckande signaler från sina evangeliska bröder
utomlands, vilka bekymrade sig storligen över det faktum att den svenska överheten
tycktes hålla pietusmus ”för ett blott updichtat fabelwerk, hwaremot man eij behöfde
hwarken tala eller skrifwa”.27

Man kan därmed konstatera att det uppenbarligen förekom en diskursiv konflikt,
där prästerskapets begreppsanvändning till och med ifrågasattes av kungamakten. Ett
annat exempel på att begreppet var kontroversiellt och laddat var att det gjordes för-
sök att få begreppet pietism inskrivet i prästerskapets privilegier 1719 och i 1720 års
kungaförsäkran. I båda fallen togs dock pietistnamnet bort.28 Prästerskapet fick såle-
des kämpa för att få den pietistiska ”faran” allmänt erkänd, och ett sätt var att nagla
fast pietisterna vid kätterska satser och därmed bevisa att de hade avvikit från den
rena läran.29 Pietisterna framstod i stället i mångas ögon som sannare och frommare
kristna än prästerskapet, vilket skapade en märklig paradox – de utmålades av präs-
terskapet som samhällsfarliga kättare.30 

Kategorisering 
Författarna till de antipietistiska texterna skilde sällan mellan olika former av pietism
(vad vi idag kallar för konservativ respektive radikal pietism). I stället anklagades
samtliga pietister för att hysa de allra grövsta villfarelserna. Man skulle även kunna
säga att ortodoxins definition av pietism syftade på det moderna begreppet radikal-

25. von Stiernman 1744, s. 208ff. Brevet skickades från Kungl. Maj:t till konsistorierna 
samma dag som konventikelplakatet utfärdades, 12 januari 1726. Det var sicklakommis-
sionens ledamöter som föreslagit ett sådant förbud. Se Levin 1896, s. 208ff.

26. von Stiernman 1744, s. 208–212. Brevet tycks ha varit påkallat av de konflikter som 
kom upp till ytan i samband med sicklakommissionen. Se Wermcrantz 1906, s. 290ff. 

27. PRP 1726–1731, s. 485–490. Se även PRP 1723, s. 499f, samt Humble 1728, företalet, 
för antipietistiskt försvar för bruket av pietistbegreppet. Jfr Bröms 1715, s. 26, 49ff. 
Även där finns polemiken mot dem som hävdade att pietismen var en Fabula Pietistica, 
samt mot dem som menade att pietistbegreppet fläckade ned själva begreppet pietas, 
gudfruktighet. 

28. PRP 1719–1720 s. 150; PRP 1719–1720, s. 390. 
29. Se PRP 1723, s. 507ff, 588; PRP 1726–1731, s. 485–490.
30. PRP 1723, s. 505f. 
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pietism. Det kan å ena sidan innebära att prästerskapet inte betraktade de konserva-
tiva pietisterna som något problem, å andra sidan kan det vara ett utslag av
skrämseltaktik. Genom att använda det grövsta artilleriet som man hade tillgång till
avsåg man att svärta ned alla pietister och därigenom avskräcka läsarna. Ingemund
Bröms text innehåller inslag som pekar mot den senare tolkningen. Han skriver att
huvudsyftet med de skrifter som han vidarebefordrat till trycket var att hos läsaren
bygga upp en afsky för allt pietisteri.31 

Bröms var en av få som förde en diskussion kring olika slag av pietister. Han
grupperade dem i tre kategorier i stället för de två som används inom den kyrkohisto-
riska forskningen, och talade om subtilige, gröfre och aldragröfste pietister.32 De subti-
lige pietisterna kallade han även för Speneri lärjungar. De var således den tyske
teologen Philipp Jacob Speners anhängare och därmed var de sådana som vi idag kal-
lar för konservativa pietister. Men i Bröms ögon var dessa pietister lika farliga som de
grövre och mer radikala. De radikala började nämligen alltid som subtilige och
utvecklade därefter en alltmer radikal läggning.33 Här kunde Bröms se en inre
utveckling hos pietisterna, varigenom de flesta drevs mot allt radikalare ståndpunkter
och hätskare kyrkokritik. 

Gustav Adolph Humbles antipietistiska stridsskrift trycktes 1728 och bar titeln
Novator, eller, om några nygirigas oordentliga privata conventicler och enskylta samman-
komster. Ordet novator användes om pietisterna, och var en benämning på sådana
som ville införa nyheter i den lutherska ortodoxa läran.34 Detta bruk av begreppet
var av gammalt datum, det hade använts för att benämna kättare under tidigare
århundraden.35 Parallellt med novator förekom en försvenskning i form av begreppet
nyling.36 Det användes också om pietisterna. Men alla pietister var inte av samma
slag, det fanns grövre och finare nylingar. De grova förespråkade ”grova” villfarelser,
medan de finare endast kunde anklagas för någon mindre villfarelse.37 Denna tudel-
ning kan jämföras med Bröms tredelade distinktion ovan.

Det är uppenbart att det fanns ett behov av att skilja mellan olika grupper av pie-
tister med utgångspunkt i graden av deras radikalitet. Det är dock samtidigt lika
uppenbart att man inte gjorde någon åtskillnad när det gällde den samhälleliga
acceptansen av de olika formerna av pietism. Samtliga former fördömdes och
beskrevs som samhällsfarliga.

31. Bröms 1715, s. 24. 
32. Bröms 1715, s. 24f, 31. Se även Staf 1969, s. 76 angående dessa definitioner. De tycks 

ha tyskt ursprung. Se även Silvius 1730, s. 66, som diskuterar dessa begrepp och hävdar 
att det var Mayer som ursprungligen myntade termerna. 

33. Bröms 1715, s. 24f.
34. Humble 1728, företalet. Även andra företrädare för det lutherska prästerskapet använde 

begreppet. Se även PRP 1723, s. 498, 504; Fischlin 1714, s. 27.
35. Se exempelvis Göransson 1964, s. 81. Det framgår av hans beskrivning av det ortodoxa 

prästerskapets kamp mot religiös synkretism under 1600-talet att begreppet förekom 
redan då. 

36. Begreppet nyling användes till exempel av biskop David Lund i hans memorial om kyr-
koväsendet vid riksdagen 1723. Se PRP 1723, s. 491–520, 506. 

37. Se SAOB uppslagsord nyling, samt Humble 1728, företalet. 
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Kapitel 3 • Antipietismen – retorik och innehåll
Begrepp och metaforer
Begreppet Malum pietisticum användes ibland av prästerskapet för att benämna pie-
tismen.38 Det användes tillsammans med ett bildspråk som utgick från en sjukdoms-
metafor. Man talade om den pietistiska smittan, sjukan eller såret.39 Jag uppfattar att
detta bildspråk i sin tur var en naturlig del av en övergripande metafor där försam-
lingen (kyrkan) betraktades som en enda kropp och stånden utgjorde kroppens lem-
mar. Denna kropp utsattes för smitta, blev sjuk och erhöll sår. Trots att smittan var
andlig, blev såren fysiska och påtagliga. Pietismen kunde exempelvis liknas vid cancer
(kräfta).40 Samhället var anfrätt och den ende som egentligen kunde ”förbinda och
läka detta huggne såår” var Gud.41 Det är ur detta perspektiv som sjukdomsmetafo-
ren bör förstås. Samtidigt illustrerar antipietismens bruk av denna metafor hur uti-
från kommande hot tolkades i enlighet med det korporativistiska synsätt som
beskrevs i föregående kapitel. När samhällskroppen var i fara betraktades faran som
en sjukdom. 

Det antipietistiska prästerskapet karaktäriserade även pietisterna som ett partie
och som en secte.42 Begreppet secte användes vid denna tid om grupper av personer,
vilka i fråga om idéer eller åskådning avvek från den förhärskande meningsrikt-
ningen. Det kunde användas synonymt med begreppet partie. Det sistnämnda
användes också för att definiera en grupp människor som på grund av gemenskap i
ett eller annat avseende (politiskt, socialt, religiöst) stod i motsättning till en annan
grupp eller meningsriktning. Under denna period låg de svenska partikonflikterna
ännu i sin linda, och begreppet partie kunde användas för att benämna många olika
typer av grupperingar.43 Men begreppsanvändningen visar att antipietisterna uppfat-
tade pietisterna som en avskild grupp med avvikande uppfattningar. De kallades
även separatister.44 Den pietistiska separatismen riktade sig mot den ortodoxa kyrkan
och den offentliga gudstjänsten. I detta sammanhang kan man även nämna att pietis-
ter kunde kallas libertiner.45 Det syftade på deras tendens till fritänkeri i den bemär-
kelsen att de gick ifrån den ortodoxa läran. 

Begreppen partie och secte användes inom ramen för en annan form av retoriska
angrepp mot pietismen än sjukdomsmetaforen. Det ingick, om än perifert, i en
motivkrets som cirklade runt människans relation till satan. Man talade i detta sam-

38. Se exempelvis PRP 1723, s. 20, 26, 505ff; PRP 1726–1731 s. 25; Humble 1728, s. 2. 
Detta begrepp användes även i Tyskland. Se Petig 1984, s. 27; Stoeffler 1973, s. 65.

39. PRP 1723, s. 506f, 499; PRP 1734, s. 528.
40. PRP 1734, s. 541; Humble 1728, s. 244. Se även Possieths yttrande i Staf 1969, s. 144. 
41. PRP 1723, s. 499.
42. Humble 1728, företalet, s. 139. Sektbenämningen återfinns på flera ställen, se till exem-

pel i von Stiernman 1744, s. 208f. För begreppet partie, se exempelvis Bröms 1715, s. 7; 
PRP 1726–1731, s. 486. För förklaringar, se SAOB uppslagsord parti och sekt. 

43. Hammarlund 1985, s. 29ff.
44. Lundström 1907, s. 264. 
45. Fischlin 1714, s. 94. Begreppet libertin betydde ungefär detsamma som fritänkare och 

innebar i detta avseende en person som hade frigjort sig från de officiella dogmerna i reli-
giösa frågor. Se SAOB, uppslagsord libertin. 
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manhang också om pietisterna som willoandar vilka förförde enfaldiga församlings-
medlemmar.46 Pietisternas anspråk på att föra Guds talan ifrågasattes och deras
villfarande åsikter kunde utmålas som en förblindelse af Satan.47 Detta perspektiv var
hämtat från Bibeln. Människan hade oupphörligen förförts av satan alltsedan den
gång då han i skepnad av ormen lurade Eva att äta frukten från kunskapens träd.
Detta var ett grundläggande motiv i mänsklighetens historia. Liksom den första
gången, verkade han alltid förklädd, i skepnad av något oskyldigt och skenheligt.48

Detta sätt att betrakta pietisterna var mycket vanligt och användes ibland i kombina-
tion med sjukdoms- och kroppsmetaforerna, trots att de byggde på något olika
grund. Genom att kalla de pietistiska idéerna frätande förgifft kopplades detta till
kroppsmetaforen.49 Man måste även betona att denna metafor alltid fungerade på
två plan; ett mikroplan där den enskilde individen insjuknade och förfördes, samt ett
makroplan vilket utgjordes av hela kyrkan. Det som hände en individ, påverkade
hela samhället.50 Detta illustrerar ytterligare en sida av det korporativistiska bruket
av kroppsmetaforen. 

I 1713 års förbud emot villfarelser och svärmerier står bland annat att ”ther Gud
låter utså sit Ords oförgängeliga Säd, ther utsår then onda Fienden sit ogräs, märkan-
des wäl när menniskiorna sofwa och slå sig til säkerhet.”51 Återigen finner man sam-
bandet mellan pietismen och satan. Men denna gång sker det utifrån ett annat
bibelställe. Det är från Matt. 13:24–30, och handlar om hur den gode husbonden
hanterar det ogräs som hans ovän i smyg har sått mitt i hans veteåker.52 Denna lik-
nelse är lite märklig i sammanhanget eftersom dess budskap är att man inte skall
rycka upp ogräset (kättarna), utan låta dem växa sida vid sida med det goda vetet.
Den stora sållningen, då ogräset slutgiltigt skall skiljas från vetet, bör i stället ske vid
skördetiden. Först då skall ogräset samlas ihop och brännas. En sådan liknelse bör
rimligtvis mana till tolerans och besinning, men i stället har den använts i jakten på
kättare under hela kristendomens historia, inklusive av Luther. Den har även använts
som ett argument för att just plädera för tolerans mot religiösa oliktänkare, men
Luther började successivt applicera allt strängare tolkningar för att slutligen använda
den för att sanktionera jakt på svärmare.53 Här ser man tydligt hur det svenska präs-
terskapet använde den lutherska tolkningen av liknelsen och ställde sig i samma posi-
tion gentemot pietisterna. De var således ett pietistiskt ogräs som borde utränsas.54 

46. PRP 1734, s. 513, 527. 
47. Bröms 1715, s. 64.
48. För ett exempel, se Luther 1723, s. 13. 
49. PRP 1734, s. 513. 
50. Jag har dock hittat ett undantag när prästeståndet formulerade en motsatt tolkning av 

metaforen och i stället hävdade en individualistisk princip. Det var i samband med att 
man försökte försvara sig inför den pietistiska kritiken mot ogudaktiga präster. I detta 
sammanhang krävde prästeståndet att de synder som en präst begick, endast skulle ligga 
honom själv till last, och aldrig riktas mot ståndet i sin helhet. Se PRP 1723, s. 587ff.

51. von Stiernman 1744, s. 176.
52. För ett exempel, se PRP 1723, s. 590. Här anspelar prästeståndet även på det händelse-

förlopp som fick Luther att använda liknelsen på samma icketoleranta sätt. 
53. Hoffman 1985, s. 85–123.
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Kapitel 3 • Antipietismen – retorik och innehåll
Ytterligare ett bildspråk som ofta användes var talet om den pietistiska surdegen.
Surdegsmetaforen förekommer på ett flertal ställen i Nya testamentet och beskriver
en process där något utifrån kommande sakta penetrerar och genomsyrar en större
helhet, och till slut alltigenom dominerar denna.55 Liknelsen är neutral till sin karak-
tär när den används i Bibeln, ena gången används den för att beskriva himmelriket,
andra gången är det fariséernas hyckleri som illustreras med den syrade degen. De
ortodoxa antipietisterna använde den endast i ett negativt syfte, och talade då om de
farliga effekter som den pietistiska surdegen väntades få. Man syftade på att de pietis-
tiska föreställningarna i värsta fall skulle kunna sprida sig och bli allmänna tankar.
Denna process måste stoppas.56

Thenna sista werldenes affton – om antipietistisk 
historiesyn

Antipietisterna använde bibelcitat för att styrka sina argument och de egna tolkning-
arna, vilka i sin tur vilade på de lutherska bekännelseskrifterna. Detta var det traditio-
nella sätt varpå den lutherska kyrkan hanterade ”kätterska” läror. Man kan finna
detta i exempelvis Konkordieformelns disposition och innehåll.57 Faktum är att en rad
av de ”villfarelser” som påpekades och diskuterades i de antipietistiska skrifterna från
frihetstiden återfinns redan där.58 Utifrån prästerskapets perspektiv var det således
samma gamla kätteri som dök upp i en ny skepnad. Antipietisterna återkom därför
ständigt till historiska förhållanden och tidigare strider mellan ”renläriga” och ”kät-
tare”.59 De byggde mycket av sin retorik och sin identifikation på de historiska paral-
leller som de fann. Pietisterna liknades exempelvis vid böhmistiske svärmare,
entusiaster, kväkare, weigelianer, schwenckfeldianer, socinianer, vederdöpare (anabaptis-
ter), kättare, calvinister och slutligen även papister.60 Därigenom kunde de ortodoxa
prästerna återknyta till den kamp som den lutherska kyrkan hade fört, alltsedan
Luthers kamp mot den katolska kyrkan och de tyska ”svärmarna”. Man hänvisade
också till Luthers egna skrifter och till konkordiebokens definitioner av kätterska vill-
farelser. 

54. PRP 1723, s. 517, 590; PRP 1726–31, s. 488f. Se även PRP 1723, s. 579, för en något 
mildare tolkning av liknelsen. Men denna gång är det inte pietister utan ”syndare” som 
står i fokus. 

55. Exempelvis Matt. 13:31, Matt. 16:6, Mark. 8:15, Luk. 12:1.
56. PRP 1723, s. 494. Här används dock liknelsen om de reformerta. Se Staf 1969, s. 130; 

Humble 1728, s. 329.
57. Den trycktes år 1577 och innehöll en uppgörelse med den reformerta läran samt en rad 

olika religiösa föreställningar som den lutherska kyrkan ansåg vara kätterska. Se Luth-
erska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 26ff, 401–551. För en beskrivning av KF:s inne-
håll samt de teologiska strider som föregick denna text, se Hägglund 1981, s. 246–260. 

58. Se Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, exempelvis s. 411, 416, 429f, 464ff. 
59. Här kan man även nämna begreppet heterodox, vilket också användes av antipietisterna 

för att beskriva pietisterna som svärmare. Se Staf 1969, s. 36, och Sicklakommissionens 
protokoll, ÄK 190 volym 1, s. 146. 
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Men de historiska parallellerna gick även längre tillbaka. Pietisterna jämfördes
med en lång rad rörelser som utmanat den kyrkliga hierarkin alltsedan den kristna
kyrkans tillblivelse.61 Antipietisterna betraktade således pietismen som en del av en
kättersk tradition, och de åsikter som man fann hos pietisterna hade även tidigare
rörelser hyst. Varje villfarelse som man hittade kopplades till någon äldre historisk
kättersk tänkare eller grupp. Man skapade därmed ett slags kätteriets genealogi. Sam-
tidigt finns här en paradox i form av ett dubbelt perspektiv, pietisterna betraktades å
ena sidan som novatorer (nyhetsspridare), å andra sidan utgjorde de företrädare för
något som var lika gammalt som kyrkan själv. Historien upprepade sig kontinuerligt
genom att människan, på grund av sin ostadighet och otro, lockades av nya tankar.
Samtidigt utövade satan ständigt sina förföriska lockelser. Begreppen nyhet och ny
syftade därmed inte på någonting som var nytt – tvärtom. De nya ”irrläror” som
novatorerna presenterade var oftast gamla kätterska tankar som dök upp med jämna
mellanrum. Därigenom kom hela konflikten att tolkas som en illustration av den
ständigt pågående kampen mellan Gud och satan. Därmed kan man se hur tolk-
ningen av pietismen utgjorde en integrerad del av det traditionalistiska synsätt som
beskrevs i kapitel 2. Denna historiesyn tycks ha präglats av ett kontinuerligt sökande
efter paralleller och exempel samt en pessimistisk grundsyn. Man använde historien
för att spegla den egna verkligheten. Avståndet mellan antipietisterna och de histo-
riska förlopp, de händelser och personer som man relaterade, tycks ha varit kort. 

Antipietismens pessimism kan delvis förklaras utifrån den historiesyn som orto-
doxins världsbild baserades på. Denna har inom teologisk forskning benämnts den
depravationistiska historiesynen. Den karaktäriserades främst av betoningen på synda-

60. PRP 1726–1731, s. 487; Fischlin 1714, s. 15, 19, 20, 41; Bröms 1715, s. 10, 25, 31; 
Spegel 1728, s. 444f. Se även Radler 1995, s. 85f, 216–228; Brown 1978, s. 10. Begrep-
pet böhmistiske svärmare syftade på anhängarna till den tyske teologen Jakob Böhme 
(1575–1624). Begreppet schwenckfeldianer syftade på anhängarna till tysken Caspar 
Schwenckfeld (1498–1561). Han propagerade bland annat för en mer positiv inställning 
till människors individuella uppenbarelser och gudomliga inspiration samt religiös tole-
rans. Hans anhängare fanns fortfarande i Tyskland under 1720-talet och en grupp 
utvandrade 1734 till Nordamerika för att där bilda ett religiöst samfund. Begreppet wei-
gelianer syftade på anhängarna till den tyske prästen Valentin Weigel (1533–1588). En 
efterföljare till Weigel var Johann Arndt. Begreppet socinianer syftade på anhängare till 
Fausto Sozini (1539–1604), verksam i Polen och skapare av en antidogmatisk lära som 
betonade förnuftet. Begreppet vederdöpare syftar på anabaptisterna som var verksamma i 
Zürich under 1520-talet. Anabaptismen spreds via vandrarpredikanter till de angräns-
ande länderna. I Tyskland kom rörelsen att påverka det religiösa bondeupproret i Müns-
ter 1533–35. Vederdöparna förkastade barndopet och förespråkade i stället vuxendop. 
Begreppet kväkare syftade på medlemmarna i det religiösa samfund som bildades av eng-
elsmannen George Fox (1624–1691). Samfundets egentliga namn var Society of Friends. 
Se Christensen & Göransson 1979, s. 128, 143f, 310. Begreppen svärmare, entusiast och 
kättare syftade alla på religiösa radikala grupper. Svärmare eller schwarmgeister användes 
av Luther för att beskriva vederdöpare och andra spiritualistiska grupper. Se Hägglund 
1981, s. 214. Begreppen calvinister och papister syftade slutligen på anhängare av den 

reformerta läran samt katoliker. 
61. Bröms 1715, s. 20ff, 28; Fischlin 1714, s. 104f. 
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Kapitel 3 • Antipietismen – retorik och innehåll
fallets effekter för människan, d.v.s. den kollektiva arvsynden, eller arvskulden. Upp-
fattningen byggde även på en uppdelning av mänsklighetens historia i tre skilda
perioder: urtillståndet, eller skapelsen, det pågående eländighetstillståndet (vilket
pågått alltsedan syndafallet) och slutligen det kommande härlighetstillståndet, vilket
skulle präglas av fullkomning och återställelse.62 Denna historiesyn innebar att samt-
liga människor som hade levt alltsedan syndafallet innefattades inom ramen för
samma historiska epok. Det var ovisst hur länge denna tidsperiod skulle bestå, men
slutet var redan känt – det var bara en tidsfråga innan det skulle komma. 

Även antipietismens sökande efter historiska paralleller kan tolkas i skenet av tidi-
gare forskning. Rättshistorikern Bo H. Lindberg har, med utgångspunkt i den tidig-
moderna periodens straffteori, analyserat den världsbild och historieuppfattning som
präglade tiden. Hans analys är på många sätt klargörande för förståelsen av den histo-
riesyn som framkommit i analysen ovan. I den tidigmoderna historievetenskapen,
liksom inom kyrkan, betraktades inte människan som historiens subjekt, utan den
verkande kraften var Gud. Historien var full av alltid lika aktuella förebildande
exempel, och det tycks inte ha funnits några egentliga gränser i tid och rum. I det
individuella sökte man det allmängiltiga, liksom man eftersträvade att frilägga likhe-
ter, mening och kontinuitet i det mänskliga handlandet. Världen sågs därmed som
gudomligt ordnad, meningsfull, och med ett existentiellt ändamål. Den var med
andra ord teocentrisk och teleologisk. Historiska händelser blev ett didaktiskt medel för
att beskriva och bekräfta Guds handlande, och blev därigenom föremål för uttolk-
ning i sökandet efter Guds ingripanden i samtiden. Till denna historiesyn hörde även
en specifik uppfattning om framtiden. Den var redan känd och förutsägbar, eftersom
allt fanns beskrivet och uppenbarat i Bibeln.63 

Lindbergs analys ovan kan även appliceras på den antipietistiska tolkningen av
pietismen, och därmed ge ökad inblick i den specifika verklighetsuppfattning som
präglade ortodoxin vid denna tid. I Lindbergs beskrivning återfinner man även det
offentliga samtalets ständiga åberopande av äldre tiders tankar, förlopp och händel-
ser. Lindberg talar här om historiens normativitet och menar att det innebar ett tänke-
sätt där förebilder, kunskap och normer hämtades ur det förgångna, företrädesvis den
bibliska historien. Den historiska epokindelning som man använde utgick från män-
niskans andliga status, och därigenom uppfattades det förflutna och samtiden som
förenade i ett gemensamt tillstånd.64 

62. För en beskrivning av den depravationistiska historiesynen, se Silén 1938, s. 44f, 108ff, 
121ff, 134. Jfr Lindberg Bo H. 1992, s. 16ff. Han beskriver i stället en indelning av his-
torien i fyra faser: inledningsvis Paradisets tid, därefter tiden mellan syndafallet och Kristi 
ankomst, sedan följde Nådens tid (den kristna tiden) fram till uppståndelsen efter döden 
då Härlighetens tillstånd inträdde. 

63. Lindberg, Bo H. 1992, s. 12ff, 27. Jfr även Sandstedt 1991. I Sandstedts beskrivning av 
kyrkoherden Jöran Nordbergs historiska författarskap finner man en historieuppfattning 
präglad av sökandet efter bibliska mönster, paralleller och förebilder. Samtiden tolkades i 
enlighet med Guds vilja och i analogi med den bibliska historien. Det var först under 
andra hälften av 1700-talet som en sekulariserad historievetenskap började växa fram. 
Den var präglad av framstegstänkande och en linjär tidsuppfattning. Jfr Koselleck 2002, 
s. 155–169.
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Inom ramen för denna specifika historiesyn återfinner vi även de traditionalis-
tiska och pessimistiska drag som formulerades i föregående kapitel. Rädslan för nyhe-
ter, den avoga inställningen till förändringar, samt föreställningen att det förflutna
hade befunnit sig på ett högre stadium än samtiden, var vanligt förekommande, både
bland teologer, rättslärde och filosofer. Man utgick från förfallsteorier, vilka innehöll
tankar om att mänskligheten präglades av ett successivt förfall, parallellt med att jor-
den åldrades. Moral och seder förändrades i negativ riktning och förfallet tilltog ju
äldre världen och mänskligheten blev.65 I detta sammanhang kan man även tolka
prästerskapets retoriska bruk av anspelningar på den yttersta tiden. Sådana anspel-
ningar ingick, enligt Lindberg, likt kulturella topos, i det offentliga samtalet under
1600-talet.66 Ett sådant exempel är orden i rubriken ovan, ”thenna sista werldenes
affton”, vilka tillhör Ingemund Bröms. De utgjorde hans beskrivning av den ”närva-
rande förderfwade och olyckelige tid” som han tyckte sig leva i. Bröms pekade samti-
digt på alla de synder som var i svang, såsom ”högfärd, swalg och fråsserij,
orättrådighet och egennyttighet, otucht och lösachtighet, dubblande, eder och swor-
domar”, och en rad andra mörskens gärningar.67 

Allt var inte enbart präglat av pessimism i den historiesyn som, enligt Lindberg,
präglade ortodoxin under tidigmodern tid. Man uppfattade att man levde i det skede
då allt bara blev sämre, för att till slut den stora och genomgripande förändringen
skulle ske – Kristi återkomst. Dessa förväntningar kan även sägas ligga implicit i
Bröms ord ovan: efter världens sista afton skulle en ny gryning randas. De förhopp-
ningar som kunde hysa en annan, mera positiv utveckling, låg därmed förborgade i
de eskatologiska förväntningar som också fanns inom det kristna tänkandet.68 Men
världshistorien, som den uppfattades av de tidigmoderna kristna, befann sig i sitt
slutskede, och ingenting kvalitativt nytt skulle kunna ske, förrän Kristus återvände.69

I de eskatologiska förväntningarna ingick en specifik kombination av pessimism
och framstegstänkande. Koselleck har beskrivit detta i en analys av begreppen fram-
steg och förfall, och hans beskrivning kan även kasta ljus över de pessimistiska dragen
i antipietismens verklighetsuppfattning. Enligt den kristna medeltida traditionen var
utveckling och framsteg kopplat till den andliga utvecklingen inom enskilda indivi-
der. Denna utveckling var därmed en del av Guds rike, och inte den yttre värld som
människan levde i. Världen som helhet åldrades och var på väg mot sitt slutgiltiga
öde. De kristnas andliga tillväxt och det världsliga förfallet var därigenom speglingar
av samma process. I enlighet med detta synsätt kunde inomvärldslig utveckling och
förbättring endast ske genom att man gick bakåt och återinförde sådant som hade
existerat tidigare.70

64. Lindberg, Bo H. 1992, s. 14ff, 27.
65. Lindberg, Bo H. 1992, s. 27ff. För en diskussion kring förfallsteorin, jfr Eriksson 1969; 

Koselleck 2002, s. 218–235.
66. Lindberg, Bo H. 1992, s. 31f.
67. Bröms 1715, s. 16f.
68. Lindberg Bo H. 1992, s. 33.
69. Jfr Koselleck 2002, s. 161, 223. 
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Jag har funnit att Lindbergs och Kosellecks beskrivningar fungerar mycket väl
som tolkningsmodell av den historiesyn som avspeglas i ortodoxins antipietistiska
texter. För att illustrera denna historieuppfattning citeras här Haquin Spegel ur det
avslutande avsnittet i hans enda offentliga antipietistiska text, vilken trycktes 1728.

Yttermera/ emedan man intet finner något bewisligit exempel uti then Judiska religio-
nen, eller i then Christeliga Kyrckian/ som war i Jerusalem/ Rom/ Corintho/ och
annorstedes i Asien, at olärt Folk hafwer gått tillhopa/ och hållit samtal om the
stycken/ hwilka ordentelige Lärare tilhörer at förretta; så är aldratryggast/ at blifwa wid
sådan Gudstienst/ som Kyrckiolagen och andre Kongl. Stadgar föreskrifwa/ och för-
hindra all widare sielfgiord frihet/ ehwad the doch förewenda/ som wilja något nytt på
bahnen föra.71 

Citatet speglar tydligt det didaktiska sättet att använda historien genom att hämta
exempel och förebilder. Samtidigt finner man traditionalismens rädsla för föränd-
ringar. Bäst var att bli vid det gamla, det som överheten redan föreskrivit, och därige-
nom akta sig för all sielfgiord frihet i form av förändrade attityder, bruk och sedvänjor
rörande religiösa frågor.72 Det är också tydligt att historiens gränser för tid och rum
var mycket vaga. Trots det historiska perspektivet, var språket ändå ahistoriskt.

Jag har också funnit vagheter i texternas rumsliga dimension. Trots de enorma
kulturella, geografiska och historiska skillnaderna mellan Asien år 100 och Sverige år
1713, bollar Spegel obehindrat med parallellerna.73 Han nämner platserna vid
namn, men avstånden är oväsentliga. Det är likheterna som är betydelsefulla, och de
kan endast återfinnas när ytan, i form av tid och rum, sätts åt sidan. I Spegels text
utgör historien ett förråd av personer och förlopp, som kan användas i jämförelser,
för att se vad som är rätt och fel och vad som är Guds vilja. Med hjälp av ett sådant
synsätt framgick det tydligare vad som var kätteri, och som därmed utgjorde satans
försök att snärja människan. 

I citatet inbegreps hela tidsperioden inom samma epok – människorna i 100-
talets Rom och i 1700-talets Stockholm var därmed betydligt närmare varandra än
vad vi är nu, enligt vår moderna tidsuppfattning och historiesyn.74 I de hisnande
tvära kasten mellan världshistoriens aktörer fanns inga avstånd, varken mellan aktö-

70. Koselleck 2002, s. s. 163, 224f. Trots att beskrivningen ovan gällde medeltida synsätt, 
kan man finna att denna syn på framsteg och utveckling levde kvar under större delen av 
den tidigmoderna perioden, för att slutligen omvandlas under 1700-talet. 

71. Spegel 1728, s. 448. I avsnittet som föregår citatet diskuterar även Spegel de enskilda 
sammankomsterna ur andra perspektiv, men förkastar dem ur samtliga. Sammankoms-
terna var inte i överensstämmelse med lagen, de skulle kunna bli samhällsfarliga och slut-
ligen var de varken nyttiga eller nödvändiga. Som sista och avgörande argument 
använder Spegel det historiska motiv som citerats ovan. Jfr Nordstrandh 1951, s. 25.

72. Samma perspektiv genomsyrar exempelvis Ingemund Bröms antipietistiska text från 1715.
73. Jfr Bröms 1715. Hela verket genomsyras av detta perspektiv. 
74. De enda ”epokbeteckningar” som jag har funnit var kopplade till årtal eller personer. 

Exempelvis ”uti Konung Johannis III tid”, ”om wi gå alla secula igenom och alla Fäder-
nes skrifter”, ”uthi wår tid”, ”uti sin tid”, ”än i dag siunga samma wisa”, m.m. Se Bröms 
1715, s. 47, 57f, 60f. De exempel som här angivits visar också att tidsangivelserna var 
kopplade till individers livstid. 
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rerna, eller mellan författaren och de historiska gestalterna. Allt verkade ske på ett
gemensamt tidsplan. Det förflutna kunde lika gärna ha utspelats 200 år tillbaka, eller
för ett ögonblick sedan. Samtidigt gjorde den ständiga och påträngande närvaron av
det förflutna att nuet delvis redan hade omvandlats till historia. Även framtiden kan
därmed sägas ha tillhört det förflutna, eftersom det kommande händelseförloppet
redan blev känt och uppenbarat för människor som hade levt för länge sedan. Till
slut fanns varken något nu, då eller sedan (som vi känner begreppen), utan allt utspe-
lades i en metafysisk dimension som existerade utöver tid och rum. 

Den organiska världsbilden
Den ovan beskrivna hermeneutiska och didaktiska metoden att tolka verkligheten
hade vuxit fram ur de kristna teologernas metod att tolka bibeltexter symboliskt
under 300- och 400-talet. Förutom den rent historiska och faktiska nivån fanns
andra, symboliska och moraliska, dimensioner fyllda av mening och tillgängliga för
tolkning. Detta sätt att betrakta text applicerades under medeltiden även på den
omgivande verkligheten och på naturen. Allt blev genomsyrat av mening, multipla
innebörder och samband. Man började betrakta världen och kosmos med hjälp av en
särskild metafor – människokroppen. I tolkandet av verkligheten sökte man likheter
och korrespondenser mellan mikro- och makroperspektivet eftersom man ville fri-
lägga den kosmiska ordning som rådde på alla nivåer. Samtliga delar ansågs avspegla
helheten, och det blev möjligt att skåda världen i ett sandkorn.75

Den protestantiska reformationen förändrade dock den hermeneutiska metoden i
riktning mot en mer bokstavlig tolkning av de bibliska texterna. Ordets betydelse
växte på bekostnad av det bildliga, symboliska och allegoriska. Men trots denna
tyngdpunktsförskjutning fortsatte man under 1600-talet att tolka både naturen och
historien utifrån föreställningen att den speglade Guds allmakt, ordning och syfte.76

Detta kan exempelvis återfinnas i den svenska naturforskningen under 1700-
talet, som fortfarande präglades av en kristen teleologisk grundsyn. Naturen uppfat-
tades som genomsyrad av denna metafysiska dimension. Överallt avspeglades Guds
vishet och allmakt, och naturens ändamål var att brukas av människan.77 Enligt min
mening präglades även ortodoxins världsbild av denna föreställning. 

Ett tecken på att ortodoxins föreställningsvärld inrymde den organiska världsbil-
den är det ständigt återkommande bruket av metaforer. Det utgjorde en central del
av predikogenrens retorik, men kan även betraktas som ett uttryck för den världsbild
som präglade denna tid.78 Metaforens bärande princip är att koppla samman fakta
som tillhör olika kategorier så att de båda sfärerna interagerar och aktiverar varan-
dra.79 Metaforen selekterar, betonar, undertrycker och organiserar den sfär som man

75. Jfr Harrison 1998, s. 11–56; Lindberg 1976, s. 20. Detta sökande efter likheter mellan 
mikro- och makroplan, paralleller och samband existerade redan under antiken, och 
kom att prägla den medicinska vetenskapen ända fram till 1700-talet. Jfr Laqueur 1994, 
s. 13–38, 136ff. 

76. Harrison 1998, s. 64–120, 129ff.
77. Lindroth 1997b, s. 217ff; Frängsmyr 2000, s. 234f. 
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egentligen talar om, genom att implicera utsagor om den, vilka vanligtvis tillkommer
den sfär som metaforens explicit handlar om.80 När samhället liknades vid en kropp
låg således en lång rad andra utsagor implicit i detta uttalande. Det var en form av
korrespondenstänkande som lyfte fram likheter mellan mikro- och makroperspekti-
vet och skänkte dem en metafysisk innebörd. Dessa två tendenser inom den tidigmo-
derna föreställningsvärlden har även betecknats the doctrine of correspondence och the
doctrine of signature.81 Dessutom menar jag att detta bidrog till att skapa och upp-
rätthålla den specifika verklighetsuppfattning som beskrevs i avsnittet ovan. Det
symboliska språket fungerade som ett redskap för att binda samman historiska för-
lopp och för att urskilja mönster, paralleller och metafysiska ändamål. Med hjälp av
en metafor hämtad från Bibeln kunde man skapa det hermeneutiska och metafysiska
kitt som behövdes för att binda samman händelser och människor över tid och rum.
Det faktum att tidigare företrädare för kyrkan hade använt samma metaforer och
föreställningar medverkade också till denna effekt.82 

Det framgick i kapitel 2 att kroppsmetaforen var central i den ortodoxa världsbil-
den. Om bruket av denna metafor har även andra svenska forskare skrivit, exempelvis
Bo H. Lindberg och Peter Englund.83 Lindberg kallar den organismusmetaforen och
jag har uppfattat att den utgjorde en grund- eller rotmetafor i den tidigmoderna
världsbilden.84 

Oftast betonas kroppsmetaforens hierarkiska drag. Peter Englund skriver exem-
pelvis, med utgångspunkt i adelns samhällsuppfattning, att ”samhället sågs som en
hierarkiskt ordnad organism”. Denna organism fördelade både den samhälleliga
makten och arbetsuppgifterna samt tillhandahöll basen för de ideologiska föreställ-
ningarna som skulle garantera samhällets fortlevnad – endräkt och ömsesidigt samar-
bete. Men det fanns en värdeskala inom denna organism, adeln hade högst rang,
medan bönderna åtnjöt minst värde. Denna värdering gjordes utifrån ett flertal fak-
torer, däribland ämbete, stånd och härkomst. Englund beskriver således 1600-talets
världsbild som ytterst hierarkisk och denna princip tycks ha utgjort en förutsättning
för hela samhällsordningen.85 

78. Metaforer utgjorde ett centralt stilgrepp inom retoriken. Metaforen betraktades därmed 
som det mest glansfulla uttryckssätt man kunde använda. Följande gick att läsa i den 
populäraste undervisningslitteraturen vid denna tid: ”Man hämtar metaforer från de 
gudomliga tingen, himlakropparna, elementen, meteorer, stenar, metaller, plantor, djur, 
människor, och deras verksamheter, ja metaforer kan man finna överallt där det finns lik-
heter mellan saker, vilka de än må vara.” Citatet hämtat ur Gerhardus Johannes Vossius 
Elementa Rhetorica eller Retorikens grunder 1990.

79. Rooney 1994, s. 58f.
80. Rooney 1994, s. 59.
81. Englund 1989, s. 46f; Harrison 1979, s. 40. 
82. För ett sådant exempel, se Bröms 1715, s. 42ff, 52ff.
83. Lindberg Bo H. 1992, s. 214ff; Englund 1989 s. 25–48; Tegenborg Falkdalen 2003, s. 

75ff; Runefelt 2001, s. 51ff, 64ff, 121ff. 
84. Begreppet rotmetafor är hämtat från Rooney 1994. 
85. Englund 1989, s. 27, 39ff.
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Men jag skulle vilja peka på att man ofta finner exempel på kroppsmetaforens
egalitära drag. Med utgångspunkt i denna metafor kunde man nämligen också ställa
krav på samhällelig och andlig jämlikhet.86 Dessutom har jag inom den ortodoxa
samhälls- och människosynen inte funnit någon hierarkisk värdering av medbor-
garna utifrån social status. Det ortodoxa prästerskapet pekar tvärtom på allas lika
värde, oavsett ursprung, kön eller samhällelig status. Givetvis betonas samhällets hie-
rarkiska ordning, men denna ordning innebar inte någon djupare värdering av med-
borgarna. Den andliga jämlikheten fick bilda utgångspunkt för detta synsätt. Man
talade om två stånd, eller tilstånd. Man kunde också tala om att överheten var dubbla
personer. Den ena var människan i hennes egenskap av kristen, det andra var hennes
samhälleliga ståndstillhörighet.87 I det förstnämnda fallet tycks man ha utgått från
det andliga regementet och i det andra fallet från det politiska regementet. Enligt
min mening påverkades ortodoxins syn på människors samhälleliga status av före-
ställningen om den andliga jämlikheten. Den sociala gradering som Englund beskri-
ver var en central del av adelns självbild, men den utgjorde ingen allenarådande
uppfattning.88 

Antipietistiska teman
Döm nu sielf tu som thetta läser/ om någonsin ett så skadeligt namn/ under hwilket
alle Kätterier sig förborga kunna/ eller någon så grufwelig Sect är uppkommen/ som
Pietismus? 89

År 1713 utfärdades ett förbud mot villfarelser och svärmerier som riktades specifikt
mot pietisterna. Även om de inte nämndes vid namn, innehöll förbudet en beskriv-
ning av de pietistiska aktiviteterna och ”irrlärorna”. Därmed kan man säga att den
svenska överheten hade klarlagt sin officiella syn på pietismen.90 

Citatet ovan är hämtat ur Ludwig Melchior Fischlins antipietistiska text från år
1714. Pietismen beskrivs där som det värsta kätteri den lutherska kyrkan någonsin

86. PRP 1723, s. 601. ”Ty skola alle undersåtar räcknas för lemmar i en kropp, som the wis-
serl. Wara böre, så böre the ock alle niuta lijka rett”. Prästerlig retorik i samband med en 
diskussion kring effekterna av reduktionen. Se även PRP 1719–1720, s. 476, för ett 
exempel där lemmarnas ömsesidiga beroende betonas. 

87. Se exempelvis Sahlstedt 1720, s. 44, 78. 
88. Se Rydelius 1731, 42ff, för ett intressant exempel på detta. Där vävs ortodoxins och 

naturrättens jämlikhetstankar samman till en syntes – alla är av naturen jämlika, överhe-
tens makt vilar på villkorlig grund, Guds försyn styr dock allt. Det enda en människa 
kan yvas över är sin dygd och när hon har ”tillvärckat något som wore nyttigt”. Dygden 
hade ingen koppling till börd eller social status, tjänarens dygd kunde övergå herrens. Se 
även Possieth 1726, s. 260ff, för ett annat exempel. Se även Hjärne 1916, s. 149f, för ett 
exempel på hur kroppsmetaforen kunde användas för att hävda medborgarnas inbördes 
jämlikhet vid riksdagen 1719. De som använde metaforen på detta sätt var en grupp 
civila tjänstemän som krävde säte i riksdagen. 

89. Fischlin 1714, s. 113.
90. För en beskrivning av händelseförloppet som föregick utfärdandet av förbudet, se Levin 

1896, s. 174–185.
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har mött. Denna text utgjorde startskottet för den tryckta antipietistiska propagan-
dan i Sverige. Ingemund Bröms kompletterade senare Fischlins skrift med en egen
antipietistisk attack som trycktes år 1715.91 Dessa texter utgjorde en viktig del av
den offentliga bilden av pietismen under 1720-talet.

Det tyska inslaget i den svenska antipietismen vidgades år 1723, då Luthers och
Hannekens skrifter offentliggjordes. Kyrkoherden i Riddarholmen, Johan Possieth,
ombesörjde tryckningen av dessa alster.92 Luthers text användes här, lösryckt ur sitt
historiska sammanhang, som ett angrepp mot pietismen. Detta kan betraktas som
ännu ett exempel på ortodoxins didaktiska bruk av historiska händelseförlopp och
föreställningen om historiens normativitet. Tillsammans med Hannekens skrivna
angrepp mot pietisterna fungerade Luthers skrift som tolkningsmodell och som en
sanktion av pietistangreppen. Luthers angrepp mot vederdöparna tolkades som ett
angrepp mot alla individer som försökte göra anspråk på det andliga ämbetet och
predika utan formell kallelse. Därigenom kopplades Luthers egna ord samman med
den tyska och svenska kampen mot pietismen. Hanneken gick i sin tur till hårt
angrepp mot de religiösa konventiklar som de tyska pietisterna brukade hålla.93 Här
möter vi samma utgångspunkt som förekom i Bröms och Fischlins texter, samt i
1713 års förbud. 

Förutom förbudstexterna från 1713 och 1726 (konventikelplakatet) utgjorde
Bröms, Fischlins, Luthers och Hannekens texter, ortodoxins främsta angrepp ända
fram till 1728 då Humbles Novator trycktes. Man kan därmed se att den svenska
antipietismen hämtade sina argument och sin legitimitet från dess tyska motsvarig-
het. Dessutom använde ortodoxin kyrkohistorien som tolkningsram för den antipie-
tistiska attacken. I ljuset av det förflutna framstod mönstret med all tydlighet –
kampen mellan ortodoxi och pietism var en kamp mellan den sanna kyrkan och de
krafter som ständigt verkade för att underminera och störta denna kyrka. I denna
kamp kunde man med fördel hämta argument, strategier och liknelser ur tidigare
prästers kamp. 

Vid en jämförelse mellan den beskrivning av pietismen som fanns i 1713 års för-
bud och de texter som skrevs av Fischlin och Bröms finner man tydliga likheter. För-
budet innehöll ett konventikelförbud och en kritisk beskrivning av pietismens
främsta villfarelser, sammanställd i elva punkter. Samma kritik återfinns i Fischlins
text. Ett flertal av de anklagelseteman som Fischlin och Bröms tog upp återkom
också senare i de antipietistiska skrifter som trycktes under 1720-talet och i de anti-

91. Nordstrandh 1951, s. 25ff. Bröms var tidigare professor i Pernau och skrev redan år 
1710 en antipietistisk skrift riktad mot den pietism som förekom i Estland. Den förblev 
en handskrift. Den text som nämns ovan skrevs efter Åbos fall 1713, då Bröms flydde till 
Stockholm och fortsatte sin antipietistiska verksamhet, boende i Strängnäs. Den tryckta 
skriften riktade sig mot den svenska pietismen. 

92. Nordstrandh 1951, s. 29f. Hannekens text trycktes även som bilaga till Humbles bok 
Novator, 1728, tillsammans med ytterligare en text av Hanneken: Tiänliga Swar på Thet 
sälsama anskri, emot sit slätta och retta Sende-Bref/ Om thet illegala Collegiis Biblicis. 
Denna text utgjorde således ett svar på den kritik som Hanneken fått på sitt Sende-Bref.

93. Hanneken 1723, s. 15f.
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pietistiska memorial som prästeståndet skrev.94 Jag kommer därför att redogöra för
dessa teman nedan, samt beröra de antipietistiska argument som rättfärdigade dem. 

Luther, Hanneken och den antipietistiska propagandan 
Trots att Luthers och Hannekens texter trycktes senare än de övriga, är det min

uppfattning att dessa texter innehåller retoriska modeller och nycklar som kan öka
förståelsen av den senare antipietismen. Dessa texter var, i sin tyska form, kända av
både Bröms och Fischlin, och texternas centrala budskap ekar genom deras efterfölja-
res skrifter. Antipietismens innehåll och agenda kan läsas i skenet av Luthers syn på
svärmare och det andliga ämbetets roll. Luthers brev utgör därmed en central text
både för vår förståelse av antipietismen, det historiska tolkningsperspektivets funk-
tion och slutligen det antipietistiska prästerskapets självbild. Hänvisningarna till
Luther duggar nämligen tätt i de antipietistiska skrifterna – han var den store förebil-
den.95 Antipietisterna tycks ha uppfattat att de deltog i samma kamp som han hade
utkämpat, och de kämpade därmed sida vid sida med honom. 

Luther utgår från ett specifikt bildspråk i sina förmaningar till församlingarna i
sitt brev om vinkelpredikanterna. Han talar om smygare och winckel-predikanter.
Detta var sådana personer som predikade utan laglig kallelse. Han kallar även sådana
predikanter för diefwulens sändninga-bod och lärare. Luther menar att smygare var ett
konkret hot, både mot det andliga regementet, och mot det världsliga styret. Därför
vädjar han till den världsliga överheten om dess bistånd i kampen mot all form av
smygande (hemliga) predikningar.96

Den lagliga kallelsen till det andliga ämbetet är central i Luthers text. Det är
endast genom att upprätthålla denna gränsdragning mellan professionella och lek-
män som en kyrka överhuvudtaget kan överleva.97 Luthers förbittring mot dem som
predikade olovandes var mycket stor. Han menade att den ”som lider och hörer
them/ han må weta/ at han såsom wår först Moder hörer then leda diefwulen/ icke
annorledes än tå han genom en besattan talar”.98 Luther gjorde därmed ingen åtskill-
nad mellan en person som predikade utan kallelse och en person som var djävulsbe-
satt, utan de var båda språkrör för samma onda kraft.

Smygarna beskrivs även som Siäla-tiufwar och Mördare, vilka med våld träder in i
andras ämbeten. De söker upp människor på olika platser och sprider sin falska lära i
form av smädelser mot det rätta prästerskapet. De sprider sådant som nytt är och
dessa tankar alstrar söndring och förskingring i församlingen. Luther var övertygad
om att den rättsliga kontrollen av predikandet är förutsättningen för kyrkans exis-

94. Den svenska antipietismen hämtade ofta argument från dess tyska motsvarighet. Se Sahl-
stedts beroende av den tyska antipietismen i Staf 1969, s. 141ff. För exempel på antipie-
tistiska riksdagsmemorial, se PRP 1723, s. 491–520, 559–591, 594–599; PRP 1726–
1731, s. 485–491, 508–516, 525–528. 

95. Se exempelvis Bröms, 1715.
96. Luther 1723, s. 2ff. Talet om predikanter som smyger i vinklar och vrår hämtades främst 

från Paulus i 2 Tim. 3:6. Han hänvisar även till Jer. 23. 
97. Luther 1723, s. 5f, 12f. I detta sammanhang hänvisar Luther till 1 Pet. 4. 
98. Luther 1723, s. 13.
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tens. Om man släppte kontrollen skulle ”näpligen någon Kyrkia på jordene mera
wara til sinnande”.99 Han beskriver på ett målande sätt hur kaos skulle utbryta: 

Hwad för en stoor oreda skulle thet blifwa uthaf/ när Sockne-Presten predikade/ och
hwar Man hade tå macht at falla honom i talet/ och ordkastas mot honom? Än meer
fölle nu thesse bägge åter i en annor uthi talet/ och befalte honom tiga. Sedan kommer
en i fuller Öhl-So uthur Krogen rännandes/ och wid sin ankomst befaller then tredie
ock at tiga. Änteligen wille ock Qwinfolcken tilwälla sig samma rätt/ såsom the ther
sittia/ och befalla Männerne at tiga/ och så bort åth then ene Qwinnan efter then
andra; O! hwad för en wacker Kyrckio-Mässa/ Misch masch och marcknads-torg
blefwe icke här af; Må thet ginge icke skickeligare til wid ett Swina-torg/ än uthi en
sådan Församling.100

Denna skildring av ett andligt marknadstorg där till och med kvinnorna predikade,
var ett mardrömslikt tillstånd där den rätta ordningen hade kollapsat. Sammantaget
kan man säga att den lutherska attacken mot svärmare innehåller ett par centrala
angreppspunkter som sedan återfinns i den svenska antipietismen. Brevet skildrar
hur ordningen skall upprätthållas i en församling – redskapen är kallelsen och
ämbetsmonopolet. De omedelbara effekterna av förlorad kontroll var kaos och sam-
hällsupplösning. Därigenom hängde både kyrkans och samhällets framtid på präster-
nas förmåga att bibehålla makten över predikandet. Denna maktkamp utgjorde
samtidigt en strid mot satan. 

Hannekens ”Sände-Bref” 
Luthers brev berörde kallelsens och därmed ämbetsmonopolets betydelse och de
samhällsupplösande effekter som en förlorad kontroll innebar. Dessa två teman åter-
finns i Hannekens brev, som handlar om de olovliga sammankomsterna, deras farlig-
het, och vikten av att stoppa dem.101

Utgångspunkten för Hannekens attack var Jesus uppmaning att vara vaksam mot
de falska profeter ”som uthi fåra-kläder komma”.102 Detta applicerade Hanneken på
det konventikelväsen som pietisterna hade börjat utveckla vid 1600-talets slut i Tysk-
land. Konventiklarna skapade, enligt Hanneken, oordning mellan åhörare och lärare,
mellan vad som var allmänt och vad som var privat. De utmålas i texten som sam-
hällsfarliga. När det gällde människors religionsutövning i grupp ville Gud endast
möta sina troende på två sätt: å ena sidan som ett kollektiv i kyrkan, å andra sidan
inom ramen för en hushållsgemenskap, eller när ett par vänner, i färd med sitt arbete,
förde ett uppbyggligt samtal. Därutöver fanns inga tillåtna former för religionsutöv-

99. Luther 1723, s. 5.
100. Luther 1723, s. 7f.
101. Hannekens brev handlar främst om de collegia pietatis som praktiserade i Tyskland och 

som, menade Hannken, var inspirerade av de holländska förhållandena. Men Holland 
beskrivs av Hanneken som självaste Babel, eftersom man där givit alltför stor religiös fri-
het åt människor. Se Hanneken 1723, s. 23. Samma text finns, dock i en annan översätt-
ning, i Humble, 1728, s. 364–374. 

102. Hanneken 1723, s. 15. Hanneken hänvisar här till Matt. 7:15, Matt. 24:23–24 och 1 
Joh. 4:1.
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ning.103 Sammankomster var varken nödvändiga eller nyttiga, utan snarare farliga
och skadliga. Det traditionalistiska synsättet och det historiska perspektivet återfinns
även i Hannekens argumentation:

Ty upkommande nyheter härröra gemenl. Af serdeles Lärdoms/ serdeles helighets/ ser-
deles gärningars egen inbillning. Och emedan/ icke allenast wåre alfwarsamme gamble
i Herranom afsomnade/ utan ock alle rättsinnige ännu/ så länge GUDh behagar/ lef-
wande Lärare af thylika upblåste inbildningar icke wilja weta/ warda the af thesse med
andelig högfärd upblåste dårar för sådane utförde/ som icke rätt- och fullkomligen om
Salighetenes wäg underwiste äro eller warit hafwa; hwilket sannerligen är en ganska
syndig förwitelse och stoor förmätenhet/ at så obetänckt döma lefwande och döda.104

Några nyheter var inte nödvändiga – den rätta vägen till salighet gick genom den
metod som människor har använt länge och som var väl beprövad. De problem som
fanns inom den kristna församlingen gick inte att åtgärda genom att reformera meto-
derna för religionsutövningen. 

Privata sammankomster var något som oordnings älskare och god ordnings hatare
förespråkade, menar Hanneken. Han utbrister även ”Förbannelsen ware öfwer then/
som thet ordentliga förachtar”.105 Det ordentliga var, enligt honom, det traditionella
sätt varpå den offentliga religionsutövningen praktiserades. Detta påstående uppvisar
ännu en likhet med det lutherska brevet, i form av rädslan för de effekter som kon-
ventiklarna kunde medföra. Hanneken menar att sammankomsterna upphäver
åtskillnaden ”emellan Läraren och then som borde läras”. Detta medförde oreda, ”at
man icke weet ho Lärare eller Åhörare är”. 106 Dessutom födde de förakt för de
ordentliga lärarna, andlig förmätenhet, och deltagarna var oftast upptagna med sitt
”egit beröms uphöjande och andras förklenande”.107

Sammantaget kan man säga att Hannekens brev innehöll kraftig kritik mot alla
former av religiösa sammankomster som inte ingick i det etablerade mönstret. De
bröt mot det vedertagna, vilket var olyckligt i sig, och de alstrade en rad oredor i sam-
hället genom att de religiösa rollerna blev sammanblandade. Tillsammans med Luth-
ers brev utgjorde dessa texter sammantaget ett kraftigt angrepp mot dem som
förespråkade människors rätt att mötas vid privata religiösa sammankomster, och en
förstärkning av argumenten för de krafter som motarbetade sådana reformer. 

1713 års förbud mot villfarelser och svärmerier
1713 års förbud utgick från föreställningen att privata konventiklar utgjorde gro-
grunden för en rad religiösa missbruk.108 Med utgångspunkt i de texter som analyse-
rats ovan känns temat förhållandevis välbekant. Förbudet slog fast att förakt för
överheten uppstod där konventiklar praktiserades. Det står även att deltagarna bru-
kade rikta kritik mot prästerskapet och hävda att det egentligen inte behövdes, efter-

103. Hanneken 1723 s. 16ff.
104. Hanneken 1723, s. 20.
105. Hanneken 1723, s. 20, 22.
106. Hanneken 1723, s. 21f.
107. Hanneken 1723, s. 21ff.
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som alla människor var att betrakta som andliga präster. Konventikelbesökare hade
även, enligt förbudstexten, en tendens att missköta sin kyrkogång och strunta i att
delta i de påbjudna religiösa ceremonierna. De ringaktade nattvarden och dopet, och
menade i stället att det var den inre andliga pånyttfödelsen som var central för en
människas andliga liv. Skriftermål och avlösning ansåg de sig inte behöva, emedan de
ansåg sig vara pånyttfödda. Vidare finner man i förbudet att dessa svärmare betrak-
tade sig som fullkomliga, och därmed sannare kristna än andra människor, samtidigt
som de kritiserade sin omgivning och menade att människorna runt dem var kötts-
liga och oandliga syndare. Sådana svärmare berömde sig gärna av ”en särdeles inner-
lig uplysning, uppenbarelse och förfarenhet, medelst hwilken the mena sig wara om
sin salighet förwissade, och kunna uprätta Christendomen, som the klaga aldeles
wara förfallen eller förderfwad”.109 Dessutom läste de skadliga böcker, och vissa ifrå-
gasatte även äktenskapsståndet och menade att celibatet var att föredra. De ställde
också mycket höga krav på sin egen livsstil och avstod villigt från ”all werldslig lusta
och fåfänglighet”, ja de avstod till och med från sådana ting som ”af Gudi tillåteligt
är”. Slutligen fordrade de att prästerskapet skulle iaktta en exemplarisk levnad, och i
de fall där prästen inte förmådde detta förlorade hans ämbetsgärning sin verkan.110 

Sammanfattningsvis kan man säga att förbudstextens anklagelsepunkter genom-
gående kritiserar pietisternas hållning till överheten, kyrkan och till sin omedelbara
omgivning. Samtliga punkter går även att tolka som hot mot de fyra grundläggande
drag hos ortodoxin som formulerades i kapitel 2. Både församlings- och samhällsge-
menskapen var hotad. Dessutom var den hierarkiska ordningen mellan överhet, präs-
ter och lekmän, samt enigheten i lära och ceremonier, utsatt för hot enligt
förbudstexten. Man kan därför även läsa anklagelserna och vederläggningarna som
ett försvar för kyrkans uniformitet, traditionalism, patriarkalism och korporativism.
Av detta skäl kommer framställningen nedan att utgå från dessa aspekter, och där-
med fördjupas samtidigt analysen av ortodoxins samhälls- och människosyn.111

108. Förbudet är inte uttryckligen riktat mot pietister eftersom begreppet pietism inte förekom-
mer i förbudstexten. Det är dock klart att det är riktat mot pietismen, eftersom den prak-
tisk som beskrivs stämmer mycket väl överens med pietisternas förehavanden. Detta kan 
sättas i relation till den skrift som Spegel skrev 1713, men som inte trycktes förrän 1728. 
Den utgör ett betänkande riktat mot enskilda religiösa sammankomster, och har stora lik-
heter med Hannekens Sände-Bref. Den beskrivning av pietismen som återfinns i förbudet 
grundar sig på vad som hade framkommit i förhören med de pietister som i Stockholm 
under perioden 1710–1713 hållit konventiklar. Se vidare Levin 1896, s. 174–185.

109. von Stiernman 1744, s. 180.
110. von Stiernman 1744, s. 177–182.
111. Jag har valt att utgå från Bröms, vilken beskriver svenska förhållanden. De mer extrema 

anklagelser som man finner hos Fischlin och som tydligt var riktade mot radikalpietis-
men kommer därför att lämnas åt sidan i denna analys. Det gäller radikalpietismens kili-
asm, dess syn på helvetet, döden, skärselden, m.m.
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Antipietismens kritik – en genomlysning 
Vi möter i Bröms text en mera omfattande kritik mot pietismen än vad som gick att
utläsa av förbudstexten från 1713, men de överensstämmer i sak. Bröms anklagelser
mot ”thet pietistiske swermeriet” är mera djuplodande och detaljrika. Fischlins skrift
utgör en ännu längre anklagelseakt, innehållande 46 villfarande ståndpunkter. Den
kan läsas som en katalog över ”felaktiga” trosföreställningar. Sammantaget utmynnar
skrifterna i en skrämmande bild av ogudaktighet och kätteri. Fischlin tycks ha samlat
flera olika radikala ”svärmares” irrläror, och presenterar dem som pietistiska åsikter.
Detta medför att villfarelserna ”kolliderar” med varandra och inte går att förena
inom ramen för en lära.112 Resultatet ger ett förvirrande intryck. Dessutom innehål-
ler skriften anklagelser av sexuell natur som är av mer spektakulärt slag och som tycks
ha varit ämnade som skrämselpropaganda.113 Dessa påståenden illustrerar antipietis-
mens ambitioner att betona pietismens samhällsupplösande effekter. 

Vi finner även det historiska perspektivet i deras tolkningar.114 Bröms rör sig
över stora geografiska områden, över Asien, Syd- och Nordeuropa, samtidigt som
han kastar sig mellan romartid, medeltid och samtid, givetvis utan att använda några
epokbeteckningar. I kyrkohistorien finner han både förebilder och mönster. Kejsar
Konstantin, de gamla kyrkofäderna och Augustinus får därmed även utgöra exempel
för den svenska antipietismen.115 Men det fanns också förebilder inom den egna för-
samlingens historia. Bröms pekar på ”exempel uti wåra lofwärdiga Förfäder i then
Swenska församlingen” och hänvisar exempelvis till Laurentius Petris tappra

112. Fischlin 1714. Fischlin hämtade sina exempel främst från texter skrivna av Johan Conrad 
Dippel, Gottfried Arnold, Johann Georg Rosenbach samt Johann Wilhelm och Eleo-
nora Petersen. 

113. Fischlin 1714, s. 34f, 66f. Fischlin menade att pietisterna ansåg att de pånyttfödda inte 
behövde lyda de moraliska bud som gällde för andra. De kunde exempelvis begå hor och 
bejaka ”kötsens lustar och begärelser”. Sådana pietister var rent bestialiska, står det i 
Fischlins skrift. Diskussionen kring de pånyttföddas plikt att lyda lagen utgår från texten 
i Rom. 7:14–24. Begreppet pånyttfödd var centralt både för pietister och för ortodoxa. 
Det innebar, enligt den ortodoxa tolkningen, att via den rätta tron på Kristus erhöll den 
troende syndernas förlåtelse, den helige Ande, blev rättfärdigad och pånyttfödd. Det 
innebar således att individen trädde in i en ny gudsrelation. Se Lutherska kyrkans bekän-
nelseskrifter 1914, s. 59ff, 270f, 408ff. Pietisterna menade även, enligt Fischlin, att de 
pånyttfödda som var ämnade för det eviga livet och saligheten skulle få ha omfattande 
sexuella relationer. Detta var det mest absurda påstående som en dylik sekt någonsin 
hade kommit med, menade Fischlin. Människorna skulle inte föröka sig i det eviga livet 
utan leva rena som änglar. Han menade även att det fanns pietister som praktiserade 
sådan promiskuitet redan i jordelivet, bland annat en grupp ledda av en viss Moder Eva i 
grevskapet Wittgenstein. Dessa individer praktiserade sexuella relationer utan ”något 
anseende på Fader/ Moder/ Son eller Dotter/ Broder eller Syster”. Fischlin 1714, s. 
110ff. Denna grupp skall enligt Fischlin ha rannsakats och dömts 1704–1705. För 
nutida beskrivning av sekten, se Melton 2001b, s. 322ff. Jag uppfattar att detta var ett 
led i Fischlins ambition att misskreditera pietismen. Denna typ av anklagelser återfinns 
dock inte i någon annan antipietistisk skrift som trycktes på svenska. 

114. Se exempelvis Bröms 1715, s. 20f, 28f.
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ansträngningar att förhindra ”buller och oroo här i Swärije”. Dessa ansträngningar
hade gett också resultat – till skillnad från många andra länder hade Sverige försko-
nats från religiösa stridigheter.116 

Det historiska perspektivet tillsammans med den metafysiska tolkningen utgör de
bärande delarna av den antipietistiska tolkningsmodellen. I Luthers tolkning av svär-
meriet var sambandet mellan svärmaren och satan en central faktor. Detta samband
återfinns också i Bröms och Fischlins förklaring av pietismens lockelse för befolk-
ningen. Det var ostadiga sinnen som lät sig lockas, förtiusas, av de farliga idéerna, och
sådana tankar skulle kunna splittra den enighet som Gud hade föreskrivit för sin för-
samling.117 Bröms ansluter sig till Luthers tolkning av svärmeriet och applicerar den
på pietismen. Luther menade att ju närmare sanningen den kristna kyrkan kom,
desto kraftigare attacker var att vänta från satan. Människor var alltid benägna att
lyssna på svärmarnas tal, på grund av den åverkan som arvsynden inneburit på deras
vilja och intellekt. De försökte därför alltid sträva bort från Guds sanna ord. Satan
var trons hätskaste fiende och det pietistiska svärmeriet, liksom allt annat svärmeri,
var ett resultat av dennes påverkan på människor.118 Inom ramen för Bröms tolk-
ning finner samtidigt både pessimismen, det didaktiska och normativa bruket av his-
torien, och slutligen den metafysiska tolkningsramen. 

Författarna framställer en ytterst negativ bild av pietismen och dess anhängare, i
syfte att avskräcka läsarna från att intressera sig för de pietistiska tankarna.119 Bröms
betonar exempelvis allvaret i det pietistiska hotet. Det var inte frågan om några teolo-
giska spetsfundigheter, några Logomachier eller Schole-trätor, utan det var en strijd om
Sanningen.120 Pietismen beskrivs som omoralisk, samhällsomstörtande och ett red-
skap för självaste antikrist. Samtidigt avslöjas en stark ambivalens gentemot pietis-
terna, eftersom de framstod som goda kristna, och därmed kom att uppfattas som
gudfruktiga och rättrogna i omgivningens ögon. Denna paradox var ständigt närva-
rande och utgjorde därmed ett pedagogiskt problem, speciellt i samband med att
man försökte förklara för människor att de fromma pietisterna utgjorde ett större
samhällshot än sådana som var uppenbara syndare.

Uniformitet och korporativism 
Bröms menar att pietisternas främsta fel var i att de inför en förderfvelig skiliachtig-
het och partier bland folk. De utgjorde en skadelig sect, deras lära underminerade
den religiösa enigheten i landet och splittrade befolkningen, samtidigt som de var ett
hot mot det världsliga regementet. Dess splittrande effekt var en förbrytelse mot
Guds allra heligaste bud: att kyrkan skulle ”wandra efter en reglo/ och att alle äro ens

115. Bröms 1715, s. 21, 44, 52ff, 62, 68.
116. Bröms 1715, s. 45f. 
117. Bröms 1715, s. 3, 5f, 19.
118. Bröms 1715, s. 5ff. Jfr Luther 1723. 
119. Detta var inget unikt, samma metod användes av andra tyska antipietister. Se Stoeffler 

1973, s. 67. 
120. Bröms 1715, s. 28f.
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sinnade”.121 Om inte pietismen stoppades skulle den leda till religiös anarki bland
befolkningen, utbredd religiös indifferentism och slutligen ateism.122 

Samma kritik kan återfinnas hos Fischlin, som menar att pietismen utmärktes av
indifferentism, vilket innebar en form av religiös relativism. Fischlin menar att pietis-
terna inte brydde sig om vilken religion människor hade, huvudsaken var att de var
fromma och förde ett ärbart leverne.123 Han betonar faran i att sluta upprätthålla
gränserna mellan religionerna. Genom gränserna skyddades den lutherska tron. Om
man släppte in icke-lutherska tankar i landet skulle det få katastrofala följder, ty ”en
liten surdeg (eller falsk mening) försyrar hela degen (trones läran) och gör henne
odugelig til saligheten”124 Den lutherska lärans renhet upprätthölls med hjälp av ute-
stängandet av alla ”falska” läror. 

Bröms och Fischlins kritik ovan kan relateras till ortodoxins betoning av den reli-
giösa bekännelseplikten och bekännelsens nära koppling till gruppidentiteten. Om
avgränsningarna till andra trosriktningar luckrades upp, underminerades även den
egna identiteten. Ordningen upprätthölls genom avvärjning av alla former av religi-
onsblandningar, både på individ- och gruppnivå. 

Dessutom menar Fischlin att pietisterna betraktade den lutherska kyrkans krav
på bekännelseplikt som ett tyranniskt samvetstvång. Bekännelseplikten var så snävt
formulerad i de symboliska böckerna att den gjorde ingrepp på undersåtarnas sam-
vetsfrihet. Detta var en absurd anklagelse, hävdar Fischlin, som ansåg att det rådde
full samvetsfrihet inom den lutherska kyrkan. Alla som inte ville ansluta sig till de
lutherska trosföreställningarna hade frihet att lämna sina församlingar, ämbeten och
hemländer. De personer som ifrågasatte bekännelseplikten var att likna vid ulfwo-
men, som gärna såg att fåren (människorna) inte låstes in om natten.125 

I kapitel 2 framgick att korporativismen och uniformiteten förutsatte varandra.
Den organiska och andliga gemenskapen upprätthölls genom att alla var eniga och
inordnade sig i det rollspel, eller drama, som religiositeten utgjorde på den offentliga
och kollektiva nivån. Detta blir ännu tydligare i den antipietistiska kritik som här
analyseras. Ett exempel är synen på pietisternas religiösa sammankomster. Både i för-
budstexten ovan, och hos Fischlin och Bröms, finns kritik mot att pietisterna hellre
ville hålla privata sammankomster än att gå i kyrkan. Detta beskrivs av författarna
som ett förakt för den ordentliga gudstjänsten, samtidigt som sådana seminarier eller
conventicler sades utgöra en grogrund för all form av andlig högfärd och social oro.126

121. Bröms 1715, s. 1f. Bröms hänvisade här till Fil. 3:16.
122. Bröms 1715, s. 27. 
123. Fischlin 1714, s. 1f. Jag använder här begreppet religion så som det användes av Fischlin. 

Han använder begreppet religion för alla typer av skilda trosriktningar, oavsett om de var 
kristna eller ej. I modernt språkbruk använder man inte begreppet religion för att skilja 
mellan katolicism, reformerta och lutheraner. De tillhör i stället samma religion – kris-
tendomen – men utgör separata riktningar inom denna. 

124. Fischlin 1714, s. 3. Här hänvisar författaren till Gal. 5:9.
125. Fischlin 1714, s. 8ff. Här kan man således se den tidigare beskrivna samvetsfriheten i 

form av ius emigrandi, utvandringsrätten för religiösa oliktänkare.
126. Fischlin 1714, s. 94ff. Det innebar även ett övergivande av församlingen vilket uttryckli-

gen förbjöds i Heb. 10:25. Se Fischlin 1714, s. 96. Jfr Spegel 1728, Bröms 1715, s. 10ff.
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Om människor bröt sig loss från de gemensamma ceremonierna och ställde sig
vid sidan av den offentliga gudstjänsten, tycks detta ha inneburit att själva grunden
för den kollektiva gemenskapen hamnade i gungning. De bröt sig därmed ur korpo-
rativismens bas – församlingen. Den sanna gemenskapen kunde endast upprätthållas,
ur det antipietistiska perspektivet, i närvaron av en offentligt utsedd präst. Då knöts
församlingen till Gud, till samhällsordningen och till kungamakten, och predikoäm-
betet var den förmedlande länken i samtliga dessa relationer. Denna linje drevs av
Luther och Hanneken. Den återfinns även i förbudet från 1713, och den genomsyrar
Fischlins och Bröms texter. Här finns kärnan i den antipietistiska propagandan. Både
uniformiteten och korporativismen hotades av konventiklarna. Samma hot återfanns
i frågan om avståndstagandet från kyrkoceremonierna. I det ortodoxa betraktelsesät-
tet utgjordes den lutherska enigheten av en likformighet i både lära och ceremonier.
De antipietistiska texterna beskrev att pietisterna ifrågasatte själva sakramenten.
Detta var kanske det tydligaste sättet att avsöndra sig från den andliga och organiska
gemenskapen. I samband med detta skriver Bröms att pietisterna borde betraktas
som en sect bestående av uppsåteliga avfällingar och att de inte kunde räknas såsom
”rätta lemmar uti wår rena Evangeliska Församling”.127 Här kommer återigen det
korporativistiska tänkandet fram, genom att pietisternas beteende leder till att de
exkluderas ur den gemensamma organismen – kroppen.

Traditionalism 
Det traditionalistiska draget hos antipietismen blir kanske tydligast i dess negativa
syn på religiösa förändringar. Det var ett konserverande drag. Man blickade hellre
bakåt än framåt, och föredrog det som var gammalt och beprövat, i stället för nya och
okända tankar och företeelser. Sanningen var en gång för alla fastslagen, det handlade
om att förvalta den på rätt sätt, och försvara den mot satans angrepp. De enda red-
skap man hade i denna kamp var läran, bekännelsen och ceremonierna. Dessa skulle
föras vidare till efterföljande generationer utan att något fick förvanskas eller förfal-
skas. Därför reagerade givetvis prästerskapet när man såg att människor frångick
läran och övergav de gemensamma ceremonierna. Detta framgick klart av förbuds-
texten från 1713, och samma kritik återfinns hos Bröms och Fischlin. 

Den antipietistiska kritiken ovan har illustrerat ett specifikt inslag i den ortodoxa
människosynen – den negativa uppfattningen om människans nyfikenhet. Man
betraktade främmande idéer och tankar som farliga eftersom de kunde förföra män-
niskor – nyfikna, ostadiga individer som lät sig lockas av sådant som var nytt. De pie-
tistiska tankarna var således att likna vid falska inbillningar och bedrägliga
fantasier.128 Man kan, med avseende på ortodoxins traditionalism, säga att den kor-
responderade med dess syn på människan som ostadig, lätt att förföra och därmed
benägen att lyssna till allt som var nytt och annorlunda.129 Det framgick ovan att

127. Bröms 1715, s. 36, 38f.
128. Se exempelvis Bröms 1715, s. 1ff, 5, 9. Han hänvisar till Luthers beskrivning av svärmare 

där nyfikenhet och uttråkning var drivkrafterna. Svärmarna var uttråkade av det vanliga 
prästerliga predikandet och lät därför sin nyfikenhet leda dem till de svärmiska åsikterna.

129. Bröms 1715, s. 5f.
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detta drag hos människan var planterat av satan, och han visste att utnyttja det väl.
Prästerskapet fick, genom sin roll som församlingens väktare, stå för bevarandet av
traditionen, medan församlingens åhörare fick representera grogrunden för de ned-
brytande krafter som ständigt hotade att upplösa det band som församlingens
gemensamma lära utgjorde. Traditionalismen, tillsammans med uniformiteten, var
därmed församlingens främsta redskap för att bibehålla detta band. Samtidigt var
denna kamp ett arbete som skulle pågå så länge som människan levde på jorden. Det
ostadiga och nyfikna hos henne var en effekt av arvsynden och gick därför inte att
utplåna. Effekten av detta var att den korporativa gemenskapen var satt under stän-
digt hot och faran alstrades ur människans eget väsen. Denna varelse visste inte sitt
eget bästa och utgjorde därigenom en fara för sig själv. 

Pietisterna framställs av Bröms och Fischlin som traditionsbrytare, sådana som
vill ändra på i stort sett allt inom den ortodoxa kyrkans lära och praxis. Bröms kriti-
serar exempelvis pietisterna för att de hade en förvrängd syn på salighetens grund, dess
ordning, och rätta medel.130 De förringade Jesus Kristus roll i salighetsförloppet, de
ringaktade trons betydelse i relation till mänskliga gärningar och de brydde sig allt för
lite om salighetens medel, d.v.s. det bibliska ordet och sakramenten.131 Bröms menar
därmed att pietisterna förvrängde relationen mellan lagen och evangeliet (salighetens
ordning). I den klassiska lutherska dogmatiken hette det att ”wår rättfärdighet är av
tron allena”.132 Trons betydelse var således primär för individens möjlighet att
uppnå salighet.133 Pietisterna fokuserade i stället, enligt Bröms, alltför mycket på
gärningarnas betydelse och förringade trons vikt för rättfärdigheten. 

Fischlin kritiserar pietisternas sätt att bedja. I stället för att läsa färdiga bönefor-
mulär innantill, menade de att människor skulle be på ett friare sätt, med egna ord
och med ett innehåll som de hämtade från sina egna hjärtan. Detta var dock en
qwäckersk grufwelig styggelse enligt Fischlin, som hävdar att man i stället borde utgå
från de upptecknade böner som fanns i de vedertagna böneböckerna.134 

Förutom att de antipietistiska texterna menar att pietisterna vägrade att delta i de
fastställda ceremonierna pekar de på en rad skilda synsätt rörande gudsbilden och
människans förmåga att nå andlig kunskap. Fischlin hävdar exempelvis att pietis-
terna ifrågasatte treenigheten. Denna träta hade följt kyrkan sedan dess första
århundraden och tycktes inte ha något slut.135 Men Fischlin sammanfattar den
”sanna” lärans ståndpunkt på följande sätt: ”thet soolklart bewises/ at thesse tree/
Fadren/ Sonen och then Hel. Ande/ äro wäl til Personerne tree åthskillige/ doch til
warelsen ett/ och til följe ther af lijke uthi ähra / macht/ wälde och ewighet/ til sin
uppenbarelse.”136

130. Bröms 1715, s. 33ff. Se även Petig 1984, s. 28; Lilja 1947, s. 161ff.
131. Denna kritik återfinns även hos Fischlin 1714, s. 68ff. Ritualer var enbart utvärtes ord-

ningar och mänskliga uppfinningar. Fischlin formulerade här i stället den ortodoxa 
ståndpunkten att nattvarden och dopet var Kristi befallningar.

132. Bröms 1715, s. 35. Jfr Fischlin 1714, s. 57ff.
133. Jfr Fischlin 1714, s. 59ff. 
134. Fischlin 1714, s. 64ff. 
135. Fischlin 1714, s. 22ff. Här hänvisar exempelvis Fischlin till lärostrider under första hälf-

ten av 300-talet e. Kr. 
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Fischlin beskriver även en pietistisk gudsbild som främst gick ut på att Gud var
idel kärlek och inte den straffande hämnare som ortodoxin ofta lyfte fram. Fischlin
menar i stället att dessa drag förutsatte varandra. Gud kunde inte betraktas som kär-
leksfull om han inte samtidigt var hatisk mot synden och bestraffade det onda. Guds
hat var därför ett bevis för hans omfattande kärlek. Men kärleken omfattade endast
dem som åtlydde och trodde på honom. Allra mest älskade han dock sig själv, ”ty
han älskar sig sielf mer än alla sina Creatur”.137 

När det gäller gudsuppfattningen finner man hur de ”villfarelser” som Fischlin
beskriver utgjorde angrepp mot drag som var centrala i den ortodoxa gudsbilden.
Den kanske viktigaste kritiken ur ett längre perspektiv, var diskussionen kring Guds
straffande och kärleksfulla sidor. Guds bestraffande roll var av central betydelse i den
ortodoxa gudsbilden och utgjorde en hörnsten i den patriarkala samhällsideologin. 

Fischlin menar också att pietisterna ifrågasatte Bibelns autenticitet och legitimi-
tet. De hävdade att den var full av felaktigheter och var av detta skäl skeptiska till
delar av de heliga texterna. Pietisterna ville även, enligt Fischlin, uppvärdera de pro-
fetior, änglasyner, drömmar och uppenbarelser som troende människor i deras
omgivning fick. Dessa företeelser sågs som effekter av att personerna varit uppfyllda
av den helige Ande. Fischlin hävdar däremot den lutherska kyrkans åsikt genom att
slå fast att Bibeln är Guds ord. Den person som sade att Bibeln for will hävdade sam-
tidigt att Gud var en lögnare. Om man skulle börja lyssna på alla olika svärmares
uppenbarelser tappade Bibeln sin legitimitet, och man blev i stället tvungna att lyssna
på allehanda swärmiske qwinnos Personer.138 

Även uttolkningen av bibeltexterna var ett problematiskt område.139 Fischlin
menar att pietisterna trodde att endast den som själv var uppfylld av den helige Ande,
på ett korrekt sätt kunde uttolka skrifterna. Fischlin formulerade ståndpunkten att
det var skriften som tände ljuset i individens inre: ”Guds ord/ är ju ett lius/ som ski-
ner uthi ett mörckt rum/ til thes Morgonstiernan (Christus Jesus) upgår uthi hier-
tat.”140 Detta är en kunskapsteoretisk konfliktlinje, som återkommer i fler angrepp.
Exempelvis menade Fischlin att pietisterna reducerade betydelsen av att en person
var tvungen att ha en historisk kunskap om Jesus Kristus, för att bli salig. Pietisterna
ansåg att det räckte med det natursens lius som alla människor (inklusive alla ”hed-

136. Fischlin 1714, s. 23.
137. Fischlin 1714, s. 108f. Han ansåg också att pietisterna menade att alla varelser på jorden 

en gång utflutit, emanerat, ur Gud, och att alla dessa varelser en gång måste återvända till 
sitt ursprung, ”thy thet som hafwer fått en begynnelse/ måste ock hafwa en ända.” En 
sådan föreställning ledde, enligt Fischlin, till att hela kristendomen omkullkastades 
genom att tron på själens odödlighet och det eviga livet omintetgjordes i ett slag. Om 
alla, oavsett tro och leverne, till slut förenades med Gud, var det ju ingen mening med 
att leva som rättrogen kristen. Se Fischlin 1714, s. 26f.

138. Fischlin 1714, s. 10–16, 20f. Fischlin avfärdade samtida profetior på ett elegant sätt: om 
de var i enlighet med bibeltexterna behövdes de inte, det räckte med Bibelns ord. Om de 
gick mot bibeltexterna var de automatiskt falska, vilket gjorde dem till en ”förbannelse” 
för den visionair som hade uttalat dem. 

139. Bröms 1715, s. 10.
140. Fischlin 1714, s. 16ff. Bilden var hämtad från 2 Pet. 1:19.
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ningar”) hade blivit utrustade med. Det inre ljuset likställdes med Kristus. Men det
var en absurd tanke menade Fischlin, eftersom: ”om Natursens lius är thet samma
som Christus/ så hade Christus inte behöft at dö för oss.”141 Återigen finner vi här
en fråga om andlig kunskap och vem som hade tillgång till denna. Samtidigt går
denna konfliktlinje att koppla till ämbetsmonopolet och den anarki som man befa-
rade skulle utbryta. Här kan man även återknyta till Luthers och Hannekens texter.
Om alla olärda och okunniga människor skulle börja tolka skrifterna och predika var
kyrkan dömd till undergång. Tolkningsföreträdet vid uttydningarna av de heliga
skrifterna måste därför vara förbehållet dem som var bärare av predikoämbetet. Av
detta skäl var det även nödvändigt att ifrågasätta alla lekmäns anspråk på att vara
innehavare av en högre andlig kunskap.

Synden var ett stående tema i den antipietistiska kritiken. Fishlin menar att de
pietister som påstod sig vara pånyttfödda även hävdade att de kunde uppnå ett
sådant andligt tillstånd att de inte längre behövde frukta att förlora sin kontakt med
Gud, och dessutom bli så fullkomliga inombords att de var utan synd. Därför
behövde de heller aldrig be om syndernas förlåtelse. Denna uppfattning stod i strid
med den lutherska arvsyndsläran som innebar att ingen människa kunde åberopa
syndfrihet. Alla var behäftade med synd eftersom det var ett ”lyte” som följde det
mänskliga släktet, och inte påverkades eller reducerades på grund av individernas
tro.142 Denna synpunkt förekom även i förbudstexten från 1713. 

Man kan säga att Fischlins beskrivning av pietismens människosyn illustrerar en
form av individuell frigörelse från den ortodoxa gudsbilden och därigenom även fri-
görelse från kyrkans inflytande över människors liv och tankar. En central del av
detta var ifrågasättandet av arvsyndsläran och bilden av Gud som straffande häm-
nare. Dessa aspekter av ortodoxins gudsbild var centrala för upprätthållandet av ord-
ningen i samhället och för den patriarkala samhällsstrukturen. Därmed var de även
centrala för dess människosyn.

Sammantaget kan man säga att de pietistiska teman som kan tolkas som hot mot
traditionalismen innehöll ifrågasättanden av den lutherska religiositeten, både i dess
praktik och i dess teori. Effekterna av de företeelser som Bröms och Fischlin har
beskrivit var att individer vägrade inordna sig i de mönster som traditionen upprätt-
höll. Samtidigt illustrerar de påstådda pietistiska villfarelserna en mera positiv män-
niskosyn och gudsbild i den bemärkelsen att de var benägna att reducera både
människans ondska och Guds hat. Här finner vi även individualistiska tendenser,
vari de pietistiska påstådda villfarelserna på punkt efter punkt innehåller föreställ-
ningar som reducerade prästerskapets traditionella roller och makt, samtidigt som de
ökade den enskilde individens förmåga att tillgodogöra sig andlig kunskap, nå fräls-
ning och kommunicera med Gud. Men allvaret i situationen framstod tydligt i de
antipietistiska texterna – när människor ansåg att de varken behövde Bibel, avlös-
ning, nattvard eller dop, var församlingen utom räckhåll för frälsning och både kyrka
och prästerskap blev tillintetgjorda. Då var kampen över och satan stod som segrare.

141. Fischlin 1714, s. 4ff.
142. Fischlin 1714, s. 40–45. Bröms 1715, s. 35f. För en beskrivning av den lutherska arv-

syndsläran, se Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 21, 26, 52ff, 259f, 402ff.
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Patriarkalism
Så har vi kommit till antipietismens försvar för den patriarkala samhällsordningen.
Det har framgått ovan att samtidigt som den antipietistiska kritiken avslöjade en
stark aversion mot nyheter i läran, fanns en annan, lika stark rädsla. Den var riktad
mot vad de nya praktikerna skulle kunna medföra i form av oreda och buller.143 Här
kommer vi till en central aspekt av den ortodoxa traditionalismen – dess framhä-
vande av ordningen. Den ordning man oftast tänkte på var den hierarkiska samhälls-
ordningen vilken omfattade samtliga ordningar som ingick i treståndsläran. Denna
oro fanns tydligt uttalad hos Luther, och den har även har genomsyrat samtliga anti-
pietistiska texter. 

Det är befogat att stanna upp ett ögonblick och diskutera den antipietistiska
självbilden: Hur uppfattade man sin egen uppgift? Bröms skriver exempelvis om
detta, och citerar vid ett tillfälle Luther: ”Ty Christi Hiord förestår alltid fara utaf
Satan/ omskiönt herdarna waka och flitige äro.”144 Detta citat illustrerar prästerska-
pets roll i den antipietistiska tolkningsmodellen. Satan utsatte ständigt åhörarna för
förförelser, och åhörarna lät sig lockas på grund av sin inneboende ostadighet.
Huvudrollen i detta drama hade, inte helt oväntat, herden. Det var han som skulle
vaka över hjorden och skydda fåren mot angrepp. I detta synsätt finns den patriarkala
relationen integrerad, och denna relation var satt under hot. 

Prästerskapets uppdrag fanns, enligt Bröms, formulerat i Bibeln. Det var dess
plikt att hjälpa de fromma att skilja sig ifrån thet onda, straffa dem som var motsträ-
viga, återföra dem till ordningen och vederlägga alla irrläror.145 I prästämbetet låg
därmed att prästen skulle straffa, leda, öfwertala, lära, tuchta, warna och skrämma de
åhörare som var förblindade av satan. Samtliga dessa begrepp illustrerar nyanser av
den patriarkala relationen. På det metaforiska planet beskrevs herdens uppgift som
att beskydda sin hjord genom att ropa så högt som möjligt, och därefter använda staf-
war, stenar och sitt herda-gewär i kampen med den hotande ulfwen.146 På det kon-
kreta planet innebar det att agera i enlighet med det förhållningssätt som beskrevs
ovan. Efter att ha undervisat, varnat och skrämt svärmarna utan resultat fanns endast
bestraffningen och tuktandet kvar att ta till. Om svärmaren inte ville låta rätta sig
fanns det således endast en sak att göra – att skilja honom från församlingen. 

I herdemetaforen urskiljer man två relationer, den ena var riktad mot hjorden,
och den andra mot ulven. I verkligheten var dessa relationer betydligt mer komplice-
rade. Å ena sidan kan man säga att det fanns en tydlig fiende i form av en svärmare, å
andra sidan var det åhörarna själva som var diefwulens tienare när de lyssnade till irr-
lärorna. I praktiken innebar detta att prästerna skulle skydda åhörarna mot deras
egna tankar och inre drift. I metaforen åskådliggörs aldrig denna komplikation, utan
det finns en tydlig fiende – ulfwen.147 Det fanns dock ett sätt att beskriva den svär-

143. Bröms 1715, s. 14ff. 
144. Bröms 1715, s. 40. 
145. Bröms 1715, s. 41, s. 64ff. Här hänvisar Bröms till Jer. 48:10, Jer. 15:19, 2 Tim. 2:25, 

Tit. 1:11, 13 och Jes. 56:10. 
146. Bröms 1715, s. 44ff, 64ff.
147. Bröms 1715, s. 54f.
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mande åhörarens roll inom ramen för herdemetaforen och det var genom att intro-
ducera ulven i fårakläder. Det var en ulv som fanns med i hjorden och som till det
yttre var förvillande likt ett får, men i sitt inre dolde denne sin rätta ulvskepnad.148 

Sådana ulvar kallades även för falska profeter som i sin jakt på oskyldiga får inte
skydde några medel.149 De var klädda i fårakläder som dolde deras rätta ulfwa-skinn.
Kläderna bestod av en självpåtagen helighet och menlöshet. Bröms kallade pietisterna
till och med, lite ironiskt, för nya helgon.150 Han menade att det var viktigt att inte
låta sig luras av pietisternas utvärtes präktighet och renlevnad. Bakom fasaden fanns
det nämligen en kättersk tro som skulle kunna förstöra för hela den lutherska menig-
heten. Faktum var att denna strategi var känd sedan tidigare inom det lutherska präs-
terskapet. Falska profeter hade använt samma metod för att bedra sin omgivning,
långt innan pietisterna tog den i bruk.151 

Bröms använde även herdemetaforen för att beskriva pietistiska prästers hand-
lande gentemot sina hjordar. På det metaforiska planet beskrivs således de lärare som
själva var benägna att lyssna på svärmare som herdar vilka bars av en ”otijdig kärlek
til en ulf”. En ulfwasämjo av detta slag kunde leda till att herden villigt släppte in
ulven i fårahuset för att därefter låta honom, allt efter behag, bita ihjäl fåren.152 I
Bröms antipietistiska tolkningsschema utgjorde därmed pietistiska präster sådana
vårdslösa herdar. 

Den antipietistiska kritiken ger många prov på att det var relationen mellan präs-
terskap och åhörare som var hotad. Bröms beskriver hur pietismens hemliga sam-
mankomster inte bara skapade skiljaktigheter mellan folk i gemen, utan också
rubbade ordningen mellan prästerskapet och åhörarna. Med hänvisning till de religi-
ösa ”irrläror” som spreds i samband med konventiklarna, började människor göra
anspråk på att själva vilja utföra en rad handlingar som var förbehållna prästerska-
pet.153 

Fischlin skriver att pietisterna hävdade att icke pånyttfödda präster var oför-
mögna att utöva sitt ämbete på rätt sätt. Det lutherska prästerskapet var egentligen
endast till skada för kristendomen. I stället menade man att alla kristna hade rätt att
predika offentligt i församlingarna samt att bruka himmelrikets Nycklar. Detta krav
inbegrep även kvinnor.154 Även Bröms pekar på pietisternas syn på ogudaktiga präs-

148. För ett exempel på detta sätt att använde herdemetaforen, se Sahlstedt 1724. 
149. Bröms 1715, s. 48, 52ff. För ytterligare ett ”herde- och ulvaresonemang” signerat Bröms 

se s. 68. Som jämförelse kan man även läsa Zetterling 1741, s. 6ff, 10ff.
150. Bröms 1715, s. 52, 54. Menlöshet betydde i detta sammanhang ungefär oskuldsfullhet, 

otadlighet och anspråkslöshet. Se SAOB. 
151. Bröms 1715, s. 53ff. Här pekade Bröms på socinianerna som i sitt leverne var exempla-

riska men i sin lära var grova kättare. 
152. Bröms 1715, s. 68f.
153. Bröms 1715, s. 8ff.
154. Fischlin 1714, s. 83–88. Fischlin bemötte kvinnornas krav med bibelcitaten 1 Tim. 2:12 

samt 1 Kor. 14:34. 1 Tim. 2:12: ” Att själv undervisa tillåter jag henne inte och inte hel-
ler att bestämma över mannen, utan hon skall hålla sig tyst och stilla. ” 1 Kor. 14:34: 
”…skall kvinnorna tiga vid sammankomsterna: de har inte lov att tala utan skall under-
ordna sig, som också lagen säger”. 
110



Kapitel 3 • Antipietismen – retorik och innehåll
ter. Pietisterna ville att ”the uthaf utwärtes allmänna lefwerne wilja sättia ett känne-
tecken på Församlingens renhet”. Därför hävdade de även att en ogudaktig präst
aldrig kunde omvända en syndare när han själv var kiötslig. En sådan ståndpunkt var
dock orimlig enligt Bröms. Så länge den evangeliska församlingen höll sig till den
rena läran, formulerad i de symboliska böckerna, var det inte någon fara för renhe-
ten.155

Den världsliga överheten var också ifrågasatt. Enligt Fischlin hävdade pietisterna
att ”uthi Christi Rike brukar man ingen Öfwerhet”. Denna ståndpunkt innebar att
de vägrade att acceptera någon världslig överhet, ”ty Öfwerheten är kommen af Guds
wrede. En Christen och Öfwerhet / äro twenne ting/ som äro emot hwar andra”. Av
sådana pietistiska satser kunde man endast dra slutsatsen att de ämnade kasta både
prästerskapet och den världsliga överheten över ända, menar Fischlin.156 Tillika var
detta påstående helt i strid med Rom. 13:1: ”Varje människa skall underordna sig all
den överhet hon har över sig. Ty det finns ingen överhet som inte är av Gud, och den
som finns är förordnad av honom”. 

I förbudet mot villfarelser från 1713 anklagades pietisterna för att underminera
äktenskapsståndet. Detta påstående återfinns även hos Fischlin som skriver att pietis-
terna menade att den köttsliga kärleken var oren och borde undvikas. Dessutom
menade de att man borde leva i egendomsgemenskap och att ingen kristen borde
behålla någon egendom för sig själv. Här konstaterar Fischlin att ett sådant leverne
nog varit brukligt bland de första kristna, men att det ganska snabbt övergavs. Däref-
ter slog han med viss bitterhet fast att ”then som i thenne tiden wille införa ett sådant
bruk/ han måste först afskaffa alla latehundar/ fråssare/ banquerotter och dagstiu-
far”.157

Sammanfattningsvis kan man säga att en rad av de kritiska synpunkter som anti-
pietisterna förde fram handlade om pietismens underminerande effekter för ord-
ningen i samhället. Genom att studera den bild av pietismen som Fischlin och Bröms
presenterar kan man se att det var pietismens individualistiska och subjektivistiska
drag som uppfattades som samhällsfarliga och subversiva. Genom att överdriva dessa
drag presenterade man en pietism som utgjorde en stor samhällsfara. Det är svårt att
avgöra huruvida antipietisterna lyckades övertyga sina läsare, eller om dessa insåg att
böckerna delvis utgjordes av överdrifter.158

Den ordning som pietisterna ansågs bryta mot var de hierarkiska och patriarkala
relationer som präglade treståndsläran, som den utformades i den s.k. hustavlan. Det
har framkommit, både i Luthers och i Fischlins text, att ordningens upprätthållande

155. Bröms 1715, s. 54, 62ff. Begreppet köttslig innebar att en människa var mera benägen 
att ha lust till det sinnliga, världsliga och kroppsliga än till det andliga. 

156. Fischlin 1714, s. 88ff.
157. Fischlin 1714, s. 91ff. 
158. Det är dock klart att det fanns svenska pietister som blev upprörda och kränkta över 

angreppen, exempelvis sekreteraren i krigskollegium Nils Lang. Han skrev en anonym 
försvarsskrift riktad mot Fischlins och Bröms skrifter. Vederläggningsskriften passerade 
dock aldrig censuren utan förblev en förhållandevis okänd handskrift. För en närmare 
beskrivning av denna handskrift se Staf 1969, s. 59–82 samt Nordstrandh 1951, s. 
184ff.
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även handlade om att exkludera kvinnor från att predika och uttolka de bibliska tex-
terna. Traditionen, ämbetsmonopolet och kallelsen utgjorde det skyddsvärn som
kyrkan och församlingen behövde för att maktordningen mellan könen i detta sam-
manhang skulle förbli intakt. Både överhetens, prästerskapets och männens legitimi-
tet försvarades därmed i de antipietistiska texterna. Dessutom var äktenskapets
funktion under attack, enligt de antipietistiska skrifterna. Dessa tre samhälleliga
institutioner, samt könsordningen, utgjorde sammantaget treståndslärans grund. Det
blir tydligt att dessa relationer vilade på upprätthållandet av den sanna läran. Religio-
siteten utgjorde därmed själva grundförutsättningen för hela samhällsordningen. När
antipietisterna försvarar prästerskapets ämbetsmonopol kan detta även läsas som ett
försvar för treståndslärans hierarkiska samhällsordning och kyrkans centrala roll i
upprätthållandet av denna ordning. Ämbetsmonopolet innebar inflytande och kon-
troll över åhörarnas sociala och andliga liv samt över deras föreställningar om plikter
och skyldigheter. 

Pietismens goda sidor
Efter att ha smulat sönder pietismens läror och utropat dem som kätterska, över-

gick Fischlin till en mer försonlig ton. Någon sådan vändning går inte att återfinna
hos Bröms. Men Fischlins kullerbytta är inte vad den inledningsvis kan tyckas vara –
ett erkännande av pietismens goda sidor. Man kan i stället säga att detta var Fischlins
sätt att hantera den ”pietistiska paradoxen”. Det fanns nämligen mycket tänkvärt och
gott i pietisternas ambition att kräva högre moral och gudsfruktan i samhället. Detta
ledde till en konflikt för många kristna, vilken beskrevs av Fischlin enligt följande: 

Och kan en trogen Herrans tienare på thenna tiden alldeles intet giöra werlden til lags.
Predikar han emot falsk lära/ och nämnder barnet wid sitt rätta namn / så måste han
heta en Profan ifrare. Griper han the i svang gående laster an/ så beskylles han at han
wil ock wara en Pietist. Hwar med Satan änteligen alldeles hafwer slagit bottnen uthur
tunnan/ och trachtar efter tillika med en falsk läros gift uthi Guds församling at uth-
sprängia dräggen af all then största arghet.159 

Fischlin försökte därefter att lyfta fram drag hos pietismen som han inte ville att pie-
tisterna skulle ha ensamrätt på. Det var främst fromhet, praktiserandet av kristendo-
mens kärleksbudskap i det dagliga livet och viljan att tränga djupare in i sin egen
andlighet. I samtliga fall betonar han att pietisterna överdrev dessa praktiker så att de
urartade, och därigenom blev till mer skada än nytta.160 

Detta avsnitt i Fischlins text belyser samtidigt ett av de grundläggande problem
som uppstod när ortodoxin skulle kritisera pietismen. Risken var överhängande att
pietisterna skulle uppfattas som fromma och gudfruktiga martyrer när antipietisterna
ifrågasatte och kritiserade rörelsen så starkt. Fischlins manöver innebär därmed att
han lyfte fram de delar av pietismens budskap som han var positivt inställd till, och
samtidigt hävdade att de egentligen var icke-pietistiska. Detta skedde genom att han
skilde mellan pietisternas troos lära och deras öfnings lära, mellan teori (trossatser)

159. Fischlin 1714, s. 124f.
160. Fischlin 1714, s. 125–145.
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och praktik. Fischlin hävdar att han ville försöka urskilja vad som kunde betraktas
som icke-pietistiskt och därmed lutherskt i pietisternas theologia practica. Därige-
nom kunde inte pietisterna monopolisera dessa praktiker. Detta illustrerar både den
klyfta som uppstod i glappet mellan ortodoxi och pietism, och de gemensamma drag
som fanns mellan dem. Den öfnings lära som Fischlin beskriver utgjorde kärnan, inte
bara i den pietistiska praktiken, utan även i många ortodoxa prästers religionsutöv-
ning.161 

Fischlins metod att beskriva pietismen kan därmed betraktas som ett sätt att
oskadliggöra de ”farliga” elementen i pietismen. Det var en strategi som skall sättas i
relation till den systematiska kritik som han formulerade i inledningen av sin text.
Efter att först rikta massiv kritik mot rörelsen, betonade han därefter de positiva
sidorna, samtidigt som han hävdade att dessa drag överdrevs av pietisterna, men att
de praktiserades inom ortodoxin på ett sätt som stod i bättre överensstämmelse med
den sanna läran. Syftet var givetvis att det inte skulle bli särskilt mycket kvar av pie-
tismen efter detta angrepp. Av detta skäl är också hans analys av de positiva sidorna
av intresse om man vill förstå antipietismens bevekelsegrunder och argumentations-
linjer. 

Den första positiva aspekt som Fischlin lyfte fram var pietisternas strävan att ved-
ersaka sig själv, vilket innebar självförnekelse och självgranskning. Pietisterna prakti-
serade dessvärre detta i allt för hög utsträckning och gjorde självutplåning till en dygd
samt ett tecken på hög andlig status. Men i den lutherska trosutövningen ingick
också en sådan försakelse. Den gick ut på att dämpa sin egenkärlek och sitt förnuft
samt att avsäga sig sin vilja, sina lustar, böjelser och sin ära. Därefter skulle de kristne
låta sig föras fram i tro och förtröstan.162 

Den andra aspekten var hjärtats förödmjukande. Varje människa skulle föröd-
mjuka sig inför Gud och erkänna sin nedrighet, ringhet, och ovärdighet. Detta bete-
ende urartade dock bland pietisterna, och betraktades av dem som den enda sanna
vägen till Gud, vilket var ett felaktigt synsätt. Men själva förhållningssättet ingick
även i den ortodoxa tron.163 

En tredje aspekt var självkännedom, något som var viktigt både för pietister och
ortodoxa. Ur denna växte nämligen även kunskap om andra människor. Men återi-
gen kritiseras pietisterna för överdrifter. De hade nämligen fräckheten att hävda att
de utifrån sin självkännedom kunde avgöra vilka som var ogudaktiga skrymtare
genom att se in i deras hjärtan. Detta var orimligt, menade Fischlin. Den ende som
kunde uthransaka människans hjärta var Gud.164 

En fjärde aspekt var förnöjelse, eller förmågan att överlämna sitt liv i Guds hän-
der och sätta sin tilltro till honom. Även ortodoxa menade att människan måste leva

161. Ett exempel på en sådan svensk präst var biskop Jesper Svedberg. Han hade anammat 
stora delar av den fromhetstyp som pietismen stod för, och som formulerades av exem-
pelvis Johann Arndt och Christian Scrivers. 

162. Fischlin 1714, s. 126ff. Här syftar Fischlin på personer som Antoinette de Bourignon 
och Pierre Poirot. 

163. Fischlin 1714, s. 128ff.
164. Fischlin 1714, s. 130ff.
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i förtröstan och förvissning om att allt skedde i enlighet med Guds vilja. Men pietis-
terna överdrev även detta synsätt, genom att hävda att de totalt underkastade sig
Guds vilja och att deras handlingar därmed var direkt styrda av Gud. Därefter hände
det att pietister begick synder och menade att även dessa var Guds vilja. Detta var en
omöjlighet menade Fischlin, eftersom Gud endast ville det som var gott.165 

En femte aspekt var kärleken. Den var central för pietisterna, men även för de
ortodoxa. Man måste ständigt praktisera den kristliga kärleken. Men pietisterna
levde sannerligen inte som de lärde, menade Fischlin, eftersom de fördömde så
många ogudaktiga individer, och endast ville samlas till gudstjänst med sådana som
var pånyttfödda. De älskade således bara andra pietister. Samtidigt menade pietis-
terna att även turkar och hedningar skulle bli saliga efter döden, vilket faktiskt inne-
bar att de älskade dessa grupper mer än sådana som var ”döpte uthi Christi
Namn”.166 

En sjätte aspekt var något som Fischlin kallade för Christi process uthi oss. Det
innebar att både pietister och lutheraner ansåg att Kristus fanns inuti den troende.
Detta betydde dock inte bokstavligen att Kristus faktiskt fanns inuti personen ifråga,
utan det skulle förstås på ett mer abstrakt sätt: ”Christus måste med oss förenad
warda på ett högt och hemligt wijs / såsom en brudgumme med sin Brud; som ett
Olio-trä med Grenarna; som en Wijn-ståck med qwistarna”.167 Pietisterna hade full-
ständigt missuppfattat detta och vissa hade till och med försökt göra sig själva till
Gud genom att hävda att de bar Kristus inom sig. Andra tolkade tesen på ett annat,
men likväl felaktigt, sätt genom att de hävdade att den inneboende Kristus var ett
Natursens Lius, en gudsgnista som fanns inuti varje individ. Men sådana synsätt var
inget annat än hednisk otro, som de hämtat från allehanda hedniska mystikers orena
sumpar.168 

En sjunde aspekt var relationen till mystik. Fischlin ansåg att det var positivt så
länge som läsaren höll sig till godkända lutherska mystiker.169 Men pietisternas mys-
tiker var av annat slag. De frångick den rena, gamla och sanna mystiken, som inte
påverkats av de katolska mystikerna, särskilt de kvinnliga s.k. påfwiska qwin-
norna.170 Lika illa som att lyssna till kvinnliga mystiker, var befattandet med den

165. Fischlin 1714, s. 132ff.
166. Fischlin 1714, s. 134ff.
167. Fischlin 1714, s. 136f. Han hänvisar bland annat till Ef. 3:17, Joh. 6:56, Joh. 15:4, 2 

Kor. 6:16, 1 Joh. 5:24, Gal. 4:19, Kol. 3.3. 
168. Fischlin 1714, s. 136, 139. 
169. Fischlin 1714, s. 140. Exempelvis Luther, Johann Arndt och Joachim Lütkeman.
170. Fischlin 1714, s. 141. Icke godkända mystiker var enligt Fischlin följande: Angela de 

Foligni, Madame de Guyon, Catharina från Genua, Johannes av Korset, Michael 
Molino, Francois de Salignac de la Mothe Fenelon, Petrus Poiret, Madame de Bourig-
non, John Pordage, Jane Leade, m.fl. I detta avseende är det dock av intresse att påpeka 
att Johan Arndt var starkt påverkad av den medeltida katolska mystiken, han kopierade 
ordagrant ur bland annat Angela de Folinos texter. Arndts böcker anklagades även för att 
hysa icke-lutherska idéer. Pleijel menar att Arndt åstadkom en syntes mellan den katol-
ska mystiken och den lutherska läran. Se Pleijel 1939, s. 19–31. Jfr även Gawthrop 
1993, s. 95ff för en diskussion om Arndts roll inom den lutherska ortodoxin.
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judiska Cabbalans praktiska innehåll. Det var inte annat än ett Trollerij och dess
teori ett ”subtilt Atheisteri eller en Spinosissmus”.171 

Fischlin avslutade på detta sätt sitt angrepp mot pietismen. Strategin gick ut på
att först anklaga dem för att hysa en lång rad villfarande åsikter som stred mot de
flesta av samhällets grundläggande ordningar. Därefter belyste han de aspekter av
pietismen som var positiva och slutligen hävdade han att dessa aspekter egentligen
inte var pietistiska utan det var pietisternas missbruk av ortodoxa praktiker. Avsikten
med denna strategi var att oskadliggöra pietisternas trumfkort – deras fromhet. 

Retoriska mönster i 1720-talets antipietism
Nu är frågan hur de antipietistiska angreppen vidareutvecklades och hur man hante-
rade den pietistiska paradoxen. Gustav Adolphs Humbles antipietistiska skrift Nova-
tor är central i detta sammanhang och bildar därför utgångspunkten för nästa kapitel.
Jag avser att här i stället analysera den retorik som prästerskapet använde i sina anti-
pietistiska predikningar under 1720-talet. Jag kommer att använda mig av samma
utgångspunkt som litteraturvetaren Nils Ekedahl har gjort i sin analys av Haquin
Spegels predikningar genom att ”ta fasta på vilka föreställningar, känslor, och attity-
der som han försökte överföra till sina åhörare och läsare och vilka argumentativa
strategier han tillgrep för att nå dessa mål”172. Detta innebär, i mitt fall, att försöka
rekonstruera antipietismens retoriska modeller, centrala metaforer och allegorier
samt att försöka blottlägga deras emotionella och normativa innehåll. Ambitionen är
att även urskilja centrala angreppsteman, argumentations- och konfliktlinjer. Analy-
sen av dessa teman kommer att fördjupas ytterligare i kapitel 4.

Det är nödvändigt att inledningsvis redogöra för de ramar och regler som gällde
för predikningarna, för att i ett senare skede rätt kunna tolka de polemiska och anti-
pietistiska inslagen och retoriken. De ortodoxa debattskrifter som trycktes var inte
reglerade på samma sätt utan författarna hade möjlighet att skriva friare och därmed
vara tydligare och mer aggressiva i sin kritik gentemot pietismen. Enligt tidens homi-
letiska norm skulle prästen i sin predikan undervisa, vederlägga villoläror, fostra,
straffa (de två sistnämnda benämndes förmana och varna) och slutligen trösta.173

Detta kan illustreras av kyrkolagens anvisningar för predikans innehåll och utfö-
rande. Samtliga dessa aspekter fanns angivna i lagtexten. Det stod även att om präster
av någon anledning fann det nödvändigt att tala om ”werdzlige Saker och Beställ-
ningar” så skulle detta ske ”med Beskedelighet och Wahrsamheet”, och inte pole-
miskt eftersom sådana frågor egentligen inte angick prästeståndet.174

171. Fischlin 1714, s. 142ff. 
172. Ekedahl 1999, s. 22.
173. Ekedahl 1999, s. 23; Stenberg 1998, s. 68ff, 84, 86; Brilioth 1962, s. 189. Denna 

beskrivning utgår från bruket av predikans femfaldiga usus, eller funktioner, vilket 
Brilioth och Stenberg hävdar var ganska ovanligt i Sverige, men som Ekedahl använder 
sig av. Jag har dock funnit att denna beskrivning passat ganska väl för de riksdagspredik-
ningar jag analyserat. 

174. 1686 års Kyrkolag, kap. II, § 1.
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Varje predikan skulle utgå från ett specifikt bibelord och ur detta härleddes predi-
kans tema, vilket prästen skulle utlägga och tillämpa. Utläggningen innebar att han
vidareutvecklade, tolkade och förklarade bibelordet, ofta genom att ge det en allego-
risk tolkning.175 I nästa skede skulle bibelordets innehåll anknytas till åhörarnas liv
och verksamhet, så att de kunde erhålla den avsedda uppbyggelsen. Här utvanns de
lärdomar som åhörarna därefter skulle integrera i sina egna liv. Predikans utformning
skedde i enlighet med delar av den klassiska retorikens regler. I inledningen angavs
predikans bibelord och dess tema, i huvuddelen utlades och tillämpades bibelordet,
och i avslutningen utvanns lärdomarna.176 Prästerna anpassade även innehållet efter
åhörarna och den aktuella offentliga arenan. De riksdags- och hovpredikningar som
analyseras här kan betecknas som kasuella predikningar. De ingick inte i någon vanlig
gudstjänst eller högmässa, utan var en del av någon specifik händelse. Kasuella pre-
dikningar har sparats till eftervärlden i större utsträckning, eftersom man ofta tryckte
dessa predikningar.177 

Herdar, får och ulvar 
De svenska antipietistiska attackerna i predikoform skilde sig från de antipietistiska
stridsskrifterna. I predikningarna nämndes sällan eller aldrig begreppet pietism, i stäl-
let talade man om dem via metaforer och omskrivningar. Detta berodde förmodligen
på det förbud som hade utgått från Kungl. Maj:t 1726 mot användandet av begrep-
pet pietism i smädande syfte i predikstolarna.178 Därmed fick predikningarnas anti-
pietistiska inslag formuleras med utgångspunkt i det tema som predikan hade samt
med hjälp av det bildspråk som stod till buds. Predikningarna utgick ofta från samma
grupp av bibelord, men utläggningarna kunde variera i längd och innehåll. Tillämp-
ningarna var likartade – en rättrogen kristen skulle sky den pietistiska läran. Man
använde de bibelcitat och liknelser som kunde fungera som tolkningsram för att foga
in både det ortodoxa prästerskapet och pietisterna i ett större, metafysiskt samman-
hang. Två sådana teman var bilden av prästerskapet som herdar, och utmålandet av
pietisterna som falska profeter. Bilden av prästerskapet som Guds herdar var överhu-
vudtaget mycket populär och användbar i den antipietistiska litteraturen.179 Vi såg i

175. Stenberg 1998, s. 63f. Jag har här valt att inte använda homiletikens och retorikens 
omfattande latinska terminologi utan använder den svenska begreppsapparaten. 

176. För en djupare diskussion av retorikens betydelse för predikans utformning, se Stenberg 
1998, s. 66, 70ff; Ekedahl 1999, s. 22ff. Förutom den retoriska dispositionen i bl.a. inled-
ning, huvuddel och avslutning, hade även predikningarna en hierarkisk struktur som 
kunde vara ganska komplicerad. Temat för den aktuella predikan var ofta uppdelat i 
underavdelningar, som tillsammans skulle bilda temat. Dessa underavdelningar innehöll i 
sin tur utläggningar och tillämpningar av temats bibelord. Se Stenberg 1998, s. 63f, 89ff.

177. För en diskussion kring predikningarnas retoriska funktion och kontext, se Ekedahl 
1999, s. 21ff. Kasuella predikningar hölls exempelvis vid bröllop, kröningen av en ny 
monark, eller riksdagens öppnande. Se även Stenberg 1998, s. 61.

178. von Stiernman 1744, s. 208ff. 
179. Se exempelvis Fischlin 1714, s. 88, 119ff; Humble 1728 företalet; PRP 1734, s. 540ff; 

Bröms 1715, 43ff. 
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analysen av Bröms, Hannekens och Fischlins antipietistiska texter ovan att det
användes flitigt. Jesus Kristus benämndes exempelvis av Fischlin för tu trogne öfwer-
herde.180 Talet om falska profeter var integrerat med herdaliknelsen redan i bibeltex-
terna och så nyttjades även dessa liknelser av de svenska antipietisterna.181 Begreppet
falska profeter var ständigt förekommande i den antipietistiska retoriken. Denna
retorik var inte ny, vi såg i analysen av Luthers brev om vinkelpredikanterna att de
antipietistiska prästernas tal går att tolka i skenet av hans sätt att tala om dessa ting.
Prästernas uppgift var, enligt Luther, att ”föda sina får och fördrifva ulfven”.182 

Det historiska perspektivet i form av en tolkningsmodell som genomsyrades av
metafysiska förklaringar och paralleller till tidigare kyrkliga konflikter, som präglade
de antipietistiska skrifterna, återfinns även i predikningarna. Exempelvis var ofta talet
om de falska profeterna genomsyrat av en apokalyptisk retorik. Detta synsätt går till-
baka till de nytestamentliga texterna där uppdykandet av falska profeter betraktades
som ett av de tecken som förebådade den yttersta tiden.183 De antipietistiska angrep-
pen använde det apokalyptiska dramat som tolkningsram för pietismens uppdykande
och framväxt. I detta sammanhang användes även begreppet antikrist av de antipie-
tistiska författarna.184 Ett exempel på denna apokalyptiska retorik kan hämtas ur
Magnus Sahlstedts predikan från 1724. Han diskuterade där de straff som falska pro-
feter skulle erhålla. De skulle straffas både med världsliga och gudomligt straff. De
skulle ”gå bort i ewinnerlig eld och ewig pino”. Sahlstedt kopplade samman detta
med uppenbarelsebokens straffskildringar och skrev att ”willdiuret och then falske
profeten; thesse twå wordo lefwande kastade uti en brinnande siö/ som brann med
swafwel; ther ock begge skola plågas/ dag och natt/ ifrå ewighet til ewighet”.185 De

180. Fischlin 1714, s. 119. Denna herderetorik byggde på bibelcitat från bland annat Jesus 
bergspredikan i Matt. 7:15–7:23, samt från Joh. 10:1–21 och Apg. 20:28–32. Men 
själva utgångspunkten, att betrakta Gud som herde, är hämtat från Gamla testamentet 
där det är vanligt förekommande. Se exempelvis 1 Mos. 48:15, Ps. 23:1, Hes. 34:17.

181. Talet om falska profeter förekommer på en rad ställen i bibeltexterna. I Nya testamentet 
förekommer det exempelvis i Matt. 24:11, Matt. 24:24, Mark. 13:22, 2 Kor. 11:13, 2 
Pet. 2:1, 1 Joh. 4:1–6. Se exempelvis Fischlin s. 1714, s. 114. Han hänvisar exempelvis 
till Matt. 24:24, 1 Tim. 4:1, Joh. 2:19. I Matt. 7:15 var talet om falska profeter integre-
rat med herdaliknelsen.

182. Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 437.
183. Se Fischlin 1714, s. 102. Se exempelvis 1 Joh. 2:18, 1 Joh. 4:3, Matt. 24:24.
184. Antikrist är ett grekiskt ord och betyder ”motkristus”. I de bibliska texterna återfinns det 

endast i Johannesbreven (1 Joh. 2:18, 2:22, 4:3, 2 Joh. 7). Man väntade sig att en ojämför-
ligt ond och mäktig person skulle framträda i världens sista tid. Denne gestalt förväntades 
främja en allmän upplösning eller ”laglöshet”. Han skulle göra anspråk på en dyrkan som 
endast tillkom Gud och Kristus, hädade Gud och skändade heliga ting. Han skulle även 
vålla de troende svåra lidande. Vanhelgandet av Jerusalems tempel 168 f.Kr. bildar 
utgångspunkten för denna föreställning. Den tillämpas i Uppenbarelseboken på den 
romerska staten och dess kejrare, i Johannesbreven på falska profeter, dvs. religiösa förkun-
nare som vänder sig till de kristna men förnekar väsentliga kristna läror. Det är i det senare 
sammanhanget som talet om antikrist möter oss i den antipietistiska litteraturen.

185. Sahlstedt 1724, s. 28. Här hänvisar Sahlstedt till Upp. 19:20, 20:10, och till Matt. 
13:41–42.
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straff han talade om var sådana som förväntades utdelas av Gud efter Babylons fall,
strax innan draken (satan) fjättras och tusenårsriket inträder. Sahlstedt hämtade olika
liknelser, teman och straffskildringar ur de bibliska texterna med anknytning till
begreppet falska profeter, och kopplade dem till 1720-talets svenska pietism. Men
den ortodoxa apokalyptiska retoriken utvecklades sällan till någon betraktelse över
vad som skulle komma sedan. Den begränsades till reflexioner kring den onda och
särdeles farliga tid som man ansåg sig leva i.186

Genom att använda Nya testamentets profetior om falska profeter som tolknings-
modell för den egna samtiden kunde man iscensätta ett drama där pietismen spelade
rollen som ”andliga förförare”, anfrätta av de onda makterna. Pietismen utgjorde det
synliga beviset för den kamp som ständigt pågick mellan Gud och satan. Detta sätt
att tolka pietismen kan jämföras med de ortodoxa prästernas kamp under 1600-talet
för att förhindra religiös synkretism och ökad religionstolerans. Man finner där
samma typ av eskatologiska tolkningar och hänvisningar till falska profeter och den
yttersta tiden.187 Dessa argument var helt enkelt de teologiska redskap som präster-
skapet hade att tillgå och man kan, som jag beskrev tidigare, spåra detta tillbaka till
Luther. 

Den patriarkale herden
De antipietistiska resonemang som byggdes kring herdaliknelsen var präglade av en
patriarkalisk människosyn. Detta mönster fanns såväl i de antipietistiska skrifter som
analyserades ovan, som i de predikningar som här skall diskuteras. Åhörarna var
oskyldiga får som skulle skyddas från det onda. Herdarna (prästerna) var i besittning
av den lärdom och det förstånd som krävdes för att känna igen ulvarna (pietisterna),
och därefter skrämma iväg dem, samtidigt som fåren (församlingsmedlemmarna) i
lugn och ro kunde beta vidare på de gröna ängarna. 

Den mest välutvecklade och raffinerade herdaliknelsen som trycktes under 1720-
talet formulerades av hovpredikanten Magnus Sahlstedt i en predikan från år
1724.188 Sahlstedt använde därmed ett etablerat retoriskt grepp i sin antipietistiska
attack, och inom ramen för denna lyckas han kritisera pietisterna på ett mycket spe-
cifikt sätt, utan att han gick till personangrepp eller använde begreppet pietism.189

186. Ett bra exempel på detta är hovpredikanten Petrus Zetterlings predikan från 1741. 
Denna predikan innehåller omfattande resonemang, rationellt upplagd bevisföring och 
argumentation. Av resonemangen att döma är den riktad mot den radikala pietismen. 
Predikan inleds med Paulus ord i 2 Tim 3:1, ”Men thetta skall tu weta at uti yttersta 
dagarna tilstunda farlige tider.” Zetterling använde detta betraktelsesätt konsekvent i sin 
predikan, man levde i ”werldenes sista tid” och den enda räddning undan helvetet som 
erbjöds, var tron på Jesus. Den yttersta tiden skulle dels präglas av stor ogudaktighet och 
syndigt leverne, dels av omfattande religiösa ”villfarelser”. Dessa två företeelser var att 
betrakta som två anfall riktade mot ”Christi Nåderike” (den svenska kyrkan) och de kom 
från ”mörksens rike”. Samtidigt försökte Zetterling visa att de faror som Paulus varnade 
för, kunde tolkas som det rådande hotet mot den religiösa enigheten i Sverige. Se Zetter-
ling 1741, s. 5f.

187. Göransson 1964, s. 80f.
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Han vidareutvecklar Jesus knapphändiga förmaningar i Matt. 7:15 och omvandlar
dem till en detaljerad beskrivning av den pietistiska rörelsen. Predikan tar sin
utgångspunkt i det avsnitt av Jesus bergspredikan där han varnar åhörarna för falska
profeter. Dessa falska profeter var församlingens inre hemliga fiender, parti-stiftare
och allmänna oroshärdar. De kunde även kallas swåra ulfwar och hundar. De falska
profeterna förfalskade Guds ord samtidigt som de inte hade någon laglig kallelse till
det ämbete som de gjorde anspråk på att få utöva.190 

Sahlstedts uttalade ambition var att hjälpa sina åhörare att känna igen dessa falska
profeter och undfly dem. Han ville uppmana sina åhörare till en konstant vaksam-
het.191 Den skulle främst gälla fyra aspekter hos de falska profeterna: ”theras utwertes
anseende, theras inwertes wäsende, theras utwertes tillfogade och enteligen egen
inwertes lidna skada”. Den första aspekten innebar deras klädsel, i form av fåra-klä-
der. Ulvens huvudbonad och främsta kännetecken var att han inte hade den formella
kallelsen och därmed inte tillhörde det andliga ämbetet. Han löpte i stället kring,
från det ena huset till det andra, ”ther att taga qwinfolk fången”. Här anknöt Sahl-
stedt till det lutherska temat som beskrivits ovan, talet om de hemliga smygande pre-
dikanterna.192 I avslutningen av sin predikan återkom Sahlstedt till talet om de
falska profeterna och menade att det var församlingarnas största och främsta uppgift
att vakta sig för falska profeter. Detta var Guds vilja och i det rådande läget var det
den pietistiska väckelsen som utgjorde det främsta hotet mot församlingarna.

Sahlstedt hävdade att de falska profeternas avsikt var att giöra partie, att skapa
söndring i de kristna församlingarna. En annan del av fåraklädseln var de falska pro-
feternas skenbara präktighet, deras ”förebärande af en rett förnedrad ödmiukhet och
Evangelisk enfaldighet”.193 Profeterna hade lärt sig konsten att smila och smickra
med de höga och mäktiga i syfte att förmå dem att ansluta sig till deras rörelse. Här
blir det tydligt att Sahlstedt helt frångick de bibliska anspelningarna och i stället kon-
kret beskrev de svenska pietister som hans attack faktiskt var riktad mot. Låt oss följa
Sahlstedts angrepp lite närmare för att få en glimt av den djupa indignation och
vrede han kände:

Hafwa wahlt thet för sitt hufwud-maxime, i kläder, i gång, i seder, åthäfwor och
åtbörder, at wilja synas ringare och werlden mer förachtande, än alle andre. Hafwa ock
thet för sed, i sitt tal at utpryda sig sielfwa, med namngifwande af GUDs fördolda, af

188. Denna predikan skulle kunna betraktas som ett uttryck för den emblematiska predikan 
som egentligen hämtat sin inspiration i 1600-talets barockinspirerade dikt- och målar-
konst. För en beskrivning av begreppet emblematisk predikan, se Brilioth 1962, s. 196ff. 
Denna predikan, samt andra antipietistiska texter av Sahlstedt, har även diskuterats av 
Staf 1969, s. 125ff. 

189. Sahlstedt 1724, s. 63ff. Detta faktum betonade Sahlstedt själv i slutet av sin predikan. 
Petrus Zetterling använde samma retorik i sin predikan från 1741. Likheterna är bitvis så 
stora att man kan ana att Zetterling inspirerats av Sahlstedt. Se exempelvis Zetterling 
1741, s. 11ff.

190. Sahlstedt 1724, s. 6f.
191. Sahlstedt 1724, s. 8, 58ff.
192. Sahlstedt 1724, s. 11ff. Här hänvisar Sahlstedt även till Tit. 1:11 och 2 Tim. 3:6.
193. Sahlstedt 1724, s. 13f.
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nyfödda och sachtmodiga GUDs barn; af the stilla, i landena; men theremot at utstella
andra, så wel grundade catechismi lärjungar, som bok-lärda och genomöfwade Theo-
logiska lärare, för kiöttsligen sinnade werlds och Satans barn, i hin ondas Schola lärda,
i sin lärdom diefwulska och osaliga.[…] Ty förfarenheten, som är klar, som Solen, wit-
nar, at slike smilare äro, i sin olärda och grofwa enfaldighet, så dierfwe, dristige, för-
mätne och framfosse, at man theröfwer sig icke nogsamt kan förundra. I sin
sachtmodighet äro the så bittre och hetsige, at the jäsa som en rå must, som ei kan hål-
las inne, utan sonderslår alt thet, som theras upstigelser och infellen hindrar och theras
krusiga hierna likar. Och ehuru äfwen en slik framfoss förmätenhet, en slik hetsig bit-
terhet, skal så och bära namn af en Andans frimodighet, af en GUDs nitelskan; så
rödier then dock sig som aldraoftast, i sin blotthet, at then i sanning warit ett alster
och afföde af then gamla Adams naturen, en fradge och skum af then giäsande affec-
ten, och onda sinnes böjelsen.194 

Det framgår av citatet ovan att Sahlstedts förbittring över pietisternas falskhet var
mycket stor. Deras tillgjordhet, låtsade helighet och ödmjukhet var inget annat än
ytterligare ett stycke av fåraklädseln. De falska profeterna var ofta framgångsrika,
lärda och vältaliga, vilket också ingick bland kriterierna för en falsk profet. Dessa
egenskaper utgjorde, tillsammans med deras nitiska och pretentiösa skrymtachtighet
deras linn- och innankläder. Det sista fåraplagget, ulvens lif-kläder, utgjordes av hans
vilja att leva asketiskt och i enlighet med de kristna reglerna.195 Det kunde yttra sig
som ”en streng lefnad och högt spend Gudstienst, i stort arbete och nit, för GUDs
namns ähros utbredande, i stor flit och oförtruten mödo, i otröttelig arbets herdig-
het, i stora sammanskott och allmoso-gifter, i kropsens späkande; besynnerligen i
både långa och många böne-andachter, och mera sådant”.196 

Vi finner här samma problem som Fischlin tidigare ställdes inför. Hur skulle
man hantera pietismens positiva sidor i de antipietistiska angreppen? Hur skulle
Sahlstedt med bibehållen trovärdighet kunna hävda att handlingarna i citatet ovan
egentligen utmärkte en falsk profet? Sahlstedt löste detta genom att hävda att gär-
ningarna i sig var goda, men att de hos de falska profeterna egentligen bara var en
täckmantel. De utgjorde själva utan-kläderna hos dessa ulvar i fårakläder.197 Här
avslutade Sahlstedt sin beskrivning av den första aspekten hos de falska profeterna –
deras utvärtes anseende. 

Den andra aspekten var deras inwärtes wäsende. Pietisterna kännetecknades,
enligt Sahlstedt, av att de befann sig utanför helgelsens och nådens stånd. Deras gär-
ningar var, trots att de kunde uppfattas som kristliga, egentligen ogärningar och onda
handlingar. Helgelsens stånd innebar, som jag har uppfattat det, att en människa var
uppfylld av helig anda. Att stå utanför nådens stånd innebar att inte var inbegripen i
den gudomliga nåden som Jesus Kristus var upphovet till. Dessa falska profeters syfte
var att skada andra människor i sin omgivning, de försökte skapa en andlig siäla-död
och sprutade dödligt själagift ur sina munnar.198 Men det var inte bara församlingen

194. Sahlstedt 1724, s. 14f.
195. Sahlstedt 1724, s. 15ff.
196. Sahlstedt 1724, s. 19.
197. Sahlstedt 1724, s. 20.
198. Sahlstedt 1724, s. 22ff.
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som tog skada, de falska profeterna tillfogade även sig själva stora skador. Genom sitt
förhållningssätt fjärmade de sig från Jesus Kristus och skulle en dag avvisas av
honom. Här använde Sahlstedt Jesus tal om falska profeter och liknade dem vid träd
(Matt. 7:15–23). Dåliga träd kändes igen på deras frukt, hävdade Sahlstedt, och
sådana träd skulle huggas ned och brännas. Även om de falska profeterna kanske inte
bokstavligen skulle förgöras med svärd och eld, skulle de åtminstone ”som ulfwar
ifrån fåra-hiorden, som spetelske och pestilentialiske från then sunda och friska
menigheten, afhollas, afstengas, ja alldeles afsöndras böra”. Den eld som skulle för-
göra dem skulle vara en moralisk eld, en inquisition och undersökning som skulle
avgöra huruvida deras frukt (lära) var i enlighet med sanningen eller ej. Om den
befanns vara lögnaktig skulle pietisten näpsas, straffas, tuktas och avsöndras (förvi-
sas).199 

Trädet och dess frukter
Men liknelsen om trädet och frukterna var svår att tolka, menade Sahlstedt. Vad

avsåg egentligen Jesus när han talade om frukter? Kättare och separatister hade,
genom århundradena, hävdat att Jesus syftade på profetens leverne och gärningar.
Men det var en feltolkning, menade Sahlstedt, som i stället hävdade att Jesus avsåg
lärans fruchter, det vill säga lärans karaktär och innehåll. Kyrkohistorien hade visat,
gång efter annan, att nya kättargrupper uppstod vilka uppvisade en rad goda levnads-
frukter i form av rättskaffens och ”heligt” leverne, men vars läror varit felaktiga och
farliga. Samtidigt uppvisade kyrkohistorien en rad präster, vars liv kanske inte varit
exemplariska, men som genom att predika den rätta läran kunnat liknas vid träd som
burit goda frukter.200 Här kom Sahlstedt in på två centrala frågor i konflikten mellan
ortodoxin och pietisterna: frågan om hur man skall känna igen en rättskaffens lärare,
och frågan om vad som kännetecknade goda lärofrukter. Jag skall nedan i tur och
ordning försöka klarlägga Sahlstedts syn i dessa frågor. 

De goda lärofrukterna var varken goda gärningar eller självupplevd vittnesbörd,
utan de utgjordes av tydliga, allmänt accepterade lärosatser som hämtats ur hiertats
fatabur. Detta invändiga skafferi kallades även thesaurus cordis, hjärtats skatt, och det
utgjorde ett depositum doctrinæ – en förvaringsplats för det andliga gods som anför-
trotts människan. Framförandet av lärofrukterna var inte någon central del av lärans
wäsende, det var själva ordens innehåll som var det centrala, och de utgjorde en ström
ur Guds ords kiälla. När det gällde goda lärofrukter fanns det vissa kriterier som Sahl-
stedt menade kunde hjälpa en människa att avgöra om lärofrukten var sann eller ej.
För det första måste lärosatsen överensstämma med, eller vara en logisk konsekvens
av, Guds ord. Det måste finnas en trones analogi mellan lärosats och det bibliska
innehållet. Uppstod det i stället disharmoni, eller om lärosatserna var fyllda av incon-
sequence, var de inga sanna lärofrukter.201

199. Sahlstedt 1724, s. 25ff. Sahlstedt menade även att de falska profeterna skulle erhålla ett 
gudomligt straff – de skulle brinna för evigt i helvetets eld. 

200. Sahlstedt 1724, s. 29–37. 
201. Sahlstedt 1724, s. 36f. Talet om trons analogi kopplar Sahlstedt till Rom. 12:7. 
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För att avgöra kvaliteten på en lärosats skulle man även granska dess effekter för,
och inverkan på, den enskilde individen. En lärosats kunde exempelvis föra en män-
niska närmare Guds ord eller fjärma henne från det. En lärosats kunde även skapa
ångest och förtvivlan, eller dess motsats – förtröstan och gott mod. Den lärosats som
förde individen närmare Gud och hjälpte henne att vara vid gott mod var en god
lärofrukt. Denna process som ovan beskrivits, själva prövandet av lärofrukterna,
beskrivs av Sahlstedt som att skilja agnar från vetet, skal från kärna, ljus från mörker
och sanning från lögn.202 Genom att formulera denna metod lyckades Sahlstedt
punktera pietismens fromhet. De kriterier som han formulerade var även utformade
så att pietismens lärosatser kom att framstå som ”dåliga lärofrukter”, vilket ledde till
slutsatsen att pietismen var ett ”dåligt träd”. 

Den andra centrala konfliktlinjen var utformandet av de krav man skulle ställa på
en rättskaffens lärare. Med andra ord: Hur skulle en präst vara för att hans ämbetsut-
övning skulle vara verksam? Pietisterna krävde att prästerna skulle vara pånyttfödda,
exemplariska i sitt leverne och fyllda av helig ande. Den ortodoxa ståndpunkten var i
stället ”At ock en oomwend och opånyttfödd menniskia både sielf kan hafwa en sann
kundskap om GUD och guddommeliga ting, så och samma sin kundskap, serdeles i
förmågo af innehaft Andans embete, och Andans embets gåfwor, til andras upbyg-
gelse, bibringa kan”.203 Man behövde således varken vara omvänd eller pånyttfödd
för att kunna verka för andras uppbyggelse, det räckte med att man var präst och att
förkunnelsen var i överensstämmelse med den lutherska läran. Pietisterna menade att
ett sådant synsätt endast gynnade ogudaktighet och syndasäkerhet. På detta svarade
Sahlstedt att, även om det kanske låg något i pietisternas kritik, var det inte en effekt
av den ovan beskrivna lärosatsen, utan en consequentia per accidens, en oavsiktlig
effekt.204 

Samwetets meteorer
Så mycket mer, som slike skienfagre Helgon ofta sielfwe mena, med sitt HErre,
HErre, i munnen, sig står på högsta trappan til himmelen; ther the dock, i GUDs all-
wetenhets dom, ha bestigit then nedersta trappan til diupa helfwetes afgrund.205

Sahlstedts predikan innehöll kritik mot pietistiskt skrymteri. Men menade att de fal-
ska och andligt självgoda pietisterna grundligt misstagit sig. Deras fåfänga förhopp-
ningar om salighet skulle smulas sönder när de till slut insåg att de var på väg mot
helvetet i stället för det förväntade himmelriket. Citatet innehåller en typ av kritik
mot pietisternas etiska livsföring som genomsyrar i stort sett alla antipietistiska
angrepp. De flesta författare betonade vad de betraktade som skenbart präktigt hos
pietisterna.206 Vi kan här märka en stor förbittring hos de ortodoxa prästerna över

202. Sahlstedt 1724, s. 36–40, 66. 
203. Sahlstedt 1724, s. 30.
204. Sahlstedt 1724, s. 41ff. För en beskrivning av ortodoxins syn på det prästerliga ämbetet 

samt skiljelinjerna mellan pietism och ortodoxi i denna fråga, se Askmark 1949, s. 82–
123, 199–227. 

205. Sahlstedt 1724, s. 28. Han anspelar här på innehållet i Matt. 7:21 samtidigt som han kri-
tiserar pietisterna. Samma sak gör Zetterling i sin predikan. Se Zetterling 1741, s. 12.ff. 
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pietisternas sätt att tala, bete sig och klä sig. Pietisternas fromhet och asketism tycks
ha provocerat prästerskapet till det yttersta.207 Det anklagade pietisterna för skenhe-
lighet, lismande, andlig högfärd, tillgjordhet och en rad andra mindre smickrande
egenskaper. Pietisterna hävdade i stället att de var sanna kristna och många i deras
omgivning trodde dem. De kritiserade även prästerskapet för att det inte betedde sig
på samma sätt och man menade att strikt etisk livsföring var ett viktigt krav för alla
sanna kristna. Det är tydligt att pietisternas förändrade förhållningssätt, deras defini-
tion av hur en kristen skulle vara, skapade oro, ilska och förbittring bland prästerska-
pet. Deras kritik tycks ha drivit en rad frågor till sin spets vad gällde kristna
människors samlevnad och etiska regler. Man kan också konstatera att i denna debatt
förespråkade det ortodoxa prästerskapet en mer tolerant attityd än pietisternas betyd-
ligt strängare etiska krav. 

Sahlstedt menade att pietisternas skrymtaktighet (hyckleri) gick att likna vid de
fariséer som förekom i Nya testamentet, det katolska munkväsendet, samt olika his-
toriska kättargruppers försök att framställa sig själva som helgon. Pietisterna skapade
onödiga samwetstvång, genom att formulera en rad stränga regler för människors
wandel och umgängelse. Denna diskussion rörde de företeelser som med 1700-talets
religiösa språkbruk kallades för medelting.208 Ett annat ord för detta var adiaphora.
Det var sådana handlingar och företeelser som inte var förbjudna enligt Guds lag,
men ändå betraktades som moraliskt tvivelaktiga av vissa. Exempel på sådana ting var
dans, musik och kortspel. 

Sahlstedt retade sig dock över pietisternas attityd. Han menade att de lät sina
huvuden hänga som ett säf och ”wisa så ett skien af wisdom, genom sielftagen ande-
lighet och ödmiukt/ med thet the säja: Tu skalt icke komma wid thet/ icke smaka
thet/ icke hantera thet; ja ock giöra sig sielfwa til meteorer, som fara up åt högdena/
med ett uphängt och swäfwande samwete, som åter JEsus talar och troligen emot
warnar.”209 Sahlstedt kritiserar alltså dessa samwetets meteorer för att de skapade en
rad godtyckliga regler som egentligen inte hade sin grund i de bibliska texterna. 

Men varför denna ortodoxa ilska över pietisternas asketiska och fromma livsstil?
Frågan om gärningarnas betydelse var förmodligen den största trätofrågan mellan
pietisterna och ortodoxins företrädare. Det ortodoxa prästerskapet lade därför ned
stor energi på att försöka förklara det ”rätta” sambandet mellan lära och gärningar.
Sahlstedt skrev exempelvis följande: 

206. Se exempelvis Fischlin 1714, s. 113. 
207. Begreppet andlig högfärd är ett centralt begrepp och illustrerar ortodoxins förakt för lek-

mäns andliga ambitioner mycket tydligt. När en person blev intagen av andlig högfärd 
förändrades dennes förhållningssätt till sin egen religiositet och till prästerskapet. Från 
att ha varit en lydig åhörare började den högfärdige att formulera egna tolkningar, och 
därmed göra anspråk på andliga insikter. Denna form av högfärd var att likna vid hög-
mod och ett resultat av ”then gamla ormsens gifft”. Se Humble 1728, s. 315f. Se även 
Stoeffler 1973, s. 69f för en jämförelse med den tyska debatten kring denna fråga. 

208. Sahlstedt 1724, s. 21f.
209. Sahlstedt 1724, s. 22. 
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[…] man med wår orthodoxa kyrka, holler thessa läro-satser för goda och ofehlbart
sannferdiga; både at tron allena giör oss in för GUD rettferdiga och saliga, så ock, at
then saliggiörande tron är ett GUDs nåde-werk, uthan thet ringesta wårt biträde, som
af Christi och hans förtiensts omfamnande har sitt endasta lif, sin gellande kraft och
werdighet[…]210

Dessa två ortodoxa hörnstenar: trons saliggörande kraft och tron som ett Guds nåde-
verk utan mänsklig påverkan, kom att kritiseras och ifrågasättas av pietisterna. De
menade, enligt Sahlstedt, att ”tron icke utan goda gierningar giör oss rettferdiga och
saliga”. Pietisterna blandade alltså samman lag och evangelium, ja de förvandlade,
enligt Sahlstedt, den rättfärdig- och saliggörande tron till ett lagens verk samtidigt
som de förringade Christi förtienst. Sahlstedt ansåg även att detta ledde till stora krav
på självdisciplin och självrannsakan bland pietisterna, vilket i sin tur alstrade ständig
ångest. Den ortodoxa läran erbjöd i stället, enligt Sahlstedt, den bästa samwets trygg-
heten.211

Korporativismens tankefigurer
För att kunna tränga djupare in i den ortodoxa samhälls- och människosynen kom-
mer jag här att diskutera en predikan som hölls av en annan antipietistisk företrädare
för den ortodoxa kyrkan – Johan Possieth. Han var kyrkoherde i Riddarholmens
kyrka och hans predikan utgick från temat ”Alla lemmarnas plicht uthi en Borgerlig
kropp at söka thet Allmenna Bästa”.212 Den hölls vid riksdagens öppnande i januari
1723 och hade inte samma uttalade antipietistiska tema som Sahlstedts predikan i
föregående analys. Trots detta innehåller den en kraftfull attack mot pietismen.
Genom att följa Possieths argumentation kan analysen av antipietismens underlig-
gande samhälls- och människosyn föras ett steg vidare. 

I de antipietistiska attackerna utgick prästerna främst från nytestamentliga bibel-
ord. Men det fanns givetvis även en mängd tillfällen när det Gamla testamentets
innehåll var användbart. Det var exempelvis när man skulle ge en positiv bild av den
världsliga överheten. Sådana beskrivningar fanns inte i samma utsträckning i Nya
testamentet (förutom Rom. 13:1), där i stället relationen mellan de kristna och över-
heten var konfliktfylld och problematisk. För att finna en sådan biblisk förebild var
man exempelvis tvungen att gå till kung David i Gamla testamentet. Nils Ekedahl
har undersökt denna fråga och visat att den allegoriska tolkningen av Sverige som
Israel var vanligt förekommande under enväldet. Men under enväldets glansdagar
användes den för att hylla och legitimera enväldets absolutistiska drag, något som
inte går att återfinna i frihetstidens användning av denna allegori.213 

210. Sahlstedt 1724, s. 43.
211. Sahlstedt 1724, s. 44ff. För diskussionen kring lag och evangelium, se Bröms 1715 för 

ett liknande resonemang. 
212. Possieth 1726, s. 206. Denna predikan är en av de kända antipietistiska predikningar 

som Johan Possieth höll. Se Norstrandh 1951, s. 33; Levin 1896, s. 195.
213. Ekedahl 1999, s. 78ff.
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Även här är Sahlstedts predikningar ett gott exempel. Han lät år 1720 trycka en
samling av predikningar ämnade för hovförsamlingen. Dessa predikningar innehöll
s.k. hoff-articlar, eller regler och anvisningar för den världsliga överhetens maktutöv-
ning som främst baserades på Gamla testamentet.214 De utgör en tydlig illustration
av den brytning mellan teokratisk statsuppfattning och naturrättslig fördragstän-
kande som pågick vid frihetstidens inledning. Sahlstedt polemiserar mot fördragstan-
ken samtidigt som han kritiserar enväldets auktoritära statsform.215 Jag uppfattar att
Sahlstedt, liksom andra företrädare för ortodoxin, företrädde en strategi som innebar
att man försöka undvika den teokratiska retoriken för att i stället anpassa sig till den
naturrättliga, utan att gå den naturrättsliga läran till mötes i dess radikalare former. 

Även Johan Possieth använde liknelsen med David och Israel i sin predikan från
1723. Där beskrivs Davids beroende av Gud och hans oförmåga att styra utan Guds
hjälp.216 Denna liknelse gällde givetvis även de svenska riksdagsledamöterna. Den
världsliga makten kunde endast utövas på rätt sätt om överheten underordnade sig
Guds vilja. 

Med utgångspunkt i de nämnda predikningarna, kan man säga att det ortodoxa
bruket av de gammaltestamentliga kungarna och bilden av Sverige som Israel, fortfa-
rande förekom under frihetstidens inledande decennium, men att dess absolutistiska
drag var nedtonade. Kopplingen till de gammaltestamentliga kungarna användes
däremot som ett medel för att ställa krav på den världsliga överheten när det gälldes
dess religiösa uppdrag – att vaka över den rena läran och den allmänna gudsfruktan i
riket. Det utgjorde därmed både en del av den antipietistiska och den patriotiska
retoriken. 

214. Sahlstedt 1720. Carl-Edvard Normann har i sin forskning pekat på ortodoxins använd-
ning av de gammaltestamentliga texterna i prästerskapets teokratiska tolkningar av den 
världsliga överheten, och bland annat lyft fram de ovan nämnda predikningarna av Sahl-
stedt som representativa exempel på detta. Se Normann 1948, s. 176f. Sahlstedts predi-
kan utgår från Psaltarens 101:a psalm. Psalmen användes som en regementspegel bland 
svenska präster redan under 1500-talet. Luther använde även samma psalm i det syftet. 
Den betraktades som Guds egen regeringsform av Jesper Swedberg. Se Normann 1948, 
s. 181ff.

215. Sahlstedt Normann 1948, s. 37ff, 168ff, 187ff. För Normanns syn på Sahlstedt, se Nor-
mann 1948, s. 21, 45, 177, 186ff, 221, 286, 326.

216. Possieth 1726, s. 193–201. Jfr Benzelius 1723. Eric Benzelius predikan från riksdagens 
avslutning i oktober år 1723 är ett annat exempel. Innehållet är anpassat efter den 
gångna riksdagens innehåll och viktiga frågor. I undertexten kan man utläsa en kritik 
mot de liberala tendenser som uppkommit vid riksdagen rörande religionsfrågor. Benze-
lius använde också den allegoriska beskrivningen av Sverige som Israel som inramning 
till hans riksdagspredikan. Han utgick från bilden av det samhälleliga regementet i form 
av ett hus. Liknelsen är hämtat ur Matt. 7:24–25. Dessa verser är således hämtade ur 
Jesus bergspredikan och följer på avsnittet där Jesus talar om falska profeter. Budskapet 
till åhörarna var att religionen i landet utgjorde dess grund, om den inte var stabil skulle 
samhället rämna.
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Den svenska borgerliga kroppen
Det har framgått i analysen ovan att ortodoxins korporativistiska drag aktualiserades
i samband med frågor som rörde enigheten i religionen. Denna korporativism var
ofta patriotiskt färgad och det patriotiska anslaget utformades på skilda sätt. Samban-
det mellan korporativism och enighet blev uppenbart när man utgick från liknelsen
att samhället utgjordes av en människokropp. Det framgick även i analysen av anti-
pietismens historiesyn att kroppsmetaforen var en central del av den organiska sam-
hällssynen. Kring denna bild gick det att utföra långtgående tolkningar och de
formulerades med ett patriotiskt patos. Metaforen blev därmed även ett vapen mot
pietismen. Det kanske främsta exemplet på detta fenomen är Johan Possieths predi-
kan år 1723. Den innehöll en längre utläggning om samhällets bevarande och skydd
mot utifrån kommande faror. Efter en inledande betraktelse formulerar han följande
utgångspunkt: ”Såsom wij uthi en lekamen hafwe många lemmar; men alle lemmar
hafwa icke alt samma ämbete: Så äro wij nu månge en lekamen i Christo; men inbör-
des äre wij hwars annars lemmar”.217 Människorna utgjorde lemmar i en kropp, vars
huvud utgjordes av Kristus. Kring den enighet och gemenskap som samtidigt
genomsyrade både den andliga kroppen och Svea rike, cirklade därefter resten av
hans predikan. 

Possieth diskuterar metaforen förhållandevis ingående. Han använder oftast
begreppet regementskropp, vilket indikerar att denna kropp innehåller en inbördes
ordning mellan styrande och lydande.218 Regementskroppen är inte den andliga
kropp som omtalas i Nya testamentet, utan den symboliserar hela riket och huvudet
utgörs av härskaren. Denna bild hämtar Possieth i stället från Gamla testamentet.219

Samhällskroppen var, liksom den mänskliga kroppen, sammanfogad av ett tredub-
belt band (blod, körtlar och senor). Detta band bestod av tre egenskaper: Blodet, För-
nuftet och Kristendomen.220 Blodet syftar på det blodsband som ”knytes uthi sielfwa
Naturen”. Människan delade den med alla oförnuftiga Creatur och den utgjordes av
viljan till självförsvar, ambitionen att ta hand om sin avkomma och en vilja till socialt
samspel i kollektiv form, med individer som var likadana som henne själv. Överallt i
naturen kunde man finna dessa drifter, och vissa djurarter kunde till och med över-
träffa människan i deras strävan efter social ordning, samhällets fortbestånd och soci-
alt omsorgstagande.221 

217. Possieth 1726, s. 201. 
218. Possieth 1726, s. 208f.
219. Possieth 1726, s. 208f, 225f. Själva metaforen var, enligt Possieth, hämtat från Dan. 2, 

när profeten Daniel tolkar härskaren Nebukadnessars dröm. Possieth nämner även att de 
gamla romarna nyttjade kroppsmetaforen på detta sätt. Jfr Tegenborg Falkdalen 2003, s. 
75f. Possieth vidareutvecklar metaforen och kopplar samman samhällsfunktioner och 
kroppsdelar. Härskaren var således huvudet, lagen var hjärtat, justitierevisionen var hin-
nan runt hjärtat, krigskollegium var levern, amiralitetskollegiet var mjälten, kanslikolle-
giet var lungorna, kammar- och kommerskollegiet var magen och njurarna. 

220. Possieth använder benämningen Naturen synonymt med blodet. Se Possieth 1726, s. 220.
221. Possieth 1726, s. 209ff.
126



Kapitel 3 • Antipietismen – retorik och innehåll
Själva samhällsdriften – att sträva efter samhällets bästa – var en grundprincip
som genomsyrade hela naturen. Utmärkande för denna samhällsdrift var att kollekti-
vets bästa var överordnat individens (myrans, biets) personliga intressen och behov.
Samdrächtighet och endrächtighet var synonyma begrepp som utgjorde centrala inslag
i denna samhällsdrift. De utgjorde förutsättningarna för samhällets fortbestånd och
kunde upprätthållas tack vare alla varelsers inbyggda drift att agera utifrån osjälvisk-
het, hjälpsamhet och förtrolighet. Possieth var tvungen att konstatera att även på
detta område var många djurarter överlägsna människan och bad de svenska riks-
dagsmännen att låta sina hjärtan fyllas av kärlek för det allmänna bästa.222 

Den samhällsuppfattning som Possieth här formulerar, är snarare aristotelisk än
naturrättslig. I det förstnämnda synsättet betonas samhällsdriften som en naturgiven
drift, vilken människan delar med djuren. Både samhällsordning och statsbildning är
naturgivna företeelser. I den pufendorfska uppfattningen finns även en naturgiven
samhällsdrift, men både stat och samhällsordning betraktas som specifikt mänskliga
produkter, och resultat av kollektiva överenskommelser. Däremot återfinns det över-
gripande målet – det allmänna bästa – även hos Pufendorf.223 

Det andra sammanhållande bandet i kroppen (samhället) var förnuftet. Det hade
vissa inneboende egenskaper, såsom kärlek till fäderneslandet och till det allmänna
bästa. Denna patriotism kopplades till manligt mod, krig, försvar och det var Gud
själv som hade nedlagt patriotismen i förnuftet.224 Det fanns således en tydlig köns-
aspekt. Man kan till och med hävda att själva regementskroppen var manlig och sym-
boliserade samhällets världsliga maktordningar. Följande passage av Possieths
predikan tyder på detta: 

Med thessa Pauli ord til the Thessalonier tiltalar jagh Eder närwarande Swea Rikes
Ständer: Wij försee oss til Eder i HErranom: Til Eder af ålder och åhr/ af wett och för-
stånd/ af råd och dåd/ af trohet och försichtighet lofwärde och Mannmogne Män: Til
Eder/ hwilka wåra hemmawarande medbröder alla sina Riksdags angelägenheter
anförtrodt hafwa; Til Eder/ som nu skolen tala för närwarande och efterkommande;
Til Eder/ som nu skolen gå emellan födde och ofödde: Til Eder försee wij oss i Her-
ranom at I/ såsom enige lemmar uthi en regementskropp/ efter yttersta förnuft och
renaste upsåt/ giören och giörande warden/ alt som kan lända til thet Almenna Bästas
förkofrande och Fäderneslandets befrämjande [...] 225

222. Possieth 1726, s. 209ff.
223. Jfr Lindberg 1976, s. 8, 33ff, 40f; Aristoteles, 1993, s. 3–9. Possieths sätt att betona 

naturens överlägsenhet återfinns dock inte hos Aristoteles, men bör nog betraktas som 
ett retoriskt grepp av Possieth för att kunna formulera självkritiska iakttagelser. Possieths 
betoning av människans naturgivna altruism var ett synsätt som gav en betydligt mera 
positiv bild av människan, än både det aristoteliska och det naturrättsliga. I den 
pufendorfska naturrätten bildades staten av människor för att de ville skydda sig mot 
varandra. Självbevarelsedriften utgjorde en av människans främsta drifter, tillsammans 
med egennytta och självkärlek. Se Lindberg 1976, s. 25ff. 

224. Possieth 1726, s. 211ff. För övrigt var Sverige, enligt Possieth, lyckligt lottad i denna 
fråga: ”Om något Rike uthi werlden kan sigh af redeliga Patrioter beröma; Så tyckes 
Swerige then lyckan fram för andra länder sig böra tilegna.” 

225. Possieth 1726, s. 213f. Possieth syftar på Paulus ord i 2 Thess. 3:4.
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Possieth utgick från ett bibelcitat (2 Thess. 3:4) men diskuterade trots det en kropp
som hade få likheter med Paulus ord. Kroppen i citatet ovan utgjordes nämligen av
Mannamogne Män samt deras medbröder, det handlade om en världslig kropp som
var kopplad till Fäderneslandet. 

Det tredje bandet som höll samman samhällskroppen var kristendomen. Det
utgjorde samtidigt en egen kropp, där Kristus var huvud och de trogna kristna
utgjorde lemmarna. Här gick Possieth över till den kroppsmetafor som återfinns i
Nya testamentet för att beskriva den andliga gemenskapen.226 Detta andliga band
innehöll även ett kärleksband mellan lemmarna. Det var denna kristna kärlek som
skapade endräkt och förhindrade konflikter: ”månge hundrade hiertan warda til ett
hierta och til en siäl.” Lemmarna förenades av ett ömsesidigt beroende, de var alla
lika värdefulla och de hade sina specifika uppgifter.227 

Sammantaget kan man säga att Possieth utgick från två metaforiska kroppar: en
regementskropp (riket) och en andlig kropp (kyrkan). Regementskroppen omslöt
den andliga kroppen, som i sin tur bidrog till att hålla samman den yttre regements-
kroppen. Denna bild kan tolkas i enlighet med naturrättens syn på relationen mellan
kyrka och kungamakt. Staten var den överordnade institutionen och kristendomens
roll var, enligt Pufendorf och andra 1600-talsfilosofer, att hålla samman samhället
och upprätthålla en enhetlig moral.228 Possieths användning av de två kroppsmetafo-
rerna ställer dock till problem i en sådan tolkning. I citatet ovan framgår att han talar
om den andliga kroppen och regementskroppen synonymt. Det ena ögonblicket
tycks han syfta på samhället politiska ordningar, men i nästa ögonblick anspelar han
på Nya testamentets andliga gemenskap. Detta får effekter för hans samhällssyn
eftersom hans sätt att tala om de båda kropparna speglar hans syn på relationen mel-
lan stat och kyrka. 

I Possieths predikan nämns kvinnor mycket sällan. Äktenskapet kommer på tal
när han beskriver den andliga kroppen. Kvinnor nämns därmed indirekt i beskriv-
ningen av den andliga kroppen, men inte i talet om den större regementskroppen.
Den större kroppen sammanbands till stor del av biologiska egenskaper och förnuf-
tet, där förnuftet förknippades med samhällsstyre och patriotism. Denna samhälls-
kropp var en svensk (manlig) kropp. I Possieths världsbild var lutherdomen även det
svenska rikets livsnerv, det var omöjligt att skilja dessa storheter åt. Att vara patriot
innebar därmed att arbeta för kyrkans bevarande och den religiösa enigheten. Denna
förståelse av begreppet patriot utgick således från ett lutherskt-ortodoxt perspektiv. 

226. Denna bild förekommer på en rad ställen i NT, se exempelvis i Rom. och 1 Kor. För 
denna kropp använder Possieth ännu en bild – vinträdet. Kristus är huvudet och de 
trogna utgör lemmarna. Han förenar kroppsmetaforen och trädmetaforen. Den sist-
nämnda hämtar han dock från Joh. 15. Detta var också en metafor som kunde användas 
för att beskriva en gemenskap som både var andlig och organisk. 

227. Possieth 1726, s. 214ff. Talet om den andliga kroppen har Possieth bland annat hämtat 
från 1 Kor. 12:20–27, Ef. 1:22, 4:15–16, Joh. 15:5, Apg. 4:32, enligt hans egna hänvis-
ningar. 

228. Lindberg 1976, s. 48ff; Normann 1963, s. 8ff. Doktrinen om religionen som vinculum 
reipublicæ, det sammanhållande bandet i en stat, går dock tillbaka till antiken. Det före-
kom även bland andra 1600-talsfilosofer exempelvis hos Lipsius, Grotius och Locke. 
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Patriotism, naturrätt och antipietism
Den finländske historikern Pasi Ihalainen har i en intressant analys av frihetstidens
riksdagspredikningar studerat prästerskapets bruk av begreppen fädernesland och
nation.229 Han betonar att omvandlingen mot en modernare form av nationell iden-
titet gick långsammare i Sverige än i andra länder, såsom exempelvis Holland och
England. Ihalainen pekar även på predikningarnas betydelse för utvecklingen av det
politiska tänkandet. Under frihetstiden sekulariserades den offentliga politiska retori-
ken, varvid traditionella bibliska tolkningsmodeller ersattes av mera sekulariserade
förklaringar. Denna omvandlingsprocess kan även följas i predikningarna och det
religiösa språket. Omvandlingen av retoriken kring den nationella identiteten kan
beskrivas som en övergång från en stark betoning på lojalitet mot kungamakten, vik-
ten av religiös enighet och upplevelsen av att vara Guds utvalda folk, till att i stället
alltmer betona andra aspekter, såsom etnicitet, språk och gemensam kultur.230 

Begreppet fäderneslandet var centralt för retoriken kring den svenska nationella
identiteten. Detta begrepp hade en biblisk innebörd och användes flitigt av präster-
skapet. Nationsbegreppet tycks inte ha haft samma positiva klang. I stället användes
det oftast för att tala om andra länder – de utgjorde nationer, medan Sverige var ett
fädernesland. Ihalainen betonar även betydelsen av begreppet rike. 231 

Det finns dock två centrala begrepp som Ihalainen har utelämnat i sin analys,
men som likväl var centrala i den religiösa retoriken kring både andlig och världslig
gemenskap, och det var församling och kyrka. De användes vid sidan av begreppet
rike. Kyrkans andliga gemenskap, ofta gestaltad som en människokropp, utgjorde ett
centralt inslag i den ortodoxa korporativismen, och det är svårt att åskådliggöra orto-
doxins förhållningssätt om man inte införlivar dessa begrepp i analysen. Speciellt tyd-
ligt blir detta i Possieths fall. Ihalainen visar att Possieths predikan var mycket
innovativ och ”modern” i den bemärkelsen att den innehöll ett stort mått av natur-
rättsligt tankegods, den betonade patriotismens betydelse och vikten av att arbeta för
allmänhetens bästa. Samtliga dessa aspekter skulle komma att återfinnas i predik-
ningar under återstoden av frihetstiden.232 

Jag menar att Possieths predikan och hans definition av fäderneslandet och patri-
otismen även bör tolkas i skenet av hans antipietistiska hållning. Denna predikan var
inte bara ett tal om patriotism och nationell identitet, det utgjorde samtidigt ett
inlägg i en pietistisk strid, och Possieths definition av patriotism var färgad av detta
faktum. Ihalainen pekar på att Possieths predikan bygger på naturrättsliga tankar.
Genom att läsa hans predikan utifrån det antipietistiska temat uppstår viktiga nyans-
skillnader i användningen av den naturrättsliga läran. Dessa fick avgörande betydelse
för pietister och andra grupper som bröt den religiösa konformiteten, såsom de refor-
merta. Men för att kunna formulera dessa nyansskillnader måste vi gå vidare i analy-
sen och först därefter slutföra diskussionen kring Possieths antipietistiska patriotism.

229. Ihalainen 2003. 
230. Ihalainen 2003, s. 37ff.
231. Ihalainen 2003, s. 44f.
232. Ihalainen 2003, s. 47ff.
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Endräkt 
Possieth återkommer ständigt till vikten av endräkt, enighet och konsensus. Det är
även i denna fråga som predikans antipietistiska tema lyser igenom. Här framgår
sambandet mellan de två grundläggande synsätten korporativism och uniformitet
mycket tydligt. Den nära kopplingen mellan den andliga gemenskapens upprätthål-
lande och betonandet av enighet var, som har framgått av kapitel 2, ett fundamentalt
drag hos den lutherska ortodoxin. Det främsta sättet att illustrera sambandet mellan
gemenskap och behovet av enighet var att använda kroppsmetaforen eftersom det
ingick som en naturlig beståndsdel av nämnda metafor. Den får därför även utgöra
vägen till vår förståelse av sambandet. 

Kroppsdelarna var beroende av varandra och balansen i kroppen var beroende av
att alla lemmar samarbetade för ”det allmänna bästa”. Konflikt, splittring och sönd-
ring var ytterst negativt för kroppen och därigenom även för lemmarna själva efter-
som deras välmåga var ett resultat av kroppens totala välbefinnande. Detta gick att
översätta till en konkret samhällsuppfattning. Samhällets fortbestånd var beroende av
undersåtarnas samarbetsförmåga och deras ömsesidiga hjälpsamhet. Denna vänskap
och kärlek mellan undersåtarna var ett stående tema hos Possieth och den utgjorde
grunden för enigheten och endräkten. Men det absolut viktigaste för denna samhäl-
leliga samhörighet var, enligt Possieth, den religiösa enigheten. Den blev därigenom
den främsta förutsättningen för hela samhällets fortlevnad.233 Den var grundbulten i
hela samhällsbygget, kraften som upprätthöll samhällskroppen och bandet som höll
den samman. Det kristna bandet var det primära och utgjorde därmed förutsätt-
ningen för de övriga. För att medlemmarna skulle kunna hävda att de arbetade för
det allmänna bästa var det nödvändigt att de riktade både sitt förnuft och sin sam-
hällsdrift mot sådant som var i enlighet med Guds vilja. 

Att arbeta för endräkt och för det allmänna bästa var även centrala aspekter av
riksdagsmännens uppgifter.234 Possieth anger tre skäl till detta. Först och främst
präglade detta synsätt gemenskapen bland de första kristna och borde därför även
gälla i Svea rike.235 Dessutom var enighet något mycket nyttigt för ett rike. Den
byggde upp samhället och ökade dess välstånd samt ökade dess styrka utåt: ”Otrolig
är then nytta/ som enighet för alla Stånd/ wid alla tillfällen/ på alla orter/ och uthi
alla tider ett Regemente tilskyndar.” Slutligen var enighet något som medförde liuf-
lighet. Det var helt enkelt mycket välgörande för ett samhälle när människor brydde
sig om varandra och var vänner.236

Men hur skulle då alla dessa lemmar bära sig åt för att åstadkomma samhälls-
kroppens bästa? På den punkten var Possieth mycket klar. Gud tyckte inte om slarv
eller sammanblandningar, ”ty Gud är ordningenes Gud och bewarar ordning uthi
himmelen/ helfwetet och på jorden”.237 Ja, Gud var så ordentlig att han inte ens
tolererade oprecisa relationer i helvetet, utan där rådde minutiös ordning mellan

233. Possieth 1726, s. 251–273. Se även Lindberg Bo H. 1992, s. 219, 227ff, 231f.
234. Se även Lindberg Bo H. 1992, s. 231f som betonar detta i sin analys av Possieths predikan.
235. Possieth hänvisade till Paulus uppmaningar i Rom. 2:18, Rom 14:19 och 2 Kor. 13:11.
236. Possieth 1726, s. 218f.
237. Possieth 1726, s. 221.
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djävlarna och de fördömda människorna. Upprätthållandet av Ordningens princip
var karaktäristisk för Gud och hela kosmos präglades därför av denna tanke. Dess
främsta kännetecken var att allting – änglar, insekter, stjärnor, människor – var inde-
lat i en hierarkisk ordning. En sådan ordning skulle även råda i det mänskliga sam-
hället och därför hade varje lem sitt särskilda ämbete, sin specifika samhällsuppgift.
Possieth gjorde ingen skillnad mellan den andliga kroppen och regementskroppen,
vad gällde ordningens princip. Härav följer att även den andliga gemenskapen var
präglad av att ”hwar lem hafwer sitt ämbete”.238 

I en människokropp fanns befallande och lydande lemmar och så skulle även det
borgerliga samhället, eller den politiska kroppen, vara konstruerat.239 Kroppens sty-
rande organ; huvudet och hjärtat, motsvarades i det mänskliga samhället av kon-
ungen och lagen. Lagen var egentligen den överordnade eftersom även konungen var
tvungen att underordna sig densamma. Lagen var därmed det som sammanband
regent med undersåtar, huvud med kropp.240 När Possieth vill beskriva hur krop-
pen, eller samhället, skall fungera optimalt tar han till ännu en metafor, och denna
gång hämtas den från en helt annan kontext: 

Skal ett urwärck rätteligen uthdela dagen til alla timar/ så fordras ther til trenne besyn-
nerliga ting. Hiulens noga och betänckeliga sammanfogande. Timarnas richtiga för-
dehlning. Men ware hjulen så nätt sammanfogade som the wara må. Blifwe wisaren så
rätt stälter som han ställas kan/ så skal dock wichten draga hela wärcket. Skal ock
någor lem uthi Regements-kroppen/ til thet Almenna Bästas befrämjande lyckeligen
sitt ämbetet kunna förrätta / så fordras ock ther til trenne nödiga förmonner. En dyg-
dig skickelighet; En laglig kallelse. En Gudomlig Wälsignelse.241

Det var urverket som fick utgöra förebilden för det optimala samhället. Detta var en
mekanistisk metafor, långt ifrån den organiska världsbild som Possieths predikan
egentligen utgick från. Om Gud hade någon roll i denna metafor, var det urmaka-
rens. Varje kugghjul var tillverkat och utprovat för sin särskilda plats och uppgift, lik-
som de svenska ämbetsmännen slipades och formades via sina studier och sin
erfarenhet. Men för att en lem skulle fungera på bästa sätt skulle den inneha både
skicklighet, en laglig kallelse och en gudomlig välsignelse. Slutligen krävdes att den
ena lemmen ”icke uthi then andras ämbete faller”.242 Dessa kriterier kan tolkas som
en kritik riktad mot de personer som erhöll ämbeten på andra grunder än genom sina
meriter och sin duglighet. Ett korrupt system var inte bra för det allmänna bästa. Per-
soner som inte kunde sköta sina ämbeten var en skam för sig själva och för ämbetet
som sådant.243

Den nödvändiga välsignelsen innebar att ämbetsmannen erhöll gudomlig hjälp i
sin ämbetsutövning. Om personen ifråga utövade sitt ämbete med rätt inställning
och på rätt sätt, öppnade Gud himlen och utgöt välsignelsen. När Possieth skall

238. Possieth 1726, s. 222. 
239. Possieth 1726, s. 224. 
240. Possieth 1726, s. 222, 226.
241. Possieth 1726, s. 227.
242. Possieth 1726, s. 233. Här hänvisar Possieth bland annat till 1 Kor. 7:20, 1 Pet. 4:15.
243. Possieth 1726, s. 229ff.
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beskriva ämbetsmannens utsatta position innan denne erhöll välsignelsen använder
han en födande kvinna som illustration: ”Barnaföderskan arbetar; men Herrans hand
framdrager fostret uthur underlifwet. Modren däggar barnet wid bröstet; men Gudh
distilerar then söta miölcken ifrå thet salta blodet.”244 Ämbetsmannens välsignelse
var att likna vid den hjälp som Gud gav den födande kvinnan i och med att han ”för-
löste” henne. 

Possieth betonade även att samhällets fortbestånd gynnades när människors sam-
levnad präglades av inbördes kärlek till det allmänna bästa. Detta innebar osjälvisk-
het, och den värsta synden var därmed egennyttan. Förutom kärleken till samhället
som helhet var det nödvändigt att medlemmarnas samvaro sinsemellan präglades av
samma attityd. Medlemmarna skulle tjäna varandra. 245 Possieths positiva syn på det
allmänna bästa och förkastande av egennytta var inte någon originell uppfattning,
utan utgjorde snarare en naturlig del av den samhällsuppfattning som präglat stor-
maktstidens tänkande.246 Begreppet concordia, endräkt, var centralt, såväl i det poli-
tiska tänkandet, som i det teologiska. Den religiösa och politiska enigheten var två
sidor av samma mynt, och betraktades som förutsättningar för samhällets fortbe-
stånd.247

Possieths antipietism
De kriterier för ett fungerande samhälle som Possieth formulerade ovan kan även tol-
kas som en attack mot pietismen. Han kräver att varje person skall vara innehavare av
en laglig kallelse till sitt ämbete och att ingen sammanblandning får ske mellan ämbe-
tena eller samhällsuppgifterna. En sådan blandning var enbart av ondo, för ”Guds
ordning på jorden tillåter icke heller/ at then ene lemmen/ hwarken i menniskio-
eller Regementskroppen skal uthom nödfall uthi then andras ämbete falla”. Om
människor skulle börja utföra varandras uppgifter vore det lika förödande som om
människorna skulle börja stå på huvudet, eller gå på händerna. Både kroppen och
samhället skulle då rasa och falla omkull. Bäst var att varje samhälls-, och
kropps(med)lem blev kvar i sitt stånd.248

I nästa avsnitt går Possieth över till att tala om vikten av Religions Enhet och Ren-
het samtidigt som han refererar till regeringsformens första paragraf.249 Därefter föl-
jer en passage som tydligt illustrerar den religiösa gemenskapens betydelse i den
ortodoxa samhällsuppfattningen:

Så länge ett land och Rike eger uthi then sanna Religionen en Christelig Enighet kan
thet sigh berömma wara ett hierta och en siäl. Men ifrå then stund/ tå owänskap/ nijt/

244. Possieth 1726, s. 232. Här använder sig Possieth av en tolkning av modersmjölken som 
byggde på den aristoteliska synen på människans fysiologi. Se Laqueur 1994, s. 50f. 

245. Possieth 1726, s. 251ff, 254.
246. Runefelt 2001, s. 43–59.
247. Lindberg visar även hur antika föreställningar samordnades med lutherskt-ortodoxa. 

Idén om vikten av endräkt går exempelvis att följa tillbaka till Aristoteles. Se Lindberg, 
Bo H. 1992, s. 227ff. 

248. Possieth 1726, s. 234. 
249. Possieth 1726, s. 237ff.
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kijf/ wrede/ trätor/ twedrächt/ partie uthi Religionen upkomma/ upstiger och tillika
öfwer inwånarena uthi landet en sådan inbördes förbistring/ at then ene begynner at
arbeta på then andras timeliga och ewiga förödelse. 250

Possieth slår samtidigt fast att ”Ingen enighet är större än trones enighet uthi Religio-
nen/ then sammanknippar så inwånarnas kärlek/ at the stå för en Man”.251 Här fin-
ner vi kopplingen mellan uniformitet och korporativism i sin ”renaste” form – så
länge människor fortsätter att bekänna och utöva samma tro består gemenskapen,
och de utgör både en andlig och en samhällelig enhet.

Därefter går Possieth över till att diskutera de företeelser i samhället som verkar i
motsatt riktning. Med utgångspunkt i hans ställningstagande rörande religionsenhe-
ten är det en naturlig strategi. Inledningsvis berör han dem som förespråkar religions-
frihet för de reformerta. Detta absurda krav bemöter Possieth med en utläggning om
villkoren i de bibliska sammanhang som nämns i Gamla testamentet. Ur de förhål-
landen som rådde i exempelvis Sikem och Samarien extraherar Possieth det gudom-
liga mönster som han menar också gäller för Sverige år 1723 – enighet i religionen är
Guds vilja. Gud vill ha en ren och oblandad religion.252 Denna slutsats bildar där-
med en gudomlig princip som gäller överallt och alltid.

Possieth går sedan över till att tala om den andra faran som han såg – pietisterna.
Med utgångspunkt i bland annat 1713 års förbud mot villfarelser, riktar han blicken
mot

[…]the nu för tiden uthi wår Lutherska Församling kringlöpande siäla-mördare/ The
skienhelige Phariseer/ som med sina hemliga sammankomster/ med sina olofliga win-
kelpredikningar/ med sina skadeliga böckers sammanskrifwande och kringspridande/
med sina twetydiga ordalag/ med sina willfarande lärosatser/ med sina Namne- och
skamlösa skrifters uthwidgande och uproriska partiers upwäckande twert emot Guds
Heliga Ord/ twert emot Församblingens Symboliska Böcker/ twert emot alla Fredsför-
drag/ Religions Placater och RiksDags-Besluter[…]253

I citatet ovan finner vi en mängd inslag som har förekommit i den antipietistiska
propagandan tidigare i detta kapitel. Anspelningen på Luthers brev är inte så ovän-
tad, eftersom det var Possieth själv som, samma år han höll denna predikan, såg till
att brevet kom i tryck. Här finns också rädslan för samhällsupplösningen, kritiken
mot irrlärorna och sammankomsterna. Lite senare i texten utbrister Possieth uppgi-
vet ”Ach wee! Ach wee!”, och beklagar att dessa personer nu öppnat dörren för både
religionsblandning och ateism. Detta gör att Possieth tvingas åse hur unga män, ”lan-
dets prydna”, faller som ”slachtefår” i ett andligt krig, värre än de krig som utkämpas
på slagfältet eller när pesten härjar bland befolkningen.254 

Possieth avslutar den antipietistiska delen av sin predikan med en ödesmättad
vädjan och varning till de riksdagsmän som var församlade. Han ber dem att agera

250. Possieth 1726, s. 239. Efter citatet följer en apokalyptisk anspelning på händelserna vid 
tidens slut. 

251. Possieth 1726, s. 239f.
252. Possieth 1726, s. 240ff.
253. Possieth 1726, s. 245.
254. Possieth 1726, s. 245ff.
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under riksdagen i enlighet med Gud vilja. Det var deras skyldighet mot deras hem-
mavarande bröder, deras ”Barn och Barna-barn”, mot församlingen och slutligen
mot de förfäder som fläckat sina skjortor blodiga för att kunna fortplanta den ”rena
Evangeliska Lutherska Religionen”. Om de inte tog sitt ansvar och motarbetade de
religionsupplösande tendenserna, fanns inget annat för Possieth att göra än att ”med
Mose taga himmel och jord til wittne at jagh här om hafwer Eder troliga warnat”.255

Världsbilder, naturrätt och antipietism – en sammanfattning 
Possieths predikan utgår från en organisk världsbild. Det framgår av hans beskriv-
ning av samhället, dess beståndsdelar, deras syften och funktioner. Hans bruk av
kroppsmetaforen kan beskrivas som ett holistiskt systemtänkande. Vid obalans i en
systemdel, alstrades omedelbart konsekvenser i hela kroppen. Ingen del kunde klara
sig utan helheten, alla delar var beroende av varandra. De var därigenom likvär-
diga.256 

Den organiska världsbilden framgår även av Possieths retoriska bruk av metafo-
rer. När Possieth finner samma egenskaper och styrande principer i myrstacken,
bikupan och i det mänskliga samhället, samtidigt som allt förklaras med en gudomlig
princip, tolkar jag det som uttryck för den korresponderande tanke- och tolknings-
struktur som beskrevs i inledningen av detta kapitel. Därmed framträdde en viktig
del av denna världsbild som inte belysts tidigare, nämligen Possieths betoning på den
hierarkiska ordning som genomsyrade kosmos. Denna principiella organisationsform
av allt levande härrörde ur den aristoteliska tankevärlden, och integrerades i det
kristna tänkandet via skolastiken. Detta synsätt ingick som en ordnande princip i
den organiska världsbilden.257 

Statsvetaren Jan Lionel Sellberg, som har skrivit en intressant analys av
Pufendorfs tankevärld, har noterat att kroppsmetaforen ändrade innehåll i samband
med att den användes av de naturrättsliga tänkarna. Samhällskroppen omvandlas till
en ”naturvetenskapligt influerad bild av staten som en mekanistiskt fungerande
kropp”.258 Man skulle kunna tolka Possieths sammansmältning av urverksmetaforen
och samhällskroppen som en förskjutning mot ett mer mekanistiskt synsätt. Men
man skulle lika väl kunna tolka hans bruk av urverksmetaforen som ett sätt att inte-
grera en mekanistisk metafor i den organiska retoriken, och därmed omvandla
urverksmetaforen i organisk riktning.259 

Här är det även relevant att återknyta till Ihalainens analys av Possieths predikan.
Tidigare i analysen menade jag att flera aspekter av Possieths predikan blir belysta om
man fokuserar på hans antipietistiska perspektiv. Enligt min tolkning kan den främ-
sta skillnaden mellan Pufendorfs och Possieths synsätt illustreras i följande mening,
formulerad av Possieth: ”Skiliachtighet i tanckar och gierning lemnar efter sigh en
skadelig bestälning.”260 För Possieth var således enigheten, i bemärkelsen religiös
uniformitet, central för samhällskroppens fortlevnad. Lutherdomen och det svenska

255. Possieth 1726, s. 250f.
256. Possieth 1726 s. 208, 215, 224, 228. 
257. Lindberg 1976, s. 20.
258. Sellberg 1998, s. 106. 
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samhället var en gemensam enhet och patriotism innebar att skydda den lutherska
kyrkan. 

Den pufendorfska samhällsuppfattningen innebar i stället att religionen hade stor
betydelse, men att religiös tolerans inte utgjorde något hot mot samhällets fortlev-
nad. Det var inte farligt så länge de religiösa oliktänkarna höll sig lugna och inte
avvek alltför mycket från den rådande bekännelseplikten. I den pufendorfska natur-
rätten hade staten och kyrkan helt olika uppgifter och funktioner. Kyrkan var under-
ställd staten och den hade inga maktbefogenheter. Toleranstanken ingick som en
naturlig del i denna relation mellan kyrka och stat. När Pufendorf menade att religi-
onen utgjorde det sammanhållande bandet i staten, var det den naturliga religionen
han syftade på, inte den ortodoxa kyrkans konfessionella tvångsapparat.261 

I motsats till den pufendorfska uppfattningen beskriver Possieth ett samhälle där
styrkan i det sammanhållande kristna bandet är avhängigt av medlemmarnas enighet,
i betydelsen konformitet och uniformitet. Detta sätt att betrakta religionens bety-
delse för samhället återspeglas i hans sätt att använda de två kroppsmetaforerna. Han
talar omväxlande om den borgerliga kroppen, den politiska kroppen och regementskrop-
pen. Dessa begrepp syftar på samhället som en världslig gemenskap. Men genom att
systematiskt också använda den nytestamentliga kroppsmetaforen tillsammans med
de övriga, likställs samhället med den andliga kroppen. Detta var inte bara ett talande
om metaforiska kroppar, utan det utgjorde synpunkter på relationen mellan den
världsliga makten och kyrkan. Genom att tala om dessa två kroppar som en enda,
blev Sverige, liksom det var under teokratins glansdagar, ett kristet rike, och därmed
var patriotismens innersta kärna att beskydda och bevara den rena läran. Begreppen
kyrka och församling är förhållandevis osynliga i Possieths text. Trots det är de stän-
digt närvarande och utgör grunden för hans samhällsuppfattning. Detta framgår med

259. Jfr Rydelius, 1731, s. 25. Urverket används även av biskop Andreas Rydelius på exakt 
samma sätt som man använde kroppsmetaforen. ”Gud har skapat oss all med en art, och 
så den enas nödtorft med den andras förbundit, at ingen kan bestå af sig sielf och utan 
andras tilhjelp; Lika som ett hjul uti et uhrwärck kan ei hafwa sin rörelse utan thet andra. 
Ty har Skaparens mening warit, at wi skole räcka hwar andra händerna; hwar af man kan 
döma, huru wida kärleken emot andra menniskior bör sträcka sig; Thet är : wår kärlek 
blifwer ett medel til at uppehålla och wid macht hålla then allmänna menniskio-försam-
lingen, som GUD hafwer giordt oss til Lemmar af:” Således kan man finna hur ortodox-
ins präster använde urverksmetaforen, men i en ortodox version, där den fick samma 
egenskaper som kroppsmetaforen hade. Det var därmed frågan om ett organiskt urverk, 
sammanhållet av kuggarnas ömsesidiga beroende och kärlek. 

260. Possieth 1726, s. 217.
261. Lindberg 1976, s. 47ff. Den naturliga religionen var den kunskap om Gud som gick att 

utvinna med hjälp av förnuftet. Se Lindberg 1976, s. 30f. Jfr Hope 1995, s. 89. 
Intressant är att se att Pufendorf tonade ned faran för spridandet av religiösa irrläror, 
emedan de var ”creatures of habit” och inte så lätt greps av sådant som var nytt. Detta 
faktum bidrog, enligt Pufendorf, till det almänna lugnet och enigheten. Detta synsätt 
står i skarp kontrast mot antipietisternas betoning på människans inneboende nyfikenhet 
och ostadighet. 
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all tydlighet om man undersöker hans sätt att tala om de båda kropparna: kyrkan och
riket. 

Trots att Possieth utgår från en naturrättslig retorik är hans krav på uniformitet
precis lika starkt som det var hos det tidigare ortodoxa prästerskapet. Han omvandlar
snarare den naturrättsliga ståndpunkten till en ortodox hybrid, där trestånds- och
kallelseläran utgör de bärande bjälkarna tillsammans med kravet på bekännelseplikt
och religiös korporativism. Till slut kan man finna att de centrala föreställningar som
formulerades i kapitel 2, även ligger till grund för Possieths predikan. De finns under
den naturrättsliga fernissan, likt paradigmatiska tankemönster, och styr hans tolk-
ning i en specifik riktning: mot försvaret av patriarkalismen, traditionalismen, korpo-
rativismen och uniformiteten. Dessa föreställningar påverkar även hans definition av
begreppet patriot. En patriot var en gudfruktig man som redligt arbetade för det all-
männa bästa och som insåg att detta innebar att bevara den lutherska kyrkans hege-
moniska ställning i landet. Trots att patriotism var en egenskap som frambringades
av förnuftet, var det Gud som hade planterat patriotismen där. Det var således en
gudomlig princip, liksom de övriga principer som Possieth fann i sin predikan: frihe-
ten, ordningen, enigheten och strävan att arbeta för det allmänna bästa. De personer
som inte arbetade för det allmänna bästa, på det sätt som Possieth föreskrev, var såle-
des inga patrioter, de var monstra moralia, moraliska missfoster, de var Swea Rikes
oächta Barn.262 I enlighet med den possiethska logiken hade pietister och föresprå-
kare för religionsfrihet sin givna plats i denna grupp av fäderneslandets illegitima
arvingar – moder Sveas oäkta barn. Detta är den centrala undertexten i Possieths pre-
dikan, och det utgör budskapet i hans sätt att använda patriotismbegreppet. 

Enligt min mening kopplades även patriotism till manlighet. Den terminologi
som växte fram vid denna tid med begrepp som medborgare och patriot verkar ha
burit på manliga konnotationer. Men detta är fortfarande ett outforskat område, som
i detta läge endast kan fyllas med hypoteser. Man kan spekulera i konsekvenserna av
den process som innebar en övergång från det symboliska faderskapet och den religi-
öst formulerade patriarkalismen till dyrkandet av det nya faderskap (patria) som sam-
hället ställdes inför: patriotismens emotionella dyrkan av fäderneslandet tillsammans
med det naturrättsligt färgade medborgaridealet. 

Avslutningsvis bör även något sägas om Possieths historiesyn. Den påminner till
största del om de exempel på antipietistisk litteratur som anförts tidigare, där sökan-
det efter historiska exempel, gudomliga mönster och Guds vilja var stående inslag.
Historiens normativitet och traditionalismen gjorde sig gällande i fråga om religions-
enigheten även hos Possieth, men det finns ett område där hans predikan avviker
från den tidigare bilden. I jämförelse med den vanliga pessimismen har Possieths pre-
dikan en något mera optimistisk ton. Hans trosvissa uttalanden om att människans
medfödda förnuft, altruism och andra positiva egenskapet skulle styras mot samhäl-
lets bästa, utgör en skillnad gentemot tidigare antipietistiska texter. Med utgångs-
punkt i de traumatiska händelser som landet precis genomlevat, ”Såren i Regements-
kroppen bludga ännu”, ville han blicka framåt och diskutera hur viktigt det var att
man gemensamt arbetade för att ”uprätta wårt förfalna Fädernes-Land”.263 Han for-

262. Possieth 1726, s. 211ff.
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mulerade därmed förhoppningar om framtiden och en önskan om att samhällsför-
ändringar i positiv riktning skulle komma till stånd.

Man finner också en förhoppningsfull ton i Possieths tal om frihet. Han menade
att den borgerliga friheten skulle befrämjas, för den stod ”i lika wärde med sielfwa lif-
wet”. Återigen fann här Possieth en sådan gudomlig princip som präglade allt liv på
jorden. Människan var skapad för frihet och var inte ämnad för träldom.264 Possieth
tog sin utgångspunkt i den svenska befolkningens gemensamma erfarenheter när han
sade att ”Swea Rikes Inwånare hafwa nu på en lång tid legat under fiendens twång
och dageligen hördt trugarens röst. Nu hafwer Herren J. Israels Gudh besökt och
förlossat sitt folck/ samt thet then owerderliga friheten gifwit”.265 Med utgångs-
punkt i den ortodoxa historiesynen där Svea rike liknas vid Israel riktade sig Possieth
högtidligt till de övriga riksdagsledamöterna: ”I Swenske redelige Män […] Kiäre
Bröder/ I ären kallade til Frihet”. 266 Han betonade dock att friheten måste brukas
rätt, annars hamnade landet tillbaka under träldoms-oket. Possieth var också noga
med att understryka att ”För mycken frihet är ett sielfwåld/ som icke bör lidas”.267 

Sammanfattningsvis kan man säga att den frihet som Possieth beskrev var ”frihe-
ten” att lyda Gud, överheten och lagen. Varje gång åhörarna ämnade nyttja sin frihet
skulle de först tänka på sin Gud, sin konung, sina svurna eder, sitt fädernesland, sitt
samvete, sin nästa och slutligen på det allmänna bästa. Om handlingen kunde pas-
sera genom denna rannsakningsprocess utan att stå i strid med någon av de nämnda
ordningarna var människan fri att begå den. Det var denna frihet som Possieth
menade att människan var skapad för.

Sammanfattning
Detta kapitel har fokuserat på antipietismen i predikningar och stridsskrifter. Med
utgångspunkt i ortodoxins traditionalistiska och pessimistiska drag, vilka frilades i
kapitel 2, fördjupades analysen i detta kapitel. En verklighetsuppfattning börjar växa
fram innehållande en specifik uppfattning om relationen mellan dåtid, samtid och
framtid. Tid och rum flöt ihop i sökandet efter Guds vilja och ordning, i historiens
förråd av förebilder, symboler och exempel. Denna verklighetsuppfattning var även
genomsyrad av ett organiskt synsätt. Överallt fanns samband och likheter mellan
människan och kosmos. Man såg en underliggande gudomlig ordning i form av en
strukturerande princip. Denna organiska verklighetsuppfattning präglade ortodoxins
samhälls- och människosyn. I ortodoxins bruk av kroppsmetaforen blir detta som
tydligast. Samhällsordningen var av gudomligt ursprung och speglade därmed Guds
vilja. Den hierarkiska ordningen var ett avtryck av en andlig princip. Men hierarkin
var inte absolut. Den gällde endast den världsliga ordningen, i den andliga fanns inga
hierarkier. Det andliga jämlikhetstänkandet påverkade även synen på människans

263. Possieth 1726, s. 257.
264. Possieth 1726, s. 266ff.
265. Possieth 1726, s. 267.
266. Possieth 1726, s. 267.
267. Possieth 1726, s. 267f.
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sociala roller och status. Johan Possieths predikan stämde dock inte in i detta möns-
ter. Det kan bero på det starka aristoteliska inflytande som man kan finna i hans text.

Kampen mot pietismen tolkades utifrån den ovan beskrivna världsbilden. I
denna tolkningsmodell utgjorde pietismen ett uttryck för ett kätteri som var en effekt
av satans påverkan på människan. Sådana kätterska grupper hade ansatt den kristna
kyrkan ända sedan dess tillblivelse, och dylika angrepp utgjorde en del av den sanna
kyrkans oupphörliga kamp mot satan. Prästerskapet betraktade sig som sanningens
företrädare, och dess roll i det kosmologiska dramat var att vakta över sin hjord och
därigenom bevara den kristna enigheten.

Begreppet nyfikenhet hade en mycket negativ laddning inom ramen för den anti-
pietistiska tolkningsmodellen. Att fika efter sådant som var nytt, att vara benägen för
förändring och ombyte, låg i människans natur. Detta innebar att själva grunden för
den andliga gemenskapen – den religiösa enigheten – alltid hotades att sprängas sön-
der inifrån. Denna lust hos människan hade sitt ursprung från satan, och utgjorde
därmed ett ständigt hot mot den traditionalism och enighet som ortodoxin försva-
rade. Det är dock intressant att se att själva fröet till förändring låg hos människan
själv, i hennes kunskapstörst och intellektuella rastlöshet. Ännu så länge betraktades
detta frö som ett resultat av satans sådd i människohjärtat, men tanken fanns likväl
där.

Man kan i 1720-talets antipietistiska angrepp finna en fokusering på kallelsen
och ämbetet. Antipietisterna använde ämbetsmonopolet och kravet på laglig kallelse
för att bibehålla kyrkans makt över uttolkningen av de prästerliga funktionerna och
uppgifterna. En upplösning av prästerskapets exklusivitet i religiösa frågor skulle
innebära att samhället slets itu. Enligt den antipietistiska litteraturen förstörde pietis-
men den religiösa enigheten på alla samhällsnivåer och därmed utgjorde den en fara
för samhället. Detta återspeglar en rädsla för att gränserna för den lutherska identite-
ten inte skulle upprätthållas. Samtidigt kan man, enligt min mening, se att det fanns
en djup oro för att grundpelarna för den lutherska ortodoxin – traditionalismen, uni-
formiteten, patriarkalismen och korporativismen – hotade att rämna om pietisternas
religiösa rörelse fick vidareutvecklas.

Tecken på förändringar kan också skönjas. Den naturrättsliga retorik som Pos-
sieths predikan givit prov på ledde till delvis nya synsätt rörande stat och kyrka. Men
trots att naturrättens inflytande gick att återfinna hos denne antipietistisk präst, fick
den inget genomslag i hans syn på religionsenigheten. Uniformiteten var fortfarande
en förutsättning för samhällets fortbestånd. Gudsfruktan och religiös enighet var
absolut nödvändigt för samhällets allmänna välfärd. Den som ville arbeta för Sveriges
bästa och därmed kunde sägas vara en patriot, stred samtidigt för bevarandet av kyr-
kans hegemoniska roll i samhället. Detta budskap riktades både till pietisterna och
till de övriga samhällskrafter som arbetade för att åstadkomma ökad religionsfrihet.
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KAPITEL 4

Makten över kyrkan – fördjupning och analys

Ett genomgående drag hos den svenska antipietismen var en rädsla för att den religi-
ösa enigheten skulle upplösas, att samhälleligt kaos skulle utbryta och undersåtarna
skulle vända sig mot överheten. Med utgångspunkt i denna bild av antipietismen har
jag formulerat ett par teman som skall undersökas närmare i syfte att tränga djupare
in i denna problematik. De centrala hotbilderna var hotet mot uniformiteten och
mot kyrkans legitimitet.

Hotet mot uniformiteten har delats upp i två underliggande undersökningar, å
ena sidan synen på samvetsfrihet, å andra sidan rädslan för identitetsupplösning och
samhällelig anarki. Hotet mot kyrkans legitimitet är övergripande tema för de
angrepp som kyrkan upplevde mot det prästerliga ämbetets betydelse samt dess
monopol på den offentliga religionsutövningen.

Samtliga hot korresponderar med den grundläggande hotbild som beskrevs i
kapitel 2 och analysen av ortodoxins antipietistiska retorik i kapitel 3. Det är den reli-
giösa uniformiteten, traditionalismen, korporativismen och slutligen patriarkalis-
men, som ortodoxin på olika sätt försöker försvara och bevara. Man kan därmed
påstå att det är kring dessa samhälleliga värden som kampen står.

Hotet mot uniformiteten

Samvetets tidsålder
I hela det protestantiska Europa diskuterades begreppet samvetsfrihet mycket flitigt
under från slutet av 1600- och till mitten av 1700-talet. Denna samvetsfrihet berörde
inledningsvis främst religiösa frågor och trossatser, men begreppet sekulariserades
successivt och vidgades för att inbegripa åsikts- och yttrandefrihet. Samtidigt infördes
allt fler lättnader i de religiösa tvångslagstiftningarna under 1700-talet. Sverige
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utgjorde inget undantag i detta sammanhang i den bemärkelsen att det pågick en
debatt om dessa frågor. Trots detta kvarlevde det svenska religionstvånget både för
främmande trosbekännare och lutherska undersåtar under större delen av 1700-
talet.1 Samvetsdebatten aktualiserades bland annat av de pietister som agerade vid
riksdagarna och som ställdes inför rätta. Pietisternas syn på samvetstvång och sam-
vetsfrihet kommer att diskuteras i kapitel 5–9. Här är det i stället det ortodoxa präs-
terskapets samvetsuppfattning som är i fokus. Sammantaget kan man säga att denna
fråga utgör en av de centrala konfliktlinjerna mellan pietister och ortodoxa. Begrep-
pet samvete återkommer ständigt i de undersökta texterna. Begreppets innebörd är
dock inte alltid given. Jag uppfattar att det pågick en omtolkningsprocess och en
kamp kring tolkningsföreträde, vilket gör det extra svårt att definiera begreppet. Pie-
tismens och ortodoxins företrädare befinner sig precis i centrum av denna omtolk-
ningskonflikt.

Inom den svenska ortodoxin fanns en annan syn på religiös tolerans än i exempel-
vis England och Holland. I England infördes en begränsad religionsfrihet i form av
den s.k. toleransakten år 1689. I Holland, som blev Europas fristad för religiösa olik-
tänkare, utvecklades den religiösa toleransen successivt under hela 1600-talet.2

Sverige behöll dock principen om bekännelseplikt, vilket ledde till att landet förblev
intolerant under lång tid.

Ett par viktiga förutsättningar krävdes för att man skulle kunna införa religions-
frihet. Först och främst var det nödvändigt att anamma en mer sekulariserad stats-
uppfattning och minska den starka kopplingen mellan bekännelseplikt och
medborgarskap. Denna punkt nådde Sverige inte förrän vid införandet av 1809 års
regeringsform.3 Tillsammans med denna förändrade statsuppfattning var det även
nödvändigt med en förändrad syn på den enskilde individens rättigheter i förhål-
lande till överheten. Det var relationen mellan staten och undersåten som behövde
omvandlas. Statens makt- och legitimitetsbas måste byta tyngdpunkt och ges en
inomvärldslig förankring, samtidigt som medborgarens religiösa samvete måste
erhålla friare spelrum.4 

Den process som har beskrivits ovan handlade inte enbart om gränserna för sta-
tens maktutövning, utan även om statens metod att utöva, stärka och legitimera sin
makt. Samvetsbegreppet var nämligen ett centralt redskap för överhetens förmåga
och möjligheter att utöva makt. I den rådande samhällsideologin hette det att all
samhällelig makt utgick från Gud. Samvetet var därmed den själsliga domstol vari
Gud och individ möttes i granskningen av individens lydnad och trohet mot det
samhälleliga systemet.5 I det personliga samvetet knöts således den enskildes hand-

1. Debatten i de katolska länderna kommer inte att beröras i detta kapitel. Givetvis fanns 
debatten även där, i Frankrike formulerades kraven på samvetsfrihet under 1600-talet 
bland annat av de s.k. jansenisterna. Se Christensen & Göransson 1979, s. 291ff. För en 
beskrivning av samvetsbegreppets sekularisering under upplysningen, se Fitzpatrick 
1999, s. 46–61. Se även Levin 1896. 

2. Christensen & Göransson 1979, s. 314f, 321ff.
3. Göransson 1964, s. 95–104.
4. McLaren & Coward 1999, s. 2, 13ff. 
5. Champion 1999, s. 16f; Thomas 1993, s. 29–56.
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lingar till det övergripande normsystemet, samtidigt som det utgjorde den instans
som påkallade lojalitet och trohet. Detta system var även formaliserat genom de tro-
hetseder som exempelvis ämbetsmän, soldater, domare, riksdagsmän och präster var
tvingade att avge.6 Samvetstvånget gällde givetvis inte bara män, även all form av
samhällelig lydnad som kvinnor skulle acceptera var kopplad till deras samveten.7

Under 1600-talet var samvetsbegreppet så centralt för samhällsordningens fortbe-
stånd i England att forskare har kallat perioden för Samvetets tidsålder.8 

Den beskrivning som jag har gett ovan av samvetets funktion och betydelse för
statsmakten har hämtats från engelsk forskning, men är enligt min mening också
relevant för de svenska förhållanden som rådde under denna tid. Man kan exempel-
vis tolka den svenska trosbekännelsen som en integrerad del av denna samvetets makt-
teknik. Den utgjorde den främsta trohetseden vilka de övriga förpliktelserna vilade
på. Här kan man peka på Bo H. Lindbergs forskning. Han har bland annat skrivit
om de svenska edernas betydelse ur ett rättshistoriskt perspektiv, och i detta samman-
hang lyft fram dopedens betydelse. Det var den centrala ed vilken samtliga övriga
eder vilade på, såsom exempelvis konungaförsäkran och riksdagsmännens eder. Sam-
hället styrdes därigenom efter ed och samvete.9 

Dopet utgjorde den ursprungliga överenskommelsen mellan Gud och människa
och förpliktigade därefter människan att följa sitt samvete (och därmed Guds lag)
under resten av sitt liv. Det var därmed i samband med dopet som den enskilda män-
niskan även inlemmades i den samhälleliga rättsordningen. Att begå brott innebar att
man även bröt mot dopeden. Den religiösa tron kan sägas ha utgjort grundstenen för
den samhälleliga rättsordningen.10 Samtidigt som detta illustrerar samvetets centrala
betydelse visar det även avtalets viktiga funktion i denna samhälleliga maktteknik.
Varje ingången ed var samtidigt ett avtal i form av en överenskommelse mellan två
parter. Avtals- eller kontraktsformen var det grundläggande beslutssättet inom både
det politiska och det juridiska livet. Detta blir tydligast i dess metafysiska form: rela-
tionen mellan Gud och människa var också ett avtal.11 Samvetet var den själsliga fix-
punkt som upprätthöll troheten mot samtliga dessa löften, avtal och eder. Den som
svek sitt samvete, drabbades även av Guds vrede och slutligen av straffdomen på
andra sidan döden. 

6. Champion 1999, s. 17. Jfr Sharpe 1993, s. 77–100.
7. Crawford 1993, s. 57–76. 
8. Champion 1999, s. 17f; Thomas 1993, s. 29–56.
9. Lindberg Bo H. 1992, s. 249f, 257ff, 392ff. Se von Stiernman 1744, s. 183ff. För en 

tydlig illustration av detta, utifrån prästeståndets perspektiv, se diskussionerna kring 
pliktpallens avskaffande i PRP 1723, s. 483ff, 496ff.

10. Lindberg Bo H. 1992, s. 22–26, 116f, 231, 392ff, 396ff. Lindberg pekar även på att 
nattvardens betydelse också var central ur rättsligt hänseende. Nattvarden var ju en 
bekräftelse på doplöftet.

11. Lindberg Bo H. 1992, s. 20ff, 25f, 249f. En ed innebar att man åkallade Gud som vittne 
i samband med ett löfte eller ett påstående. Bruket av eder var strikt reglerat, och eder i 
otillåtna sammanhang benämndes svordomar och meneder. Se Lindberg Bo H. 1992, s. 
496ff. 
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Det religiösa samvetet och naturrätten
Beskrivningen av samvetsbegreppets viktiga funktion i det tidigmoderna samhället
illustrerar tydligt hur komplicerad frågan om den religiösa samvetsfriheten var. För
att erhålla religiös samvetsfrihet måste centrala delar av den rådande politiska kultu-
ren förändras, en process som i praktiken precis hade påbörjats i Sverige vid frihetsti-
dens inledning. De tre komponenter som jag beskrev i avsnittet ovan – den
gudomliga vedergällningen, förbundstanken och samvetstvånget hörde samman, och
utgjorde oskiljaktiga delar av samma maktteknik. Den bars upp av en religiös legiti-
mitet, och för att kunna tillåta religionstolerans och samvetsfrihet måste banden mel-
lan den starka lutherska identiteten, statsmakten rättssystemet och medborgarskapet
tonas ned och slutligen klippas av.

Om den successiva ideologiska förändringsprocess som pågick i denna riktning
har Ingmar Brohed skrivit i sin undersökning av naturrättens inträngande i den aka-
demiska undervisningen vid de svenska universiteten. Han beskriver hur naturrätts-
liga tankegångar började påverka svenska rättslärde under 1700-talet i deras syn på
samvetets frihet.12 Även jag har i kapitel 3 behandlat hur naturrättsliga uppfattningar
rörande relationen mellan stat och kyrka blev allt vanligare under 1700-talets första
hälft. Detta kan betraktas som nödvändiga steg mot en mer sekulariserad rätts- och
statsuppfattning. 

Samuel von Pufendorf, den naturrättslige tänkare som kom att påverka svenska
förhållanden i stor utsträckning, hade en förhållandevis positiv syn på religionstole-
rans. En hörnsten i det pufendorfska tankebygget var samtidigt att religion aldrig fick
tvingas på människor eftersom samvetsfrihet måste råda. Här bör dock betonas att
den pufendorfska toleransen var begränsad. Det handlade främst om att tolerera
andra lutheraner med skiljaktiga åsikter rörande någon enskild trossats. Denna form
av tolerans kallades tolerantia ecclesiastica och innebar en inomkyrklig tolerans.13 Det
var den lutherska kyrkans budskap som utgjorde den enda sanna tron och ateister,
libertiner samt allehanda svärmiska sekter skulle kraftfullt bekämpas. Den sanna reli-
gionens adelsmärke utgjordes i stället av dess positiva effekter för hela samhällets sta-
bilitet och fortbestånd. Pufendorf betonade även det nära sambandet mellan stat och
religion, samtidigt som han ville öka avståndet mellan stat och kyrka. Utan religion
skulle det mänskliga samhället inte överleva. Gudsfruktan och samvetet var de egen-
skaper som styrde människan mot det goda. Religionen utgjorde det sociala och and-
liga kitt som höll ihop samhället. Samtidigt stabiliserade religionen också
förhållandet mellan styrande och lydande i samhället.14 

I kapitel 2 beskrevs hur man i Sverige löste det, i våra ögon, paradoxala kravet på
både religionsenhet och samvetsfrihet. Genom att hålla isär offentlig och privat guds-
dyrkan kunde man hävda att det å ena sidan rådde samvetsfrihet (tankarna var fria),
medan man å andra sidan kunde landsförvisa alla som spred irrläror, eftersom de, på

12. Brohed 1973.
13. Döring 1998, s. 178–196. Denna tolerans innebar att lutheraner fick ha skilda åsikter 

gällande icke fundamentala trossatser, d.v.s. sådana trossatser som inte var nödvändiga 
för deras frälsning. Se även Brohed 1973, s. 161; Staf 1969, s. 30ff.

14. Döring 1998, s. 184ff; Brohed 1973, s. 71ff.
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det offentliga planet, hade frångått kravet på religionsenhet och därigenom blivit
samhällsfarliga. Man skilde mellan att hysa villfarande åsikter och att sprida dem.
När en person blev samhällsfarlig betraktade man även de religiösa irrlärorna som en
täckmantel för det egentliga syftet som var att skada samhället.15 Det religiösa sam-
vetet fick därmed inte artikuleras offentligt. Det var en privatsak, något som endast
berörde den enskilde individen och Gud. Den principiella konsekvensen av detta
blev samtidigt att varje individ, på det offentliga planet, tvingades att åsidosätta sina
samveten. Privat och offentligt utgjorde i detta fall två separata sfärer och de fick ald-
rig sammanblandas. 

Samvetets sekularisering
Pufendorfs samvetsbegrepp var kopplat till människans gudsrelation. Han skrev
bland annat att ”Emedan ther ingen Religion är, ther är ej eller något samwete”.16

Han såg också sambandet mellan samvetet och religionens samhällsnytta. Ett sam-
hälle utan religion skulle leda till kaos, eftersom människan inte längre behövde
frukta Guds straff för sina synder. Pufendorf hade i detta sammanhang en förhållan-
devis krass människosyn. I ett religionslöst samhälle skulle människorna utan tvekan
genast begå de största synder. De skulle sätta sig upp mot sina herrar och sluta göra
goda gärningar, eftersom de inte längre kunde vänta sig helvetiska straff eller him-
melska belöningar. Samvetet var det gudomliga instrument som obönhörligt reage-
rade när en individ överträdde Guds lag.17 Pufendorf betonade även religionens
betydelse i samband med att han analyserade edernas funktion i samhället. Även i
detta sammanhang var det religiösa samvetsbegreppet centralt. Han beskrev vad jag
här har kallat samvetets maktteknik med utgångspunkt i edens funktion på följande
sätt: 

Det väsentliga med ed och edsanvändning är att man hårdare kan binda människor till
att berätta sanningen och hålla löften och avtal genom den fruktan de hyser för en all-
vetande och allsmäktig Gud: om de med vett och vilja bedrar Honom, nedkallar de
genom eden Hans hämnd över sig.18

Men trots att Pufendorf så tydligt utgick från ett religiöst samvetsbegrepp menar jag
att hans skrifter ändå kan sägas ha bidragit till en sekularisering av samvetsbegreppet.
Pufendorf betraktade nämligen alla samhälleliga institutioner som skapade av män-
niskan. Gud hade skapat världen och önskade att människan skulle leva fredligt och
under ordnade former. Men han lade sig inte i själva valet av samhälleliga institutio-
ner: dessa val hade han delegerat till människorna själva.19 Naturrättens Gud var
som synes betydligt mera tillbakadragen och passiv i förhållande till människornas
formande av samhällslivet, än ortodoxins allsmäktige och allvetande gudsgestalt. De

15. Denna debatt fördes ingående i stats- och kyrkorättsliga akademiska skrifter. Se Brohed 
1973, s. 135–168. 

16.  Pufendorf 1747, s. 90; Pufendorf 2001, s. 72f.
17.  Pufendorf 1747, s. 85ff.
18.  Pufendorf 2001, s. 110ff.
19.  Lindberg 1976, s. 23ff. 
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samhälleliga ordningarna skapades i stället av människan med hjälp av hennes för-
nuft och genom frivilliga överenskommelser. Gud hade utrustat människan med
detta förnuft, vilket kunde användas för att utforska den allmängiltiga, gudomliga
och moraliska norm som kallades den naturliga lagen. Om människorna levde i enlig-
het med den naturliga lagen skulle deras samveten förbli goda och deras liv lyckliga.
Om människor däremot bröt mot den naturliga lagen ingrep inte Gud i deras liv på
det aktiva sätt som man förutsatte inom ortodoxin, utan gjorde det på ett mer lag-
bundet och distanserat sätt.20 

Men människan kunde inte nå evig salighet genom att endast lyda den naturliga
lagen. För att nå himmelska höjder krävdes även gudsfruktan. Det är i detta sam-
manhang som Pufendorf betonade religionens samhällsnytta och samvetets teolo-
giska grund. Om rädslan för straffen sopades undan skulle människorna inte längre
lyda den naturliga lagen. Pufendorfs världsbild uppfattades av många ortodoxa som
en sekularisering av samhällslivet. 21 Detta var en ganska rimlig tolkning eftersom
naturrätten avgränsade medborgarnas plikter, samhällslivets maktordningar och
regelverk till förnuftet och det inomvärldsliga tänkandets sfär. 

Konsekvensen av denna förskjutning blir rimligtvis att brotten mot samhällsord-
ningarna inte längre hade samma dignitet ur ett religiöst perspektiv. De var inte
längre direkta överträdelser mot en gudomlig ordning, vilket den ortodoxa teokra-
tiska synen gjorde gällande. Slutsatsen blir att de överträdelser som begicks mot sam-
hällsordningarna inte alstrade samvetskval med samma teologiska innebörd och
omfattning som tidigare. Här kan man egentligen se en tudelning av samvetsbegrep-
pet mot dels ett, i huvudsak, religiöst samvetsbegrepp kopplat till gudsrelationen och
religiösa trossatser, dels ett inomvärldsligt samvete kopplat till naturrättens påbud
samt samhällslivets ordningar och regelverk. Det är också utifrån detta perspektiv
som man bäst kan förstå den pufendorfska religiösa samvetsfriheten. Naturrätten
skulle inte befatta sig med medborgarnas gudsrelation, men om de däremot utgjorde
en fara för den borgerliga samlevnaden blev de föremål för bestraffning i enlighet
med de lagar som gällde.22 

Den sekulariseringsprocess som beskrivits ovan kan även fogas in i en större,
europeisk utvecklingsprocess. Avsnittet om samvetets tidsålder inleddes med ett bre-
dare europeiskt perspektiv och skall nu återföras dit för att, om möjligt, öka förståel-
sen av den svenska utvecklingen. I en intressant artikel har Martin Fitzpatrick
beskrivit samvetsbegreppets utveckling under 1700-talet med utgångspunkt i upplys-
ningens idéströmmar. Han menar att samvetsbegreppet genomgick en demokratise-
ring, avkristianisering och en universalisering. De tidiga upplysningstänkarna,
exempelvis John Locke, formulerade krav på samvetsfrihet samtidigt som de formu-
lerade gränser för den religiösa toleransen. Deras övergripande mål var samvetsfrihet
för den enskilde i kombination med samhälleligt lugn. Om de religiösa oliktänkarna

20. Lindberg 1976, s. 27ff.
21. Lindberg 1976, s. 30, 45, 87, 97f, 105ff.
22. I och med naturrättens genomslag inom juridiken skildes moralteologin från rätten. 

Juristerna och lagen skulle syssla med medborgarnas yttre handlingar. Se Lindberg 1976, 
s. 171f.
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var goda och lojala medborgare fanns det inga skäl för staten att förfölja dem.23 Sam-
tidigt pågick en tyngdpunktsförskjutning. Från att främst ha betonat samvetets reli-
giösa dimensioner började man alltmer tala om det som en moralisk instans. Ett
sådant samvete utvecklades inte via någon gudomlig inspiration eller inre röst, utan
byggdes med hjälp av kunskap och förnuft. Det är i detta sammanhang man kan pla-
cera Pufendorfs tendens att sekularisera den samhälleliga moralen och därmed även
sekularisera samvetsbegreppet. Man började också skilja mellan det moraliska samve-
tet (naturliga samvetet) och det religiösa samvetet. Samtidigt växte offentliga arenor
fram där medborgarna kunde artikulera sina samveten. Från kraven på samvetsfrihet
till åsikts- och tankefrihet var därför steget inte långt.24 Man bör också komma ihåg
att flera av dessa upplysningsfilosofer betraktade radikal religiositet (i bemärkelsen
entusiastisk, extatisk) som en religiös avart och därmed något som skulle bekämpas. I
denna kamp ingick även omformuleringen av samvetsbegreppet. Summan av detta
kan beskrivas som framväxten av ett inomvärldsligt, moraliskt och disciplinerat sam-
vetsbegrepp, byggt på kunskap och förnuft. 

Med utgångspunkt i den diskussion som har förts ovan kring samvetsbegreppets
förändrade innebörd och sekularisering, är det naturligt att ställa frågan hur de
svenska antipietisterna använde begreppet med utgångspunkt i det lutherska sam-
vetsbegreppet. 

Det lutherska samvetet
Luthers sätt att tala om den enskilda individens frihet och samvete var en av de vikti-
gare milstolparna på vägen mot samvetsfrihet.25 Det gällde för det lutherska präster-
skapet att å ena sidan i ord och gärning stå fast vid Luthers betoning på
samvetsfrihet, å andra sidan använda sin maktposition för att bevara den religiösa
enigheten. Här är avsikten att spegla det ortodoxa prästerskapets syn på denna fråga,
dess förståelse av begreppet samvetsfrihet och argumentation kring detta. Men inled-
ningsvis följer en kort beskrivning av Luthers egen syn på religionstolerans och sam-
vetsfrihet.

Luther menade att samvetet utgjorde en integrerad del av människans andliga
sida. Tillsammans med hjärtat och själen var samvetet den instans där gudsrelationen
pågick. Det var samtidigt den etiska måttstock som gjorde att människan kunde
skilja mellan gott och ont. Samvetet var därmed bryggan mellan den inre gudsrelatio-
nen och den yttre världen. Genom samvetet påmindes människan om Guds lag och
kunde därmed, om hon var pånyttfödd, frivilligt göra goda handlingar. Om perso-
nen ifråga inte hade tron kunde hon ändå höra sitt samvete och göra goda gärningar,
men det skedde då snarare av tvång, än av fri vilja.26 

23. Fitzpatrick 1999, s. 49ff.
24. Både John Locke och Samuel von Pufendorf laborerade med båda formerna av samvets-

begrepp trots att de egentligen är svåra kombinera. De var föregångare för denna utveck-
ling och båda var religiösa samtidigt som de utgick från naturrätten, därav denna 
konflikt mellan synsätten. Se Fitzpatrick 1999, s. 51ff. 

25. Pesch 1985, s. 44ff.
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Luther menade att varje människa hade rätt till samvetsfrihet, men denna frihet
hade få beröringspunkter med vad vi idag betraktar som samvetsfrihet. Det var
främst en individuell andlig frihet att få möta Gud via evangeliet, utan att påtvingas
religiösa trossatser av någon samhällelig institution. Det är i detta sammanhang som
Luthers tes om det allmänna prästadömet blir relevant. Men denna frihet fick inte ta
sig några offentliga uttryck. Den kristne måste alltid lyda överheten och delta i de
påbjudna kyrkliga ceremonierna, så länge dessa skedde i enlighet med Guds ord.27

Den lutherska samvetsfriheten var, ur ett modernt perspektiv, ganska innehålls-
lös, men den var en revolution för Luthers samtid. Den innebar en andlig demokrati-
sering, men kom inte att påverka Luthers syn på de samhälleliga relationerna. De
offentliga rummen såsom gatorna och kyrkorna var överhetens domän, och där fick
endast den rena och sanna tron predikas. Samvetsfriheten var därmed begränsad till
den minsta privata sfären – den egna tankevärlden.28

Ortodoxins samvetsuppfattning
För att förstå ortodoxins samvetsuppfattning är det nödvändigt att börja från början
– med synden och lagen. Att begå en synd innebar att överträda Guds lag. Denna lag
fanns dels nedskriven i Bibeln i form av tio Guds bud, dels tillgänglig i form av för-
nimmelser i människans samvete. Det fanns två former av synd: arvsynd och verk-
synd. Arvsynden var människans, alltsedan syndafallet, medfödda benägenhet att
göra det onda, och den därtill hörande oförmågan att göra det goda. Om arvsynden
innebar en form av ondskans disposition hos människan, innebar verkssynden kon-
kreta synder i form av tankar, ord och gärningar. Arvsynden var därmed upphovet
till verkssynderna. Dessa synder var antingen riktade mot Gud eller mot någon män-
niska.29 Det samvete som ortodoxin talade om var en själslig instans som dels bar på
kunskap om den gudomliga lagen, dels rannsakade människans handlingar. Man kan
säga att i samvetet ställdes människans handlingar inför lagen och därigenom avslöja-
des synden. Samvetet var individuellt och varje människa bar det fulla ansvaret för
sina synder. Hon skulle sedermera även ställas till svars för dessa inför Gud. Det
gudomliga straffet för den icke omvände syndaren utgjordes av evig fördömelse.30

26. Hägglund 1959, s. 65, 99f, 304ff, 366, 384. Samvetet var således en del av den inre 
(invärtes) människan, d.v.s. människan i hennes gudsrelation. 

27. Billing 1971, s. 385f; Hägglund 1981, s. 214f. 
28. Jfr Hoffman 1985, s. 112–118. Se även Luther 1723.
29. Hafenreffer 1714, s. 73; Svebilius 1977, s. 44ff; Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 

1914, s. 52ff, 143ff, 260–266. Det fanns olika sätt att kategorisera synderna och uppdel-
ning tog sin utgångspunkt i syndens art, vem synden begicks mot, syndarens uppsåt och 
graden av ånger. Se exempelvis Hafenreffer 1714, s. 70 ff. Där indelas synderna i föl-
jande sex kategorier: arvsynd, verkssynd, härskande och ickehärskande synd (alt. dödlig eller 
förlåtlig) och slutligen synd mot samvetet och synd mot den helige anden. Hafenreffers två 
sistnämnda kategorier syftade på aktiva synder som begicks med berått mod, dels mot 
den gudomliga lagen i allmänhet, dels mot den kristna trons grunder i form av ”then 
erkända sanningen”. Den sistnämnda synden var oförlåtlig.

30. Svebilius 1977, s. 46.
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När de ortodoxa talade om samvetsfrihet innebar det således att ingen världslig makt
fick tvinga någon att gå emot sitt samvete och därigenom bryta mot Guds lag. Men
denna samvetsfrihet var något annat än den frihet som pietister och andra argumen-
terade för. 

Prästeståndet argumenterade vid 1720-talets riksdagar mot vad det ibland kallade
för liberté de conscience.31 En utvidgad samvetsfrihet innebar, enligt dess mening, en
stor fara. Det skulle tillåta undersåtarna att bilda sig egna uppfattningar om religiösa
frågor och därmed stimulera till libertinism och religiös indifferentism.32 Samvetsfri-
het var därför uteslutet enligt prästeståndet. Dess negativa inställning till samvetsfri-
het utgjorde en ganska rimlig slutsats om man utgår från den ortodoxa grundsynen
”om regementet och styrslen af ett land och rijcke skall wara stilla, fridsam och rolig,
så måste enigheeten i religionen conserveras”.33 För att till fullo förstå prästerskapets
inställning till samvetsfrihet bör man också vara medveten om att det ortodoxa präs-
terskapet menade att den rådande lagstiftningen redan gav utrymme för den nödvän-
diga samvetsfriheten. 

De flesta präster var samtidigt eniga om principen att religionsenighet aldrig fick
upprätthållas mot människors vilja. Den sanna kristna religionen var helt enkelt
oförenlig med tvång.34 Här var således prästerskapet i stort sett överens med pietis-
terna om att varje individ hade rätt till samvetsfrid, medborgarnas samveten skulle
vara fredade från yttre tvång från överheten.35 Detta kan tyckas som ett märkligt
resonemang för en utomstående betraktare, särskilt med tanke på att hela religionsut-
övningen var baserad på ett tvångssystem. Men återigen, och det förtjänar att uppre-
pas, den lutherska läran var ur kyrkans perspektiv själva livsnerven för samhället. Ett
Sverige utan lutherdom var otänkbart. Det som vi i efterhand endast kan beskriva
som en omfattande tvångs- och kontrollapparat, utgjorde för kyrkans representanter
samhällets djupaste essens. 

Den stora skillnaden mellan ortodoxa och pietister rörde i stället gränsdragningen
för denna samvetsfrihet. Klyftan mellan deras åsikter var ibland avgrundsdjup. Orto-
doxins definition var betydligt snävare och tillät inte, i enlighet med det lutherska
betraktelsesättet, några offentliga uttryck för det religiösa samvetet. Följande citat
illustrerar Gustav Adolph Humbles, och därmed även ortodoxins, syn på samvetsfri-
heten: 

Ingen må twingas at antaga någon religion emot sit samwete; utan finner han sig icke i
wår religion, så skilje sig ifrån wår gemenskap lenge nog, och träde til then, på sit eget
äfwentyr och fara, som han för then bästa håller. Men ther man i then sanna lärona
troligen är underwist worden, och sig til samma läros confession och bekiännelse beki-
änt, så blifwe ock therwid i stillhet: finner han några scrupler ther wid, låte underwisa
och retta sig. Wil han thet icke, afsöndre sig ifrån wårt samfund, och hafwe ingen dehl

31. PRP 1723, s. 564, 568. För en beskrivning av den debatt om religionsfrihet som pågick 
under 1723 års riksdag, och som avslutades med beslutet att ge de reformerta trosbekän-
narna en begränsad religionsfrihet, se Staf 1969, s. 98ff.

32. PRP 1723, s. 568.
33. PRP 1723, s. 571.
34. Brohed 1973, s. 103.
35. Humble 1728, s. 115.
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uti wår societet, at han sig ther under ändå förborga, och allehanda willo-meningar
utsprida skulle. Sker sådant, så hafwer öfwerheten […] at bruka sin macht och myn-
dighet, sådana oroliga hufwuden att dämpa, näpsa och straffa, alt som theras brott och
förseelse befinnes wara, när the noga pröfwade blifwit, och andre medel icke tillräcke-
lige warit. At thet undertiden til afsettiande, så wäl ifrån officio, som beneficio, til
fängelse, til landsflychtighet kommer, thet är en sak, som mera härrörer af the willfa-
randes enwishet och hårdnackenhet, at the icke wilja gifwa sanningene rum, och låta
sig rettas, mindre, affstå med andras bedragande och förförande, än thet herröra skulle
af öfwerhetens stränghet, eller theologorum häfftighet, som gerna sågo at man bettre
besinna motte, erkiänna sina felachtigheter, återkalla them, och göra församlingene,
som af ens willo-satser förargad, och til en tid förwirrad blifwit, sin tilständiga satisfac-
tion.36

Enligt Humble stod det var och en fritt att följa sitt samvete. Men faktum kvarstod
att de, vars åsikter inte överensstämde med den lutherska ortodoxin och inte ville låta
sig korrigeras, hade förverkat sin rätt att finnas i landet. Men det berodde inte på
något svenskt samvetstvång, utan på att dessa personer var hårdnackade och envisa.
De ville inte se sanningen, trots att prästerskapet gärna ville hjälpa dem till klarhet.
Då fick de skylla sig själva om de till slut blev straffade. Genom att särskilja offentlig
och privat gudsdyrkan kunde man ändå kräva att undersåtarna fogade sig i den
påbjudna religionsutövningen. Samvetet var varje individs privatsak, och därmed
inte relevant för det offentliga samhället. 

Det blev allt svårare för det ortodoxa prästerskapet att hävda att det inte rådde
något samvetstvång, samtidigt som det gjorde allt som stod i dess makt för att bibe-
hålla religionsenheten. Men den lagstiftning som gällde under 1730-talet gjorde gäl-
lande att det inte var för de religiösa åsikterna i sig som människor blev straffade,
utan för att deras beteende var samhällsfarligt och hotade det allmänna lugnet.37 

Sahlstedt formulerade i en predikan sin syn på samvetet. Pietisterna hävdade att
deras offentliga ifrågasättande av ortodoxins bibeltolkningar och förhållningssätt
rymdes inom ramen för samvetsfriheten. De menade att den andliga och världsliga
överhetens bestraffningar av oliktänkande var samvetstyranni.38 Men Sahlstedt
menade i stället att ”Theri samwets reglen sitt behöriga rum finner; at bonum unita-
tis, menighetens besta alltid bör præponderera och öfwerwigt hafwa fram för bono
unius, eller en enda persons enskilta besta”.39 Här kompletteras således den lutherska
samvetsfriheten med ytterligare en regel – den enskildes samvete var alltid underställt
samhällets överordnade krav, och en individs frihetsanspråk fick aldrig äventyra sam-
hällets lugn och ordning. Detta illustrerar även den kollektivistiska princip som visat
sig vara så central för den ortodoxa världsbilden. Humble formulerar en liknande
åsikt när han skrev att ”Then av Christo förwerfade friheten lemnar så aldeles icke
hwarjom och enom fritt, at i religions-saker drifwas af en indifferentistisk anda, och
misbruka friheten til at skyla ondskona med”.40 De pietister som åberopade samvets-

36. Humble 1728, s. 115ff.
37. Brohed 1973, s. 144.
38. Humble 1728, s. 112f.
39. Sahlstedt 1724, s. 26.
40. Humble 1728, s. 119f.
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frihet för att därefter underminera den lutherska tron i Sverige, missbrukade sin fri-
het. Den frihet som Humble talade om var således en frihet som var begränsad till att
välja att utforma sin tro i enlighet med de lutherska symboliska böckerna. Annars
äventyrades den kollektiva enigheten, vilket ortodoxin betraktade som menighetens
besta och därmed grunden för den allmenna roligheten.41 När pietister hävdade
ståndpunkter som bröt med ortodoxins lära, och samtidigt hänvisade till sina samve-
ten, kallades sådana samveten för conscientia erronea, eller felande samveten. Sådana
samveten behövde bättre undervisning, menade man inom ortodoxin.42 

Man kan även vända på hela samvetsresonemanget och diskutera det ur präste-
ståndets perspektiv. Med utgångspunkt i den beskrivning av samvetets maktteknik
som gavs tidigare, är det också klart att även de ortodoxa prästernas egna samveten
var inblandade i den pietistiska striden. Att träda fram i konflikten kunde därför
betraktas som en samvetssak för ortodoxa präster. Det ålåg deras ämbete att fungera
som väktare och herdar. Fullgörandet av denna plikt var nödvändigt för att kunna ha
ett gott samvete inför Gud.43 

En central del av ortodoxins samvetssyn utgjordes även av dess syn på relationen
mellan stat och kyrka. I enlighet med regementsläran var den världsliga överheten
församlingens mur, och dess viktigaste uppgifter var att garantera den yttre ord-
ningen och att beskydda kyrkan och den sanna tron. Därför hade även överheten rätt
att driva religionsmål och därigenom reglera undersåtarnas samveten. När pietister
hävdade att den världsliga överheten inte skulle lägga sig i deras religiösa samveten
uppstod detta en kollision mellan två olika synsätt på relationen mellan stat och
kyrka. Vidare innebar detta att jakten på pietister även blev en samvetssak för den
världsliga överheten.44 Den paradoxala slutsatsen blir att konflikten kan beskrivas
som en samvetskamp – pietisternas anspråk på frihet att lyda sina samveten kollide-
rade med prästerskapets tvingande plikt att lyda sina samveten. 

Sammanfattningsvis kan man säga att den ortodoxa samvetsuppfattningen aldrig
gav utrymme för någon utvidgning av samvetsfriheten. Denna slutsats fanns både
explicit och implicit i den ortodoxa samhällssynen. Detta kan illustreras i åsikten att
det bara fanns en sanning, den lutherska, och att staten och kyrkan utgjorde de
bärande krafterna för att denna sanning skulle upprätthållas. Om man jämför den
ortodoxa utgångspunkten med den naturrättsliga finner man att de båda innehåller
en strikt åtskillnad mellan den påbjudna offentliga religionsutövningen och enskilda,
privata uttryck för religiositet. På denna punkt är man således överens. Den avgö-
rande skillnaden är dock att Pufendorf öppnar för en begränsad tolerans tack vare sin
mer sekulariserade syn på staten och dess legitimitet. 

Samvetets maktteknik innebar i praktiken att människor naglades fast vid sin
samhälleliga lydnad, sina sysslor och sin lojalitet. Detta skedde med hjälp av löften
om gudomlig belöning om de uppfyllde sina åtaganden, och vidhängande hot om
gudomlig vedergällning om de inte uppfyllde dem. Denna maktteknik användes på

41. Humble 1728, s. 113.
42. Humble 1728, s. 222.
43. PRP 1723, s. 511f. Se även Humble 1728, företalet.
44. Se Humble 1728, s. 109–120 för ett mycket gott exempel på denna kollision. 
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samhällets alla nivåer. Konungen, såväl som drängen, var tvungen att ingå i det
omfattande nätverket av förpliktelser och lydnad. När pietisterna revolterade mot
samvetstvånget ifrågasatte de samtidigt den grundläggande maktstrukturen i samhäl-
let. De angrep systemet inifrån och riktade attacken mot dess svagaste punkt. Det
lutherska löftet om samvetsfrihet blev deras murbräcka. De angrep samtidigt syste-
met vid dess rot – den ortodoxa symbiosen mellan världslig och andlig makt. I denna
fråga stod de på samma position som Pufendorf, men eftersom han stod fast vid upp-
delningen mellan offentligt och privat, kunde hans samhällsåskådning inte bidra till
deras kamp i någon större utsträckning. På längre sikt bidrog dock hans sekularise-
rade samhälls- och statsuppfattning till pietisternas mål. Deras kamp för samvetsfri-
het innebar således även en kamp mot de täta skotten mellan de samhälleliga
sfärerna.

Identitetsupplösning och anarki

Synkretism och indifferentism
Det har nämnts ovan att prästeståndet vid ett flertal tillfällen formulerade sin rädsla
för alla former av uppluckring mellan skilda trosriktningar. Man befarade en ökad
synkretism (religionsblandning) och indifferentism (religiös relativism). Dessa förete-
elser ansågs hänga ihop. Humble skrev bland annat att ”såsom Syncretismus är thet
första trappsteget till indifferentismum; så är symboliska Bökrens förringande och
föracht, första trappsteget till Syncretismum”.45 Detta kan beskrivas likt en trappa
som ledde till undergång. Det första steget var att förringa de lutherska symboliska
böckerna. Nästa trappsteg bestod av sammanblandning av trossatser från olika läror,
medan det tredje trappsteget innebar en uppluckring av själva sanningsbegreppet och
en växande religiös kallsinnighet. Hade man nått så långt, var det bara en tidsfråga
innan man nådde det sista och det mest förödande trappsteget – ateismen. Detta var
vägen mot samhällelig undergång. Eftersom det endast fanns en enda Gud kunde det
bara finnas en Sanning och den var det svenska prästerskapet satt att förvalta.46 Om
sanningen övergavs befarade prästeståndet att anarki och samhällsupplösning skulle
inträda. 

Detta dogmatiska sätt att betrakta världen skulle, med moderna ögon och
begrepp, kunna beskrivas som fundamentalistiskt. Jag vill dock ge ännu ett citat för
att illustrera komplexiteten i den ortodoxa självbilden och samtidigt visa ett utomor-
dentligt prov på den inre logik och rationalitet som styrde ortodoxins syn på samvets-
och åsiktsfrihet. Jag citerar här Humble ur hans antipietistiska text från 1728: 

At wilja twinga andra, til at tala, mena, och tro, lika, och enhälligt med sig, thet är,
dictatorie, och effter egen caprice och egensinnighet, påstå sina läro-satser, thet warder

45. Humble 1728, s. 76. För en beskrivning av den tyska debatten kring synkretism vid 
denna tid, se Staf 1969 s. 112ff. I Sverige var kampen mot synkretismen inte ny, den 
hade pågått sedan andra hälften av 1600-talet. 

46. Humble 1728, s. 132. Se även prästeståndets svar på Carl Michael von Strokirchs 
memorial i religionsfrågan, PRP 1734, s. 540ff.
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them rettsinnigom undertiden, dock ganska otillbörligen, påbördat. Men, emedan wi
hafwom GUDs klara och rena ord för oss, wåra så dyrt beswurna Symboliska böcker,
och receptam Ecclesiæ doctrinam, eller then, i wåra församlingar, antagna läran, som til
sin grund, för aldeles richtig hållas bör; så kan man icke, utan sit Samwetes förkrän-
kelse, antingen sielf träda therifrå, eller opåtalt lemna, at andre thet göra, som dock för
med-bröder i trone, wilja ansedde warda, och mitt ibland oss wistas. […] Libertatem
sentiendi, eller frihet at mena, wil man androm icke widare betaga, eller nogare ins-
perra och inskränkia, än GUDs ähra, och Församlingens sanskylliga nödtorft fordrar
och kräfwer.47 

Kombinationen av Humbles trosvissa sanningsanspråk och uppriktiga avståndsta-
gande från diktatoriska samvets- och åsiktstvång blir i våra moderna ögon orimlig.
Hur kan han samtidigt hävda individens fri- och rättigheter och göra anspråk på att
vara den högsta Sanningens förvaltare? Han åsidosätter därmed de värden som han
nyss har försvarat. Jag är dock övertygad om att detta citat ger prov på hans innersta
övertygelse och att det för honom inte utgjorde något logiskt problem. Hans hänvis-
ning till det individuella samvetet i denna fråga visar även det kraftiga grepp som
samvetets maktteknik hade över medborgarna, inklusive prästerskapet. Lite senare i
texten formulerar han de samhälleliga värden som prioriterades framför undersåtar-
nas samvets- och åsiktsfrihet, nämligen andans enighet, fridens band, den rena läran,
Sanningen och bibehållande av Gudsfruchtan.48 Dessa värden satte ramarna för den
individuella friheten, men inskränkningen var för människornas eget bästa och var
därmed fullkomligt självklar för Humble. De utgjorde därigenom inget dictatorie,
utan var nödvändiga för samhällets överlevnad. 

Utan att överdriva kan man således konstatera att det svenska samhället vid
denna tid hade en lång väg att gå innan full religionstolerans var uppnådd. För att
förstå skillnaden mellan vårt sätt att se på religionsfrihet och det ortodoxa, måste
man följa religionstoleransens utveckling och se hur viktigt det är att skilja mellan
olika former av tolerans och deras ideologiska underbyggnad. Religionstoleransens
idéhistoriska rötter ligger nämligen delvis i framväxten av en skepticism, en ödmjuk-
het inför den egna kunskapens gränser, och samtidigt en respekt inför det faktum att
människor kan finna andra vägar.49 

Jag har tidigare nämnt den mera pragmatiskt motiverade religionstoleransen.
Den hämtade näring ur utilistiska argument. Denna form av tolerans kan mycket väl
kombineras med teologisk icke-tolerans. Om vi går tillbaka till Pufendorfs inställ-
ning till religionstolerans kan man betrakta den som utilistisk. Det var ett sätt skapa
lugn i en stat med utgångspunkt i det faktum att det existerade religiösa minoriteter
som skulle leva sida vid sida inom landets gränser. Men Pufendorfs utgångspunkt var
att det fanns en enda sanning, den lutherska, och hans tolerans sträckte sig endast till
sådana som avvek från läran på ett par mindre viktiga punkter. 

47. Humble 1728, företalet.
48. Humble 1728, företalet.
49. Levine1999, förordet. Skepticism leder dock inte automatiskt till religiös tolerans, och 

dogmatism behöver inte alltid leda till intolerans. Många skeptiska upplysningsfilosofer 
uppvisade djup intolerans mot troende, se Popkin 1998, s. 232–250. 
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Den skeptiska toleransen utgör i stället en religionstolerans som bottnar i ett ide-
ologiskt och intellektuellt ställningstagande, där förekomsten av skilda trosriktningar
accepteras på ett djupare plan. Denna form av skepticism behöver inte övergå i relati-
vism. För att följa dess historia kan man gå till den holländska debatten om religions-
toleransens väsen, innehåll och motiveringar. Debatten var livlig i Europa under
1600-talet, men i Holland var den mest utvecklad eftersom man där hade kommit
längst på religionstoleransens område, både i teorin och i praktiken. Under denna
period kan man se hur religionstoleransen utvecklades från semitolerans (tolerans
begränsad till mindre avvikelser inom den egna läran) till allt mer avancerade former
av konstruktioner för fredlig samexistens mellan skilda kyrkor. Från början skilde
man mellan privat samvetsfrihet och offentlig, men successivt utvecklades även insik-
ten om att det var möjligt att tillåta offentliga uttryck för de religiösa grupperna. I
takt med detta kom även kraven på frihet att utvidgas till att gälla en vidare form av
åsikts- och yttrandefrihet.50 

Men även den holländska toleransen var begränsad. Där fanns en omfattande
teologisk censur och radikala tänkare fängslades. Den samexistens och tolerans som
växte fram var till stor del baserad på isärhållning och segregering av religiösa grup-
per. Detta är en form av tolerans som existerar på ett ”ytplan” men som inte leder till
samtal, möten och interaktion på ett djupare och mer humanistiskt sätt.51 Detta
påpekades redan av filosofen René Descartes, vars tänkande präglades av den mer
skeptiskt grundade formen av religionstolerans. Han kritiserade den isärhållande
toleransen och menade att den skapade ökade klyftor mellan religiösa grupper. Han
ansåg att den var en passiv form av tolerans som snarare begränsade i stället för att
möjliggöra mänskliga möten. Descartes förslag till lösning innebar att mänsklig sam-
levnad i en högre grad skulle präglas av ömsesidig välvilja och önskan till interaktion.
Han pläderade för en form av medmänsklig kärlek som han kallade för generositet.
Det innebar att människor skulle respektera varandras intellektuella och andliga fri-
het, samtidigt som alla borde försöka att åsidosätta sitt egenintresse i mötet med sina
medmänniskor. Denna generositet var för Descartes basen för mänsklig samlevnad
och därmed även för kristen gemenskap.52 Sådana tankar formulerades nästan
hundra år före det händelseförlopp som studeras i denna avhandling, men de är ändå
relevanta i sammanhanget, eftersom de så tydligt visar på effekterna av olika former
av tolerans. 

Om vi återgår till ortodoxins hållning under den tidiga frihetstiden kan vi kon-
statera att den inte förändrades. Trots att man tvingades acceptera att religiösa mino-
riteter tilläts i Sverige, var det under stora protester och med stor skepsis. Den
svenska överhetens hållning förblev också likartad i form av en pragmatisk och utilis-

50. Israel 1997, s. 3–36.
51. Israel 1997, s. 31ff; van Rooden 2002, s. 144–147. Den holländska toleranspolitiken 

skapade och upprätthöll skarpa gränser mellan de skilda religiösa samhällena (som hade 
ett visst självstyre), samtidigt som en gemensam civil sfär skapades, vilken alla medbor-
gare skulle betyga sin lojalitet mot. Se även Spaans 2002, s. 78–86.

52. Denna tolkning av Descartes syn på religionstolerans har jag hämtat från Gillespie 1999, 
s. 118f.
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tisk tolerans mot vissa grupper, samtidigt som behovet av religionstvång för den egna
befolkningen mycket sällan ifrågasattes. Den europeiska debatten var även känd i
Sverige men den fick föga genomslag i vårt land. Det var först under andra hälften av
1700-talet som sådana tankar kunde göra sig gällande i någon större omfattning. 

Prästeståndets kamp för ”den rena läran” och dess rädsla för blandning av trossat-
ser, religiös relativism och fritänkeri är ett tydligt exempel på en form av segregerande
och påtvingad tolerans. Samtidigt kan den sägas ha utgjort en strid mot vad de upp-
fattade som en uppluckring och underminering av den svenska lutherska självbilden.
En alltför stark betoning på likheter mellan skilda trosriktningar fick den lutherska
identiteten att förlora konturerna. Humble menade att benägenheten att ”Wilja
uphäfwa alla stridigheter i religionen, och them alldeles nederleggia, är intet annat,
än öppna fönster och dörar till ett indifferentistiskt wäsende, släppa in så monga små
räfwar, som insmyga wilja, i HERrans wingård, then samma at förderfwa”.53 Borta
är nu ortodoxins vilja att bevara endräkt, konsensus och frid. Dessa ideal gällde bara
inom den egna gruppen. Här uppmanar Humble i stället till religiösa stridigheter
och kamp. Detta pekar på något mycket viktigt, nämligen att den inre enigheten
endast kunde bevaras med hjälp av oförtruten kamp mot oliktänkande. Det var i
relation till dessa ”Andra”, som den egna positionen skapades. 

Identiteter är relationella företeelser och konstrueras bland annat med hjälp av
jämförelser av likheter och skillnader mellan individer och grupper.54 Inom littera-
turvetenskaplig forskning har man visat hur identiteter ingår i maktstrukturer där
över- och underordning skapas och upprätthålls. Det starkaste hjälpmedlet för att
bevara en identitet ren och enhetlig är negationen i form av en uteslutningsprocess
vari de icke önskvärda elementen utdefinieras.55 Dessa mönster går även att använda
i en tolkning av ortodoxins och pietismens kollektiva identiteter. När pietisterna for-
mulerade en mer inkluderande identitet genom att hävda att alla gudfruktiga män-
niskor var bröder, uppfattades detta som orimliga tankar av prästerskapet. Man kan
även betrakta prästerskapets strävan att införa konkordieformeln bland de lutherska
bekännelseskrifterna som en del av detta identitetsprojekt. Formeln kan i detta sam-
manhang ses som en kodifiering av den lutherska identiteten i relation till de refor-
merta trosbekännarna och till allehanda pietister och andra ”svärmare”.56 Denna
kodifiering var formulerad och uppbyggd med negationen som bärande princip. De

53. Humble 1728, s. 137. 
54. Nordin 2000, s. 24ff.
55. Jfr Johansson 2000, s. 98f, 102. Detta sätt att förstå konstruktionen av identiteter går att 

överföra till olika former av identitetsprocesser. Kontrastering, betoning av skillnader, 
skapandet av negativa stereotyper av Det/de Andra” är sådana vanliga inslag. Dessa pro-
cesser tycks vara likartade över tid, och går att återfinna i en mängd olika sammanhang. 
Jfr Magnus Berg & Veronica Trépagny 1999, s. 7-19; Malmstedt 1999.

56. I samband med detta kan nämnas att Fredrik I fick underteckna ett specifikt konfes-
sionsformulär, vari han avsvor sig en rad reformerta trossatser. Se PRP 1719–1720, s. 
381–389. Fredriks undertecknande av konfessionsformuläret kan, ur detta perspektiv, 
ses som en rituell övergång från en icke-luthersk och därmed icke-svensk identitet, till 
den svensk-lutherska. Konkordieformeln tycks ha legat till grund för formuläret. Jfr 
Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 401ff.
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reformerta trossatserna definierades som negativa i relation till de lutherska, som
benämndes affirmativa.57 I bejakandet av det specifikt lutherska var förkastandet av
det icke-lutherska integrerat och ständigt närvarande. Det värsta scenario som präs-
terskapet under 1720-talet kunde tänka sig var en allmänt spridd religiös relativism
och ateism, vilket skulle innebära att själva legitimiteten och maktbasen för dess sam-
hällsposition skulle vittra sönder.58 I kapitel 2–3 framgick att prästerskapet även
kopplade samman sin kamp mot religionsfrihet med patriotism, d.v.s. man menade
att man kämpade för fäderneslandets bästa genom att motarbeta de reformertas
utvidgade rättigheter. Här kan man tydligt se lutherdomens betydelse för den natio-
nella självbilden bland prästerskapet.

Pietisterna anklagades ofta för indifferentism, dels därför att de läste både katolsk
och reformert litteratur och hämtade inspiration från dessa håll, dels därför att inte
tillräckligt starkt kritiserade andra religioner.59 Prästerskapet menade att det fanns en
enda sanning och de kritiserade pietisterna för att lägga ett kristligt leverne som
grund för den kristna enigheten genom att hävda ”At nu then christeliga kärleken
skulle sig så wida sträckia, så at man erkiände alla för lemmar uti thet andeliga the
chrisnas bröderskap, lika hwad religion och concepter the hade om salighetens werk;
allenast the, om gudsfruchtan, wille synas låta sig angelägne wara, thet är ju aldeles
orimeligit”.60 Att utvidga den kristliga kärleken till att omfatta människor av andra
religioner, var enligt prästerskapet en orimlig tanke. Om man slutade att markera
gränserna mellan trosriktningarna innebar det samtidigt att man tog det första steget
mot ateism.61

I frågan om de reformertas religionsfrihet märktes prästeståndets motvilja särskilt
tydligt. I ett memorial skrev biskopen i Växjö, David Lund, år 1723 följande: ”Swea-
riket har framför alla riken i hela christenheten den wälsignade förmån, att allenast
en och den rena evangeliska lutherska läran däruti idkas, hwilket ock rätt betänkte
politici allestädes skatta för en särdeles gåfwa.”62 Han var således mycket medveten
om den smått unika situation, präglad av homogena religiösa strukturer, som rådde i
Sverige. Det var samtidigt något som man ville bevara i så hög grad som möjligt. 

Jag har, utifrån det ovan sagda, uppfattat att den lutherska ortodoxins identitet
exkluderade icke-lutherska trosbekännare inom det svenska rikets gränser. Den
inkluderade alla lutherska undersåtar, oavsett härkomst, som inordnade sig i den kol-
lektiva religionsutövningen inom riket. Metoderna för att befästa denna kollektiva
identitet var många. Det främsta redskapet var, som nämnts ovan, själva bekännelse-
plikten. Att avfall från den lutherska läran bestraffades med landsförvisning, är en
extrem spegling av detta faktum. En lång rad maktordningar upprätthölls och befäs-

57. Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 402ff.
58. Här kan man även jämföra med den tyska ortodoxins kamp mot pietismen. Se Stoeffler 

1973, s. 65. 
59. PRP 1726–1731, s. 508 ff; Humble 1728, s. 88, 127ff. 
60. Humble 1728, s.129. Se även s. 19ff (felpag. står 91). 
61. Humble 1728, s. 131 ff. Här exemplifierar Humble med att Philipp Spener på sin tid 

tillät både reformerta och katoliker att delta vid Speners konventiklar under 1680-talet. 
62. PRP 1723, s.493. Se även Normann 1952, s. 40ff, för en beskrivning av David Lunds 

roll vid 1723 års riksdag.
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tes med hjälp av den lutherska identiteten – mellan de olika samhällsskikten, mellan
könen, mellan lutheraner och icke-lutheraner, mellan svenskar och inflyttade grup-
per och slutligen mellan lärostånd och åhörare. 

Den pietistiska identiteten överskred däremot stats- och kyrkogränserna. Den
inkluderade gudfruktiga individer oavsett trostillhörighet och nationalitet. Den
exkluderade därmed alla människor som inte kunde leva upp till gudfruktighetsidea-
let. Den metod som pietisterna använde för att befästa och legitimera denna identitet
var kravet på samvetsfrihet och betonandet av alla människors rättighet och förmåga
att själva bedöma och rannsaka den religiösa läran. Denna pietistiska identitet var
också en del av mer omfattande maktstrukturer. Om detta återkommer jag till i kapi-
tel 5. Det intressanta i detta sammanhang är att man så tydligt kan se en kollision
mellan två gruppidentiteter och en kamp om rätten att inkludera och exkludera indi-
vider och grupper. Gemensamt för dem båda var att de tog religiositeten som
utgångspunkt för sin identitet och att ingendera tolererade sådana som förespråkade
en rent inomvärldslig och materialistisk världsbild. 

Ateismen – det slutgiltiga hotet
Humble får inleda detta avsnitt med en beskrivning av synkretismens och indifferen-
tismens effekter. Hans synsätt bildar sedan utgångspunkten för den efterföljande dis-
kussionen. 

Ho skulle wäl tro, at under den skenbara prætexten af inbördes upbyggelse uti enskylta
hemliga conventiculis, så monga hemliga och skadeliga matkar förborgade lågo, the
ther på ett fördolt sätt hela Luther-domen öfwerända kasta, undergrafwa grunden af
wårt ädla och fasta salighets werk, bortskämma den rättskaffens Christendomes inner-
sta kiärna, sättia alla Gudachtighet på slippriga fötter, at altsammans i fortgången til
ett indifferentistiskt wäsende utbryter, breder sig ut til en libertismum docendi & sen-
tiendi, eller sielfswåld, at lära, tro och mena, hwad enom lyster, uti om andeliga saker;
theraf på sidstone en fördömelig Atheismus oundwijkeligen söka moste, ther thetta
owäsendet icke i tid styrt och hämmat warder.63 

Prästeståndet fruktade således ateismen mest av allt.64 Man trodde att den skulle
utvecklas som en naturligt följd av religiös åsiktsfrihet. Den ateism som man talade
om innebar inte nödvändigtvis gudsförnekelse, utan begreppet användes oftare om
ringaktning av den gudomliga lagen och Guds bud.65 Ateismen var därmed det
spöke som skymtade bakom pietisternas religiösa sammankomster (konventiklar)
och den tilltagande uppluckringen av gränserna mellan de religiösa trosriktningarna.

Rädslan för ateismen hade funnits länge. Begreppet ateist började användas i
Europa efter reformationen tillsammans med begreppen deist, libertin, m.fl, för att

63. Humble 1728, s. 23.
64. Denna rädsla präglade även den filosofiska debatt som fanns inom universitetsvärlden. 

Se Frängsmyr 1972 för en analys av denna debatt och ett flertal exempel på ortodoxins 
angrepp mot indifferentism och ateism. 

65. Det rådde överhuvudtaget en förvirring om vad begreppet ateism egentligen stod för 
under 1600-talet. Man använde det oftast som ett skällsord och det riktades mot sådana 
religiösa åsikter som kunde vara samhällsomstörtande. Se Gillespie 1999, s. 117. 
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beskriva religiösa irrläror. Dylika företeelser hade man tidigare benämnt kätteri.
Samtidigt användes även begreppet för personer som handlade omoraliskt. Det fanns
ett samband mellan religiös tro och god moral och man ansåg därför att en person
utan moral därmed måste sakna den rätta tron.66 Med tiden började man även skilja
mellan praktiska och teoretiska ateister, då de praktiska ateisterna var sådana personer
som i sitt dagliga liv åsidosatte Guds bud och därigenom levde som om Gud inte
existerade. De kunde vara kristna trots sin ateistiska livsstil. De teoretiska ateisterna
ifrågasatte däremot Guds allmakt på ett teoretiskt plan, men deras livsstil kunde vara
from och moralisk. Den teoretiska ateismen betraktades som den farligare varian-
ten.67

Bibelkritik och ifrågasättande av de kristna grundsatserna är en lika gammal före-
teelse som kyrkan själv. Under medeltiden florerade sådana tankar både inom sam-
hällets lägre och högre skikt. Den mer argumenterande skepticismen växte fram
bland de lärda grupperna som hade tillgång till teologisk och filosofisk litteratur.
Perioden 1680–1715 har inom europeisk ateismforskning betecknats som en viktig
fas för denna form av religiös skepticism. Då intensifierades den och allt fler filosofer
och författare deltog. Kunskapen om världen utanför Europa växte, naturvetenskap-
liga och filosofiska teorier formulerades samtidigt som bibelkritiska metoder utveck-
lades. Detta sammantaget bidrog till att underminera den tidigmoderna
världsbilden.68

Prästeståndets rädsla för ateismen var således inte ogrundad. Den europeiska
utvecklingen pågick samtidigt som den pietistiska ”faran” drabbade Sverige. Ateism
innebar i praktiken, enligt prästeståndet, att individen ställde sig utanför samhällets
hela etiska och moraliska värdesystem. Därigenom utgjorde ateisterna en fara för
normernas upprätthållande, och man trodde att ateism automatiskt skulle leda till
moraliskt förfall och kaos. För en modern läsare kan detta uppfattas som en överdri-
ven hållning, men det är en anakronistisk slutsats. Det är nödvändigt att förstå den
dåtida kopplingen mellan religiöst fritänkeri och samhällelig anarki. Eftersom de
sociala ordningarna var hämtade ur Guds ord, innebar ateism ett förnekande och
kullkastande av dessa.69 Hotets allvar illustreras av det faktum att det inte bara var
prästerskapet som fruktade ateismen. Den utgjorde även ett stort problem för de
rättslärde. Den naturrättsliga tesen att religionen utgjorde det starkaste sammanhål-
lande bandet i staten innebar samtidigt att en av de största farorna mot denna sam-
manhållning var gudlöshet eller ateism.70 Den lutherska läran utgjorde både basen
för den svenska självbilden och ett värn mot många av de utifrån kommande faror
som hotade det svenska samhället. Med utgångspunkt i detta, samt den betydelse

66. Wotton 1992, s. 25, 28. Denna sammanblandning mellan åskådning och livsstil kan 
man finna hos Humble 1728, s. 35. Han betonar där faran för ”wåra resande swenska 
barn” eftersom det främst var på utrikesresor som människor influerades av ateistiska 
principer och tillhörande ”lefwernes art”. 

67. Israel 2001, s. 62, 300ff. 
68. Wotton 1992, s. 42ff, 49ff.
69. Se exempelvis PRP 1723, s. 562ff, 570. För en liknande diskussion se Lindberg Bo H. 

1992, s. 25.
70. Brohed 1973, s. 81, 145f. 
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som religionen hade för statsmakten, rättssystemet och den samhälleliga moralen, var
prästerskapets beslut att motarbeta alla former av ateism, en fullt rationell slutsats. 

Hotet mot kyrkans legitimitet
I kapitel 2–3 framgick att det ortodoxa prästerskapets ämbetsauktoritet var ifrågasatt
på flera plan. En angreppspunkt var relationen mellan prästernas etiska livsföring och
kraften i det ord de predikade. En annan skiljelinje utgjordes av pietisternas krav på
en mer demokratiserad kyrka. De hävdade bland annat att varje kristen hade rätt att
själv predika Guds ord inför sina medmänniskor. Dessa två konflikter hängde ihop
och därför var angreppen ofta integrerade i de pietistiska resonemangen och i de
ortodoxa försvarstexterna. Ambitionen är att i detta avsnitt klargöra ortodoxins
ståndpunkter lite tydligare i respektive fråga. 

Konflikten runt etikens roll och ämbetets kraft var inte ny. Den hade pågått
inom den kristna kyrkan alltsedan det evangeliska ämbetet ursprungligen skapades.
Den utgör, enligt kyrkohistorikern Ragnar Askmark, den viktigaste ämbetsfrågan,
eftersom den, på ett grundläggande plan, ifrågasätter dess existens.71 Denna konflikt-
linje var en central vattendelare mellan pietismen och ortodoxin. Själva knäckfrågan
var om en oomvänd person kunde fungera som präst och med kraft predika Guds
ord. Pietisterna menade att det var omöjligt. De ville i stället knyta kraften i det
gudomliga ordet till prästens andliga status. Ortodoxin hävdade i stället att sakra-
menten hade samma kraft oavsett vilka andliga kvaliteter som återfanns hos ämbets-
innehavaren. Kraften utgick nämligen från den gudomlige ”avsändaren” och fanns
därmed i ordet, och förmedlades via sakramenten. Prästens personliga roll var ganska
ointressant. Det var ämbetets legitima grund, eller kallelsen, som var central för orto-
doxin.72 Detta faktum gavs en tydlig illustration i den antipietistiska predikan av
Sahlstedt som analyserades i kapitel 3.73 

Ortodoxins förnekande av den prästerliga vandelns betydelse får naturligtvis inte
betraktas som en acceptans av syndiga präster. Det framgick klart och tydligt i kyrko-
lagen att svenska präster skulle vara gudfruktiga, och föra ett nychtert, tuchtigt, ährli-
git och ährbart leverne. Lättjefulla, dryckesbenägna, lösaktiga och trätogiriga präster
kunde förlora sina ämbeten.74 Likafullt hävdade man att det sakrament som en
drucken och syndig präst förvaltade var lika kraftfullt som den nyktre och fromme
prästens ämbetsgärning.75 Att det utgjorde något av en pedagogisk bragd att övertyga

71. För en ingående beskrivning av skiljelinjerna i konflikten kring relationen mellan präs-
tens gärningar och kraften i ordet/ämbetets roll, eg. ministerium regenitorium, se Ask-
mark 1949, s. 82ff. 

72. Askmark 1949, s. 85ff. Relationen mellan präst och sakrament gällde även mottagaren 
och sakramenten. Det innebar att även ogudaktiga kunde mottaga sakramenten, såsom 
exempelvis dopet och nattvarden, utan att vara förberedda eller andligt ”värdiga”. Detta 
ifrågasattes också av pietisterna, och kommer att beskrivas närmare i nästa kapitel. 

73. Se även Barchius, 1725 s. 36ff; Humble 1728, s. 36–47, 106ff. Särskilt Humble beskri-
ver ortodoxins åsikt i denna fråga mycket tydligt. 

74. 1686 års kyrkolag, kapitel 19: ”Om prediko-Embetet”, § 1, § 23, § 26, § 28. Se även 
Askmark 1949, s. 91f, 117ff. 
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människor om riktigheten i denna sats, framgick tydligt av Sahlstedts antipietistiska
predikan. Detta var en öm punkt för ortodoxin, vilket även framgår av de självkri-
tiska krav på renlevnad och fromhet som formuleras inom prästeståndet under denna
tid.76 

Den andra konfliktlinjen kring ämbetets auktoritet, utgjordes av pietisternas krav
på en demokratisering av de prästerliga uppgifterna. Till detta kom deras anspråk på
att få mötas i religiösa konventiklar. Här skall jag dock koncentrera beskrivningen på
konflikten kring det prästerliga ämbetet. Denna fråga var inte samma skarpa vatten-
delare mellan pietism och ortodoxi som konflikten kring kallelse kontra andlig sta-
tus. Det fanns ortodoxa präster som hade stor förståelse för pietismens
ställningstagande i denna konflikt. Detta kan förklaras med att konflikten berörde en
av den lutherska kyrkans egna grundtankar, tesen om det andliga prästadömet,77 vil-
ken formulerades av Luther under reformationen. Då användes den för att undermi-
nera den katolska kyrkans makt, men nu blev den i stället ett vapen som riktades mot
ortodoxin.78

Den ursprungliga lutherska versionen innebar att alla kristna var lika delaktiga i
den kristna kyrkan.79 Den enskilde behövde ingen präst som förmedlare mellan sig
och Gud. I stället var varje kristen präst i den bemärkelsen att denne skulle be, offra
och lära andra om Gud, d.v.s. förkunna Guds vilja.80 Samtidigt måste kyrkan ha en
organisation och det innebar att människorna, på Guds uppdrag, kallade en särskilt
duglig person som skulle predika offentligt och därmed uppbära det offentliga präst-
ämbetet. Prästerna skulle fungera som herdar för Guds får, den kristna hjorden, och
föda dem med Guds ord. Privat, i sina hem, kunde dock alla kristna förkunna det
bibliska ordet.81 Detta var en åtgärd av mer praktisk natur, för att kyrkans budskap
inte skulle utvecklas till ett oupphörligt offentligt predikande av alla och envar. De
prästerliga uppgifterna var därför att predika offentligt, att förvalta sakramenten och
vara församlingens representant i andra kyrkliga ceremonier och sammanhang. Det
fanns vissa tillfällen då även lekmän kunde utföra prästens uppgifter, exempelvis vid
nöddop. Då kunde även kvinnor döpa, och denna rättighet utgick från deras status i

75. Askmark 1949, s. 94.
76. Se exempelvis David Lunds memorial vid riksdagen 1723. PRP 1723, s. 501ff, 514f. 

Denna kritik förekom även inom prästeståndet, se PRP 1723, s. 581ff.
77. Det har kallats både det allmänna prästadömet och det andliga prästerskapet. Se Barchius 

1726, s. 46: ”Therföre sträcker sig intet thet allmänna the Christnas Andelige prästerskap 
till offentligit lärande och predikande” Se även Askmark 1949, s. 124, 130. Denna 
dubbla benämning har funnits ända sedan reformationen. Begreppet andlig innebar såle-
des att det endast var frågan om ett andligt prästerskap och inte ett världsligt. För att 
undvika onödig förvirring kommer jag konsekvent att använda benämningen det all-
männa prästadömet i undersökningen, oavsett vilken term som används i källmaterialet.

78. Barchius 1726, förordet. Barchius påtalar här det paradoxala i detta faktum.
79. För en god samtida sammanfattning av ortodoxins tolkning av det andliga prästerskapet, 

se Humble 1728, s. 184–199. För Luthers ursprungliga synsätt, se Billing 1971, s. 252ff.
80. Askmark 1949, s. 126ff. Att offra betyder i detta sammanhang ”tackets, lovets och det 

gudfruktiga levernets offer”.
81. Askmark 1949, s. 130f.
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det allmänna prästadömet.82 Trots att kvinnor också hade samma rätt att predika
som männen, fick det aldrig ske i offentliga sammanhang. På denna punkt fanns
ingen tveksamhet, detta hävdades av såväl den svenske reformatorn Laurentius Petri
som Martin Luther själv.83 Här finner vi en mycket seg, strukturell avgränsning av
kvinnors befogenheter i det kyrkliga offentliga rummet. Om manliga lekmän ville
predika offentligt, kunde de utbilda sig till präster. En predikande kvinna var dock
en anomali i det lutherska kyrkorummet.84 

Tesen om det allmänna prästadömet var en central del av den svenska reformatio-
nen, men under 1600-talet hamnade den allt längre bak i den ortodoxa kyrkans
medvetande. Det innebar även att det prästerliga ämbetet fick en allt mer framskju-
ten roll och status, samtidigt som församlingsmedlemmarna erhöll en mer underord-
nad position som åhörare. Församlingens rätt att kalla, välja och ordinera en präst
ifrågasattes inte, men ämbetets exklusivitet i förhållande till församlingen växte.85 En
av flera anledningar till denna tyngdpunktsförskjutning var att ledande präster och
teologer redan under reformationen insåg att tesen om det allmänna prästadömet
kunde ”misstolkas” och därigenom användas av mer revolutionära krafter.86 

Det finns således en lång kontinuitet i denna fråga inom den lutherska kyrkan.
Den kan beskrivas som en seg och ojämn dragkamp. På ena sidan har de befunnit sig
som velat utvidga kyrkans andliga jämlikhetsbudskap till att omfatta de offentliga
och samhälleliga rummen. På den andra sidan har man funnit dem som önskat redu-
cera den egalitära ideologin till en rent andlig och därmed privat fråga. Det var Mar-
tin Luther som sådde dessa ”frihetliga frön” med sin betoning på den kristnes andliga
rättigheter och samvetsfrihet. Pietismens vilja att återigen lyfta fram den lutherska
idén och utvidga den kan därigenom även tolkas i ett längre tidsperspektiv och som
ett led i en pågående inomluthersk konflikt. Det är även ur detta perspektiv som
publiceringen år 1723 av Martin Luthers brev till vederdöparna var så lämplig, efter-
som ortodoxins män ställdes inför likartade ”misstolkningar” av det allmänna prästa-
dömet.87 

Det är slående att båda de konfliktlinjer som jag redogjort för ovan kan betraktas
ur ett längre tidsperspektiv. En inte alltför djärv slutsats är att de kan sägas utgöra
trosfrågor i form av centrala teologiska satser, som människor med jämna mellanrum
använt som teologiska redskap i sina försök att utjämna både den andliga och den
samhälleliga maktfördelningen mellan den kyrkliga hierarkin och församlingsmed-
lemmarna. Samtidigt har dessa trosfrågor använts i motsatt syfte av de krafter som
haft intresse av att distansera lekmän från den religiösa auktoritet som det prästerliga
ämbetet inneburit, och därigenom upprätthållit kyrkans samhälleliga och andliga
makt. I denna långa konflikt kan vi även placera ortodoxins kamp mot den pietis-
tiska rörelsen vid frihetstidens början. 

82. Askmark 1949, s. 138ff.
83. Askmark 1949, s. 141; Martin Luther 1723, s. 8ff.
84. För ett ortodoxt exempel, se Humble 1728, s. 290ff.
85. Askmark 1949, s. 142ff. 
86. Martin Luther 1723; Askmark 1949, s. 147.
87. Se exempelvis Barchius 1726, förordet. 
159



Det långa tidsperspektivet bör emellertid kompletteras. Konflikten kan också
betraktas som en kollision mellan en äldre samhällssyn, trestånds- och regementslä-
ran som var en produkt av det feodala samhället, och ett nyare betraktelsesätt, vilket
var sprunget ur en senare tid. Denna kollision resulterade i att de gamla hierarkiska
ordningarna successivt vittrade ned, samtidigt som nya skapades. Det är inte förrän
man kombinerar dessa tidsperspektiv som en mer komplex tolkning kan uppstå. Den
teologiska underliggande konflikten var av gammalt datum, men det var de aktuella
omständigheterna som var skälet till att den åter blossade upp. 

I kapitel 3 kunde vi se att ortodoxins företrädare själva betraktade konflikten ur
ett längre tidsperspektiv. Men den kamp de ansåg sig delta i, var en annan än den jag
talar om här. I deras traditionalistiska tolkning var pietisterna representanter för anti-
krist.88 I en modern, vetenskaplig tolkning av konflikten är de pietistiska anspråken
resultatet av en individualistisk frigörelseprocess som pågått alltsedan reformationen.
I Sverige kan man peka på en rad faktorer som sammantaget bidrog till att aktuali-
sera denna konflikt. Den tidigare forskningens förklaringar har beskrivits i inled-
ningskapitlet. Jag vill här endast peka på det faktum att händelseutvecklingen
Sverige, i detta avseende, utgjorde en integrerad del av ett omfattande europeiskt ske-
ende, vari kraven på individens samvetsfrihet och kritiken mot kyrkornas plats i sam-
hällsorganisationen växte under slutet av 1600-talet, för att under 1700-talet nå
orkanstyrka. Ur detta perspektiv var den pietistiska konflikt som pågick i Sverige
blygsam i jämförelse med de betydligt våldsammare strider och debatter som före-
kom på kontinenten. 

Den svenska striden
I de antipietistiska predikningarna och stridsskrifterna försvarade prästerna bland
annat den ortodoxa synen på det prästerliga ämbetet. Pietisternas kritik orsakade en
för svenska förhållanden häftig debatt där ett flertal präster gick till angrepp. Samti-
digt existerade även meningsskiljaktigheterna inom det ortodoxa prästerskapet.89

Det paradoxala är att båda sidor i denna konflikt delvis använde samma argument
och hänvisade till samma religiösa auktoriteter.90 Den lutherska ortodoxins försva-
rare använde Martin Luther samtidigt som pietisterna betraktade samme Luther som
sin store förebild och föregångare. Båda parter försökte därigenom hävda att just
deras version var den ”rena” lutherska tolkningen och att motparten förvanskat
läran.91 Förklaringen till detta ligger delvis i det faktum att det finns/fanns två
Luther. En yngre revolutionär som utkämpade en kamp mot en i hans ögon för-
stockad, stelnad och ojämlik katolsk kyrka, och en äldre Luther som plötsligt befann
sig på andra sidan om barrikaderna, kämpande för att bevara sin kyrkoskapelse, sida

88. Se exempelvis David Lunds memorial vid 1723 års riksdag. PRP 1723, s. 504.
89. Jag syftar här främst på debatten mellan Barchius och Schröder. Den finns beskriven i 

Nordstrandh 1951, s. 32ff, 68ff; Staf 1969, s. 150ff. Trots att Schröder betraktades som 
pietist stod han fast vid åsikten att det offentliga predikandet endast var kopplat till det 
prästerliga ämbetet. 

90. Aurelius 1994, s. 73ff.
91. Se exempelvis Humble 1728, s. 178f.
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vid sida med den världsliga överheten. De maktinstrument som han kritiserade den
katolska kyrkan för att använda mot oliktänkare, tvekade han senare inte att bruka
mot de vederdöpare (anabaptister) som han själv skulle bekämpa. Med andra ord –
den religionstolerans han krävde för egen del, var han senare ovillig att skänka
andra.92 

Sammantaget kan man säga att Luthers egna erfarenheter och skrifter gav näring
åt båda sidor i denna seglivade konflikt. Ortodoxin fann argument hos den äldre
Luther, samtidigt som de radikala pietisterna fann näring i den yngre Luthers kritik
mot den katolska kyrkan och den jämlikhetsretorik han nyttjade i dessa samman-
hang.93 Samtidigt kan man tillägga att båda sidor ställdes inför diskrepanser mellan
verkligheten, den lutherska teorin och sitt eget bruk av densamma, men dessa logiska
problem tycks man ha blundat för. Åtminstone gav man inte uttryck för någon sådan
reflexion i tryckt form. 

Den kyrkohistoriska forskningen har tidigare behandlat striden kring det all-
männa prästadömet ur teologisk synvinkel.94 Jag skall i detta sammanhang endast
beröra ett par antipietistiska texter som innehöll principdiskussioner kring detta,
samt de diskussioner som fördes inom prästeståndet kring frågan. 

Konflikten handlade främst om det allmänna prästadömets räckvidd och vilka
uppgifter som skulle reserveras för det prästerliga ämbetet. Humble, tillsammans
med många av ortodoxins företrädare, ansåg att pietisterna fullständigt missat Luth-
ers avgränsningar av prästadömet.95 Humble ansåg att pietisterna hävdade att varje
kristen hade rätt att lära andra (förkunna), att döpa, att dela ut nattvarden, ge absolu-
tion (syndernas förlåtelse), offra samt att be för andra. Detta ledde till att lekmän
blandade sig i predikoämbetet och därmed skapades oordning inom den hierarkiska
ordningen.96 Den lutherska ortodoxins uppfattning, och därmed deras replik till de
reformistiska pietisterna, formulerades på följande sätt av Humble:

Såsom Gud somliga kallat och förordnat hafwer til apostlar, somliga til profeter, som-
liga til herdar, somliga til regenter och somliga til åhörare och undersåtare, och emel-
lan them, genom sin anda, mångahanda gåfwor utdelat; altså wil han ock, såsom en
rett ordnings stiftare, at hwar och en med sina gåfwo och stånd skal sig nöja låta, inga-
lunda ther utur skrida, utan skiöta, sina egna syslo, til hwilka han kallad är, och altså
icke inträngia sig i annans embete, eller honom i sin kallelse och embete, hindra eller
mehn tillfoga. Hwaraf följer, at ej eller en lekman, then ingen ordentlig kallelse til

92. Hoffman 1985, s. 85–106. 
93. Detta diskuterades redan av de ortodoxa antipietisterna. Exempelvis Humble beskriver 

hur ”Hielten Lutherus” framställde sina mer revolutionära texter i konflikten med den 
katolska kyrkan och inte menat att de skulle användas mot hans egen kyrka. Se Humble 
1728, s. 178f. 

94. Askmark 1949, s. 215ff. Askmark analyserar där både Humbles och Barchius syn på det 
allmänna prästadömet. 

95. Humble 1728, s. 184–192, 201. Se även PRP 1726–1730, s. 512. För en teologisk ana-
lys av Humbles syn på det allmänna prästadömet, se Askmark 1949, s. 216ff. Askmark 
menar att även Humble var omedvetet influerad av pietismen, trots att han faktiskt 
bekämpade den. 

96. Humble 1728, s. 200f, 208f.
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ministerium hafwer, hwarken befalt eller tillåtit är, uti prediko embetet och dess för-
rettningar, ingrep giöra, eller sig understå at öfwa the syslor, hwilka enom ordets
tienare enkannerligen anförtrodde äro. 97

Detta citat får även illustrera hur ortodoxins försvar byggde på treståndslärans sam-
hällssyn och den lutherska kallelsetanken. Precis samma försvar för kallelsens bety-
delse återfanns i Martin Luthers brev från 1530. Det faktum att lekmannen inte hade
den erforderliga kallelsen gjorde honom/henne automatiskt till ett diefwulens Sänd-
ninga-bod, även om denna person var from som ett helgon. Kallelsen utgjorde den
nödvändiga förutsättningen för alla former av offentlig förkunnelse av Guds ord.98

Begreppet kallelse ingick även, med en något annorlunda betydelse, som en del av
treståndsläran. Då handlade det om varje individs kallelse till en samhällsuppgift.
Denna kallelse var en kombination av samhällsposition och därtill hörande arbets-
uppgifter. Det var en gudomlig ordning som inte fick brytas.99 Man fick därmed
aldrig göra intrång i andras ämbeten/roller/arbetsuppgifter. Det var en sielftagen myn-
dighet som inte ägde någon grund i Guds ord. Oreda, förvirring, split och tvedräkt
var omedelbara konsekvenser av sådana tilltag.100 Prästeståndet formulerade det på
följande sätt i ett gemensamt memorial till borgarståndet år 1727:

[…] at, som frelsaren Christus af sin gudomeliga wishet sielf instichtat et ordenteligit
embete, som med Guds Ords lärande och predikande intil werldenes ända des nåde-
rike på jorden fortplanta skal, och altså inskränkt förwaltningen af des prophetiska
embete til et wist stånd, så wida hwarken kan el:r bör en christen, han må hwara aldrig
så stor skickelighet dertil, sig detsamma tilwälla eller öfwa, så framt han icke dertil är
worden kallad. Men af christelig kärlek wid sig yppande tilfellen at inbördes lära, för-
mana och trösta hwarannan är christeligit och bör alltid hafwa sin obehindrade frihet,
hwillken frihets öfning ingalunda fordrar några bestämda sammanträden utan wil
hafwa al confusion och inbillad embetesplicht och -macht utesluten, så framt man
icke wil på en gång uphäfwa den åtskilnad Gud sielf stiftadt hafwer mellan lärare och
åhörare i sin församling, 1 Cor.12:17, 18, Tit. 1:5.101

Prästeståndets andliga och världsliga exklusivitet var således, enligt en gudomlig
befallning, utsträckt till ”werldenes ända” och därmed var saken klar – lekmän skulle
hålla sig utanför de prästerliga arbetsuppgifterna. Kroppsmetaforen var användbar
för att illustrera resultatet av en okontrollerad utveckling. Prästeståndet beskriver i
memorialet ovan hur den andliga kroppen skulle slitas sönder och enighetens band
skäras av, om man tillät pietisterna att träffas och förkunna utan myndighetskon-
troll.102 Detta var en bild av de samhälleliga konsekvenser som prästeståndet befa-
rade. Det satte samtidigt sitt hopp till överhetens vilja att med lagens hjälp ställa till
rätta den samhälleliga oreda som uppstått. Näst efter ”den stora Gudens wårdande

97. Humble 1728, s. 208.
98. Martin Luther 1723, s. 2. För en definition av ortodoxins kallelsebegrepp, se Askmark 

1949, s. 436ff.
99. Hägglund 1981, s. 211ff.
100. Sahlstedt 1724, s. 53; PRP 1726–1731, s. 513ff.
101. PRP 1726–1731, s. 512.
102. PRP 1726–1731, s. 516. 
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hand öfwer sit swenska Zion”, var överheten den myndighet som hade möjlighet att
stoppa pietisternas framfart.103 Debatten om det allmänna prästadömet och präste-
ståndets motstånd mot den pietistiska tolkningen var som livligast under 1720-talet.
Prästeståndet fick därefter sin önskan om överhetens bistånd uppfylld i detta fall. Det
svenska konventikelplakatet kan betraktas som ett led i kampen mot den pietistiska
tolkningen av det allmänna prästadömet. Det var ett förbud mot religiösa samman-
komster i privat regi, och det främsta teologiska argumentet som pietisterna hade
använt för dessa konventiklar var utvidgningen av det allmänna prästadömet i mer
demokratisk riktning.

Det entusiastiska svärmeriet
Magnus Sahlstedt ansåg att det allmänna prästadömet var en särdeles slipprig grund
att stå på, och utmålade, i sin antipietistiska predikan från 1723, följande bild av dess
effekter: 

I thy, at när anten alle, för nog skickeliga the anrettade Conventiclers Directeurer,
såsom andras lius, ledare och lärare, sig sielfwa utbiuda och upkalla skulle; thet tå en
smak af swulstigt högmod, så ock en fölgd af orimlighet ei undgå kunde. När ock the
flesta en sig tillhörig tilrecklig läro-skickelighet både hos sig sielfwa liksom utpröfwa,
så ock sielfkallade sig tilwekka wille; thet tå äfwen, för then så tett widlådande sielf-
smikran och betröstan skul, sellan eller aldrig, i sitt retta prof eller richtighet bestående
worde. Helst när slike flesta sina egna fanatiska inbillningar oftast wörda kunna för en
gudomelig sanning; samt sina egna hugskott och infellen oftast tilbedia wilja för gudo-
meliga och andeliga rörelser.104 

Den slippriga grund som Sahlstedt talade om, var hans bild av det allmänna prästa-
dömet som en form av religiös anarki, ett tillstånd där alla var innehavare av läro-
rättigheten och därmed kunde fantisera och mena att deras fantasier var Guds ord.
Det allmänna prästadömet skapade därigenom religiöst kaos och ökade vanliga män-
niskors egensinnighet. 

Det är mycket tydligt att prästerskapet fruktade en förskjutning i maktrelationen
till sina församlingar. Talet om självsvåld, egensinne, självsmicker och svulstigt hög-
mod bland pietisterna, visar att man fruktade att församlingsbornas underdåniga
relation till sina rätta lärare – prästerna – skulle undermineras och slutligen raseras.
Här är ett något längre citat av Sahlstedt på sin plats. Det tydliggör den patriarkala
ortodoxa attityden och rädslan för samhällsupplösning och kaos. Sahlstedt skissar
med stor inlevelse upp följande pietistiska skräckscenario: 

Menigheten, som ostadig och olärd, förfaller nödwendigt til freigeisteri och qwekeri;
theraf mongas hierna upfylles med speculationer om nya omedelbara uppenbarelser
och Ecstatiska Upryckningar, samt giöres beqwäma til wanwettighet och raseri; änn
fleras tankar och sinnen förfalla til ratande af the ordenteliga kallelses, arbets och
närings sysslor, förfalla til en sielfswoldig lettie-gång och liderlig flettie-lefnad, samt
stana ock gemenligast i en sturtsig olydna emot them, the, efter fierde budet, i alt, som
billigt är, lyda skulle, under falsk inbillning, at, med sin sielfwahlda andelighet, mera

103. PRP 1726–1731, s. 510. 
104. Sahlstedt 1724, s. 52.
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lyda GUD än menniskiom: Kundskapen, som therwid hemtas, blir gemenligast, anten
ett storprateri och måldierf mångordighet, eller ett confusum chaos, ett öde och tom-
het, werre änn jordenes början för skapelsens utprydning war; at en sådan, som har
sina hundra och tusentals Bibliska språk, på paperslappar, i sina chatull gömda, wet ei
war han skall börja eller lyckta, til hwilken tros Articel thet ena och andra föras skal:
Then omskrytta inbördes upbyggelsen och förkoffran stanar gemenligast i andras las-
tande, dömande och fördömande, samt i ett eget inbördes pharisaiskt högachtande,
ros och berömmande: Inbördes förmaningen, som så nödig holles, besticker sig huf-
wudsakeligen i befestandet af söndring och parti-giörande, i bekreftandet af en halstar-
rig enwettenhet och upblåst inbillning, i förmerande af en blind och bitter nitelskan:
Umgengelsen (som förfarenheten och Historien thet wittnar) stanar äfwen gemenli-
gen, mit under then förmenta och diupt inbillade andeligheten, i grofwa kiötsligheter;
och så widare.105 

Citatet ovan är ovanligt slående och illustrerar en rad intressanta aspekter hos den
ortodoxa antipietismen. Det finns ett mycket påtagligt förakt för den olärda männis-
kans andliga anspråk och dennes bibelanvändning – man klottrade citat på pappers-
lappar som sedan utgjorde lösryckta fragment utan sammanhang och utan att ingå i
något övergripande teologiskt system. Samtidigt finns där en stor rädsla för vad dessa
anspråk kunde urarta i – en begreppslig och dogmatisk tomhet, större än den tomhet
som existerade innan Gud skapade världen. Det finns även en rädsla för de innebo-
ende andliga krafter som man trodde fanns i de olärda sinnena. Deras håg skulle
automatiskt vändas mot de svärmiska, fanatiska och ekstatiska uttryckssätten. Sådana
beteenden var farliga och samhällsomstörtande. Man kan tydligt märka hur de orto-
doxa grundpelarna patriarkalism, uniformitet och korporativism är de värden som
Sahlstedt försöker försvara i texten ovan. Dessa värden garanterade ett samhälleligt
lugn, medan andlig frihet skulle rasera allt det positiva som ortodoxin ville bevara. 

I Sahlstedts antipietistiska citat ovan, liksom i kapitel 3, kan vi tydligt märka
ortodoxins rädsla för extatisk religiositet. Denna starka antipati är ett intressant inslag
i den antipietistiska retoriken, och bör därför diskuteras lite närmare. Här kan man
även anknyta till den diskussion om identiteter som fördes ovan. Den amerikanske
historikern Jan Goldstein, som bland annat studerat hur begreppet entusiasm använ-
des i 1700-talets Europa, menar att ”The words commonly used in any cultures as
negative epithets or smear words stand in dialectical relation to the most esteemed
values of that culture. They represent the detested ”other” that must be extruded if a
particularly configured self is to be maintained”.106 Goldsteins insikt bildar även
utgångspunkten för min egen analys. Jag uppfattar att ortodoxins förakt för den
entusiastiska och svärmiska religiositeten delvis sprang fram ur rädslan för den revo-
lutionära kraft som fanns inneboende i dessa religiösa uttryckssätt. Svärmeriet kunde
svepa med sig människor i en flodvåg av irrationalitet och uppror. Det kunde bok-
stavligen sätta människors sinnen i brand och få dem att vända hela samhället upp
och ned. Detta faktum var ortodoxins företrädare väl medvetna om. Återigen kan
man hänvisa till deras traditionalistiska tolkning av den lutherska kyrkans historia.

105. Sahlstedt 1724, s. 55f. Jfr Spegel 1728, s. 444f. 
106. Goldstein 1998, s. 29. Goldsteins analys fokuserar dock på upplysningsfilosofernas 

användning av begreppet. 
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Redan Luther hade ställts inför svärmeriets samhällsnedbrytande krafter och hans
slutsats blev densamma som ortodoxins två hundra år senare – det offentliga rummet
fick aldrig ockuperas av svärmare. 

Religiositeten betraktades som en positiv kraft, under förutsättning att den var
kontrollerad, from, och ”ren”, vilket innebar att den utgick från den lutherska orto-
doxa läran. Det kan tydligast beskrivas som en form av ”rationell religiositet”, i den
bemärkelsen att den var förutsägbar och följde uppsatta regler. Därigenom var den
möjlig att styra och inordna i samvetets maktteknik, för samhällets bästa. Men, över-
allt, ständigt närvarande (främst i de olärdas sinnen), lurade svärmeriet och upproret.
Lydnaden kunde på ett ögonblick vändas till uppstudsighet och arghet. Ett par
grundläggande drag hos svärmeri och entusiasm har varit, som jag har uppfattat det,
samhällskritik och antiklerikalism. De rådande hierarkiska sociala ordningarna var
oftast svärmeriets främsta angreppspunkt, och den kyrkliga hierarkin stod först i
tur.107

För att kunna gå vidare i analysen krävs en definition av begreppen entusiasm och
svärmeri.108 Ordet entusiasm kommer ursprungligen från grekiskan och syftade på en
person som var uppfylld av en gudomlig kraft och därmed var innehavare av förmå-
gan att utsäga profetior. I den kristna terminologin användes begreppet tidigt för att
benämna s.k. falska profeter. Det var personer som inte var fyllda av den helige Ande,
utan av villoandar. Under 1600-talet användes det ofta för att benämna ”svärmiska”
och millenära sekter. Kritiken mot religiös entusiasm växte dock under 1600-talet
och i England började man alltmer betrakta sådana uttryck som en form av självbe-
drägeri, inbillning och vanföreställningar. Detta synsätt delades även av den framväx-
ande upplysningsfilosofin.109

Begreppet svärmeri är tyskt och det var Luther som ursprungligen skapade dis-
kursen runt Schwärmerei. Verbet schwärmen använde han främst om sådana männis-
kor som i flock följde självutnämnda predikanter och som mer eller mindre löpte
samhällelig amok (och svärmade likt en biflock). En annan central beståndsdel i den
lutherska förståelsen av begreppet var att svärmarna var förförda av satan. Det var
således en form av självbedrägeri som hade sitt upphov i satans förmåga att manipu-
lera människans sinnen.110 Följande passage innehåller Luthers egna ord: ”Svärmeri
är inplantadt i Adam och hans barn ifrån första syndafallet intill världens ände, af
den gamle draken planteradt och ingjutet i dem med ett gift, och är ett ursprung,
drift, lif och kraft till alla kätterier, påfvedömet och mohammedanismen.”111 Svär-

107. Dessa två drag – antiklerikalism och avståndstagande från det rådande sociala normsyste-
met – tillsammans med religiösa praktiker av extatisk karaktär, tycks ha varit de främsta 
kriterierna för överhetens definition av svärmerier. Mönstret går att återfinna i de flesta 
kyrkohistoriska verk. Se exempelvis Christensen & Göransson 1969, s. 126, 138–144, 
304ff. För ett svenskt exempel kan man gå till radikalpietismen, se Linderholm 1911. 

108. Jfr Lindmark 2003a, för en liknande analys och diskussion med utgångspunkt i den 
internationella forskningen kring begreppen svärmeri och entusiasm. 

109. Pocock 1998, s. 9f, 14; Goldstein 1998, s. 30ff.
110. La Vopa 1998, s. 87ff.
111. Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 268f. Citat är hämtat ur de s.k. Schmalkal-

diska artiklarna. 
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meriet var en effekt av syndafallet och mänsklighetens två första svärmare var därige-
nom Eva och Adam.

I kapitel 3 framgick att begreppen svärmare och entusiast användes synonymt av
de svenska antipietisterna.112 De betraktade den religiösa entusiasmen som ett
mänskligt självbedrägeri och deras synsätt utgick från den lutherska tolkningen av
förbindelsen mellan svärmeri och satan. 113 Här börjar vi även närma oss det jag upp-
fattar som kärnpunkten i ortodoxins syn på svärmeriet. Det var nämligen inte den
svärmiska religiositeten, i sig som man fruktade. Den var endast en produkt av något
annat. Om man skalar bort den teologiska överbyggnaden, kan man i stället säga att
rädslan och föraktet främst bottnade i deras människosyn. Det ortodoxa prästerska-
pet tycks ha betraktat ”den gemena hopen” med ett stråk av rädsla, eftersom det
ansåg att mänskliga sinnen var mycket mottagliga, ja rentav trängtande efter, nya
”olydiga” tankar.

Det finns ett begrepp som ständigt återkommer i de antipietistiska texterna –
självsvåld.114 Begreppet är ålderdomligt och används knappt i vårt moderna språk.
Det syftade på ett slags egensinne hos samhällets underlydande som kunde visa sig i
en mängd olika sammanhang. Människor blev då oregerliga, och vägrade att lyda de
regler som förelåg. Självsvåld kunde också spridas från en samhällssfär till en annan
och därmed orsaka allvarlig oreda i samhället. All form av självsvåld, oavsett om det
kom från barn, tjänstefolk eller undersåtar i allmänhet, skulle stävjas. Även pietismen
betraktades som en grogrund för sådant beteende.115

Jag tolkar rädslan för undersåtarnas självsvåld som ännu ett uttryck för den män-
niskosyn som ortodoxin genomsyrades av. Den lutherska arvsyndsläran, den dualis-
tiska världsbilden och slutligen den ortodoxa patriarkalismen, fick här sitt yttersta
uttryck, i synen på människan som en ostadig, lättpåverkad varelse, ständigt benägen
till olydnad, irrationalitet och destruktivitet.116 Denna undersåte var i princip omyn-

112. Jag har även funnit att man ofta använde begreppet fanaticos. Det kommer av latinets 
fanaticus, i betydelsen exalterad religiös svärmare. Se SAOB. Det användes ungefär på 
samma sätt som svärmare och entusiast. Se Humble 1728, s. 132, 135. Adjektivet fana-
tisk förekom också. Se Humble 1728, s. 135. Humble talade även om spiritus fanatismi, 
en läggning som alstrade allehanda former av svärmerier, exempelvis anabaptister och 
pietister. Den kopplades samman med satan. Se Humble 1728, s. 138. 

113. Bröms 1715.
114. Se exempelvis Sahlstedt 1724 s. 55f; Staf 1969, s. 135; PRP 1726–1731, s. 509; Humble 

1728, s. 75, 114, 136. 
115. Staf 1969, s. 135; Humble 1728, 75f, 346ff. Parallellt med anklagelserna om självsvåld 

förekom även en rik flora av begrepp som beskrev liknande egenskaper, exempelvis stur-
ske, gensträfwige, oroliga huvuden, halsstarrig, rebelliskt hjärta, se exempelvis Humble 
1728, s. 114ff. Dessa förstärkte bilden av undersåten som enfaldig (okunnig), egensin-
nig, impulsiv och potentiellt farlig. Till denna rekonstruerade samtalsordning kan man 
även lägga ortodoxins sätt att tala om pietisterna som sinnenas förförare. Se exempelvis 
Humble 1728, s. 114. 

116. Det är även intressant att konstatera att denna pessimistiska människosyn delvis fort-
levde, men inom ramen för upplysningsprojektets sekulariserade filosofiska och veten-
skapliga diskurser. Se exempelvis Goldstein 1998, La Vopa 1998.
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dig, och kunde endast styras med hjälp av en gudomligt insatt överhet, samt ett präs-
terskap som noggrant vaktade över sin ”fårahjord”.

Om vi återgår till Jan Goldsteins citerade ord ovan, kan de även appliceras på
prästeståndets retorik och avslöja något viktigt om dess självbild och identitet. Han
menar att det föraktade samtidigt utgör sådant som en grupp eller kultur måste ute-
sluta för att bibehålla den egna självbilden och därmed även den egna gruppens exis-
tens. Man skulle kunna säga att maktpositionen som utgår från denna typ av
självbild vittrar ned om den dikotoma relationen upphör. Om vi använder tesen på
prästeståndet blir slutsatsen uppenbar – utan fårahjord, behövs heller inga herdar. 

Monopol på den offentliga gudstjänsten
Sjelfwa status controversiæ, eller hufwudfrågan, hwarpå alt ankommer i thenna sak,
emellan pietisterna och oss, är thenna: Om, jämte the offenteliga och folckrika kyrkio-
församlingar, jemwäl andre, brede wid, och smerre sammankomster, til then evange-
liska kyrkans förbettrande, i husen anstellas kunna och böra, hwarest lekmän och åhö-
rare, i krafft af theras andeliga presterskap, må tillåtas, Guds ord att förklara, och
uttyda, samt andra, på thet settet, uti läro, lefwerne och wandel att upbyggia?117

Humble formulerade beskrivningen ovan i sin stridsskrift mot pietismen år 1728.
Han menade att huvudfrågan i konflikten mellan pietisterna och överheten var pie-
tisternas krav att få utöva religiösa möten vid sidan av den offentliga gudstjänsten,
samt att pietisterna även gjorde anspråk på att vara andliga, eller allmänna, präster.
Pietisternas vilja att avsöndra sig från gudstjänsten var att likna vid ett separatismum
schismaticum, en konflikt som till sin karaktär innebar att pietisterna skapade en eccle-
siola in ecclesia, en kyrka inom den befintliga kyrkan.118

Kyrkans monopol på den offentliga gudstjänsten var sammantaget det synligaste
tecknet på den religiösa uniformiteten, den korporativistiska grundtanken och den
patriarkala människosynen. Monopolet upprätthöll samtidigt det prästerliga ämbe-
tets exklusivitet i förhållande till åhörarna, och därigenom bibehöll åhörarna en
underordnad och passiv roll. Kyrkorummet var den offentliga arena där man skulle
tjäna och frukta Gud, och samtidigt visa sin lojalitet mot den världsliga makten.119

Här får Humble beskriva pietisternas kritik, för att läsaren till fullo skall få inblick i
den medvetenhet som fanns om monopolets negativa sidor:

Så gå Novatores nu mera så wida, at the säija: thet allom Christnom tilkommer et
läro-Presterskap/ och en kallelse af GUDi, at lära androm GUDs ord. The kallat et
monopolium sacrum, tå man allom icke tillstädia wil, at underwisa och lära andra. The

117. Humble 1728, s. 162f. Genom att använda begreppet status controversiæ positionerar sig 
Humble på samma sätt som den lutherska kyrkan gjorde i konkordieformeln. Där 
användes begreppet för att slå fast själva huvudfrågan i den religiösa tvisten och därefter 
slå fast den falska/motsatta respektive den sanna lutherska läran. Se Konkordieformeln i 
Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 401ff. 

118. Humble 1728, s. 309ff.
119. Se exempelvis Haquin Spegels argumentation kring frågan i Spegel 1728. 
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hålla före, at en hwar motte wara sin nästes enskylte Lärare. Ja, heter thet, alle Christne
äro förmedelst smörjelsen af GUDi kallade til privata Lärare.120

Att, såsom pietisterna gjorde, vägra delta i ritualerna och i stället utöva gudstjäns-
ten privat, i sitt eget eller någon annan persons hem, uppfattades som en illojal och
politisk handling riktad mot överheten. Pietisterna menade att alla kristna hade rätt
att lära, förmana och undervisa sina medmänniskor i kristendomens grundvalar.121

Dessa rättigheter ansåg sig dock prästerskapet vara ensamma om. Visst fick männis-
kor diskutera religiösa frågor, men de fick inte ställa sig som uttolkare av skriften och
därigenom inta prästens position.122 Det var endast en ordentligt tillsatt präst som
kunde garantera att hans undervisning innehöll den rätta och oförfalskade läran.123

Att lära innebar, enligt Humble, att inta en faderlig auktoritet i relation till den som
lyssnade.124 Att lära innebar även samtidigt att berätta för andra ”sådana saker, som
Samvetet förplichta och förbinda, med sådana auctoritet och myndighet föredraga,
som GUD sielf sitt ther til förordnade Läro-embete tillagt, och tilerkiändt haf-
wer”.125 Av detta framgår att lärandets kärna bestod av att nyttia och bruka Guds
ord, d.v.s. att dra slutsatser om aktuella moraliska och etiska frågor, med utgångs-
punkt i de bibliska texterna. Det innebar i praktiken att formulera regler för indivi-
dernas samveten. Jag tror att detta utgjorde kärnfrågan i prästerskapets kamp för att
bibehålla den exklusiva rätten till sitt ämbete. Prästerskapet var samvetets uttolkare
och konstruktörer, det var dess uppgift att ”inympa” detta samvete i gemene man. I
ett samhälle där det religiösa samvetet var av sådan central betydelse, var det uteslutet
att överlämna tolkningsföreträdet till lekmän. Den anarki som man fruktade, hängde
således samman med de effekter som man trodde skulle uppstå, om samvetet tilläts
löpa fritt.

Det är därför rimligt att även tolka kyrkans kamp för att behålla den offentliga
gudstjänsten ur ett disciplineringsperspektiv – genom att bibehålla monopolet över
gudstjänsten hade man kontroll över det offentliga rum som troligen var den mest
betydelsefulla samhälleliga arenan för denna disciplinering. Ur ett sådant perspektiv
blev även den pietistiska väckelsens krav på privata konventiklar ett hot som med
nödvändighet måste avvärjas eller avväpnas.

1700-talets offentliga arenor kan studeras på flera olika sätt. Idéhistorikerna Mar-
tin Bergström, Anders Ekström och Frans Lundgren har till exempel skrivit om
publikbegreppet under denna period.126 De menar att formeringsprocesserna för
1700- och 1800-talets framväxande publika praktiker bör studeras närmare och att
dessa formeringsprocesser illustrerar den successiva förändring som skedde i relatio-
nen mellan den offentliga och den privata sfären.127 De nämner inte kyrkans eventu-

120. Humble 1728, s. 243f.
121. I denna fråga hänvisade de till Paulus ord i Kol. 3:16. Se Humble 1728, s. 264.
122. Humble 1728, s. 264ff.
123. Humble 1728, s. 260ff.
124. Här formulerade Humble själv den patriarkalism som så starkt genomsyrade ortodoxins 

människosyn.
125. Humble 1728, s. 263.
126. Bergström, Ekström & Lundgren 2000.
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ella roll i detta sammanhang. Man borde dock kunna betrakta kyrkorummet och den
praktik som förekom där som en publik praktik. En forskare som behandlar kyrkan
på detta sätt är Elisabeth Reuterswärd.128 Hon ser kyrkan som arena för ett mass-
kommunikationssystem i vilket prästen var informationsspridare och församlingen
var mottagare. På denna offentliga arena praktiserades envägskommunikation från
överheten till undersåtarna.129 Reuterswärd kopplar även sin undersökning till
Habermas syn på relationen mellan kommunikations- och informationsspridningen
och samhällsklassernas inflytande samt den politiska beslutsprocessen.130

Med utgångspunkt i tidigare forskning kan man säga att kyrkan var ett rum för
disciplinering, masskommunikation och kontroll. Det är i detta sammanhang viktigt
att påminna om att pietisterna ställde sig vid sidan av dessa disciplinerande och kon-
trollerande inslag i religionsutövningen, när de började bedriva alternativa religiösa
sammankomster.

Ett ständigt återkommande och därmed centralt tema i den antipietistiska littera-
turen och retoriken var diskussionerna om offentlig och privat gudstjänst. Detta
tema skall här beskrivas och diskuteras ytterligare, eftersom jag uppfattar att det är
centralt för förståelsen för ortodoxins agerande i denna fråga. Jag betraktar detta som
själva kärnfrågan, jag skulle till och med vilja hävda att det var om detta som hela
striden om konventikelplakatet och det allmänna prästadömet handlade. Som före-
gående avsnitt visade, har den lutherska kyrkans monopol på det predikade ordet i
offentliga sammanhang betonats alltsedan Luther själv slog fast detta.

Följande avsnitt innehåller en diskussion kring användningen av begreppen
offentligt och privat under 1720- och 1730-talet. Inledningsvis bör sägas att begrep-
pen offentligt och privat inte utgjorde samma motsatspar i 1720-talets språkbruk
som de gör i vårt moderna språk. Det innebär att jag har rekonstruerat ett större
komplex av begrepp, vilka användes i diskussionerna kring pietismen och de refor-
mertas religionsfrihet. Analysen fokuserar på fyra motsatspar som användes regelbun-
det i den religionspolitiska debatten. Dessa hade vissa aspekter som var synonyma,
men alla innehöll samtidigt specifika nyanser. Dessa begrepp var följande:

Inledningsvis följer en presentation av begreppsparen. Den bygger på de mönster
som jag funnit i debatter, lagtexter, m.m. Därefter följer exempel som skall illustrera

127. Bergström, Ekström & Lundgren 2000, s. 11ff. En sådan publik praktik vid 1700-talets 
mitt var Vetenskapsakademin. Den hade som uttalat syfte att öppna vetenskapen för en 
större publik och den öppnade därigenom en arena för kommunikation och kunskaps-
produktion.

128. Reuterswärd 2001.
129. Reuterswärd 2001, s. 18.
130. Reuterswärd 2001, s. 17.

Publik Privat
Offentlig Hemlig/lönnlig
Allmän Enskild
Utvärtes Invärtes
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hur begreppen användes, och samtidigt fördjupa förståelsen av de föreställningar som
låg bakom den specifika begreppsanvändningen.

Substantivet publikum syftade på det offentliga: samhället, staten, det allmänna, i
motsats till det enskilda. Adjektivet publik kom från latinets publicus som betydde
offentlig, allmän eller statlig. Det var ofta kopplat till ämbets- och maktutövning.
Begreppsparet publicus och privatus är hämtade från den romerska rätten.131 Där-
med var det begreppet publik som utgjorde den korrekta motsatsen till det privata.
Det publika var oftast kopplat till den offentliga maktutövningen medan det privata
var en benämning på individens icke-publika, icke-offentliga liv. En publik person
var därmed en person av manligt kön som representerade staten eller uppträdde å
samhällets vägnar.132

Begreppet privat syftade i stället på personliga och enskilda angelägenheter i mot-
sats till publika, allmänna och offentliga företeelser och göromål. Det var till exempel
ärenden som någon uträttade för egen räkning i motsats till officiella ärenden eller
offentliga angelägenheter. Det kunde vara verksamheter, samtal eller möten som inte
ingick i någon ämbetsutövning eller verksamheter som pågick i hemmen i stället för
på offentlig plats. Privata hus var bostadshus i motsats till offentliga byggnader och
ofta en bostad för en enda familj. Begreppet privat kunde även användas för att
beskriva en företeelse som var enskild, som till exempel privat examen.133

Begreppet offentlig användes redan på 1500-talet i det svenska språket och det
syftade på sådant som var öppet, tillgängligt och avsett för allmänheten.134 Begrep-
pet definierade en aspekt av publikbegreppet, men de var inte synonyma. Det kunde
beskriva en plats, en byggnad, en text eller en verksamhet som försiggick i allmänhe-
tens närvaro. Det fanns ett offentligt rum framför alla andra och det var kyrkan.
Gudstjänsten var offentligt, påbud och plakat förkunnades offentligt, och allt skedde

131. Habermas 1984, s. 15ff; SAOB, uppslagsord publik.
132. Se SAOB, uppslagsord publik och privat. En publik plats var en byggnad, lokal eller insti-

tution som var avsedd för allmänheten. En publik akt, dokument eller handling var 
utfärdad av offentliga myndigheter och skulle därför hållas tillgängliga för envar som 
önskade ta del därav. Publique skriffter var skrifter som publicerades å ämbetets och över-
hetens vägnar, se PRP, 1734, s. 562. Publique tjänster var överhetsämbeten. Se PRP 
1734, s. 529. En publik person kunde endast vara en man. Om man använde adjektiven 
publik, allmän eller offentlig om en kvinna, syftade man i stället på en prostituerad 
kvinna. Se SAOB. Detta är en signifikant könsskillnad som bör betonas. Den publike 
ämbetsmannen hade hög status, en samhälleligt definierad yrkesroll och en mångfald pri-
vata roller. Den publika eller offentliga kvinnan tillhörde samhällets mest föraktade skikt 
och levde på att sälja tjänster som egentligen tillhörde den privata intimsfären. Det var 
således en språklig orimlighet att sammankoppla kvinnor med det offentliga livet eller 
samhällets tjänst. Denna begreppsliga anomali avspeglade en konkret samhällelig praxis. 
De offentliga verksamheterna var stängda för kvinnor. Utan att göra några vidare iaktta-
gelser bör man fundera över vad detta säger om kvalitativt skilda samhällssfärer. En ärbar 
kvinna var, per definition, en privat person.

133. SAOB, uppslagsord privat. Man skilde även mellan publique och private lectioner och col-
legier. Se PRP 1734, s. 560.

134. Se SAOB, uppslagsord offentlig. Det är samma begrepp som engelskans open och tyskans 
offentlich. Jfr Habermas 1984, s. 12ff, 22f.
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i kyrkan. Det som var offentligt behövde inte nödvändigtvis vara kopplat till den
offentliga maktutövningen. Illegala skrifter spreds också offentligt, d.v.s. de spreds så
att allmänheten kunde läsa dem. Motsatsen till offentlig var hemlig.135 Begreppet
hemlig innebar i detta sammanhang att företeelsen var dold eller skedde i avskildhet.
Den ägde rum i smyg, samtidigt som allmänheten var utestängd. Den var med andra
ord icke-offentlig.136 Begreppet hemlig syftade på en avsiktlig utestängning av
omgivningen. Detta var skillnaden mellan en hemlig verksamhet och en enskild eller
privat sådan.

Begreppen allmän och enskild är hämtade från den forngermanska rättstraditio-
nen i stället för den romerska rätten. Jürgen Habermas anser att begreppsparens
skilda ursprung kan utgöra en förklaring till de nyansskillnader som finns mellan
publik-privat och allmän-enskild.137 Det senare begreppsparet inrymmer en samver-
kan mellan del och helhet som inte finns i dikotomin offentligt-publikt och privat.138

Ibland kunde man använda begreppet allmän i stället för offentlig, till exempel den
allmänna gudstjänsten.139 Det var då frågan om något som var gemensamt för alla,
som alla fick delta i och som därmed försiggick offentligt. Men begreppet allmän
kunde även syfta på något som var öppet endast för en mindre krets, en allmän råd-
stuga betydde då att alla röstberättigade medborgare kunde komma. Begreppet all-
män hade därmed flera olika innebörder. Det beskrev oftast något som var
gemensamt, lika för alla. I uttrycket den allmänna lagen avspeglas detta.140 Uttrycket
att göra allmän syftade på handlingen att offentliggöra, publicera och sprida något.
Enskilt innebar däremot att något försiggick avsides och därmed utan närvaro av
andra (av allmänheten eller församlingen). Det var något privat eller personligt. En

135. Se SAOB, uppslagsord hemlig.
136. Begreppet hemlig hade för övrigt många olika betydelser och flera av dem var sådana 

som vi idag kopplar samman med begreppet privat. Det gällde sådant som var kopplat 
till det mest intima. Könsdelarna var hemliga, avträdeshuset var hemligt, m.m. Se 
SAOB, uppslagsord hemlig. 

137. Habermas 1984, s.15ff. I översättningen står det allmän-särskild men i svenskan har man 
använt dikotomin allmän-enskild. 

138. Melkersson 1997, s. 93f.
139. Här kan man även jämföra med begreppen allmänt skriftermål, hemligt skriftermål och 

uppenbar skrift. De användes i kyrkolagen, kapitel 9. Allmänt skriftermål var ordinarie 
skriftermål, det kunde ske i grupp eller individuellt (”särskilt och allena”). Hemligt skrif-
termål innebar att en grov synd bekändes för prästen, vilken lydde under tystnadsplikt. 
Uppenbar plikt innebar en offentlig syndabekännelse och tillhörande skamstraff i sam-
band med att en ”syndare” återupptogs i församlingen. Samtidigt erhöll denne offentligt 
sin avlösning i form av syndernas förlåtelse. Här kan man således finna att begreppen 
uppenbar och offentlig delvis användes synonymt, medan begreppet allmän endast använ-
des i ett sammanhang. Samtidigt ställs begreppen allmän-hemlig mot varandra. Detta 
berodde förmodligen på karaktären av det hemliga skriftermålet, eftersom det verkligen 
var en hemlig synd som hade begåtts. Ingen kände således till den begångna gärningen 
förutom den/de inblandade personerna. Se 1686 års kyrkolag kap. 7, § 2. Om synden bli-
vit allmänt känd och personen ifråga blivit sakförd kallades det för en offentligt begången 
last i samband med att personen genomgick uppenbar skrift. Se 1686 års kyrkolag, Kap. 
9 § 28 och Kap. 8 §3.
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enskild person var en person som inte hade något offentligt ämbete och som därmed
inte representerade samhället – en privat person. Men en ämbetsman kunde även
syssla med enskilda angelägenheter och det var då ärenden vid sidan av hans ämbets-
gärning.141

Det sista motsatsparet upplevs förmodligen av en modern läsare som mest ålder-
domligt. Utvärtes och invärtes var två centrala begrepp inom den lutherska teologin
och de användes ofta av både pietister, av rättslärde och präster. Man använde
begreppet utvärtes för att definiera individens utåtriktade och sociala aktiviteter samt
relationer. Begreppet den utvärtes gudstjänsten användes både av präster och av pietis-
ter som en synonym till den offentliga gudstjänsten. Invärtes syftade i stället på det
själsliga, på individens relation till sin Gud och sitt samvete. Den invärtes gudstjäns-
ten innebar således individens inre gudsdyrkan, till exempel i form av bön.142 Pietis-
ternas användning av begreppen gick ytterst tillbaka på Nya testamentets åtskillnad
mellan den invärtes och den utvärtes människan.143 Ortodoxins gudstjänstordning
var en utvärtes ordning som var grundläggande för hela samhället. Man skilde också
mellan intern och extern gudsdyrkan (cultus internus och cultus externus). Den
interna, inre gudsdyrkan skulle inte regleras via mänskliga straff och lagar. Den yttre
var däremot en del av den offentliga religionsutövningen, och utgjordes av de religi-
ösa plikter som överheten avkrävde sina medborgare.144 

Jag har ovan beskrivit det nätverk av motsatspar som fanns runt begreppen offent-
lig och privat. Som framgått av genomgången kan man konstatera att begreppen all-
män och enskild ofta användes synonymt med begreppen publikt-offentligt och privat.
Om man läser tabellen med motsatspar kolumnvis, finner man att de synonyma
begreppen bildar två skilda sfärer. Den ena består av begreppen publik, offentlig, all-
män, utvärtes och är kopplad till offentlig maktutövning, öppna, gemensamma plat-
ser och verksamheter samt sociala relationer med människor i ett större kollektiv.
Den andra sfären består av begreppen privat, hemlig, enskild, invärtes, och inbegriper
privat egendom, hushållet, det kroppsligt mest intima, det som var lite skamligt och
som därmed doldes eller utfördes i smyg. Slutligen återfanns också människans sam-
vete och hennes relation till Gud inom denna sfär. Men det finns en företeelse som
återfinns i båda kolumnerna – religiositeten. Den utvärtes gudsdyrkan som beskrevs
ovan var en offentlig handling som var riktad mot överheten samtidigt som den
invärtes gudsdyrkan skulle vara fri från tvång och vara en privat angelägenhet. Detta

140. Det finns ytterligare ett begrepp som användes i detta sammanhang och det var gemen. 
Uttrycket det gemena bästa var liktydigt med det allmänna bästa, dvs. samhällets väl. Här 
bör man även påpeka att begreppet publikt bästa betydde det samma som det allmänna 
bästa. Uttrycket den allmänna hopen hade också en motsvarighet i den gemena hopen. 
Dessa uttryck hade en nedvärderande klang där allmän och gemen fick bibetydelsen sim-
pel. Se SAOB, uppslagsord gemen.

141. Se SAOB, uppslagsord allmän.
142. Humble1728, s. 71ff;Linderholm 1910, s. 28ff. 
143. Se exempelvis i Matt. 23:28 och Rom. 2:28–30. 
144. Brohed 1973, s. 142f. Denna åtskillnad användes även av prästerskapet. Se Humble 

1728, s. 69. 
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faktum utgör bakgrunden till den konflikt som uppstod när pietisterna krävde att få
utöva offentlig gudsdyrkan i den privata sfären, d.v.s. i tabellens högra kolumn. 

Nedslag i den religionspolitiska debatten 
Avsnittet nedan innehåller exempel på hur begreppen användes av prästerskapet,
figurerade i lagtexter och nyttjades av pietisterna. Den utvidgade religionsfriheten för
reformerta och den hårdnande attityden gentemot lutheraner beskrivs parallellt. Det
är begreppsanvändningen som är central för denna diskussion. Avsikten är att för-
söka rekonstruera de föreställningar om offentligt och privat som fanns, både explicit
och implicit, i dessa resonemang. Ortodoxins utgångspunkt i konflikten kring religi-
onsutövningen renodlades på följande sätt av Humble:

Har vår evangelisk lutherska församling enhälligt hållit så före, at then utwertes
gudstiensten, ther hela menigheten uti et alment thertil förordat hus, thet man tempel
eller kyrcko kallar, på wissa dagar sammankommer, har sin grund uti thet tredie bud-
ordet i Herrens heliga lag Exod. 20:8 at såsom hwar och en i synnerhet är förbunden
at tiena sin Gud, honom fruchta, tacka och lofwa, för the sig besynnerligen bewista
wälgierningar; Så är likaledes hela menigheten förbunden, med et hierta, en Siäl och
en munn, at betyga, emot sin Gud, sin innerliga tacksamhet och wyrdnat, offenteligen
och enhälligen honom prisa och uphöja, sina hiertan för honom uti bönen utgiuta, ei
allenast hwar för sig, och sin egen nöd, utan i kyrkan enkannerliga för hwar andra
inbördes, och för hela christenheten, och ther jemte GUDs heliga ord, och herliga
Evangelii predikan åhöra och lära, sig til underwisning och Siäla nöje. 145

Citatet utgör ett försvar för den offentliga religiösa korporativism som ifrågasattes av
pietisterna. Enligt Humble skulle godkända gudstjänster hållas i ett för denna verk-
samhet avsett hus, på en i förväg avsatt tidpunkt. Att delta i den offentliga gudstjäns-
ten var en plikt för alla kristna ”ty man förstår här med, icke sten och trä, utan
sielfwa then offentliga actum, ther Guds ord rent lärt warder”.146 Men för att denna
akt eller religiösa rit skulle betraktas som gudomligt sanktionerad måste den således
utföras i ett specifikt offentligt rum. En kristen fick inte överge sin församling i detta
avseende och börja utöva privat gudstjänst. Den ortodoxa korporativismen fick här
utgöra grundprincipen för församlingens offentliga religionsutövning.

När pietister började mötas privat för att ha religiösa sammankomster, s.k. kon-
ventiklar, uppstod, enligt ortodoxin, en sammanblandning mellan offentligt och pri-
vat. Philipp Ludvig Hanneken anförde detta i sitt angrepp. Han fastslog att ”Gud
hafwer uthi sitt Ord allenast twänne Methoder, eller Sätt at Gudachtigheten öfwa,
förordnat”.147 Det första sättet var genom den offentliga gudstjänsten, och det andra
sättet var via privat gudaktighetsövning.148 Genom att agera som pietisterna gjorde
försökte de ”Sammanblanda the methodum pietatis publicam & privatam, giörandes
af en uthi husen besynnerlig underrättelse til en allmän och offentelig Kyrckio upby-

145. Humble 1728, s. 67.
146. Humble 1728, s. 71. 
147. Hanneken 1723, s. 17.
148. Hanneken 1723 s. 17f. Se även Stoeffler 1965, s. 243ff. 
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gelse, hwilket aldrig med GUDs Ord och praxi Apostolorum kan öfwerens
komma.”149 Hanneken skriver här klart och tydligt att Gud aldrig har avsett att
människor skall ha offentliga religiösa möten i sina hus och pietisterna blandar sam-
man publikt och privat.

Begreppet konventikel användes inom ortodoxin för att benämna en religiös sam-
mankomst som ägde rum utanför den av kyrkan fastställda ordningen för gudstjäns-
ter. Det var ett begrepp med stark negativ laddning eftersom det var den metod som
de tyska pietisterna redan från början (1660-talet) använt för att sprida sina tankar.
Med utgångspunkt i den ortodoxa ordningen var även de svenska pietistiska konven-
tiklarna otillåtna.150

De pietistiska konventiklarna kallades även hemliga samkväm, privata konventi-
klar (ibland conventicula privata) och enskilda sammankomster.151 Det innebär att
begreppen privat, enskild och hemlig användes för att (med olika betoning) beskriva
samma företeelse. Humbles definition lyder på följande sätt:

Privata eller enskylta kallar man slika sammankomster, effter the, ifrån the almenna
församlingar, therest Guds folk i Herrans hus och tempel, til sin offenteliga gudstien-
sts hållande, endrächteligen, på wissa tider och stunder, sammankomna, affskilde äro,
och uti privat folcks hus och rum, antingen å landet eller i stadenom, anstelte blifva.
Ty alt thet kommer at anses, såsom privat och enskylt, som icke af någon, then öfwer-
wäldet äger, almenneligit giöres, och anbefalles, utan af enskylta personers egen god-
tyckio och drifft förrettas, antingen thet tå lofligit, eller olofligit är. 152

Det privata inslaget i konventiklarna var det faktum att de pågick i privata hus, att de
inte ingick i den offentliga gudstjänsten, och att de initierades av personer som inte
hade formell makt att göra det. Men Humble fortsätter sin definition:

Såsom tå christne lemmar, efter Guds ord och ordning, förbinda sig inbyrdes, på
publique stellen sin allmenna gudstienst offenteligen at giöra, så kallas thet en publi-
que och offentelig gudstienst, efter then på et allmänt rum sker; så kallas åter the sam-
mankomster privata och enskylta, hwarest några enskylte personer, utöfwer then förra
förbindelsen, af egen drifft och godtyckio förbinda sig, at på enskylta rum och stellen
sammankomma, och sin andacht förretta; therföre the ock privata eller enskylta sam-
mankomster kallade blifwa.153

Enligt Humbles synsätt var det en kombination av platsens karaktär och samman-
komstens organisation som avgjorde om den skulle betraktas som privat eller publik.

149. Hanneken 1723, s. 22.
150. Se SAOB, uppslagsord konventikel. Man använde ibland även begreppet collegia pietatis. 

Jfr Humble 1728, s. 147f samt PRP 1723, s. 57. Se även Humble 1728, s. 139–164, för 
en detaljerad beskrivning av pietismens uppkomst, ur ett ortodoxt perspektiv. Konventi-
kelväsendets framväxt belyses särskilt noggrant.

151. Humble 1728, s. 152, 163. Här använder Humble begreppen conventicula privata/priva-
tis. Jfr Spegel 1728. Spegel använder begreppen enskylta sammankomster, privatis conven-
ticulis och husförsamlingar.

152. Humble 1728, s. 164f.
153. Humble 1728, s. 164f.
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I citaten illustreras även den sammanvävning av begreppen offentlig, allmän och
publik, som var allmänt förekommande i beskrivningar av detta slag.

Här uppstod dock ett problem. Även husandakter, som var tillåtna, hölls i privata
boningshus. Den främsta skillnaden mellan en husandakt och en konventikel utgjor-
des således av deltagarnas ursprung. Vid en privat husandakt deltog endast medlem-
mar som ingick i det specifika hushållet.154 I pietisternas konventiklar ingick
personer från flera hushåll. Vid en konventikel fanns det således en samling av män-
niskor, från skilda hushåll, som i en privat sfär arrangerade en sammankomst utanför
överhetens insyn. Om en präst höll en sådan konventikel i sitt eget eller någon annan
persons hem skulle han, trots sitt offentliga ämbete, ändå delta i en otillåten privat
sammankomst.155 Här kan man se en åtskillnad mellan en offentlig sfär, kyrkan i
detta fall, och en privat sfär, d.v.s. i privata hus. Offentliga sammankomster skulle
ske i offentliga byggnader och dirigeras av en man med det rätta ämbetet för detta
ändamål. 

Men vad hände om ett par personer råkade mötas, mer eller mindre av en slump,
och började föra en religiös discourse? Var även sådant förbjudet? På denna punkt var
Humble lite svävande. Det var tillåtet att samtala om religiösa frågor, under förut-
sättning att man råkade träffas av en slump och att det inte skedde med någon regel-
bundenhet. Slumpen var betydelsefull i detta sammanhang. Givetvis var även
innehållet och syftet med samtalet av vikt. Om personerna exempelvis började fram-
häva sin egen andliga status på bekostnad av sina medmänniskor, så var det fara å
färde. Då var de på väg att drabbas av andlig högfärd, något som dessutom var karak-
täristiskt för pietister.156 

Det är intressant att se hur Humble går in och reglerar människors privata samtal
på detaljnivå. Här ställs den offentliga maktens anspråk på den privata sfären på sin
spets, och Humble tycks själv känna att han når en slags gräns. Men resultatet blev
att den offentliga makten ansåg sig ha rätt att gå in i den privata sfären och kontrol-
lera vad som sades om den offentliga läran. Det illustrerar samtidigt den betydelse
som lades vid allt som sades om religionen. Den samhälleliga grunden fick inte
avhandlas hur som helst. Formerna för sådana samtal skulle vara reglerade och inne-
hållet godkänt av överheten. 

I den kungaförsäkran som Ulrika Eleonora gav 1719 preciserades bland annat
hur de reformerta trosbekännarna skulle bete sig i Sverige.157 De fick lov att utöva
sin religiositet privat i sina hem, utan att blanda in någon svensk undersåte. De fick
heller inte ta emot besök av sina landsmän för att gemensamt utföra någon form av
andakt. Icke-lutherska trosbekännare fick inte uppbära offentliga ämbeten. För att de

154. Humble 1728, s. 165ff.
155. En präst kunde dock givetvis besöka enskilda hushåll och ”undervisa, trösta och för-

mana” dem. Han kunde förhöra sig om deras kristendomskunskaper, lindra deras sam-
vetsnöd, fungera som själasörjare, osv. Han kunde även hålla katekesförhör med personer 
från skilda hushåll samtidigt i ett privat hus. Då skulle dock detta förhör offentligt utly-
sas från predikstolen i förväg. Se Humble 1728, s. 168ff. Dock fick inte en präst organi-
sera religiösa sammankomster i sitt eget hem. Se Humble 1728, s. 327ff. 

156. Humble 1728, s. 172ff, 348ff.
157. von Stiernman 1744, s. 183 ff.
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reformertas barn skulle assimileras, kunna uppbära ämbeten, erhålla burskap, m.m.,
krävdes att de uppfostrades i enlighet med den lutherska läran. I samma kungaförsäk-
ran kan man även finna motsatsparet offentlig-hemlig:

Och wele vi ingen af ständerne, eller andre af undersåtare i Swerige och thes underli-
gande länder, högre eller lägre, en eller flere, någon annan religion, anten med låck-
ande eller trugande anmoda eller påbiuda, ei heller någon annan, af hwad nation stånd
eller wilkor, som han ock wara kan, någon annan religionsöfning, offenteligen eller
hemligen tillstädia uti wårt rike eller thes tillhörige provincier, än thenna som förbe-
mält är.158

Här kan vi se hur begreppet offentlig beskrev en handling som var öppen för insyn
samtidigt som hemlig innebar att något skedde i det fördolda. År 1721 skickade
Kungl. Maj:t ett ilsket brev till överståthållaren i Stockholm. Trots att flera förord-
ningar utgått som syftat till att förbjuda privata sammankomster pågick sådana i
Stockholm:

[…] jemwäl att private sammankomster i husen, eller andra hemliga samqwämer och
conventicula strengeligen och vid hårt straff varit förbudne, the likwäl här uti vår resi-
dencestad skole finnas, som under en skienbar Gudachtighetsöfning, fördrista sig
sådana förbudna hemliga samkvämer och conventicula uti sina hus att hafwa. […] så
kunna wij dock på intet sätt tillåta någon sammankomst af få eller monga personer,
hvilka ifrån andra hus komma, och med dem företaga någon andacht, eller företaga sig
att utläggia och förklara den heliga skrift, samt fälla obetänckta omdömen om den all-
männa gudstjänsten[…]159

Citatet avspeglar hur man sammanförde begreppen hemlig och privat. Privata kon-
ventiklar betraktades som en täckmantel för en subversiv och därmed samhällsfarlig
verksamhet. Samma synsätt kan återfinnas i prästerskapets privilegier från 1723. Där
står det att:

[…] ingen kättersk lära, ehwad namn hon helst hafwa kan, i någon motto inom
riksens gräntsor, antingen med offenteligit predikande eller lönliga sammankomster
blifwa liden, utan sådant alt alfwarligen wara förbudit.160 

Här kan vi se hur man kopplade samman begreppen offentligt och lönnlig. Begreppet
lönnlig innebar i stort sett detsamma som hemlig vilket innebar att något skedde i
smyg och var undangömt för allmänna blickar.161 

I samband med begreppsdefinitionerna i inledningen av detta avsnitt nämndes
att även personer kunde vara privata. I prästerskapets privilegier från 1723 står det att
endast lutheraner skulle användas på alla ämbeten kopplade till kyrkan eller överhe-
ten. De enskilda utländska hantverkare och köpmän som bodde i Sverige beteckna-
des som privata i privilegietexten. Så länge dessa ”utländske private personer”, ”i
privato stilla och utan förargelse sig förholla och theras skäliga förehafvanden för-
rätta”, kunde de tolereras i riket.162 Således var Sverige på den offentliga nivån präg-

158. von Stiernman 1744, s. 184.
159. von Stiernman 1744, s. 192. 
160. von Stiernman 1744, s. 194.
161. Se SAOB, uppslagsord lönnlig.
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lat av religionsenhetsprincipen men man tillät religiös splittring på det privata planet,
så länge den inte märktes utan skedde i enskildhet.

I konventikelplakatets inledning valde man att tala om enskilda hus i stället för
privata sådana: ”de oloflige sammankomster vilka uti enskilte hus til en särskild och
enkannerligen Gudstjänsts förrättande anställas”. Senare i texten står det följande:

 Men at uti private och enskilte hus, Man- och KvinnKön, gamla och unga, kände och
okände, få eller flere, skola hafva frijhet at sambla och tillhopa komma, allt under före-
vändning, at bruka sin andakt och enkannerliga gudstjänst then ther med the vanlige
sön- och helgdagars texters predikan och uthläggande, böners och nya bönesätts för-
klarande, finnes på åthskillige ställen wara förrättad; Thet anse wi hwarken för nyttigt
eller oumgängeligt, utan mera såsom en skadelig nyhet, som en god ordning i våra
christelige församblingar förstörer, hwilket i längden til siälfsvåld, missbruk och
många andra farlige oredor skulle tillfälle och anledning gifwa.163

I citatet ovan används begreppen enskilt och privat synonymt. I citatet definieras
även vad som var olagligt i dessa sammankomster. Det förbjudna inslagen var dels att
personer ur flera hushåll samlades i ett privat hus, dels att man utförde sådant som
egentligen brukade utföras av präster. Man diskuterade bibeltexter, uttydde och för-
klarade dunkla passager i predikningar och böner. I en förlängning skulle detta
kunna leda till självsvåld och att människor började ringakta prästerskapet. Det var
således den rådande ordningen mellan lärare och åhörare inom det andliga ståndet
som inte fick rubbas. Citatet illustrerar två saker, dels att pietismen kolliderade med
treståndsläran, dels att rädslan som prästerskapet och överheten präglades av bott-
nade i deras fruktan för att själva samhällsordningen och den sociala hierarkin skulle
raseras.

1724 erhöll de reformerta manufakturarbetarna i Alingsås begränsad samvetsfri-
het. De fick utöva sin tro i Sverige, men det gällde endast privat religionsutövning. I
privilegiebrevet till manufakturarbetarna kan man läsa att de inte fick idka någon
offentlig gudstjänst eller någon skolundervisning trots att de beviljats en limiterad
samvetsfrihet.164 Deras privata gudstjänster fick inte ske på svenska och svenska
undersåtar var förbjudna att delta. Även klockringningen var en viktig symbolhand-
ling som var förbehållen den lutherska kyrkan. Den reformerta gudstjänsten skulle
därför ske i tysthet. Det offentliga rummet var fortfarande alltigenom lutherskt. Här
kan man se hur överheten på alla sätt försökte begränsa de reformertas religionsfrihet,
och de attribut som tillhörde den svenska offentliga religionsutövningen fick inte
användas av någon annan grupp i landet. Det svenska språket som gudstjänstspråk,
kyrkobyggnaden, klockringningen och en offentlig skolundervisning, allt var förete-
elser som var förbehållna den lutherska ortodoxin.165

Slutresultatet av denna religionspolitiska process som pågick perioden 1720–
1741 blev att överheten accepterade en begränsad pluralism på det offentliga planet,
så länge det icke-lutherska elementet var en begränsad grupp. Bland lutheraner

162. von Stiernman 1744, s. 195.
163. von Stiernman 1744, s. 204.
164. von Stiernman 1744, s. 196ff.
165. von Stiernman 1744, s. 199f.
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accepterade man ingen sådan pluralism vad gällde den offentliga religionsutöv-
ningen. Med utgångspunkt i Habermas teori, och de exempel som anförts ovan,
skulle man därmed kunna säga att striden mellan pietister och överheten handlade
om att pietisterna avstod från deltagandet i den offentliga religionsutövningen, och i
stället skapade en deloffentlighet i privat regi. En illustration av detta är att Humble
beskrev pietisternas verksamhet som ett privat läro-presterskap. Han befarade således
framväxten av ett ”skuggprästerskap” som utgick från nya offentliga arenor.166 I den
innersta privata sfären, d.v.s. i hemmen, arrangerades sammankomster som endast
var tillåtna att hållas inom kyrkans offentlighet. Denna religiösa ”privata offentlig-
het” betraktades av överheten som en skadlig nyhet, som måste förbjudas. När det
gäller de reformerta trosbekännarna kan man i stället konstatera att överheten accep-
terade en sådan privat offentlighet. Detta händelseförlopp bidrog, enligt min tolk-
ning, till den förändringsprocess som skulle komma att förändra relationen mellan de
samhälleliga sfärerna i grunden.

Sammanfattning
Detta kapitel har spänt över ett omfattande fält. Avsikten har varit att ytterligare för-
djupa analysen av ortodoxins världsbild, dess samhälls- och människosyn, genom att
analysera ortodoxins hantering av den pietistiska ”faran”. Samtidigt har det stått klart
att striden runt pietismen hade många beröringspunkter med en annan konflikt som
rörde den religiösa enigheten, nämligen framväxten av de reformertas religionsfrihet.
Båda dessa frågor hotade ett par av ortodoxins djupaste och mest fundamentala prin-
ciper – uniformiteten och korporativismen. Dessa principer upprätthölls med hjälp
av det offentliga monopol som ortodoxin var innehavare av. Monopolet omfattade,
dels det offentliga talet om den kristna läran, dels det offentliga rummets användning
för religiösa ändamål.

I centrum för den konflikt som här har beskrivits stod ett specifikt begrepp –
samvetet. Via samvetet bands undersåtarna till den rådande ordningen. Med samve-
tets koppling till Gud och Lagen införlivades varje individs handlingar i ett straff-
och vedergällningssystem med metafysiska dimensioner. Via dopet införlivades
undersåtarna i detta system och var därefter tvungna att underordna sig det. Efter-
som prästerskapets och kyrkans roll var central för denna samvetets maktteknik, präs-
terna var dess uttolkare och konstruktörer, innebar det att lärans utformning och
kontrollen över religiositeten även hade stor samhällelig betydelse.

När individer började utöva ett offentligt religiöst ”talande” och utföra offentliga
kulthandlingar inom ramen för den privata sfären, medförde det att ortodoxins
monopol underminerades. Det innebar också att människor avsöndrade sig från för-
samlingen och bildade mindre grupper, och de bröt således den korporativistiska
principen. Man kan beskriva detta som en process som utmynnade i en omfattande
individualisering och en privatisering av religiositeten, men utifrån det perspektiv
som präglat kapitlet bör det kanske hellre beskrivas som ett offentliggörande av den
privata religiositeten.

166. Humble 1728, s. 255f. 
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I det samhälle där predikandet, eller det offentliga talandet om Gud, endast fick
utövas av ett specifikt ämbete uppfattades lekmännens talande som ett hot. Dess all-
var belystes av att prästerskapet uppfattade att det hotade samhällets grundvalar.
Denna situation var ohållbar, och den långsiktiga lösningen var att tillåta en ökad fri-
het att tala, tänka och praktisera religiösa sedvänjor, samtidigt som den samhälleliga
maktens legitimitet måste lösgöras från sina religiösa grundvalar. Symbiosen mellan
kungamakt och kyrka måste upplösas.

Men hotet var även riktat mot den hierarkiska samhällsordning som präglade
ortodoxins världsbild, i form av den patriarkalism som upprätthölls genom åhörarnas
passiva och underordnade relation till prästerskapet. Predikoämbetets auktoritet
vilade på en specifik människosyn som präglades av ett slags omyndigförklarande av
åhörarna. Det fanns en påtaglig rädsla för den anarki som antipietisterna befarade
skulle utbryta om åhörarna fick tala som de ville och fick tillgång till all den informa-
tion som fanns utanför deras egna kretsar. Samhällslugnet var således beroende av att
befolkningen skyddades från nya och förföriska tankar. Detta skedde bland annat via
den omfattande censur som upprätthölls.

När åhörarna ifrågasatte själva ämbetets legitimitet och monopol innebar detta
även att den grundläggande maktordningen mellan åhörare och lärare var i fara. Men
hotet var allvarligare än så. I kyrkan samlades församlingen både i sin egenskap av
åhörare, och som rikets undersåtar. Eftersom prästerna även var representanter för
kungamakten, innebar ett avsiktligt avståndstagande från den kyrkliga gemenskapen
att individerna gjorde avsteg från den rådande undersåterollen. För att undvika detta
var den samhälleliga makten tvungen att på sikt organisera sina informationsstruktu-
rer på ett annat sätt, utan att gå via prästerskapets förmedling. Sammanfattningsvis
kan man därmed säga att det problemkomplex som beskrivits i detta kapitel främst
har berört den långsamma process vari relationen mellan individ, kyrka och stat var
under omvandling.
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KAPITEL 5

Frihetstid och tanketvång – pietismen i fokus

Vi har nu kommit till avhandlingens andra del. Det är äntligen dags att möta den
rörelse som alstrade sådan förbittring och rädsla hos de antipietistiska prästerna. De
personer som antipietisterna betraktade som satans redskap ville endast, enligt deras
egen utsaga, upprätta den förfallna kristendomen och vandra i Jesus fotspår. I detta
kapitel skall den konservativa pietismens idéinnehåll, dess samhälls- och människo-
syn analyseras och avsikten är att utröna på vilka punkter detta var provokativt och
utmanande för kyrkan och överheten. Här ingår en introduktion och en komprime-
rad analys av den konservativa pietismens föreställningsvärld, dess politiska program,
samt den pietistiska praktiken.

Introduktion till den konservativa pietismen
Man kan betrakta den konservativa pietismens uppkomst både som ett resultat av en
kontinuitet och som ett tecken på en förändring. Pietismforskaren Ernst Stoeffler
driver tesen att pietismen var en rörelse som fanns i stora delar av Europa under hela
1600-talet. Han vill därför betrakta Johann Arndt (1555–1621) som pietismens upp-
hovsman.1 Stoeffler formulerar samtidigt fyra kriterier för pietismen. För det första
utgick den från föreställningen om individens inre möte och sammansmältning med
Gud, och därmed värderade den individens egen andliga erfarenhet högre än delta-
gandet i kyrkliga ceremonier. För det andra präglades pietismen av religiös idealism.
Det innebar att man ständigt strävade efter att förverkliga sina religiösa ideal, både
för den egna individen och för samhället. Stoefflers tredje kriterium gällde pietismens
strävan att återgå till de bibliska skrifterna, särskilt Nya testamentet. Detta innebar
samtidigt att man använde de första kristna församlingarna som modell för det pie-
tistiska livet. Detta kunde även leda till en strävan efter andlig perfektionism. Det

1. Stoeffler 1965, s. 202ff, 211f. 
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fjärde kriteriet var att rörelsen var i opposition mot något rådande kyrkligt normsys-
tem som inte erkände den typ av fromhet som pietismen bejakade. Dessa fyra karak-
täristiska drag gällde, enligt Stoeffler, för strömningar inom hela den protestantiska
kyrkan under 1600-talet, såväl bland reformerta och puritaner som inom den luth-
erska ortodoxins kyrkor.2

Jag tror att Stoeffler delvis har rätt. Men samtidigt bör man vara medveten om att
tolkningen av pietismens ursprung är beroende av definitionen av väckelsens centrala
beståndsdelar. Om man väljer att, som Stoeffler gör, lyfta fram pietismens betoning
av det kristna livets praxis och dess innehåll, är Arndts Sanna kristendom en av de
främsta källorna (tillsammans med Christian Scrivers Själaskatt) för den tyska pietis-
tiska fromhetstypen. Därmed kan man även betrakta pietismen som en bred förete-
else som successivt växte fram under 1600-talet. Men om man i stället syftar på en
kombination av praktiserat konventikelväsende, filantropi, samhälleliga reformför-
slag, samvetsfrihetsanspråk och en sekulariserad syn på staten, var pietismens start-
punkt en senare företeelse.3 Om man utgår från Stoefflers definition kan man säga
att pietismen även nådde Sverige strax efter 1600-talets mitt. Johann Arndts böcker
började exempelvis översättas till svenska redan på 1640-talet.4 Men om man i stället
betraktar pietismen utifrån den senare definitionen, kan man säga att den förekom
bland enstaka individer fram till 1700-talets början för att därefter öka ganska hastigt
i utbredning och bli en mycket omtalad rörelse under 1720-talet.

För att belysa denna fråga från ett helt annat håll kan man lyfta fram kyrkohisto-
rikern Nicholas Hope och hans tolkning av pietismens utbredning i de lutherska län-
derna. Han menar nämligen att pietismens utbredning också var en del av den
samhällsomvandling som pågick vid denna tid. Den innebar att en ny samhällssyn
utvecklades där stat och kyrka delvis separerades, och det politiska tänkandet, rätts-
systemet samt moralfilosofin frigjorde sig från dess tidigare religiösa överbyggnad. En
del av denna utveckling var en kyrklig förnyelse och reformrörelse i form av pietis-
men. Hope skriver att ”New standards of Protestant piety went with new standards
of Protestant citizenship”.5 I enlighet med denna tolkning var den pietistiska religio-
siteten en luthersk ”nyandlighet” som växte fram och interagerade med den natur-
rättsliga samhällsuppfattningen.6 Naturrätt och pietism uppstod ungefär samtidigt
och båda rörelserna tog spjärn mot den lutherska ortodoxin. Bärare och spridare av
de pietistiska idéerna var således inte bara präster och teologer, utan även jurister och
andra ämbetsmän inom statlig förvaltning, som under sina studieår utomlands kom-
mit i kontakt med naturrätt och pietism. Hope beskriver även hur Spener och

2. Stoeffler 1965, s. 13–25. 
3. Spener var även den förste som till fullo insåg effekterna av det lutherska allmänna präs-

tadömet. Se Stoeffler 1965, s. 238. 
4. Jfr Lindroth 1997a, s. 123ff. 
5. Hope 1995, s. 72ff, 83ff.
6. Det framgick av avhandlingens föregående del att även ortodoxin lät sig influeras av 

naturrätt. Det var i stället de mer radikala aspekterna av naturrätten, exempelvis beto-
ningen på religionens privata karaktär, som började bejakas av pietisterna tillsammans 
med den nya fromheten. 
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Francke lät sig influeras av naturrätten när de formulerade sin syn på prästernas
arbete och församlingens roll.7

Hopes perspektiv är mycket användbart och skall därför finnas med i denna ana-
lys av den svenska pietismen. De pietistiska företrädarnas retorik kommer exempelvis
att jämföras med den naturrättsliga teori som Samuel Pufendorf formulerade. Om
man utgår från ett sådant perspektiv blir även kronologin förändrad. Det är först på
1720-talet som den pietistiska samhällskritiken får så pass stort politiskt utrymme att
man kan skönja reformer, kritik och krav med utgångspunkt i både naturrättsligt och
pietistiskt tänkande.

Uppkomst och utveckling i Sverige
Pietismen i Sverige hade inte samma politiska framgångar som den tyska och danska.
Som vi kunde se i avhandlingens föregående del mobiliserade den svenska ortodoxin
sina krafter till ett motangrepp som fick den konservativa pietismens popularitet att
sjunka drastiskt. Att man lyckades med detta kan ha berott på ortodoxins förhållan-
devis starka politiska maktställning. Men trots detta hann dock de svenska konserva-
tiva pietisterna formulera en omfattande samhälls- och kyrkokritik under 1720-talet.
Den världsbild och kritik som de svenska pietisterna formulerade skall analyseras i
denna del av avhandlingen. 

De tidigaste konkreta exemplen på att den konservativa pietismen nådde Sverige
kom redan under 1670-talet. Det var frågan om en grupp kvinnor i hovkretsen runt
Ulrika Eleonora vilka stod i direktkontakt med Spener. Så småningom spreds kun-
skapen om den pietistiska väckelsen även bland svenska ämbetsmän och präster som
själva hade rest i Tyskland och därigenom kommit i kontakt med reformrörelsen.8 

Den pietistiska rörelsen i Sverige var inledningsvis ett urbant fenomen. Den upp-
stod i städerna, främst i Stockholm, och de första pietistiska konventiklarna rappor-
terades redan år 1702 i Stockholms konsistorium. Dessa pietister hade kontakt med
Francke och fick råd och inspiration av honom.9 Det var ämbetsmän, teologistuden-
ter och representanter för stadens borgerskap som deltog i dessa sammankomster.

7. Hope 1995, s. 84ff, 136f.
8. Pleijel 1935, s. 157ff. De tidigaste pietistiska impulserna återfanns inom den tyska för-

samlingen i Stockholm. Philipp Spener blev exempelvis erbjuden en befattning vid 
Tyska kyrkan i Stockholm, men avböjde. Se även Montgomery 2002, s. 180ff. När det 
gäller hovkretsen nämner Pleijel friherrinnan Märta Berendes och systrarna De la Gar-
die. Detta mönster av pietistiskt sinnade adelskvinnor återfanns även i Tyskland. Se 
Hope 1995, s. 131f. En av de första personer som påverkades av pietismen sägs ha varit 
Urban Hiärne. Se Lindroth 1997a, s. 125.

9. Källström 1894, s. 31ff, 203ff; Lindgren 1879, s. 29ff; Levin 1896, s. 160ff. Hilding 
Pleijel menar att Karlskrona, med sina livliga tyska förbindelser och sin tyska församling, 
utgjorde inkörsporten för Hallepietismen. Under 1700-talets inledande år blossade det 
upp en kortvarig pietistisk väckelse där, med anhängare ur köpmanna- och hantverkar-
kretsarna. Se Pleijel 1935, s. 171f. För en genomgång av de rapporterade konventiklarna 
i Stockholm perioden 1702–1721, se ÄK 190 volym 2, s. 401–408. Pleijel 1935, s. 174f; 
Staf 1969, s. 36ff.
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Särskilt studenterna, ofta med erfarenheter från studier i Tyskland, tycks ha varit
aktiva vid dessa konventiklar. Det förekom även ett antal tyska studenter i huvudsta-
den som försörjde sig som informatorer, och ett par av dem spred på så sätt sina pie-
tistiska åsikter vidare. Stockholms konsistorium betraktade dessa studenter som ett
problem och försökte hålla dem under uppsikt.10 De pietistiskt lagda studenterna
bör ha sökt sig till familjer som också anammade den pietistiska åskådningen och
vice versa. Senare deltog även ett antal präster och bidrog därmed till pietismens
utbredning.11

En central gestalt för den pietistiska kretsen i Stockholm åren 1700–1715 var
kommissarien i Svea hovrätt, Elias Wolker.12 Han hade viktiga kontakter med rörel-
sens företrädare i Tyskland och han brukade hålla konventiklar i sitt hus. Hans dot-
ter Margareta var också pietist och gift med assessorn vid Svea hovrätt, Jonas
Rothoff.13 En annan centralgestalt var assessorn vid kammarrevisionen, Georg
Lybecker.14

Den första större rättsliga undersökning som gjordes i syfte att utreda pietismen i
Stockholm startade år 1713. Kommissionen tillsattes med anledning av en konventi-
kel som hållits i myntmästaren Lorenz Carlbergs hem. Den ledde aldrig till några
egentliga bestraffningar av de inblandade förutom att all pietistisk litteratur som
påträffades i de misstänktas hem konfiskerades.15 De flesta som kallades till förhör
hade någon koppling till Elias Wolker. Här kan man nämna att Wolkers dotter Mar-
gareta var en central gestalt bland de kvinnliga deltagarna och även brukade predika
vid de konventiklar som hennes far arrangerade.16

10. Odenvik 1933, s. 34ff; Lindgren 1879, s. 31ff, 37f; Källström 1894, s. 31ff; Staf 1969, s. 
36ff; Levin 1896, s. 202f. Se även ÄK 190 volym 2, s. 401–408. Men även svenska stu-
denter som studerade i Halle uppfattades som ett problem, se Levin 1896, s. 163f. 

11. Odenvik 1933, s. 57; Källström 1894 s. 58ff; Lundström 1907. Ett sådant exempel är 
studenten Jonas Tellman som var informator hos myntmästare Carelberg. Tellman hade 
studerat i Åbo och var känd som pietist. Se Lindgren 1879 s, 88ff. Tellman deltog även i 
den pietistiska debatten, se Nordstrandh 1951, s. 196.

12. Odenvik 1933, s. 32. Elias Wolker (1660–1733) adlades år 1720 och antog namnet von 
Walcker. Han kommer hädanefter att benämnas Walcker i texten. Se Källström 1894, s. 
55f; Lenhammar 2000, s. 26.

13. Källström 1894, s. 46. Rothoff (1670–1721) (äv. kallad Rothåf) ingav vid riksdagen 
1720 ett memorial angående den nya regeringsformen och föreslog att man skulle 
utvidga religionsfrihet för de reformerta. Se PRP 1719–1720 s. 258f, 444ff. Rothoff del-
tog även vid utarbetandet av den pietistiska sångboken Mose och Lamsens visor tillsam-
mans med Georg Lybecker. Se Källström 1894, s. 57. Han sammanställde även den 
pietistiska sångboken Helgonens grönskande ben uti grafwen.

14. Odenvik 1933, s. 54f, 82f. Lybecker (–1716) var pietist och deltog i arbetet med sångbo-
ken Mose och Lamsens visor. Se även Lybecker 1729.

15. Se Lindgren 1879, s. 45–53; Källström 1894, s. 41ff för en beskrivning av den händelse-
utveckling som ledde fram till 1713 års kommission. För en beskrivning av kommissio-
nens arbete och resultat, se Lindgren 1879, s. 53–67; Källström 1894, s. 43ff; Levin 
1896, s. 179–185. Myntmästare Carelberg var svåger till Georg Lybecker. Se Källström 
1894, s. 59. 
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De pietistiska exemplen ovan kan beskrivas som pietistiska nätverk, där samtliga
huvudpersoner representerade stadens borgerskap och deras tjänstefolk. Den pietis-
tiska grupperingen var främst uppbyggd av släkt- och vänskapsförbindelser.17

Samma mönster kan skönjas för återstoden av decenniet.18

Vid mitten av 1720-talet fick även de pietistiska grupperna en förstärkning i form
av de soldater som återvände från rysk fångenskap. Flera av officerarna hade under
fångenskapen blivit pietister och fortsatte att driva dessa frågor efter sin hemkomst
till Sverige. Ett par av de mest inflytelserika personerna var officeraren C.F. von
Wreech och statssekreteraren Josias Cederhielm.19

I augusti 1723 hölls en pietistisk konventikel i Sickla utanför Stockholm. Den
kom till konsistoriets kännedom, och på grund av vad som framkom initierades ännu
en undersökningskommission. Vid konventikeln i Sickla deltog 28 personer, 17 män
och 11 kvinnor. Resultatet av denna undersökning kan betraktas som en pietistisk
triumf. Trots att de ortodoxa ledamöterna gjorde vad de förmådde för att bevisa pie-
tisternas skuld, gick kommissionen år 1726 på en friande linje. En förklaring till
detta kan ligga i att sammansättningen av kommissionens ledamöter var sådan att
ortodoxins antipietistiska företrädare var i minoritet.20 Samtidigt som sicklakommis-
sionen utförde sitt arbete pågick ytterligare en undersökningskommission. Den
undersökte den påstådda pietistiska verksamheten i Umeå som leddes av prästen Nils
Grubb. Även denna kommission ledde senare till ett frikännande år 1724.21 

Efter två frikännanden var de pietistiska segrarna slut. Vid nästa konventikel som
resulterade i en rättslig prövning år 1725 deltog 35 personer. Konventikeln hölls i
Erland Hjärnes hus i Stockholm.22 I den rättsliga undersökningen framkom att man
under en lång period hade organiserat sammankomster. Deltagarna tycks även ha
kommit från ett högre socialt skikt än vid de tidigare exemplen. För första gången

16. Odenvik 1933, s. 53ff, 63. Den ena var dotter till en assessor Kinnemund vid Svea Hov-
rätt och den andra var Margareta Wolker. Se även Lindgren 1879, s. 58. Se även Lind-
gren 1879, s. 58, 62; Källström 1894, s. 45f. 

17. Se Källström 1894, s. 44ff; Lindgren 1879, s. 57f. 
18. De personer som träffades i konventiklar var studenter, ämbetsmän, en magister, en tull-

skrivare, en kanslist, en hantverksmästare, ett par präster, m.fl. Se Källström 1984, s. 
48ff. Som pietistiska präster vid denna tid räknades Anders Hilleström, huspredikant hos 
riksrådet greve Fabian Wrede, bröderna Samuel och Carl Kjellin, den förstnämnde var 
kyrkoherde vid Barnhuset i Stockholm och den senare var komministern i Maria försam-
ling. Se Källström 1894, s. 58ff. Carl Kiellin var även informator hos myntmästare 
Lorenz Carelberg som var känd pietist. Se Hellström 1951, s. 380f.

19. Se Levin 1896, s. 193; Aurelius 1994, s. 49ff; Nordstrandh 1951, s. 50ff; Lenhammar 
2000, s. 23ff, 47ff; PRP 1723, s. 211. En annan pietist var greve Carl Piper, som deltog i 
den pietistiska verksamheten under den ryska fångenskapen, men dog redan 1716. Se 
även Petrén 1994, s. 174ff och Elgenstierna 1930, Del V, s. 716f. 

20. Se Levin 1896, s. 206ff; Källström 1894, s. 149–195, för en beskrivning av sicklakom-
missionens arbete. Av de personer som nämndes med yrkesbeteckning eller liknande kan 
nämnas en överstelöjtnant, en löjtnant, två bokhållare, ett par studenter, en auditör, en 
ålderman samt en son till en brännvinsbrännare. Kvinnorna benämndes fruar, jungfrur 
och tjänstefolk. Se Källström 1894, s. 141ff, 146f, 187ff. 

21.  Levin 1896, s. 203ff; Wermcrantz 1906. 
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under 1700-talet blev resultatet av en sådan rättslig process att samtliga fick bötes-
straff. Tidigare hade ingen straffats för deltagande vid konventiklar, trots det faktum
att det funnits förbud mot konventiklar sedan år 1694.23

De tidigare förbuden hade tolkats som förbud mot sammankomster där villoläror
formulerats. Detta hade man inte funnit vid de konventiklar som tidigare under-
sökts. Det gjorde man inte heller i samband med denna, men det är tydligt att över-
heten med större stränghet nu började bestraffa religiösa sammankomster.
Deltagarna menade att de uppfattat att det var lagligt att hålla sådana konventiklar,
så länge de inte spred villoläror och därmed var att betrakta som kätterska. Det var
dock precis i detta skede som konventikelplakatet utfärdades, och plakatet förbjöd
alla former av privata religiösa möten, förutom rena husandakter.24 Detta beslut
markerade inledningen på en period av ökade religiösa restriktioner samtidigt som
man också kan finna en ökad religiös oro och radikalisering. 

Konventikelplakatet var en skärpning av den rådande lagstiftningen. Det fram-
gick under sicklakommissionens arbete att det fanns en stor diskrepans mellan de
olika ledamöternas tolkning av den gällande lagstiftningen. Därför krävde de orto-
doxa ledamöterna en strängare lagstiftning. Konventikelplakatet var således ett resul-
tat av de erfarenheter man dragit under kommissionens arbete, och samma dag som
kommissionen avkunnade sin frikännande dom, kungjordes även konventikelplaka-
tet.25

Man kan skönja ett mönster och vissa tendenser i de fakta som anförts ovan. Del-
tagarna var ofta släktingar, kollegor och vänner. Det fanns även en stor social spänn-
vidd bland deltagarna eftersom en hel del tjänstefolk följde med. De som tog
initiativen till konventiklarna var främst ämbetsmän med gedigna teologiska kunska-
per. Studenter med kunskaper i teologi hade också stor betydelse för den pietistiska
spridningen. Likt ett ”intellektuellt proletariat” deltog de i konventiklarna, samtidigt
som de tillförde radikala åsikter och kyrkokritik på ett sätt som var ovanligt för andra
grupper. Det var yngre män som periodvis arbetade som exempelvis informatorer
och som aktivt deltog vid konventiklarna, ofta genom att predika.26

Mötespunkter och former
Pietismen var en läsande rörelse. Dess budskap och idéer spreds via texter, ofta över-
satta från tyska, franska och engelska. Det fanns, via dessa böcker, ett direkt infly-
tande från både den engelska puritanismen, den tyska pietismen och katolicismen.

22. Källström 1984, s. 195. Erland Fredrik Hjärne (1706–1773), var son till Urban Hjärne 
och blev senare bergsråd. Han var även ivrig pietist. Också hans bror kammarherren Carl 
Urban Hjärne deltog i det pietistiska sällskapet. Se Dovring 1951, s. 26ff, 191ff. Det 
fanns också förbindelser mellan sällskapet runt Hiärne och de s.k. sicklapietisterna, se 
Dovring 1951, s. 166ff.

23. Källström 1894, s. 195ff. Se även Levin 1896, s. 155–222, för en genomgång av lagstift-
ningen samt överhetens hantering av pietismen från år 1694 fram till konventikelplakatet.

24. Källström 1894, s. 196ff, 200. Tidigare hade överheten tydligen accepterat vissa sam-
mankomster, så länge de inte var för uppseendeväckande.

25. Levin 1896, s. 211ff.
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Många pietister arbetade även själva aktivt för att översätta och sprida utländska
verk.27 Det finns ett antal centrala verk som ingår i den pietistiska kärnan av littera-
tur och de var, förutom Speners och Franckes egna verk, böcker av Christian Scriver,
Johannes Arndt, Thomas a Kempis och Johannes Tauler.28

Läsningen skedde både individuellt och i grupp, när man träffades för att delta i
konventiklar. Man samlades, ofta på söndagarna, i någon deltagares hem för att sam-
tala kring bibeltexter, be och sjunga tillsammans.29 Man tog sin utgångspunkt i
bibelordet Kol. 3:16 – Låt Kristi ord bo hos er i hela sin rikedom och med all sin vis-
het. Lär och vägled varandra, med psalmer, hymner och andlig sång i kraft av nåden,
och sjung Guds lov i era hjärtan.30 Med utgångspunkt i denna gudomligt sanktione-
rade instruktion samt tesen om det allmänna prästadömet, utvecklades nya mönster
för kommunikation och sociala möten. De fyra momenten läsning, bön, samtal och
sång tycks ha varit stående inslag i de flesta konventiklarna.31 Ibland ingick även en
måltid. Det fanns inga regler för hur länge en konventikel skulle fortgå. Oftast pågick
de endast ett par timmar men vid vissa tillfällen kunde de vara hela nätter.32 Sången
var ett viktigt inslag, och ett flertal pietistiska psalm- och sångböcker trycktes under
1720- och 1730-talet.33 Sjungandet skapade samhörighet mellan mötesdeltagarna
samtidigt som det gav associationer till den form av gemenskap som präglade de för-
sta kristna församlingarna och som gick att återfinna i Nya testamentet.

I sicklakommissionens material finns en genomgång av de konventiklar som
Stockholms konsistorium undersökte åren 1703–1721. Där kan man finna beskriv-
ningar av olika slags sammankomster. Trots att innehållet och utformningen kunde
variera, var konsistoriet på det klara med att det var frågan om konventiklar. De var

26. Det finns en lång rad exempel på studenter som kallades upp till Stockholms konsisto-
rium för förhör. Ett exempel var Carl Tellbom. Han höll en predikan vid den konventi-
keln i Sickla 1723. Se även Dovring 1951, s. 235f, för en beskrivning av Tellboms 
fortsatta andliga karriär. Tellboms predikan finns bevarad i tryckt form, se Nordstrandh 
1953. Ett par andra studenter och kända pietistsympatisörer var Carl Hasselquist och 
Jonas Tellman. Se Källström 1894, s. 74ff. Carl Hasselquist figurerade även i utkanten i 
den undersökning som pågick 1721–24 om Nils Grubb. Se Wermcrantz 1906, s. 238ff.

27. Här kan man till exempel nämna Sven Rosén, Josias Cederhielm och Abraham Piper. Se 
Lindquist 1945; Nordstrandh 1952; Nordstrandh 1951. 

28. Spener rekommenderade Johannes Tauler och Thomas a Kempis. Se Spener 1930, s. 84. 
Dessa två var författare till katolska uppbyggelseböcker från 1300- och 1400-talet. Chris-
tian Scriver (1629–1693)och Johann Arndt (1555–1621) var lutheraner. Se även Nord-
strandh 1951. För en närmare beskrivning av mottagandet av Scrivers verk i Sverige, se 
Simonsson 1971, och för en studie om den arndtinfluerade mystiken, se Wahlström 
1954. För en genomgång av relationen mellan den svenska pietismen och den katolska 
andaktslitteraturen, se Nordstrandh 1952.

29. Källström 1894, s. 50ff. Ibland kunde även ”kortspel” eller ”lottdragande” förekomma, i 
form av bibelcitat skrivna på särskilda kort, vilka deltagarna drog slumpvis.

30. ÄK 190 volym 2, s. 402. I källmaterialet finns endast hänvisning till bibelstället. Citatet 
är hämtat ur Bibeln 1999. Jfr Hope 1995, s. 133. Detta betonades även av Spener.

31. De mötesformer som utvecklades hade också sin grund i den pietistiska litteraturen. 
Francke uppmanar exempelvis människor till att utöva kollektiv bön och till att knäböja 
under bönen. Detta tycks ha varit vanligt bland pietisterna. Se Francke 1723a, s. 84ff.
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inte ledda av offentliga lärare, de hölls i människors hem och kyrkan hade ingen
insyn eller kontroll över dem. Pietisterna gjorde i stället gällande att det var frågan
om lagliga gudaktighetsövningar.

Vid en konventikel 1703 kan man läsa att samtliga sex manliga deltagare inled-
ningsvis sjöng en tysk psalm för att därefter lyssna när en av dem läste ett kapitel ur
Bibeln och sedan förklarade innehållet för de övriga. Sedan raisonerade de om inne-
hållet och sade hwar sin mening. Sammankomsten avslutades med bön och ytterligare
en sång.34 Vid ett annat tillfälle kan man läsa att samma grupp av män hade fallit på
knä tillsammans för att bedja om syndernas förlåtelse och Guds nåd och vägledning.
Sedan hade de sjungit en psalm, läst ett ”Capitel på tyska eller swenska” för att däref-
ter ”conferera det med den grekiska texten och discurera deröfwer”. Mötet avslutades
med sång och bön.35

År 1713 berättades det i Stockholms konsistorium om en grupp människor som
brukade träffas för att ha religiösa sammankomster hos assessorn Georg Lybecker.
Det sades att ”de sjungit ett par psalmer, giort en liten bön; ibland mediterat, ibland
ex tempore; sedan de som warit studerade, sagt hwad de hört i predikan, och lagt
ibland något til, som kunnat flyta af Texten, och länder til förmaning och upbyggelse
etc”.36

År 1721 framkom att en viss myntdräng vid namn Olof Berg hade hållit konven-
tiklar. Själv hävdade dock Berg att de var att betrakta som husandakter och beskrev
dem enligt följande: ”Deras husandakt begynnes med en Psalm, eller en wisa af de så
kallade Mosis och Lamsens wisor, sedan upläses aftonsångstexten, utläggningen af
Lütkemans postilla, läses några böner, och slutas med en psalm, under tiden anställas
ock Catechismi examen”.37

Samtliga möten som beskrivits ovan betraktades av prästerskapet som olovliga
sammankomster. Detta visar den mångfald och den variation som förekom. Det ver-
kar inte ha funnits något riktigt etablerat mönster, utan man tycks ha experimenterat
fram mötesformerna. Man kan även utläsa av beskrivningarna ovan att de som hade
teologiska kunskaper förmodligen gavs ett större utrymme vid mötena. För att kunna
raisonera, discurera och conferera krävdes teologiska kunskaper. Men man finner även
ett par konventiklar som tycks ha fungerat som utvidgade husandakter, där en husfa-
der läste och samtalade med sitt tjänstefolk samt de grannar och vänner som eventu-
ellt ville delta.38

32. Det finns ett par ögonskildringar bevarade av konventiklar. Se Lenhammar 2000, s. 53ff 
för ett citat av Jesper Swedbergs beskrivning. Beskrivningarna var dock formulerade av 
icke-pietister. Se även Källström 1894, s. 140–148, för detaljerade referat från pietistiska 
beskrivningar av sicklakonventikeln.

33. Dovring 1951.
34. ÄK 190 volym 2, s. 402. Deltagarna var studenten Andreas Brodin, studenten Andreas 

Kock, apotekaren Strobil, två tyska studenter och slutligen kommissarien Elias Wolcker. 
35. ÄK 190 volym 2, s. 402.
36. ÄK 190 volym 2, s. 405. Den som berättade var magister Tolpo.
37. ÄK 190 volym 2, s. 408.
38. ÄK 190 volym 2, s. 407f. Se konventiklarna hos Wolcker.
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Men pietisterna möttes inte enbart vid privata konventiklar. Det fanns ett par
kyrkor i Stockholm där de kunde få sig en pietistisk predikan till livs. Den främsta
var Holmkyrkan där den pietistiske prästen Erik Tolstadius predikade.39 Man kunde
även gå till Barnhuskyrkan. Där predikade under 1710-talet den pietistiske prästen
Samuel Kjellin.40 Man kan tydligt se hur pietisterna bröt mot ortodoxins försam-
lingskollektivism genom att utnyttja Stockholms utbud av kyrkor och gå till en
annan församlingskyrka än den man egentligen tillhörde. Detta irriterade prästerska-
pet i Stockholm, men det fanns inte mycket det kunde göra åt saken eftersom det var
svårt att upprätthålla kontrollen över kyrkobesökarna.41

Det förekom även mellanting mellan privata konventiklar och kyrkligt sanktio-
nerade sammankomster. Exempelvis hade magister Hellman, adjunkt i S:t Nicolai
församling, under 1727 börjat hålla religiösa söndagsmöten i sitt hem. Upp till 30–
40 personer kunde samlas hos honom. Vid dessa tillfällen brukade man sjunga psal-
mer, bedja, lyssna till när Hellman läste evangelietexten och därefter repetera den
predikan som han tidigare under dagen hade hört i kyrkan. Han brukade även ställa
frågor som han själv därefter besvarade. Men även dessa sammankomster betraktades
som olagliga av konsistoriets ledamöter eftersom de pågick utan att konsistoriet
kunde kontrollera dem.42

Politiska strävanden
Den konservativa pietismen gav sig också tillkänna på den politiska scenen. Tongi-
vande pietistiska riksdagsmän arbetade under 1720-talet för att driva igenom refor-
mer, och här kan man tala om en politisk pietism. Med detta begrepp avser jag de
pietistiska politiska strävanden som märktes under 1720-talets riksdagar.43 Under
dessa decennier debatterades religionsfrågorna med stor hetta eftersom den pietis-
tiska samhällskritiken kunde vara både hätsk och svidande. Reformivrarna ifrågasatte
flera av ortodoxins hörnstenar, däribland religionsenheten, prästerskapets politiska
roll och deras stora makt över kyrkan. Företrädarna för denna kritik var främst riks-
dagsmän ur borgar- och adelsståndet, men även ett par präster anslöt sig, som exem-
pelvis Erik Tolstadius och Nils Grubb. Pietisterna framförde en rad förslag på
reformer som kolliderade med den lutherska treståndsläran och dess samhällssyn.
Sammantaget innebar pietisternas förslag en ökad frihet i fråga om människors rätt
att fritt tänka och tro i religiösa frågor. Ibland tog reformivrarna sin utgångspunkt i

39. Erik Tolstadius var kyrkoherde i Skeppsholms församling. Kyrkan låg på Blasieholmen 
där nuvarande Nationalmuseum ligger. Senare blev Tolstadius kyrkoherde i Jakobs och 
Johannes församlingar. Se Hellström 1951.

40. Källström 1894, s. 54.
41. Detta återkommer ofta i Stockholms konsistoriums behandling av de olagliga samman-

komsterna. Se exempelvis Stockholms domkapitel 1728, konsistorieprotokoll, s. 202ff.
42. Stockholms domkapitel 1727, konsistorieprotokoll, s. 66–81. Psalmerna hämtades ur 

Österlings psalmbok samt Mose och Lamsens visor. För en beskrivning av Hellmans and-
liga karriär, se Dovring 1951, s. 188f.

43. Denna politiskt aktiva reformpietism finns bland annat beskriven av Lenhammar 2000, 
s. 47ff; Nordin 1895; Staf 1962; Staf 1969; Staf 1952; Holmdahl 1919; Thomson 1953. 
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den politiska frihet som utvecklades i Sverige efter enväldets slut. Man ansåg att pro-
cessen inte borde stanna upp utan att den i stället skulle drivas vidare och den
nyvunna friheten därigenom även skulle omfatta det andliga området.44

Kärnan i det pietistiska politiska programmet bestod av krav på större inflytande
för lekmän i kyrkans styrelse. Samtidigt framfördes en kyrkosyn som innebar att man
betraktade kyrkan som en separat sammanslutning av helt annorlunda karaktär än
staten. Inom kyrkan borde ingen tvångsmakt förekomma, och alla inom kyrkan
skulle betraktas som jämbördiga. I det pietistiska programmet ingick även krav på en
minskning av prästerskapets politiska inflytande i riksdagsarbetet. Till detta kom
slutligen krav på ökad religiös tolerans för både icke-lutherska trosbekännare och
lutheraner. Man kan också finna pietistiska krav på tolerantare och mildare strafflag-
stiftning.45

Det går även att finna andra mönster om man undersöker riksdagsdebatterna. De
riksdagsmän som företrädde en pietistisk linje under åren 1720–1741 var, i nästan
samtliga fall, representanter för borgarståndet och adeln.46 Man kan också konstatera
att kritiken sällan medförde några repressalier. I stället adlades faktiskt flera av
dem.47 De pietister som däremot blev utsatta för överhetens kritik och eventuella
repressalier, var de radikala prästerna och de personer som kunde sammankopplas
med radikalpietisterna. I övrigt tycks det ha varit ganska ofarligt att rikta skarp kritik
mot kyrkan. Däremot kan man inte säga att den politiska pietismen fick några mer
genomgripande konsekvenser. Det motstånd som ortodoxins antipietistiska företrä-
dare satte upp gick ut på att motarbeta de pietistiska reformförslagen så att de rann ut
i sanden, och denna strategi var ganska lyckosam.

Den politiska pietismen hamnade i skymundan efter det att konventikelplakatet
hade utfärdats år 1726. Det politiska stödet för det pietistiska reformprogrammet
tycks ha minskat, samtidigt som flera av de drivande personerna avled eller lämnade
riksdagen.48 Vid denna tid tycks även prästerskapets anklagelser mot konservativa
pietister ha minskat. Det var i stället de mer radikala grupperna som krävde överhe-
tens och konsistoriernas uppmärksamhet. Om tystnaden kring den konservativa pie-
tismen berodde på att stödet minskade eller att rörelsen inte längre uppfattades som
lika farlig som den ökande radikalpietismen, låter jag vara osagt.49

44. För en översiktlig beskrivning av denna maktkamp under 1720-talet, se Pleijel 1935, s. 
286ff. Se även Staf 1969, s. 92.

45. Kravet på minskat politiskt inflytande för prästeståndet framfördes bl.a. av den pietis-
tiske prästen Nils Grubb. Se Staf 1962, s. 16f, samt kapitel 6 i föreliggande avhandling. 
Pietisterna drev även religionsfrihetsfrågan under hela perioden 1720–1741. För exem-
pel ur riksdagsdebatterna se Jonas Rothoffs memorial vid riksdagen 1720, se PRP 1719–
1720, s. 444ff. Se även Staf 1969, s. 88ff. Exempelvis förbud mot pliktpallen, se Grubbs 
syn på detta i Wermcrantz 1906, s. 68ff.

46. För en beskrivning av riksdagsdebatterna, se Se Staf 1969, s.85ff. De enda präster som 
framförde synpunkter som kunde uppfattas som pietistiska var Jesper Swedberg, Erik 
Tolstadius och Nils Grubb.

47. Här kan man exempelvis nämna Nils Lang, Elias von Walcker och Carl Dubb. 
48. Pleijel 1935, s. 307ff, 368ff. Av dem som avled kan nämnas Jonas Rothoff, Elias von 

Walcker och Josias Cederhielm.
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Trots att pietismens aktiva reformpolitik försvann från riksdagsscenen, och för-
budet mot konventiklar omöjliggjorde vidare religiös verksamhet, kom den konser-
vativa pietismen att påverka kyrkan för lång tid framåt. Pietistisk fromhetslitteratur
integrerades successivt i den ortodoxa kyrkans litteratur samtidigt som pietistiska
präster envist arbetade utifrån de utgångspunkter som exempelvis Spener och
Francke utformat. Pietismens folkbildande och uppfostrande ambitioner kom också
att successivt införlivas i den svenska kyrkans förhållningssätt. Både inom den akade-
miska världen och bland prästerskapet slutade man att uppfatta pietismen som en
samhällsfara, det fanns i stället andra samhällshot som var betydligt farligare.50

Centrala aspekter av pietismens världsbild
På samma sätt som jag fångade ortodoxins grundläggande drag i avhandlingens första
del, är nu avsikten att rekonstruera de centrala elementen i den konservativa pietis-
mens världsbild. Jag kommer att använda samma metod som tidigare, vilket innebär
att jag försöker att karaktärisera pietismen genom att lyfta fram de drag som jag har
funnit genomsyrade både dess budskap och praxis. Dessa teman är givetvis resultatet
av ett urval baserat på mitt specifika konfliktperspektiv. Jag betraktar pietismen som
en samhällsföreteelse och analyserar den ur ett idéhistoriskt och mentalitetshistoriskt
perspektiv, med den pietistisk-ortodoxa konflikten som utgångspunkt. En teologisk
undersökning av pietismen skulle exempelvis resultera i en annorlunda beskriv-
ning.51

Ur den breda flora av pietistiska texter som undersökningen vilar på, samt med
utgångspunkt i tidigare forskning, har jag funnit att dikotomisering, eller polarise-
ring, var ett centralt karaktärsdrag. Till detta kom ett reformistiskt drag. Samtidigt
kännetecknades pietismen av en mycket stark fokusering på känslo- och driftslivet,
eller emotionalism. Men det tydligaste draget var kanske dess betoning på subjekti-
vism och individualism. Slutligen har jag valt att lyfta fram dess egalitära och demo-
kratiska sidor.

Dessa fem centrala aspekter av pietismen utgör en startpunkt för den följande
framställningen. Denna renodling av pietismens idé- och praxisinnehåll skiljer sig
även från tidigare kyrkohistorisk forskning på ett par punkter.52 Subjektivism, indi-
vidualism och emotionalism brukar lyftas fram som centrala drag hos pietismen, men
jag kommer att behandla dessa aspekter något annorlunda. Jag har valt att låta emo-
tionalismen få det största utrymmet i analysen nedan. Det beror på att den emotio-

49. Ett par väckelser av konservativ pietistisk karaktär uppstod även under 1730-talet i Skåne 
och Västergötland. De leddes av prästerna Peter Murbeck, Carl von Bergen och Anders 
Tengbom. Se Pleijel 1935, s. 371ff. 

50. För pietistiskt inflytande, se Pleijel 1935, s. 368ff; Gustafsson 1986, s. 141ff; Brilioth 
1962, s. 207. Sven Lilja menar att från 1740-talets början var ortodoxins ”självförsvar 
brutet”. Antalet pietistiska läroböcker ökade markant under resten av 1700-talet och 
även de ortodoxa katekeserna innehöll pietistiska inslag. Det var främst den spenerska 
pietismen som kom att påverka den svenska katekestraditionen. Se Lilja 1947, s. 234f. Se 
även Brohed 1973, s. 162ff.

51. Se exempelvis Stoeffler 1965, s. 13ff; Petig 1984, s. 10ff.
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nella aspekten inbegriper den pietistiska synen på individens samvete. Med
utgångspunkt i samvetets betydelse för människans relation till kyrkan och den
världsliga överheten kan man säga att samvetsuppfattningen förmodligen är den vik-
tigaste beståndsdelen i både ortodoxins och pietismens människosyn. Därför har
även den pietistiska samvetsuppfattningen och samvetspraktiken belysts tämligen
grundligt redan i detta inledande kapitel. Enligt min mening grundläggs här en pie-
tistisk samvetsdiskurs som inrymmer fröet till en ny relation mellan människa (med-
borgare), kyrka och stat. Studiens fokus på samvetsbegreppet och skiljelinjen mellan
offentligt och privat är förhållandevis oprövade perspektiv på konflikten mellan pie-
tism och ortodoxi och fyller därmed även ett vetenskapligt tomrum. Den svenska
pietistiska retoriken har heller inte undersökts på detta sätt tidigare. 

De aspekter jag har formulerat ovan utgjorde samtidigt en attack mot de grund-
läggande drag som formulerades för ortodoxin i kapitel 2. Reformismen var ett hot
mot ortodoxins traditionalism. Individualismen och de demokratiska dragen hos pie-
tismen var ett slag mot ortodoxins patriarkalism. Slutligen utgjorde den starka polari-
sering som pietisterna formulerade, en spricka i den ortodoxa uniformiteten och
korporativismen. 

Polarisering
I kapitel 2–4 beskrev jag bland annat hur ortodoxins företrädare betraktade sig själva
och sin roll i konflikten ur ett historiskt perspektiv. Detta förhållningssätt var de inte
ensamma om. Även deras motståndare pietisterna hämtade inspiration och tolk-
ningsmodeller ur det kyrkohistoriska perspektivet. Historien tillhandahöll en sam-
ling motivkretsar med kosmologiska dimensioner och gav därmed kampen mellan
pietister och ortodoxa präster vittomfattande proportioner. Båda parter utmålade
varandra som antikrist och gjorde samtidigt anspråk på att företräda Guds sanna för-
samling och den rätta tron. Ortodoxins präster liknade sin kamp för ”Sanningen” vid
Martin Luthers kamp mot kättarna, samtidigt som pietisterna jämställde sin kamp
mot ortodoxin med Martin Luthers kamp mot ”påvedömet”.53 Retoriken byggde på
två oförenliga tolkningar av den kristna kyrkans historia. Man rättfärdigade sina egna
handlingar på detta sätt och betraktade motparten utifrån den egna historiesynen. 

Pietisterna betraktade ofta sig själva som förföljda kämpar för den sanna tron i
likhet med de första kristna.54 För denna pietistiska tolkning spelade förmodligen
den tyske teologen Gottfried Arnold stor roll. Han utgav år 1699–1700 ett omfat-
tande kyrkohistoriskt arbete som vann stor spridning i pietistiska kretsar. Utgångs-
punkten för hans kyrkohistoria var att det var kyrkans män som, från 300-talet och
framåt, hade brustit i sina plikter och lämnat den rätta vägen. Dessutom hade de

52. För tidigare forskning, se Brown 1978, s. 27ff; Stoeffler 1973, s. 39–87; Strom 2002. 
För tidigare forskning om den svenska pietismen, se Lilja 1947, s. 148–181. I Liljas ana-
lys av den svenska katekesen mellan 1689 och 1810 nämns flera av de drag som jag har 
formulerat, men i en något modifierad form.

53. Aurelius 1994, s. 58ff. För pietistiska exempel, se Brilioth 1962, s. 50f.
54. Se exempelvis Grubb 1721b, s. 60ff; Staf 1962, s. 13f; Staf 1969, s. 54ff.
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anklagat en lång rad oskyldiga grupper av sanna kristna för kätteri. Arnolds alterna-
tiva kyrkohistoria placerade separatistiska grupper som företrädare för den sanna
kristendomen, och kyrkan blev antikrists företrädare.55 Arnold vände därigenom på
den ortodoxa tolkningsmodellen och riktade den mot kyrkan i stället. Han såg
samma metafysiska mönster i historien som antipietisterna gjorde, med undantaget
att rollerna var ombytta: det var kyrkans fördärvade prästerskap som stod för satans
kamp mot de kristna, och det var de utpekade kättarna som representerade den sanna
församlingen. 

Det ingick alltså i själva konceptet ”sanna kristna” att vara förföljd, att i likhet
med Jesus själv lida smälek och därmed också bära hans kors. En sann kristen kunde
inte vänta sig att få leva i frid och ro med sin omgivning. Konflikter var en del av den
kristnes kors. Fromma, gudfruktiga och sanna kristna skulle alltid framstå som en
provokation i de samhällen som de levde i.56 Den pietistanklagade prästen Nils
Grubb i Umeå hävdade exempelvis att ”där Christi Evangelium rätt och reent drif-
wes/ emot tages och frucht skaffar/ oundvikeligen därpå följer hat/ förföljelse och
owäsende”.57 Han menade även att den kristne var tvungen att hantera två kors, ett
invärtes och ett utvärtes. Medan det förstnämnda innebar den kristnes kamp med sin
syndfullhet och egenvilja, var det utvärtes korset den fiendskap som automatiskt
uppstod mellan den kristne och företrädarna för den naturliga och syndfulla världen.
Denna tolkningsmodell innebar att pietisterna alltid med oförtrutet mod kunde
finna en mening i den kritik och det motstånd som de mötte. Det bekräftade därmed
vad de redan visste – att de var på rätt väg. Ju kraftigare motstånd, desto starkare
växte övertygelsen att martyrskapet var de sanna kristnas kors.58

Denna upplevelse av att vara förföljd och missförstådd kombinerades ibland med
en omfattande samhällskritik. Följande citat är lite längre, men det är mycket intres-
sant eftersom det så tydligt illustrerar detta. Citatet är hämtat ur en pietistisk för-
svarsskrift från 1723: 59

Man kan få wara all ting nu i werlden, undantagande Gudfruchtig. Man får lof wara
en drinkare, en swärjare, en horkarl, en girug, en Guds Ords förachtare, en högfärdig,
en mördare, en tiuf, en Atheist, och kort sagt, en helfwetes eldbrand mitt uti Christen-
domen; och blifwer intet allenast en sådan Menniska admitterad til at åtniuta; Guds
Församlings förmåner med the rättsinnige Christne (hwilket i sanning et stort under
är!) utan blifwer ock ther utöfwer i högsta graden berömd och utropad för en liberal
och lustig Menniska, en trovärdig man, en rolig, snäll och wacker Monsieur, en spar-
sam och husachtig, en skarpsinnig, en nätt och galant, en flitig menniska, en god Poli-

55. Se Radler 1995, s. 237ff. För exempel på hans inflytande, se Staf 1962, s. 13ff. Jfr Hope 
1995, s. 101ff.

56. Grubb 1721b, s. 62ff; Lang 1720b, s. 17f, 24ff; Rolofsson 1727, s. 29f; Spener 1842, s. 
105f.

57. Grubb 1721b, s. 64. 
58. För exempel på detta förhållningssätt, se Grubb 1739, s. 116–126; Francke 1723a, s. 

50f.
59. Det skrevs dock ursprungligen år 1708 av Stephan Hallander. Det fanns i företalet till en 

skrift med titeln (i förkortad form) O menniskia! O menniskia! Betänck, hwaruthi then 
sanna lycksaligheten består, och som trycktes om igen år 1725.
192



Kapitel 5 • Frihetstid och tanketvång – pietismen i fokus
ticus, en god Statist och så widare. Men Gudfruchtig får man inte lof wara: Wil någon
beflita sig om af hiertat fruchta Gud, then orkar werlden icke lida, thet är, säger hon
en Pietist; en Singularist, en Wormist, en Melancholicus, en Pharisee och skrymtare,
enweten, en fåne, en tölper, en plump och fåkunnog menniska och ho kan utsäga then
försmädelse och föracht, som en rättsinnig Gudsfruchtan nu underkastad är? Så länge
man wil hålla med werlden, och intet warna och påminna henne, om hon på yttersta
brädden stode af helfwetes swafwel brinnade siö, så blifwer man af henne hälsad för en
god och trogen wän, en beskedelig man, karl som hafwer lärdt at umgås med folk;
men så snart man wil afsäga thess slemma wäsende, och intet wil följa thess fåfängelig-
heter ytterligare, utan begynner warna werlden tör then kommande wrede: käre, löp
dock intet så oförwägen, tänk på änden; så säger strax werlden: han hafwer en Worm,
han kan intet wara bland folk, ther är ingen besked med honom. etc. O ewige, ewige
allwetande och altseende Gud! Hwilken Grufwelig och förskräcklig tid wi lefwe uti.60

I citatet framgår tydligt den konflikt som många pietister tyckte sig leva i.61 Författa-
ren formulerar en besvikelse över att omgivningen inte ville veta av sådana männis-
kor som faktiskt tog sin kristna tro på allvar. Här finns även kritik mot att samhället
var betydligt mer tolerant mot beteenden som var ogudaktiga. Syndarna accepterades
därmed som goda medborgare, medan de fromma kristna enbart hånades och förlöj-
ligades. Den pietistiska världsbilden var således präglad av ett starkt kamp- och kon-
fliktperspektiv. Att vara pietist var därför ingen lugn tillvaro. I stället handlade det
om att gå ut i strid.62 Återigen finner vi stora likheter med den ortodoxa tolknings-
modellen emedan den också präglades av ett konfliktperspektiv. Skillnaden är att det
pietistiska perspektivet var kopplat till individen. Det ansvar som ålåg prästerna i den
ortodoxa tolkningsmodellen, bars här av varje pietist.

Men den pietistiska kampen innebar inte att träta och att gå till angrepp, utan att
tåligt uthärda och att lida under tystnad. I praktiken gick dock många pietister till
angrepp och formulerade en omfattande samhälls- och kyrkokritik. Här fanns en
motsättning mellan att bära sitt kors och att vilja ifrågasätta och reformera. Men
motsättningen upplöses när man tränger djupare in i den pietistiska förställningsvärl-
den. Det var accepterat att gå in i konflikter om man kämpade för att upprätta den
sanna kristendomen, men inte om det rörde världsliga saker.

På samma sätt som ortodoxins försvarare tog sin utgångspunkt i en mycket nega-
tiv bild av pietismen, tog således pietisterna spjärn i en synnerligen kritisk bild av
ortodoxin.63 Dessa bilder säger förmodligen mer om dem som formulerat bilderna
än om det avbildade objektet. En negativ bild av ”Den Andre” var lika viktig att kon-
struera som en positiv bild av den egna rollen och uppgiften. Bilderna utgjorde tolk-

60. De tidigare pietisternas[…] 1903, s. 42f. Citatet avslutas med att förf. hänvisar till 
Matt. 24:24.

61. Se exempelvis Staf 1969, s. 43.
62. Scriver 1949, s. 273. ”En rätt kristen vet väl, att den sanna kristendomen och tron är en 

ständig kamp, medan skrymtaren vill komma till himmelen bekvämt, utan vaksamhet, 
bön, fasta och strid.” Se även Scriver 1949, s. 282f. ”En kristen får icke tro, att man lätt-
sinnigt och slarvigt, liksom på lek eller skämt kommer in i himmelen. Han måste veta, 
att han har att strida med mäktiga fiender, så länge han lever.”

63. Se exempelvis De tidigare pietisternas[…] 1903, s. 38ff.
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ningsramarna för konflikten och där fann man argumenten, motiven och den
brinnande kamplusten. Den skarpa polarisering som uppstod fördjupade därmed
konflikten ytterligare.

Sanna och falska kristna
Det mest framträdande draget i den pietistiska retoriken var således, enligt min
mening, en mycket stark dikotomisering mellan sanna och falska kristna.64 Man ska-
pade en motsättning där pietismen stod för den sanna kristendomen. Pietisterna var
därmed Guds barn, och alla de övriga, de falska kristna, var Världens barn.65 Detta
skapade en ny identitet som Sanna Kristna och därmed en gemenskap mellan alla
pietister, ett nytt Vi. Samtidigt skapades ett De i form av alla skrymtare, mun-
kristna,66 skenheliga och syndare. Francke beskrev dessa två grupper som twenne
Classer eller Partier.67

Denna polarisering byggdes upp med hjälp av en dualistisk retorik. Hela argu-
mentationen var konstruerad kring motsatspar. De två kategorierna falska och sanna
kristna, kontrasterades i ytterligare motsatspar: fromma och ogudaktiga, Guds Barn
och Belials Barn. Sedan kom fler begreppspar som vidareutvecklade och polariserade
retoriken ytterligare. Det var ljus – mörker, god – ond, Gud – satan, ren – smutsig,
ande – kött, och slutligen liv – död.68 Dessa motsatspar återfanns även i den orto-
doxa retoriken, men jag uppfattar att de användes av pietisterna på ett annorlunda
sätt för att skapa ett nytt kollektiv och därmed en ny avgränsning.

Pietisternas polarisering var inte bara en retorisk åtskillnad, utan också en kon-
kret isärhållning av individer. De menade att sanna kristna hatade synden och und-
vek människor och sällskap som kunde locka till synd. Pietisten skulle helst umgås
med andra likasinnade, s.k. fromma Guds barn. Dessa personer utgjorde tillsammans
Guds Barnas ädla sällskap, vilket var det nya kollektiv som pietisten skulle identifiera
sig med. För dessa trosfränders skull anmodades pietisten att avstå från gemenskap
med den övriga världen. Det innebar även att acceptera förföljelse, spott och spe från

64. För ett exempel, se Tellboms predikan i Nordstrandh 1953, s. 180. Detta har även Carl 
Axel Aurelius påpekat. Se Aurelius 1994, s. 46f, 58f. Aurelius pekar även på att den bib-
liska motiveringen till detta fann pietisterna i Rom. 7–8. Se Aurelius 1994, s. 61. Se även 
Vikström 1974, s. 48ff. Vikström beskriver den pietistiska tudelningen (som senare 
kompletterades med en tredelning: de som befann sig före, i eller efter omvändelsen). Se 
även Lilja 1947, s. 156ff.

65. Se Francke 1723b, för ett exempel på denna retorik. Jfr Gawthrop 1993, s. 140. 
66. Munkristna var personer som enbart betygade sin tro via munnen, men inte genom gär-

ningar. Det var, enligt pietisterna, en ytlig och tom kristendom. Sådana personer 
utmärktes av skrymteri (hyckleri) och skenhelighet. Begreppet munkristna användes 
även av Martin Luther. Se De tidigare pietisternas […] 1903, s. 50f.

67. Francke 1723b, s. 13. Han härledde kategorierna ur Paulus ord i Gal. 6:7–8. 
68. Klagan över nya födelsens missbruk […] 1720, s. 12f. För ett par illustrativa exempel på 

denna retorik, se Böhme 1723, samt i De tidigare svenska pietisternas[…]1903. Böhme 
(1673–1722) var lärjunge till Francke och senare hovpredikant i Danmark och England. 
Se Stoeffler 1973, s. 34f.
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omvärlden.69 Följande beskrivning av denna polarisering går att återfinna i en text
översatt av den svenske pietistiske adelsmannen Gustav Abraham Piper:

Desse Guds Barn älskar hon/såsom sin egen Siäl/ ja / mera än som sina Blodsförwan-
ter/ om de samme icke äro på nyo födde;Och fast än de af Belials Barn warda hädade
och förfölgde / så älskar hon dem ändå hierteligen/ ty hon är heldre med dessa i
förackt/ än med de andra i äro.70

Polariseringen är som synes synnerligen stark: striden stod mellan Belials Barn och
Guds Barn. Den andliga gemenskapens band var till och med starkare än blodsban-
den.71

För att utveckla och vidmakthålla isärhållningen var pietisterna tvungna att stän-
digt formulera innehållet i de två kategorierna sanna och falska kristna. En sant kris-
ten människa hatade synden och undvek sällskap som eventuellt kunde stimulera till
synd. Hon tog även avstånd från allt materiellt och världsligt, samt praktiserade ett
leverne som genomsyrades av självdisciplin. Slutligen ansåg man att den sant kristne
hade blivit upplyst av Helig Ande och därmed erhållit en större kunskap om Guds
ord.72

Den falske kristne däremot, bedyrade sin tro och gudfruktighet, men levde inte
därefter. Han upprätthöll den yttre gudstjänsten, men syndade i sin dagliga gärning.
Han var blind för sina synder och såg därför aldrig att han levde i en falsk inbillning.
Denne falske kristne var inte pånyttfödd, utan var i stället genomsyrad av den gamla,
naturliga födelsen och därmed var han präglad av gamla Adam. Hans förstånd var
blint, förvänt och kunde inte förstå Guds ord i på ett djupare plan.73 

Osynlig och synlig kyrka
Dikotomiseringen påverkade även pietisternas syn på kyrkan. Man kom att betrakta
gemenskapen mellan de pånyttföda, de sanna kristna, som den rätta kristna försam-
lingen. Ambitionen var att återskapa den sorts gemenskap som präglade den äldsta
apostoliska församlingen.74 Detta ledde till att många pietister avstod från att delta i

69. Klagan över nya födelsens missbruk […] 1720, s. 4–10; De tidigare svenska pietisternas[…] 
1903, s. 33f, 57f; Österling 1726, förordet; Scriver 1949, s. 156; Spener 1842, s. 84, 
106f. 

70. Klagan över nya födelsens missbruk […] 1720, s. 10f.
71. Klagan över nya födelsens missbruk […] 1720. Talet om blodsförvanter återkommer även 

på s. 17f. Begreppet Belials Barn förekommer även på exempelvis s. 43 tillsammans med 
illaluchtande horebarn. Denna polarisering hämtade man förmodligen biblisk inspiration 
till ur Matt. 12:46–50. Pietisterna strävade ju efter att efterlikna den ursprungliga kristna 
gemenskapen.

72. För ett illustrativt exempel, se Scriver 1949, s. 137–143. Han använde dock inte ter-
merna sanna och falska kristna, men innehållet var detsamma. Se även Klagan över nya 
födelsens missbruk […] 1720, s. 4ff; De tidigare svenska pietisternas […] 1903 s. 33f, 57f; 
Staf 1969, s. 79f. 

73. Klagan över nya födelsens missbruk […] 1720, s. 3ff, 6f. Begreppet nya Adam syftade på 
Jesus, gamla födelsen var skapelsen och syndafallet, nya födelsen var den kristna fräls-
ningen. Se även Staf 1969, s. 80.
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den offentliga gudstjänsten för att i stället söka gemenskapen tillsammans med andra
sanna kristna. När pietisterna benämnde de sanna kristna talade man ibland om dem
som medlemmar av den osynliga och invärtes kyrkan.75 Dessa begrepp var pietisterna
inte ensamma om att använda. De ingick även i den ortodoxa terminologin och var
en viktig del av den lutherska kyrkouppfattningen. 

Den synliga kyrkan omfattade alla döpta kristna som deltog i de kyrkliga ceremo-
nierna. Det innebar att såväl de munkristna och syndarna, som de trogna och pånytt-
födda kristna ingick. Den synliga kyrkan var även samhälleligt organiserad och
präglades av yttre ordningar och hierarkier. Denna synliga, yttre kyrka innehöll dock
en osynlig, inre kyrka eller församling. Dess medlemmar utgjordes av de pånytt-
födda, och den förenade alla sanna kristna på jorden. Men gränsen mellan dessa kyr-
kor kunde ingen se med blotta ögat. Åtminstone menade ortodoxin att gränsen var
osynlig. Pietisterna ansåg däremot att det var möjligt att skilja dessa kyrkor åt och att
det därigenom gick att avgöra vilken kyrka enskilda individer tillhörde.76

Medan ortodoxin ansåg att den synliga, yttre kyrkan var den viktigaste, och där-
med utgjorde den främsta gemenskapsgrunden, var pietisterna fokuserade på den
osynliga, invärtes kyrkan. Med utgångspunkt i den osynliga kyrkan blir det mer
begripligt att exempelvis statskyrkornas territoriella gränser inte uppfattades som
avgörande för pietisterna. Den osynliga kyrkan kände inga sådana gränser, den var
global. Däremot blev gränsen mellan den synliga och den osynliga synnerligen viktig,
eftersom alla falska kristna befann sig uteslutande i den synliga kyrkan.

Centralt för förståelsen av denna sida hos pietismen var således att polariseringen
mellan sanna och falska kristna faktiskt innebar att det samtidigt skapades nya for-
mer av gemenskaper och identiteter, vilka skar över gränser som ortodoxin uppfat-
tade som omöjliga att överbrygga. Pietisterna sökte exempelvis inspiration hos
katolska och reformerta teologer och författare, något som i ortodoxins ögon var full-
ständigt otänkbart. I forskningen kring tysk pietism har man även funnit att pietis-
men verkade stånds-, köns- och klassöverskridande.77

I den svenska forskningen har man fört fram åsikten att den pietistiska männis-
kosynen ledde till en uppluckring av dels den nationella identiteten, dels den kristna
identiteten. Daniel Lindmark har visat hur svenska, pietistiskt influerade präster for-
mulerade en förvånansvärt tolerant och positiv syn på de koloniserade folkslag som
man mötte på missionsresor, exempelvis samer och indianer. Med utgångspunkt i
den pietistiska betoningen på fromhet och sedlighet framstod ofta ”hedningarna”
som betydligt ädlare än de munkristna svenskarna i de svenska prästernas beskriv-
ningar.78 Detta kan betraktas som ytterligare ett exempel på hur den pietistiska män-
niskosynen underminerade de ortodoxa kategorierna.

74. Nordstrandh 1951, s. 196f; Staf 1969, s. 160.
75. Se exempelvis Erik Tolstadius predikan, Wijkmark 1936, s. 24ff; Spener 1842, s. 333ff. 

Se även Askmark 1949, s. 100ff.
76. Hägglund 1981, s. 222f; Askmark 1949, s. 95ff.
77. För ett exempel på ortodox retorik, se Staf 1969, s. 129–135. Se även Petig 1984, 

s. 1, 22f.
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Kapitel 5 • Frihetstid och tanketvång – pietismen i fokus
Som framgick i kapitel 2 var ortodoxins självbild konstruerad med hjälp av en
skarp gräns mot de icke-lutherska kyrkorna i Europa.79 Den religiösa renheten och
enheten var hörnstenar i ortodoxins samhällsbygge. Den pluralism som pietismens
öppnade för, i form av religiösa livsstilar och trosriktningar, var därmed ett konkret
hot mot detta samhällsbygge.

Reformism

En overksam tro är en död tro
Orden i rubriken är hämtade ur Christian Scrivers bok Själaskatt.80 De sammanfat-
tade pietismens syn på vad den kristna tron innebar för en människa. Tron skulle
varje ögonblick omsättas i praxis i form av goda gärningar och individuell övning i
gudaktighet. Verksamheten riktade sig både inåt och utåt. Den pietistiska viljan till
aktiv förändring fanns därför både på ett individuellt plan, ett mellanmänskligt, och
slutligen på ett övergripande kollektivt plan. Pietismens huvudsyfte var att genom-
föra ett religiöst och moraliskt reformarbete i hela samhället.81 Denna ambition var
även en effekt av pietismens betoning på det kristna kärleksbudskapet, att älska sin
nästa. Pietisterna menade att den etablerade kyrkan i detta fall inte följde sina egna
etiska principer. Det fanns exempelvis ingen solidaritet med de fattiga eller underpri-
vilegierade.82 Jag har valt att beteckna denna strävan hos de konservativa pietisterna
som reformism. Den innebar även att individens egen vilja, förmåga och möjligheter
betonades, till skillnad från den ortodoxa attityden, där individens roll både i fräls-
ningsprocessen och i övrigt var betydligt mer underordnad och passiv.83

Denna vilja att förändra kombinerades ofta med en omfattande och förödande
kritik av det rådande läget. Man utgick från en mycket negativ beskrivning, och man
talade om den förfallna Christendomen i Sverige. Således var människors kristen-
domskunskaper obefintliga och deras leverne ogudaktigt. Inte ens prästerna levde
som de lärde eller hade de kunskaper som erfordrades.84

78. Lindmark, 2001, s. 220ff. Prästernas betraktelsesätt var dock inte bara en produkt av pie-
tistiska föreställningar utan även påverkat av antikt tankegods i form av föreställningar 
om den ”ädle vilden”. Se även Ekedahl 2002, s. 66ff för ett exempel på pietismens ned-
brytande effekter för den nationella myten. 

79. Gränsen gick givetvis även mellan kristna och muslimer. Göran Malmstedt menar att 
hotet från det ottomanska väldet till och med överskuggade hotet från katolicismen 
under senare hälften av 1600-talet. Denna iakttagelse bygger på studier av 1600-talets 
böndagsplakat. Se Malmstedt 1999, s. 96f.

80. Scriver 1949, s. 137f.
81. Stoeffler 1973, s. 24f. Stoeffler beskriver Franckes utgångspunkter, men dessa kan utvid-

gas och anses som allmänna för hela den konservativa pietismen. Se även Melton 2001b, 
s. 298ff; Gawthrop 1993, s. 142ff, 150ff, för en närmare beskrivning av Franckes 
reformarbete.

82. Stoeffler 1973, s. 20f.
83. Se även Stoeffler 1973, s. 10, 16, 21, 52, för ett liknande resonemang.
84. De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 38f, 43f.
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Samhällsengagemang
Den korta beskrivning av den politiska pietismen som gavs i inledningen av detta
kapitel var ett tydligt exempel på den svenska pietismens reformvilja. Typiska pietis-
tiska reformer i Tyskland och Danmark handlade om mission, välgörenhet och
utbildning.85 Missionen är särskilt intressant i detta sammanhang, eftersom den allra
tydligast illustrerar att pietismen hade en stark reformvilja och att denna vilja sträckte
sig över hela världen: pietismens ambitioner var globala.86 Men eftersom de svenska
pietisterna inte fick samma inflytande kunde de heller inte genomföra samhälleliga
reformer i samma utsträckning.

Pietisterna ville dock förändra och reformera det svenska kyrkliga livet. De for-
mulerade en rad förslag på reformer som syftade till kyrkolivets utveckling. Dessa
reformer kommer att analyseras närmare i kapitel 6 och 7. Här kan dock nämnas att
pietisterna föreslog utökad kristendomsundervisning, fler katekesförhör och förbätt-
rade löne- och arbetsvillkor för prästerna. De menade också att prästvalen skulle
demokratiseras. Slutligen föreslog pietisterna även förändringar i gudstjänstord-
ningen och ville avskaffa delar av kyrkoceremonierna. Elias Walcker föreslog bland
annat att skriftepenningen skulle avskaffas och nattvarden omorganiseras.87 Nattvar-
den var för övrigt den ritual som pietisterna hade flest invändningar mot.88 Walcker
menade även att den inte skulle vara ett tvång och att varje individ skulle få välja tid-
punkt, präst och kyrka själv. All form av vanemässig nattvardsgång var förkastlig.
Han krävde även att exorcismen vid dop, offrande på altaret, och barnsängskvinnor-
nas kyrkogång skulle avskaffas.89

Förslagen om förändringar i kyrkoceremonierna betraktades med stor misstänk-
samhet av ortodoxin. Dess företrädare ansåg att kyrkoceremonierna var en betydelse-
full del av den religiösa enigheten och kunde inte acceptera att ordningen

85. Gawthrop 1993; Markussen 1995. 
86. Stoeffler 1973, s. 34ff; Christensen & Göranson 1979, s. 344f. Den tyska konservativa 

pietismen hade ett starkt missionerande drag och spreds snabbt till andra länder. Se 
Gawthrop 1993, s. 184ff, 200ff; Brunner 1993. Spridningen skedde bland annat via en 
organisation kallad Society for Promoting Christian Knowledge. Den grundades 1699 i 
London och kom senare delvis att fungera som en spridare av pietismen. Men Francke 
hade även ett omfattande internationellt kontaktnät och spred sin tro denna väg.

87. Se exempelvis von Walckers reformförslag år 1725, beskrivet i Staf 1969, s. 47ff, 51f, 53. 
Walcker ville att det skulle göras en åtskillnad mellan uppenbara syndare och sådana som 
faktiskt levde i daglig bättring och som hade en levande tro. Den senare kategorin skulle 
få nattvard utan föregående skriftermål.

88. Se även De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 14ff. Författarna kritiserade präster-
skapet på ett flertal punkter. Man hävdade att prästerna lät människor begå nattvarden 
även om de fortfarande var fulla av synd. Exempel på sådana synder var yppighet, girig-
het, afvundsjuka, frosseri, lättfärdighet, m.m. Genom att dessa människor deltog i natt-
varden genom att betala skriftpenningen urholkades lydnaden av Guds ord. Man 
kritiserade föreställningen att det skulle vara möjligt att få syndernas förlåtelse genom att 
delta i en ceremoni.

89. Staf 1969, s. 52f. Detta synsätt återfanns hos många andra pietister. Se Staf 1969, s. 56; 
Staf 1962, s. 79ff. Se även Scriver 1949, s. 182ff. 
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Kapitel 5 • Frihetstid och tanketvång – pietismen i fokus
förändrades. Det var i stället av största vikt att alla deltog i ceremonierna och att de
bibehölls i enlighet med den fastställda ordningen. I det pietistiska synsättet hade de
kyrkliga ceremonierna och stadgarna inget berättigande så länge de inte fanns
beskrivna i de bibliska texterna. Allt annat var skapat av människohand och var där-
med möjligt att förbättra eller avskaffa.90 Dessutom fanns ännu en konfliktlinje mel-
lan pietister och ortodoxa kring deltagandet i den offentliga religionsutövningen.
Eftersom pietisterna så starkt betonade de inre själsliga processerna i samband med
pånyttfödelse och bättring, reducerades vikten av de utvärtes ceremonierna.91

Här kan man således finna två motsatta synsätt, trots att båda parter egentligen
utgick från samma vision, nämligen att skapa en så ”sann” och ”ren” kyrka som möj-
ligt. För pietisterna fanns endast ett giltigt rättesnöre i denna process, och det var
Bibeln. De offentliga kyrkliga sammankomsterna betraktades därmed inte som nöd-
vändiga för att en människa skulle bli salig.92 För ortodoxins antipietister var kyrkans
roll av naturliga skäl av mycket större betydelse. Detta kan delvis förklaras utifrån
deras skilda kyrkouppfattningar. Den osynliga kyrkan behövde inga ceremonier eller
präster.

Pietismens målsättning var att initiera ett arbete för att forma individernas karak-
tärer så att de i så stor utsträckning som möjligt levde som rätta och sanna kristna
både andligt och moraliskt. En central del av detta arbete handlade om att undervisa
människor, att sprida det kristna budskapet och därigenom få människor att själva
vilja utvecklas i ”rätt” riktning.93

Reformering av individen
En del av reformarbetet på det individuella planet handlade om att få människor att
komma till insikt om sina synder och därefter starta det mödosamma bättringsarbe-
tet. Bättring var ett centralt begrepp som beskrev den andliga och moraliska föränd-
ringsprocess som individen måste genomgå för att bli rättfärdiggjord och därmed
pånyttfödd.94 Att lägga bort den gamla människan och bli född som ett nytt creatur
var målet för varje pietist.95

90. Staf 1969, s. 53f.
91. Spener 1842, s. 235f. Om en individ var munkristen var all dennes ”kyrkogång, bikt, 

aflösning, communion, och ehwad namn wår salighets medel må hafwa, alldeles förgäf-
wes och blott medel till hennes förstockelse och swåra fördömelse, på det att den hos 
menniskorna så djupt inrotade förtröstan på allt opus operatum och utwärtes helighet måt 
utrotas ur hjertat och ådagaläggas, att det icke finnes någon annan wäg att ingå till salig-
heten än tron, hwilken icke är ett dödt, utan ett rätt lefwande och kraftigt werk”. Den 
avlösning som gavs åt en munkristen var således verkningslös, likaså den nattvard som 
utdelades till denne. Den enda form av prästerlig verksamhet som faktiskt hade effekt på 
åhörarnas andliga status var undervisning.

92. De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 64.
93. Här kan nämnas de tyska pietisternas arbete för att trycka och sprida biblar, predikolitte-

ratur samt deras arbete för att nyproducera och sprida pietismens religiositet i form av 
andliga sångböcker. Detta gjorde även de svenska pietisterna. Se Stoeffler 1973, s. 55f. 
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Bättringsprocessen innebar att man måste genomgå en omvandling som inled-
ningsvis kännetecknades av en ökad syndainsikt, därpå följde en bot- och samvets-
kamp och slutligen infann sig en känsla av försoning och ökad fromhet.96 Att bli
pånyttfödd innebar en individuell andlig erfarenhet som även var kännetecknet för
de rätta kristna.97 Pånyttfödelsen var således den viktigaste processen för pietisterna.
Då frigjordes nya krafter och man blev bokstavligt talat en ny individ. Före omvän-
delsen karaktäriserades en människas moraliska tillstånd av egenkärleken. Därefter
fylldes den omvände av självförsakelse, ett avståndstagande av den tidigare egenkärle-
ken, statussökandet och självförhärligandet, och därmed från Köttsens och andans
besmittelse.98

Efter att en människa blivit pånyttfödd började hennes nya liv. Detta präglades
av en pågående helgelseprocess som resulterade i att individen alltmer förenades med
Gud. Kärleken till Gud växte därmed, individen levde i hans gudomliga ljus och
kraft och anpassade sin vilja efter den gudomliga viljan.99

Denna process innebar både en invärtes och en utvärtes förändring. Pietisten
måste leva som kristen och börja vandra den rätta Lifsens wäg. Det innebar att alla
handlingar skulle avspegla den religiösa hållningen. Pietisternas individuella bätt-
ringsprocesser innebar att varje individ skulle bemöta sin omgivning på ett nytt sätt.
Denna yttre förändring medförde dels ett avståndstagande från sådant som man
betraktade som synd, dels ett ökat socialt patos. Betoningen på den yttre föränd-
ringen innebar att pietismen till stor del handlade om spridandet av etiska förhåll-
ningssätt – en kristen etik. 100

94. Denna process var enligt ortodoxin uppdelad i faser, eller steg, och de kallades salighetens 
ordning (ordo salutis). Det fanns dock skillnader inom ortodoxin gällande tolkningen av 
processen och vilka steg som skulle ingå. Se Radler 1995, s. 181f; Hägglund 1981, s. 
296; Stoeffler 1965, s. 240f; Stoeffler 1973, s. 10. Denna frälsningsordning innehöll, 
bland andra, följande steg: kallelsen (vocatio), pånyttfödelse (regeneratio), omvändelse 
(conversio), rättfärdiggörelse (justificatio), bot (poenitentia), den mystiska föreningen med 
Gud (unio mystica), förnyelsen/helgelsen (renovatio), trons befästande (conservatio fidei). 
Vissa ortodoxa menade att ordningen även borde innehålla en fas kallad upplysning (illu-
minatio) som innebar att personen ifråga erhöll den andliga kunskap som behövdes för 
att nå frälsning. Denna ortodoxa nådelära ifrågasattes av pietisterna och förändrades del-
vis. Bland annat menade man att till steg två, pånyttfödelsen, hörde samvetskval (terrores 
conscientiæ), samt sann bot och längtan efter rättfärdighet. Se Radler 1995, s. 232ff. För 
en djupare beskrivning av den pietistiska synen, se Lilja 1947, s. 161ff. Lilja beskriver 
även de olika synsätten han funnit i de ortodoxa katekeserna, se Lilja 1947, s. 166, not 3.

95. Klagan över nya födelsens missbruk […] 1720, s. 15f; Spener 1842, s. 10ff; Nordstrandh 
1953, s. 175f; Askmark 1949, s. 217ff.

96. Den kanske främsta beskrivningen av bättringsprocessen gavs av Christian Scriver, i hans 
bok Själa-skatt. Se Scriver 1949, s. 69–134. För andra beskrivningar av den nya födelsen, 
se den anonyma skriften Några Kännetecken Af den rätta Nya Födelsen och Andans Förny-
else, Stockholm, 1720. Skriften anses vara en översättning från tyskan av fänriken Gustav 
Abraham Piper, sedermera landshövding. Författaren tros vara August Hermann 
Francke. Se även Tellboms predikan i Nordstrandh 1953, s. 175f; Nordstrandh 1951, s. 
118ff. För en djupare diskussion kring det pietistiska begreppet botkamp, se Stoeffler 
1973, s. 14ff. 
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Kapitel 5 • Frihetstid och tanketvång – pietismen i fokus
De konservativa pietisterna beskrev kristen tro som en fortgående process som
aldrig avstannade. När man väl genomgått den första bättringsprocessen, ibland kal-
lad den stora bättringen, fortsatte den dagliga processen som även kallades den lilla
bättringen. Den var ett andligt växande som strävade mot fullkomlighet, trots att den
kristne aldrig kunde nå så långt. Men ju flitigare en människa var i sitt läsande,
lärande och bedjande, desto högre klättrade hon på den andliga utvecklingstrappan.
Hennes nya invärtes människa, det nya Creaturet i Christo, växte samtidigt. Denna
nya varelse symboliserade den pånyttfödde kristne, som genom den andra födelsen
uppstått och levde genom sin tro och sina kärleksgärningar.101

Den individuella utvecklingen innebar dock mer än bättringen. Den handlade
även om en intellektuell utveckling som ofta benämndes förkovran. Begreppet syftade
på en tillväxt, och i detta fall gällde det kunskaperna, förståndet och gudaktigheten,
det vill säga praktiserandet av läran. Det ålåg nämligen varje kristen att skaffa sig
mera kunskap om den kristna läran. Enligt Scriver omfattade kunskapskravet inte
bara katekesen, utan det gällde att fatta och förstå så mycket som möjligt av läran. En
kristen människa skulle läsa sin Bibel så ofta som möjligt, göra understrykningar vid
centrala partier, och gärna ha en liten egen bok att skriva ned de egna reflexionerna i.
Bibeln låg öppen för alla att utforska och därefter kunde varje läsare gå vidare i den
individuella utvecklingsprocessen. De lärdomar som drogs skulle göra förståndet
rikare och undervisa samvetet. Vidare måste ordet förvandlas i liv, vilket innebar att
det skulle omsättas i handling. Här kommer gudaktighetens förkovran in. Det speci-
fika för denna förkovran var således att den intellektuella processen gick hand i hand
med det praktiska utövandet av den kunskap som inhämtats. Ingen kunde nå full-
komlighet under jordelivet.102 Det innebar att alla som tog sin andliga förkovran på
allvar, hade en livslång utvecklingsprocess som sin utmaning.

97. Nordstrandh 1951, s. 195; Askmark 1949, s. 102f; Spener 1842, s. 1ff. Denna pånyttfö-
delse, eller omvändelse, kunde variera i intensitet mellan olika personer. Franckes pånytt-
födelse är den första kända omvändelse som gick att tidsbestämma och som var mycket 
kraftfull. Spener hade däremot en något annorlunda syn på pånyttfödelsen, han ansåg 
inte att det var nödvändigt att kunna avgöra vilken tidpunkt som pånyttfödelsen skedde. 
Han menade att förloppet kunde variera mycket mellan olika individer. Se Gawthrop 
1993, s. 140f.

98. Lang 1720b, s. 37f. Se även Hägglund 1981, s. 305.
99. Spener 1842, s. 16ff.
100. Anders Bålds predikan, Wijkmark 1936, s. 16f; De tidigare svenska pietisternas[…] 1903, 

s. 33ff, 52f.
101. Spener 1842, s. 41f; De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 55ff; Grubb 1739, s. 97. 

Den svenske pietist som beskrev detta tydligast var prosten Nils Grubb. Han beskrev 
denna utveckling som bestående av två ömsesidiga processer. Den ena handlade om att 
utveckla sitt förstånd och öka sin kunskap, och den andra handlade om att tillväxa i tron 
och utvecklas som kristen i sitt dagliga leverne.

102. Scriver 1949, s. 275–278; Grubb 1739, s. 97–109.
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Optimism eller pessimism?
I avhandlingens inledande del framkom att ortodoxin hade en pessimistisk världs-
bild. Här finns en avgörande skillnad mellan ortodoxi och pietism. Deras reformis-
tiska angreppssätt tycks i stället ha utgått från en mer optimistisk
samhällsuppfattning.103 Den hängde även samman med att pietisterna betonade en
mer aktiv kristendom där individens möjligheter betonades. Det förändrade den
kristnes roll, från underordning och passivitet till ett mera aktivt och reflekterande
förhållningssätt, både i förhållande till sina egna handlingar och till sin omvärld. Pie-
tisternas vilja att förändra den värld de levde i kan även ha påverkat deras eskatolo-
giska förväntningar och tonat ned deras intresse för kiliasm. Ortodoxins
eskatologiska pessimism återfanns inte bland de konservativa pietisterna.104 De var i
stället fullt upptagna med det svenska rikets förfallna kristendom.

Man får dock inte förväxla pietismens försiktiga optimism och reformvilja med
den utvecklingsoptimism som började växa fram i upplysningskretsar och de materi-
alistiska tongångar som började göra sig gällande vid denna tid. Även om metoderna
vid en ytlig betraktelse kan sägas ha varit likartade, var deras övergripande mål
mycket olika. Den pietistiska reformviljan strävade mot ett andligt, utomvärldsligt
mål – att sprida den osynliga kyrkan. Samtidigt innebar detta förändringar i samhäl-
let, eftersom tron alltid skulle iscensättas i praktisk handling. Den filosofiska och
materialistiska framstegstanken syftade i stället mot ett inomvärldsligt mål – man
ville förbättra villkoren i det mänskliga samhället. Med förnuftets hjälp skulle man
utforska naturen, skapa nyttiga medborgare och öka det svenska välståndet. De pie-
tistiska reformerna hade i stället den enskilda individens frälsning och samhällets
kristianisering som mål. Lite tillspetsat kan man säga att materialismen i stället hade
den individuella lyckan och samhällets välstånd som mål. Det reformistiska draget
hos pietismen var däremot en direkt utmaning mot ortodoxins traditionalistiska syn-
sätt. Mellan ortodoxins försiktiga självkritik och pietisternas reformoptimism fanns
därmed avsevärda skillnader.

Med utgångspunkt i det faktum att de pietistiska reformtankarna både berörde
samhällets organisation av det religiösa livet och den enskilde individens invärtes och
utvärtes leverne kan man finna en lång rad förändringsförslag och uppmaningar till
anhängarna. Ett antal exempel på sådana pietistiska levnadsregler och samhälleliga
reformer kommer att beskrivas i avsnittet nedan.

103. Även Stoeffler menar att pietisternas historiesyn var betydligt mer positiv än ortodoxins. 
Se Stoeffler 1973, s. 54f.

104. De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 71. Se även Gawthrop 1993, s. 107ff; Hägg-
lund 1981, s. 306. Speners eskatologiska förväntningar byggde på föreställningen om en 
ny storhetstid för den kristna kyrkan, och detta synsätt var förmodligen en effekt av puri-
tanskt inflytande. Se även Spener 1930, s. 51; Spener 1842, s. 302f, för ett par exempel 
på Speners synsätt. Han tolkade de bibliska profetiorna på ett annorlunda sätt än orto-
doxin, och menade att Gud hade lovat människan ett bättre tillstånd för sin kyrka på jor-
den. Se även Gawthrop 1993, s. 147.
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Emotionalism
Pietismen tycks ofta vara fylld av motsägelsefulla tendenser. Ett exempel är att pietis-
men ibland lyfts fram som en av de rörelser som förebådade romantikens känslo-
språk.105 Samtidigt var den konservativa pietismen en sträng och disciplinerande
väckelse där deltagarna tränades i att kontrollera en rad känslor och begär. Jag har i
min undersökning också funnit att den konservativa pietismen förespråkade en ökad
grad av känslighet eller sensibilitet. Denna bejakande attityd till känslor är en intres-
sant aspekt och bör studeras närmare. Man får dock inte sammanblanda denna käns-
lomässiga sensibilitet med en ökad sensualism, något som var pietismen mycket
främmande.

Frågan är hur en och samma rörelse kan ha fungerat som katalysator för vissa
känslor, samtidigt som en mängd andra känslor skulle kontrolleras och förnekas. Ett
svar ligger i det faktum att båda dessa företeelser egentligen handlade om samma sak
och därmed fick samma resultat. Genom att intensivt avlyssna det egna känslolivet
ställde pietisterna detta i fokus oavsett om det innehöll förbjudna eller godkända
känslor. Detta inre lyssnande, denna kontinuerliga självreflexion, var pietismens
grundbult. Häri ligger förutsättningen för både pietismens emotionella och individu-
alistiska drag. Denna ständiga fokusering på känslo- och själslivet kan även beskrivas
som en psykologisering av religiositeten.106

Men ur de starka känslorna föddes även initiativet till förändring och utåtriktad
verksamhet. Det reformistiska draget var därför även en effekt av emotionalismen.107

Här kan man ta kärleksbudskapets omsättning i praxis som exempel.
Francke menade att det fanns fem kännetecken för den rätta trons praktiserande.

Samtliga dessa kännetecken kommer att diskuterats i avsnittet nedan. De var anfäkt-
ningar, korsbärande, lydnad, förtröstan och glädje.108 De utgjordes av starka känslo-
yttringar som var kopplade till specifika upplevelser. Känslorna handlade om tvivel,
ångest, lidande och skuld, men även glädje, tillit och upprymdhet. Detta illustrerar
samtidigt den emotionella dimensionen hos pietismen. En pietist skulle således upp-
leva samtliga dessa känslotillstånd för att kunna sägas vara rätt troende. Ett mycket
tydligt svenskt exempel på detta är Nils Grubbs text Rätte Christnas oumgängeliga och
dageliga kors och lidande, vilken genomsyras av kravet på emotionell in- och utlevelse.
Det var inte tillräckligt att den kristne i sitt förstånd vara övertygad om sin syndighet,
utan vetskapen måste föras in i hjärtat. Den intellektuella kunskapen transformerades
i denna process till sorg, rädsla, förskräckelse och ånger, och det önskvärda slutresul-
tatet var ett förkrossat hierta. Det var endast via det känslomässiga lidandet som den
kristne kunde nå Gud. Detta lidande var så viktigt att det utgjorde det främsta kän-
netecknet för en rätt kristen.109

105.  Lamm 1981; Hansson 1991. Se kapitel 1 i föreliggande avhandling.
106. För en sådan tolkning, se Vikström 1974, s. 40. Jfr Lilja 1947, s. 175f.
107. Se Gawthrop 1989, 242ff samt Weber 1995, s. 61ff, för en diskussion kring pietismens 

emotionella drag. Gawthrop menar att Weber missuppfattade de psykologiska effekter 
som den pietistiska emotionalismen fick, och därför gav pietismen en alltför liten roll i 
den samhällsomvandling som pågick för en modernisering av det tyska samhället.

108. Stoeffler 1973, s. 19ff.
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Herrans domstol
Den pietistiska självreflexionen var en komplicerad procedur och ingick som en
naturlig del i den bättringsprocess som beskrevs i avsnittet ovan. Det handlade inte
bara om att ångra sina synder. För att kunna ångra dem måste man också känna
dem. Det innebar att man först var tvungen att analysera vad man gjort och varför.
Bildspråket som användes för att beskriva denna process var oftast fyllt av starka
känslouttryck: 

Och effter menniskians hierta är et argt och illfundigt ting, ett diup fullt med orenlig-
heter, en rätt mördarekula, hwarutj är många wincklar och lönliga wrårar, hwaräst den
mandråparen diefwulen sina tusende konststrek, snaror och nät fördölljer, hwarmed
han menniskian mordar, så kostar det intet allenast arbet och möda det att igenom-
grafwa och igenomleta, utan dertill fordras och en flitig bön och bistånd att kunna se
och rannsacka sitt bedrägeliga hierta, utom hwilkens hielp menniskian aldrig kan
komma at se sin hiertans illfundighet och bedrägeri.110

Människans hjärta rymde djup som var svåra att nå, men det var absolut nödvändigt
att försöka. När den egna förmågan inte räckte, var bönen det enda hjälpmedel som
kunde bringa ljus i det inre mörkret. Hjärtat kunde lura och bedra, det var argt,
smutsigt och elakt, och det gömde ”den gamle ormen” själv – satan. För det var där,
i hjärtat, som han en gång hade stungit människan, och det var där som arvsynden
låg förborgad.111

För att rannsaka sig skulle människan utföra ett samwetsprof, en självprövning
vari hon granskade sig med utgångspunkt i den gudomliga lagen. Men samvetsprovet
bestod inte i att redovisa gärningar, det var i stället hjärtat som skulle öppnas och
blottläggas.112 Gud brydde sig inte enbart om utvärtes handlingar. Den invärtes
människans känslor, egenskaper och begär var lika viktiga att granska. Detta samvets-
prov fungerade som en Herrans domstol och pietisterna uppmanades att utföra denna
utvärdering så ofta de kunde. Syftet med rannsakningen var att personen skulle
erhålla kunskaper om omfattningen och arten av sin synd och därefter få insikt om
vidden av sin uselhet och vederstygglighet inför Gud.113

Scriver beskrev rannsakning likt en kvast som användes när man ville sopa hjär-
tat. Den kristne som vant sig att ”sopa” ofta beskrevs även som en trädgårdsmästare
med en välansad trädgård, fri från ogräs.114 Rannsakningen skulle ske så ofta som
möjligt – minst en kvart om dagen var Scrivers rekommendation – och den skulle
utföras i ensamhet. Som inledning kunde den kristne fokusera på något lämpligt
bibelcitat som handlade om den yttersta domen. Därefter skulle han samtala med sin

109. Grubb 1739, s. 12ff, 59ff. 
110. Tellboms predikan, Nordstrandh 1953, s. 181. 
111. Tellboms predikan, Nordstrandh 1953, s. 182ff; Scriver 1949, s. 36ff, 44ff.
112. Scriver menade att varje synd en människa begick upptecknades av samvetet i männis-

kans hjärta. Se Scriver 1949, s. 52f. Han beskriver även samvetsprövningen i detalj, se 
Scriver 1949, s. 78ff.

113. Tellboms predikan, Nordstrandh 1953, s. 183–190.
114. Scriver 1949, s. 79, 157. Rannsakningen liknades även vid en klok husfaders dagliga 

bokföring över inkomster och utgifter.
204



Kapitel 5 • Frihetstid och tanketvång – pietismen i fokus
själ om vad som hänt under dagen. Scriver föreslog en rad frågor som den samtalande
kunde ställa till sig själv, exempelvis ”Har du förrättat ditt arbete i gudsfruktan och
till sin nästans bästa? Har du med dina ord sårat eller bedrövat någon?” Efter att ha
ställt en rad sådana frågor till sin själ och analyserat svaren, var det dags för avslut-
ningen. Den kristne skulle då, efter att ha bekänt sina onda gärningar, be om synder-
nas förlåtelse, avsäga sig ondskans väsen, och slutligen be om kraft att i framtiden
vara ännu mer gudfruktig.115

Samvetsprövningen under den stora bättringen var av central betydelse. Det var
viktigt att syndakänslan var tillräckligt stark och intensiv. Människan skulle uppfyllas
av blygd och skam när hon såg hur djupt ner i synden hon befann sig.116 När dessa
kval hade pågått ett tag uppstod en allt starkare längtan efter att få syndernas förlå-
telse. Därefter följde en växande känsla av att bli bönhörd och av att få ett gudomligt
gensvar. Denna fas avslutades med att personen ifråga upplevde sig få syndernas för-
låtelse och blev rättfärdiggjord.117 Efter detta svängde känsloläget från djupaste ängs-
lan till fröjd och glädje. Men denna lycka varade sällan länge, i nästa fas försjönk den
förlåtne ned i något som kallades bättringssorgen, vilket innebar en mer allmän sorg
över den egna blindheten och de begångna synderna. Denna känsla var en effekt av
den uppnådda saligheten och innebar ett tungt vemod. Men själva slutresultatet av
bättringsprocessen var att människan kom till tro: hon fylldes av förtröstan inför
Gud och därmed förvandlades hennes inre och den gamle Adam dödades.118 Detta
brukar även kallas pånyttfödelse eller omvändelse.119

Synden
Begreppet synd stod i centrum för hela bättringsprocessen. Den pietistiska självreflex-
ionens huvudsakliga syfte var att motverka syndens gärningar och samtidigt stärka
individen i bättringsprocessen. Denna kamp mot synden pågick under hela livet.

115. Scriver 1949, s. 80f. Scriver rekommenderade Dan. 5:26–27, Pred. 12:13–14, 2 Kor. 
5:10 som lämpliga bibelcitat för den inledande stunden.

116. Tellboms predikan, Nordstrandh 1953, s. 190f. 
117. Rättfärdiggörelsen var, enligt pietisterna, den händelse då en botfärdig och bedjande syn-

dare erhöll syndernas förlåtelse, för Jesus Kristus skull, och därmed förflyttades från vre-
dens stånd till nådens stånd. I det ögonblicket blev även syndarens samvete lugnat. Se De 
tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 31ff.

118. Tellboms predikan, Nordstrandh 1953, s. 192ff. Pietisternas syn på bättringsprocessen 
finns även beskriven i De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 10ff. Scriver beskrev 
även vad han kallade för boten, det var den starka själsångest och skamkänsla som var en 
del av syndaupplevelsen och den vilja till förändring som kom därefter. Därefter skulle 
den kristne leva i sann bot och bättring I det nya kristna livet, som Scriver kallade den 
heliga botövningen, ingick dagliga samvetsprövningar, undflyende av världsliga sällskap, 
tuktan av kroppen i form av vakor och fastor, gudliga betraktelser och slutligen bön. Se 
Scriver 1949, s. 70–85.

119. Se Francke 1723a, s. 4 –18, för en beskrivning av bättringsprocessen, steg för steg. Se 
även Spener 1842, s. 31. Enligt Spener bestod den nya födelsen av tre händelser eller 
faser; trons upptändande, rättfärdiggörelsen (varje individs tillgodoräknande av Jesu Kristi 
rättfärdighet) och upptagandet i barnaskap hos Gud (den nya människans skapelse).
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Inte ens de pånyttfödda var skyddade mot synden, utan även de tvingades att
utkämpa en daglig kamp. Nådens tillstånd skulle erövras varje ögonblick, och risken
att falla ur detta tillstånd var ständigt överhängande.120 

Det var arvsynden som var orsaken till människans dragning mot synden. Scriver
beskrev hur den ideligen sköt nya skott som trängde sig fram i människans tankar
och handlingar. All synd kom inifrån människan, och därigenom bar hon hela ansva-
ret för de synder som hon begick.121 Grunden för synderna var människans otro, och
det första tecknet på en synd var en begärelse. Ur hjärtat steg sådana begärelser stän-
digt, likt vatten ur en brunn. Hjärtats djup var därigenom fyllt av ond lust som resul-
terade i dessa begärelser. Därefter sattes det onda i verket, och efter att en sådan
gärning blivit begången tilltog endast begärelsen på nytt. Snart hade det blivit en
vana, och till slut kunde syndaren inte leva utan sin synd. Det var därför viktigt att
akta sig för minsta lilla synd, eftersom de hängde samman och växte fram ur varan-
dra.122

Synderna var graderade. Spener talade exempelvis om dödssynder, ondskosynder
och svaghetssynder, men det som var en dödssynd för en person, behövde inte vara det
för en annan. Det avgörande kriteriet var individens egentliga motiv och bevekelse-
grunder. Med synd menades främst sådant som kom från hjärtat, avsiktliga hand-
lingar och känslor, men även drifter och egenskaper som alstrades ur individens egen
vilja och som inte var i enlighet med Guds lag.123

Även handlingar kunde vara synder. Francke talade om grova utvärtes synder och
gav följande exempel på sådana: ”swärja/ hora/ stjäla/ fylla sig/ och thylikt mera”.
Det tycks ha varit handlingar som inte kunde utföras med ett gott syfte, de kunde
alltså inte betraktas som svaghetssynder. Han menade också att det var ganska enkelt
att akta sig för att begå sådana grova synder – det behövde man inte vara kristen för
att klara av.124 

Den svenske pietisten David Silvius menade att svaghetssynder var sådana synder
som skedde av okunnighet och obetänksamhet, hastigt överilade handlingar utan
uppsåt och onda lustar och begärelser som den kristne kunde stå emot. En människa
blev förlåten för sina svaghetssynder under förutsättning att hon gjorde bättring,
men om synderna utvecklades till en vana var rättfärdigheten förlorad.125

Francke menade att den kristnes ”rätta” syndainsikt karaktäriserades av en insikt
om att effekten av den otro som tidigare präglat henne, hade resulterat i att allt som
hon tidigare hade gjort, tänkt och känt, var genomsyrat av egenkärlek, och därmed

120. Synd var för övrigt en av pietismens mest använda termer. För en beskrivning av orto-
doxins syndabegrepp för en jämförelse, se Silén 1938 och Hägglund 1959. För exempel 
på pietismens syndareflexion, se Spener 1842, s. 30ff, 37ff, 43ff.

121. Scriver 1949, s. 39f. Här använder Scriver trädmetaforen, och riktar sig till läsaren med 
orden: ”du är det onda och dåliga trädet, som efter sin egen art bär ond frukt och därför 
hör elden till”.

122. Scriver 1949, s. 39ff, 45ff.
123. Spener 1842, s. 26ff, 34f, 107. Spener hänvisar här till Rom. 14:23. 

Jfr Scriver 1949, s. 47. 
124. Francke 1723a, s. 5f.
125. Silvius 1730, s. 56.
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Kapitel 5 • Frihetstid och tanketvång – pietismen i fokus
även av synd. Men när hon i stället vinnlade sig om att alla hennes tankar, ord och
gärningar utfördes till Guds ära, då kunde hon ha ett gott samvete. Allt som inte
utfördes av tro, var synd. Att verkligen erkänna sin synd var nödvändigt, men något
som många människor hade svårt för, ansåg Francke. Men för att verkligen kunna bli
pånyttfödd var det nödvändigt att våga se sitt synda-elende. 126

Franckes definition av synd innebar att människor inte kunde leva ett kristet liv
enbart genom en yttre lydnad. Kontrollen var mycket djupare än så. Människor
skulle ständigt rannsaka sig själva och begrunda sina motiv för att bedöma om de var
syndiga eller inte. Syndiga känslor var bland andra okyskhet och kättja, men även
högfärd, fåfänga, egenkärlek och begär att behaga andra. Spener talade även om
synen på arbete och tid. Han skrev bland annat att det var synd att ”oriktigt förvalta
sina jordiska ägodelar” och att ”onyttigt förstöra tiden”.127

Kontrollen kan även exemplifieras i Speners syn på klädselns betydelse. Han
menade att den hierarkiska åtskillnad som speglades via klädseln var en gudomlig
ordning som alla måste foga sig i. Det var syndigt att klä sig pråligt och kostbart
under förutsättning att personen ifråga gjorde det av egen vilja. Men om det skedde
med ett ödmjukt hjärta, fogligt, och av kristen lydnad i stället för av fåfänga, var det
inte syndigt. Han kritiserade till och med de pietister som konsekvent krävde att alla
kristna skulle klä sig så enkelt som möjligt. Det vore helt orimligt att adelsmän och
furstar skulle gå klädda i torftiga kläder.128

Genom att betrakta den hierarkiska ordningen som gudomlig och samtidigt att
en kristens största plikt var att lyda Gud, stödde Spener uppfattningen att alla män-
niskor, oavsett ståndstillhörighet, måste leva i enlighet med sitt stånds villkor. Detta
innebar i praktiken att synden uppstod när människor i de lägre stånden försökte ta
sig friheter som endast var tillåtna för de privilegierade.129

Samvetets roll
Den förståelse av begreppet synd som beskrivits ovan var omfattande och därmed
även mycket svår att leva upp till. Låt oss repetera den ännu en gång: allt som inte
utföres av tro, är synd.130 Spener vidareutvecklade även definitionen på följande sätt:
”allt är synd, der menniskan icke har en sådan samvetsförsäkran, som kan kallas tro,
att det som hon gör icke är orätt”.131 Det var således samvetet som gav klartecken
om en handling var god, och ett sådant godkännande innebar samtidigt att hand-

126. Francke 1723a, s. 6f, s. 8. Francke hänvisar till Rom. 14:23, 1 Kor. 10:31, Matt. 6:33. 
Jfr Francke 1706, s. 6; Francke 1723b, s. 16ff, 42ff.

127. Spener 1842, s. 108. Dessa påståenden ljuder som ett eko av Webers beskrivning av den 
protestantiska etiken. Förutom puritanen Richard Baxters skrifter använde Weber även 
Speners ”Teologiska betänkanden” som underlag för sin undersökning och fann att också 
Speners pietism bar de kännetecken som stimulerade den kapitalistiska andan. En beto-
ning på arbetets pliktuppfyllelse och ett nyttotänkande präglade Speners syn på männis-
kans tidsutnyttjande. Se Weber 1995, s. 135–144.

128. Spener 1842, s. 108ff.
129. Spener 1842, s. 108–112.
130. Definitionen är hämtad från Rom. 14:23.
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lingen utfördes av tro. Om en person var osäker, och hennes samvete inte riktigt
kunde avgöra om handlingen var rätt eller orätt, var det en synd att begå handlingen.
Det fordrades nämligen ett fullkomligt samvetslugn, samvetet måste vara övertygat
och skänka en visshet i själen om att handlingen var rätt, för att handlingen skulle
kunna utföras. Om man skulle utföra en handling som inte var nödvändig, och som
eventuellt skulle kunna ge huvudbry och samvetsoro, var det bättre att låta bli.132

Dessa föreskrifter skapade förmodligen en del problem för de pietister som för-
sökte att leva i enlighet med dem. Ju mer samvetsöm en människa blev, desto längre
hade hon kommit i sin andliga utveckling. Samvetet skulle rådfrågas i alla samman-
hang, men hur skulle det alltid kunna avgöra vad som var rätt?133 Spener menade att
man i tveksamma fall skulle be för att få gudomlig vägledning eller samtala med
andra kristna för att få råd. Om man trots dessa åtgärder inte fick visshet, var det säk-
rast att skjuta upp beslutet. När man inte längre kunde skjuta upp det, borde man
välja den utväg som var säkrast för samvetet.134

Men det var mer komplicerat än så. Hur skulle pietisten agera om en handling i
sig var god, men eventuellt kunde få onda följder? Var det då rätt för den kristne att
avstå från att göra det goda, med hänvisning till de onda/orätta konsekvenserna?
Denna fråga besvarade Spener på ett sätt som bör ha skapat fler frågor hos den pietis-
tiske läsaren. Om graden av ondska i de tänkta konsekvenserna överträffade den goda
saken, skulle man avstå. Om fallet var osäkert eller om den goda saken överträffade
de onda konsekvenserna, skulle man utföra handlingen. Spener menade således att
man endast fick underlåta att göra goda handlingar i de fall där de onda konsekven-
serna vida överskred den goda handlingens värde. Han betonade även att läsaren inte
fick hamna i passivitet av rädsla för synden. Om något skulle gå snett tröstade Spener
läsaren med att Gud nog ändå skulle förstå att det hela hade skett i god tro och med
bästa avsikter.135 Men om den kristne begick en handling trots att samvetet signale-
rat att det var en synd, begick han, vad Spener kallade, en synd mot samvetet.136

Ju längre en människa kommit i sin andliga process, desto högre blev kraven på
hennes yttre vandel och därmed blev domen allvarligare över hennes handlingar.
Den sant kristne avsatte en stor del av sin vakna tid till den ovan beskrivna processen.
Den pågick dagligen och tog aldrig slut. Känslor av samvetskamp, tvivel, ånger,
skuld, förlåtelse, och slutligen visshet, avlöste ständigt varandra i en aldrig sinande
ström.137

De kval som pietisterna genomled kan också återfinnas i de sånger man sjöng till-
sammans. Bättringens inledande pina och den ljuva sällhet man erfor i samband med

131. Spener 1842, s. 34f. Se Stoeffler 1973, s. 18f, för en jämförelse med Franckes syn på 
synd och adiafora. Den spenerska attityden överträffades i stränghet av Francke, eftersom 
hans syn på adiafora var mer rigorös.

132. Spener 1842, s. 34f, 230ff.
133. Begreppet samvetsöm finns i Spener 1842, s. 55.
134. Spener 1842, s. 35ff. 
135. Spener 1842, s. 35ff. 
136. Spener 1842, s. 41.
137. För en beskrivning av denna process, se Spener 1842, s. 26–68; Francke 1723a.
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rättfärdiggörelsen beskrevs i otaliga psalmer. Temat var populärt och i sångens form
kunde man kollektivt genomleva hela bättringsförloppet.138 

Anfäktningar
Det fanns ett samlingsbegrepp för känslor av tvivel, skuldkänslor och hopplöshet,
och det var anfäktningar. Sådana erfarenheter var mycket plågsamma för den drab-
bade, men de var en naturlig del av den kristnes utveckling. Det var nämligen Gud
själv som lät människorna utstå dessa prov.139 Den själawåda som den anfäktade
utsattes för var ett helsosamt lidande och Spener menade därmed att det var ”I san-
ning ett bedröfwadt och dock högst nyttigt tillstånd!”140

Det fanns olika sorters anfäktningar. En del handlade om en ren samvetsångest för
att den drabbade hade fortsatt att begå synder, trots att denne var pånyttfödd. Andra
genomgick anfäktningar på grund av att de tappat sin tillförsikt och i stället börjat
hysa tvivel huruvida deras tro var tillräckligt stark. Att drabbas av swagtrogenhet och
tvivel var en smärtsam upplevelse för den som ville tro. Men det var endast genom att
acceptera anfäktningarna som en del av Guds outgrundliga vägar och därefter inten-
sivt bedja och läsa Bibeln som den anfäktade kunde arbeta för att en starkare tro
skulle upptändas på nytt. Ibland ledde sådana tvivelsanfäktningar till att personen
ifråga blev fullständigt passiviserad, fylldes av en enorm leda och drog sig inåt, i isole-
ring. Vissa personer drabbades även av så svåra anfäktningar att de hamnade i ren
vanmakt och därefter inte kunde ta sig ur den.141

Scriver menade att dessa tillstånd kunde uppstå plötsligt och utan förvarning.
Sorgsenhet och svårmod kunde drabba en människa mitt under en djup känsla av
glädje. Han använde en rad olika begrepp för att beskriva denna företeelse; melankoli,
ängslan, sorg, bekymmer, skräck och oro. Samtliga illustrerade en form av ångest, vars
orsaker härleddes ur individens själsliga liv. Anfäktningen förlamade både förstånd
och vilja, minnet urholkades och endast människans begångna synder stod tydliga
för henne. Samtidigt upplevde hon en känsla av att ha förlorat kontakten med Gud
och därmed till sin gudstro.142

Scriver menade dock att anfäktningarna var nödvändiga för den andliga utveck-
lingen. Han hänvisade till Luthers och Paulus svåra anfäktningar och hävdade till och
med att de som blivit de bästa verktygen för Guds nåd, samtidigt tvingats genomlida
de svåraste perioderna av anfäktningar. Detta pekar mot att anfäktningarna även

138. Se exempelvis Lybecker 1717, s. 102–127.
139. Begreppet anfäktning användes vid denna tid för att beskriva en form av hemsökelse, ett 

anfall av själanöd eller själsvånda. Se SAOB, uppslagsord anfäktning. Anfäktningar var 
satans verk, men Gud tillät honom att anfäkta den kristne. Indirekt kom således anfäkt-
ningarna från Gud. Se Spener 1842, s. 45, 49ff. Se även Gawthrop 1993, s. 143f. I Tell-
boms predikan står det att det är satans förtjänst. Se Nordstrandh 1953, s. 199. Se även 
Scriver 1949, s. 305ff, för en intressant beskrivning av de anfäktelser som kristna kunde 
råka ut för.

140. Spener 1842, s. 56, 59.
141. Spener 1842, s. 49, 52f, 61ff, 63ff.
142. Scriver 1949, s. 305ff, 312ff.
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betraktades av pietisterna som ett slags ”andligt adelsmärke” och därmed ett tecken
på utvaldhet.143 Detta synsätt bör ha stimulerat pietister att ge utlopp för anfäkt-
ningar och de känslor som var förknippade därmed.

Jag föreställer mig även att ju högre krav man ställde på äkta tro, desto fler perso-
ner tvingades in i sådana anfäktade tillstånd. Vem kunde egentligen vara säker på att
ha en sann och äkta tro? En faktor som komplicerade situationen ytterligare var att
en kristen kunde vara innehavare av sann tro utan att känna det. Tron kunde nämli-
gen ligga förborgad i det heligaste skrymslet av själen (anden) utan att individen var
medveten om detta.144

Den kontinuerliga process som här har beskrivits, alstrade givetvis en ökad grad
av sensibilitet inför det egna känslolivet och inför omgivningens attityder. Jag
nämnde tidigare att Spener uppmanade människor att ständigt tala med andra
kristna om sina iakttagelser och reflexioner, vilket rimligtvis bör ha skapat ytterligare
fokusering på det egna subjektet och dess känslouttryck, men även på omgivningens
uttryckssätt och signaler.145 Det finns få direkta beskrivningar av anfäktade svenska
pietister. Däremot kan man få en inblick i det tillstånd som de befann sig i genom att
gå till de pietistiska sångböcker som de svenska pietisterna framställde. Anfäktning-
arna beskrivs med största tydlighet och bättringstårarna strömmar ymnigt i dessa
psalmer.146

Scriver gav ytterligare ett par råd för att underlätta anfäktningarna. Dessa goda
råd bidrog delvis till den utveckling som beskrivits ovan, det vill säga att den troende
fokuserade på sitt eget känsloliv och fördjupade sin självreflexion. Scriver menade att
hjälpen först och främst fanns i Guds ord. Den anfäktade gjorde bäst i att söka sin
tröst där. Samtidigt kunde den troende skaffa sig en egen bok, en tröstebok, för att där
nedteckna alla tröstespråk som han hade funnit i Bibeln, men även tänkvärda saker
han stött på i psalmer, sånger, predikningar, uppbyggliga skrifter och i samtal med
andra kristna.147 Scriver uppmanade därmed den anfäktade att finna tröst via skri-
vande. Det var frukterna av skrivandet och läsandet som kunde vägleda den anfäk-
tade ur själsångesten. Detta var samtidigt något som bör ha bidragit till religionens
individualisering och privatisering. Den kristne skrev sin egen Bok och skapade en
individuell och därmed unik blandning av citat, egna tankar, psalmverser och annat.
I denna skapelseprocess mötte han både sig själv och Gud.

143. Scriver 1949, s. 316ff, 321. ”De anfäktade kallas med rätta andens stridsmän. De hava 
inte endast inlärd kunskap om andliga ting; de hava erfarenhet därav. Den skönaste före-
bilden i kristlig tro och levnad gives oss just av dessa bedrövade själar. De böra av alla 
kristna äras och älskas och gärna uppsökas.”

144. Spener 1842, s. 50f. Tron kunde ligga gömd i anden, som var själens högsta kraft och 
den plats där Gud bodde i människan. Detta beskrivs även av Tellbom, se hans predikan 
i Nordstrandh 1953, s. 199. Här fanns dock en skillnad mellan Francke och Spener. 
Francke drev i stället tesen att den kristne var tvungen att erfara känslan av sann tro hela 
tiden för att kunna vara säker på att verkligen vara innehavare av en sådan tro. Detta syn-
sätt ledde dock till att anfäktningarna blev ännu svårare. Se Gawthrop 1993, s. 142f. 

145. Spener 1842, s. 35. Scriver gav samma råd. Se Scriver 1949, s. 309f.
146. Se exempelvis Lybecker 1717, s. 109ff, 137ff; Rothåf 1726, s. 68ff.
147. Scriver 1949, s. 308f.
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Kapitel 5 • Frihetstid och tanketvång – pietismen i fokus
Slutligen menade Scriver att promenader i naturen kunde skänka tröst. Att
betrakta Guds skapelse kunde lindra den inre smärtan. Dessutom kunde tankarna
skingras vid arbete, trots att det var svårt att arbeta under ett anfäktat tillstånd.148

Både de yttre lidanden i form av sjukdom, fattigdom, förföljelse, m.m., som Gud
utsatte sina troende för, och de själsliga anfäktningar som han lät dem utstå, bör ha
alstrat frågor hos de troende.149 Scriver beskrev de yttre lidandena som ett sätt för
Gud att ”fostra” sina troende, att lära dem ödmjukhet, självförnekelse och försakelse.
Det var samtidigt ett sätt att lära människan åsidosätta sin egennytta, egenkärlek och
inse hur förgängligt allt världsligt var.150 Det centrala för detta synsätt var att ingen-
ting hände av en slump, allt var en effekt av Guds försyn och allmakt. På samma sätt
som bagaren tog ut bröden ur ugnen när de var färdiga, befriade Gud de kristna ur
lidandets ugn när han ansåg att de var redo. Den sanne kristne måste acceptera detta –
han skulle till och med uppskatta sitt lidande och se det som en möjlighet att närma
sig Jesus Kristus. Gud tillhandahöll således inte bara lidandet, utan även tröst och
hjälp så att den troende kunde uthärda sitt kors.151

Den mänskliga naturen och Andens upplysning
Få begrepp har så grundligt ändrat betydelse under århundradenas lopp som adjekti-
vet naturlig. Dess innehållsförskjutning illustrerar samtidigt en förskjutning i vår
människosyn och därmed även innehållet i vår tankevärld. I vår tid används begrep-
pet naturlig som något positivt, en naturlig person är okonstlad, opretentiös och i
kontakt med sitt känsloliv. I vår tid betraktas det naturliga (essentiella, opåverkade)
som någonting positivt som bör bejakas, medan man i den religiösa retoriken vid
1700-talets början i stället betraktade människans naturliga böjelser och tendenser
som något i grunden fördärvat och ont.152 Denna människosyn innebar att männis-
kan, för att kunna leva som kristen, alltid var tvungen att kämpa emot de krafter i

148. Scriver 1949, s. 310.
149. Gud utsatte sina troende för en rad lidande och prövningar, kallade kors. Se Scriver 

1949, s. 287ff. Se även Scriver 1949, s. 323ff, för frågor om lidandets mening och orsak.
150. Scriver 1949, s. 287ff. Ytterligare två motiv bakom Guds handlingar var hans vilja att 

uppenbara sin makt och sin barmhärtighet för den troende. Det var i förtvivlans stund 
som människan sökte Gud, och därför tillhandahöll han förutsättningarna för männis-
kors möten med honom. Ännu ett motiv var den pågående kampen mellan Gud och 
satan. Ju mer världen förföljde den troende, desto starkare blev hans tro, och därmed 
ökade hans andliga gåvor. Anfäktningarna förklarades på ett liknande sätt. Se Scriver 
1949, s. 316ff.

151. Scriver 1949, s. 294, 298f. Även Nils Grubb hänvisar till bedröfwelsens ugn. Liknelsen 
mellan lidande och vistelsen i en ugn är hämtad från Bibeln, se exempelvis Jes. 1:25, Jes. 
48:10.

152. Av naturen var människan ett ”världens barn”. Se Tellboms predikan, Nordstrandh 
1953, s. 174. Här bör påpekas att begreppen natur och naturlig hade en något annor-
lunda betydelse inom ramen för den naturrättsliga diskursen. Se exempelvis Lindberg 
1976, s. 28ff, 126ff. Den religiösa diskursen om människans natur var genomsyrad av 
arvsyndsföreställningen till skillnad från den naturrättsliga som alltmer kom att betona 
det naturliga förnuftets förmåga och räckvidd.
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hennes inre som drev henne mot synden. Det är mot bakgrund av denna kamp som
pietismens asketiska och självspäkande tendenser bör förstås. Dess syn på det mänsk-
liga drifts- och själslivet kan beskrivas som kaotisk och mörk. Samtidigt bör man
komma ihåg att pietismen också erbjöd en förlossning ur den ångest som vandring-
arna i det egna hjärtats djup väckte.

Det har framgått av beskrivningen ovan att samvetet var centralt i den enskilde
pietistens kamp för sin andliga bättring. Samvetet var den själsliga instans som
avgjorde om individens handlingar var goda eller inte. Tillsammans med hjärtat, var
det den plats där den kristnes handlingar vägdes mot Guds vilja. Det var Guds kom-
munikationskanal och ingång till människan. Det gällde därför att uppöva, utveckla
och lyssna till sitt samvete. Ett trångt och ömt samvete var, med andra ord, pietistens
bäste vän. Förnuftet däremot, var blint i förhållande till Gud. Det behövde upplysas
av samvetet, som i sin tur upplystes av Guds Ande, för att individens handlingar
skulle vara ett resultat av sann kristendom. Förnuftet baserades på ett pragmatiskt
tänkande och kalkylerande som inte kunde leda en människa rätt. För detta krävdes i
stället andlig upplysning.153

Ur känslornas djup – sången och bönen
Ju fler mänskliga behov som betraktades som syndfulla, desto starkare skuldkänslor
och botkamper hos pietisterna. Dessa känslor alstrades således av de omfattande pie-
tistiska kraven på självkontroll. Man var här inne i en process där de allt högre kraven
på renhet skapade en allt mer världsfrånvänd och sekteristisk rörelse. Denna senare
utveckling har delvis beskrivits av Arne Jarrick, som menar att herrnhutismen blev en
”lösning” på detta dilemma för många troende, eftersom denna rörelse inte var lika
asketisk och sträng som den pietistiska.154

Med hänsyn till den smärtsamma process som beskrivits ovan, är det inte märk-
ligt att starka känslor vällde fram lik en flodvåg i det pietistiska språkbruket. Resulta-
tet blev ett delvis nytt poetiskt språk och en formlig explosion av nyproduktion av
andliga visor och texter.155 Det var ångest, dödsskräck, brinnande kärlek, skuldkäns-
lor och övergivenhet, samtidigt som sångerna kunde bäras fram av himlastormande

153. Se exempelvis Baxter 1729, s. 51f, 54, 61. Han hänvisar även till Ps. 19:8–9, Ords. 16:6, 
23:17–18. Se även Rolofsson 1727, s. 13; Spener 1842, s. 6f; Österling 1726, förordet. 
Förnuftsuppfattningen är särskilt tydlig i Rolofsson 1727. Utgångspunkten för denna 
text är att förnuftet var riktat mot det världsliga och ständigt fann undanflykter för att 
inte rätta sig efter samvetet. Det gällde således för läsaren att kunna övertyga förnuftet 
med hjälp av samvetet. Rolofsson 1727, företalet samt s. 60f. Även Nils Lang formule-
rade denna åsikt. Se Staf 1969, s. 79ff.

154. Jarrick 1987, s. 35f; Jarrick 1985, s. 82–91.
155. För en genomgång av den pietistiska och herrnhutiska sångproduktionen, se Liedgren 

1926, s. 335–341; Dovring 1951. De svenska sångböcker som användes under 1720- och 
1730-talet var de pietistiska Mose och lamsens wisor, 1717, redigerad av Georg Lybecker, 
Helgonens grönskande ben uti grafwen, 1726, redigerad av Jonas Rothoff (Rothåf), samt 
Ewangeliske läro- och böne-psalmer eller Andelige sånger öfwer alla sön- fäst- och helgedags 
ewangelier, som hela åhret igenom äro brukelige, 1724, redigerad av C.G. Österling.
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Kapitel 5 • Frihetstid och tanketvång – pietismen i fokus
lyckokänslor. Man kan även anta att steget inte var särskilt långt från att skriva ned
andras tankar, till att skriva ned sina egna känslor och tvivel. Detta bör rimligtvis ha
lett till att allt fler lekmän, både män och kvinnor, själva producerade andliga texter,
både för privat bruk och offentligt.156

Att sjunga och be tillsammans var pietisternas sätt att umgås. Argument för detta
hämtade man från Bibeln (Ef. 5:19).157 Förebilden för den pietistiska gemenskapen
var de första kristna församlingarna. Ett annat exempel på den pietistiska betoningen
av individens känslor var vanan att be ex tempore, ur hjärtat och därmed utan böne-
formulär. Detta bönesätt var en central del av det pietistiska andliga tilltalet. Det för-
lade fastställandet av bönens innehåll till det bedjande subjektet så att individen
kunde utgå från sin egen subjektiva gudsrelation och känslostämning. Ur pietisternas
perspektiv förvandlades då bönen från ett automatiskt rabblande av redan fastställda
formuleringar, till ett mer autentiskt andligt tilltal.158 Här bör vi även finna fröet till
den pietistiska framställningen av visor och psalmer. Det var individens egna erfaren-
heter som skulle formuleras, och varje människa hade sin egen gudsrelation. Att for-
mulera dessa var samtidigt ett sätt att utöva sin tro, att tala med Gud.159 De som var
i stånd till sådant betraktades samtidigt som uppfyllda av Helig Ande och var komna
lite längre i sin andliga utveckling. Nybörjarna kunde dock inledningsvis ha nytta av
böneformulären.160 Men bönen behövde inte vara ljudlig och verbal, den kunde
även bestå av ett inre samtal med Gud som kunde pågå under andra göromål och
lekamligt arbete.161 Man skilde därmed ibland mellan invärtes och utvärtes bön.
Den utvärtes bönen skulle alltid vara förenad med en invärtes sådan. Människor som
rabblade utvärtes böner utan att samtidigt rikta någon invärtes bön till Gud var
endast skrymtaktiga munbedjare.162 Men invärtes böner behövde inte ackompanjeras
av ord.

Pietisterna praktiserade även ett kollektivt bedjande, då en person lät sin improvi-
serade bön ljuda över hela församlingen. Det kunde upptända andra pietister, vars
bön inte var lika inspirerad. Denna process beskrevs av pietisterna som när ett glö-

156. Detta kan man även se i Karin Dovrings studie om de pietistiska och herrnhutiska sång-
böckerna. I det författarregister som hon har har upprättat utgörs ca 15 av de 71 förfat-
tarna av kvinnor. Se Dovring 1951, s. 159–244.

157. Se exempelvis Grubb 1721b, s. 33; Lundström 1907. ”Psalmer, lofsånger och andeliga 
wisor” var centrala inslag när pietisterna skulle ”sjunga herranom i sina hiertan”. Se 
Cedersparres memorial i ÄK 190 volym 2, s. 121.

158. De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 58ff; Spener 1930, s. 88f. Se även Staf 1969, 
s. 42ff, för en beskrivning av Elias Walckers syn på böneformulären. För en retorisk ana-
lys av den traditionella bönelitteraturen, se Hansson 1991, s. 91–133. Hansson visar i sin 
analys att bönerna oftast var konstruerade med den klassiska retorikens struktur som 
grundval. Därigenom kan man även tolka pietismens ställningstagande som en indirekt 
kritik mot retorikens betydelse och roll inom bönelitteraturen.

159. Man kallade det även att andel. äta eller dricka, efter Matt. 7:7–11. Se De tidigare svenska 
pietisternas […] 1903, s. 60. Se även Scriver 1949, s. 333ff.

160. De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 59f.
161. De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 60.
162. Staf 1969, s. 42f.
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dande kol tänder falnande glöd i sin omgivning.163 Därigenom kunde en persons
känsla fylla och uppväcka de andra.164

Bönens betydelse illustreras även av det faktum att samtliga pietistiska förgrunds-
figurer lade stor vikt vid att beskriva hur människan skulle bedja.165 Francke betrak-
tade bönen som själens möte med Gud. Scriver beskrev bönen som ett offer som den
kristne dagligen skulle frambära till Gud i sin egenskap av andlig präst. Bönen var
samtidigt en illustration av kraften i tron, och det innebar att ju mer en kristen bad,
desto starkare var tron.166 Men bönen fick inte vara påtvingad, utan skulle vara fri-
villig och ske med ett barnsligt, glatt hjärta. Den betraktades som en väldig rörelse
hos själen och beskrevs som ett kraftigt tal och samtidigt en talande kraft. Bönen
engagerade hela individen och den åtföljdes ofta av suckar, tårar och snyftningar.
Den var samtidigt en kraft som nådde ända upp till himlen – man var övertygad om
att Gud hörde alla böner, även om de inte resulterade i omedelbara bönesvar.167 

Försakelsens väg – kampen mot ytligheten
Förutom den starka känslosamhet som fick sitt utlopp i den andliga erfarenheten och
gemenskapen, handlade den konservativa pietismens praxis på det individuella planet
om att bevaka och kontrollera drifts- och själslivet. I den pietistiska terminologin kal-
lades detta bland annat för självförnekelse, eller försakelse: 168

[…] ty hon måste förneka sig sielf, thet är, afsäja, förachta och öfwergifwa all kötslig
Egenhet, eller sin egen ähra, egennytta, egenrättfärdighet, wisdom, klokhet, all oren
egenkärlek, sin egen wilja, lust och beqwämlighet, egna tycken och inbildningar; så at
hon i erkänsla af Guds oändeliga höghet och ewiga majestät, samt sin egen ringhet
eller sitt intet, är alltid färdig och willig at häldre låta hela werlden, sit egeit lif, ja alt
jordiskt, eller alt hwad utom Gud är, fara, än Christum, hans efterföljelse och rena
sanning förneka:, warandes wi af Guds heliga Ord öfwertygade, det denna försakelsen
är så nödig och oumgängelig är på Salighetens wäg, at dessutom intet gäller eller hiel-
per berömelse af Dop, Kyrkoskrift och Nattvardsgång, ärbart lefwerne, lärdom, skarp-
sinnighet eller sken av Gudachtighet.169

Här gick det, enligt pietisterna, inte att kompromissa. Gud krävde att människan
försakade all werldslig lusta och egenkärlek och i stället följde Jesus Kristus på hans
korsvandring. Det hela var mycket logiskt – den som ville ta del av Jesus upphöjelse,
var även tvungen att ta del av hans förnedring, lidande och förföljelse.170 Det gick
inte att kompromissa om Kristi efterföljelse utan allt världsligt i form av ytlighet,
fåfänga, högmod, lättja och flättja var förkastligt.

163. Samma bildspråk användes i Scriver 1949, s. 96, 213. Jag har dock inte funnit det i 
Bibeln.

164. De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 63f. Här hänvisad man till Apg. 20:36.
165. Scriver 1949, s. 329ff. Jfr Spener 1727; Francke 1723a; Grubb 1799; Grubb 1739.
166. Stoeffler 1973, s. 22; Scriver 1949, s. 331f. 
167. Scriver 1949, s. 333f, 336f, 341f. Jfr Spener 1727, s. 38.
168. De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 33ff.
169. De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 34.
170. De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 34.
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Här följer ett par exempel för att förtydliga de krav som pietismen ställde på sina
anhängare. Inledningsvis kan man nämna en skrift som författades av assessorn i
kammarrevisionen Georg Lybecker. I denna skrift går Lybecker till angrepp mot den
kläd- och modehysteri som han tyckte sig se i det svenska 1720-talet.171 Kläder var
givetvis viktiga att diskutera, eftersom de utgjorde människans utsida och hennes
fasad mot yttervärlden. Lybecker ville här påminna läsarna om klädernas ursprung-
liga syfte och funktion. De bestod ursprungligen av kjortlar av djurhudar, som Gud
skänkte Adam och Eva för att de skulle skyla sig och för alltid påminnas om sitt syn-
dafall. Det ljuvliga tillstånd som det första människoparet upplevt innan de syndade,
var präglat av oskuldsfull och obefläckad nakenhet, men detta var en gång för alla
förlorat. Kläderna hade således en funktion och ett moraliskt syfte – de skulle
påminna människan om hennes syndiga natur. Samtidigt var djurhudarna en vink
om Guds tankar kring människornas framtida klädedräkter. Gud menade inte att
människan alltid var dömd att gå i päls, men däremot påbjöd Gud en stram enkelhet
i människans framtida klädedräkt. Lybecker hävdade att hon hade glömt det gudom-
liga påbudet och i stället hade hennes högmod och högfärd i allt högre utsträckning
kommit att prägla klädseln.172

Lybeckers dom över de högmodiga var inte nådig. Deras köttslighet var utan
gräns, deras flättja och praktlystnad omättligt. De hade trotsat Guds uppmaning att
använda klädedräkten som en påminnelse om Guds vrede över människans synd,
och i stället försökte de ”galnas med sielfwa eländets minnes betan”.173 De hade där-
med gjort sig blinda och döva för sin egen syndfulla natur och hängivit sig åt en livs-
stil som innebar ett förnekande av ett antal grundsatser inom den kristna tron.
Denna skrift pekade främst ut kvinnorna som de största förövarna. Det var kvin-
norna som uppfostrade barnen, och om mödrarna var fördärvade av synd, var även
barnen dömda att gå samma väg. En mans enda möjlighet att skydda sina kom-
mande barn var att välja sig en så gudfruktig och ödmjuk hustru som möjligt.174

Tillsammans med Lybeckers text kring klädselns funktion trycktes en text av den
engelske puritanen Richard Baxter (1615–1691).175 Denna text innehöll också lev-
nadsråd som en sant kristen borde följa. Ämnet var ”huru en rättskaffens christen bör
oumgängeligen försaka och taga sig til wara för skämt och alt sådant tal, som intet

171. Den hette (i förkortad form) En Christelig Föreställning Och Underwijsning Om Kläders för-
sta Upkomst och trycktes år 1729. Lybecker benämner lystnaden efter klädeprakt för exem-
pelvis klädepraktssynden, barbarie, raseri och ståndsgalenskap. Se Lybecker 1729, s. 11ff.

172. Lybecker 1729, s. 12ff.
173. Lybecker 1729, s. 12.
174. Lybecker 1729, s. 20ff, 30ff.
175. Richard Baxter En På Guds Heliga Ord grundad Underwisning huru En Rättskaffens 

Christen Bör oumgängeligen försaka och taga sig til wara för skiämt/ och alt sådant tal/som 
intet tiänar til upbyggelse och förbättring. 1729. Skriften var egentligen ett separat kapitel 
hämtat från en annan bok av Baxter, med titeln A treatise of self-denial, som utkom 1659. 
Baxter var en av puritanismens mest kända författare. Här kan man således se en tydlig 
illustration av att svenska konservativa pietister kunde känna släktskap med den engelska 
puritanismen. Se Weber 1995, s. 71ff, för en beskrivning av puritanismen utifrån 
Baxters texter. Se även Hellekant 1944, s. 70ff, 140ff, 147ff.
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tiänar til upbyggelse och förbättring”. Denna text var en lång uppgörelse med förete-
elser som skratt, skoj, discourser samt andra onyttiga och onödiga samtal. Att förspilla
sin dyrbara tid med att idka fåfängliga samtal var, enligt Baxter, en köttslig lust och
synd som varje kristen måste försaka. Baxter hävdade till och med att detta innefat-
tade allt tal som inte tjänade till uppbyggelse och befrämjande av det goda. Han ville
i stället lyfta fram den christeliga alfwarsamheten. Om människor i stället använde sin
tid åt att föra gudfruktiga samtal genom att lära, trösta och förmana varandra skulle
den sanna kristendomen spridas och allt fler kunna bli pånyttfödda. Till skillnad från
Lybeckers skrift är Baxters text könsneutral och utpekar således inget kön som sär-
skilt benäget för just denna synd.

Den människosyn som kom till uttryck i ovanstående texter var inte unik för pie-
tismen. Man kan finna samma råd och föreskrifter i religiös ortodox litteratur från
1600-talets slutskede.176 Pietisterna lyfte dock fram dessa föreskrifter, renodlade
dem och fogade in dem i det pietistiska tankeschemat.177 Dessa blev samtidigt red-
skap i den kontinuerliga självreflexionen och en central del av pietisternas tolknings-
ram för det omgivande samhället. Exempelvis granskades de svenska prästerna
utifrån dessa levnadsregler enligt den pietistiska devisen ”Ett träd känns igen på dess
frukter” (det yttre speglar det inre).178 Denna starka koppling mellan stränga lev-
nadskrav och andlig status ställde sig inte prästerskapet bakom. I samtliga texter
betonades även vikten av de attityder som präglade kärnfamiljen. Relationen mellan
föräldrar och barn betraktades som primär för den kristna trons sociala reproduktion.
Det uppfostrande och pedagogiska draget inom pietismen blev härmed tydligt.

Det tredje och sista exemplet på pietistiska texter med affektkontroll och självdis-
ciplin som främsta budskap är en text som trycktes år 1727 och handlade om Koort –
och tärninge-speel.179 Huvudtemat i denna text återfinns även i de två tidigare pietis-
tiska exemplen, det handlade om vikten av att inte slösa bort den dyrbara tid som
människan fått på jorden med onödiga och världsliga ting:

Så som nu werldenens gemenliga lefnad är, neml. at mästa lifstiden anwända til
närings sorger, til ätande och drickande samt lekande eller allehanda roliga tidsfördrif,
(om man ock må kalla det roligt, som ingen sann ro uti sig hafwe). Hwad är nu geme-
nare, än så snart man om morgonen upstådt, och som hastigast, utan förstånd och
innerlig andackt, lika som papekoijer, hindt efterplappra det föreskrefne bönesättet,
och der med altså förment in för Gud hafwa giordt sina couralier och inbillade
Gudstienst, så täncker man sedan på intet annat, än huru man skall förnöta hela den
öfriga ädla och oskatbara tiden af dagen med werldslige lustar;180 

176. För en beskrivning av den ortodoxa människosynen, se Hägglund 1959; Silén 1938. 
177. Se exempelvis Spener 1842, s. 107ff. Se även Silén 1938, s. 157f.
178. Detta återfinns i så gott som varje pietistisk text. Se exempelvis Rolofsson 1727, företalet 

samt s. 51. 
179. Skriften utgavs anonymt, men skrevs troligen av den tyske pietistiske pastorn Ulrik Tho-

mas Roloffs i Moskva enligt Ove Nordstrandh. Se Nordstrandh 1951, s. 52. 111f. För 
att jämföra med Speners syn på spel, se Spener 1842, s. 112f.

180. Rolofsson 1727, s. 12, 25.
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Kapitel 5 • Frihetstid och tanketvång – pietismen i fokus
Även denna gång var författarens dom hård över det omgivande samhället. Ytlighet
och köttslighet präglade tillvaron för de allra flesta. Det kristna allvaret och eftertänk-
samheten var så gott som osynligt. Människor lät sig i stället ockuperas av allt som
hörde denna världen till och struntade därmed i det som rörde det eviga livet. Avsik-
ten med texten var att varna läsaren för varje form av spel, ty ”Kort och tärning är en
Satans näring” som författaren så kärnfullt uttryckte det. Spel alstrade girighet som i
sin tur var en rot till allt ont, såsom avund, stöld, äregirighet, illvilja och osämja. För-
fattaren skriver rent ut att ”de orden Mitt och Ditt hafwa alla krig i werlden sitt
ursprung”. 181 För att spetsa till resonemanget kan man här säga att författaren för-
lade roten till mänsklighetens problem till uppkomsten av den privata äganderätten.
Den stimulerade nämligen människans tendens att lägga huvuddelen av sin kraft på
världsliga ting och därmed vända sina tankar bort från det andliga livet och sönder-
smula den inre stillhet och frid som krävdes för att leva som kristen. Bakom denna
process fanns mästaren på tanke-willor – satan själv. Hans främsta syfte var att snärja
människan, locka henne bort från Gud och därefter förslava henne.182

Tyvärr tvingades författaren konstatera att det omgivande samhället var präglat
av den ovan beskrivna processen. Yppighet och skrymtaktighet var den nya tidens
manér. Gudligheten var bortblåst, sann gudsfruktan betraktades snarare som ett kät-
teri. Den som försökte leva som sann kristen blev därför tagen för en tok som inte
förstod att skicka sig i tiden. Kort sagt – världen var försänkt i blindhet. Kort- och tär-
ningsspelandet var en del av denna ogudaktiga livsstil och det hade hög status även
bland samhällets aristokrati.183 För att leva som en sann kristen var man tvungna att
ta avstånd från det rådande normsystemet och acceptera att man betraktades med
stor misstänksamhet och ovilja av omgivningen.

I texten formuleras en central pietistisk grundprincip (hämtad från Kol. 3:17)
”Alt det J gören med ord eller gierning, det giörer i alt i Herrans Jesu namn”.184

Detta kombinerades med en annan uppfattning (ur 1 Joh. 2) ”Älsker icke werldena,
icke heller the ting i werldene äro, then ther älskar werldena, i honom är icke Fadrens
kärlek.”185 Detta motsatsförhållande mellan världen och det andliga löper som en
röd tråd genom de pietistiska texterna. Man skulle inte söka sin lust i något jordiskt,
eftersom det var omöjligt att tjäna två herrar: världens vänskap var Guds ovän-
skap.186 Författaren till den ovan beskrivna texten menade att läsaren kunde appli-
cera dessa principer på det mesta i sin omgivning. Om exempelvis spelandet
betraktades ur detta perspektiv blev det uppenbart att sådant var förkastligt.

De företeelser som kritiserats av pietister ovan, såsom kortspel och flärd, var så
kallade medelting (adiafora). Det var företeelser som varken var anbefallna eller för-
bjudna i Bibeln. Samtidigt innehöll de inslag som, enligt pietisterna, var förkastliga

181. Rolofsson 1727, s. 7f.
182. Rolofsson 1727, s. 9f.
183. Rolofsson 1727, s. 11ff.
184. Rolofsson 1727, s. 22. Författaren hänvisar även till 1 Kor. 10:31. Se även Ekman 1680, 

s. 28f.
185. Rolofsson 1727, s. 22f.
186. Se exempelvis Rolofsson 1727, s. 24ff; Tellboms predikan i Nordstrandh 1953, s. 180f. 
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och därför borde uteslutas. Många av de pietistiska levnadsreglerna kretsade kring
sådana handlingar och beteenden. Man måste dock förstå att det inte var handling-
arna i sig som var syndiga, utan den känsla eller drift som alstrade dem. Bakom kläd-
modet låg fåfängan och högmodet, och bakom spelandet fanns girigheten och
avunden. Det var dessa känslor och begär som skulle undvikas.187

Att korsfästa köttet – de kroppsliga drifterna
Vi har sett ovan att det fanns ett mycket starkt världsförnekande drag inom den kon-
servativa pietismen. Samtidigt har jag konstaterat i ett tidigare avsnitt att pietismen
präglades av ett reformistiskt drag med globala ambitioner, något som knappast kan
beskrivas som världsfrånvänt. Man kan tycka att dessa två motstridiga tendenser hade
svårt att existera inom ramen för samma rörelse. Det världsförnekande och asketiska
draget byggde på en negativ samhällssyn och lösningen blev ett avståndstagande. Det
reformistiska draget byggde snarare på en vilja att sprida och integrera den pietistiska
livsstilen i det övriga samhället, något som faktiskt förutsatte samhällelig delaktighet i
stället för separatism. Detta är, enligt mitt betraktelsesätt, en av pietismens stora
paradoxer och den bör ha alstrat inre spänningar både hos enskilda individer och hos
större grupper.188 I fallet med den senare radikala pietismen löste vissa grupper detta
genom att utvecklas i en alltmer separatistisk och sekteristisk riktning. Ju starkare det
världsförnekande draget utvecklades, desto radikalare blev rörelsen och desto fler av
samhällets ordningar och normer förkastades. Den konservativa pietismen var dock
vanligtvis mycket försiktig i dessa fall. Den uppmanade oftast läsaren att försöka leva
pietistiskt inom ramen för de gällande samhällsordningarna.189

Inom den konservativa pietismen fanns en låg värdering av det kroppsliga. Detta
synsätt präglade även den lutherska ortodoxin. Men eftersom pietismen i så stor
utsträckning handlade om reglerna för det ”rätta” kristna livet är det troligt att pietis-
ternas negativa syn på det kroppsliga var ännu starkare än den ortodoxa. Enligt pie-
tisterna var det i praxis som människans andliga status bekräftades, vilket bör ha
alstrat ett stort mått av skuldkänslor. I den pietistiska retoriken var kroppen och köt-
tet sinnebilden för det som var fördärvat hos människan. Sexualiteten drabbades

187. Spener 1842, s. 107ff. Francke hade exempelvis en strängare syn på adiafora än Spener. 
Se Stoeffler 1973, s. 18f; Hägglund 1981, s. 308.

188. Denna motsättning illustreras av Spener och Francke själva. Franckes ambitioner var 
mycket mera omfattande än Speners och denna skillnad berodde delvis på att Spener 
inte riktigt kunde komma över sin negativa syn på det världsliga. Francke gav det världs-
liga reformarbetet en andlig dimension genom att ständigt hävda att arbetet utfördes till 
Guds ära. På detta sätt upphävdes delvis dikotomin andligt och världsligt. Man arbetade 
inomvärldsligt för utomvärldsliga mål och var därmed Guds redskap i världen. Samtidigt 
var allt världsligt, som inte var ägnat till Guds ära, syndigt. Se Gawthrop 1993, s. 144ff, 
för en beskrivning av Franckes arbetsetik. Den var pragmatisk och betonade aspekter 
som nytta, användbarhet, välfärd. Man kan därmed även säga att den passade väl sam-
man med en merkantilistisk/kameralistisk syn på ekonomi och politik. Se Markussen 
1995, för en sådan analys av den danska pietismen.

189. Spener 1842, s. 105ff, 118f.
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Kapitel 5 • Frihetstid och tanketvång – pietismen i fokus
givetvis av denna nedvärdering, men synsättet förekom också i andra samman-
hang.190 Roten till synden fanns i köttet och den kristnes uppgift var att korsfästa
detta kött, det vill säga tygla och utrota alla de kroppsliga drifter och begär som
kunde leda till synd. Spener skrev följande: 

Det är en gång alla Christnas allmänna regel och pligt, af hwad stånd de wara må, at
de skola öfwerwinna sig sielfwa och icke wandra efter köttet och dess wälbehag. Till
denna sjelfförsakelse hör utan twifwel äfwen detta, att wi måste wara williga att uti
intet, hwaruti wi finne, att det är Guds råd emot, lefwa efter eget godtfinnande, och då
wi se att det är Guds wilja emot, herran til behag och efter hans befallning ofördröjli-
gen låta allt fara, huru kärt det ock annars kunde wara oss.191

Kontrollen av de kroppsliga drifterna var ett ovedersägligt och allmänt krav för alla
sanna kristna. De skulle distansera sig så mycket från sina naturliga begär (kopplade
till gamla Adam) att de när som helst var villiga att släppa ifrån sig allt jordiskt. Där-
med kan man säga att en total kontroll av driftslivet eftersträvades. Ett exempel på
denna koppling mellan kropp och synd var synen på tungan. Den var nämligen en av
de kroppsdelar som ålades synnerligen stränga restriktioner bland pietisterna. Denna
oregerliga lem kunde mycket lätt löpa amok och bli ett instrument för stinkande och
slemma ord och discourser. Tungan var därmed en av de kroppsdelar som var allra
mest begiven på synd.192

Demokratisering
Den konservativa pietismen hade även ett starkt egalitärt drag.193 Det fanns en strä-
van hos pietisterna att omfördela makten från präster till lekmän inom kyrkan. Spe-
ner kan exemplifiera detta i sin beskrivning av situationen för den tyska
lutherdomen:

Jag har ofta tänkt och warder mer och mer deruti styrkt, att en ganska stor och huvud-
saklig orsak till hela Christenhetents förderf ligger deruti, att de bägge högre stånden,
antingen hwar för sig draga all andelig makt till sig eller dock, då det skall tillgå som
bäst, bägge i någon mån dela emellan sig det, som tillhör hela kyrkan, der de under-
ordnade icke låtit uttränga sig ifrån sina rättigheter. Beklageligen torde föga eller ingen
wälsignelse wara att wänta så länge wi blifwa sådana orättwisa innehavare af andras
rättigheter.194

190. Spener 1842, s. 125ff. Det var dock inte sexualiteten som sådan som nedvärderades, utan 
den okontrollerade sexualiteten. Den inomäktenskapliga och måttfulla sexualiteten 
betraktades som Guds heliga inrättning.

191. Spener 1842, s. 130f.
192. Detta återfinns även inom den ortodoxa litteraturen. Ursprungligen går talet om 

”tungan” förmodligen tillbaka på Ordspråksboken samt Jesu Syraks vishet. Den pietis-
tiska användningen kan dock vara inspirerad av Nya testamentet, se exempelvis Jak. 3:1–
8. Se även Klagan över nya födelsens missbruk […] 1720, s. 26f.

193. För en liknande beskrivning av den tyska pietismen, se Melton 2001b, s. 300.
194. Spener 1842, s. 357.
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Speners analys avslutades med att han menade att Gud skulle krossa detta dubbla
påfwedöme och ”förlossa sin församling ifrån sina förtryckare”. Vid ett annat tillfälle
skrev Spener att det tredje ståndet blivit våldsamt ”utträngdt ur sin rätt” av präster-
skapet och överheten och att man sett till att de hållits i okunnighet om denna orätt-
visa.195 I den spenerska retoriken finner man således en form av maktdiskussion som
inte var lika vanligt förekommande bland ortodoxins företrädare. Spener ifrågasatte i
grunden den patriarkala relation som hade byggts upp mellan prästerskap och lek-
män eller åhörare.

Det allmänna prästadömet
Pietismens egalitära drag var delvis även ett resultat av att man flyttade tyngdpunkten
från kyrkan, dess ritualer, dogmer och ledarskap till den enskilde individens tro och
praxis. Man accepterade exempelvis inte ståndslärans uppdelning av lärare och åhö-
rare, utan man ville att lärarrollen skulle utvidgas till att omfatta alla undersåtar.
Dessa tankar hämtades från den lutherska tesen om det allmänna prästadömet.
Denna föreställning vidareutvecklades och spreds av Spener. I Sverige kan man lyfta
fram Olof Ekman som en pietismens föregångare i detta fall.196

Tesen om det allmänna prästadömet innebar i princip en andlig myndighetsför-
klaring av alla individer. Utövningen av denna myndighet var främst baserad på den
kristnes förmåga att kunna läsa och förstå de bibliska texterna. Alla som hade tillgo-
dogjort sig texterna kunde verka som präster i sin omgivning, genom att lära och för-
mana sina medmänniskor. Den människotyp som växte fram i det spenerska
reformprogrammet var en reflekterande, självkritisk och analyserande individ, som
var beredd att diskutera sina egna och andras handlingars moraliska värde. Denna
person var både verbal och läskunnig.197

Enligt Spener var varje kristen en andlig präst med frihet att offra till Gud, att be,
välsigna och att umgås med Guds ord. Detta innebar i praktiken att alla kristna
skulle ta sin tro på allvar, läsa mer andlig litteratur, samtala med andra kristna och
dela med sig av sina kunskaper och erfarenheter när det var nödvändigt.198 Detta
synsätt var inte präglat av den patriarkala människosyn som karaktäriserade den luth-
erska ortodoxin. I stället menade man att det var varje människas plikt att själv gran-
ska skrifterna och därefter rannsaka prästernas budskap och se om det överensstämde
med de bibliska texterna.199 Man flyttade därigenom tolkningsföreträdet från den
kyrkliga auktoriteten till varje enskild individ. Detta var en viktig förskjutning i rela-

195. Spener 1842, s. 366f, 371f.
196. För en beskrivning av Luthers tes, se Askmark 1949, s. 124ff. För flera svenska pietistiska 

exempel, se Nordstrandh 1951, s. 190ff; Spener 1722. Se även även Gawthrop 1993, s. 
108ff för en diskussion kring konventiklarnas ursprung. Se även Humble 1728, för en 
samtida beskrivning av det första skedet av konventikelväsendet. För en diskussion kring 
Ekmans roll, se Askmark 1949, s. 200f. Även pietisterna gjorde kopplingen mellan 
Ekman och Spener. Se Staf 1969, s. 73.

197. Spener 1930, s.69.
198. Spener 1722, s. 8, 10–32.
199. Spener 1722, s. 33, 53.
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tionen mellan prästerskap och åhörare. Prästens auktoritet underminerades, samti-
digt som åhörarens betydelse växte. Tyngdpunkten i det religiösa livet försköts
därmed från prästens undervisning till församlingsmedlemmarnas eget läsande och
gemensamma diskussioner. Spener uppmanade exempelvis alla att samtala om sådant
som de inte förstod i skrifterna. På så sätt skulle de uppöva sina kunskaper och sitt
förstånd, vilket var en plikt för alla kristna.200

Med dessa uppmaningar upphävde Spener den hierarkiska ordningen inom det
andliga ståndet i treståndsläran. Detta var en form av demokratisering av de bibliska
texterna och tolkningarna. Spener gjorde ingen åtskillnad mellan undersåtar och
överhet – alla var lika inom det allmänna prästadömet. Varje kristen kunde lära,
omvända, förmana, klandra och trösta sina medmänniskor. Detta skulle dock inte
ske offentligt inför hela församlingen så att det inkräktade på prästens predikoäm-
bete. Spener betonade även kvinnors och mäns lika värde i detta sammanhang, men
skrev att kvinnor aldrig fick undervisa hela församlingar offentligt. Han betonade
samtidigt allas likställighet: det fick inte utvecklas nya hierarkier utan alla skulle ha
rätt att tillrättavisa och förmana varandra. Detta andliga prästerskap betraktades av
Spener som ett ämbete som delades av samtliga kristna, men som inte fick inkräkta
på det offentliga predikoämbetet.201

Intimt förknippad med tesen om det allmänna prästadömet var den mötesform
som Spener introducerade – konventiklarna. Det var vid dessa som de kunde prakti-
sera sitt prästerskap, via samtal, läsning och reflektioner. Vid sådana möten skulle
även de ”sammankommande med lika rätt rådpläga emellan sig”, vilket innebar att
ingen var formell ledare, utan att alla hade lika stor rätt att tala. Detta sätt att umgås
bör ha varit något fundamentalt nytt – att samlas för att tala, läsa och diskutera på
jämlika villkor. Samtidigt var Spener noga med att inskränka de religiösa samman-
komsternas eventuella separatistiska och radikaliserande effekter.202

Det allmänna prästadömet var en tes som kunde inspirera människor till radikala
tolkningar som kullkastade predikoämbetets legitimitet. Spener försökte dock över-
tyga sina läsare om att vandra ”den rätta banan och medelwägen”.203 Han kritiserade
alla självsvåldiga bruk av sakramenten och predikorättigheten och ställde sig i samt-
liga fall lojal mot kyrkan.204 Man kan här tala om en inompietistisk konflikt, vari de
konservativa elementen försökte distansera sig från de radikala pietisterna. Detta är
kännetecknande för den konservativa pietismen i allmänhet, men för de pietistiska
prästerna i synnerhet.

Den konservativa pietismen ifrågasatte inte den övergripande samhälleliga ord-
ningen, men fick trots detta demokratiska effekter. I Tyskland slöt sig många kvin-
nor och personer ur de lägre samhällsskikten till väckelsen. Detta kan delvis förklaras
med att deras andliga status var högre inom pietismen än inom ortodoxin. Genom
en hög värdering av religiösa upplevelser på bekostnad av teologisk lärdom gav pietis-

200. Spener 1722, s. 47, 53f, 59f.
201. Spener 1722, s. 65f, 71–74, 76f, 78f. Se även Spener 1842, s. 322ff.
202. Spener 1842, s. 285ff.
203. Spener 1842, s. 300.
204. Spener 1842, s. 292f, 297ff (om dopet), 300ff (om nattvarden).
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men större utrymme för grupper som stod utanför utbildningssystemet och därmed
saknade möjlighet att utöva formellt religiöst ledarskap.205

Avhandlingens kapitel 3–4 visade att tesen om det allmänna prästadömet
utgjorde en viktig konfliktlinje i den svenska antipietistiska propagandan. De pietis-
tiska svaren på denna kritik finns inte tryckta utan endast bevarade som spridda
handskrifter, som inlagor till kommissioner, vid riksdagar och i förhörsprotokoll. En
grundlig genomgång av dessa kräver en separat undersökning. Jag kommer här
endast att ge en mer översiktlig beskrivning av pietisternas synsätt.206

De svenska pietisterna tolkade tesen om det allmänna prästadömet på olika sätt,
med varierande grad av radikalitet. Denna fråga kan därmed betraktas som en vatten-
delare mellan konservativ och radikal pietism. Den spenerska versionen var ganska
försiktig i förhållande till läroståndet eftersom han menade att åhörarna aldrig fick
inkräkta på det prästerliga ämbetet. Samma tolkning gjorde även många svenska
konservativa pietister.207 De s.k. sicklapietisterna menade exempelvis att varje kristen
borde vara ”sin nästa til upbygelse och förbättring samt dela med hwar annan de
Andeliga gåfwor, som dem af Gudi anförtrodde äro”.208 Detta innebar exempelvis
att man kunde förklara skriften och ge råd i något samvetsmål. Man menade även att
detta kunde ske utanför den snävaste hushållssfären, mellan vänner och grannar.
Kvinnornas rätt att fungera som både andlig präst, konung och profet betonades
också.209

Flera av de svenska konservativa pietisterna menade att prästerskapet hade mono-
pol på det offentliga predikandet medan alla andra kristna kunde predika i privata,
enskilda sammanhang.210 Man gjorde en åtskillnad mellan den offentliga och den
privata sfären och förlade det allmänna prästadömets predikorättighet till den privata
sfären. Den offentliga sfären kopplades till kyrkan och den privata utgjordes av för-
samlingsmedlemmens egna hem eller den närmaste omgivningen runt hemmet
(kvarteret). I den privata sfären ingick husfolket, vänner och grannar.211 Detta kan, i
moderna ögon, tyckas som en plausibel lösning men utgjorde trots det en omöjlighet
för ortodoxins förespråkare.

205. Melton 2001b, s. 300f.
206. För en genomgång av denna debatt, se även Staf 1969, s. 150–165.
207. Exempelvis Nils Lang som även åberopar Olof Ekman i sin tolkning av det andliga präs-

terskapet. Se Staf 1969, s. 66ff.
208. De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 65f.
209. De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 65ff. I samband med talet om kvinnors rätt 

att ”vara goda lärerskor” hänvisade man till Tit. 2:3. I bibelcitatet inskränks kvinnornas 
lärande till att endast gälla andra kvinnor, men någon sådan inskränkning görs inte av 
pietisterna. För övrigt kan man säga att denna tolkning är hämtad från en pietistisk för-
svarsskrift riktad till sicklakommissionen. Man bör därför kunna förutsätta att pietisterna 
där antog en något mindre radikal hållning än man den man intog privat.

210. Askmark 1949, s. 208f. Se även sicklapietisternas diskussion kring detta, De tidigare 
svenska pietisternas […]1903, s. 65ff. Herman Schröders och David Silvius inställningar 
finns beskrivna i Staf 1969, s. 155, 160f.

211. De tidigare svenska pietisternas […]1903, s. 65f.
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Kapitel 5 • Frihetstid och tanketvång – pietismen i fokus
Den pietistiske överstelöjtnanten Per Cedersparre insände år 1723 ett memorial
till sicklakommissionen där han redogjorde för sin syn på det allmänna prästadö-
met.212 Han menade att själva prästadömet gick tillbaka till Nya testamentets anvis-
ningar till de trogna i de första kristna församlingarna.213 Detta embete innebar att
alla borde lära och förmana varandra. Själva kristendomen skulle vara i centrum för
människornas samvaro. De skulle sjunga tillsammans, läsa, betrakta och utlägga tex-
ter gemensamt, och alltid föra samtal om religiösa frågor. Det skulle ske när männis-
korna hade tid och möjlighet, och inte vara begränsat till specifika gudstjänster,
platser eller tidpunkter.214 Om människor fritt fick utöva sin kristna tro på detta sätt
skulle samhället förändras inifrån. Då skulle nämligen

[…] alla komma til Guds kundskap, ja, mångahanda synder och ondt wäsende däm-
pas genom det inbördes warnande och straffande; så skulle konungen få flitiga, beske-
deliga, kloka, förståndiga, fridsamma och trogna undersåtare och embetsmän i alla
stånd, lärare, husfäder och husmödrar få troget, lydigt, beskedeligt, fridsamt tienste-
folck; ja Guds och Christi Rike skulle med många 1000de dyrt kiöpte siälar varda för-
ökt.215

Det svenska samhället skulle omvandlas genom att dess invånare blev fromma och
dygdiga. Konflikter och stridigheter skulle undanröjas och alla skulle veta sin plats.
Denna idealbild illustrerade samtidigt pietismens konservativa och samhällsbeva-
rande ambitioner.

Den konservative pietisten Elias Walcker menade att de som, i enlighet med det
allmänna prästadömet, skulle förklara Guds ord, skulle vara omvända och genom
bön och åkallan ha fått ta emot den helige Andes upplysning. Han menade att ”vis-
heten icke bor i en arg själ och kommer icke in i den kropp som är undergiven syn-
den”.216 Walcker sade inför Stockholms konsistorium år 1712 att han hade studerat
i den Helige Andes skola, vilket innebar att han alltsedan barndomen hade läst Bibeln
och därmed hade uppövat en förståelse för Guds ord. Detta var ett typiskt exempel
på effekten av den spenerska uppfattningen, d.v.s. att tyngdpunkten förflyttades från
prästerskapet till lekmännens egna tolkningar av de heliga skrifterna.217 Här kan
man även se att han begränsade predikandet till en viss grupp – de sanna kristna. Jag

212. ÄK 190 volym 2, s. 117–129.
213. Cedersparres memorial 19/11, ÄK 190 volym 2, s. 120f. Han hänvisar bland annat till 1 

Pet. 4:10, 1 Pet. 2:9, 1 Thess. 5:11–14, Jak. 5:19–20, 1 Kor. 12:25–26, Ef. 4:15, 1 Kor. 
14:31, Heb. 3:13, Heb. 10:24–25, Rom. 15:14, Gal. 6:1–2, 1 Thess. 4:18, Matt. 18:15–
20. I övrigt hänvisar Cedersparre till Jacob Gezelius, Martin Luther, Spener, Ekman, m.fl.

214. Cedersparres memorial 19/11, ÄK 190 volym 2, s. 121f.
215. Cedersparres memorial 19/11, ÄK 190 volym 2, s. 127.
216. Staf 1969, s. 44.
217. Se Staf 1969 s. 42, 44; Aurelius 1994 s. 61ff. Uttrycket den helige Andes skola förekom 

även hos Scriver och Grubb. Se Scriver 1949 s. 267, 277; Grubb 1739, s. 69, 72. De 
pånyttfödda var lärjungar i denna skola. Se även Humble 1728, s. 274f, där han kritise-
rar denna föreställning, och menade att likställandet mellan Guds Andas Schola och den 
etablerade teologiska kunskapen är roten till all fanaticismus och indifferentismus. Tanken 
återfinns på flera ställen i Nya testamentet, bl.a. Joh. 14:26. Grubb hänvisade dock till 
Joh. 6:45, 63.
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uppfattar att Walcker byggde sin ståndpunkt på två argument, dels kunde den ogud-
aktige helt enkelt inte förstå Guds ord på rätt sätt, dels kunde hans ord inte bli tro-
värdiga eftersom han själv inte lydde dem.218 Här blir det samtidigt tydligt hur de
två konfliktlinjerna kring etikens roll och det allmänna prästadömet löpte samman i
den pietistiska argumentationen. Den centrala frågan var huruvida en ogudaktig per-
son över huvud taget skulle få lära och predika. I Walckers uppfattning bars det
kristna lärandet upp av omvända kristna. I stället för att utmåla relationen mellan det
allmänna prästadömet och det offentliga predikoämbetet som en konflikt, menade
han att de borde betraktas som varandras komplement.219

Kritiken mot den rådande ordningen kunde även riktas mot överheten. Denna
kritik grundades dock inte på någon form av samhällelig rättviseideologi, snarare
handlade det om att man kritiserade överheten för att den missbrukade sina privile-
gier och sin position. Överhetspersonerna brast i sin roll som förebilder, något som
var mycket allvarligt eftersom deras samhällspositioner automatiskt förpliktade dem
att lyda Guds lag i högre utsträckning än gemene man. De missbrukade det ansvar
som ålagts dem och därmed förbrukade de sin rätt till sina privilegier. Gud fäste dock
aldrig något avseende vid ståndstillhörighet, överhetens privilegier gällde endast i det
världsliga regementet.220

De pietistiska texterna innehöll ofta egalitära inslag samtidigt som pietismens
höga krav på lära och leverne utgjorde grunden för en ny hierarkisk ordning.221 Indi-
videns yttre status i form av ståndstillhörighet och rikedomar var ovidkommande,
det var i stället den andliga mognaden som avgjorde människans värde. Denna and-
liga utveckling yttrade sig i form av ett fromt levnadssätt enligt pietistisk praxis i
kombination med djupa inre andliga erfarenheter. Resultatet av den pietistiska män-
niskosynen var att nya hierarkier skapades och en form av andlig elitism alstrades.
Man finner tydliga illustrationer av detta i samband polariseringen mellan sanna och
falska kristna: de munkristna var underordnade de sanna kristna inom det pietistiska
tankeschemat.222

Individualism och subjektivism
Pietismen genomsyrades av ett individualistiskt drag. Det har löpt som en röd tråd
genom hela detta kapitel. Viljan att frigöra sig från prästerskapets tolkningsföreträde
och att därigenom få möjlighet att själv få utöva och praktisera det allmänna prästa-

218.  Här sade han något intressant – en ogudaktig präst kunde ge kraft åt ordet under förut-
sättning att åhörarna inte kände till dennes ogudaktiga leverne. Se Staf 1969, s. 44ff.

219. Staf 1969, s. 44; Aurelius 1994, s. 67ff.
220. Se exempelvis Rolofsson 1727, s. 16ff.
221. Jfr Weber 1995, s. 63. Weber karaktäriserar pietismen som en ”aristokrati av pånytt-

födda”.
222. Vikström 1974, s. 49f. Successivt utvecklades ytterligare en nivå i denna indelning av 

människor. Resultatet blev en tredelning där människor kategoriserades beroende på sin 
status i förhållande till omvändelsen. Antingen befann de sig före, i eller efter omvändel-
sen. De tre grupperna kallades oomvända, uppväckta (botfärdiga) och omvända. Tredel-
ningen förekom dock även inom senortodixin. Se även Vikström 1974, s. 59f.
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dömet, var ett av de mest framträdande dragen inom den pietistiska rörelsen. Genom
att ifrågasätta prästerskapets ämbetsmonopol och i stället hävda lekmännens rätt att
läsa och uttolka de heliga skrifterna samt kritiskt granska prästerskapets ämbetsutöv-
ning förändrade pietismen den hierarkiska relationen mellan prästerskap och åhö-
rare.

Man kan även beskriva detta som att pietisterna krävde att religiositeten skulle
vara av mer privat karaktär i stället för en undersåtlig och offentlig plikt mot kon-
ungen och kyrkan. Tyngdpunkten i religiositeten försköts från yttre ritualer och
bekännelser till den enskilda människans inre liv och vardagliga praxis. Denna religi-
ösa subjektivism var på kollisionskurs med ortodoxins i det närmaste totalitära
anspråk. Detta var förmodligen den skarpaste konfliktlinjen mellan dessa rörelser. På
kort sikt segrade den svenska ortodoxin, men i det långa loppet var dess kamp för
nationell religiös enhet hopplöst förlorad. Den växande individualismen ingick i en
omfattande utveckling som var omöjlig att stoppa.223

Man kan även se den pietistiska betoningen på den religiösa subjektivismen som
en parallell utveckling till den förändrade kunskapssyn som präglade den vetenskap-
liga världen. Samma betoning på människan och den empiriska erfarenheten åter-
fanns där. Både rationalismen och empirismen ledde till samma ståndpunkt –
frigörandet av det mänskliga tänkandet och förnuftet från dogmatik och kyrkligt
tolkningsföreträde.224

Den pietistiska subjektiviteten kan därmed sägas ha legat i dess krav på att den
andliga processen ständigt pågick i människans inre och samtidigt konstituerades via
hennes känslor och yttre handlingar. Gud tog plats inuti människan och både hennes
ångest och glädje var en produkt av Guds vilja. Det fanns inte några yttre ceremonier
som kunde framställa detta eller vidmakthålla människans relation till Gud, om den
inte först och främst pågick i hennes inre. Man kan säga att gudsrelationen baserades
på inre erfarenheter och sinnesintryck och var en subjektiv och samtidigt empirisk
upplevelse. Kyrkans roll omvandlades i och med detta till en social gemenskap, en
institution för uppfostran och undervisning och uppbyggande predikningar. Men de
avgörande stegen mot sann kristendom togs av enskilda individer och pågick inuti
dessa individer. Därigenom kan man säga att pietismen både speglade den växande
individualismen, den förändrade kunskapssynen och privatiseringen av religiositeten.

Spener uppmanade vid ett tillfälle en kvinnlig läsare att ”gå in i dig själv” och till-
lade senare ”ge akt på ditt hjertas rörelser och på allt ditt görande”.225 Samma upp-
maning klingade även i de flesta andra pietistiska texter. Att gå in i sig själv innebar
att granska och rannsaka sina egna tankar, motiv, handlingar, begär och önskningar.
Det handlade om att konfronteras med sin egen svaghet och ondska, men samtidigt
att samla kraft för att kunna bekämpa den och omvandla sina ”ogudaktiga” egenska-
per till deras motsats.226

223. Se Stoeffler 1973, s. 65, för en diskussion kring den tyska ortodoxins rädsla för pietis-
mens individualism. Se även Aurelius 1994, s. 59, 67, 94f, för en diskussion om det pie-
tistiska individbegreppet. 

224. Christensen & Göransson 1979, s. 340f, 346f.
225. Spener 1842, s. 59f.
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Denna inre rannsakningsprocess var en djupt subjektiv och en intellektuell pro-
cess. Det handlade om att föra ett samtal med sig själv, om sig själv. Det innebar att
distansera sig, analysera och reflektera. I fokus för denna process fanns samvetet. Pie-
tismen aktualiserade samvetsbegreppet och lät det hamna i fokus för religionsutöv-
ningen. I praktiken innebar detta en höjning av den etiska medvetenheten. Detta
förhållningssätt alstrade en ökad grad av självreflexion och därmed även en ökad sub-
jektivitet. Men det var inte bara intellektet som togs i anspråk i den inre processen.
Hela känslolivet involverades eftersom gudsrelationer skulle erfaras och bekräftas
genom en rad känslomässiga upplevelser. Detta bidrog också till att öka den subjek-
tiva dimensionen av religionsutövningen.

Till detta kom en lång rad andra exempel på pietisternas individualism. Deras
praktiserande av den improviserade bönen, av det religiösa läsandet, skrivandet, beto-
ningen på det religiösa samtalet och varje individs andliga kompetens i form av det
allmänna prästadömet ger sammantaget prov på ett omfattande individualistiskt och
subjektivistiskt förhållningssätt i förhållande till den ortodoxa religionsutövningen,
som var svårt att återfinna utanför de pietistiska kretsarna vid denna tid.

Den pietistiska individualismen var dock något helt annat än vad vi idag menar
med individualism. Vår moderna tids individualismbegrepp inbegriper aspekter av
självhävdelse och bejakande av det egna subjektet. Pietisten skulle däremot under-
trycka sin egen vilja, sitt högmod, sin natur, och ödmjuka sig under Gud. Männis-
kans egen vilja var anfrätt av syndafallet och den ledde henne ofelbart mot
synden.227 Hennes enda räddning bestod i att utrota den egna viljan och i stället
göra Guds vilja till sin egen. Man måste därmed förstå att den pietistiska individua-
lismen vilade på en omfattande självförnekelse och underkastelse i förhållande till
Gud, men att den samtidigt innebar en individualistisk relation till prästerskapet, till
ett flertal av samhällets rådande normer och slutligen till det egna jagets drifter.228

Återigen möter vi här en pietistisk paradox.

226. Spener 1842, s. 59ff. Se även Gawthrop 1993, s. 98ff, för en diskussion kring Speners 
individualistiska uppmaning. Gawthrop menar att det var en annan form av inåtvändhet 
än den som formulerades av Arndt. Den spenerska syftade främst till självreflexion, 
medan den arndtska syftade till att söka Gud och förenas med honom i sitt inre. Därige-
nom minskade graden av mystik och i stället ökade graden av individualism via själv-
reflexion. Denna form av inåtvändhet var ett resultat av påverkan från den puritanska 
och kalvinska sfären. Detta illustrerade även Speners ”inomvärldsliga” fokus, jämfört 
med den arndtska mystiken. Se även Gawthrop 1993, s. 108ff, för en diskussion kring 
Speners ovillighet att ”ge efter” för mystikens dragningskraft. Han nämner även Speners 
naturrättsliga tankegångar som en del av denna pietistiska position. Detta kan förmodli-
gen sägas vara den viktigaste skiljelinjen mellan den konservativa pietismen och den radi-
kala riktningen. Den radikala pietismens syn på den andliga processen var betydligt mer 
präglad av mystiska föreställningar än den konservativa. Detta ledde till skilda ställnings-
taganden i en lång rad andra frågor.

227. Spener 1842, s. 119. ”Wi wete, att den egna wiljan är själen i den gamla Adam, men wår 
förnämsta Christendomspligt att korsfästa den gamla Adam, samt med dess lustar och 
begärelser.” Se även Anders Bålds predikan, Wijkmark 1936, s. 15; Grubb 1799, s. 32f. 

228. Se exempelvis Rolofsson 1727, s. 24f, 31; Grubb 1739, s. 37ff.
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Den pietistiska identiteten formulerades ofta som en känsla av utanförskap.
Detta skedde ibland med besvikelse, men oftast med en slags triumf. Trots att den
sociala stigmatisering som man upplevde i vissa sammanhang betraktades som en del
av de sanna kristnas kors, kunde det ändå vara smärtsamt att bemötas med förakt och
hån.229 Man kan skönja en djup klyfta mellan pietister och en omgivning som
betraktade dem som löjeväckande och menade att de inte förstod att skicka sig tiden,
vilket innebar att de inte uppförde sig som man förväntade sig att människor i deras
ställning skulle göra. Denna klyfta kan konkret förklaras med att pietisterna bojkot-
tade ett flertal av de sociala och kulturella koder som präglade samvaron mellan män-
niskor. Man kan anta att det pietistiska idealet i form av underkastelse, försakelse,
ödmjukhet och asketism på viktiga punkter bröt med de uppförandekoder och själv-
bilder som präglade det svenska samhället vid denna tid. Centrala begrepp som heder
och ära, gavs nytt innehåll inom det pietistiska betraktelsesättet. Som kontrast kan
man exempelvis peka på naturrättens människosyn. Den gick ut på att omgivningens
uppfattning av den egna personen var central för självkänslan. Den befästes utifrån
genom att individen åtnjöt erkännande, anseende och auktoritet.230 Detta sätt att
mäta sig själv och omvärlden kritiserades starkt av pietisterna, som i stället menade
att värderingen av individen skulle avgöras av dennes ”insida” och därmed av hennes
andliga samt moraliska kvaliteter. På detta område ville man även förändra omvärl-
den och sprida den pietistiska uppfattningen till andra grupper. Pietisternas stånd-
punkt innebar att de vägrade att låta sin självkänsla påverkas av omvärldens
bedömning. Det var i stället relationen till Gud som avgjorde deras värde som indivi-
der. Detta uppfattar jag som en individualistisk ståndpunkt i förhållande till det
omgivande samhällets normer. 

Sammanfattning
Detta kapitel har handlat om pietismens grundläggande drag. Dessa har formulerats
utifrån det ortodoxa konfliktperspektivet. Källmaterialet för denna analys har
utgjorts av texter skrivna av både svenska och tyska pietister. Liksom den svenska
ortodoxin var influerade av den tyska antipietismen, fann den svenska pietismen sina
främsta influenser hos sin tyska motsvarighet.

Dikotomisering, eller polarisering, var ett centralt karaktärsdrag för den svenska
pietismen. Det innebar en stark kritik mot den rådande ordningen inom kyrkan och
en önskan att avsöndra sig från alla dem som var ”falska kristna”. Den pietistiska
världsbilden var präglad av ett starkt kamp- och konfliktperspektiv där varje sann
kristen stod i motsättning till den ogudaktiga omgivningen och därmed utgjorde en

229. För ett exempel, se Österling 1724, s. 5f.
230. Pufendorf 2001, s. 189ff; The political writings of Samuel Pufendorf, 1994, s. 253ff. För en 

diskussion kring Pufendorfs syn på anseende och heder, se Sellberg 1998, s. 120ff; Saas-
tamoinen 1995, s. 149ff. För Pufendorf var människans behov av yttre uppskattning en 
viktig faktor för upprätthållandet av den naturliga lagen. Kollisionen mellan den pietistiska 
människosynen och den form av ”ytlig” bekräftelse som präglade vissa miljöer illustreras 
tydligt i Nils Lang polemik i det föregående kapitlet och i Nils Grubbs predikan.
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provokation för alla syndare. Den sanna gemenskapen fanns mellan sådana som var
andligt pånyttfödda – de var medlemmar i den osynliga kyrkan.

Till detta kom ett reformistiskt drag. Det innebar att pietisterna ville förändra
och omvandla, inte bara sig själva, utan även kyrkan och därmed hela samhället i en
mer kristen riktning. På det individuella planet innebar reformismen en bättrings-
process som skulle resultera i en andlig pånyttfödelse. På det kyrkliga planet innebar
reformtänkandet att pietisterna på politisk väg försökte förändra både maktförhållan-
dena inom kyrkan och vidareutveckla kyrkans undervisning, m.m. Detta kan sägas
utgöra en form av optimism, till skillnad från den tidigare beskrivna pessimism som
ortodoxins företrädare ofta gav uttryck för i antipietistiska sammanhang.

Dessutom präglades pietismen av en mycket stark fokusering på känslo- och
driftslivet, eller emotionalism. En ökad sensibilitet inför det egna känslolivet var en
naturlig effekt av den pietistiska fromheten som i mycket var en hjärtats praktik i
stället för hjärnans. Hela den bättrings- och pånyttfödelseprocess som beskrevs ovan
skulle erfaras, genomlevas och genomlidas. I detta sammanhang aktualiserades sam-
vetsbegreppet. Tillsammans med syndbegreppet stod det i fokus för pietismens stän-
diga självrannsakan, eftersom samvetet även var en kanal till Gud. Genom samvetet
fick pietisten erfara Guds vilja och erhöll därmed andlig upplysning. Att vara sann
kristen innebar att vandra i Jesus efterföljd. Denna vandring tog sig olika uttryck,
dels som utvärtes förföljelse, hån och förlöjliganden, dels som invärtes lidande i form
av självförsakelse och anfäktningar av olika slag. Men att vara pånyttfödd innebar
givetvis inte bara lidande, utan också glädje och lycka under de ögonblick och perio-
der då pietisten upplevde en etablerad och positiv gudsrelation.

Pietismen hade även ett egalitärt och demokratiskt drag. Den ifrågasatte dock
inte den sociala ordningen i samhället, utan endast inom det andliga regementet,
eller kyrkan. Detta innebar att man revolterade mot den patriarkala ordning som
beskrevs i kapitel 2–4. Det prästerliga ämbetsmonopolet var starkt kritiserat och i
stället hävdade pietisterna att alla kristna var präster, i kraft av Luthers tes om det all-
männa prästadömet.

Pietismens tydligaste drag var kanske dess betoning på subjektivism och individu-
alism. Det subjektiva draget innebar att varje individ uppmanades att blicka inåt och
att därigenom starta en andlig och emotionell process, som även skulle synas på män-
niskans utsida. Både handlingar, tankar och känslor skulle vara riktade mot samma
håll. I detta arbete behövdes inga präster i traditionell mening. I stället räckte det
med andra kristna att samtala med, och en Bibel att läsa ur. Gudsrelationen var inte
kopplad till kyrkan och dess ceremonier, utan den pågick i det egna hjärtat och sam-
vetet.

Den viktigaste slutsatsen i detta kapitel är att vi, mitt i skärningspunkten mellan
den pietistiska emotionalismen och individualismen, finner en ny samvetsdiskurs
som inrymmer fröet till en ny relation mellan människa (medborgare), kyrka och
stat. Denna diskurs skall analyseras djupare i avhandlingens följande kapitel. 
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KAPITEL 6

Kyrklig antiortodoxi – retorik och innehåll

Det fanns pietistiska präster och det fanns pietistiska lekmän. Dessa olika positioner
innebar skilda utgångspunkter och därmed även olika perspektiv och fokus beträf-
fande synen på kyrkan. Samtidigt innebar det konkreta skillnader i fråga om möjlig-
heterna att offentliggöra det kyrkokritiska budskapet. Prästerna och lekmännen
torgförde sin kritik på olika arenor och deras budskap präglades av skillnader av reto-
riskt slag. På grund av de olikheter som har framkommit mellan dessa grupper har
jag valt att dela upp den pietistiska kritiken i kategorierna prästerlig pietism och lek-
mannapietism. Ännu ett skäl till denna uppdelning är att den ger större möjligheter
att undersöka de olika gruppernas syn på relationen mellan präst och församling. Vil-
ken position intog egentligen de pietistiska prästerna i denna fråga?

I detta kapitel är således avsikten att rekonstruera de centrala delarna av den
svenska inomkyrkliga pietistiska kyrkokritiken och därmed tydliggöra de pietistiska
prästernas bild av den svenska ortodoxin. Kapitlet består av tre delar. Den inledande
delen behandlar den inomkyrkliga kyrkokritiken utifrån ett historiskt perspektiv och
gör jämförelser med den tyska pietismen. De svenska präster som diskuteras är Olof
Ekman och Nils Grubb. Den andra delen innehåller en analys av fyra pietistiska pre-
dikningar. Urvalet av präster har utgått från ett par olika principer. De skall ha
betraktats som pietister av sin samtid, de skall offentligt ha kritiserat ortodoxin, och
slutligen skall deras predikningar ha sparats åt eftervärlden. Det finns tyvärr endast
ett fåtal pietistiska predikningar bevarade från 1720-talet. I enlighet med denna prag-
matiska urvalsmetod har valet fallit på varsin predikan av prästerna Erik Tolstadius,
Anders Båld, Sakarias Westbeck och Nils Grubb.1 Kapitlets avslutande del innehåller
en sammanfattning och fördjupad analys av dessa texter.

1. Jag har även undersökt Carl Tellboms predikan, men eftersom han var student, och 
fokus i detta kapitel ligger på kritiska präster, finns den analysen integrerad i beskriv-
ningen av den konservativa pietismens idéinnehåll. Se Nordstrandh 1953. 
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Det fanns ett flertal pietistiskt sinnade präster under 1720-talet. Hur många dessa
egentligen var, är omöjligt att säga. Man kan föreställa sig att det fanns ett mörkertal,
att många präster faktiskt sympatiserade med den pietistiska rörelsen men inte
vågade träda fram och delta i den pågående polemiken. Det fanns även präster som
framförde de delar av det pietistiska budskapet som inte var särskilt kontroversiella,
utan snarare handlade om att uppmana till en ökad individuell fromhet.2 Slutligen
fanns det även ett antal präster under perioden 1700–1742 som blev ifrågasatta,
anklagade för pietism och föremål för undersökningar och kommissioner. Så vitt jag
vet blev ingen präst bötfälld eller landsförvisad.

Den tyska pietismen växte fram under 1600-talet som en inomkyrklig fromhets-
och reformrörelse. Speners berömda reformprogram från 1675 trycktes som ett för-
ord till en utgåva av Johan Arndts postilla och har betraktats som pietismens egent-
liga startpunkt.3 Spener, liksom många andra av den tyska pietismens
förgrundsfigurer, var uppvuxen i en borgerlig ämbetsmannamiljö. Hans reformför-
slag var således även utvecklat för att religiöst aktivera borgerskapet i Frankfurt.4

Detta förord kallade han Pia Desideria (fromma önskningar) och det innehöll ett
åtgärdsprogram uppdelat i sex konkreta förslag. Speners reformförslag vann stor rykt-
barhet och kom att fungera som pietismens handlingsprogram. Samtidigt var Spe-
ners kyrkokritik inte unik på något sätt. Man kan snarare säga att han deltog i en kör
av självkritiska präster som rannsakade kyrkolivet inom den tyska lutherdomen.
Omoral, dåliga präster, okunskap och olydnad var de främsta problem som man tog
upp.5 Dessa teman kom även att vara stående inslag i den prästerliga pietismen i
Sverige.

Om man går tillbaka till 1600-talets sista decennier kan man också finna ett par
svenska präster som riktade samma typ av kritik mot den svenska kyrkan. Dessa män
skulle kunna betraktas som den konservativa 1700-talspietismens föregångare i

2. Den första pietistiske prästen i Sverige var, enligt Hilding Pleijel, änkedrottningens hov-
predikant, Petrus Dahlborg. Se Pleijel 1935, s. 176. Det finns andra exempel på präster 
med pietistiska tendenser som tydligen, trots detta, kunde genomföra kyrkliga karriärer. 
En sådan var Herman Schröder, biskop i Kalmar. För en diskussion kring pietistiska 
stockholmspräster se Källström 1894, s. 109–137. Två andra pietistiska präster under 
början av 1720-talet var kyrkoherden i finska församlingen Johan Forskål (svåger med 
Sakarias Westbeck som beskrivs senare) samt kyrkoherden i Kungsholms församling 
Anders Bergner. Den senare förhördes av Stockholms stads konsistorium som misstänkt 
pietist år 1723. Bergner hade tjänstgjort som fältpräst under kriget och blivit tillfångata-
gen vid Poltava. Han var under en tid kyrkoherde i Trolle-Ljungby där den pietistiske 
överstelöjtnanten Sten Coyet var patronus, men blev slutligen kyrkoherde i Ulrika Eleo-
nora i Stockholm. Se Staf 1969, s. 156 samt not 7–8; Pleijel 1935, s. 278; Hellström 
1951, s. 58f. Två andra pietistiska stockholmspräster som nämns av Pleijel var Carl Kiel-
lin i Maria församling och Thore Eneberg.

3. Radler 1995, s. 230f. Spener var under 1670-talet kyrkoherde i Frankfurt am Main och 
senare överhovpredikant i Dresden. De sista åren i sitt liv var han prost och konsistorial-
råd i Berlin. Se även Stoeffler 1965, s. 228ff, 202ff.

4. Christensen & Göransson 1979, s. 342f.
5. Stoeffler 1965, s. 186.
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Sverige.6 Den främste kritikern var förmodligen fältpredikanten och sedermera pro-
sten i Falun, Olof Ekman (1639–1713). Hans bok Sjönödslöfte var en reformskrift
och den trycktes redan år 1680, endast fem år efter Speners Pia Desideria.7 Den kom
att inspirera de konservativa pietisterna under 1720-talet, och otaliga är de hänvis-
ningar man finner till Ekman i de konservativa pietisternas riksdagsmemorial, för-
svarsskrifter och förhörsprotokoll.8

Det förefaller som att den prästerliga konservativa pietismens kyrkokritik delvis
hämtade näring och inspiration ur en tradition av inomkyrklig självrannsakan och
självkritik. Ursprunget skulle kunna ledas till Martin Luther själv, eftersom den pro-
testantiska religiositeten ursprungligen sprang fram ur en omfattande kyrkokritik
formulerad av präster. Den samtida inomlutherska tyska kyrkokritiken var givetvis
även en viktig influens.

Innehållet i den svenska kyrkokritiken pendlade oftast mellan två teman: Chris-
tendomens förfall och Den förfallne christendomens upprättelse.9 Med moderna begrepp
skulle man kunna säga att pietisterna inledningsvis gav en lägesbeskrivning och där-
efter presenterade ett åtgärdsprogram. Jag kommer här att analysera och jämföra det
spenerska och det ekmanska reformprogrammet för att läsaren skall få en bild av den
inomkyrkliga pietismens utgångspunkter. Därefter jämförs dessa med Nils Grubbs
kyrkokritik och reformprogram.

Inomkyrkliga reformprogram

”Pia Desideria”
Själva grundtanken bakom reformprogrammet var en vilja att förbättra och vidareut-
veckla det kristna livet. Den protestantiska reformationen hade endast genomförts
till hälften och det var således dags att slutföra det arbete som Luther hade påbörjat.
Den reformering som hade genomförts av läran, skulle kompletteras med en refor-
mering av det kristna livet. Spener hade en vision om hur den protestantiska världen
skulle kunna fås att blomstra, och den innebar ett pedagogiskt handlingsprogram
som byggde på föreställningen att människor kunde utvecklas. Speners tanke var klar

6. Pleijel 1935, s. 144ff. Sådana präster var prosten i Falun, Olof Ekman, prosten i Mora, 
Jacob Boëthius och komminister i Klara församling, Daniel Anander.

7. För en beskrivning av bokens tillkomst, se Pleijel 1935, s. 144ff.
8. Se exempelvis Källström 1894, s. 198f; De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 40. 

Han användes även av de tidiga pietisterna under 1710-talet, se Källström 1894, s. 47. 
Se även Nordstrandh 1951, s. 170ff.

9. Dessa teman återfanns i de flesta kyrkokritiska pietistiska texter. Titeln på Olof Ekmans 
bok var (i förkortad form) Siönöds-löfte af twå delar. I then första föreställes then förfalne 
christendomen. I then andra wisas på medel af Gudz ord, huru then förfalne christendomen 
kan förbättras och vprättas. Här märks således denna tudelning mycket tydligt. De åter-
finns även i den tyska kritiken. Både Spener och Francke utgick från denna disposition. 
Se Speners reformprogram nedan och Stoeffler 1973, s. 24, för en diskussion kring en 
liknande text av Francke. 
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och tydlig: genom att så ordets frön i människor, skulle man kunna få en skörd i
form av andlig och moralisk tillväxt. Denna tilltro till individen och kraften i det
gudomliga ordet illustrerades även av Speners utropande av det allmänna prästadö-
met.10

Pia Desideria inleddes med att Spener definierade de två främsta nedbrytande
krafterna eller, om man så vill, de två främsta huvudfienderna för den lutherska kyr-
kan – satan och den katolska kyrkan.11 Därefter följde en attack mot förhållandena
inom den lutherska kyrkan. Spener kritiserade inte bara prästerskapet utan även all-
mogen och adeln. Adeln häcklades för sitt syndiga och världsliga leverne, prästerska-
pet ifrågasattes för sin ovilja att leva som det lärde och slutligen gisslades bönderna
och borgerskapet för sin brännvinstörst, grälsjuka, egoism och småsinthet. Spener
hävdade att husbönder i stället skulle hjälpa sina fattigare kristna bröder och efter-
lyste medmänsklig generositet och empati. Udden i Speners kritik riktades mot alla
dem som trodde att de fullgjorde sin kristna plikt endast genom att delta i gudstjäns-
terna och begå nattvarden. Det var bara genom att förena en rätt tro med ett lika
gudfruktigt leverne som en människa kunde hysa hopp om frälsning. Spener ville att
de troende skulle finna inspiration och förebilder i tanken på den första kristna kyr-
kans medlemmar. De egenskaper som Spener lyfte fram som positiva i detta sam-
manhang var bland andra enkelhet, självtuktan, frihetskänsla, sedlighet, vänlighet
och stark gudstro.12

Speners reformförslag bestod av sex centrala krav. Samtliga syftade till att sprida
kunskapen om Guds ord och samtidigt få människor att i ökad utsträckning leva i
enlighet med detta. De berörde båda parterna inom läroståndet, åhörarna och
lärarna.13 De tre första punkterna i reformprogrammet handlade om åhörarna. Först
och främst ville Spener att man skulle öka människors kunskaper om de bibliska tex-
terna, främst Nya testamentet. Detta skulle ske genom att man samlades för att läsa,
lyssna och därefter diskutera innebörden i texterna. Sådana bibelstudiecirklar kallade
han collegia pietatis. Därigenom skulle människor tillsammans kunna dryfta sina tvi-
vel och erhålla ökad kunskap.14 Som andra punkt ville Spener upprätta det allmänna
prästadömet. Varje människa hade som plikt och rättighet att studera Bibeln samt att
undervisa, förmana, trösta, iaktta och omvända sin omgivning. Han var noga med
att betona att det inte gjordes några ingrepp i prästens uppgifter vid ett riktigt bruk
av detta prästadöme. Det skulle i stället betraktas som ett komplement till ämbetet.15

Som tredje punkt ville Spener sprida kunskap om betydelsen av det kristna kärleks-
budskapet. Att leva i broderskap och kärlek var det största beviset på att en människa
var kristen. För att vara säker på att man verkligen handlade rätt borde varje män-

10. Se Gawthrop 1989, s. 240, för en diskussion kring Speners syfte med Pia Desideria. Se 
även Stoeffler 1965, s. 235; Spener 1930, s. 64f; Gawthrop 1993, s. 106ff.

11. Spener 1930, s.19–21. Speners antikatolicism framgår även på ett flertal andra ställen i 
texten, se exempelvis Spener 1930, s. 52, 65. 

12. Spener 1930, s.22–44, 56ff.
13. Spener 1930, s.61–89; Stoeffler 1965, s. 232ff.
14. Spener 1930, s.61–66. Se Radler 1995 s. 231; Stoeffler 1965, s. 237.
15. Spener 1930, s. 66–69.
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niska ha någon upplyst kristen att anförtro sig åt, och erhålla råd om det rätta kristna
handlandet och sinnelaget.16

Den andra halvan av reformprogrammet handlade om kyrkans inre åtgärder för
att förbättra kristendomen. Som fjärde punkt ville Spener motarbeta religionsstridig-
heter och under detta tema lyfte han fram en rad åtgärder. Det teologiska disputeran-
det betraktade han som skadligt eftersom det skapade fiendskap mellan människor. I
stället för att träta om religionsfrågor borde man föregå med gott exempel genom ett
oklanderligt kristet uppförande.17 Som femte förslag ville Spener förändra prästut-
bildningen. Han ansåg att kraven på studenternas uppförande och moral skulle ökas.
Dessutom skulle man försöka dämpa deras lust till teologiska dispyter.18 Som sjätte
punkt lade Spener fram förslaget att prästerna skulle förbättra sin predikokonst. De
skulle predika tydligare och mer uppbyggligt. Samtidigt borde de använda bilder,
språk och föreställningar som människor kände igen och som kunde gripa tag i åhö-
rarna. Varje predikan skulle syfta till att väcka tron hos åhörarna och samtidigt sti-
mulera till ett gudfruktigt leverne. Prästen skulle försöka nå förbi åhörarnas yttre
fasad och vidröra deras hjärtan och därmed deras invärtes människor. Spener beto-
nade även betydelsen av katekesförhör.19

Pia Desideria var en förhållandevis kort skrift innehållande en programförklaring
och ett koncentrat av hans reformförslag. Dessa utvecklade han i andra texter och de
kom därmed att spridas och läsas av pietister under lång tid framåt. Reformprogram-
met väckte stor uppståndelse både bland antagonister och bland anhängare. Det blev
därför startpunkten för en av de bittraste teologiska strider som förekommit inom
protestantismens historia.20 En av de avgörande skillnaderna mellan Speners och den
tyska ortodoxins uppfattning låg i Speners liberala syn på den lutherska kyrkans
grunder, d.v.s. Luthers lära och de symboliska böckerna. I Speners ögon saknade
dessa inte felaktigheter; de kunde både kritiseras och vidareutvecklas. Den enda ofel-
bara auktoriteten var Bibeln.21 Man kan här se en tyngdpunktsförskjutning, både

16. Spener 1930, s. 69–71. Jfr Scriver 1949, s. 246ff.
17. Spener 1930, s. 71–78.
18. Spener 1930, s. 78–86.
19. Spener 1930, s. 86–89.
20. Stoeffler 1965, s. 234ff, 243ff. Konflikten blev så intensiv att den konservativa pietismen 

år 1693 tvingades upphöra som en öppen rörelse, med offentliga konventiklar, m.m. 
Detta påverkade rörelsen så att den delvis släppte sitt politiska och sociala reformpro-
gram och i stället inriktade sig på att skapa små enklaver med troende. Den öppnade sig 
även för mystiken och utvecklades i en separatistisk riktning. Det fanns ett område i 
Tyskland där pietismen kunde fortsätta att utvecklas öppet, och det var i Preussen. Vid 
det nystartade universitetet i Halle kunde pietister arbeta fritt och började även samar-
beta med den preussiska statsapparaten. Samtidigt släppte man konventikeln som mötes-
form. Se Gawthrop 1993, s. 114–124.

21. Här kan man dock också finna nyanser. Av de bibliska texterna var det främst Nya testa-
mentet som betonades, och Gamla testamentet underordnades detta. Se Hägglund 
1981, s. 306f. Se även Spener 1842, s. 335ff, där han redogör för sin syn på de symbo-
liska böckerna. Hans främsta invändning mot böckerna var att de var mänskliga produk-
ter, medan han ansåg att Bibeln var Guds rena ord.
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gällande synen på kyrkans uppgifter och på den kristna förkunnelsens innehåll. För-
skjutningen skedde från upprätthållandet av oantastliga dogmer till individens eget
ställningstagande i fråga om de bibliska texterna, från lärostrider och bekännelse-
tvång till spridandet av den kristna etiken.22 I analysen av den svenska konflikten
kommer vi att återfinna samma avgörande skillnad mellan pietister och antipietister
som återfanns i den tyska konflikten.

”Sjönödslöftet”
Ekmans Sjönödslöfte är ett omfattande verk, uppdelat i två tematiska delar. Den för-
sta delen handlar om kristendomens tillstånd i Sverige, och i den andra ges en rad
förslag på hur detta tillstånd skall förbättras. Dispositionen är således likadan som i
Speners Pia Desideria. Det finns en lång rad andra likheter, i fråga om både beskriv-
ning av bristerna och de reformförslag som formuleras i respektive program.

Generellt kan man säga att Ekmans och Speners kritik främst riktade sig mot
prästerskapet. De ansåg att de flesta präster inte uppfyllde sina förpliktelser. Enligt
den pietistiska analysen ledde detta till en omfattande ogudaktighet och vidare till
allmänhetens bristfälliga kunskaper om kristendomens mest grundläggande innehåll.
Varken Spener eller Ekman förordade dock någon radikal maktförskjutning mellan
kungamakt och kyrka. I stället ville de reformera inom de rådande strukturerna.23

De båda reformförespråkarnas metod att komma tillrätta med problemen var
också likartad. Det var främst fyra åtgärder som skulle leda till framgång: förbättrad
undervisning för barn och äldre, utveckling av ett kunnigare och mer nitiskt präster-
skap, höjande av prästerskapets sociala status genom att förmå dem leva som de
lärde, och slutligen aktivering av samtliga undersåtar genom att blåsa liv i tesen om
det allmänna prästadömet. Båda reformprogrammen syftade till att öka gudsfruktan
hos allmänheten. De lyfte fram prästernas centrala roll samtidigt som de kraftigt
betonade undersåtarnas eget ansvar. Denna process kan främst beskrivas som ett
omfattande pedagogiskt reformarbete. Slutmålet var att både kunskaperna och
sederna skulle utvecklas. Dessa förbättringar var beroende av varandra: kunskaperna
var primära för att tron skulle börja spira och därefter skulle sederna förbättras. Pro-
cessen kan även beskrivas som ett gigantiskt folkbildningsprojekt.

Det finns även tydliga skillnader mellan Speners och Ekmans program. Det
senare innehöll fler inslag av apokalyptik och var till stor del färgat av innehållet i
Gamla testamentet. I Sjönödslöfte var Luther ganska osynlig, och de antikatolska
inslagen var få. De judiska kungarna utgjorde i stället förebilderna för den svenska
överheten och de gammaltestamentliga profeterna lyftes fram som sanningssägare.24

En annan tydlig skillnad är att Ekman riktade betydligt skarpare kritik än Spener
mot de ekonomiska orättvisorna. Ekman menade att ett samhälle som accepterade

22. Stoeffler 1965, s. 239–243. Samma förskjutning går att återfinna hos Francke, se Stoeff-
ler 1973, s. 7f. Andra avgörande skillnader var Speners syn på förmedlingen av det 
kristna budskapet, hans syn på andlig kunskap och på frälsningsordningen, både vad 
gällde dess innehåll och individens roll i denna process.

23. Se Gawthrop 1993, s. 112f.
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ett omfattande förtryck av fattiga inte lydde Guds vilja. Den världsliga överheten
gavs även ett större utrymme i Ekmans reformförslag än i det spenerska. Ekman
ansåg att dess roll var lika viktig som den andliga överhetens.

Det är intressant att konstatera att även det svenska ortodoxa prästerskapet senare
kunde lyfta fram Ekmans reformprogram.25 Han betraktades således inte som en
pietist i allas ögon. En tänkbar förklaring är att han framförde sin kritik inom en
ortodox ram och ifrågasatte inte den teokratiska relationen mellan stat och kyrka eller
mellan lekmän och prästerskap. Hans reformprogram var därmed inte kontroversiellt
av samma skäl som Speners. Däremot kan man i Ekmans kritik återfinna nästan
samtliga teman som genomsyrade den pietistiska kyrkokritiken 30–40 år senare. En
stor likhet var att Ekman starkt betonade det allmänna prästadömets betydelse.26

Den stora skillnaden mellan Ekman, Spener och 1720-talets pietistiska präster var att
de senare föreslog reformer som kraftigt bröt med det ortodoxa tankeschemat när det
gäller maktfördelningen inom kyrkan.

Lägesbeskrivning
Ekmans kritik byggde på ett par centrala teman. Han menade att de flesta undersåtar
hade brutit sitt dopförbund med Gud genom att de fjärmat sig från honom, både i
tro och i leverne. Detta resulterade i en ochristelig christendom, ett omfattande synda-
lefwerne, och att allmänheten därmed hade förvandlats till nampn-christne.27 I detta
sammanhang riktade Ekman skarp kritik mot den, som han ansåg, allmänt förekom-
mande formen av barnuppfostran. Föräldrar brydde sig inte om att lära sina barn de
grundläggande kunskaperna, samtidigt som de inte heller levde gudfruktigt. Resulta-
tet av detta blev naturligtvis att det växte upp nya generationer av okunniga individer
som saknade möjlighet att bli frälsta.28

”Thet är hoos oss itt stoort Mörcker”, konstaterade Ekman bekymrat och beskrev
den ”arma gemene hopens” bristfälliga kunskaper och beteenden.29 De var alla
namnkristna i den bemärkelsen att de invaggats i den falska tron att de skulle bli
saliga om de endast fullföljde en utvärtes gudstjänst och kristendom. Men detta var
ett grundligt misstag, eftersom Guds rike upprättades inuti människor, i deras hjär-
tan.30 Det innebar att det var människors känsloliv, deras begär, längtan och tankar

24. Se Ekman 1680, s. 81, 148, för apokalyptiska inslag. Se Ekman 1680, s. 160, 165, 244ff, 
för antikatolska inslag. Exempel ur Gamla testamentet, se Ekman 1680, s. 102f. Även 
kyrkofäderna utgör ett stående inslag i Ekmans text. Se exempelvis Ekman 1680, s. 138f.

25. Se Bröms 1715, s. 58, för ett exempel på hänvisning till Ekman. Samtidigt användes han 
av den pietist som attackerade Bröms – Nils Lang, se Staf 1969, s. 67. En som dock inte 
förstår hur ortodoxin kan uppskatta Ekman, med tanke på dennes kritiska syn, är Nils 
Grubb. Se Grubb 1721a, Sectio 1, §2.

26. Askmark 1949, s. 200ff.
27. Ekman 1680, s. 2ff. Kritiken mot s.k. namnkristna eller munkristna återkommer på ett 

flertal ställen, se s. 97–118.
28. Ekman 1680, s. 8ff.
29. Ekman 1680, s. 14ff. Här inbegrep även Ekman stora delar av prästerskapet. Se Ekman 

1680, s. 44ff.
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som skulle bära deras tro. Det gick inte att vara kristen utan att vara det på insidan.
Detta budskap ekar genom alla pietistiska texter – den sanna tron spred sig inifrån
och ut i människan genom att hon gick från tro till handlingar.

Den sanna tron måste således bevisa sig genom gärningar, i ett nytt och heligt
leverne.31 Enligt Ekman var sådan tro mycket sällsynt eftersom de flesta var inriktade
på att endast öka det timliga (det lekamliga, världsliga och det yttre). Detta gällde alla
människor, både de som redan var besuttna och sådana som led under svår fattig-
dom. Ekman konstaterade att större delen av den gemena hopen ”är förtryckter och
utharmader” och att människorna måste leva under mycket svåra omständigheter.
Dessa personer lämnades i stort sett åt sitt öde, de fick varken mat, kläder, undervis-
ning eller omsorg. Det var en stor skam, menade Ekman, och hävdade att det var en
kristen överhets plikt att sörja för de fattiga och att se till att ingen skulle behöva gå
omkring och tigga. Alla kristna var förenade i en inbördes kärlek, och om denna för-
enande kraft åsidosattes vissnade även kristendomen. Varje troende borde således
utföra kärlekshandlingar mot sina medkristna, särskilt mot de fattiga. Ekman gick så
långt att han menade att ett kristet samhälle borde utgå från principen att de som har
stora inkomster, ”the som hämpta myckit in”, skall ge av sitt överflöd till de kristna
vänner och medbröder som inget har.32

Ekmans samhällskritik byggde på argumentet att fattigdomen var ett kollektivt
problem som hela samhället måste ställa till rätta. Medmänsklighet var ett absolut
krav i det kristna samhället. Föräldralösa barn, halta och lytta soldater, änkor, m.fl.,
hade blivit fattiga utan egen förskyllan. Ekman var även djupt indignerad över det
fördärv som många barn drogs in i när det inte fanns någon i deras omgivning som
kunde ta ansvar för dem.

Ett annat problem som Ekman lyfte fram var den tendens till kiv och stridigheter
som han fann överallt i samhället. Trätogiriga människor alstrade en farlig oenighet,
som i sin tur förstörde den mänskliga samvaron. Ett tillfälle till sådana trätor var rätt-
tegångar. Därför skulle man överhuvudtaget aldrig ge sig in i sådana processer, annat
än om det var absolut nödvändigt. Men det var inte bara rättegångar som skapade
oenighet utan det skedde även vid akademierna. Där grälade, disputerade och trätte
folk på ett sätt som var allt annat än gudfruktigt.33

Sådan kritik mot teologisk polemik var även ett viktigt inslag i Speners reform-
förslag. Både Spener och Ekman tycks ha betraktat de akademiska debatterna som ett
utslag av en köttslig anda, som ett slags duellerande, men med ord. De inblandade
styrkte enbart sin äregirighet och därmed sitt ego. Utifrån det pietistiska tankesche-
mat blev en sådan form av polemik syndig eftersom motivet var felaktigt. De som

30. Ekman 1680, s. 16ff.
31. Ekman 1680, s. 53ff. Ekman använder ofta bilden av ett träd när han vill exemplifiera 

något. Denna tes lämpade sig synnerligen väl för detta. ”Av deras frucht skolen i känna 
dem.” Se Ekman 1680, s. 59f, 214f. Här kan man jämföra med den antipietistiska tolk-
ningen av samma bibelcitat. Jfr analysen av Magnus Sahlstedts predikan i avhandlingens 
kapitel 3.

32. Ekman 1680, s. 41f, 60, 64–75.
33. Ekman 1680, s. 78ff. Detta synsätt återfinns även hos Spener, se Spener 1930, s. 36f. Se 

även Ekman 1680, s. 84ff.
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Kapitel 6 • Kyrklig antiortodoxi – retorik och innehåll
deltog i polemiken gjorde allt för att ”stadfästa på alle sätt sin förut fattade mening”
och var därmed ointresserade av om denna mening var sann eller falsk.34

Ekman menade att människor förde ett syndigt leverne. De hade slutat att prakti-
sera de grundläggande gudaktighetsövningarna som exempelvis bön och tacksä-
gelse.35 De få som faktiskt bad, gjorde det bara med munnen och inte med hjärtat.
Ekman betonade bönens roll och menade att den var en av de främsta metoderna att
praktisera tron. Det handlade om att rikta sin tacksamhet mot Gud för alla hans väl-
gärningar. Men Ekman ansåg att människor i allt högre utsträckning präglades av
otacksamhet och därmed inte insåg att de hade Gud att tacka för allt gott.36

Förutom bönen och tacksägelsen var lovsången en viktig gudaktighetsövning.
Här hänvisade Ekman till både Gamla och Nya testamentets praktiker, där sången
var ett centralt inslag.37 Men sådana lovsånger fick inte störas av några ”Orgor och
Klapperwärck”. Musik skapade en tyst församling. I stället var det viktigt att få män-
niskor att bruka sina egna röster. Sången fungerade som ett religiöst tilltal som fyllde
de sjungandes hjärtan med helig ande. Men denna form av sång var tyvärr inte till-
räckligt intressant för allmänheten som i stället föredrog ”werldsliga, oandeliga, otuc-
htige och horiske wijsor”.38 Ekman uppmanade även människor att sjunga
lovsånger, inte bara i kyrkan, utan även i sina hem. Varje hushåll var att betrakta som
en miniförsamling och inom ramen för dessa borde det pågå en kontinuerlig gudak-
tighetsövning.39

Efter att ha kritiserat den förfallna kristendomen bland folk i allmänhet, gick
Ekman in på den grupp som kanske mest av alla hade brustit i sitt ansvar – präster-
skapet. Först och främst brast det i rekryteringen. Alltför många män blev präster av
felaktiga motiv. De sökte sin egen ära och försörjning i stället för att bäras fram av en
djup tro. Dessa präster såg mer till sitt eget välbefinnande än till sina församlingar
och hade därigenom en vrångbild av ämbetet eftersom de inte insåg dess fulla allvar.
Här kom Ekman in på en av pietismens centrala konfliktlinjer, den om ogudaktiga
lärare. Han konstaterade att det var nödvändigt för präster att leva som de lärde,
eftersom församlingen annars inte hade något förtroende för dem. Men han menade
samtidigt att det kristna ordet hade kraft även om det uttalas av en syndig präst.40

Här ställde han sig således på ortodoxins sida.
Ekman menade att de flesta präster inte fullgjorde sina ämbeten på rätt sätt. De

var inte tillräckligt nitälskande. Detta begrepp var ett nyckelord för Ekman.41 En nit-
älskande präst bars av en djup tro, hans förhållningssätt mot sina åhörare präglades
av en blandning av sorg, vrede och kärlek. Han levde själv ett gudfruktigt liv och
hans främsta mål i livet var att hjälpa sina åhörare att bli saliga. En sådan präst var en

34. Spener 1930, s. 30ff. Båda argumenterade mot detta, Spener hänvisade även till Luther. 
Se Spener 1930, s. 74. Se även Ekman 1680, s. 90ff.

35. Ekman 1680, kapitel 5–7.
36. Ekman 1680, s. 118–141ff., s. 148. Jfr Scriver 1949, s. 215ff.
37. Ekman 1680, s. 152–164. I detta sammanhang hänvisar Ekman även till Arndt. Se s. 

154. För andra hänvisningar till Arndt, se s. 172, 389, 391.
38. Ekman 1680, s. 157ff, 160, 164ff.
39. Ekman 1680, s. 176ff.
40. Ekman 1680, s. 1181ff, 204ff, 209ff, 213.
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rättmätig herde för sin hjord. Motsatsen till en nitälskande präst var en skenhelig,
försumlig, ljummen och rentav kall präst.42

Det fanns även präster som bars fram av ett falskt nit, det var sådana som exem-
pelvis ägnade stor kraft åt att bekämpa villoläror men liten möda åt att sprida den
kristna kärleken. Här kom Ekman in på den kyrkokritik som i stora drag liknade de
senare pietisternas kritiska inlägg. Han menade att den rådande ordningen präglades
av ett falskt nit i den bemärkelsen att prästerskapet i allt för hög grad var inriktat på
sökandet efter villoläror och en yttre kunskap om läran. Samtidigt glömde man att
sprida ”lärans öfning och bruuk”. För att vara en rätt kristen var man tvungen att
följa efter Jesus Kristus, både i liv och i lära.43 Detta var en självklarhet för Ekman,
men i hans ögon var denna insikt dold för större delen av det svenska prästerskapet.

Reformförslag – lagstiftning, undervisning och styrning
Aktörerna i detta reformprogram var den kristna överheten, kyrkan och allmänheten.
Jag skall i tur och ordning redogöra för de viktigaste åtgärder som Ekman föreslog.
Det är även av vikt att lyfta fram de reformer som aldrig genomfördes, eftersom de
avslöjade en del om den normvärld som Ekman levde i. Man kan där även skönja
omfattningen av det politiska handlingsutrymme som han ansåg vara lämpligt att
nyttja för kristendomens upprättelse.

Överhetens roll var central för Ekman. Han utgick från tvåregementsläran och
menade därför att överheten hade fått sin makt från Gud och skulle upprätthålla ord-
ningen i sin roll som Guds Hämnare.44 Både den världsliga lagen och Guds lag var
överhetens ansvarsområde. Det var även ansvaret för undersåtarnas ”timmeliga och
ewiga wälfärd” samt omvårdnad och beskydd av Guds församling. Överhetens befo-
genheter var dock mer omfattande än så. Ekman menade att överheten ansvarade för
tillsynen och granskningen av prästernas ämbetsgärningar och leverne. Samtidigt
skulle den också granska allmänhetens leverne och genom lämpliga påbud, regler och
bestraffningar vidmakthålla och främja ”gudaktigheten”. Här krävde Ekman världs-
liga straff för en mängd handlingar såsom missbruk av Guds namn, olydnad, ovän-
skap, frosseri och kortspel.45

Ekman återkom med ett reformförslag när det gällde problemet med trätor vid
rättegångar. Han föreslog att alla som startade en civil action skulle tvingas avlägga en
ed där de försäkrade att de var övertygade om att deras sak var rättfärdig. Tillika

41. Ekman 1680, s. 218ff. Jämför Scriver 1949, s. 227ff. Där beskrivs själens heliga nitälskan 
och begreppet definieras. Att nitälska innebar att älska med en intensitet och kraft som 
innebar att man även var snar att försvara det älskade, eller vredgas över sådant som mot-
verkade det älskade. Det var således en form av kärlek som till stor del uttrycktes via 
vrede, bestraffning och rannsakning. Det var därmed motsatsen till att vara ljum, likgil-
tig eller efterlåten. Även Scriver menade att nitälskan saknades över lag i samhället. Se 
även SAOB, uppslagsord nitälska.

42. Ekman 1680, s. 218–231.
43. Ekman 1680, s. 237ff, 241ff, 247.
44. Ekman 1680, s. 269f, 288f, 308.
45. Ekman 1680, s. 270ff, 281ff, 287ff, 291ff, 310ff.
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skulle alla advocater gå ed på att aldrig ta sig an någon sak som var orätt och att aldrig
uppmuntra någon att driva en rättstvist för att själv uppbära advokatersättning. Efter
varje rättegång skulle även de inblandade få träffa konsistoriet och tala om sina upp-
levelser under rättsprocessen. Om bitterhet och hat hade uppstått skulle förhopp-
ningsvis en försoning kunna komma till stånd under prästerskapets medverkan.46

Det var också överhetens sak att befrämja prästernas samhälleliga status genom
att erbjuda dem handräckning när så erfordrades. Det innebar att de personer som
inte kyrkan fick bukt med skulle beläggas med världsliga straff. Både den världsliga
disciplinens och kyrkodisciplinens upprätthållande var av stort värde för hela samhäl-
let. För att prästerskapets status skulle vidmakthållas var det även viktigt att rätt per-
soner blev präster, exempelvis fick inga män under 30 år uppbära predikoämbetet.
Prästerskapet fick heller inte hamna i armod eftersom fattiga präster inte blev respek-
terade av sina församlingsbor. Sådana präster tvingades även att arbeta med jordbruk
för sitt uppehälle, vilket resulterade i att de inte kunde fullgöra sina ämbetsplikter.
Dålig ekonomi var för övrigt ett stort problem, inte bara för enskilda präster, utan för
hela kyrkan. Ekman menade därför att en stor del av problemen skulle kunna avhjäl-
pas om ökade ekonomiska resurser avsattes till kyrkorna, skolundervisningen, akade-
mierna och fattigvården.47

Sammanfattningsvis kan man säga att Ekmans syn på överhetens roll speglade
den tid han levde i. Den gav kungamakten och den världsliga överheten mycket stor
betydelse och kan närmast beskrivas som teokratisk. Hans sätt att betona överhetens
bestraffande ansvar rimmade illa med det senare pietistiska kravet på samvetsfrihet.
Som vi kommer att märka lämnades detta inslag i det ekmanska programmet åt sidan
av 1720-talets pietister. Däremot finner man hos de senare pietisterna samma vilja
att bereda överheten större inflytande över de kyrkliga angelägenheterna. De vidare-
utvecklade även hans reformtankar rörande kyrkan, det allmänna prästadömet och
undervisningen.

Ekmans önskan att skapa världsliga straff för en lång rad moraliska förseelser,
exempelvis ovänskap, och hans rädsla för oenighet i samband med rättegångar kan
tyckas märklig, nästan lite paranoid. I stället för att avfärda Ekmans tankar som
orimliga, bör man fundera djupare över vad de egentligen stod för. Man kan exem-
pelvis tolka hans reaktion som ett utslag av den lutherska ortodoxins höga värdering
av endräkt och konsensus. Den kollektivistiska grundprincipen var just enighet.
Samtidigt var fiendskap och långa bittra tvister ett brott mot det kristna kärleksbu-
det.

Hans synsätt kan även diskuteras med utgångspunkt i den maktsfär som överhe-
ten ansågs omfatta. Om man utgår från den moderna betydelsen av begreppen
offentligt och privat kan man säga att överhetens maktsfär omfattade, i Ekmans tän-
kande, regleringen av en mängd beteenden, egenskaper och dylikt som vi uppfattar
som en del av individens privata autonomi. Överheten hade således rätt att sträcka ut
sin offentliga arm och näpsa var och en som agerade på ett sätt som stod i strid med

46. Ekman 1680, s. 300f.
47. Ekman 1680, s. 307ff, 310ff, 315ff. Ekman ger även en utförlig beskrivning av de egen-

skaper som krävdes av en god herde, se s. 517–531.
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den kristna etiken. Denna koppling mellan moral och brott var själva utgångspunk-
ten för hela den tidigmoderna rättsordningen. I och med dopet hade varje människa
ingått ett förbund med Gud och därmed var hon förpliktad att följa Gud lag. Efter-
som den samhälleliga lagstiftningen utgick från Guds lag var således även sådana
omoraliska handlingar eller synder straffbelagda. Äktenskapsbrott var ett exempel på
en sådan handling. Här föreligger kanske en av de allra största skillnaderna mellan
vår moderna syn på relationen mellan offentligt och privat och den tidigmoderna
uppfattningen.

I den tidigmoderna uppfattningen hade både den världsliga och den andliga
överheten ett gemensamt uppdrag att övervaka och upprätthålla Guds lag och där-
med hade båda parter en gemensam uppgift att granska undersåtarnas moral och
bestraffa syndarna.48 Gränsdragningen mellan de synder som skulle erhålla världsliga
straff var flytande, och Ekmans förslag att belägga exempelvis ovänskap med världs-
liga straff var fullständigt naturligt med utgångspunkt i detta synsätt. Man kan även
relatera hans förslag till den strängare syn på adiafora som de senare pietisterna for-
mulerade. 1720-talets pietister ville införa stränga krav på moraliskt leverne, dock
utan att kräva samhälleliga straff för dem. I stället utdömdes straffet av det egna sam-
vetet i samband med att individen ställdes inför Herrens domstol.49 Här kan man se
en parallell till Ekman samtidigt som man finner en avgörande skillnad – den konser-
vativa pietismens betoning på samvetet. Den samhälleliga bestraffningen ”flyttade”
därmed in i individens eget medvetande.

Efter att ha behandlat överhetens roll i reformarbetet gick Ekman över till präs-
terskapet. Det hade givetvis en central roll i förbättrandet av kristendomen. Samti-
digt var prästernas ansvar för det svenska förfallet mycket stort och beskrevs av
Ekman med följande liknelse: ”När en seer itt Trää blekna til sina löf/ så skal tu
tänckia/ at thet är feel uthi Roten: Altså när tu seer ogudachtigt Folck / ther Chris-
tendomen är förfallen/ så skal tu tänckia/ at thet är feel hoos Presterskapet.”50

Ekmans förslag till lösning, liksom även Speners, var att utgå från förhållandena
inom den tidiga kristna kyrkan och därifrån hämta förebilder för kyrkans reformar-
bete. Här kan man se att kärnan i den ekmanska reformandan var att söka bakåt för
att kunna gå framåt. Ekman saknade exempelvis apostlaämbetet i 1670-talets Sverige
och ville därför återupprätta det. Här pläderade han för skapandet av ett nytt kolle-
gium med uppgift att utbilda och sända apostlar till ”hedningar” runt om i världen.
Kollegiet skulle utbilda de blivande apostlarna i ”hedningarnas språk” och de nöd-
vändiga kristendomsstyckena. Dessa apostlar var, med ett modernare ord, missionä-
rer. Denna tanke kom att prägla mycket av den europeiska pietismen, men Ekmans
förslag är, så vitt jag vet, ett av de tidigaste svenska exemplen på denna idé.51

48. För en genomgång av relationen mellan synd och brott i den tidigmoderna straffrätten, 
se Lindberg, Bo H. 1992.

49. Se kapitel 5.
50. Ekman 1680, s. 284. Denna slutsats drog även Francke, se Stoeffler 1973, s. 24f.
51. För en diskussion kring Ekmans syn på dessa ämbeten, se Askmark 1949, s. 290ff. Se 

även Ekman 1680, s. 333ff. Enligt Askmark hade dock Johannes Rudbeckius diskuterat 
mission tidigare, utan att propagera för någon sådan. Den protestantiska missionstanken 
formulerades dock först av anglikanen Hadrian Saravia i en skrift som trycktes 1590.
240



Kapitel 6 • Kyrklig antiortodoxi – retorik och innehåll
Inom ortodoxin talade man ofta om läro- och herdaämbetet synonymt. Dessa två
funktioner sammanbands i ett enda ämbete. Detta var fel, enligt Ekman. Han ansåg i
stället att det skulle finnas lärare som enbart sysslade med att lära ut kristendoms-
styckena och att det skulle finnas herdar som främst sysslade med att styra (regera)
församlingarna. 52 Ekmans sätt att skilja mellan de styrande och de undervisande
funktionerna inom församlingarna innebar att det allmänna prästadömet inte inne-
bar någon maktöverföring till de enskilda medlemmarna. Herdaämbetet var i stället
innehavare av den formella makten, att tillsätta lärare, övervaka kyrkodisciplinen
m.m. Det var även herdarnas ansvar att vakta fåren så att de inte smittades av falsk
lärdom eller av ”förargeligit lefwerne”. För att förbättra tillsynen ansåg Ekman att
herdarna borde göra hembesök hos församlingsborna ett par gånger varje år. Då
kunde de kontrollera både medlemmarnas kunskaper och beteenden.53 För sådana
uppgifter ville Ekman återupprätta ytterligare ett ämbete: åldersmannen, eller presby-
tern. Sådana åldersmän skulle fungera som herdarnas medhjälpare och vara uppsy-
ningsmän i församlingarna. Då kunde de meddela herdarna och lärarna om det
knakade i fogarna i något äktenskap, om grannar trätte eller om det begicks några
grövre synder.54

Läroämbetet tycks ha legat Ekman särskilt varmt om hjärtat, och han lade ner
stor möda på att diskutera dess undervisningsmetoder. Han lyfte fram fyra sätt att
sprida kunskap om den rätta kristna tron och levernet. Det främsta var catechizando,
eller att i samtalets form undervisa genom att ställa frågor, erhålla svar och därefter
diskutera svaren. Denna metod härleddes till Jesus och betraktades som överlägsen,
speciellt i de fall eleverna hade mycket bristfälliga kunskaper.55 Den grupp som kan-
ske behövde undervisningen allra mest, var barnen. Ekman var mycket bekymrad
över tillståndet för barnundervisningen i Sverige och menade att detta var ett av de
främsta skälen till att kristendomen var i sådant uselt skick. Trots att barnen var
döpta, tvingades de växa upp som ”hedningar”. Deras kristendomskunskaper var i
sämsta fall obefintliga, i bästa fall fragmentariska och ofullständiga. Men lika viktigt
som att ge barnen grundläggande kunskaper, var att lära dem att förstå och praktisera
den kristna etiken. Ansvaret för att lära ut kristendomsstyckena vilade på båda föräld-
rarna, men tyngst på modern. När det gällde den praktiska delen var båda föräld-
rarna lika ansvariga.56 De skulle föregå barnen med gott exempel eftersom ”Barnen
äro såsom Apor/ at the altijd göra effter: Göra Föräldrarna thet som ondt är/ om the
missbruka Guds Nampn/ öfwa swordom/ Trätor/ oloflig Ord/ högfärd/ etc. Så lära

52. Ekman 1680, s. 341ff. 
53. Ekman 1680, s. 424ff, 431ff, 442ff.
54. Ekman 1680, s. 344ff, 434ff. Ekmans medhjälpare och åldersmän syftade på de bibliska 

ämbetena diakon och presbyter. Medhjälparna skulle sköta de sjuka och åldersmännen 
skulle fungera som uppsyningsmän i församlingarna. Se även Spener 1842, s. 358f. Spe-
ner föreslog också införandet av åldermän eller äldste som kunde hjälpa prästerna i sköt-
seln av församlingen. Jfr Stoeffler 1965, s. 236. Se även Askmark 1949, s. 188ff, 196f, 
för en diskussion kring synen på presbyterämbetet under 1600-talet, bland annat med 
utgångspunkt i Ekmans synsätt.

55. Ekman 1680, s. 358ff.
56. Ekman 1680, s. 360ff, 366ff, 372ff.
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Barnen thet samma / och gå tå icke allenast Föräldrarna på wägen/ som leder til för-
dömmelsen/ uthan the föra ock Barnen med sig samma wäg”.57

Ansvaret för barnens undervisning låg på föräldrarna fram till dess att barnen var
7–8 år gamla. Därefter skulle de sättas i en skola för att lära sig mer. Den ekmanska
skolinrättningen syftade till att fostra goda kristna som i ord och handling levde i
enlighet med den rätta tron. Om den svenska överheten följde hans anvisningar,
lovade han att det uppkomna förfallet skulle vara ur världen inom 10–20 år.58

I skolan skulle barnen lära sig läsa katekesen och öva sina sinnen genom den
undervisningsmetod som beskrevs ovan – genom frågor och svar, ”såsom itt wenligit
Samtaal”.59 Dessa skolor var ämnade för alla församlingens barn, inklusive de allra
fattigaste.60 Det var främst överhetens sak att bekosta skolorna, men i väntan därpå
uppmanade Ekman allmänheten och prästerskapet att göra vad de kunde för att få
dessa inrättningar till stånd så snabbt som möjligt.61 Den ekmanska skolan skulle
fungera som ett internat och förestås av en diakonissa, en trogen åldrig Quinna.
Utbildningen skulle vara obligatorisk och pågå minst ett år. Därigenom skulle inga
föräldrar kunna hålla sina barn hemma för att tvinga dem att ”walla sina swin och såå
[…] så moste och ingen tillåtas i Guds Rijke och Församling, at förderfwa sina barn”.
62 I skolan skulle man hålla noga uppsikt och se till att barnens läsförmåga utveckla-
des och att de förkovrade sig genom att samtala och repetera vad de lärt sig. Ekman
menade att det var via samtalet som barnet kunde lära sig att reflektera över de tidi-
gare ytligt inlästa kunskaperna och därigenom internaliserades kunskapsstoffet.
Ekman var mycket noga med att betona vikten av att barnen verkligen förstod vad de
läste, ty ”hwad gagnar kunna läsa och intet hafwa förståndet”.63

Ekman var även noga med att beskriva den pedagogik som skulle användas. Bar-
nen fick inte behandlas för strängt så att de blev rädda och apatiska. Han fördömde
även vanan att med riijs straffa de barn som hade inlärningssvårigheter, i stället skulle
sådana barn undervisas med fromhet och godhet och uppmuntras med beröm. Aga var
dock befogad om barnen medvetet gjorde ofog av något slag.64

57. Ekman 1680, s. 374ff.
58. Barnen skulle lära sig de fem huvudstyckena, ”till orden och orda-förståndet”, de tio 

budorden och de synder och dygder som hörde samma med dessa, och trons artiklar till 
innehåll och uttydningar. De skulle även lära sig ”Fader vår” och andra böner samt tack-
sägelser. Slutligen skulle de lära sig en rad psalmer och lovsånger. Se Ekman 1680, s. 
382ff, 393.

59. Ekman 1680, s. 374, 377ff.
60. Det är svårt att säga om utbildningen även riktade sig till flickor. Av Ekmans könsneu-

trala beskrivning att döma verkar det som att han menar att båda könen skulle gå i sko-
lorna. Men en könsneutral ton kan ibland dölja en könsskillnad som uppfattades som ett 
självklart faktum.

61. Ekman 1680, s. 378f. En viss irritation kan märkas hos Ekman när han skriver att kyr-
kans ekonomiska problem skulle vara ur världen om bara överheten gjorde det som både 
Gud och moralen anvisade – om de verkligen lät det kyrkliga tiondet gå till kyrkan.

62. Ekman 1680, s. 381.
63. Ekman 1680, s. 382.
64. Ekman 1680, s. 382.
242



Kapitel 6 • Kyrklig antiortodoxi – retorik och innehåll
Men det var inte bara barn som skulle undervisas, utan även de som var ”Barn i
förståndet”. Även dessa människor hade stor nytta av catechizando-metoden. Ekman
föreslog här att präster kunde, i samband med ordinarie predikningar, hålla cirka 15
minuter långa katekespredikningar. Dessa skulle innehålla ett sammandrag av kate-
kesen, och efter gudstjänsten skulle man hålla ett förhör med åhörarna för att ytterli-
gare fördjupa deras förståelse. Speciella katekesförhör borde även förekomma minst
fem gånger per år. Kunskapskontroller borde även ske i samband med nattvarden
och äktenskapets ingående. Äktenskapet var den kristna plantskolans knutpunkt för
det var i ”huushollen och Familierna” som barn och tjänstefolk fostrades. Därför var
det särskilt viktigt att de som gifte sig verkligen hade de kunskaper som erfordra-
des.65

Catechizando, eller samtalet, var således den främsta undervisningsmetoden. Som
nummer två kom, enligt Ekman, predikan, eller föreläsningen.66 På detta område
fanns det många förbättringar att göra. Predikningar borde exempelvis inte vara för
avancerade eller kryptiska utan anpassade till åhörarnas kunskapsnivå. För att under-
lätta för åhörarna att minnas innehållet betonade Ekman även vikten av att prästen
stannade upp för en repetition av innehållet. Men repetition innebar inte att prästen
summerade vad han tidigare sagt, utan det handlade om en dialog mellan präst och
åhörare i form av frågor och svar.67 Det var snarare en form av informellt förhör.

En predikan skulle alltid syfta till att vara uppbyggande. Det innebar konkret att
prästen inte fick fastna i de s.k. uttydningarna utan i stället fokusera mer på den upp-
byggande delen i form av de lärdomar som kunde dras av texten. Det övergripande
syftet med predikan var att den skulle bidra till att rena åhörarnas hjärtan från synd
och därefter förnya deras hjärtan så att de kunde fyllas av helig ande. Predikan måste
även lyfta fram vikten av att följa Kristus i sinnet och levernet och vikten av att ”döö
oss sielfwa/ afdöö Synden och Werlden: Och lefwa genom Guds Anda i Christo Jesu:
Hwar til höres wår egen förnekelse och werldsens föracht”.68

Vidare fick inte en predikan vara ett debattinlägg. Om en präst trots detta var
tvungen att lyfta fram någon meningsskiljaktighet skulle det ske på ett värdigt sätt
och med en medömkan gentemot de vilsegångna.69 Ekman avrådde även från att
alltför hårt driva bot- och bättringspredikningar. Sådana fokuserade ofta för mycket
på syndastraffen och Guds vrede och hade en tendens att alstra en ”träldomsfruch-
tan” hos åhörarna. Det innebar att de endast drabbades av ångest inför Guds vrede
och helvetespinan, och därmed aldrig fick smaka på någon ”innerlig kärlek til Gud”.
Kärlek och fruktan fungerade nämligen inte särskilt bra tillsammans. Det var i stället
viktigt att människan drevs av rätt motiv i sin bättringsprocess, och det rätta motivet
var kärlek till Gud och hans ära.70 Om en människa inte drevs av rätt motiv och

65. Ekman 1680, s. 394, 397f, 400. 
66. Ekman 1680, s. 403ff. ”Predika är intet mehr än itt sätt til at lära, så moste ock andra 

sätt brukas.”
67. Ekman 1680, s. 404f.
68. Ekman 1680, s. 405ff, 410f.
69. Ekman 1680, s. 411f.
70. Ekman 1680, s. 414ff. ”Nu kunde icke träldoms fruchtan och Kärleken bestå med hwar 

annan”, s. 415.
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endast på ett utvärtes plan agerade som kristen, förblev tron ”en död Bookstaff”.
Denna bokstavstro var ett kännetecken hos de ”ljumme” och ”kalsinte” människor
som betecknades namnkristna. 71

Den tredje undervisningsmetoden som Ekman lyfte fram var kanske inte så
mycket en metod som ett förhållningssätt hos prästerna. Han menade att allt för
många präster slutade undervisa i samma ögonblick som de klev ned från prediksto-
len och att detta beteende skapade misstro bland åhörarna. Om prästerna i stället
kunde försöka att efterlikna Jesus, som aldrig slutade undervisa oavsett vad som
hände, skulle kunskapsspridningen bli maximal.72

Det fjärde sättet att sprida kunskap var det som tidigare i texten benämnts det all-
männa prästadömet. Detta innebar att varje individ hade rättigheten (och skyldighe-
ten) att sprida kunskapen om Jesus Kristus. Via dopet var alla kristna smorda med
helig ande och därmed innehavare av läroämbetet. Denna metod hade använts ända
sedan de första kristna församlingarna och var ett utmärkt sätt att sprida kunskap och
etiska principer. Det allmänna prästerliga ämbetet innebar nämligen, enligt Ekman,
att människor skulle lära, förmana och straffa varandra.73

Avslutningsvis angav Ekman ytterligare ett par metoder att befrämja kristendo-
mens spridning i Sverige. Den första innebar att skriftermålet gavs större dignitet,
bland annat genom att djupare förberedelser i form av rannsakning och självreflexion
krävdes av de enskilda individerna. Sedan menade Ekman att Mose lag borde läsas
upp för allmänheten med jämna mellanrum.74 Ytterligare ett förslag från Ekman var
att inrätta en ritual som tidigare hade funnits inom den katolska kyrkan och som kal-
lades confirmation. Det var ett sätt att stadfästa döpelseförbundet.75 Som sista förslag
avfyrade Ekman rådet till alla rätta kristna att helt enkelt undvika alla syndare och
ogudaktiga och att syndare vid sin begravning inte skulle berömmas, eftersom de inte
gjort sig förtjänta av någon sådan ära.76

Pietismens svenska rötter?
Med utgångspunkt i Speners och Ekmans reformprogram kan man säga att pietis-
mens kärna var ett pedagogiskt och moraliskt folkbildningsprojekt med syfte att
fostra rätta kristna. På detta sätt skulle sedan hela samhället förändras, kristendomen

71. Ekman 1680, s. 418ff.
72. Ekman 1680, s. 421f.
73. Ekman 1680, s. 423ff, 452ff. Se även Askmark 1949, s. 200 för en beskrivning av 

Ekmans syn på det allmänna prästadömet. 
74. Ekman 1680, s. 418ff, 459–508.
75. Ekman var inte ensam om sin önskan att den ortodoxa kyrkan skulle återuppta konfirma-

tionen. Detta föreslogs även av Spener som betraktade det som en viktig kyrklig reform. 
För Spener innebar konfirmationen en ceremoni som bekräftade barnets döpelseförbund 
och vars främsta betydelse handlade om undervisning och förberedelse inför den första 
nattvardsgången. Samtidigt lyftes den berörda åldergruppen fram tydligare ur försam-
lingen och de kom att omfattas av kravet på personlig tillägnelse av läran. I Sverige före-
språkade även Jesper Svedberg en sådan form av konfirmation. Se Rodhe 1923, s. 288ff.

76. Ekman 1680, s. 514ff, 517ff. 
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återupprättas, de sociala problemen minska och människor leva i endräkt. De ville
kort sagt initiera en kristianiseringsprocess av stora mått.

Den pedagogik som Ekman utformade i sitt reformprogram byggde på en kom-
bination av teoretisk och praktisk kunskapsspridning. Den kristna tron bestod såle-
des av en teoretisk, ram som det gällde att begripa, och vidhängande etiska regelverk,
som det gällde att internalisera och praktisera. Varken barn eller vuxna fick skräm-
mas till tro. Därför var hot och bestraffningar dåliga redskap. Tron skulle i stället
byggas genom kunskapsinhämtning, reflexion och samtal. Förståndets uppövning
var en grundbult i den ekmanska pedagogiken. Begreppet förstånd användes för att
definiera en individs förmåga att tillgodogöra sig den kristna tron på ett intellektuellt
plan, vilket innebar att minnas och förstå det man hade lärt sig. Något förenklat kan
man säga att tron startade i intellektet. Efter att ha erhållit kunskap och internaliserat
den kristna etiken skulle allmänheten frivilligt ändra sina beteenden. Kunskapen
spreds effektivast via läsning, samtal, repetition och förhör. Predikningar var endast
effektiva om de kombinerades med samtal och frågor. De skulle vara enkla och struk-
turerade för att nå ut till åhörarna. Abstrakta och teoretiska uttydningar skulle alltid
konkretiseras i praktiska lärdomar som åhörarna kunde ta med sig från kyrkan och
omsätta i handling.

Ekmans reformprogram utgjorde utgångspunkten för mycket av den svenska pie-
tistiska kyrkokritiken. Hans gammaltestamentliga och teokratiska drag lämnades
dock åt sidan och i stället kombinerades hans negativa bild med en naturrättslig stats-
och kyrkouppfattning. Ur många pietisters synvinkel var Ekmans tolkning av det all-
männa prästadömet alltför snäv, men den lämnade ändock bestående effekter, för-
modligen tack vare att den rimmade så väl med Speners konservativa pietism. Flera
av hans reformförslag kom också att leva vidare.

Vid sidan av Spener, var Francke den tyska pietismens portalgestalt.77 Han har
varit förhållandevis osynlig hittills i texten, men det är nu dags att även väva in denne
mans tankar och verksamhet i analysen. Skälet till att jag nu lyfter fram honom, är att
det i Ekmans text fanns starka likheter med den form av pedagogisk verksamhet som
Francke senare startade.78 Men i detta fall är Ekmans text publicerad innan Francke
hade startat sin verksamhet. Det är svårt att säga var Ekman hade fått sin inspiration
till de pedagogiska reformidéerna. Man kan bara konstatera att sådana idéer faktiskt
florerade i Sverige innan Francke hade satt sina idéer i verket, och sedermera på
pränt. Franckes pedagogiska tankar kom också att få konkreta effekter i Sverige, men
det var senare.79 Det tidigaste konkreta exemplet på inflytande från Franckes peda-
gogiska verksamhet som påvisats i Sverige finns i lappskoleinstruktionen från
1735.80

77. För en jämförelse mellan dessa två mäns teologiska ställningstaganden, se Gawthrop 
1993, s. 137ff. För en sammanfattande beskrivning av Franckes insatser, se Stoeffler 
1973, s. 1–38. 

78. För en närmare beskrivning av Franckes pedagogiska program och utbildningsanstalter, 
se Gawthrop 1993, s. 154ff; Markussen 1995, s. 33ff. För en inblick i Franckes egna tan-
kar kring pedagogik och undervisning, se Francke 1930, s. 123ff.
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Andra likheter mellan Ekman och Francke är betoningen på mission, på skrifter-
målets förberedelse, konfirmationen, katekesundervisningen och prästernas hembe-
sök.81 Ekmans tankar innehöll således tidiga exempel på de idéer som formulerades
av både Spener och Francke.82 Den främsta likheten mellan dessa tre var deras beto-
ning av en omfattande konkretisering av det kristna kärleksbudskapet. Den kristna
samvaron skulle präglas av en större medkänsla, barmhärtighet och minskade klyftor
mellan olika samhällsgrupper.83 Gemensamt för alla tre var även att de ville refor-
mera undervisningssystemet, från barnens tidiga undervisning till universitetens läro-
salar. Till och med konventiklarna och återupprättandet av det allmänna
prästadömet kan ses som naturliga delar av detta omfattande projekt. Kunskapen
skulle spridas på alla plan i samhället och därmed skulle alla samhällets medborgare
ges möjlighet att förbättra sin tro och sitt leverne.

Ekman satte barnets fostran och undervisning i fokus för sitt reformarbete. Hans
indignation över de sociala orättvisorna löpte parallellt med hans pedagogiska ambi-
tioner i hans planer för skolverksamhet, särskilt med tanke på de fattiga och föräldra-
lösa barnen. Dessa barn skulle få undervisning på ett internat, där de skulle få delta i
en för sin tid ovanligt human undervisningsform där syftet var att fostra rätta kristna.
Samtliga dessa punkter fanns med i Franckes arbete med den stora skillnaden att han
faktiskt hade möjlighet att genomdriva sina tankar. Under 1690-talet startade han
således arbetet med att skapa både internat och barnhem.84 Man kan därmed säga att
både Ekman och Francke satte de fattiga och föräldralösa barnens kunskaps- och
uppfostringsbehov i fokus.85 Det var viktigt att flytta barnen från deras torftiga och

79. Se även Odenvik 1935, s. 62ff, 75ff, 85ff, 107f, 160ff, för ytterligare ett svenskt exempel. 
Det var prästen Daniel Anander som försökte starta fattigskolor och barnhus i Stock-
holm år 1680. Han vägrade även att läsa upp böneformulären i kyrkan, han vägrade att 
kompromissa med sitt samvete, han agerade mot riksbanken, vilken han ansåg vara omo-
ralisk och skrev en reformskrift som trycktes anonymt 1683 i Wittenberg, Nova Concio-
nandi methodus non nova. Skriften handlade om den förfallna kristendomen i Sverige, 
kritik mot prästerskapet, och innehöll en rad förslag på förändringar i det gängse predi-
kosättet och prästundervisningen. Anander hänvisar till Bibeln och Johann Arndts skrif-
ter. Han kritiserade prästernas arbetsvillkor, deras ovilja och oförmåga att leva som de 
lärde samt betonade nyttan av själsliga anfäktningar. Slutligen betonade han även vikten 
av konventiklar. De flesta av Ananders skrifter brändes på Stortorget i Stockholm, och 
han själv placerades på Danviken där han dog år 1697. 

80. Lindmark 2004; Lindmark, ”Francke i Lappland. Om pietistiska inslag i den svenska 
sameskolan på 1700-talet”, artikel under utgivning. 

81. Stoeffler 1973, s. 31ff. Även Spener betonade exempelvis konfirmationen. Se Stoeffler 
1965, s. 242. Franckes analys av den förfallna kristendomen utgick från samma utgångs-
punkt som Ekmans – ansvaret låg hos prästerskapet. Se Stoeffler 1973, s. 29. Gemen-
samt för dem alla tre var betoningen på Arndts vision av det kristna livet. Ekman 
hänvisade regelbundet till Arndt, samtidigt som Arndt utgjorde kanske den största inspi-
rationskällan för både Francke och Spener. Se Stoeffler 1973 s. 2, 33; Stoeffler 1965, s. 
228ff ; Gawthrop 1993 s. 95ff, 110f. 

82. Ekman använde även Speners katekes i sin egen katekesundervisning. 1708 lät han 
publicera en text med titeln Kristendoms övning som byggde på Speners katekesarbete. Se 
Lilja 1947, s. 67f, 220. 
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moraliskt nedbrytande miljöer och därför skapade Francke internatformen. Samti-
digt gav detta en maximal möjlighet att påverka barnen i den riktning man öns-
kade.86 Den religiösa undervisningen som bedrevs i Franckes institutioner hade stora
likheter med den ekmanska pedagogiken. Katekesträning, samtal, repetitioner och
förhör avlöste varandra och blandades med bön, bibelläsning och sång.87 Även
Francke menade att det var viktigt med en human pedagogik för att inte barnen
skulle präglas av träldomsfruktan. Rädda barn utvecklades nämligen till hycklare.88

Med utgångspunkt i de pedagogiska ambitioner som Ekman gav uttryck för, och
de tydliga pietistiska drag som hans kritik och reformer innehöll, kan man säga att
den svenska pietismen faktiskt även hade svenska rötter och förebilder. Tidigare
forskning har oftast pekat på sambanden mellan Spener, Francke och de svenska pie-
tisterna, men man bör även lyfta fram det faktum att det också fanns en pågående
svensk diskussion om dessa frågor. Det är således den svenska pietismens svenska röt-
ter som jag anser att jag delvis har frilagt i detta avsnitt.

”Kyrkostatens förfall”
En av de personer som i sina skrifter och sin verksamhet förenade både Speners,
Franckes och Ekmans tankar, var Umeåprosten Nils Grubb (1681–1724). 89 Denne
man tycks även ha blivit något av en förebild för andra konservativa pietister, och
hans texter kom att inspirera dem till att formulera både kyrkliga reformförslag och
kyrkokritik. Grubbs kyrkokritiska texter var i princip en modernisering och vidareut-
veckling av Ekmans budskap. Grubb var dock betydligt mer radikal, tonen var hår-

83. Även Spener arbetade för att hjälpa den fattiga befolkningen. Han tog initiativ till inrät-
tande av fattighus, spinnhus, inrättningar för föräldralösa barn och undervisning för 
dem. Se Markussen 1995, s. 28, 31f; Gawthrop 1993, s. 114ff. 

84. Gawthrop 1993, s. 130ff.
85. Gawthrop 1993, s. 151ff; Stoeffler 1973, s. 20f. 
86. Gawthrop 1993, s. 131ff; Stoeffler 1973, s. 25f. Franckes mest berömda institution var 

Halleanstalterna, vilka grundades år 1698. Nästan 2 300 barn deltog i undervisningen 
vid dessa anstalter år 1727. Ambitionen var även att öka de fattiga barnens möjligheter 
att erhålla högre undervisning. 

87. Gawthrop 1993, s. 156ff. Den pedagogik som användes i Halleanstalterna var givetvis 
mer genomtänkt. Den hade även många totalitära och indoktrinära drag. För en genom-
gång och jämförelse, se Gawthrop 1993 och Lindmark 2004; Lindmark, ”Francke i 
Lappland. Om pietistiska inslag i den svenska sameskolan på 1700-talet”, artikel under 
utgivning. 

88. Francke 1930, s. 148. Detta talesätt återfinns även hos Scriver, 1949, s. 74, 145. 
89. Grubb var prost i Umeå 1713–1724. För en närmare beskrivning av Nils Grubbs liv och 

verksamhet, se Wermcrantz 1906; Staf 1962, s, 11–21; Jarrick 1987, s. 147ff. Grubb 
hänvisar till Ekmans Sjönödslöfte i inledningen av texten Kyrkostatens förfall. Se Grubb 
1721a, Sectio 1, § 2. Grubb hänvisar till Spener i ett memorial från 1724, tryckt i sin 
helhet i Wermcrantz 1906. Han nämns även som en av de personer som deltog i arbetet 
för att konkretisera Franckes tankar i den svenska sameskolan. Se Lindmark 2004; Lind-
mark, ”Francke i Lappland. Om pietistiska inslag i den svenska sameskolan på 1700-
talet”, artikel under utgivning.
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dare och kyrkokritiken förödande. Tillsammans skapade Ekmans och Grubbs texter
underlaget för en mycket dyster bild av tillståndet inom den svenska kristenheten.

Mot sitt nekande anklagades Grubb av de kyrkliga myndigheterna för att vara
pietist. Hans prästerliga verksamhet granskades av en kommission 1721 som efter
hans död konstaterade att hans förkunnelse inte hade präglats av pietistiska tanke-
gångar. Men Grubb väckte stort missnöje inom Härnösands stift genom sin ambi-
tion att reformera församlingsarbetet i Umeå.90 Hans reformarbete innehöll en rad
punkter som brukar kopplas samman med pietismen. Grubbs ambitioner hade där-
med många likheter med det ekmanska reformprogrammet och med den tyska kon-
servativa pietismens företrädare. Han arbetade exempelvis för att höja kunskapsnivån
bland allmänheten genom flitig katekisation. Hans undervisningsmetod i detta sam-
manhang grundade sig på samtalets form med frågor, svar och följdfrågor. Grubbs
mål var att deltagarnas förstånd skulle uppövas och kunskaperna tränga djupare och
därmed sätta spår i deras agerande. Utantillkunskaper var av ondo, de fastnade bara
på ytan och medförde ingen medvetandeförändring. Han arbetade även politiskt för
att motarbeta fylleriet, förändra strafflagstiftningen i riktning mot en mer tolerant
hållning, och för att utveckla missionen i Lappmarken.91

Grubb deltog i prästeståndet vid 1719 års riksdag. Men det var inte förrän under
perioden 1721–1723 som hans kyrkokritik spreds i någon större omfattning. År
1721 presenterade han sina tankar i en skrift kallad Kyrkostatens förfall och upprättelse.
Denna skrift trycktes aldrig utan spreds som handskrift.92 Ungefär vid samma tid-
punkt trycktes dock hans kritiska försvarsskrift om de kyrkliga förhållandena i Umeå,
och denna skrift väckte stor uppmärksamhet.93 Här är avsikten att analysera innehål-
let i handskriften genom att rekonstruera Grubbs argumentation och därefter analy-
sera hans kyrkokritik och människosyn.

90. Undersökningskommissionen gällde även påstådda olovliga sammankomster i hans hus 
under den tid han hade varit bortrest under riksdagen 1719–1720. Hela denna process 
finns beskriven i Wermcrantz 1906.

91. Bland de punkter som brukar betecknas som pietistiska kan nämnas ökade krav på för-
samlingsmedlemmarnas intellektuella deltagande, träning av de religiösa kunskaperna 
och höjda krav på varje församlingsmedlems utvärtes liv i form av renlevnad såsom nyk-
terhet, sedlighet, etc. Han ville också höja kunskaps- och troendekraven på dem som 
skulle delta i de kyrkliga ritualerna. Dessutom pläderade han även för en kyrka som gav 
ökat utrymme åt lekmän samtidigt som han menade att prästerskapet inte skulle finnas i 
den världsliga politiken. För en beskrivning av Grubbs ämbetsgärning, se Wermcrantz 
1906, s. 39–90. 

92. Wermcrantz 1906 s. 338ff; Staf 1962, s. 12ff. Jag har nyttjat ett exemplar från Uppsala 
universitetsbibliotek, Nordin 11. Innebörden av begreppet kyrkostat är diffus. Det tycks 
syfta på kyrkans ställning och angelägenheter. Det kunde även användas om kyrkan 
såsom en organisatorisk enhet. Se SAOB, uppslagsord kyrkostat. Begreppet användes 
även av prästeståndet, se PRP 1719–1720, s. 141. Grubbs användning av begreppet fly-
ter mellan dessa två innebörder, han talar således både om kyrkans ställning, tillstånd och 
dess organisation. 
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Kapitel 6 • Kyrklig antiortodoxi – retorik och innehåll
Beskrivning av förfallet
Grubb inledde sin stridsskrift Kyrkostatens förfall och upprättelse med att konstatera
att det religiösa livet i Sverige befann sig i ett omfattande förfall och hänvisade till
Ekmans Sjönödslöfte för en närmare beskrivning av detta.94 Därefter vädjade Grubb
att alla läsare gemensamt skulle försöka arbeta för att förbättra den svenska kristenhe-
ten. Grubb utlovade dessutom en härlig himmelsk belöning till alla personer som
deltog i detta arbete. Utgångspunkten för Grubbs kritiska text var densamma som
hos Ekman: ”att ordsaken til den förfallna Christendomen ibland the Christna är
ingen annan, än att Clerciet, som bör wara anförare derutinnan, är sielf aldeles förfal-
lit, försummeliga i lerandet, ogudaktiga i lefvernet; varandes myket naturligit, att
åhörarna efterfölja sina lärares och siälasörjares exempel”. 95

Sambandet var uppenbart – ”Ogudaktiga lärare giöra ogudaktiga åhörare”, kon-
staterade Grubb. I detta sammanhang framskymtade även hans människosyn. Han
menade att människor i gemen, på grund av sitt ”köttsliga sinne”, alltid var benägna
att hellre göra det som var ont, än sådant som var gott. Det var betydligt svårare att
följa de godas exempel, eftersom detta krävde ”kiöttsens och egenviljans dödande,
korsfästande och försakande”.96 Det var således arvsynden som ständigt gjorde sig
påmind genom att människan var benägen att dras till det onda.

Grubb utgick från talet om falska profeter i sin beskrivning av prästernas svek
mot församlingarna. Han vände på den antipietistiska tolkningsmodell som beskrevs
i kapitel 3. I den grubbska versionen utgjorde i stället det försumliga prästerskapet de
falska profeterna.97 Han menade att det var ett generellt mönster i kyrkohistorien
och att det därmed var prästerskapet som alstrat det förfall som kristendomen upp-
levt alltsedan kyrkans tillblivelse.98 Grubbs lägesbeskrivning vilade på en historiesyn
där prästerskapet ständigt hade utgjort ett hot för sin egen kyrka. Hotet kom inifrån
kyrkan och ända sedan kejsar Konstantins tid hade detta prästerliga förfall pågått.

93. Försvarsskriften bar titeln En sanfärdig och på bewisliga skähl sig grundande berättelse om 
det så kallade owäsendet i religion och kyrckio-disciplin. Skriften ingick i en mer omfat-
tande skriftväxling mellan Grubb och hans motståndare. Jag följer dock inte hela denna 
skriftväxling utan fokuserar här på Grubbs kritik av kyrkan och prästerskapet. Jag kom-
mer inte att analysera huruvida hans kritik var befogad eller inte, avsikten är i stället att 
rekonstruera pietismens antiortodoxi som en motbild till den ortodoxa antipietismen. 

94. Grubb 1721a, Sectio 1, § 1–2, § 12. Grubb menade även att hans beskrivning var så pass 
förankrad i sanningen att varje läsare kunde, genom att erinra sig vad han sett och hört, 
komma till samma slutsats. 

95. Grubb 1721a, Sectio 1, § 6.
96. Grubb 1721a, Sectio 1, § 7, § 11.
97. Grubb 1721a, Sectio 1, § 7. Den svenska kyrkan gick enligt Grubb samma väg som den 

israelitiska. Han beskrev hur de judiska prästerna också hade blivit liderliga i levernet och 
försumliga i lärandet, något som ledde till växande okunskap bland åhörarna, och där-
med skenhelighet i det utvärtes levernet. Denna företeelse hade därefter upprepats ett 
antal gånger genom kyrkohistorien. Här hänvisade Grubb till ”påvedömet” och det mör-
ker han tyckte sig finna där. Se Sectio 1, §8–9. 

98. Grubb 1721a, Sectio 1, § 9. Detta synsätt går även att återfinna hos Ekman. Se Ekman 
1680, s. 339ff. 
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Den grubbska historieskrivningen utgjorde därmed ett slags antites till den tidigare
beskrivna ortodoxa bilden, där kättarna och novatorerna hade utgjort de falska profe-
terna och hotat kyrkan utifrån. Grubb drog också paralleller till den katolska kyrkan
i sin kritik och menade att den svenska kyrkan hade drabbats av samma problem.99

Här möter vi på nytt det historiska betraktelsesätt som beskrevs i kapitel 3. Historien
utgjorde en fond som gav förklaringar åt de händelser och mönster som de såg i sin
samtid.

Det var inte mycket som det svenska prästerskapet gjorde rätt, enligt Grubb. De
struntade i att förkovra sig när de hade fått en tjänst och glömde snabbt allt som de
hade lärt sig under studieåren. Vid predikotillfällena kopierade de sina predikningar
ur postillor och gamla koncept som de funnit i något sterbhus eller ärvt av någon
släkting. Mekaniskt rabblade de sedan upp det hela inför församlingen.100 Denna
trista bild av prästerskapet kompletterades med påståendet att prästerna höll katekes-
förhör högst en gång per år trots att kyrkolagen föreskrev regelbundna förhör. Bris-
ten på förhör resulterade i ”den otroliga fåkunnighet, som öfveralt grasserar bland
gemene man”. Om någon läsare tvivlade på Grubbs beskrivning rekommenderade
han denne att själv pröva allmänhetens kunskaper genom att anställa ett prov med
närmast tillgängliga bonddräng eller piga. De skulle förmodligen inte kunna svara på
de mest enfaldiga frågor.101

Anklagelserna om okunniga präster och bristfälliga kunskaper bland åhörarna var
ett stående tema i den pietistiska och antiortodoxa kyrkokritiken, och dessa punkter
ingick även i Ekmans och Speners lägesbeskrivning. Dessa kombinerades hos Grubb
med en mer omfattande kritik där man tydligt kan skönja splittringar inom präster-
skapet. Han anklagade pastorerna för att girigt och cyniskt utnyttja sina kaplaner och
hjälppräster för att själva endast dyka upp i samband med större högtider eller vid
likpredikningar.102 Dessutom hävdade Grubb att det fanns ett flertal välbeställda
präster som var högfärdiga, lata och som mera intresserade sig för sin egen förtjänst
än för sina församlingars välfärd.103

Grubb analyserade även orsakerna till prästernas okunnighet och oduglighet. Ett
skäl till deras dåliga kunskaper var den bristfälliga utbildning som de fick vid sko-
lorna och akademierna.104 Han menade att de blivande prästerna främst var intresse-
rade av framtida inkomster och att, via köp av magistergrader, genom
släktskapsförbindelser, recommendationer och mariagen, skaffa sig en så bra tjänst
som möjligt. De var också bekväma och lata, ”ty är ju bekant, att ibland alla betienter
i riket har ingen mindre arbete och besvär än prästerna”. De behövde bara rycka ut
på sön- och helgdagar och hålla en kort lection för sina åhörare resten av veckan hade
de goda dagar.105 Prästerna gjorde goda förtjänster ”ty är ju ock bekant, att inga beti-

99. Grubb 1721a, Sectio 1, § 10–11.
100. Grubb 1721a, Sectio 1, § 14–15.
101. Grubb 1721a, Sectio 1, § 15.
102. Grubb 1721a, Sectio 1, § 16. 
103. Grubb 1721a, Sectio 1, § 17.
104. Grubb 1721a, Sectio 1, § 18–19.
105. Grubb 1721a, Sectio 1, § 18–19.
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Kapitel 6 • Kyrklig antiortodoxi – retorik och innehåll
enter i riket hafwa så goda inkomster och fördelagtiga utvägar, att förkofra sin egen-
dom som de; hvar finner och hörer man af rikare sterbhus, än hos biskoppar och
kiörkoherdar?”106 Här framskymtade det egentliga föremålet för Grubbs vrede, vil-
ket var det högsta prästerskapets förmåner, villkor och möjligheter. Han menade att
biskoparna hade fjärmat sig från det andliga ståndets villkor, något som illustrerades
av att han kritiserade de biskopar som hade sökt adliga privilegier för sina barn. Til-
lika hade prästeståndet vid 1720 års riksdag ansökt om att få inordnas i den världsliga
rangordningen.107

Här diskuterade Grubb på ett sätt som kräver en fördjupad tolkning. Han
menade att det högsta prästerskapet ständigt månade om sin heder och att detta fak-
tum gjorde att det ofta låg i dispyter med officerare och andra om rang och respect.
Grubb kritiserade således ett förhållningssätt som främst förekom inom adliga kret-
sar, där rangen utgjorde basen för den hierarkiska ordningen. Centralt för en individs
position i detta rangsystem var begrepp som heder och respekt. Grubb ansåg att det
högsta prästerskapet anammade detta förhållningssätt i allt högre utsträckning ”Nu
må iag väl ingalunda tro, att någon kan vara af så svagt och enfaldigt förstånd, som
intet handgripligen kan se, att thetta publica ansökande om Rang och Respect, är
thet säkraste prof och tekn af antichristi anda, som bor uti them, som therefter
törstat och sökt.”108 Grubb menade att sådana personer hade fjärmat sig mycket
långt från den rätta prästrollen.

Enligt min mening ser vi här en krock mellan skilda prästideal. Å ena sidan finner
vi den ödmjuke pietistiske prästens vandring i Kristi fotspår, vilket Grubb lyfte fram
som det sant kristna, å andra sidan den bild han tecknade av det högre prästerskap
som han tyckte sig finna vid riksdagarna, vilket utmärktes av sin ”världsliga” stil. De
högre prästerna hade anpassat sig till ett ideal som rådde i andra samhällskretsar.

Grubb menade att utvecklingen inom prästeståndet hade urartat så mycket att
det var dags att initiera en genomgripande reformation inom hela ståndet. Det var
dags att ställa frågan: ”Är thetta ortodoxie, så säg mig hvad Heterodoxie är?”109 Ett
tydligt exempel på prästerskapets förfall var det faktum att prästeståndet vid 1720 års
riksdag begärt att få sin prästed korrigerad.110 I denna ed ingick nämligen följande
åtagande:

[…] fly all Lättfärdigheet i umgänge, och öfwerflödigheet i maat, Dryck och Kläder,
samt hålla mig ifrån gäckeligit och slemt snack, förargeliga Giärningar, och ohöflige
åtbörder, och mig i åthäfwor Ord och Giärningar, så ställa som en rättsinnig Lärare
ägnar och bör, så at iag dherutinnan kan föregå andra med godt Exempel.111

Denna paragraf hade man velat ta bort med argumentet att inget annat stånd var
tvingat att förbinda sig till ett sådant leverne och att den därmed bidrog till uppfatt-

106. Grubb 1721a, Sectio 1, § 20.
107. Grubb 1721a, Sectio 1, § 21.
108. Grubb 1721a, Sectio 1, § 21. Se även § 25.
109. Grubb 1721a, Sectio 1, § 21. Om detta är den rena läran, säg mig då vad irrlära är?
110. Grubb 1721a, Sectio 1, § 28.
111. 1686 års kyrkolag, kap 22, § 2. Denna prästed hade utvidgats betydligt i samband med 

1686 års kyrkolag. Tidigare bestod den endast av fyra löften. Se Inger 1987, s. 16f.
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ningen att de omtalade synderna var särskilt vanliga hos präster.112 Grubb gjorde
dock ett stort nummer av denna begäran och menade att den faktiskt innebar ett
erkännande från prästeståndet att det inte kunde leva upp till det gudfruktiga ideal
som eftersträvades i prästeden. Samtidigt ansåg han att till och med en kristen av
nedersta graden kunde sägas leva efter den citerade prästeden, och därmed var det
fullkomligt obegripligt hur ”ett helt Corpus bestående af studerat folk” kunde
komma med en sådan begäran, vilken de facto innebar att de ”bekiändt san-
ningen”.113

Den av Grubb efterfrågade reformationen var svår att få till stånd, delvis på
grund av att biskoparna inte utvärderade sina prästers ämbetsgärningar i någon
nämnvärd utsträckning. Grubb menade att det förekom mycket få inspektioner
bland prästerskapet. Det innebar att präster kunde missköta sina ämbeten utan att de
fick någon bestraffning. Grubb beskrev dessa präster som en hop supande och svä-
rande busar, som kivades och slogs, samtidigt som de ansvariga biskoparna såg mel-
lan fingrarna. Ja det var så illa att biskoparna beskyddade prästerna. De sistnämnda
kunde därmed begå illgärningar som inga andra medborgare kunde begå utan att
bestraffas.114 Biskoparnas bristande nit i övervakningen berodde på att de själva inte
betedde sig ett dugg bättre än det lägre prästerskapet. Biskoparna var lika okunniga
och sysslade i samma utsträckning med spelande, fylleri och svordomar.115

Det är svårt att bedöma relevansen i Grubbs kritik. Om man går till tidigare
forskning visar exempelvis Olle Larssons studie över biskops- och prostvisitationerna
i Växjö stift, att biskoparna inte fullgjorde sina förpliktelser så som de var formule-
rade i kyrkolagen. Enligt föreskrifterna skulle biskoparna genomföra årliga visitatio-
ner, men i praktiken gick det oftast mer än tio år mellan visitationerna.116 Om Växjö
stift kan sägas vara representativt för hela landet, bör Grubb ha haft all anledning att
klaga över den låga frekvensen.117

Grubb menade även att biskoparna satte sina egna intressen före församlingarnas
och att de främst arbetade för att skaffa sig anseende och utöka sina egendomar.
Själva ämbetet gav dem stora möjligheter att göra detta: ”Therföre är nu intet
Embete så roligit, beqvämligit, och för ett kiöttsligit sinne så begärligit, som ett
BiskopsEmbete.”118 Biskoparnas makt vid exempelvis tillsättningsärenden var allde-
les för stor, menade Grubb. Det ledde till att de i princip var souveraine, eller enväl-
diga, i konsistorierna, och de övriga ledamöterna tvingades därför att ”hålla Biskopen

112. PRP 1719–1720, s. 83. 
113. Grubb 1721a, Sectio 1, § 28.
114. Grubb 1721a, Sectio 1, § 23.
115. Grubb 1721a, Sectio 1, § 24, Sectio 2, § 7.
116. Larsson 1999, s. 94ff. Variationerna var dock stora. Vissa pastorat kunde besökas med 

något års mellanrum, andra fick vänta 50 år för att ånyo träffa en visiterande biskop. 
117. Dessutom tog biskopen emot församlingsbornas klagomål mot prästerskapet när de 

aktuella prästerna var närvarande. Detta bör ha underminerat församlingsbornas vilja att 
fritt tala ur hjärtat. Kvinnor var överhuvudtaget inte närvarande i samband med att präs-
ternas ämbetsgärning togs upp. Se Larsson 1999, s. 104ff, s. 189ff.

118. Grubb 1721a, Sectio 1, § 26.
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vid godt Humeur och therföre säija alltid ja, men aldrig neij til hans Proposition” av
rädsla för att bli förbigångna vid tjänstetillsättningar.119

Grubb uppehöll sig länge vid det i hans ögon undermåliga kyrkliga systemet för
utdelandet av biskopsdömen och pastorat. Inledningsvis formulerade han en princi-
piell kritik och menade att man i allt för hög utsträckning hade fjärmat sig från det
system som användes i de äldsta kristna församlingarna. Den ursprungliga metoden
innebar nämligen att en lärare blev kallad av församlingen, inte att han själv tog initi-
ativet och sökte ett uppdrag. Men så var förhållandena i Sverige, menade Grubb.
Han beskrev den pågående tjänstemarknaden på följande sätt: ”så snart ett ställe blir
vacant, så äro 10 för en, som thet genom allehanda konster och bivägar efter yttersta
förmågo söka, genom Patroner och gynnare, genom mariagen, genom gåfvor och ski-
änker”.120 Alla sökte och begärde tjänster, i stället för att vänta på sin kallelse. Detta
medförde en helt felaktig ordning. Prästerna tog initiativet i stället för församling-
arna, och när de fick en tjänst var de uppfyllda av fel motiv. I stället för att känna
frughtan och bävan för det ansvar de skulle komma att bära var de självbelåtna för att
de erövrat den tjänst som de ansåg sig vara värda. Grubb ansåg att detta problem
utgjorde en stötesten för kristendomen och dess upprättelse.121

Grubb diskuterar även de principiella effekterna av skilda sätt att vocera, eller att
utse präst: Monarchia, Aristochratia, eller Demochratia.122 Med utgångspunkt i för-
samlingarnas inre beslutsprocesser för han en diskussion om de statliga styrelse-
skicken. Samtliga metoder hade, enligt Grubb, sina brister vad gällde möjligheterna
att stoppa prästernas korrupta aktiviteter. Aristochratia var det rådande sättet och dess
svagheter var därmed uppenbara. I samband med monarchia var monarken tvungen
att lita på sina rådgivare biskoparna eftersom han själv inte kunde ha någon uppfatt-
ning om varje enskild sökande. Detta var negativt eftersom det var ”väl bekant att the
äro varandes kiöpte”. Här menade således Grubb att biskoparna var mutade.123

Den prästvalsmetod som Grubb kallade demochratia innebar att församlingen
fick kalla en utvald präst. Detta var inte heller någon bra metod, eftersom det var all-
mänt känt vilka problem i form intriguer och disputer som uppstod i samband med
sådana val. Men det fanns även andra problem i samband med det demokratiska sys-
temet. Bönderna på landet saknade kunskaper om prästerna. Eftersom de knappt ens
förstod de ”första Bokstäfverna i sin Christendom” kunde de inte bedöma prästernas
studier och kompetens. Därför utgick de oftast från felaktiga motiv när de valde
präst. De valde hellre en präst som såg mellan fingrarna, än en nitälskande och san-

119. Grubb 1721a, Sectio 1, § 29.
120. Grubb 1721a, Sectio 1, § 29.
121. Grubb 1721a, Sectio 1, § 30–31. Det var inte bara Grubb som betraktade detta som ett 

problem. Även prästeståndet tog upp det till behandling vid riksdagen 1726–1727 i de 
allmänna besvären och begärde att prästernas otidiga löpande i församlingarna i samband 
med tillsättningar skulle begränsas. Se Thomson 1951, s. 49ff. Den påstådda korruptio-
nen inom prästerskapet tog man dock inte upp. 

122. Grubb 1721a, Sectio 1, § 32. Alltsedan Aristoteles tid hade dessa former för kollektiva 
beslut diskuterats. Man finner dock influenser från naturrätten i Grubbs sätt att bedöma 
de olika styrelseformerna. Jfr Pufendorf 2001, s. 169ff.

123. Grubb 1721a, Sectio 1, § 33, Sectio 2, § 15. 
253



ningssägande prästman. ”Om scholepoikar sielfva skulle få välja sig en scholemestare
tå the ingalunda skulle välja sig then the viste vara sträng, utan myket heldre en
sådan, för hvilken the fingo låta, som the sielfva ville.”124

Grubbs diskussion kring kallelsen och prästval är intressant och tydliggör centrala
drag i hans människosyn. Den var definitivt patriarkalisk, men kanske inte på samma
sätt som de ortodoxa prästerna. Hans syfte var att iscensätta en omfattande kun-
skapshöjning och därmed få alla enfaldiga bönder, pigor och drängar att utveckla sitt
förstånd och för att själva kunna ta ställning i centrala frågor. Prästens roll i förhål-
lande till församlingen var dock alltigenom patriarkalisk – prästens roll var att tukta,
straffa, trösta och förmana församlingsborna. Man kan även tycka att Grubb gör en
logisk kullerbytta när han å ena sidan pekar tillbaka på de tidiga kristna församlingar-
nas demokratiska valsystem och å andra sidan inte kan acceptera en liknande form i
det svenska samhället. Hans ideal tycks snarare vara en form av aristokrati grundad
på lärdom, fromhet och gudsfruktan. Endast de som var tillräckligt kunniga och
fromma skulle ha möjlighet att påverka prästvalet. Därigenom optimerades möjlig-
heterna att nå det övergripande målet – att tillsätta så duktiga präster som möjligt.
Det hade således inget egenvärde att låta församlingen delta i beslutsprocessen.
Demokrati var ett dåligt alternativ i Grubbs ögon, eftersom de olärda inte hade insikt
och därmed inte heller förmåga att välja det som var bäst för dem. Här återspeglas en
patriarkalisk människosyn, som baseras på den grundläggande föreställningen om
församlingen som bestående av ostadiga individer – en skock får – som behövde sina
herdar.

Grubbs menade att det förekom en omfattande korruption i samband medpräst-
tillsättningarna och att ansvaret för detta främst låg hos prästerna själva samt de
biskopar som lät sig korrumperas. Det är mycket svårt att säga något om de egentliga
sakförhållandena i dessa frågor. Därtill krävs en egen studie. Historikern Peter Lind-
ström har genomfört den senaste undersökning av de svenska prästvalen vid denna
tid, och en läsning av hans analys ger Grubb delvis rätt. Regelsystemet var diffust,
värderingsgrunderna olika och maktkonflikterna åtskilliga.125 Det vore således inte
märkligt om det existerade ett omfattande prästerligt missnöje med tanke på de svå-
righeter det bör ha inneburit att både bli accepterad av en församling och bli god-
känd av konsistorierna. Grubbs skrift bör på denna punkt även betraktas som ett
inlägg i en pågående debatt om metoderna för prästval.

Enligt min mening bör Grubbs synpunkter om kallelse och prästval också tolkas i
skenet av den pietistiska åsikten, här formulerad av Spener, att en präst absolut inte
fick sträva efter att få en särskild tjänst, utan han måste ”utan synd sitta alldeles stilla
och rent av wänta tills Herren uppsöker honom på hans obemärkta plats”. Spener

124. Grubb 1721a, Sectio 1, § 33.
125. Lindström 2003, s. 67–88. Jfr Thomson 1951. I prästerskapets privilegier från 1723 

stod, angående de konsistoriella pastoraten, att konsistoriet i samband med tjänstetill-
sättningar skulle utgå från prästens lärdom, ålder, förtjänst, ämbetsgåvor och leverne. 
Det fanns dock en inbyggd konflikt i förfaringssättet, eftersom det också står i privilegi-
erna att konsistoriet skulle tillsätta prästen med församlingens konsensus och frivilliga 
val. Eftersom församlingarna och konsistorierna ofta hade motstridiga intressen rörande 
prästvalen uppstod många konflikter. Se Thomson 1951, s. 16ff, 21f. 
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kritiserade sådana präster som på illegitima sätt, exempelvis via förtal, mutor eller gif-
termål, försökte få en tjänst som gav dem större ära eller bättre ekonomiska förhål-
landen. Sådana präster agerade på fel sätt, utifrån felaktiga motiv.126 Likheterna
mellan Grubbs och Speners synsätt framgår här med all tydlighet, vilket också indi-
kerar att kritiken ingick som en del i den prästerliga pietismens försök att reformera
prästrollen. Ur detta perspektiv kan man säga att Grubbs kritik ingick i en inomluth-
ersk process som inbegrep det kyrkliga systemet i flera länder.

Lösningen – en ny myndighet
Grubbs reformprogram var främst inriktat på att skapa en ny kyrklig organisation
som var lämplig för att kunna undanröja de problem som han tyckte sig finna. De
förfallna svenska prästerna, som hade Buken till sin Gud, skulle förmodligen inte
gilla Grubbs förslag, utan i stället kalla honom för en svärmare och ateist. Men
Grubb uppmanade alla reformvänner att ta itu med problemen utan att fråga präs-
terskapet till råds. Den första reform som Grubb föreslog var en uppdelning av stif-
ten i mindre enheter. Därigenom skulle biskoparna åtminstone ges en teoretisk
möjlighet att hinna med att sköta sina stift, att visitera alla församlingar, och att ha
uppsyn över prästerskapets ämbetsutövning.127

Grubbs andra reformförslag gick ut på att omvandla prästernas inkomstsystem.
Han föreslog att de skulle få kontant ersättning i stället för det rådande systemet. En
dylik reform skulle även ha det goda med sig att prästerskapet därmed kunde erbju-
das avsked från riksdagen. Grubb tycks ha menat att prästeståndets närvaro i riksda-
gen var avhängigt dess lönesystem. Han skrev exempelvis att de, om de fick
ersättning i kontanter, var att betrakta som vanliga betienter och därmed inte ägde
någon plats i riksdagen.128 Här grep Grubb in i en pågående diskussion. I samband
med att prästeståndets privilegier behandlades vid 1719 års riksdag restes kravet på
att erbjuda ståndet avsked från riksdagen.129

Det fanns ytterligare skäl till att prästerskapet inte borde vara representerat i riks-
dagen. Riksdagsarbetet tog mycket dyrbar tid i anspråk som i stället hade kunnat
användas för församlingsskötsel. Prästerskapet hade heller inget att skaffa med rege-
ments-sakerna eller frågor som rörde ämbetsverken. Det fanns andra betienter som i

126. Spener 1842, s. 182f.
127. Grubb 1721a, Sectio 2, § 2–3. Givetvis borde även varje biskop ha en egen församling, 

så att denne kunde få erfarenhet av sådant som krävdes för en församlings skötsel. 
128. Grubb 1721a, Sectio 2, §5. Begreppet betient betecknade statstjänare i allmänhet och 

hade denna beteckning i rangordningarna 1680 och 1696 samt i regeringsformerna 
1719 och 1720. Från och med 1700-talets första decennier användes det allt mer sällan 
om högre ämbetsmän. I stället kom det att beteckna den underordnade tjänstepersona-
len. Begreppet användes vid denna tid även för att beteckna tjänare i hushåll, men jag 
förutsätter att Grubb använde det i den förra betydelsen, d.v.s. som innehavare av ett 
offentligt ämbete. Se även § 6, där Grubb återkommer till detta och menar att präster-
skapet var att betrakta som de övriga ståndens betjänter om de erhöll lön. Se slutligen 
SAOB uppslagsord betjänt. 

129. Thanner 1953, s. 37.
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stället kunde göra större anspråk på att få närvara i sådana ärenden men som trots
detta inte ägde säte i riksdagen.130

Ännu ett skäl att ge prästerna avsked var att de alla hade svurit i sin prästed att
inte blanda sig i några världsliga ärenden. Följaktligen var riksdagsarbetet i strid med
själva prästeden. Vidare fanns det inga ställen i Skriften som kunde styrka sådana
prästerliga anspråk. Grubb hävdade att anspråken i stället var de ett arv från den
katolska tiden.131

Grubbs ansåg att ett av kyrkans största problem var dess brist på kontroll och
styrning. Inspektioner borde anställas på alla nivåer och detta borde även inkludera
biskoparna.132 Det effektivaste sättet att råda bot på denna problematik var att orga-
nisera ett helt nytt ämbetsverk – ett kyrkokollegium. Grubb hade långt framskridna
planer på hur detta kollegium skulle vara organiserat och hur det skulle arbeta. Dess
befogenheter skulle vara mycket stora och det skulle fungera som tillsynsmyndighet
för hela KyrkioStaten, vilket innebar samtliga skolor, gymnasier, universitet och kyr-
kor. Det skulle kunna tillsätta och avsätta biskopar, inspektera deras ämbetsutövning,
sköta alla tjänstetillsättningar och slutligen även ansvara för förbättringar av kyrkoce-
remonierna.133 Denna kontroll- och ansvarsmyndighet skulle också skaffa sig kun-
skaper om varje präst i fråga om dennes leverne, studier, kompetens och kapacitet.
Den skulle ha ett omfattande nätverk av spioner med uppgift att rapportera om präs-
ternas conduit, ämbete och leverne. Det skulle vara fritt fram för varje undersåte att
skicka in rapporter om prästernas uppförande och kollegiet skulle ta emot dessa
under tystnadsplikt. Kollegiet skulle dessutom ha ett omfattande arkiv där samtliga
präster förekom i journalanteckningar innehållande information om deras karaktär
och duglighet.134

Men kyrkokollegiet skulle inte bara ansvara för kyrkans och prästernas förbätt-
ring, det skulle även sköta ”ungdomars rätta uppfostring och Information”. Det sist-
nämnda innebar övervakning av alla undervisande institutioner samt anställning av
personal. Det innebar också att förbättra och förändra skolordningarna, universite-
tens konstitutioner, kyrkolagen, m.m. samt att ansvara för införskaffandet av nya
läroböcker. 135

Grubbs utopiska vision av det optimala kyrkokollegiet har kanske en något dys-
topisk bismak för en modern läsare. Det var tänkt att verka likt en underrättelse-
tjänst, spionage och angiveri utgjorde dess informationskanaler, och syftet var att
uppnå maximal insyn och kontroll. När en tjänst blev vakant skulle således kollegiet
anlita sitt arkiv och där finna en lämplig kandidat. Prästerna skulle aldrig kunna söka
tjänster och därigenom förhindrades korruptionen. Endast de dugligaste prästerna
skulle avancera i hierarkin, och systemet skulle garantera rättvisa och opartiskhet,

130. Grubb 1721a, Sectio 2I, § 5. Förmodligen syftade Grubb på den grupp av tjänstemän 
som krävde plats i riksdagen 1719. Se Hjärne 1916, s. 149f. 

131. Grubb 1721a, Sectio 2, § 5. Se även 1686 års kyrkolag, kap 22, § 2.
132. Grubb 1721a, Sectio 2, § 7–8.
133. Grubb 1721a, Sectio 2, § 11. Grubb beskriver kyrkokollegiet i § 9–22.
134. Grubb 1721a, Sectio 2, § 12–15.
135. Grubb 1721a, Sectio 2, § 17.
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eftersom det inte längre skulle ”ankomma på penningemutor, Patroner, Mariagen
etc. utan endast på sådant som stodo i hvars och ens maht att genom Guds nåd sig
förskaffa, neml. på Personens Skickelighet och duglighet”.136 Givetvis skulle denna
myndighet även ha full rätt att bestraffa och slutligen avsätta odugliga och försumliga
präster. Bestraffningarna skulle ske utan anseende till personen och utföras ”å det
hårdaste”, ja betydligt strängare än när någon lekman begick liknande förseelser.
Eftersom det ålåg en präst att föregå sin församling med gott exempel, var hans förse-
else ännu allvarligare.137

I vår bedömning av denna kyrkliga underrättelsetjänst måste man dock komma
ihåg Grubbs ursprungliga perspektiv – dugliga präster blev förbigångna, korruptio-
nen var omfattande och tillståndet i församlingarna eländigt. Hans lösning blev en
myndighet som skulle ställa allt till rätta och bestraffa syndarna. Då skulle ”studierna
komma i flor” och kristendomen upprättas. Kollegiets verksamhet skulle inrättas
med reformationens och förbättringens övergripande syfte, alla undersåtars förslag på
förbättringar skulle tas emot och granskas. De bästa förslagen skulle sedan verkstäl-
las.138

De problem som en sådan myndighet skulle kunna innebära i form av godtycke,
nya orättvisor och despotisk maktutövning tog Grubb aldrig ställning till. Att en
sådan myndighet i sin tur skulle behöva en mycket omfattande kontrollinstans var
exempelvis en aspekt som han valde att lämna åt sidan. Detta problem tog han sig
nämligen elegant förbi genom att kräva en ytterst noggrann urvalsprincip i samband
med tillsättandet av de tjänster som skulle ingå i kollegiet samt en tjänsteed som för-
band dem att alltid agera med ”hela Riksens andel. välstånd och välfärd” för ögonen.
Det var även viktigt att de fick så pass hög ersättning att de inte behövde ”reflectera
på några gåfvor och skänker”. Man fick inte ge dem alltför hög rang eftersom det
skulle kunna förföra dem att bruka olovliga medel.139

Det grubbska kyrkokollegiet kan betraktas som ett utslag av en allmän iver att
förbättra tillståndet i Sverige. Som redskap för dessa reformer krävdes centrala myn-
digheter, ämbetsmän och lokala representanter. Han hänvisade till inrättandet av
andra, mer världsliga kollegier, med omfattande insyn och befogenheter i den verk-
samhet som de var satta att granska och förbättra. Vad vore då naturligare än att
inrätta ett kollegium med syfte att reformera det som var allra mest angeläget för
Sverige – dess kristendom? Grubb menade att det rådande systemet var ineffektivt.
Alltför mycket makt låg på personer som kunde arbeta utan insyn, och resultatet blev
att biskopar och präster i stort sett fick göra som de ville.140 Med ett nytt ämbetsverk
skulle kyrkan jämställas med andra verksamheter, den skulle inordnas i staten och

136. Grubb 1721a, Sectio 2, § 15.
137. Grubb 1721a, Sectio 2, § 16.
138. Grubb 1721a, Sectio 2, § 18.
139. Grubb 1721a, Sectio 2, § 20–22. Grubb hade även förslag på hur kollegiet skulle finan-

sieras. En idé gick ut på att varje hushåll skulle betala en styfver per år i koppskatt. Det 
skulle resultera i ca 40 000–50 000 riksdaler. Ett annat förslag gick ut på att låta präster-
skapet betala det hela, och kostnaden för var och en skulle stå i proportion med dennes 
status och inkomster. Även församlingarna skulle beskattas utifrån storlek. 

140. Grubb 1721a, Sectio 2, § 19.
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underordnas lekmän. Kyrkan skulle därmed förvandlas från ett vanskött reservat för
prästvigda män till att bli ett välorganiserat effektivt statligt ämbetsverk, styrt av lek-
män. Av de tio assessorer som, tillsammans med en preses och en sekreterare, skulle
arbeta inom kollegiet skulle majoriteten hämtas från riddar- och borgarståndet. Mak-
ten över kyrkans verksamhet skulle således helt övergå från det högre prästerskapet
till ämbetsmän ur lekmannaständerna.141

Sammantaget kan man säga att Grubbs bild av kyrkan var synnerligen dyster men
att han samtidigt var optimistisk om möjligheterna att förbättra situationen. Detta
skulle ske via en genomgripande omorganisation som innebar att prästerskapets makt
minskades drastiskt, samtidigt som lekmän fick större insyn samt gavs omfattande
kontroll- och maktbefogenheter. Endast därigenom skulle man kunna reducera det
omfattande maktmissbruk som Grubb ansåg vara karaktäristiskt för det svenska präs-
terskapet. Grubbs synsätt kan beskrivas som en omfattande sekularisering av kyrkans
verksamhet, samtidigt som det var en demokratisering av den kyrkliga maktutöv-
ningen, genom att riksdagsmän, som representerade åhörarna, tilläts att delta i kyr-
kans beslutsprocess.

Försvarsskriften
Grubbs försvarsskrift trycktes 1721 och i denna skrift var kritiken mot förhållandena
inom kyrkan lika svidande som i den tidigare analyserade handskriften.142 Här rik-
tade han främst sin kritik mot de präster som fanns i grannförsamlingarna och som
arbetade för att få bort honom från hans kyrkoherdetjänst i Umeå. Man måste disku-
tera dessa skrifter gemensamt eftersom de offentliggjordes samma år, innehöll samma
tema och kompletterade varandra ämnesmässigt. De principiella problem som
Grubb lyfte fram i Kyrkostatens förfall konkretiserade han i sin Betraktelse. Man kan
även vända på resonemanget och säga att de konkreta problem han behandlade i
Betraktelse förde han upp på en generell nivå i Kyrkstatens förfall. Innehållet i den
senare blev dock så pass radikalt att det aldrig skulle ha passerat censuren. Båda skrif-
terna tillkom under en period då Grubb var starkt ifrågasatt och attackerad av andra
präster på olika hierarkiska nivåer. Han försökte således rentvå sig själv i Betraktelser
och formulerade en total omorganisering av kyrkan i Kyrkostatens förfall. I den kyrka
han frambesvor i denna text skulle en sådan präst som han själv aldrig ha blivit ifråga-
satt. Kyrkokollegiet skulle, via sina spioner, ha haft kännedom om hans nitiska och
trofasta ämbetsgärning och därmed inte lyssnat på det prästerliga förtal som löpte
runt i landet.

Grubbs beskrivning av förhållandena i de västerbottniska grannförsamlingarna
var mörk. Situationen präglades av omfattande okunskap bland församlingsmedlem-
marna och prästerskapet. Grubb menade att han endast hade eftersträvat att utföra
sitt arbete i enlighet med kyrkans egna bekännelseskrifter och kyrkolagen. De präster
som motarbetade honom hade förmodligen inte ens läst de symboliska böckerna. De

141. Grubb 1721a, Sectio 2, § 10.
142. Titeln var En Sanfärdig och på bewisliga skähl sig grundande Betraktelse Om det så kallade 

owäsendet i Religion och Kyrkio-Disciplin, För hwilcket Denna Uhmo Församling/ igenom 
någras/dehls argsinnades/ dehls oförståndigas falska tidningar kommit i förklehnligit rychte. 
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ifrågasatte nämligen hans agerande på punkter där han hävdade att han enbart följde
innehållet i dessa böcker. Grubb menade därmed att ett flertal präster faktiskt inte
var insatta i den religion som de själva var satta att företräda.143

De ortodoxa prästerna ställde, enligt Grubb, mycket få krav på sina församlings-
medlemmar. De var nöjda om medlemmarna kunde rabbla upp lite utantillkunska-
per. Grubb betonade i stället vikten av att församlingen var inbegripen i en ständigt
pågående intellektuell process, en förkofran. De ortodoxa prästerna förde församling-
arna bakom ljuset genom att ensidigt betona trons betydelse för frälsningen och där-
med bibringa församlingarna uppfattningen att någon bot och bättring inte var
nödvändig för att erhålla syndernas förlåtelse; det räckte med att be om förlåtelse och
tro. Någon syndaånger och botkamp var därför inte aktuell, utan sådana kval
utgjorde snarast onödiga melancholiska griller, enligt en lokal präst som Grubb cite-
rade.144

Grubb menade att han hade gjort allt som en nitälskande präst skulle göra, men
trots detta var det han själv som stod på de anklagades sida. Detta tolkade han som
en tydlig illustration av ett faktum som hade stått klart redan för de första kristna:
rätta kristna skulle alltid bereda sig på att mötas av hat och fiendskap av den omgi-
vande världen. Denna motsatsställning och de förföljelser som den skapade symboli-
serades av det kors som alla sanna kristna var tvungna att bära. Grubb utvecklade
dessa tankar ytterligare i en skrift som trycktes efter hans död. Det är tydligt att de
rätta kristnas kors och lidande var ett tema som var mycket viktigt för Grubb, förmod-
ligen därför att han upplevde att det löpte som en röd tråd genom hans eget vuxna
liv. Grubb dog år 1724, endast 43 år gammal. Han hann därmed aldrig uppleva att
den undersökningskommission som arbetade för att granska hans ämbetsgärning till
slut frikände honom från anklagelserna.145

Pietistiska predikningar
Här är avsikten att studera de pietistiska prästernas ställningstaganden i deras predik-
ningar. Det sker med utgångspunkt i den mer jämlika relation mellan åhörare och
lärare som det allmänna prästadömet anvisade, och i den omfattande tematiken kring
kristendomens förfall och upprättelse som jag redogjorde för i föregående avsnitt. De
predikningar som här kommer att analyseras hölls mellan åren 1723 och 1729.

Nils Grubb
Låt oss inleda denna analys där vi avslutade den föregående – i Nils Grubbs tanke-
och föreställningsvärld. Den tidigaste predikan som finns bevarad av Grubb hölls hos
greve Arvid Horn 1723, samtidigt som den pågående undersökningskommissionen
utförde sitt arbete.146 Med tanke på detta bör den ha haft stort symbolvärde och

143. Grubb 1721b. Detta argument för Grubb fram på flera ställen i skriften, se exempelvis s. 
6ff och s. 29. Denna skrift behandlas även grundligt i Wermcrantz 1906.

144. Grubb 1721b, s. 12ff, 26ff.
145. Grubb 1721b, s. 61ff; Grubb 1739; Wermcrantz 1906, s. 282ff.
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Grubb kan också antas ha vägt sina ord mycket noga för att å ena sidan leva upp till
sina egna ideal, å andra sidan inte ge prästerskapet anledning till nya anklagelser.

Grubbs predikan hade två teman som också var centrala pietistiska tankegångar.
Det första handlade om motsatsställningen mellan sanna kristna och munkristna,
och det andra behandlade bönens kraft och betydelse.147 Grubb hänvisade vid ett
flertal ställen till Luther och de symboliska böckerna och visade därmed det nära
sambandet mellan hans predikan, Luthers egna ord och den lutherska kyrkans
bekännelseskrifter.148 Han ägnade största delen av predikan åt att beskriva den pro-
cess vari en människa kom till tro och beskrev samtidigt de avarter och missbruk som
han fann omkring sig. Avslutningsvis återkom han till den kyrkokritik som han hade
formulerat tidigare, nämligen kristendomens förfall och upprättelse.

Grubb beskrev det sätt varpå många människor hade missförstått en av lutherdo-
mens viktigaste grundsatser, nämligen att den kristne blev rättfärdiggjord genom att
tro på Jesus Kristus. 149 Alltför många hade grundligt misstagit sig och ansåg att det
räckte med att tro. Det innebar att de slog sig till ro med en ytlig tro kombinerad
med följande inställning: ”far wäl goda gerningar, jag behöfwer icke så mycket bry
mig derom, jag är ingen werkhelig, Christus har lidit döden för mig och betalt för
mina synder: när jag allenast tror på honom, nog blir jag salig.”150 Denna tro bestod
således endast av tankar och inte av någon bättring, syndaånger eller förnyelse. Den
var med andra ord förnuftsbaserad och trängde därmed aldrig ned till individens
hjärta. För att tron skulle nå dit var en öfwernaturlig kraft nödvändig i form av den
helige Ande. Effekten av denna process var även avhängig av människans medverkan
genom att hon kunde motsätta sig andens upplysning. Medverkan bestod i att den
troende skulle underordna sig den helige Ande, göra bot och bättring, erkänna, ångra
och sörja över sina synder, och därefter ”fast och tätt binda sig intil Guds ord”.151

Förnuftstro eller hjärtetro
Grubb hävdade att den ovan beskrivna och mänskligt producerade förnufts- och tan-
ketron präglade de allra flesta åhörare, samtidigt som det var den andra formen, hjär-
tetron, som var den rätta och sanna formen av tro. Han menade även att den ytliga

146.  Predikan Öfwer Evangelium på Böne-Söndagen, hållen uti Hans Excellenses, Grefwe Arvid 
Horns Hof, I Stockholm 1723 Af Nils Grubb, Prost och Kyrkoherde i Umeå, 1799. 
Denna predikan beskrivs även av Wermcrantz 1906, s. 52ff.

147. De bibeltexter som predikan utgick från var Joh. 16:23–33 och Luk. 13:23–24.
148. Grubb 1799, s. 8f, 13f, 15, 19, 30. 
149. Grubb 1799, s. 7ff, 19ff. Temat återfinns även i Grubb 1739, s. 78ff. 
150. Grubb 1799, s. 8.
151. Grubb 1799, s. 9. Pietismen betonade människans medverkan i form av ett ansvar för 

frälsningens förverkligande. Samtidigt var pietisterna noga med att inte överskrida den 
centrala lutherska tesen om Guds makt över frälsningen. Men pietisterna menade att om 
den troende inte förmådde ta emot nådens verkningar på ”rätt” sätt, skedde inget mer, 
och processen stannade upp. Detta innebar i praktiken att de troende fick ett allt större 
eget ansvar för sin frälsning. Se Vikström 1974, s. 63ff. Vikström har, med utgångspunkt 
i denna förändrade syn på individens ansvar karaktäriserat den pietistiska människosy-
nen som den autonoma människan. Se vidare Vikström 1974, s. 62, 66, 77.
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tron byggde på ett mänskligt egensinne och en självkärlek som i sin tur var effekter av
arvsynden. Den naturliga människan var därför inte intresserad av invärtes samvets-
rörelser och syndaånger, självförsakelse eller förnekelse. I stället präglades hon av
egenkärlek, både i förhållande till Gud och till sina medmänniskor. Denna egenkär-
lek yttrade sig som en känsla av att vara bättre och mer värdefull än alla andra. Sam-
tidigt var hennes yttre status central för hennes självkänsla. Hon strävade efter att
göra goda gärningar, men syftet var att erhålla utvärtes beröm, och hon blev arg på
människor som av någon anledning inte erbjöd henne den uppskattning som hon
ansåg sig förtjäna.152

Den sanna tron karaktäriserades av en samstämmighet mellan hjärtat, munnen,
tankarna och förståndet. För att uppnå detta var det nödvändigt att den troende
genomgick syndaånger och därvid led svåra samvetskval. Men det var inte nog med
att den troende var tvungen att genomgå denna prövning i samband med själva
pånyttfödelsen, utan den skulle ske dagligen. Ständig självrannsakan var nödvändigt
för att lära känna arvsyndens effekter i form av det egna inre fördärvet. De förnufts-
troende tog en genväg och hoppade över denna svåra, men nödvändiga fas, och nöjde
sig med att tänka: ”jag tror”.153 Detta innebar samtidigt att de aldrig kunde fyllas av
den helige Ande, bli upplysta och erhålla en sann hjärtetro. För att komma dithän
var nämligen den troende tvungen att gå via sin egen syndaånger till en djup känsla
av att ha (tack vare Jesus Kristus offerdöd) erhållit rättfärdighet, blivit salig och upp-
lyst. Hon hade, kort sagt, trätt in i Nådens Rike, där den helige Ande härskade.
Denna process var något individen genomlevde med alla sina sinnen, och inte något
som kunde ske på ett intellektuellt plan.154

När den sanna tron väl var etablerad i en individ hade den ett speciellt känne-
tecken – den alstrade kärlek och goda gärningar. Liksom ett träds frukter visade trä-
dets natur, illustrerade en människans handlingar hennes andliga status. Den sant
troende yvdes dock inte över detta faktum, utan insåg i stället att förmågan att utföra
goda gärningar enbart var Guds verk.155

Konsten att bedja
Efter att ha diskuterat rättfärdiggörelsen på det sätt som beskrivits ovan, övergick
Grubb till att tala om bönens betydelse och funktion. Han såg bönen som en av de
viktiga frukter som alstrades av en sann tro och vidareutvecklade därför sina anvis-
ningar om hur åhörarna skulle be. Bönen skulle utföras ofta och under total koncen-
tration. För att den skulle ha effekt var det viktigt att rätt slags sinnesstämning skulle

152. Grubb 1799, s. 10f. Se även Hägglund 1959, s. 315ff, för en jämförelse med den orto-
doxa synen på den naturliga människan. Grubbs beskrivning kan sägas följa den luth-
erska synen på detta tillstånd. 

153. Grubb 1799, s. 13f. Här blir det särskilt tydligt att denna del av predikan var starkt 
influerad av Luthers företal till de kristna i Rom, se Luther 1983, s. 60. Denna text var 
för övrigt en central text för pietismens portalfigurer Spener och Francke. Se Aurelius 
1994, s. 64ff, 93. 

154. Grubb 1799, s. 16f. Begreppet Nådens rike finns på s. 18.
155. Grubb 1799, s. 17ff, 21.
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infinna sig hos den bedjande. Det handlade om en ”Trones begärelse, längtan, träng-
tan, hunger och törst, efter det wi wilje bedja om”.156 Denna känsla fungerade däref-
ter som en magnet, vilken drog till sig gudomlig kraft och bönhörelse. Intensiteten i
sinnestämningen var avgörande för bönens magnetiska kraft. Ju intensivare känsla,
desto verkningsfullare bön, och därmed även en mer tillfredsställande känsla för den
bedjande. Den andliga sötma och ljuvlighet som den bedjande erhöll i samband med
sådan bön var stor.157 Bönen skulle även vara grundad ”på Christi förtjenst”, vilket
innebar att den var riktad till Gud genom Jesus Kristus, och därmed var även den
bedjande införstådd med att bönhörelsen erhölls via honom. Vidare skulle den bed-
jande därefter anstränga sig för att leva upp till det som denne bett om och inte göra
tvärt emot, något som tyvärr var ganska vanligt. När en bedjare till slut hade lärt sig
att praktisera den rätta bönen skulle hon märka att hon aldrig blev trött av att be. 158

Det var skrivet i Bibeln att den bedjande alltid skulle erhålla bönesvar. Grubb
beskrev här hur viktigt det var att den bedjande endast bad om sådant som var i
enlighet med Guds vilja. Ett centralt kriterium för en sann kristen var, som nämndes
i kapitel 5, att den egna viljan skulle böjas under Guds vilja. Om detta hade skett på
rätt sätt, bad den kristne endast om sådant som denne kunde få hjälp med.159

I avslutningen av predikan löstes tungans band för Grubb och han tog återigen
till orda rörande kristendomens förfall. Synpunkterna är väl kända vid det här laget.
Han menade att de svenska prästerna ständigt försökte tränga in i fårahuset genom fel
dörr.160 Den rätta dörren var Jesus och hans kallelse. I stället var det gåvor, äkten-
skap, släktskap och illgrepp som hjälpte prästerna in. Grubb liknade dem vid Bibelns
falska präster och beskrev deras tillvägagångssätt som en styggelse. Det var inget
annat än hyckleri när de i sina inträdespredikningar tackade för kallelsen, samtidigt
som de hade tagit sig in på ”olaga vägar”.161 Denna gång gick Grubb vidare och
utvidgade kritiken till att även omfatta personer ur andra stånd. Det fanns många
människor som missbrukade sina ämbeten och som lade stor kraft på att skaffa sig
egen vinning. Grubb menade att tillståndet för kristendomen var så illa att det
knappt gick att urskilja att det fanns kristna i landet.162

Grubb knöt ihop sin predikan genom att hävda att det missbruk av läran som
hans predikan hade behandlat också var en del av kristendomens förfall. Människors
religiositet nådde aldrig deras hjärtan, utan stannade i tankarna och i munnen. Resul-
tatet blev att de levde som hedningar. Det var till och med så illa ställt att en stor del
av befolkningen saknade de mest grundläggande kunskaperna i den kristna tron.
Grubb valde att inte gå i polemik med prästerskapet i denna predikan, men fick dock

156. Grubb 1799, s. 22f, 24.
157. Grubb 1799, s. 24f. Här exemplifierar Grubb med att återberätta händelserna i Luk. 

8:433–48, Mark. 5:25, 34. Matt. 9:19, 20, om kvinnan med blödningar, som genom att 
vidröra Jesus erhöll bönesvar i form av kroppslig läkning. Gudomlig kraft utgick således 
från honom som ett svar på den bön hon utsände. 

158. Grubb 1799, s. 28ff.
159. Grubb 1799, s. 32f. Grubb hänvisar till Joh. 15:7 och Joh. 16:23.
160. Denna bild är hämtad ur Joh. 10:1–2.
161. Grubb 1799, s. 34f.
162. Grubb 1799, s. 35.
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med all tydlighet fram sitt budskap genom att låta åhörarna själva avgöra vilka som
bar skulden till det omfattande förfallet.163

I sann pietistisk anda uppmanade han därefter åhörarna att rannsaka sig själva
och granska sin egen kristendom. Var deras tros frukter de rätta? Var deras tro under
en sann bot- och bättringsordning? Fanns den helige Ande i deras hjärtan? Som den
reformvän han var, uppmanade han även åhörarna, som kom från samhällets högsta
skikt, att gå ut och verka för kristendomens upprättelse. De hade alla möjlighet att i
sin ämbetsutövning göra något för Christendomens uphjelpande. Att underlåta att
göra det som var gott definierades som synd. Följaktligen förväntade sig även Gud att
åhörarna skulle ta sitt ansvar. Grubb citerade Jak. 4:17 för att illustrera detta: ”Den
där kan göra godt, och gör det icke, honom är det synd”.164 Mot den bakgrunden
menade han att de som hade kunskapen om den rätta tron, men inte praktiserade
den, begick en allvarligare synd än de som var okunniga. Den förstnämnda gruppen
avstod medvetet från att göra det som var rätt, och det kunde inte beskrivas som
något annat än ett förakt för Christum och hans ord. Men dessa personer skulle få sitt
straff. Grubb utlovade nämligen en hård dom på den yttersta dagen för alla dem som
valt att förbli ordets hörare, och därmed aldrig tagit steget och blivit dess görare.165

Grubb lyfte avslutningsvis fram det tema som var genomgående för hela hans
världsbild. Att leva som kristen innebar en oupphörlig kamp. Denna strid utkämpa-
des på två plan, dels inåt i kampen mot det egna köttet, dels utåt mot världen. Christi
stridande församling var namnet på Guds kyrka, och att ingå som en lem i denna för-
samling innebar att ständigt tvingas fäkta, kämpa och strida. Den världsliga lönen för
den rätta tron var hat, försmädelser, förföljelser och lögner.166 Men de som till slut
lyckades att utföra detta, att utkämpa kampen, att vandra den smala vägen, de skulle
i gengäld få sin belöning. De skulle erbjudas att äta av det fördolda manna, och trots
att porten var trång skulle de få komma in, och i himlen skulle deras lön bli stor.167

Sammanfattande diskussion
Grubbs predikan var uppbyggd i enlighet med det pietistiska tankeschemat. Där
återfanns samvetet, bättringsprocessen och den skarpa motsättningen mellan sanna
och falska kristna. Reformtankarna var också närvarande, sida vid sida med världs-
och självförsakelsen. Kyrkokritiken fanns med utan att han gick ut i polemik, samti-
digt som hans återkommande referenser till Luther visade att hans eget budskap stod
i samklang med den ”sanna” lutherdomen. Hans predikan var till sin form förhållan-
devis enkel, mycket uppbygglig och fylld av konkreta exempel på lärdomar som åhö-
rarna kunde dra. Det finns även stora likheter mellan Grubbs predikan och Franckes
bok Lära om begynnelsen til et Christeligt Lefwerne. De liknade varandra, både till

163. Grubb 1799, s. 35f.
164. Grubb 1799 s. 36f.
165. Grubb 1799, s. 37f. Grubb återkommer till detta i Grubb 1739, s. 102. Anvisningen är 

ursprungligen hämtat ur Jak. 1:22. 
166. Här hänvisar Grubb till Matt. 5:11–12.
167. Grubb 1799, s. 38f.
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innehåll, disposition och enskilda formuleringar.168 Man kan därför anta att Grubb
har använt Franckes bok som inspiration för sin predikan.

Grubb var sparsam i användandet av bildspråk. De metaforer som återkom kan
man återfinna i de antipietistiska prästernas predikningar. Det var exempelvis talet
om fårahjorden och de falska profeterna. Dessutom kan man hos Grubb finna en ny
metafor som han hämtade ur det samtida språkbruket, nämligen magneten.169 Mag-
netens osynliga kraft var en lämplig illustration av den gudomliga kraft som den
mänskliga bönen kunde attrahera. En konkret bild av kopplingen mellan den kristne
och dennes gärningar var den bibliska bilden av trädet och dess frukter. Detta var en
populär pietistisk metafor, Ekman och Scriver återkom ständigt till den, och jag har
funnit den i många andra pietistiska texter. Den var enkel, logisk, och varje åhörare
kunde därmed inse det självklara i att en kristen skulle handla i enlighet med den
gudomliga lagen. Åsikten att de som hade kunskap om den rätta tron, men inte prak-
tiserade den, begick en större synd än andra, var också ett vanligt pietistiskt ställ-
ningstagande.170

Grubb polemiserade mot ett förhållningssätt där individens självkänsla skapades
genom yttre bekräftelse. Han menade att sådan uppblåsthet och högfärd var ogudak-
tig. I stället skulle individen vara fylld av självförsakelse och osjälvisk kärlek till sina
medmänniskor. Denna motsättning var en illustration av de två tillstånd som han
talade om: å ena sidan Nådens rike, där den pånyttfödde och rättfärdiggjorde vista-
des, å andra sidan vredens och världens tillstånd; där den naturliga människan befann
sig.

Kärnan i Grubbs budskap var kravet på hjärtetro. Människans yta och insida
skulle harmoniseras, utvärtes och invärtes skulle föras samman genom att mun, tan-
kar och hjärta blev ett. På det metaforiska planet kan man säga att trädets frukter
skulle spegla dess kärna. Den grubbska tron innebar därmed en total omvälvning av
individens relationer till yttervärlden och till sitt eget känsloliv. Ett nytt förhållnings-
sätt som byggde på ödmjukhet och kärlek krävdes, trots att den kristne kunde vara
förvissad om att mötas av världens förakt. Det var detta som var det kristna korset,
som varje kristen var tvungen att axla för att kunna vandra i Kristi fotspår.

168. Franckes bok inleds med tal om att ”porten är trång” och ”vägen är smal”, men den 
gudomliga lönen blir stor och man skall en gång få smaka på det ”fördolda manna”. 
Samma bibliska metaforer utgör fokus i avslutningen av Grubbs predikan. Se Grubb 
1799, samt Francke 1723a. Se även Grubb 1739, s. 96. Jag har inte hittat dessa metafo-
rer tillsammans i andra texter. 

169. Även andra pietister använde magneten som metafor. Se Rothåf 1726, s. 61. Trons mag-
net och Compass-nål var Jesus Kristus. Jfr Klagan över nya födelsens missbruk […] 1720, s. 
36ff. Se även Scriver 1949, s. 92, 170. Jesus beskrivs som den magnet som drog till sig ett 
järnstycke och en nål (personer med stark respektive svag tro) samt som den himmelska 
magnetens kärlek. Grubb använde även magnetmetaforen när han talade om syndens 
kraft, se Grubb 1739, s. 69. För Grubb var därmed metaforen neutral i den bemärkelsen 
att den både kunde gestalta goda och onda krafter. Det gemensamma var dock att de 
påverkade människan och att de var osynliga. Lite tillspetsat kan man säga att människan 
befann sig mitt emellan två magnetfält som båda påverkade henne. 

170. Se Spener 1842, s. 29. 
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I samband med analysen av Grubbs texter har särskilt en iakttagelse utkristallise-
rats. Den gäller för pietismen i allmänhet, men kanske för Grubb i synnerhet. Det
pietistiska kamp- och konfliktperspektivet var centralt, samtidigt som det ständigt
kombinerades med pietismens reformistiska ambitioner. Men striden fördes alltid på
två plan: dels mot det egna jaget, dels mot yttervärlden. Det var således ett tvåfronts-
krig, där strategierna var olika, beroende på vilken fiende man stred mot. De strate-
gier som riktades mot yttervärlden utgjordes delvis av de kyrkliga reformer som
Grubb formulerade. När det gällde den inre kampen förordade han kontinuerlig
samvetskamp, förkovring, bön och bättring. Det reformistiska draget och konflikt-
perspektivet möttes således ständigt i hans tankar och resultatet blev en fascinerande
blandning av optimism och pessimism, krav på ödmjukhet och lydnad tillsammans
med oerhört pretentiösa anspråk och krav. Detta illustreras av att han beskrev sig
som en ödmjuk tjänare, samtidigt som han riktade rasande angrepp mot hela den
kyrkliga organisationen och krävde dess totala reformering.

Erik Tolstadius
Ett annat exempel på en pietistiskt utformad kyrkokritisk attack är den predikan som
Erik Tolstadius (1693–1759) höll fjärde söndagen efter trettondagen (tredje febru-
ari) i S:t Jakobs kyrka 1723. Han var vid denna tid kyrkoherde i Skeppsholmen och
30 år gammal.171 Denna predikan väckte stor uppståndelse i Stockholm och retade
upp prästeståndet som efteråt beskrev en känsla av att det blivit angripet och skändat.
Det utmålade Tolstadius som en oerfaren, uppblåst och synnerligen oförskämd yng-
ling, inte särskilt utvecklad, vare sig till sinnet, vettet eller till sederna.172

Men vad var det som orsakade den kraftiga reaktionen hos prästerskapet?173 Ett
skäl till prästernas ilska var att Tolstadius predikan innehöll ett angrepp mot den
svenska kyrkans högsta ledarskikt. Ett annat skäl var att han krävde en ecklesiastik
deputation som bland annat skulle granska prästernas ämbetsutövning. Han menade
att många misskötte sig genom att tillsätta och beskydda odugliga präster. Han gav
även biskoparna skulden för att kristendomskunskaperna var dåliga i många försam-
lingar och att människors livsstil fjärmade sig alltmer från den som ortodoxin före-
skrivit. Slutligen formulerade Tolstadius en kyrkouppfattning som gick tvärt emot
den ortodoxa.

Tolstadius predikan var uppbyggd kring berättelsen i Matt. 8:23–27, när Jesus,
ombord på ett skepp tillsammans med sina lärjungar, stillade en storm.174 Tolstadius
utgick från bilden av skeppet och applicerade den på den kristna kyrkan.175 Därefter

171. Wijkmark 1936, s. 315. Tolstadius var tidigare huspredikant hos greve Abraham Brahe 
och hos riksrådet Carl Gyllenstierna. Han blev senare pastorsadjunkt i Jakobs försam-
ling. 1723 befordrades han till kyrkoherde i Skeppsholmen. I sann pietistisk anda grun-
dade även Tolstadius en skola för fattiga barn på Skeppsholmen, där de fick både mat 
och undervisning. Se Pleijel 1935, s. 276f; Hellström 1951, s. 192ff. Se även Odenvik 
1942. 

172. PRP 1723, s. 578ff, 585. 
173. PRP 1723, s. 574–591.
174. Berättelsen finns i Mark. 4:35–41 och Luk. 8:22–25.
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ställde han frågan vad som kännetecknade den rätta kyrkan. Tolstadius använde
begreppen den synliga och den osynliga kyrkan samt den utvärtes och den invärtes kyr-
kan. Han menade att den sanna kyrkan var den osynliga gemenskapen mellan tro-
ende och syftade med andra ord på den invärtes kyrkan. Det var denna församling
som tillsammans med Jesus steg ned i skeppet. Förutom skeppsmetaforen använde
Tolstadius också kroppsmetaforen när han talade om kyrkan. Den sanna kyrkans
lemmar var förenade med Jesus eftersom det stod i Ef. 3:17 att Kristus bodde i de
trognas hjärta. Guds rike var invärtes, i den fördolda delen av människan. Denna
osynliga, globala kyrka fungerade som en andlig fyrbåk vilken upprätthöll den sanna
tron i en omgivande värld som var hängiven åt Lögnen.176

Den osynliga kyrkan kännetecknades av sin helighet och enighet. Heligheten
bestod i en andlig upphöjelse som tillkom församlingen tack vare Kristus rättfärdig-
het och helighet. Det handlade inte om någon individuell helighet som erhölls via
sann tro och kristligt leverne. Enigheten bestod i att det fanns endast en väg till him-
len och därmed endast en tro. Tron var differentierad: ”denna tron erkiänner sin
åtskildnad i mått och grader hos de trogna uti heliggiörelsen och förnyelsen”.177

Detta innebar, såvitt jag kan förstå, att de troende kunde ha kommit olika långt i sin
andliga utveckling. Det tycks således ha funnits en utvecklingstrappa, Tolstadius
talar om mått och grader, vilket bör beskriva en hierarkisk ordning.

De utvärtes kännetecknen för den osynliga kyrkan var främst att ordet och sakra-
mentet tillhandahölls i enlighet med Guds vilja. Tolstadius menade alltså att det var
möjligt att se var den osynliga kyrkan fanns. Denna kyrka utgjorde det andliga skepp
och den andliga kropp som var utgångspunkten för predikan. Det var Christenhetens
skiepp som tog sig över ondskans och syndsens flod för att i nästa ögonblick rädda sig
undan helfwetits afgrund. Tolstadius tog i samband med detta upp frågan om vilka
som var skeppets rätta styrmän och besättning. Det var dessa män som skulle stå vid
rodret och föra församlingen till den himmelska hamnen.178

Tolstadius menade att styrmännen på skeppet skulle utgöras av ödmjuka, rättsin-
niga och trogna lärare som praktiserade sina uppgifter uti lefwernets helighet, utan att
låta sin ämbetsutövning präglas av äregirighet och penninggirighet. Här ser man hur
Tolstadius gjorde den pietistiska kopplingen mellan prästerligt leverne och sann tro.
Dessa två moment skulle gå hand i hand, ”på det att ena handen icke må nederrifwa
hwad den andra upbygger”.179 Samtidigt ställde sig dock Tolstadius på ortodoxins
sida i de två konfliktlinjer kring ämbetet som beskrevs i kapitel 4. Han menade att
även orden från en ogudaktig präst kunde övertyga en åhörare eftersom orden hade
en inneboende kraft. Han betonade också att lekmän inte fick ingripa i det offentliga
predikoämbetet. Även om Gud inte ville ha något världsligt herravälde i kyrkan,

175. Denna koppling finns redan i Nya testamentet. I Apg. 27 finns en berättelse om hur 
Paulus tillsammans med andra kristna befann sig på ett skepp under en svår storm. Även 
Noaks ark finns med i bakgrunden som tolkningsram. Se Wijkmark 1936, s. 31. 

176. Tolstadius predikan, Wijkmark 1936, s. 25ff, 28. 
177. Tolstadius predikan, Wijkmark 1936, s. 28. 
178. Tolstadius predikan, Wijkmark 1936, s. 30, 32f.
179. Tolstadius predikan, Wijkmark 1936, s.31f.
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skulle det ändå finnas ordning och disciplin. Någon Anarchia ville inte Gud veta
av.180

Passagerarna i skeppet utgjordes av alla trogna kristna. Dessa utmärktes av att de
bar på Guds helige Ande som fyllde dem med vishet, och att de kämpade mot de tre
huvudfienderna: världen, satan och det egna köttet. Återigen finner vi åsikten att
fromma kristna alltid var inbegripna i en kamp och konflikt som riktade sig både
utåt mot omvärlden och inåt mot det egna själslivet. Alla döpta fick en möjlighet att
färdas i skeppet, men allt efter som dessa gjorde avsteg från sin tro och slutade att
kämpa, led de formligen andliga skieppsbrott. Om en person ångrade sig och gjorde
bättring stod dock återigen en plats till hennes förfogande.181 Passagerarna var samti-
digt att betrakta som sanna lemmar uti Jesu andliga kyrka.

Man kan se hur de två metaforerna skeppet och kroppen förstärkte och komplette-
rade varandra. Gemensamt för dem var att de innehöll en hierarkisk ordning och
samtidigt en kollektiv grundtanke. Skeppsmetaforen innehöll dock två hierarkiska
nivåer, där tillkom styrmännen – prästerskapet. I samband med kroppsmetaforen
talades bara om huvudet (Jesus) och lemmarna (församlingen). Samtidigt beskrev
Tolstadius hur viktigt det var att alla ombord på skeppet räckte varandra sina händer
och hjälptes åt att bygga upp Kristi kyrka, var och en på sitt sätt. Skeppsmetaforen
illustrerade även tydligt själva gemenskapen mellan de trogna och den utsatthet som
man ansåg sig leva under. Samtidigt innebar den att den utvärtes kyrkan, där alla
ogudaktiga präster, munkristna och hycklare ingick, var en del av ondskans och syn-
dens flod, som var det hinder som den osynliga kyrkan måste överkomma. 182

Tolstadius predikan avslutades med den tidigare omtalade attacken, vilken han
avfyrade mot ortodoxins ledarskikt med ett visst mått av elegans. Han konstaterade
att kristendomen var ytterst förfallen i Sverige, och med hänvisning till Luthers kritik
mot styrelseskicket inom den katolska kyrkan gick han till angrepp mot de svenska
biskoparna. Han visade tydligt hur fåkunnigheten bland åhörarna endast kunde bero
på prästerskapets ovilja eller oförmåga att fullgöra sina ämbeten.183 För att upprätta
den förfallna kristendomen var det därför nödvändigt för ständerna att besluta om en
deputation, vars syfte skulle vara att undersöka biskoparnas ämbetsutövning och där-

180. Tolstadius predikan, Wijkmark 1936, s. 30ff. Denna tanke återfinns även i Nya testa-
mentet. Gud gav de första kristna en ordning att hålla sig efter för att inte kaos skulle 
uppstå. All mänsklig samvaro skulle präglas av denna ordning. Se exempelvis 1 Kor och 2 
Thess. 

181. Tolstadius predikan Wijkmark 1936, s. 32ff. Striden mellan anden och köttet pågick 
oavbrutet och innebar individens kamp mot den s.k. arvsynden. Begreppet kött innefat-
tade den köttsliga människans fördärvade natur, i själen, kroppen, förståndet, viljan, 
affekterna och rörelserna. Detta utgjorde samtidigt delar av den utvärtes människan. Jfr 
Spener 1727, s. 12. Talet om andligt skeppsbrott återkommer där. 

182. Se även Rothåf 1726, s. 60, för ett exempel på skeppsmetaforen och talet om Jesus som 
styrman.

183. Tolstadius predikan, Wijkmark 1936, s. 39. Här hänvisar även Tolstadius till företalet i 
Luthers stora katekes. Där finns samma typ av anklagelse mot det katolska prästerskapet 
och diskussion kring åhörarnas okunnighet som ett resultat av ett försumligt prästerskap. 
Se Luthers större katekes i Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 302ff.
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med se till att handhavandet av samhällets grundval, religionen, sköttes på ett bättre
sätt.184 Tolstadius uppmaning utgjorde startskottet för en omfattande debatt, och
ständerna kom även att lyssna till hans uppmaning om en deputation. Om detta
återkommer jag till i kapitel 7.

Jag har funnit en lång rad likheter mellan Grubbs text om Kyrkostatens förfall och
Tolstadius predikan. Båda menade att förfallet var prästerskapets fel. De hävdade att
biskoparna bar det främsta ansvaret eftersom de var korrumperade, köttsliga, skötte
tillsättningarna illa, m.m. Grubb krävde ett kyrkokollegium styrt av lekmän medan
Tolstadius gick lite försiktigare fram och nöjde sig med en undersökningsdeputation.
Likheterna är så tydliga att man kan anta att det föreligger ett beroendeförhållande.
Tolstadius basunerade således ut budskapet i Grubbs handskrift inför stora delar av
den svenska riksdagen. Att ortodoxins ledande skikt blev upprörda över detta, var
kanske inte så underligt. Genom att Tolstadius uppträdde som Grubbs språkrör, blev
Grubbs möda inte förgäves, utan fick omfattande effekter för prästeståndet.

Som avslutning vill jag ännu en gång citera Tolstadius för att illustrera den nya
ton som jag har funnit i hans predikan. Det var en enkel, trosviss, känslosam och
poetisk predikoform, samtidigt som den hade ett suggestivt och sjungande språk.
Hans predikan har en sådan kraft att den fortfarande sveper med en modern läsare i
vågsvallet och bör ha gjort detsamma med åhörarna i S:t Jakobs kyrka. När Tolsta-
dius anvisade riktningen mot den himmelska hamnen skedde det med en karismatisk
glöd som jag inte funnit i avhandlingens övriga predikoanalyser:

Och sij således genom et trogit bediande och troget kiämpande emot synd, kiött,
werd, diefwul, så seglar lyckeligen det andeliga skieppet, Christi kyrckia och församb-
ling til den himmelska hamnen, det ewiga lijfwet, då hwar och en lem här i tijden, ige-
nom döden, men hela den stridande kyrckian wid slutet af tijden på yttersta dagen
försatt warder i den triumpherande härligheten. Komandes hon såsom uhr haf til
hamn, uhr strijd til frijd, från jorden til himmelen, från tijden til ewigheten, och får
sjunga helig, helig, helig är herren som är, som war, som komma skall. Låt fördenskul
hafwet swalla, susa och brusa, låt werden rasa, låtom kors och anfächtning gå i swang,
och alt hwad herren tilstädie wil, öfwer oss koma, låtom dock icke det förwilla oss det
warer en ganske ringa tijd, så warda wij ländandes til den himelska hamnen, der glädie
skal wara tilfyllest och lustigt wäsende på Guds högra hand ewinnerliga.185

Anders Båld
Anders Båld (1679–1751) var komminister i Storkyrkan i Stockholm under större
delen av 1720-talet och tog aktivt ställning för pietismen. År 1729 blev han förflyt-
tad till Värmdö. Den pietistiska predikan som finns bevarad är hans inträdespredikan
i denna församling.186

184. Tolstadius predikan, Wijkmark 1936, s. 41.
185. Tolstadius predikan Wijkmark 1936, s. 37f.
186. Wijkmark 1936 s. 313, 315. Båld var berest och hade varit på studieresor till Tyskland, 

Holland och England. Han blev kyrkoherde i Katarina 1747. Han betraktades som pie-
tist och blev av detta skäl ansedd som olämplig för rollen som preses i Stockholms stads 
konsistorium. Se Hellström 1951, s. 264f.
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Bålds utgångspunkt var den förfallna kristendomen och prästämbetets stora
ansvar för detta. Med anledning av den omfattande vänskapskorruption som han
menade fanns inom kyrkan, inledde han även med att stolt proklamera att han inte
hade använt några skumma knep för att få tjänsten. Denna inledning bör även kunna
ställas i relation till den omfattande kritik som Grubb och Tolstadius tidigare hade
riktat mot prästtillsättningarna. Bålds proklamation var ännu ett uttryck för att det
existerade ett prästerligt missnöje med det rådande tillståndet. Samtidigt var han
noga med att ödmjukt tacka församlingen för den prästerliga kallelse som han erhål-
lit.187 Han var minsann inte någon präst som, för att citera Grubb, med olaga medel
försökte tränga sig in i fårahuset.

Utan att ha jämfört Bålds inträdespredikan med några antipietistiska motsvarig-
heter skulle jag vilja påstå att Bålds sätt att tala till församlingen i detta sammanhang
var annorlunda än antipietisternas. Däremot var hans beskrivning av sin prästroll
inte särskilt olik den antipietistiska självbilden, som den framstod i kapitel 3–4. Det
var hans uppgift i kraft av hans herda-ämbete att bedja för församlingsmedlemmarna,
att vaka över deras själar och beskydda dem från förförelse.188 Däremot betonades
inte församlingsmedlemmarnas underordning lika starkt som i de antipietistiska pre-
dikningarna, även om bildspråket var detsamma. Han talade om det kommande
samarbetet med församlingen som ett gemensamt projekt där församlingsmedlem-
marnas medverkan var ett viktigt inslag.

Den världsbild som Båld gav uttryck för var starkt dualistisk och präglades av
kampen mellan två krafter: Guds ande och Werlds anden.189 Kampen pågick både
utanför och inuti människan, och Båld beskrev den på följande sätt:

Werldenes ande är ej annat, än den förföriske anden, som såsom en Herre öfwer för-
derfwet i naturen, regerar i denna werldenes mörker och har sit werk i otrones barn.
Derföre alla onda begärelser och böjelser i menniskan komma af denna werldenes
anda. Ty werlden, som är stadd i det onda, är ej annat, än hela de affälliga sinne i de
fördärfwade kreaturen. Och denne werlds anden, är den onda osynliga kraft, som
regerar menniskans sinne och genom dess ingifwelse drifwer ock leder hennes begär til
det, som syndigt och förderfwligt är. Men Guds ande är den, som af Gud utgår och til
Gud drifwer och utförer sit werk, til djefwulens rikes förstöring hos menniskan och
Guds rikes upprättelse. Bägge desse andar hafwa det werkande hos menniskan, at göra
henne wis, lärd och förståndigan. Men så åtskillig som Guds ande är ifrån werldens
ande, så olika är ock wisdomen och lärdomen.190

Målet för varje kristen var att sträva efter att uppfyllas av Guds ande och därmed
även erhålla sann kunskap i form av visdom. Båld lade ned stor kraft på att beskriva
vad som utmärkte människor som hade Guds ande, eller Christi Anda.191 Genom att
beskriva kännetecknen för sådana personer ansåg han sig hjälpa åhörarna i deras egen

187. Wijkmark 1936, s. 3f, 5f.
188. Wijkmark 1936, s. 6f.
189. Även Spener använde detta begrepp, se Spener 1930, s. 79. Det är hämtat från 1 Kor. 

2:12: ”Och vi har inte fått världens ande utan Anden som kommer från Gud, för att vi 
skall veta vilka gåvor Gud har gett oss.”

190. Wijkmark 1936, s. 13f.
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självprövning och granskning. Bålds utgångspunkt var enkel: ”Sådan, som den
inwertes werckande kraften är hos en menniska, sådant är ock des sinne och lef-
werne”. Här finner vi återigen den pietistiska grundprincipen att det yttre speglar det
inre. Om en människa hade Christi Anda var detta automatiskt synligt i hennes rela-
tioner till yttervärlden. Men det främsta kännetecknet för en sådan människa var att
hon hade en djupare kunskap om Guds ord. Denna kunskap var något utöver den
bokstavliga och historiska kunskapen – den var en produkt av Guds egen anda. Det
var en upplysning i förståndet och en böjning av viljan, och båda egenskaperna var
riktade mot vägen till salighet. Uppenbarelse och upplysning var ledorden för denna
process.192

Den människa som inte hade kommit lika långt, den naturliga menniskan, upp-
fattade det som galenskap, trots att det egentligen var hon som inte såg ljuset. Enligt
Båld handlade den andliga upplysningsprocessen om att Guds ande flyttade in i
människans hjärta och där förrättade sitt läroämbete. Först då var en person uppfylld
av Christi Anda, och sådana sanna troende stod i skarp kontrast mot personer vars
kristendomskunskaper var ytliga och tomma.193

Men förutom den andliga upplysningen följde ytterligare tre egenskaper eller
känslostämningar. Den första var att den troendes hjärta fylldes av kärlek och en vilja
att alltid följa Guds ord. Dessutom fylldes hjärtat av en djup frid, en inwertes ro. Slut-
ligen upplevde personen ifråga alltid en koppling mellan yttre händelser och den
kunskap om Jesus ord som erhållits via Bibeln. Alla erfarenheter kom i ett nytt ljus.
När den troende var rädd, svag eller missmodig erhöll han styrka och tröst ur Guds
andes påminnelser om Jesus ord.194

Människor som inte var fyllda av Guds ande var i stället fyllda av werldenes och
djefwulens ande. Det fanns särskilt en grupp som ådrog sig Bålds uppmärksamhet,
och det var sådana präster som predikade en falsk lära som ledde till fördärv i stället
för salighet. Exempel på en sådan lära var att åsidosätta vikten av att de troende följde
Jesus ord i sina egna liv, d.v.s. att de i varje ögonblick omsatte sin tro i handling.195

Här kan man tydligt se hur Båld lyfte fram pietismens betoning av det praktiska
kristna livet och fördömde alla präster som inte gjorde på samma sätt.

Båld menade också att ”så länge man med munnen bekänner Christum, men i sit
sinne och lefwerne efterföljer werlden och lyder alla den ondes ingifwelser, alla köts
och blods retelser, så länge drifwes man ej af Guds anda, utan denna werldenes”.196

Återigen formulerade han den pietistiska grundprincipen om korrespondensen mel-
lan det yttre och det inre. Det fanns ingen annan väg till Gud än att kombinera tro
och handling genom en inre och yttre omvandling. De personer som hade Guds
anda inom sig fungerade som Guds tempel. Gud bodde i dem, dels genom att de

191. Begreppet Christi Anda används synonymt med Guds Ande och Den Helige Anda. Se 
Wijkmark 1936, s. 8f. Jag förutsätter att han syftade på vad pietisterna kallade sanna 
kristna, trots att han aldrig använde detta begrepp. 

192. Wijkmark 1936, s. 8f.
193. Wijkmark 1936, s. 9f.
194. Wijkmark 1936 s. 10f, 12f.
195. Wijkmark 1936, s. 14f.
196. Wijkmark 1936, s. 15.
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erhöll kraft och gåvor, dels genom att de var i det närmaste andligt förenade. Men
hur denna förening egentligen var konstruerad, det var en alltför komplicerad fråga
att besvara, menade Båld.197

Som avslutning på sin predikan uppmanade Båld åhörarna att anställa en nog-
grann rannsakning med sig själva för att få veta om de var ”Guds heliga boning och
Hans andes werkstad”, eller om de i stället utgjorde ett ”djefwulens näste, och de
orena andars herberge”. Samtidigt bad han åhörarna att inte bli chockerade över att
han inledde sin tid i församlingen med så hårda ord. Han urskuldade sig med att han
gjorde det för deras eget bästa, eftersom de var dödsdömda så länge de ännu inte
erhållit Guds ande.198 Båld försökte rädda deras liv och vinna dem till saligheten.
Det som kunde uppfattas som hårdhet var ett uttryck för omsorg och ingick i hans
prästerliga uppgifter.

Sammanfattningsvis kan man säga att Bålds predikan genomsyrades av pietistiska
drag. Den skarpa polariseringen mellan människor beroende på deras andliga status,
det stränga kravet på livsföring och den hårda kritiken mot den etablerade kyrkan,
kan sammantaget betraktas som pietistiska synpunkter. Även betoningen av pånytt-
födelsen, upplysningen och samvetsprövningen var sådana pietistiska inslag. Den
mer jämlika relation som det allmänna prästadömet eventuellt kunde leda till kunde
skönjas i inledningen, men när predikan blev alltmer anklagande och skarp ökade
klyftan drastiskt mellan präst och församling.

Bålds sätt att döma dem som inte kunde leva upp till de högt ställda idealen bör
även ha skapat starka inre spänningar hos åhörarna. Man kan fundera över hur de
församlingsbor mådde som yrvaket vacklade ur kyrkan efter att så abrupt ha blivit
väckta ur sin (påstådda) syndasömn. Ångesten lär ha varit stor för alla dem som tidi-
gare hade varit säkra på att få komma till himmelriket, trots att de begick en och
annan synd mellan varven. Men denna reaktion var förmodligen precis vad Anders
Båld hade hoppats på. Det var nämligen endast på så sätt som den munkristne kunde
skakas om, och förhoppningsvis kunde detta uppvaknande initiera en bättringspro-
cess för att slutligen utmynna i en pånyttfödelse.

Sakarias Westbeck
Låt oss studera ännu en pietistisk predikan lite närmare. Den hölls i Västerås dom-
kyrka år 1726 av Sakarias Westbeck (1696–1765). Denna predikan trycktes aldrig
men väckte ändå en del irritation hos domkapitlet.199 Det är också anmärkningsvärt
att sådan stark kritik mot prästeståndet kunde uttalades av en präst i en domkyrka
utan att några allvarligare repressalier vidtogs. Denna predikan får tjäna som en illus-

197. Wijkmark 1936, s. 17f, 20. Detta synsätt återfinns även i Nya testamentet, se exempelvis 
1 Kor. 3:16–17.

198. Wijkmark 1936, s. 20, 22f. 
199. Denna predikan finns tryckt i Lundström 1907, s. 233. Westbeck var år 1723 huspredi-

kant hos riksrådet, och tillika Uppsala universitets kansler, greve Gustav Cronhielm. 
Därefter arbetade han vid Klara skola och blev komminister i Katarina 1725. Se Hell-
ström 1951, s. 293f.
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tration av den pietistiska kritiken av ortodoxin, samtidigt som den utgör en intres-
sant pendang till den ortodoxa antipietistiska retoriken som beskrevs i kapitel 3. Den
innehöll nämligen samma liknelser och utgick från samma bibelspråk som flera av de
antipietistiska predikningarna.200

Sakarias Westbeck var vid denna tid komminister i Katarina församling i Stock-
holm men skulle snart tillträda som präst i det patronella pastoratet Öster Löfsta i
Uppsala stift. Den patronella kallelsen hade han fått av Carl De Geer.201 Denne för-
hållandevis okände präst får även tjäna som ytterligare ett exempel på att det fanns
pietistiska präster och att de flesta inte utsattes för någon nämnvärd förföljelse, såvida
de inte agiterade eller blandade sig med de allra mest radikala elementen.

Westbecks predikan handlade således om herden, fåren, ulven och de falska profe-
terna. Men Westbeck vände på begreppen och riktade dem mot prästerskapet, och
därigenom blev alla skenheliga präster falska profeter och ulvar. Han använde där-
med det vanliga antipietistiska bildspråket men riktade det mot ortodoxins egna led:

Derföre, k. siäl, tu som will wachta tig för falska propheter, kom granneligen i hog
detta Jesu ord, när du seer, huru ock i wåra tider spelas wid detta kommande; när du
märker at wid en vacance och ledig feet lägenhet wäl ett dussin Långkappor komma till
gångs och språngs, så tänk på Jesu ord: Wachter eder för the falska propheter, som
komma etc. När de så komma hoptals, så ha de wäl en inwärtes kallelse, mon bara til
feta lägenheter. […] Och när en sådan löpare har lupit eller kiöpt sig til en siälawård,
stackara fåren då! NB de blir sålda, NB, och räknade bara för slachtefår.202

I Westbecks beskrivning ovan framställdes prästerna, eller långkapporna, som giriga
och falska. Han använde även samma bildspråk som Sahlstedt gjorde (kapitel 3) när
han beskrev de fårakläder som ulvarna var iklädda. Men i Westbecks predikan
utgjorde präste-namnet och kappan och kragan ulvens falska klädnad. Sådana präster
var alltför fega och rädda om sitt eget skinn för att våga kritisera sina församlingsbor
när de begick synder. Ytterligare ett kännetecken för dessa präster var att de gav sken
av att vara gudfruktiga men var egentligen endast intresserade av sina egna karriärer.
Därför behandlade de församlingsborna ojämlikt, bemötte dem utifrån deras världs-
liga status, för att vinna egna fördelar.203

Här framträdde bilden av ett prästerskap som var världsligt, falskt, girigt och
egentligen ganska ointresserat av att sköta sitt ämbete. Det var bara intresserat av att
församlingsborna inte störde den allmänna ordningen, och brydde sig egentligen inte
om kvaliteten på församlingsbornas tro och leverne. Det fanns dock en grupp som

200. Jag syftar främst på Magnus Sahlstedts tryckta predikan från 1724.
201. Lundström 1907, s. 232ff. De tyska pietistiska prästerna arbetade systematiskt för att 

finna mecenater inom adeln, där många personer hade pietistiska sympatier. De pietis-
tiska prästerna fick ofta anställningar där deras beskyddare hade patronatsrätten. Se 
Gawthrop 1993, s. 115f. Om samma förhållande rådde i Sverige, är svårt att säga. Det 
finns dock flera saker som tyder på detta. Om detta handlar exempelvis Jan Samuelsons 
projekt ”Kvinnlig maktutövning och religiositet – en studie av kvinnors utövande av 
patronatsrättigheter under perioden 1650–1750”. 

202. Lundström 1907, s. 261. Kursiveringarna finns i originaltexten. 
203. Lundström 1907, s. 263f.
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man faktiskt lade ned arbete på att bestraffa och förfölja – pietisterna, de fromma och
stilla – Gudz dolda barn.204 Westbeck skrädde minsann inte orden när han beskrev
sådana präster:

Men man finner, ty werre, många af dem, som skulle wara hwitare än snöö, i ord ore-
nare än söliga swin, i omgängelse bistrare än ulfvar, i andanom dieflar; huru äro de då
dem trognom en efftersyn i ord, då prästen ä så galen, stygger och grof i orden, at rå
hedningen kan skämmas. Gud beware dej, min kära siäl, ifrån en sådan efftersyn!205

Westbeck berörde även frågan om en präst kunde predika Guds ord med rätt kraft
när han själv inte levde därefter. Sahlstedt hade i sin predikan också berört detta
ämne när han diskuterade huruvida ett ont träd kunde bära goda frukter. Sahlstedts
slutsats blev att en präst inte måste vara pånyttfödd för att kunna predika Guds ord.
Utifrån samma bibliska bildspråk diskuterade Westbeck denna fråga och kom fram
till den motsatta slutsatsen: en ogudaktig präst kunde aldrig omvända någon, lika lite
som en blind skulle kunna leda en blind.206

Också herdebegreppet var centralt, såväl i Westbecks som i Sahlstedts predikan.
Så här predikade Westbeck:

Herre Jesu, wår endaste siälaherde! Up och hielp dina elända fåår och gif dem herdar
effter ditt sinne, som dem föda med wijshet, at wij här på jordene måge känna tig och
ähra titt namn och ewinnerligen salige warda, at wii i ewighet få lofwa tig utan åter-
wändo! Ja tu wår aldrakiäraste siälaherde, Herre Jesu Christe, sänt tu sielf trogna arbe-
tare i tin säd och skafa ena hielp, at man frimodeliga lära må!207

Westbeck klagade här inför den främsta själaherden över de odugliga herdar som för
tillfället vaktade hjorden och bad om nya som kunde motsvara de krav som försam-
lingen rätteligen kunde ställa. Denna klagan utgjorde ett ifrågasättande av det
svenska prästerskapets legitimitet och auktoritet. Den kritiska ton som präglade hans
predikan bör rimligtvis även ha följt med åhörarna ut ur kyrkorummet och kunnat
formuleras i andra sammanhang. Här kan man finna indikationer på att det förekom
en mera allmänt spridd antiklerikalism. Det mest oväntade i detta sammanhang är
dock det faktum att den formulerades av präster. Westbecks bild av ett ortodoxt
prästerskap som tilltog i ogudaktighet var dock, som vi sett i tidigare predikningar
och prästerliga texter, inte någon unik bild. Tvärtom kan den placeras in i en inom-
kyrklig pietistisk tolkningsram, där en lång rad pietistiska föregångare hade kritiserat
ortodoxin utifrån exakt samma utgångspunkter. Vi kan bara nämna Grubb och Tol-
stadius som exempel. Dessa föregångare går även att finna utom Sverige. Spener,
Francke och Arnold formulerade en, i varierande grad, förödande kritik mot kyrkans
män. Slutligen kan man även gå tillbaka i historien och finna den främste förebilden
av dem alla – Martin Luther.

204. Lundström 1907, s. 264f.
205. Lundström 1907, s. 265.
206. Lundström 1907, s. 268. Här använde Westbeck ett citat från Matt. 15.
207. Lundström 1907, s. 269.
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Jämförelse – reformer, kritik och retorik
Det är uppenbart att den pietistiska kritiken bör tolkas ur ett flertal olika perspektiv
för att kunna analyseras. Jag har i detta kapitel diskuterat frågan om den svenska pie-
tismens svenska rötter och i detta sammanhang även analyserat de beroendeförhål-
landen som kan skönjas mellan texter producerade under 1600-talet, och 1720-talets
samhälls- och kyrkokritiska debatt. Förutom det självklara faktum att den bör förstås
utifrån sin aktuella kontext i form av de sakfrågor och förhållanden som debatten
gällde, måste den sättas i relation till tidigare svenska ortodoxa kyrkokritiker och till
samtida europeiska pietister. Slutligen utgjorde även de naturrättsliga tänkarna en
viktig inspirationskälla i fråga om stats- och kyrkouppfattningen. Grubbs förslag om
ett kyrkokollegium kan exempelvis betraktas i detta perspektiv.

Tolkningsmodell och historiesyn
De svenska präster som gav uttryck för en pietistisk kyrkokritik var eniga om orsa-
kerna till förfallet – det var prästerskapets och därmed kyrkans eget fel. Denna analys
byggde på en historiesyn som kan sägas ha förenat de flesta pietister. Den utgjorde en
grundläggande föreställning som fanns som en allestädes närvarande klangbotten i
den pietistiska samhälls- och kyrkokritiken. Det var prästerna som var orsaken till
kyrkans förfall och detta mönster hade varit förhärskande under nästan 1 500 år.
Den första perioden i den kristna kyrkans existens hade varit en guldålder, därefter
hade förfallet tagit vid. En period av förbättringar kunde ses i samband med reforma-
tionen, men sedan startade återigen den negativa spiralen. Det var dags att åter
genomföra en reformation, att slutföra Luthers arbete, och att göra det med den
tidiga kristna kyrkans organisation och samvaroformer som förebild.208

Kyrkohistorien var av mycket stor vikt för båda sidorna i konflikten. Här kan
man se hur respektive sida formulerade en ”stor berättelse” som även utgjorde dess
tolkningsram för hela konflikten. Dessa berättelser var konstruerade enligt samma
logik som den människosyn man formulerade. Man kan se hur olika nivåer i världs-
bilderna (människo- och samhällsuppfattningarna) korresponderade med varandra.
Den pietistiska berättelsen byggde på betoningen av den invärtes faran för kyrkan.
Hotet kom därför inifrån och utgjordes av diskrepansen mellan prästerskapets lära,
tankar och handlingar. Kyrkan kunde därmed inte kombinera sin tro och praxis. Här
ser man exakt samma tolkning, kritik och krav som pietisterna använde för att analy-

208. Denna historiesyn delades även av Spener, se Spener 1842, s. 365ff. Samma strävan att 
reformera de rådande förhållandena genom att återgå till den apostoliska församlingens 
ordning kan man återfinna i reformationen. Till och med inom ortodoxin hade denna 
tanke funnits. Se Askmark 1949, s. 290. Man kan även dra paralleller till Luthers egen 
beskrivning av de förhållanden som rådde i samband med reformationen. Den tolkning 
som han gör i exempelvis Schmalkaldiska artiklarna är uppbyggd på samma sätt som 
ovan. Se Lutherska kyrkan bekännelseskrifter 1914, s. 256ff. Även Luther pekar således 
tillbaka till ett bättre tillstånd under kyrkans första tid, vilket präglades av jämlikhet mel-
lan kristna. Därefter blev kyrkan alltmer korrumperad för att slutligen låta sig styras av 
antikrist. 
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sera enskilda individers andliga status. Kyrkan betraktades samtidigt som ett kollek-
tiv och som ett enda medvetande. Den ortodoxa tolkningen utgjorde en motsats till
den pietistiska. Den gick i stället ut på att hotet kom utifrån, och att kärnan var frisk
så länge de yttre trossatserna var oanfrätta och de yttre ceremonierna var intakta.
Återigen finner vi samma likheter mellan analys på individ- och kollektivnivå. Så
länge den kristne upprätthöll kyrkogången, bekände sig till läran och deltog i cere-
monierna på rätt sätt, var dennes själ i gott förvar.

Det fanns även skillnader mellan de både berättelserna. Det var exempelvis
främst de ortodoxa antipietisterna som drog paralleller till Nya testamentets apoka-
lyptiska profetior och menade att pietisterna var företrädare för antikrist. Den posi-
tiva grundsyn som den konservativa pietismen formulerade gick inte att förena med
domedagsprofetior och apokalyptik. Det omfattande kyrkliga fördärv som man påta-
lade betraktades därför inte som uttryck för att den sista tiden var kommen, utan i
stället kom man med konkreta förslag som skulle bidra till en förändring av det för-
fall man såg. Här ser man således en avgörande skillnad mellan pietistisk och antipie-
tistisk historie- och samtidssyn.

Om man jämför ortodoxins självbild med den pietistiska synen på kyrkan upp-
står något som närmast kan beskrivas som ett gigantiskt kognitivt glapp. Pietisternas
anklagelser om lättja, mutor, syndfullhet, maktmissbruk och okunnighet var omöj-
liga att förena med den ideala bild av självuppoffrande och nitiska herdar som det
ortodoxa prästerskapet formulerade i samband med riksdagarna. Den arbetsbörda
som pietisterna viftade undan som obefintlig, beskrevs av ortodoxins företrädare som
extremt betungande. På detta sätt kan man gå igenom den ortodoxa självbilden och
på punkt efter punkt finna kraftiga motsägelser mellan de båda parterna.

Ett liknande resultat uppstår när man jämför antipietisternas bild av pietisterna
med den pietistiska självbilden. Medan ortodoxin beskrev pietisterna som falska pro-
feter och ulvar, betraktade de sig själva som sanna kristna och företrädare för Guds
egen vilja. Det förhållningssätt som antipietisterna beskrev som skenhelighet, var
enligt pietisterna ett uttryck för kristen etik. De krav på andlig frihet som pietisterna
ställde, beskrevs av antipietisterna som kätteri och indifferentism.

Sammanfattningsvis kan man säga att detta var en debatt som var fylld av ömsesi-
diga anklagelser och förbittring samt få försök till förståelse. Parterna var fastlåsta i
varsin position, varsin tolkningsram, och därifrån utgick samtliga attacker. Allt som
motparten sade förstärkte snarare den egna åsikten än upprättade någon form av för-
ståelsebrygga mellan de båda grupperna.

Man kan tycka att det var förvånansvärt att präster som Sakarias Westbeck, Nils
Grubb och Erik Tolstadius gav uttryck för en sådan omfattande och systematisk anti-
klerikalism.209 De tillhörde trots allt det ämbete och den organisation som de häck-
lade.210 Det bör ha varit betydligt enklare för lekmän att kritisera prästerskapet,
eftersom de inte ställdes inför någon lojalitetskonflikt gentemot sina kollegor och

209. Staf 1962, s. 13. 
210. Staf 1969, s. 135. Där beskrivs hur hovpredikant Magnus Sahlstedt kritiserar de präster 

som angripit det andliga ståndet. De präglades, enligt Sahlstedt, av subordinationsvanvör-
dande, d.v.s. ringaktande av hierarkin inom ståndet. 
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överordnade. Denna konflikt blev dock mycket synlig i prästernas fall, särskilt för
Tolstadius och Grubb. En tänkbar förklaring till detta är den dikotomisering mellan
sanna och falska kristna som beskrevs tidigare i detta kapitel och som Tolstadius så
tydligt formulerade. Den skapade nya lojaliteter som skar rakt igenom kyrka, präster-
skap och stånd. Den sanna kyrkan utgjordes inte av den ortodoxa kyrkans formella
organisation. Det var i stället den osynliga gemenskapen mellan alla sanna kristna
som var den främsta gemenskapsgrunden.211

Samtidigt är det viktigt att betona att det reformistiska draget är mycket tydligt
hos de pietistiska prästerna. Själva huvudsyftet var inte att anklaga kyrkan, utan att
förbättra och utveckla det religiösa livet. Medan ortodoxin försökte försvara och
bevara det bestående, var pietisternas utgångspunkt att mycket av kyrkans verksam-
het gick att förbättra genom att återställas i sitt forna goda skick. Det var bara natur-
ligt att kyrkans ceremonier och lagstiftning förändrades i takt med att samhället
omvandlades. Detta var en grundläggande skillnad mellan ortodoxin och pietismen
och den avtecknade sig mycket tydligt i samband med de pietistiska reformförsöken.
Jag uppfattar även att pietisterna gjorde en skillnad mellan det som var skapat av
människor och som därmed var möjligt att förändra, och det som var Guds ord och
därmed var beständigt. Denna distinktion bildade ett slagkraftigt argument för för-
ändring eftersom det utgick från en luthersk människosyn där det mänskliga förnuf-
tet betraktades som delvis förblindat. Med utgångspunkt i denna människosyn och
med hänvisning till den omvandling som pågick inom samhällets andra sfärer fann
exempelvis Spener argument för kyrkliga reformer.212

Pietisterna utgick från den rådande ordningen, blickade därefter bakåt mot den
ordning som rådde inom de tidiga kristna församlingarna för att hämta inspiration,
och formulerade sedan förslag till förändringar. Man finner här ett paradigmatiskt
tankemönster – förändra genom att återställa och återupprätta. Trots att både Ekman
och Spener utgick från samma tankemönster, kan man se att både kritiken och de
reformer som föreslogs blev alltmer radikala, trots att man fortsatte att hänvisa till
tidigare förhållanden inom den kristna kyrkan. En stor skillnad mellan 1720-talets

211. Se Stoeffler 1973, s. 22f, för ett liknande resonemang. Där beskrivs Franckes kyrkoupp-
fattning som byggde på en omfattande kritik mot den utvärtes kyrkan och betoning på 
den osynliga kyrkan bestående av de pånyttfödda. 

212. Elias von Walcker argumenterade på detta sätt. Se Staf 1969, s. 46ff, 51f. Talet om de 
kyrkliga ceremonierna och förordningarna som människostadgar och därmed möjliga att 
förändra hade även Luther använt i kampen mot den katolska kyrkan. Därigenom var 
pietisterna, enligt dem själva, på fast luthersk mark. Walcker hävdade att de problem 
som återstod var katolska kvarlevor och därmed handlade de pietistiska reformerna sna-
rare om att slutföra det arbete som Luther hade påbörjat. Walcker menade även att 
Luther själv hade sanktionerat framtida förändringar med hänvisning till att tiderna för-
ändrades. Se Staf 1969, s. 51f. Jfr Spener 1842, s. 359ff. Här pläderar Spener för vikten 
av att ”våga” förändra exempelvis kyrkolagarna, eftersom de var mänskliga produkter 
som därmed även var bärare av de begränsningar som människan själv ägde. Även Luther 
använde argumentet om människopåfund i kampen mot den katolska kyrkan. Se Luth-
erska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 252ff. Luther hänvisade i sin tur till Nya testa-
mentet, Matt. 15:9: ”Fåfängt dyrkar de mig, ty lärorna de lär ut är människors bud”. 
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pietistiska präster och 1670-talets föregångare var därmed den ökade graden av radi-
kalitet och de krav på konkreta maktförändringar mellan kyrka och stat som Grubb
och Tolstadius formulerade.

En bidragande förklaring till de prästerliga attackerna mot deras egen organisa-
tion kan vara att det fanns en inomluthersk tradition av prästerlig kritik och att de
präster som höjde sina röster uppfattade att de endast lydde sina samveten och där-
med gjorde det som Gud begärde av dem. Samtidigt ingick temat rannsakning och
självgranskning som en naturlig del av det pietistiska förhållningssättet, både till
omvärlden och till det egna jaget, vilket rimligtvis bör ha underlättat för många pie-
tistiska präster att ta bladet från munnen. Pietisterna lät sig förmodligen inspireras av
den lutherska retoriken i flera sammanhang. Man kan exempelvis nämna deras argu-
mentation för förändringar av kyrkoceremonierna och deras tolkning av orsakerna
till den förfallna kristendomen. Den lutherska förebilden kan därmed sägas ha bidra-
git både med inspiration och med legitimitet till det reformistiska draget samt till
den specifika historiesynen.213

I blickpunkten för mycket av den prästerliga kyrkokritiken fanns det högsta skik-
tet inom kyrkan. Grubbs och Tolstadius kritik mot biskoparna illustrerade en
mycket stark förbittring. Anklagelserna mot prästerskapet kan tolkas på flera sätt. Å
ena sidan bör det ha funnits fog för en hel del kritik. Man kan här påminna om den
debatt som pågick och som handlade om problemen kring prästernas livsföring,
utbildning och tjänstetillsättningar. Denna diskussion var förmodligen en produkt av
ett genuint missnöje över konkreta missförhållanden.214 Ett sådant konkret exempel
är synen på prästernas lönesystem och kraven på reformering av detta.215 Man kan
även skönja djupa inre konflikter inom prästerskapet mellan dess olika hierarkiska
skikt. Kaplanernas fattigdom och otrygga villkor hade ytterst litet gemensamt med
biskoparnas samhälleliga inflytande och ekonomiska välstånd. Detta faktum rim-
made illa med den kristna människosynen och budskapet om jämlikheten inom det
andliga regementet.

Å andra sidan kan kritiken även betraktas som en del av den antiortodoxa propa-
ganda som pietisterna formulerade. För att tolka exempelvis Tolstadius kritik mot de
svenska biskoparna så allsidigt som möjligt bör analysen även sättas in i en bredare
inomluthersk kontext. Tolstadius knöt an till Luther på ett mycket specifikt sätt i sin
predikan. Han ställde frågan ”Biskop hwad giör du?” till de svenska biskoparna och
menade att han därmed gjorde detsamma som Luther hade gjort 200 år tidigare –

213. Jfr Luthers kritik mot den katolska kyrkan, hans förklaringsmodell och hans argument 
för förändring. Se Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 248–259.

214. Speciellt pinsamt bör det ha varit för biskoparna under riksdagen 1723 när superinten-
denten i Visby, Johannes Esberg, gjorde stor skandal genom sitt omfattande fylleri i sam-
band med nämnda riksdag. Skandalen var ett faktum och ärendet avsatte spår i ett antal 
riksdagsprotokoll och memorial. Till sitt försvar angav dock Esberg i ett memorial att 
han endast begagnat aqvam vitæ på grund av sin ”olijdelige tandwärk”. Se PRP 1723, s. 
463ff, 467f, 470ff, 477ff. Protokollen visar även att prästeståndet var mycket medvetet 
om att allmänheten noggrant följde dess handläggning av ärendet och att en alltför mild 
bestraffning genast skulle skapa ny kritik mot prästerna. 

215. Liknande diskussioner fördes även bland tyska pietister, se Spener 1842, s. 257ff.
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han trädde fram och kritiserade ett korrumperat prästerskap i syfte att upprätta den
förfallna kyrka. Tolstadius menade att Luther, genom sitt ifrågasättande, hade visat
vägen för dem som följde honom. Därigenom var det också rätt att kritisera och ifrå-
gasätta de andliga makthavare som betraktade sig som ofelbara. Tolstadius riktade
den lutherska frågan till de svenska biskoparna och ställde sig därigenom på ett
mycket tydligt sätt i Luthers position. Samtidigt innebar det att det svenska präster-
skapet fick axla den katolska kyrkans roll.216 Men han argumenterade även för sin
rätt att kritisera kyrkan genom att hänvisa till den frihet och det öppna klimat som
skulle prägla det svenska riksdagsarbetet: ”Äger man frijhet at offenteligen giöra
påminnelse, om några uppenbara felachtigheter sig förelöpa, hos kungar, råd,
domare, ständer och höga embetsmän, hwad förbiuder, at man och icke får tala på
deras felachtigheter som Biskopar och upsyningmän äro. Helst på en almän rijksdag
när alla oordningar skola tagas under förhör.”217

För att rätt kunna förstå den pietistiska kyrkokritiken bör man se att den delvis
byggde på Luthers anklagelser mot de missförhållanden som fanns inom kyrkan. Det
är svårt att tolka prästernas kritik som enbart sprungen ur ett inomkyrkligt missnöje
med den ortodoxa kyrkans vanskötsel. Den mest plausibla förklaringen är att de
anspelade på Luthers kyrkokritik på de punkter där prästerna själva var missnöjda
med ortodoxin, och gav därigenom sin egen kritik mer tyngd genom att utge den för
att vara sanktionerad av Luther. Samtidigt som pietisterna kritiserade den lutherska
ortodoxin framställde de sig själva som goda lutheraner.

I analysen av den pietistiska retoriken har jag funnit en lång rad exempel på att en
antikatolsk retorik var en naturlig del av kyrkokritiken. Den ortodoxa kyrkan vilade
på en massiv antikatolicism och det arvet användes på olika sätt. Dels jämfördes orto-
doxins praktik med den katolska kyrkans påstådda ”missbruk”, dels utgjorde den
lutherska antikatolicismen en motivkrets som kan skönjas som en underström i den
pietistiska retoriken. Den förekom både som uttalade paralleller och som outtalade
influenser. Man återanvände därigenom de lutherska anklagelserna mot den katolska
kyrkan, men riktade dem mot den svenska ortodoxin. I denna traderings- och
omvandlingsprocess reproducerade pietisterna samtidigt en för lutherdomen mindre
smickrande antikatolicism i en ny kontext.

Det framgår av diskussionen ovan att det finns en osäkerhet om vad som var reto-
rik och vad som var genuin kyrkokritik i analysen av de pietistiska texterna. Vad som
var faktisk respektive retorisk antikatolicism är också en komplex fråga. Generellt kan
man säga att fördomar som florerar på ett retoriskt plan även går att återfinna dju-

216. Wijkmark 1936, s. 41.
217. Wijkmark 1936, s. 40f. Samma fråga ställdes av Grubb i Kyrkostatens Förfall. Se Grubb 

1721a, Sectio 1, § 29. Denna fråga illustrerar samtidigt sambandet mellan de två tex-
terna. Tolstadius hänvisade även till företalet till Luthers stora katekes. Där inleder 
Luther sitt förord med att kritisera de präster och predikanter som försummar både sin 
lära och sitt ämbete. Dessa lättjefulla präster, vars omsorger snarare riktades mot deras 
buk, än deras församlingar, fortsatte att agera som de hade gjort under påfvedömet. 
Sådana strupens och bukens trälar borde snarare ”vakta svin och hundar än förestå kristna 
människors själar”. Se Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 302. Jfr PRP 1723, s. 
580f. 
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pare ned i människors världsbild. Det retoriska planet kan sägas spegla djupare skikt
av den kulturella föreställningsvärlden. Samtidigt bör det sägas att det är en stor skill-
nad mellan att faktiskt rikta en attack mot den katolska kyrkan och att rikta attacken
mot ortodoxin, men klä den i antikatolsk retorik.218

Den svenska pietismen verkar ha nyttjat den antikatolska retoriken för att kunna
ställa sig i samma position som Luther i sin konflikt med ortodoxin. Trots att pietis-
terna var så inspirerade av exempelvis den katolska mystiken var deras kyrkokritik
fylld av antikatolska inslag.219 Detta är en intressant paradox och kan delvis tolkas
som en effekt av den pietistiska betoningen på klyvningen mellan den synliga och
den osynliga kyrkan. Sann fromhet kunde därmed även återfinnas inom andra kyr-
kor. Samtidigt kunde deras yttre organisation kritiseras och ifrågasättas eftersom de
bars upp av samtliga medlemmar, inklusive de munkristna och skrymtarna. Den
katolska kyrkan, liksom den lutherska, var därigenom möjlig att kritisera utifrån
samma perspektiv.

Samhällsuppfattning och människosyn
De pietistiska prästernas kyrko- och statsuppfattning lyste fram i flera av reformför-
slagen. Kyrkan skulle underställas riksdagen och dess världsliga makt kraftigt reduce-
ras. Maktutövningen och ledarskapet inom kyrkan skulle reformeras. De pietistiska
prästernas kyrkouppfattning skilde sig dock något åt. Tolstadius var den ende som
fokuserade på både den osynliga och den synliga kyrkan, medan Grubb exempelvis
var helt uppslukad av den synliga kyrkans förfall. Detta kan även förklaras av att Tol-
stadius var den präst som kanske hade den mest radikala pietistiska uppfatt-
ningen.220

218. Denna form av retoriskt reproducerade fördomar syns också om man anlägger ett genus-
perspektiv på de lästa texterna. Det religiösa språket var ibland präglat av ett språkbruk 
där kvinnlig sexualitet användes som en metafor för ondska, synd, och förtappelse i 
största allmänhet. Se exempelvis Scriver 1949, s. 39, 261ff; Spener 1842, s. 347, för 
”oskyldiga” exempel, men som ändå speglar den specifika retoriken. I detta tal ingick en 
central metafor vari bilden av jungfrun och den kyska bruden utgjorde idealet för män-
niskans själ i hennes möte med Jesus Kristus. Samtidigt utgjorde hela kyrkan denna 
Kristi brud. Hennes kyskhet och renhet var central i båda fallen. När man talade om 
relationer inom kyrkan reproducerades samtidigt en negativ syn på kvinnlig sexualitet. 
Vi finner således flera nivåer i budskapet vilka hämtar bilder och associationer från var-
andra. Eftersom de interagerar på detta sätt är de även mycket svåra att separera i en ana-
lys. Den kvinnliga sexualiteten kunde även användas som metafor i andra sammanhang, 
se exempelvis Possieth 1726, s. 207, där han talar om sökandet efter det allmänna bästa 
som en behagelig jungfru, och egennyttigheten beskrivs som en skiöka. 

219. För en analys av den katolska andaktslitteraturens betydelse i Sverige under denna tid, se 
Nordstrandh 1952. 

220. Tolstadius anklagades vid 1720-talets slut för att vara radikalpietist. Trots att han senare 
frikändes, var det otvetydigt så att han lät sig inspireras av sådana tankar. Se Pleijel 1935, 
s. 276f. 
279



Grubbs inställning i frågan om kyrkan kan även återfinnas hos exempelvis Spe-
ner, som ihärdigt uppmanade alla goda krafter att arbeta inom den synliga kyrkan i
syfte att föröka den osynliga kyrkan. Separatism var något av det värsta som den syn-
liga kyrkan kunde drabbas av. Om de goda krafterna lämnade kyrkan, vad skulle då
bli kvar? Trots att Speners hopp inte var särdeles stort att kyrkan skulle omvandlas,
åtminstone inte under hans livstid, valde han alltså att inta en lojal attityd till den
synliga kyrkan.221

De reformer som prästerna föreslog varierade, men samtliga hade två saker
gemensamt. De syftade till att dels höja kunskapsnivån bland allmänheten, dels avsåg
de att öka möjligheterna för de svenska prästerna att fullgöra sitt ämbete. Reformerna
utgjorde spännande och radikala idéer, och de formulerades i en tid då sådant hade
blivit möjligt. De pietistiska prästerna var beredda att göra omfattande förändringar i
kyrkans organisation, och den ortodoxa traditionalismen känns avlägsen när man
läser texter av exempelvis Grubb och Tolstadius. De ville riva ned för att sedan bygga
upp något nytt och bättre. I Luthers fotspår och anda ville de genomföra en reforma-
tion.222

Patriarkalismen var också stark hos de pietistiska prästerna. Man betraktade den
enfaldiga, gemena tröga hopen med skepsis, men trodde ändå att kunskap kunde för-
ändra och upplysa. Det allmänna prästadömets individualistiska och demokratiska
tendenser var frånvarande i prästernas texter, man talade inte om lekmännens rättig-
heter utan fokuserade främst på deras skyldigheter. Pietismens betoning på kun-
skapsinhämtning är mycket viktig tillsammans med dess krav på hiärtetro. En sann
tro var således en produkt av rätt kunskap, rätt förstånd, rätt handlingar och rätt
känsla.

De kritiska prästerna var beredda att förändra kyrkan för att upprätta den för-
fallna kristendomen. I samband med detta blir det tydligt att pietisternas syn på kyr-
kans befogenheter att träda in i undersåtarnas privata sfär inte avvek från ortodoxins.
Den gängse lutherska gränsen mellan offentligt och privat ifrågasattes inte i någon
radikal riktning. Om man skall formulera någon förändring så gick den i stället åt
motsatt håll, prästerna ville utvidga kyrkans befogenheter att granska och korrigera
människors leverne. Detta faktum blir även tydligt när man konstaterar att de
svenska pietistiska prästerna lämnade frågan om samvetsfrihet åt sitt öde. Samvetet
hade dock en viktig roll, men ur ett annat perspektiv. Det var prästernas samveten
och deras relation till den prästed som de svurit i samband med sin ordination. I

221. Spener 1842, s. 372ff. Detta förhindrade dock inte att man bildade små församlingar 
eller gemenskaper inom kyrkan, s.k. ecclesiolæ in ecclesia. Sådana församlingar var bra, 
under förutsättning att de fortfor att ingå i den utvärtes gemenskapen, d.v.s. den synliga 
kyrkan. Den sanne kristne skulle således på ett plan skilja sig från gemenskapen i den 
synliga kyrkan (gemenskapen i synden, missbruken, m.m.), men på ett annat plan kvar-
stanna (delta i gudstjänsterna, erhålla sakramenten, o.s.v.). Utvecklingen av en sådan 
gemenskap beskrivs av Spener i en intressant passage, se Spener 1842, s. 233ff. 

222. Grubb använde även begreppet reformation, i samband med förändringarna inom präs-
terskapet. Se Grubb 1721a, Sectio 1, § 24, Sectio 2, § 2. Se även Spener 1842, s. 345ff. 
Spener efterlyser en ny Luther som kan slutföra den reformation som den ”förste” Luther 
hade påbörjat.
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Kapitel 6 • Kyrklig antiortodoxi – retorik och innehåll
detta fall var det inte samvetets frihet utan samvetets plikter som man betonade.
Detta tolkar jag som ett uttryck för det faktum att den prästerliga pietismen betrak-
tade hela den pietistiska problematiken ur ett kyrkligt perspektiv och konsekvent
utgick från kyrkans tillgängliga didaktiska metodarsenal i sina reformförslag.

Predikan
Ett exempel på de didaktiska ambitioner som nämndes ovan är att det i Speners och
Ekmans reformprogram fanns anvisningar för hur präster borde predika. Jag uppfat-
tar det som en pietistisk predikobeskrivning, vilken man kan anta att pietistiskt sin-
nade präster anammade. Man finner en rad sådana inslag i samtliga pietistiska
predikningar, men Tolstadius är nog den främste företrädaren för en enkel och peda-
gogiskt upplagd predikan. Om det berodde på hans pietistiska läggning, eller om det
endast var en effekt av att han var en osedvanligt god talare, det låter jag dock vara
osagt. Förmodligen var det en kombination av båda faktorerna.223

Predikans betydelse betonades av pietisterna vid 1700-talets början, inte bara i
Sverige, utan även i Tyskland. Bland de tyska pietisterna pågick en omfattande pole-
mik gentemot ortodoxins företrädare och man anklagade dem för att använda en allt-
för konstlad predikostil. Pietisterna krävde i stället en enklare predikan utan
invecklade lärdomsdispyter. Innehållet i predikan skulle vara uppbyggande och målet
var att väcka slumrande samveten224.

Spener utvecklade i sina Teologiska betänkanden sin syn på det prästerliga ämbetet
och förde i detta sammanhang fram kriterier för en god predikan.225 I hans anvis-
ningar finner man krav på enkelhet, naturlighet och autenticitet. Predikanten skulle
bemöda sig om att ”lämna sinnesrörelserna fritt utlopp” och därigenom skapa en
känsla av äkthet. Spener fördömde det konstlade, kyliga och högtravande predikan-
det och efterlyste i stället predikningar som berörde människors hjärtan. Han ville att
prästerna skulle vara ödmjuka och visa sin egen svaghet inför åhörarna.226 Samman-

223. Han nämns dock av Brilioth 1962, s. 208, och beskrivs som en omtalad och typiskt pie-
tistisk predikant. Jfr även Selander 2001, i dennes analys av predikningar, däribland pie-
tistiska. 

224. Brilioth 1962, s. 201ff. För en djupare beskrivning av den konservativa pietismens predi-
koteori, se Vikström 1974. Studien behandlar den predikoteori som uppstod efter Spe-
ner, men är relevant i sammanhanget eftersom de metoder som utvecklades kan 
återfinnas som ansatser hos bland andra Spener. Begreppet uppbyggelse var centralt inom 
den pietistiska predikoteorin och innebar sådant som bidrog till åhörarens trosförvand-
ling. Detta utgjorde det första steget mot predikans yttersta mål som var saliggörandet. 
Uppbyggelsen skedde genom att både åhörarens förstånd och hjärta drogs in i en 
omvandlingsprocess. Detta skedde främst genom att prästen lade predikans tyngdpunkt 
på den del som kallades applicatio, eller tillämpningen av bibeltexten. I denna fas 
omvandlades och överfördes bibelordet till praktiska anvisningar för åhörarnas egna liv. 
Se Vikström 1974, s. 67ff. 

225. Spener 1842, s. 197–219.
226. Spener 1842, s. 197f, 203ff.
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taget kan man säga att den pietistiske prästen skulle ha en annan attityd till sina åhö-
rare, än hans ortodoxe ämbetskollega hade.

Spener uppmanade även sina åhörare att de skulle tänka självständigt och även
ifrågasätta hans budskap. De skulle aldrig lyda en präst på grund av hans ämbete,
utan för att deras egna samveten hade övertygat dem om sanningen i hans ord. Spe-
ner menade även att församlingsmedlemmarna hade rätt att förmana präster som
misskötte sig, och att dessa präster i sin tur måste inse att de inte stod över försam-
lingen utan ingick i brödraskapet.227 Här finner man en relation mellan lärare och
åhörare som är utformad i enlighet med tesen om det allmänna prästadömet. Den
prästerliga patriarkalismen vittrar delvis ned, och i dess ställe finner man en gryende
individualism. Den relation som Spener utmålade går dock inte att spåra i de under-
sökta predikningarna. Grubb efterlyste en mer ödmjuk attityd hos präster, men gav
själv inga prov på detta förhållningssätt. Han talade också om församlingens ökade
befogenheter, men i frågan om prästval var han obeveklig – sådana beslut borde läm-
nas över till personer som hade den rätta kunskapen.

Spener menade att en präst inte skulle vara polemisk i sin predikan. Om han var
tvungen att kritisera någon skulle han inte fara ut i hårda anklagelser och häftiga
angrepp, utan i stället inrikta sig på att uppväcka åhörarnas förbarmande snarare än
deras hat.228 Här kan man återigen säga att de undersökta predikningarna inte
stämde in i det spenerska mönstret. Både Tolstadius och Westbeck gav prov på
omfattande polemik och en underliggande aggressivitet. Deras antiklerikalism gick
inte att ta miste på. Grubbs aggressivitet kanske inte fick utlopp i hans predikan,
men däremot gav han åtskilliga prov på den i andra sammanhang.

Det främsta syftet med en predikan var att ”i deras hjertan upwäcka och föröka
Guds kunskap, den sanna, levande tron genom Guds Ords kraft uti den helige Andes
verkan, såsom det förnämsta i wårt ämbete”. Detta gick inte att åstadkomma genom
att inta en sträng och hård attityd och främst betona lagen och att ”fara ut emot las-
terna”. Spener föreslog att prästen skulle ”uppwärma” åhörarnas hjärtan genom att
framställa Guds kärlek till människan i stället för att uppfylla dem med fruktan. Pre-
dikan skulle alltså rikta sig till människor hjärtan och samveten. Detta innebar även
att prästen skulle uppmana åhörarna till egna reflexioner i form av självprövning.229

Man kan härmed konstatera att Spener hade en genomtänkt syn på det präster-
liga ämbetet som även stod i samklang med hans syn på det allmänna prästadömet.
Mycket pekar på att de svenska prästerna inte i samma utsträckning hade innefattat
sin egen roll i sin analys och reformiver, men källmaterialet är för litet för att man
skall kunna dra några mer generella slutsatser om de pietistiska prästernas agerande i
sina församlingar. Den prästerliga ämbetsgärningen innebar så mycket mer än predi-
kan, och de pietistiska prästerna kan ha intagit en mer nedtonad och ödmjuk
prästroll i andra sammanhang.

227. Spener 1842, s. 197, 199, 206, 256. Spener betonar även vikten av att prästen uppmanar 
åhörarna till egen läsning. 

228. Spener 1842, s. 198.
229. Spener 1842, s. 198.
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Pånyttfödda präster och pietistisk retorik
Spener tog även upp frågan om ogudaktiga lärares predikan. Han menade att prästen
måste vara pånyttfödd för att hans predikan skulle nå ut till åhörarna med full kraft.
Förvisso hade det gudomliga ordet en egen kraft som gjorde att det nådde åhörarna
trots prästens egna kvalifikationer, men resultatet blev så mycket bättre om prästen
kunde predika utifrån sin egen känsla, erfarenhet och tro. Då var hans predikan äkta
och därmed hade den större chans att beröra åhörarnas hjärtan.230 En icke pånytt-
född präst predikade enbart med hjälp av sitt förnuft i stället för att ledas av den
helige Ande. En sådan gudlös predikant praktiserade sitt ämbete av felaktiga motiv,
han var en brödpräst som predikade för sin egen vinnings skull. ”Deraf hjärtat fullt
är, det talar munnen” skrev Spener, och hävdade att sådana präster förfalskade Guds
ord.231 Eftersom en gudlös präst inte heller kunde förväntas leva som en pånyttfödd,
innebar detta samtidigt att denne präst var sinnebilden för det som han skulle för-
döma – skrymteri och munkristendom. En präst skulle leva som han lärde, hans
wandel var en del av hans ämbete, ansåg Spener.232 Här kan man således säga att det
inte existerade någon gräns mellan privat och offentligt. Prästen var en offentlig per-
son varje sekund, och i hans ämbetsgärning ingick såväl hans privata relationer som
hans offentliga förpliktelser.

Förutom att den opånyttfödde prästen leddes av felaktiga motiv (vinning och
ära), så predikade han på fel sätt (saknade rätta känslan) och valde fel innehåll (förfal-
skade ordet). Sammantaget blev resultatet synnerligen klent, och en sådan präst var i
det närmaste skadlig för sin församling. Denna bild utgör negationen av det prästi-
deal som Spener pläderade för. Det var således en from, ödmjuk, kärleksfull och
oklanderlig präst som krävdes för att Guds ords fulla kraft skulle nå åhörarna. Man
skulle kunna säga att formen skulle passa innehållet och att trovärdigheten inte satt i
ämbetsinnehavet utan i de individuella personliga, moraliska och andliga kvalifika-
tionerna.

Hela denna diskussion handlade ytterst om kraften i den påverkan som prästen
kunde utöva. Om prästen predikade med rätt motiv, metod och innehåll, blev också
effekterna av hans predikan hos åhörarna maximala.233 Speners krav var därför sam-
tidigt en lista över centrala påverkansfaktorer. Det var åhörarnas hjärtan man ville åt,

230. Ordets egen kraft ifrågasattes dock inte av Spener. Se Spener 1842, s. 264ff, för dennes 
syn på relationen mellan den helige Ande och det gudomliga ordet. Den helige Ande ver-
kade i och genom ordet, men det fanns även tillfällen när Anden verkade utan ord, hos 
exempelvis nyfödda barn. Anden kunde även förebereda människors hjärtan och samve-
ten utan ord, och där alstra en längtan efter ordet. Däremot kunde en icke pånyttfödd 
person aldrig bli en teolog, eftersom ”utan det himmelska ljuset se wi af naturen förblin-
dade menniskor intet och kunne icke fatta trons hemligheter, hwilka för förnuftet äro en 
galenskap, om icke han är tillstädes med sin nåd, som allena kan werka tron”. Se Spener 
1842, s. 161, 176ff. 

231. Spener 1842, s. 199f. Talesättet återfinns även i Nya testamentet, se exempelvis Matt. 
12:34 och Matt. 15:18. 

232. Spener 1842, s. 201f, s. 235.
233. Se Vikström 1974, s. 77ff, 93ff, för en teologisk och homiletisk analys av denna pietis-

tiska ståndpunkt. 
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deras känsloliv och sinnesrörelser. För en sådan process var utsmyckad retorik och
tom talekonst till ingen nytta, utan det var äkthet som krävdes.

Retorikens yttersta syfte är att påverka och övertyga åhöraren, och därmed kan
man säga att det pietistiska synsättet stod för en alternativ retorik, där tidigare reto-
riska stilkrav som elegans och utsmyckning, som även präglade den samtida homile-
tiken, ifrågasattes och nya stilkrav ställdes upp.234 Här var äkthet, känslosamhet och
enkelhet sådana tydliga kännetecken. Spener byggde sin argumentation på en omfat-
tande kritik av den klassiska retoriken och talade i föraktfulla ordalag om talekonst
och vältalighet. Samtidigt presenterade han sin egen metod som något ursprungligt,
enkelt och självklart som egentligen endast var en metod att vidarebefordra den
helige Andes budskap.235 Vad Spener egentligen gjorde, enligt min tolkning, var att
byta ut en form av retorik mot en annan.

Jag har även funnit ytterligare påverkansfaktorer som direkt går att koppla till
den pietistiska retoriken. Det var Speners diskussion kring de problem som uppstod
när en predikan skulle hållas för hela församlingen kollektivt. Varje åhörare hade
olika andlig status och därför kunde en predikan sällan passa alla. Genom att avsluta
predikan med att uppmana åhörarna till självrannsakan, innebar dock detta även att
varje åhörare slutförde arbetet själv, utifrån de egna förutsättningarna. Detta inslag
kallades examen conscientiæ, samvetsprövning, och det praktiserades av både Francke
och Spener. Det var för övrigt mycket tydligt i Bålds och i Grubbs predikan. När
Båld väckte de sovande samvetena i avslutningen av sin predikan ingick detta som en
central del av en pietistisk predikoform.236 En annan viktig påverkansfaktor finner
man i Speners uppmaning att präster skulle vinnlägga sig om att ”vinna församling-
ens hjärta”, med andra ord dess förtroende och uppskattning.237 Detta var ett sätt att
skapa de mentala förutsättningarna hos åhörarna för att de skulle kunna bli påver-
kade av prästens budskap.

Ytterligare ett annat sätt att anpassa predikan för åhörarna var att göra den så lätt-
fattlig som möjligt, för att alla de som inte var införstådda i den klassiska och teolo-
giska bildning som prästen hade också skulle kunna tillgodogöra sig innehållet.238

Problemet uppstod även när det satt både pånyttfödda och opånyttfödda i kyrko-
rummet, eftersom de pånyttfödda borde få en annan andlig kost än de som inte ens
påbörjat sin bättringsprocess. Man kan här tala om en individualisering av predikan
och en insikt om att åhörarna inte utgjorde det kollektiv vars roll det spelade. Endast
det budskap som var anpassat till varje enskild individs själsliv kunde få maximal
effekt.239 Återigen handlade det således om att kunna påverka åhörarna på ett dju-
pare och mera grundläggande sätt än tidigare, och detta kunde bara ske om ”medici-
nen” var anpassad till ”patientens” tillstånd. Detta krav – att anpassa budskapet efter
åhöraren – är ett klassiskt retoriskt grepp för att uppnå önskad effekt.240

234. Se exempelvis Speners kritik mot den samtida homiletiken, se Spener 1842, s. 204ff. 
235. Spener 1842, s. 208, 235ff. 
236. Jfr Vikström 1974, s. 100ff.
237. Spener 1842, s. 253. Spener beskriver hur han förberett åhörarnas hjärtan till kärlek och 

förtroende, för att därefter med framgång lyckats driva ”Herrans werk” framåt. 
238. Spener 1842, s. 208.
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Således kan man säga att Spener på flera sätt argumenterade för en systematiskt
genomförd retorik med syfte att ge maximal effekt.241 I stället för att vända sig till
åhörarnas förnuft (logos) var det känslolivet som skulle hettas upp och vibrera, och
detta skulle ske med vad man inom retoriken kallar pathosargument, vilka innefattar
sådana argument som väcker starka känslor, såsom exempelvis hopp, längtan eller
förtvivlan.242

Frågan om de opånyttfödda prästerna var ett av ortodoxins känsligaste ämnen,
vilket framgick av avhandlingens första del, och i denna fråga gick åsikterna delvis
isär för Grubb, Tolstadius och Båld. Den sistnämnde menade att endast de pånytt-
födda hade den sanna kunskapen, medan Grubb hävdade att så inte var fallet. Han
ansåg att prästens förhållningssätt var viktigt för budskapets mottagande; med vänlig-
het och humanitet kom man mycket längre än genom vrede och häftighet.243 Trots
att Grubb således ansåg att en opånyttfödd kunde vara i besittning av sann kunskap
var han dock liksom Spener övertygad om betydelsen av prästens beteende. Återigen
finner vi således att den pietistiska retorikens stilkrav innehöll ständiga diskussioner
kring prästens förhållningssätt och inre kvaliteter. Detta går också att koppla till den
klassiska retorikens grundläggande krav på framförandet för att det skulle kunna
övertyga åhöraren. Logos och patos har nämnts ovan, här är det i stället frågan om
ethos, eller talarens förmåga att skapa förtroende, dels via argument, dels via sin per-
sonliga karaktär.244

Prästen och kallelsen
Det har framgått i analysen av de svenska pietistiska prästernas texter att de var djupt
bekymrade över det tillstånd som kyrkan och prästerskapet befann sig i. Det har även
framgått att flera pietister formulerade anvisningar för präster om hur de skulle agera

239. Se Spener 1842, s. 211ff. Här kan man exempelvis se Speners betoning på vikten av präs-
terliga ”husbesök” i arbetet för att individualisera budskapet. Först då kunde prästen tala 
med var och en, förhöra sig om deras vandel och därefter ”tilltala hwar och en efter 
behof”. Se Spener 1842, s. 221f. Ytterligare ett sätt att individualisera var den pietistiska 
vanan att be ex tempore. Då blev även den internaliserande effekten maximal, eftersom 
åhöraren skulle använda egna ord. Här uppstod dock problem i samband med att man 
skulle sjunga. Det var svårt att improvisera sångtexter. För denna diskussion, se Spener 
1842, s. 294. 

240. Lindstedt 2002, s. 64. För exempel på metaforen läkare-patient, se Spener 1842, s. 244. 
Denna metod utvecklades senare av de pietistiska homiletikerna genom att man delade 
in åhörarna i tre grupper utifrån deras andliga status och därefter riktade specifika bud-
skap till respektive grupp. Se Vikström 1974, s. 12ff. 

241. Spener 1842, s. 220. ”emedlertid då Gud icke werkar omedelbart, utan brukar sitt Ord 
till medel och människor till att föredraga det, men icke litet beror på arten och sättet af 
detta föredrag; så beror mycket af oss, lärare, huru wi anställa underwisningen, på det att 
ändamålet må winnas”.

242. Lindstedt 2002, s. 41; Vossius 1990, s. 12f.
243. För Grubbs syn, se Wermcrantz 1906, s. 327ff.
244. Vossius 1990, s. 8, 13.
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både i kyrkan och i mötet med enskilda åhörare. Vi kan betrakta prästernas agerande
i denna fråga som ett tecken på att det fanns ett stort behov av att diskutera och
reformera den egna ämbetsrollen. Man kan även se detta som en del av en inomluth-
ersk omvandlingsprocess. Kyrkohistorikern Nicholas Hope har beskrivit denna pro-
cess och betonat pietismens betydelse för omvandlingen. I en tid av kraftig
ekonomisk och demografisk expansion fann exempelvis Spener och Francke det vara
nödvändigt att förändra kyrkans arbetssätt och involvera åhörarna i församlingsarbe-
tet, bland annat genom tesen om det allmänna prästadömet och med hjälp av kon-
ventikelsystemet. Förebilderna för detta arbete fann de i Nya testamentets
beskrivningar av församlingsgemenskapen i de första kristna församlingarna, samt i
den samtida reformerta kyrkans prästroll. I enlighet med dessa förlagor skulle prästen
vara primus inter pares, den främsta bland jämlikar, en pånyttfödd medlem i en för-
samling av jämbördiga.245 De ville förändra relationen mellan präst och församling i
grunden. Å ena sidan skulle åhörarna aktiveras och involveras i församlingsarbetet, å
andra sidan skulle prästens roll i församlingen förändras.

I kapitel 3–4 framgick att den ortodoxa kyrkan använde kravet på formell kallelse
som ett värn mot det allmänna prästadömets utvidgade befogenheter. För ortodoxin
innebar kallelsen, vocatio, Guds sätt att upprätthålla och fortplanta ämbetet. Det var
en grundläggande ordning inom kyrkan att endast den som rätteligen kallats fick
utöva prästämbetet. Kallelsen skedde genom kyrkans förmedling, och det största
inflytande över kallelsen skulle läroståndet ha, åtminstone enligt ortodoxins egna
företrädare. Här gick man emot det ursprungliga lutherska synsättet som innebar att
samtliga stånd skulle ha stort inflytande. Men i den ortodoxa tolkningen innebar
detta att hushållsståndet endast fick medverka vid prästvalen med sitt instämmande
eller consensus.246 Sammantaget kan man säga att kallelsen utgjorde ortodoxins
”prästlegitimation”, den officiella bekräftelse som krävdes för att kunna verka som
präst.

Den pietistiska tolkningen av kallelsen skilde sig från den ortodoxa. Man finner
en pietistisk betoning på prästens inre kvaliteter samtidigt som man ser en reducering
av ämbetsmonopolets betydelse. Spener nyanserade även kallelsebegreppet och talade
om den invärtes och den utvärtes kallelsens betydelse. Den inre kallelsen var indivi-
dens egen djupa övertygelse om att denne var ämnad för prästgärningen. Det var
Guds direkta kallelse och den gick inte via kyrkan. Förutom den inre kallelsen kräv-
des teologiska kunskaper, ett ostraffligt lefwerne samt en utvärtes kyrklig kallelse i
form av en förfrågan, för att prästen skulle få en församling på ”rätt” sätt.247 Med
utgångspunkt i den inre kallelsens betydelse kan man säga att det utgjorde ännu en

245. Hope 1995, s. 133ff.
246. Askmark 1949, s. 429ff. Hushållståndets instämmande kunde dock innebära rätten att 

framföra en kandidat. För en beskrivning av prästvalen i praxis, se Lindström 2003, s. 
106ff. 

247. Spener 1842, s. 181f, 187ff. För en diskussion kring den inre och den yttre kallelsen, se 
Askmark 1949, s. 446ff. Begreppen vocatio interna och vocatio externa användes för för-
sta gången i Sverige i adelns kyrkoordningsförslag från 1685. Ursprungligen kommer de 
dock från Calvins betoning av den inre kallelsen som ett villkor för den yttre. Begreppen 
kom att bli allmänna, även inom ortodoxin under 1700-talet. Se Askmark 1949, s. 446f. 
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illustration av pietismens individualism i förhållande till Gud, till kyrkan och till
omgivningen. Den gudomliga kallelsen behövde inte längre ta ”omvägen” via kyr-
kan, utan Gud och den kallade upprättade härmed en egen förbindelse. Samtidigt
var det en individualistisk handling i relation till omgivningen att göra anspråk på att
vara innehavare av en invärtes kallelse eftersom det indirekt innebar en utkorelse och
tecken på utvaldhet.

När Grubb ifrågasatte prästtillsättningarna i Sverige utgick han från en pietistisk
kritik som byggde på den förändrade synen på kallelsen och prästens funktion. Spe-
ner menade att en korrekt utvärtes kallelse var oerhört viktig för den pietistiske präs-
ten och dennes samvete. Att begära, söka och åstunda en prästtjänst var synd. Den
himmelske Kallarens frihet fick inte begränsas.248 Denna åsikt tycks han ha delat med
fler pietister, däribland Nils Grubb.

Sammanfattning
Detta kapitel har behandlat den kyrkliga pietismen. Ambitionen har varit att analy-
sera prästernas samhälls- och människosyn, samt deras syn på prästrollen och relatio-
nen mellan präst och församling. I nästa kapitel skall resultatet jämföras med den
lekmannaformulerade pietismen och därefter med ortodoxin.

De antipietistiska angrepp som beskrevs i kapitel 3–4 och den pietistiska antior-
todoxin liknade varandra på många sätt. Man vände och vred på samma bibeltexter,
liknelser och bildspråk men kom oftast till diametralt motsatta slutsatser och tolk-
ningar. Både självbilden och bilden av motparten hämtades ur kyrkohistoriska
”fakta”, som betraktades som allmängiltiga metafysiska mönster. Samtidigt utgick
båda tolkningsmodellerna från förfallsteorier. De använde också äldre texter som
angrepp i den aktuella debatten. Båda sidor i konflikten begagnade sig även av
Luther som förebild och identifikationsobjekt.249 Luther beskrevs därmed som den
störste bekämparen av villoläror och kättare, samtidigt som han tolkades som den
främste företrädaren för kyrkokritik och modigt ifrågasättande. Ur identifikationen
med Luther hämtades även en antikatolsk inställning, vari de missbruk som man
menade sig finna hos ortodoxin, uppfattades som rester av katolicism.

Den svenske prästen Olof Ekmans reformprogram lyftes fram som ett svenskt
exempel på sådana förslag som Spener och Francke formulerade i Tyskland. Ekman
var dock fast förankrad i en teokratisk samhällsuppfattning, medan Spener och
Franckes synsätt i många avseenden var anpassade till naturrättens syn på relationen
mellan stat och kyrka. Den största likheten var deras gemensamma betoning på kyr-
kans och prästens undervisande roll. Kunskapsspridningen var central tillsammans
med ambitionen att aktivera församlingen och involvera den i arbetet. Syftet var att

248. Spener 1842, s. 183f. På sin höjd fick den blivande prästen anmäla sig till kyrkan som 
ledig och möjlig att tas i anspråk. Därefter fick kyrkan fick ta ställning. Men han fick inte 
söka en specifik tjänst. 

249. För en genomgång av pietismens och ortodoxins olika lutherbilder, se Aurelis 1994, 
s. 43–96.
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fostra ”goda kristna” och därigenom kan det pietistiska folkbildningsprojektet även
betraktas som ett sätt att initiera en kristianiseringsprocess.

Nils Grubbs pietism belystes med utgångspunkt i hans kyrkokritik. Han var en
inflytelserik pietist vars hätska kyrkokritik innebar ännu ett vedträ på den antiorto-
doxa brasan. I Grubbs reformprogram finner vi nämligen en rannsakning av förhål-
landena inom det svenska prästerskapet som saknade motstycke. Hans drastiska
förslag gick ut på att lyfta bort prästeståndet från riksdagen, lägga över makten över
kyrkan på lekmän, införa strikta kontroll- och bestraffningssystem bland kyrkans
anställda och slutligen reformera rekryteringen av präster. Förutom att Grubb före-
slog sådana radikala grepp, ville han även utveckla kyrkans undervisande aspekter,
precis som Spener, Francke och Ekman.

I kapitlets predikoanalyser blev det tydligt att prästernas pietistiska synsätt fram-
trädde mycket tydligt, såväl i frågan om predikans stil och innehåll som prästens till-
tal till församlingen och hans kyrkokritiska förhållningssätt. Vid en jämförelse med
den prästroll som Spener formulerade fann jag att de svenska prästerna inte på
samma sätt hade integrerat den centrala pietistiska tankegången om det allmänna
prästadömet i sin ämbetsroll. Här krävs dock vidare forskning för att kunna formu-
lera säkrare slutsatser.

Successivt växer en prästroll fram i form av en pietistisk idealtyp. Denne man
skulle passivt invänta sin kallelse, och när han fick den skulle han inta en from och
ödmjuk roll mot sin församling. Givetvis skulle han fortfarande varna och straffa
åhörarna, men det skulle inte ske genom att skrämma dem till lydnad. Träldoms-
fruktan hade man fått nog av, och i stället skulle åhörarnas lydnad vinnas genom
kunskapsspridning och goda exempel i deras omgivning. Tack vare det allmänna
prästadömet var nämligen en stor del av församlingen engagerad i spridandet av både
lärdomar och erfarenheter. Hans predikningar skulle vara mera känslosamma, enkla
och ”äkta”. Han skulle ägna mer tid åt att besöka sina församlingsbor, leva klander-
fritt och endast ägna sig åt andliga spörsmål. Politik, affärer och jordbruk var inget
för en präst. Kvaliteterna hos denne pietistiske herde, denne främste bland jämlikar,
sammanfattades av Erik Tolstadius med bokstäverna i ordet TRO, ”Trogen och trä-
gen till att lära”, ”Ren i sin lära” och ”Ostrafelig i sit lefwerne”.250

250. Tolstadius predikan i Wijkmark 1936, s. 32. 
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KAPITEL 7

Lekmännens antiortodoxi – retorik och innehåll

De pietistiska prästerna var inte ensamma, också personer utanför kyrkans egna led
riktade svidande kritik mot de rådande kyrkliga förhållandena i landet. Det är denna
lekmannaformulerade pietistiska kritik som här skall analyseras. Jag kommer att
fokusera på den kritik som framfördes i samband med riksdagarna där kritikerna
främst var riksdagsmän ur borgar- och adelsståndet.1 Sammantaget skall detta kapitel
ge en bild av lekmannapietismens samhällssyn och kyrkouppfattning och sätta den i
relation till både den prästerliga pietismen och den ortodoxa samhällsideologin. Både
likheter och skillnader kommer här att diskuteras, samtidigt som fokus ligger på pie-
tismens samhälleliga förändringspotential.

Inledningsvis kommer en diskussion att föras kring den lekmannapietistiska kyr-
kokritikens rötter i form av en analys av en 1600-talstext som publicerades 1724 som
ett inlägg i debatten om kyrklig överstyrelse. Därefter analyseras sekreteraren Nils
Langs intressanta texter.2 Lang var en flitig pietistisk skribent och debattör och för-
tjänar därför att lyftas fram i detta sammanhang. Slutligen följer en analys av debat-
ten kring de ecklesiastika deputationerna. Utgångspunkten för denna analys är ett

1. Det förekom så vitt jag vet, ingen pietistisk kritik inom bondeståndet. Däremot agerade 
det på samma sätt som adels- och borgarståndet i samband med de ecklesiastika deputa-
tionerna, d.v.s. för att öka lekmännens inflytande i kyrkans styrelse. Detta innebär att 
även bondeståndet ställde sig på den kyrkokritiska sidan i denna konflikt. Se BDRP 
1720–1727, s. 169, 202f, 245, 461. Se även Holmdahl 1919, s. 172. Prästerskapets 
patriarkala attityd illustreras av att biskop Rudéen i Linköping senare menade att bonde-
ståndet hade påverkats av de övriga ständerna att tillstyrka deputationen utan att egentli-
gen ha förstått vad det innebar. Jfr Staf 1952, s. 156f. 

2. Nils Lang (1681–1747) var sekreterare i krigskollegium. Han adlades senare von Lang 
och slutade sin karriär som amiralitetskammarråd i Karlskrona. Se Staf 1969, s. 60. Nils 
Lang var även svåger till den pietistanklagade prästen Nils Grubb i Umeå. Se Nord-
strandh 1951, s. 200ff. 
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memorial skrivet av kommerserådet David Silvius. Hans samhälls- och kyrkosyn ana-
lyseras och jämförs med de övriga memorialen som inkom vid riksdagen 1726–27
och som behandlade frågan om kyrkans framtida styrelseskick.

Med tanke på det omfattande källmaterialet och det faktum att analysen endast
utgör en delundersökning inom ramen för avhandlingen, är det svårt att ge en full-
ständig beskrivning.3 Min avsikt är snarare att med utgångspunkt i ett rad exempel
peka på gemensamma teman och utgångspunkter samt analysera den samhällsför-
ändring som man försökte initiera.

Kontinuitet och svenska rötter
Det finns flera inslag i den pietistiska samhälls- och kyrkokritiken som försvårar ana-
lysen. Ju djupare in i den pietistiska föreställningsvärlden man kommer, desto fler
beroendesamband och paralleller finner man mellan 1720-talets pietistiska tanke-
gångar och idéer som formulerades längre tillbaka i tiden. Ekmans betydelse för
1720-talets pietister var en illustration av detta, och här följer ytterligare ett exempel.
Detta visar samtidigt svårigheterna i bedömningen av 1720-talets pietistiska retorik
och fördjupar förståelsen av de övriga pietisternas tankegångar. Frågan är således
vilka aspekter av det pietistiska budskapet som egentligen var sprungna ur konkreta
och samtida iakttagelser, och vilka element som i stället utgjorde upprepningar av
äldre reflexioner. Denna fråga är omöjlig att besvara, men den är ändå nödvändig att
ställa. En annan intressant aspekt på detta är det sätt varpå själva debatten fördes.
Man tryckte äldre texter och använde dem, lösryckta ur sitt ursprungliga samman-
hang, för att argumentera i 1720-talets debatt. Här framträder en fascinerade förete-
else – idéspridningsprocessens inre logik. I pietismens fall hade denna spridning två
dimensioner, den ena sträckte sig bakåt i tiden, och den andra omfattade den geogra-
fiska aspekten, vari den europeiska pietismens tankar på olika sätt banade sig väg in i
Sverige. Dessa två aspekter möttes i enskilda pietisters sökande efter kunskap. De for-
mulerade i sin tur iakttagelser där deras tidigare kunskapsinhämtning utgjorde tolk-
ningsramarna och därmed de intellektuella språngbrädor som behövdes för att de
skulle kunna artikulera ny kritik.

För att åskådliggöra dialektiken mellan de tankar som 1720-talets pietister for-
mulerade och deras historiska ursprung följer här en analys av en text som skrevs 75
år tidigare. Under 1650-talet skrev nämligen den dåvarande professorn i Uppsala,
Olof Verelius, en text som handlade om behovet av ett nytt överkyrkligt organ, ett
consistorium generale. Texten skrevs på latin och förblev länge en handskrift, men
översattes vid frihetstidens början och trycktes på svenska år 1724, mitt under den
pågående striden om kyrkans organisation.4

Denna text innehöll en historisk genomgång av den kristna kyrkans utveckling
under de första århundradena efter Kristi födelse. Dessutom ingick en analys av de

3. Jag har exempelvis valt att främst studera de memorial som finns tryckta som bilagor till 
ståndsprotokollen. De ecklesiastika deputationernas egna protokoll har jag således inte 
använt. För att få inblick i innehållet i dessa har jag nyttjat tidigare forskning, främst 
Nordin 1895. 
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problem som uppstod i samband med att nya hierarkiska nivåer utvecklades, som
enligt Verelius saknade grund i de bibliska texterna. Samtidigt utgjorde det historiska
perspektivet en utgångspunkt för de förslag till förbättringar som var huvudsyftet
med hans text. Verelius använde således samma metod som både Ekman och Grubb
gjorde i sina analyser – en kyrkohistorisk återblick gav svaren på den lutherska kyr-
kans rådande problem. Lösningen var en återgång till de förhållanden som rådde i de
första kristna församlingarna. Verelius text var en inlaga i den debatt som pågick
under 1640-talet om maktrelationen mellan andligt och världsligt stånd inom kyr-
kans styrelse. Hans text innehöll därmed en rad argument för att minska den andliga
överhetens makt och i stället stärka lekmännens inflytande. Perspektivet var det-
samma som pietisternas och därför blev även hans argument användbara i den strid
som kom att föras 70 år senare. Dessutom innehöll hans text en mycket negativ bild
av det svenska prästerskapet och de förhållanden som rådde inom kyrkan, en kritik
som var särskilt lämplig att komplettera och återanvända av pietisterna. Samtidigt
gav kopplingen till äldre texter den pietistiska kritiken en stadga, eftersom den
utgjorde ett synligt bevis för att huvudhypotesen var riktig: prästerskapet var roten
till den lutherska kyrkans problem och det hade varit så under en längre tid.

Det finns en lång rad likheter mellan Ekmans, Grubbs och Verelius kyrkokritik.
Dessa likheter är inte bara övergripande och tematiska, utan de är i ett par fall även
mycket konkreta. Verelius menade att Guds avsikt med kyrkans män var att de inte
skulle ha någon världslig makt eller status utan betraktas som Tienare.5 Deras mål
skulle ligga i att utvidga Guds rike, föröka den kristna läran och styra och vårda för-
samlingarna.6 Detta tänkesätt återfanns även hos Grubb. Verelius ansåg, liksom
senare Ekman, att man borde ta sin utgångspunkt i den ordning som rådde mellan
de ursprungliga ämbetena i de första församlingarna. Således blev apostla-, presbyter-
och diakonämbetet utgångspunkten för den inomkyrkliga ordning som Verelius ville
rekonstruera.7 Den maktordning som Verelius fann i de ursprungliga församlingarna
bestod inte av något Herrevälde, ”ty thet namnet Herrevälde är obekant i GUDs för-
samling”.8 I stället utmärktes denna ordning av en inbördes jämnlikhet.9 Men från-
varo av herrevälde innebar dock inte att församlingarna präglades av oordning,
”fastän man utestänger alt härskande, så uteslutes likwäl icke therföre all ordning och
behörig disciplin, som til Kyrko-Styrelsens bibehållande fordras”.10

4. Nordstrandh 1951, s. 174f ; Staf 1969 s. 55f, 133, 151, 162. Dess svenska titel var (i för-
kortad form) Kort Föreställning Om Kyrko-Styrelsen och den trycktes i Reval 1724. Vere-
lius blev senare riksantikvarie och assessor i antikvitetskollegiet. 

5. Verelius kallar dem även betienter, se Verelius 1724, s. 35. Jfr Grubb 1721a. 
6. Denna bild hämtade Verelius från de första apostlarnas arbetsuppgifter. Se Verelius 

1724, s. 8f.
7. Innehavare av presbyterämbetet kunde både kallas åldermän och uppsyningsmän, eller 

presbyter och Episcopi, och dessa begrepp illustrerade de skilda funktioner som ämbetet 
hade. Det fanns dock ingen egentlig maktskillnad mellan dessa två. Jfr Askmark 1949, s. 
260ff, för en genomgång av ortodoxins syn på de båda bibliska ämbetena. 

8. Verelius 1724, s. 10.
9. Verelius 1724, s. 30.
10. Verelius 1724, s. 10.
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Ordningen skulle upprätthållas genom att församlingens föreståndare, dess pres-
byter, kunde använda sitt andliga svärd i form av Guds ord för att straffa synder,
tukta de olydiga, utestänga obotfärdiga och integrera botfärdiga som ville försonas
med Gud och församlingen.11 Detta var Guds egen regeringsform och den utmärktes
av att förmaning och lydnad, bestraffning och bättring ständigt svarade mot varan-
dra. Men denna ordning var vida skild från världsliga lagar och bestraffningar.12

Bland församlingarnas föreståndare skulle heller ingen maktordning finnas.
Den ordning som utgjorde Guds regeringsform och Jesus Kristus sista instruktio-

ner till sina apostlar lyckades kyrkan upprätthålla i tvåhundra år. Därefter tog Äregi-
righeten och Regerings-lustan över handen, och ett nytt slags prästerskap växte fram.
Tvedräkt, stridigheter och konkurrens karaktäriserade deras samvaro, och i denna
process utkristalliserades en ny maktordning i form av en nytolkning av biskopsäm-
betet. Biskoparna erhöll nämligen alltmera makt och det övriga prästerskapet började
kivas på samma sätt.13 Nästa steg var att det utkristalliserades en Metropolit, eller
Hufwudstads-Biskop. Därefter fortsatte utvecklingen i samma riktning genom att allt
fler hierarkiska nivåer och geografiska distrikt skapades. Den kyrkliga organisationen
kopierade därmed den världsliga maktens sätt att strukturera sitt styrelseskick. Vere-
lius betraktade installerandet av påven i Rom som kulmen på denna negativa utveck-
ling. Likt en världslig envåldshärskare regerade därefter påven över människornas
samveten och påtvingade dem nya Tros-Articlar som saknade grund i Bibeln. Vere-
lius övergick därefter till en beskrivning av alla de fasor och orättfärdiga handlingar
som han ansåg att diverse påvar hade begått under det Anti-Christiska Tyranniet.14

Den antikatolska retoriken var mycket stark i Verelius text. Kyrkohistorien tolka-
des som en lång process av förfall som hade startat efter en kort period av gudsfruk-
tan och rätt leverne. Därefter uppstod ljuset på nytt. Han beskriver hur kristenheten
skuddade av sig den ovan beskrivna träldomen med hjälp av en ny Moses i form av en
munk som visade vägen till Friheten igen.15 Den destruktiva processen stoppades
således av Luther och man återvände därefter i lära och leverne till ursprungsidealet. I
Sverige lyckades man dock inte att undanröja samtliga katolska missbruk, utan
biskoparna hade fortfarande för stor makt. Detta hade den Stora Gustavus (Gustav II
Adolf) försökt att komma tillrätta med genom att förslå ett consistorium generale
bestående av lekmän och kyrkliga ledamöter.16

Den kyrkosyn som Verelius formulerade hade många likheter med den tyske teo-
logen Gottfried Arnolds kyrkouppfattning. Båda lade ansvaret för kristendomens
förfall på prästerskapet. Det hade blivit allt mer förvärldsligat och ville inte längre
leva efter de bibliska texterna och den ursprungliga ordningen. Båda förlade brottet
med den tidigare ordningen till någon gång under 300-talet. Men Verelius skrev sin

11. Här syftade Verelius givetvis på det som brukades kallas himmelrikets nycklar. Det var 
församlingens rätt att bruka löse- och bindenyckeln. Se Askmark 1949, s. 24ff, 33ff. 

12. Verelius 1724, s. 10.
13. Verelius 1724, s. 11ff.
14. Verelius 1724, s. 20ff, 24f, 26ff.
15. Verelius 1724, s. 30f.
16. För en genomgång av det historiska händelseförloppet, se Lindegård 1957, s. 60ff.
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text långt tidigare än Arnold. Återigen har vi här en svensk föregångare vars kyrkokri-
tik återanvändes och integrerades med de tankar som man hämtade från de tyska pie-
tisterna. Den avgörande skillnaden mellan dessa kyrkohistoriska tolkningsmodeller
var att i Arnolds berättelse fanns ytterligare ett grundtema – konflikten mellan de
sanna kristna (i form av kättarna) och den ogudaktiga kyrkan.

Det konsistorium som Verelius föreslog hade många likheter med det grubbska
kyrkokollegiet.17 Det utgick från tanken att den världsliga överheten hade rätt till
insyn och inflytande över kyrkans utvärtes ärenden och skötsel. Samtidigt betonades
behovet av en instans som kunde ha inspektionsrätt över kyrkans högsta ledning och
som kunde ta ställning i kyrkliga tvister. Annars var biskoparna domare i egen sak,
något som kunde leda till oinskränkt tyranni från biskoparnas sida.18

Innehållet i Verelius kritik mot de rådande förhållandena överensstämde med
Grubbs kritik på nästan samtliga punkter. Verelius klagade över kvaliteten på de
svenska prästerna och menade att de var okunniga, ogudaktiga och alldeles för unga.
Han menade till och med att Sverige hade världens sämsta präster: ”Åtminstone lärer
ej någon kunna neka/ thet ingenstans i werlden/ så rå och otilberedde ämnen utan
åtskilnad tilsättas/ som här i landet.”19 Orsaken till eländet var den usla undervisning
som de blivande prästerna erhöll vid akademierna, och ansvaret för detta låg hos
biskoparna. De tillsatte odugliga lärare, vilket resulterade i en undermålig utbild-
ningskvalitet. När de blivande prästerna därefter kom ut i församlingarna brydde de
sig mest om sin egen välfärd och struntade i sin församlingshjord. De kopierade sina
predikningar ur postillor och visste knappt vad de senare läste upp för folket i kyr-
kan. Dessa präster, eller Postille-ryttare, kopierade mest ur tyska postillor, och resulta-
tet blev att de svenska landsförsamlingarna kastades in i religionsstridigheter som de
inte begrep något av. Prästerna fyllde nämligen ofta ut sina predikningar med att stå
och dundra mot papister och calvinister när de inte hade något bättre att säga. Sådana
predikningar hade bönderna på landet inte någon nytta av, särskilt med tanke på att
de knappt kunde de grundläggande kristendomsstyckena. I stället borde prästerna
predika mer uppbyggligt, med pedagogiskt upplagda utläggningar över predikotex-
ten och därefter genomföra en dialog med församling i form av frågor och svar.20

Verelius text avslutades med en uppmaning till ständerna att helt enkelt gå förbi
biskoparna och inrätta ett konsistorium trots deras motstånd.21 Exakt samma upp-
maning utgjorde avslutningen av Grubbs text Kyrkostatens förfall. Grubb formulerar
också det ödmjuka och tjänande prästidealet. Men Verelius text innehåller dessutom
en jämlikhetsideologi som inte går att återfinna hos Grubb. Verelius förordade jämn-
likhet inom kyrkan, men hans uppfattning av innebörden av begreppet tycks ha legat
långt från vår.22

17. Verelius 1724, s. 33f. Hälften av ledamöterna skulle vara lekmän. Konsistoriet skulle 
inspektera prästernas ämbetsutövning, förbättra kyrkoordningar och kyrkoceremonier, 
ansvara för ordningen och kvaliteten vid undervisningsanstalterna, ha sista ordet vid till-
sättningsärenden och dessutom även ansvara för hospitalen och boktryckerier.

18. Verelius 1724, s. 36.
19. Verelius 1724, s. 37.
20. Verelius 1724, s. 37ff.
21. Verelius 1724, s. 44f.
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När Verelius text trycktes år 1724 innebar det samtidigt att den aktuella pietis-
tiska kyrkokritiken fick extra bränsle. Texten visade att de missförhållanden som pie-
tisterna belyste i sin kyrkokritik hade existerat under lång tid och att biskoparnas
missbruk och girighet därmed utgjorde ett betydligt större problem än några enskilda
personers felaktiga ämbetsutövning. Samtidigt är detta en illustration av en återkom-
mande företeelse på båda sidor av denna konflikt. Äldre texter återanvändes i en ny
kontext som redskap i kampen. Här kan man nämna nytryckningen 1723 av Martin
Luthers brev om vinkelpredikanterna och det sätt varpå brevet användes mot pietis-
terna. På samma sätt kan man se hur Verelius text användes av pietisterna för att legi-
timera deras kritik mot ortodoxin.23 I båda fallen finner vi samma företeelse – ett
didaktiskt bruk av historien där det förflutnas normativa position var mycket stark.

Langs pietistiska kritik
Steget var inte långt mellan lekmannapietismen och den inomkyrkliga pietismen.
Detta blir särskilt synligt i Langs fall eftersom han var svåger med den tidigare
beskrivne umeåprosten Nils Grubb.24 Lang skrev en anonym försvarsskrift riktad
mot den, år 1714, tryckta antipietistiska skriften av Ludvig Melkior Fischlin samt det
tillägg som skrevs av Ingemund Bröms (och som beskrevs i kapitel 3). Langs veder-
läggningsskrift passerade dock aldrig censuren, utan förblev en förhållandevis okänd
handskrift. Förutom denna skrift författade Lang ett antal memorial som han läm-
nade in till borgarståndet och till den ecklesiastika deputationen. Lang skrev även tre
kritiska skrifter som trycktes i samband med riksdagen 1720. De passerade inte heller
censuren eftersom de trycktes ”olagligt”. En boktryckare tog sig nämligen an texterna
utan att man hade begärt tryckningstillstånd.25 Det är på dessa tre skrifter som fokus
skall ligga härnäst.

Även Langs texter präglas av det historiska perspektivet. Referenserna till Luthers
tankar är många och även hos Lang möter vi viljan att lyfta fram de förhållanden som
rådde under kristenhetens första århundraden. När det gäller lekmännens makt att
döma i religionstvister ansåg Lang att det handlade om att återta en rättighet som

22. Den tycks ha handlat om frånvaro av hierarkiska skillnader mellan de män som uppbar 
ämbeten inom församlingen. Församlingarna skulle skötas av en grupp av ålders- och 
uppsyningsmän, som stod utan världsliga maktmedel till sitt förfogande. Det enda medel 
de kunde använda var uteslutning av medlemmar.

23. Se exempelvis Elias von Walckers memorial i BRP 1726–1727, s. 509. Se även Staf 
1969, s. 55f, 133, 151, 162f.

24. Staf 1969, s. 60. Det fanns ytterligare ett par pietister som formulerade en stark kritik 
mot det ortodoxa prästerskapet och som hade kopplingar till Nils Grubb och den pietis-
tiska väckelsen i Umeå. Det var Carl Dubb (sedermera adlad Dubbenhielm), vice borg-
mästare och senare landssekreterare i Umeå, samt borgmästaren Gabriel Thavonius. Se 
Staf 1969, s. 185–191, 203ff; Staf 1962, s. 22f, 25. Här kan man således utan att över-
driva tala om ett pietistiskt släktbaserat nätverk av ämbetsmän och präster. Detta nätverk 
går även att koppla samman med det större nätverk som var inblandat i sicklarätte-
gången. Carl Hasselquist figurerade även i den grubbska kommissionen och Grubbs hus-
tru figurerar i Sicklakommissionens material. 
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lekmän varit fråntagna under tusen år. Vid ett tillfälle polemiserar han mot uppfatt-
ningen att man borde ”göra åtskillnad inter nunc & tunc” vilket innebar att man
borde skilja mellan fordomsdags och wåra tider. På det påståendet hade Lang endast
ett svar: ”så swarar jag, at berörde utsaga af Sanningenes mun har i wåra tider intet
mindre rum än i Apostlarnas tid hade, och så länge det ogudacktiga wäsendet får
behålla närwarande fortgång”.26 Lang menade därmed att sanningen var densamma
oavsett tid eller rum. Dessutom anförde Lang följande argument i samband med att
han kritiserade en uppfattning som han betraktade som felaktig: ”det wisar millions
exempel i Kyrckio-historien, löper ock snörrätt emot Christi första inrättning, som
bör såsom ett mönster och norme acktas i alla tider.”27 Det historiska perspektivet
kan förmodligen inte formuleras tydligare än vad Lang gjorde i detta sammanhang.

Betoningen av lekmännens betydelse
Lang kritiserade inte enbart kyrkan, utan riktade även kritik mot vad han uppfattade
som problematiska företeelser och föreställningar i det svenska samhället. Denna
utvidgade samhällskritik är intressant att följa eftersom den bygger på en pietistisk
argumentation. Lang kritiserade bland annat sin omgivning för att den inte i tillräck-
ligt hög grad intresserade sig för religiösa frågor. Man överlät alla religiösa spörsmål
åt prästerskapet och menade att det inte berörde dem själva. Detta var djupt olyck-
ligt, menade Lang, eftersom det skapade en religiös likgiltighet, samtidigt som man
överlät några av samhällets viktigaste frågor på en liten grupp, vad vi idag skulle kalla
”experter”. Detta gjorde att prästerskapet själva kunde hantera religionstvister utan
att bli motsagda, eftersom så få lekmän hade de kunskaper som krävdes för att pole-
misera med prästerna och ifrågasätta deras tolkningar av exempelvis de symboliska
böckerna. Lang pekar på människors bristande religiösa intresse och skriver ”Täncker
dock! Huru man förfäcktar sin Jurisdiction, i andra mål, at ingen skall giöra ingrep
deruti. Jus Patronatus är man sorgfällig om, men om Pastorens lära och lefwerne förer
oss till himmelen eller till helfwetet, det låta wi komma an på winst och förlust.”28

Kontrollen och insynen från allmänheten var därför minimal i kyrkans inre angelä-
genheter, något som Lang beklagade djupt. Samtidigt klagade han även över den
rådande teologiska censuren, som gjorde att hans egen vederläggningsskrift riktad

25. För en närmare beskrivning av denna handskrift, se Staf 1969, s. 59–82. För Langs 
memorial, se se BRP 1723; BRP 1726–27. De tryckta skrifterna heter Kort Extrakt Utaf 
Samtelige Högl. Ständernas Urgamla Evangeliska Privilegier 1720 (1720a), En rättskaffens 
Biskops svar Till Sin SON / Som begärt /det fadren wille förskaffa honom och hans syskon 
Adeligit Stånd och Skiölde-Bref 1720 (1720b), Är Det Christeligit och med Wår Evange-
liska Lära enigt/ at Högwördige Presterskapet söka rum och Säte på Det Werldsliga Ståndets 
Rang-Ordning? 1720 (1720c). Se även Staf 1969, s. 127f; Nordstrandh 1951, s. 19.

26. Lang 1720a, s. 10ff, 14; Lang 1720b, s. 25. Citatet som berörde tolkningen av ett bibel-
ställe handlade om Lukas 6:22–23 och Joh. 15:19. 

27. Lang 1720c, s. 10.
28. Lang 1720a, s. 4f, 7. Samtidigt menar Lang att det är mycket märkligt att prästeståndet 

skulle delta i riksdagsöverläggningar rörande världsliga saker, men när det kom till and-
liga ting, skulle prästeståndet ensamt ta hand om dessa. 
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mot Fischlin och Bröms aldrig trycktes.29 När någon med tillräckliga kunskaper fak-
tiskt försökte granska kyrkans män tilläts inte denne att göra sin röst hörd.

Här kan man finna den pietistiska tesen att kyrkan skulle demokratiseras i den
bemärkelsen att lekmän skulle engagera sig och ges möjlighet att delta i kyrkans inre
angelägenheter.30 Samtidigt byggde Langs åsikt på tanken att varje individ borde
skaffa sig religiös kunskap och därmed kunna bedöma prästens budskap.31 Häri låg
samtidigt ett individualistiskt synsätt som bottnade i ett myndigförklarande av män-
niskan – med tillgång till kunskap var varje individ i stånd att fatta och avgöra religi-
ösa frågor. Lang beskrev denna mänskliga rättighet på följande sätt:

Jag har […] allenast welat wisa ett prof af den rättighet allom Christnom tilllhörer/ at
döma om läran, och der öfwer upkomne stridigheter. Wända mig intet in, at der af
skulle följa farlige consequenser; ty oansedt minsta delen är skickelig ännu till att nyt-
tia denne rättigheten, så äga wi den ändå, låtom oss allenast använda rätt flit, så blifwa
wi wäl skickelige: man war för kort tid wan wid många andra rättigheters exercerande,
som nu likwäl går lättare för sig, och lärer med tiden få än bättre gång:32

Lang hänvisade på en rad ställen till Luther och menade att de förslag till föränd-
ringar som han föreslog i praktiken endast innebar en återgång till Luthers egna tan-
kar. Implicit hävdade han därmed att den ortodoxa kyrkan fjärmat sig från den
ursprungliga lutherska tron.33 Detta bejakande av människors möjligheter att träna
sitt förstånd, om de bara fick möjlighet, befann sig mycket långt från ortodoxins
patriarkalism. Lang blundade inte för att det skulle innebära problem från början,
men menade att om människor bara fick lite tid på sig, skulle det nog slå väl ut.

Prästerskapets samhällsroll
Lang riktade även skarp kritik mot prästerskapets förvärldsligande. Han ingrep i riks-
dagsdebatten 1720 med anledning av att man inom prästeståndet hade väckt frågan
om världslig rangordning för det andliga ämbetet. Prästeståndets förklaring var att
man ville undanröja det myckna föracht som man ansåg sig utsättas för alltför ofta.
För denna klagan hade Lang föga förståelse. Det förakt som prästerna utsattes för bar
de själva skulden till genom sitt dåliga uppförande. Här såg Lang ett tillfälle att återi-

29. Lang 1720a, s. 7ff.
30. Denna åsikt framfördes även av assesorn vid Svea Hovrätt och pietisten Jonas Rothoff i 

hans memorial inlämnat till sekreta deputationen angående regeringsformen vid riksda-
gen 1720. Se PRP 1719–1720, s. 258, 444ff. 

31. Denna åsikt går tillbaka till Luther, se Lang 1720a, s. 9. Att bygga sin tro på andras åsik-
ter, var att bygga på sand. Det var varje människas rättighet och plikt att ta del av de 
kristna texterna och bilda sig en egen tro. Se Lang 1720a, s. 15. Här finns också ett lik-
hetstänkande, ”Gud är en fiende af höga titlar och mennisklig wishet” och Lang skriver 
lite senare ”den menniskian, som den sanna Tron har uti sitt hierta, det ware Man eller 
qwinna, ung eller gammal, Tienare eller Tienarinna, lärd eller olärd, Ty Gud ser icke till 
Personen, utan alla äro honom lika käre, som lefwa efter hans Bud, derföre hafwa de 
allena mackt till at döma”. Se Lang 1720a, s. 15f. 

32. Lang 1720a, s. 9.
33. Lang 1720a, s. 9, 12f. 
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gen kritisera prästerskapet för dess lust till världslig glans och prakt. Även på denna
punkt drog Lang paralleller till Luthers kritik mot den katolska kyrkan och påvedö-
met.34

Lang hämtade även argument från den lutherska regementsläran. Det är intres-
sant att Lang använder regementsläran mot prästerskapets strävan att vinna världslig
rang. För de ortodoxa prästerna bör denna paradox ha uppfattats som provokativ.
Samtidigt kan man skönja en sekulariserad statsuppfattning i hans sätt att beskriva
ordningen inom det världsliga ståndet, eller regementsståndet. Den tidigare lutherska
ortodoxins teokratiska statsuppfattning känns avlägsen när man läser Langs mer
pragmatiska och funktionalistiska syn på den världsliga samhällsordningen:

At förstå detta rätt. Måste man gifwa gran achtning på den åtskillnad Christus här giör
emellan Regements- och Läroståndet: I det förra äro Konungar/ och åtskillige ämbets-
män under hwarandra, at i werldslig måtto befalla, styra, råda och ordning hålla ibland
dem, som gifwit sig tillhopa uti en gemenskap och Societet, till den utwärtes rolighe-
tens och wältrefnadens befrämjande; hwilcket ändamål ogiörligen kunde erhållas, om
intet Lemmarne i Regerings Kroppen wiste hwar sitt rum och ställe, effer eljest bud
och lydno ibland dem, som äro öfwer hwar andra, och enhälligt skick ibland de öfrige,
ingalunda bibehållas kunde, hälst de mästa Medborgare i alla Republiqueur äro ey
Christeligen artade; Utan stå i deras naturliga sinne, som drifwer dem, at de gärna
wilja klänga sig den ena öfwer den andra: Derföre måste en wis Regent genom goda
och billiga förordningar sättia skiljebom för sådanes öfwerstigande ambition, som
kunde annars aldeles förwirra / ja förstöra det utwärtes Regerings wäsendet; Sådant alt
är intet emot Guds ordning; Utan har fast mera sin grund der uti, som intet allenast
den Naturlige Lagen, utan ock den Helige Skrifft nogsamt intygar: 35

Den hierarkiska samhällsordningen var ett utomordentligt viktigt redskap och en
nödvändig förutsättning för att kunna styra ett samhälle (oavsett religion), där annars
medborgarna skulle börja kämpa mot varandra för att vinna fördelar. Detta resone-
mang har stora likheter med Samuel Pufendorfs samhällsuppfattning.36

I Langs regementslära tycks det världsliga regementets religiösa dimensioner ha
försvagats, och det andliga ståndet blev i stället den huvudsakliga innehavaren av de
andliga kvaliteterna. Prästerna hade inget att skaffa med den världsliga makten. De
var Guds tjänare och hans metoder att utvidga, förkovra och befästa sitt rike skilde
sig mycket från världsliga härskare. Denna tolkning av regementsläran leder till en
successiv sekularisering av statsuppfattningen. Rikets innebörd av religiös enhet luck-
ras därmed upp och man kan i förlängningen av detta acceptera religionsfrihet för
vissa icke-lutherska grupper (så långt går dock inte Lang i sin text). I Langs tolkning
av regementsläran betonades även den särskilda jämlikhetsideologi som skall prägla
det andliga ståndet. De första kristna församlingarna skulle tjäna som utgångspunkt
för samvaron mellan individer.37

34. PRP 1719–1720, s. 258, 363; Lang 1720c, s. 2, 12f. 
35. Lang 1720c, s. 6.
36. Samma uppfattning formuleras i Langs skrift 1720b, s. 4f. För en mer ortodox tolkning 

av det världsliga regementet, se Lang 1720c, s. 12. Langs tolkning ”svajar” således mellan 
dessa ståndpunkter. För en beskrivning av Pufendorfs samhällsuppfattning, se Lindberg 
1976, s. 33ff. 
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Faktum var, enligt Lang, att den kristna kyrkan dragits med ett stort problem
sedan 300- och 400-talet, nämligen prästerskapets ovilja att acceptera de första
kristna församlingarnas gemenskapsmodell och dess strävan att söka egen ära och
vinning.38 Här kan man åter finna den historiesyn som Verelius och Grubb formule-
rade. Den främsta historiska parallellen dras dock ständigt till Martin Luthers kamp
mot det man betraktade som påfviskt missbruk. Samma företeelser blev nu den orto-
doxa kyrkan ertappad med. Slutligen kan man även hos Lang finna paralleller mellan
det i hans ögon bedrövliga tillståndet inom prästerskapet, och de apokalyptiska pro-
fetior som går att finna i 2 Tim. 3:1–17.39

Ett bevis för att det svenska prästeståndet redan hade tillräckligt med världslig
status var dess plats i riksdagen, menade Lang.40 Han hävdade i stället att prästerska-
pet borde ta Jesus själv som förebild för sitt förhållningssätt till andra människor.
Med utgångspunkt i berättelsen om när Jesus tvättade lärjungarnas fötter i Joh.
13:1–17 menade Lang att samma ödmjuka attityd skulle prägla samtliga svenska
präster. Han mildrade dock kravet något när han senare påpekade att ”fottwagning
är uti desse kalla länder intet i bruk”.41 Däremot menade Lang att prästen ”bör och
måste, så framt han är ett rätt sändabod och regeres af Christi Anda, förödmjuka sig
till alla Menniskiors, särdeles de fattiga Guds barns tienst uti deras nödtorffter och
åliggande, så, at det i wärcket svarar emot Christi här lemnade effterdömelse”.42

De krav som Lang formulerade ovan bör förmodligen ha väckt viss anstöt bland
de svenska prästerna som, med utgångspunkt i den självbild som rekonstruerades i
kapitel 2–4, knappast betraktade fottvagning av fattiga som en av sina främsta arbets-
uppgifter. Den självutplånande, ödmjuke och socialt engagerade prästen som alltid
skulle vara beredd att lida smälek och förföljelser, hade troligtvis inte särskilt många
förespråkare inom prästeståndet. Även prästfruarna fick sig en släng av den langska
sleven. Han utmålade en skräckbild där statusfixerade prästfruar började hävda sin
rangordning och kräva att bli titulerade ”Eders Nåde”.43 Slutligen pekade Lang på
den nära koppling som fanns mellan den världsliga rangordningen och duellplakatet
och menade att ”den som will niuta förmon af den förra, måste när han det förtienar,
kännas wid lasten af den senare.”44 Ett inkorporerande av det andliga ståndet i den
världsliga rangordningen skulle kunna få den något bisarra effekten att biskopar
tvingades duellera.

Avsikten med de exempel som anförts ovan var förmodligen att illustrera hur
absurd hela idén var. Samtidigt styrkte Lang sin åsikt genom att rada en lång rad
solida argument upp för att underminera prästeståndets krav. Man kan här också ana
kopplingen till Grubb och hans text Kyrkostatens förfall. Dessa två texter tillkom för-
modligen i samma skede. Langs texter trycktes år 1720 och Grubbs handskrivna text

37. Lang 1720c, s. 7ff, 10f, 14f. Lang hänvisar bland annat till 1 Kor. 1–2.
38. Lang 1720c, s. 8.
39. Lang 1720c, s. 8, 23.
40. Lang 1720c, s. 17f. 
41. Lang 1720c, s. 20f.
42. Lang 1720c, s. 21.
43. Lang 1720c, s. 22.
44. Lang 1720c, s. 25.
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är daterad år 1721. Texternas centrala budskap kan även sägas ha varit åsikter som
delades av ett flertal personer. Exempelvis kan man återfinna ifrågasättandet av präs-
teståndet såsom riksdagsstånd bland andra grupper.45

Det fanns ett viktigt inslag i Langs text som inte gick att återfinna hos Grubb.
Det var en omfattande samhällskritik som byggde på jämlikhets- och rättviseargu-
ment. I sin kritik av prästerskapet angrep Lang också dess praxis att göra åtskillnad
mellan personer så att den ene satt ”så många trappor högre än den Andra, som der
emot måste krypa som en liten Sparf neder på jorden”.46 Denna praxis var orättfär-
dig och ett avsteg från Guds vilja, menade Lang. Att Gud krävde ordning, det ifråga-
satte han inte, men däremot ortodoxins inrättning och fördelning av
församlingsmakten. Den borde i stället vara så jämnt fördelad som den hade varit i
de första kristna församlingarna.47

Kritik mot adeln
Langs samhällskritik var ännu skarpare i hans tredje skrift En rättskaffens Biskops swar
till sin son. Där var det inte bara prästerskapet, utan även adeln som hamnade i skott-
gluggen. Temat för skriften var kritik mot nyadling av prästsöner. Formen var ett
fingerat brev från en biskop till sin son. Men Langs skrift var även ett inlägg i de pri-
vilegiestrider som pågick vid 1720 års riksdag.48

Lang hävdade i denna skrift att de flesta former av stånds- och statusskillnader,
dygde- och hedersbelöningar ursprungligen hade hedniskt ursprung. I ett kristet
samhälle skulle dessa inte förekomma, eftersom alla undersåtar borde känna sin plikt
och frivilligt uppfylla sin kallelse i den gudomliga ordning som föreskrevs i den heliga
skriften.49 Men eftersom de flesta undersåtar i de kristnade länderna inte var upp-
fyllda av någon genuin tro och övertygelse, blev överheten tvungen att behålla flera
av de hedniska belöningssystemen. Det var den form av ”lekamlige incitament och
upmuntrings medel” som undersåtarna förstod sig på och kunde sporras av. Annars
hade samhällena kollapsat och hamnat på ruinens brant. Tyvärr, konstaterade Lang,
rådde dessa förhållanden fortfarande i Sverige. Den sanna gudsfruktan var svagt
utbredd och samhället behövde fortfarande världsliga belöningssystem som drivkraft
för att på ett fullvärdigt sätt utveckla vetenskaperna, bedriva krig m.m. Trots detta
medgivande menade dock Lang att det bästa vore om alla ”dygdebelöningar, samt

45. Det omfattande missnöjet med prästerskapet påpekas även av Thanner 1953, s. 37. Jfr 
Holmdahl 1919, s. 15ff.

46. Lang 1720c, s. 18.
47. Lang 1720c, s. 18.
48. De aktuella fallen var Jesper Swedbergs barn som adlades 1719 samt Erik Benzelius söner 

som adlades 1719–1720. Se Staf 1969, s. 128. Även biskopen och talmannen Torsten 
Rudéns söner hade adlats. Se Edler 1915, s. 143. Denna debatt fördes även inom präste-
ståndet, se PRP 1719–1720, s. 377f. För en genomgång av privilegiestriderna 1719–
1720, se Holmdahl 1919, s. 1–61.

49. Lang 1720b, s. 4ff.
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stånds skillnader blefwe på något annat sätt inrättade”. 50 Han fortsatte sin kritik på
följande sätt:

Så mycket jag förstår, kan en sådan åtskillnad på Stånd, som nu göres, omöjeligen
wara enig med en sund och förnufftig Politie: Man delar undersåtarne uti 3. a. 4. sär-
skilte hopar, med så incompatible och misshällige privilegier hwar för sig försedde, at
snart sagt det ena Ståndets ruin tyckes wara det andra Ståndets upkomst.51

Denna ståndsuppdelning skapade endast ”förborgad jalousie, antipathie afwundsam-
heet och missämja” enligt Lang.52 Här riktade han även sin kritik mot en speciell
grupp: ”Eljest är ock wäl wid Adelsståndet besynnerligen til att anmärckia, at det
gemenligen ser andra öfver axel, och tycker sig wärckeligen wara af bättre skrot och
korn, eller äcktare art, intet allenast än andre utom deras Stånd, utan ock offta än de
inom Ståndet som intet igenom så många generationer blifwit ännu finerade”. 53

Lang menade att adelns självbild byggde på ett förakt för den övriga befolkningen,
inklusive de grupper inom adeln som var förhållandevis nyadlade. Här riktade Lang
in sig på det ärftliga adelskapet och hävdade att detta var en absurd ordning:

[…] jag måste ännu nog förundra mig, huru Tapperhetens belöning, som Fadren sli-
tigt ondt före, kan gå igenom arf till Sonen, som ofta är en Poltron; rättwisans in på
orättwis, dygdens in på en odygdig; klokhetens in på en tölper; Trohetens in på en tro-
lös, och så widare. Men en handtwärckares privilegier blifwer Sonen inte wärdig, förr
än han lärdt handtwärcket och hafft möda derföre såwäl som Fadren, och det med
rätta. Äfwenleds en Doctors eller Magisters Character wore löjeligt at gifwa någon i
waggan, och förrän han wärfwat sig den lärdom, som sådan förmån rimar sig med.54

Lang argumenterade här för att endast goda meriter skulle belönas och dessa belö-
ningar skulle inte vara ärftliga. Därigenom var det bara den person som utförde
bedriften som var värd att prisas och upphöjas. Lang menade även, lite senare i tex-
ten, att adelns självbild var fullständigt falsk. Dess anspråk på förfining, utvaldhet
och särskilda kvaliteter var ett självbedrägeri. De övriga undersåtarna skulle kunna
utveckla identiska egenskaper om de fick samma typ av uppfostran och stöd som
adelssönerna fick.55

Jämlikhet och rättvisa
Den ovan beskrivna ståndskritiken är överraskande och därmed också intressant att
följa. Lang tog tillfället i akt och fördömde det rådande systemet utifrån jämlikhets-
och rättviseargument. Här lämnade han definitivt den lutherska och ortodoxa retori-
ken. Ståndssystemet upplöstes och individerna trädde fram. Social cirkulation var
något positivt, varje individ skulle mätas utifrån sin duglighet och kompetens, med-
födda privilegier var av ondo. Synsättet kan sägas ha vissa kopplingar till naturrättens

50. Lang 1720b, s. 6f.
51. Lang 1720b, s. 7.
52. Lang 1720b, s. 7.
53. Lang 1720b, s. 8f. 
54. Lang 1720b, s. 9.
55. Lang 1720b, s. 10f, 22. 
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mera individualistiska människouppfattning. Men hur hängde denna människosyn
samman med Langs pietistiska livsåskådning?

Lang byggde sin kritik mot adeln på religiösa argument. En rad hänvisningar till
bibelcitat underbyggde hans huvudtes – det fanns ett motsatsförhållande mellan det
som världen skattade högt och det som Gud satte värde på. En sann kristen tog sig i
akt och lät sig inte påverkas av de världsliga rangordningarna. Lang påpekade även
att det var lättare för en kamel att ta sig genom ett nålsöga än för en adelsperson att
komma in i Guds rike.56 Jag uppfattar att Langs syn på adeln främst tog sin utgångs-
punkt i pietismens negativa syn på världslig status, pompa och flärd. Man betonade
människans inre andliga egenskaper i stället för det yttre skenet i form av klädsel,
manér, börd och samhällsposition. Inför Gud kunde människan inte tillgodoräkna
sig något annat än sin tro. Det världsliga och köttsliga skulle undvikas; varje män-
niska som var rädd om sin själ skulle akta sig för sådant. Enkelhet och anspråkslöshet
var pietistiska honnörsord och adelns högdragna självbild kolliderade därmed med
dessa ideal. En pietistisk livsstil kombinerad med en levande tro och ”tappre tienster
under Christi fana” skulle i stället rendera pietisten ett andligt adelskap, och därvid
skulle han förhoppningsvis bli ”inmatriculerad på Guds Barnas Riddarhus”, den
andliga motsvarigheten till den svenska adelns högborg.57

Man får dock inte tro att Lang förespråkade en flykt från det världsliga arbetet. I
stället menade han att sonen (i den nämnda skriften) i sin ämbetsbana skulle arbeta
plikttroget och flitigt med syfte att tjäna både fäderneslandet och konungen på bästa
sätt. Det skulle dock ske utan anspråk på karriär eller adelskap, och endast utifrån
religiösa motiv. Om det senare visade sig att sonen blev adlad, var detta adelskap att
betrakta som en börda snarare än ett bevis på förtjänst, och definitivt inget att för-
häva sig över.58

Lang pläderade för ett slags borgerligt pliktideal med flit, gudsfruktan och
anspråkslöshet som viktiga ingredienser. Detta synsätt går att återfinna hos andra pie-
tister, exempelvis Spener.59 I det langska konceptet fanns även ett förakt för aristo-
kratins livsstil och exklusivitetsanspråk. Man kan se hos Lang att den kristna
människosynen kolliderade med normerna i den offentliga världen. Han försökte
finna former för att leva som ”sann” kristen i ett system som var uppbyggt enligt helt
andra värderingar. I det ämbetsmannaideal som han formulerade ingick även lydnad
för överheten och lojalitet mot staten. Han sammanfattade ledorden för en sann kris-
ten (man) med följande uttryck: ”till Guds namns äro och Fädernes landets nytta,

56. Lang 1720b, s. 13ff, 17ff, 19. Kamelen och nålsögat kommer givetvis från Matt. 19:24. I 
bibelcitatet talas om en ”rik”, men det löser Lang genom att säga att de flesta ur adeln 
antingen var rika eller strävade efter att bli det. 

57. Lang 1720b, s. 12, 17ff, 21ff, 28f. Lang använder även begreppet Jesu Christi Riddarhus. 
Se även Lang 1720c. Hela texten genomsyras av denna inställning till det världsliga sättet 
att värdera människor via rangordning. Här ser man tydligt att Langs samhälleliga jäm-
likhetstanke var inspirerad av den samhälls- och människosyn som han tyckte sig finna i 
Nya testamentet. 

58. Lang 1720b, s. 20f, 35ff. 
59. Se Lang 1720b, s. 35ff. Jfr Weber 1995, s. 61ff, 141f.
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samt menniskians egen sällhet.”60 Denna devis utgör, enligt min mening, kärnan i
Langs synsätt.

Samtidigt bör givetvis Langs skrift tolkas i sin samhälleliga kontext vilken utgjor-
des av de privilegiestrider som präglade 1720 och senare 1723 års riksdag. Under
denna period pågick även en strid om rätten till ämbeten.61 Här kastade Lang in en
brandfackla när han, en representant för ofrälset, ifrågasatte själva grundbulten i de
adliga privilegierna – ärftligheten. I denna strid stod prästerskapet mitt emellan och
vacklade. Dess position var beroende av att det fanns tongivande medlemmar inom
ståndet som hade intresse av att bibehålla av de adliga privilegierna eftersom deras
egna söner blivit adlade.62 Här skapades spänningar inom prästeståndet, eftersom det
lägre prästerskapet ofta ställde sig på de ofrälses sida.63 Det är ur detta perspektiv
som Langs attack mot prästerskapet bör läsas.

Langs kritik och jämlikhetstänkande förebådade även de strider och den utveck-
ling som skulle prägla andra hälften av 1700-talet vad gällde ståndsupplösning och
adelns krympande utrymme och befogenheter. Intressant i detta sammanhang är
dock Langs metod att inom ramen för den pietistiska åskådningen hämta argument
för denna förhållandevis ”moderna” samhälls- och människosyn. Langs synsätt i
dessa frågor bröt inte bara sönder treståndsläran, utan även den samhällsordning som
hela det svenska samhället vid denna tid vilade på. Både ståndsriksdagen och de
ståndsexklusiva ekonomiska, politiska och sociala privilegierna var basen för den
världsliga maktutövningen. I denna bemärkelse var Lang en radikal röst, inom den
annars så socialt konservativa pietismen.

Förnuftet – en camera obscura
Om pietismen på vissa punkter medförde en form av sekularisering och var bärare av
många tankar som vi kopplar till ett tidigt upplysningstänkande, får man aldrig
glömma dess djupa religiösa botten, som gjorde att det gick en skarp skiljelinje mel-
lan pietisterna och de tänkare som gav uttryck för en tidig upplysningsfilosofi. Pietis-
men myndigförklarade människorna i religiöst hänseende och krävde deras rätt till
religiös tanke- och mötesfrihet. Detta är företeelser som kan relateras till förupplys-
ningens tankesfär. Men en skärningspunkt mellan dessa var synen på begrepp som
kunskap och förnuft. Pietismen hävdade att förnuftet i sig aldrig kunde leda en män-
niska rätt, utan för att nå dithän krävdes det himmelska ljusets upplysning.64 Här
kan vi återigen nämna Nils Lang som en företrädare för denna åskådning. Han skrev
att ”derföre jag wäl i det affseendet likna wårt förnufft wid en Camera obscura, der-

60. Lang 1720b, s. 16.
61. Lang hänvisar även direkt till denna strid, se Lang 1720b, s. 30f. 
62. Se även PRP 1719–1720, s. 188, 192, 196ff. Debatten inom prästeståndet väcktes med 

anledning av ett inkommet memorial från borgarståndet där man krävde att de biskopar 
som hade förgreningar inom adels- och riddarståndet inte skulle få utnämnas som leda-
möter till det sekreta utskottet. Exempel på sådana biskopar var Jesper Swedberg och 
David Lund. Jfr BRP 1719–1720, s. 453f. 

63. Edler 1915, s. 24f. Se även Holmdahl 1912, s. 257, särskilt not 1. 
64. Lang 1720b, s. 17. Här hänvisar Lang till Ef. 4:18, 5.8 och 1 Kor. 1:18, 2:14, 4:10. 
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utinnan alt oprätt såsom opp neder wändt förekommer, så länge wisheten icke får
upplysat, ånyo tillbereda det och förnyat”. 65 Förnuftet var opålitligt och otillräck-
ligt. Den andliga upplysningen och visheten var nödvändig för att en människa
skulle kunna nå frälsning och leva sitt liv som en sann kristen.66 Relationen mellan
andlig kunskap och det naturliga förnuftet utvecklade Lang i ett riksdagsmemorial år
1726. Låt oss följa hans resonemang närmare för att få en djupare förståelse för hans
kunskapsuppfattning:

En rätt menniska är det, som uti alt dess förhållande förnuffteligen söker och uprikte-
liga följer det naturliga liuset eller lagen. Åter en rätt christen är den, som ej allenast
riktigt följer det naturliga liuset i de ting, som det hinner til, utan ock förnemligast
holler sig til det af och genom den Hel. Skrifft uptände öfwernaturliga liuset, hwilket
förutan det, at detsamma uppenbarar många ting, som med det naturliga ingen
gemenskap hafwa, så meddelar det ock i de mästa styckon, som det naturliga liuset til-
höra, större klarhet, än detta i sig sielfft har, så at jag med god grund kan säja, det en
christen bör och måste wara långt förnufftigare, jemwäl i den naturliga moralen, på
wist sätt at tala, än en hedning kan wara.67

Lang talade här om det naturliga ljuset (förnuftet) vilket han jämställde med den
naturliga lagen. Detta ljus kunde även hedningar skönja och följa. Till detta kom
ännu en ljuskälla som dock strålade med ett övernaturligt ljus. Denna andliga upp-
lysning tändes i människan med hjälp av Guds ord. Den ”rätt” kristne hade därmed
två ljuskällor att följa, varav den ena var starkare och skänkte ljus åt platser som den
svagare inte förmådde upplysa. Den kristne hade därigenom en kunskap, eller ett
seende, som vida översteg andra människors begränsade sikt.

Kampen för ett kyrkokollegium
Grubbs och Tolstadius uppmärksammade attacker mot kyrkans skötsel utgjorde
upptakten till en omfattande debatt och ett politiskt förändringsarbete som kom att
prägla riksdagarna år 1723 och 1726. Deras radikala krav på förändringar inom det
kyrkliga styrelseskicket bör, enligt min mening, ses som uttryck för en allmän åsikt
bland pietisterna. De tog initiativet till reformarbetet, lade fram omfattande reform-
förslag och deltog aktivt i den debatt som pågick. Motståndet kom från sådana kraf-
ter som ville bevara den rådande ordningen inom kyrkan.

Man kan i debatterna se hur ortodoxi, naturrätt och pietism bröts mot varandra i
samband med att reformivrare föreslog att man skulle inrätta nya organ för kyrkans
skötsel. De krävde en stående ecklesiastik deputation och ett kyrkligt kollegium. Det

65. Lang 1720b, s. 17. Se även Stoeffler 1973, s. 46f. Stoeffler diskuterar dock endast andlig 
kunskap men Lang utvidgade det och talade om alla former av förnuft och kunskap. Se 
även Lindberg 1976, s. 42f, för en diskussion kring Pufendorfs syn på relationen mellan 
teologi och filosofi.

66. Se exempelvis Anders Bålds predikan i Wijkmark 1936, s. 14f. Han skiljer där mellan 
visdom och lärdom. Visdom kan beskrivas som ”andlig empirisk kunskap”, medan lär-
dom är tom och förvriden förståndskunskap. 

67. Se ”Sekreteraren N. Langs memorial angående fyllerilasten” i BRP 1726–1727, s. 552.
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sistnämnda skulle vara organiserat på samma sätt som övriga statliga kollegier. I detta
organ skulle lekmän vara representerade och ha stort inflytande.68

Kravet på kyrkokollegium var inte unikt för de svenska pietisterna. Förslaget kan
jämföras med liknande förslag på organisationsförändringar som exempelvis pietister
i Tyskland ville införa.69 I Danmark skapades faktiskt även ett sådant kollegium. Det
skulle fylla en övervakande kontrollfunktion med rätt att vidta nödvändiga åtgärder
om problem skulle uppstå. Ansvarsområdet omfattade kyrkotukten, den teologiska
censuren, religionsenighetens upprätthållande och inspektionen av prästernas
ämbetsutövning. Slutligen skulle det ingripa när präster misskötte sig. Det kom där-
med att fungera som en kungligt tillsatt tillsynsmyndighet.70 Det var inte en instans
som värnade om medborgarnas samvetsfrihet och rättssäkerhet, vilket var de svenska
pietisternas ambition med sina förslag.

De svenska pietisterna var inte ensamma på den reformvänliga sidan. Tillsam-
mans med dem kan man finna sådana riksdagsmän som tycks ha kommit fram till
samma slutsats utifrån pragmatiska, frihetliga, naturrättsliga och utilistiska motiv.
Kampen om makten över kyrkan kan även betraktas som ett led i en konflikt som
hade pågått under hela 1600-talet. Under denna period hade kyrkan försökt att
hävda sin självständighet och sitt självbestämmande i förhållande till ständerna och
den världsliga överheten, med olika mått av framgång.71

Förslaget till inrättandet av en ecklesiastik deputation byggde delvis på den natur-
rättsliga tanken att överheten hade ett övergripande ansvar för kyrkan och därmed
också skulle ha kontroll över dess yttre angelägenheter. Denna åsikt bröt med orto-
doxins exklusiva syn på läroämbetet. Det fanns även en uppfattning inom prästestån-
det att förslaget var en pietistisk komplott, och man befarade att läroämbetets
ansvarsområde och arbetsuppgifter skulle reduceras.72

Nils Grubb och Jonas Rothoff var de första som efter enväldets fall formulerade
krav på att maktfördelningen inom kyrkan skulle förändras. I det rothoffska memori-
alet vid riksdagen 1720 diskuterades frågan om församlingarnas inskränkta rättighe-
ter under enväldet och behovet att utöka dem i samband med att den förhatliga
souverainiteten undanröjts. Rothoff föreslog att lekmän skulle få plats i konsistorierna
och att riksdagen skulle ha större insyn och ett ökat inflytande i konsistoriernas
arbete.73 Nils Grubbs kyrkokritik och reformförslag var drastiska och innebar bland

68. Se Nordin 1895; Holmdahl 1919; Staf 1952; Thomson 1953; Lenhammar 2000. 
69. Även Francke ville införa ny kyrkostyrelse. Se Gawthrop 1993, s. 200ff. Både Elias 

Walcker, Nils Grubb och Carl Dubb var inspirerade av de tyska pietisterna. Se Staf 
1969, s. 56f.

70. Pedersen 1951, s. 172ff.
71. Holmdahl 1919, s. 114f. För 1600-talets konflikter runt frågan om en ny kyrkostyrelse 

som var underordnad kungamakten, se Holmdahl 1912, s. 149ff, 192ff; Holmdahl 
1919, s. 105ff; Staf 1952, s. 145ff ; Nordin 1895, s. 54ff. 

72. Holmdahl 1919, s. 124ff, 134f, 138; Staf 1969, s. 160ff. Se även PRP1723, s. 574ff. För 
ortodoxins argumentation kring frågan, se PRP 1723, s. 428, 575; Holmdahl 1919, s. 
124ff; Staf 1952; Nordin 1895, s. 103–119. För en ingående diskussion om naturrättens 
syn på relationen mellan överhet och kyrka, se Brohed 1973, s. 292ff.

73. Holmdahl 1919, s. 119f; PRP 1720, s. 444–449. 
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annat att prästeståndets plats i riksdagen skulle försvinna och att kyrkan skulle styras
av lekmän.74

Nästa person som offentligt tog upp denna fråga var prästen Erik Tolstadius. I
sin omtalade predikan från 1723 krävde han en ecklesiastik deputation med anled-
ning av de dåliga förhållanden som rådde i Sverige inom den ”förfallna kristendo-
men”.75 Även statssekreteraren Josias Cederhielm gav sig in i frågan och krävde en
undersöknings- och tillsynsdeputation i ett memorial.76 För att öka kraften ytterli-
gare bakom kravet vädjade fem pietistiska stockholmspräster i ett memorial till kon-
sistoriet och till lekmannaständerna om allas medverkan till inrättandet av en
deputation. Detta var nödvändigt för att skapa enighet i frågan och få den uppflam-
mande konflikten att svalna. Dessa pietistiska präster ville också att beslutanderätten
inom kyrkan skulle utvidgas och att deras kristna medbröder borde beredas plats i
kyrkans framtida organ för rannsakning av lärostrider.77

Lekmannaständerna ställde sig positiva till en sådan deputation. Man inledde
därefter deputationsarbetet med ett första möte, utan att informera prästeståndet.
Resultatet blev ett förslag till en verksamhetsbeskrivning. Ett flertal av de frågor som
pietisterna hade sett fram emot att få behandlade lämnades utanför deputationen.
Deputationens befogenheter blev därmed mer begränsade än vad initiativtagarna
hade hoppats på. I stället presenterades ett förslag som innebar att deputationen
skulle arbeta med en revidering av kyrkolagen. Detta accepterades av ständerna och
därmed bröts udden av deputationen. En kyrkolagskommitté var inte riktigt vad ini-
tiativtagarna hade tänkt sig.78 Så långt hade arbetet kommit under 1723 års riksdag,
och reformvännerna fick därmed vänta till nästa riksdag för att med förnyade krafter
driva och utvidga frågan. Mot prästeståndets uttryckliga vilja men med de övriga
ståndens godkännande inrättades således den första deputationen år 1723, men den
började inte arbeta förrän 1725.79

Ytterligare en deputation inrättades vid 1726–27 års riksdag. Ett antal memorial
lämnades in, främst av adelns representanter, och de flesta ställde krav på en utvidgad
deputation. Flertalet av författarna var pietister.80 I och med kraven på utvidgning
tycks själva frågan om en deputation ha glidit över i kravet på en mera omfattande
myndighet i form av ett kyrkligt kollegium. I de pietistiska memorial som inkom vid

74. Se kapitel 6.
75. För en analys av denna predikan, se kapitel 6. Se även Tolstadius predikan i Wijkmark 

1936, s. 24ff. Denna predikan väckte mycket ont blod i prästeståndet. Se PRP 1723, 
s. 574–591.

76. Holmdahl 1919, s. 122.
77. Holmdahl 1919, s. 128f; Staf 1952, s. 150. Prästerna var Herman Schröder, Johan 

Alberg, Anders Båld, Hans Giädda och Carl Kiellin. Deras förslag gick långt utanför vad 
prästeståndet kunde acceptera och betraktades som en mycket illojal skrift. Här kan man 
tydligt se hur splittrade prästerskapet var i denna fråga. För prästeståndets reaktion, se 
PRP 1723, s. 574–591.

78. Staf 1952, s. 149–152; Nordin 1895, s. 24ff; Holmdahl 1919, s. 130ff; PRP 1723, s. 427f.
79. Deputationen skulle arbeta vidare under perioden mellan riksdagarna. Se Staf 1952, s. 

1151f. Resultatet av deputationens arbete blev det kyrkolagsförslag som avlämnades år 
1731. Det resulterade dock aldrig i någon förändring av kyrkolagen. 
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1726 års riksdag ställdes således ett flertal krav på inrättandet av ett consistorium gene-
rale.81 Även i denna fråga kan man säga att Nils Grubb var en av de första att formu-
lera dagordningen. Redan i sin kyrkokritiska skrift från 1721 föreslog han ett
kollegium som skulle ha överinseende över hela kyrkans ansvarsområde och mycket
stora befogenheter att fatta beslut om allt som rörde kyrkans angelägenheter. Samma
krav återkom i flera memorial och det mest betydelsefulla var förmodligen David Sil-
vius inlägg i frågan.82

Den ecklesiastiska deputationen fattade ett beslut om inrättandet av ett kyrkokol-
legium. De flesta av adelns representanter i deputationerna var kända för att hysa
radikala åsikter vad gällde kyrkotvång och religionsfrihet. Prästeståndets representan-
ter företrädde i stället den antipietistiska ortodoxin. De senare var dock i minoritet i
1727 års deputation, vilket skapade ett handlingsutrymme som de radikalare repre-
sentanterna utnyttjade. Arbetet inleddes därför mycket ambitiöst, för att i nästa
skede praktiskt taget handlingsförlamas.83

Kyrkohistorikern Otto Holmdahl menar att orsaken till detta snöpliga slut för
deputationsarbetet låg i det realpolitiska maktspel som fördes mellan ständerna. Han
hävdar att det var konseljpresidenten Arvid Horn som genom påtryckningar fick
deputationsarbetet att avstanna och på det sättet vann prästeståndet på sin sida och
därmed stärkte sin maktställning ytterligare. Samma förklaring har formulerats gäl-
lande konventikelplakatet. Horn skall ha ställt sig på prästeståndets sida för att kunna
räkna med prästeståndets stöd i andra frågor.84 Sammanfattningsvis kan man säga att
själva inrättandet av en ecklesiastik deputation kan betraktas som en pietistisk seger,
men där stannade framgångarna. Prästeståndets taktik gick ut på att förhala arbetet
och därigenom sabotera deputationens arbete. Med tanke på utgången av konflikten
kan man konstatera att strategin fick stor framgång.85

Nedan följer en analys av de centrala teman som Silvius memorial byggde på
samt en jämförelse med de övriga tryckta memorialen från riksdagen 1726–27 kring
dessa frågor. De skrevs av notarien Carl Dubb, kamreraren Elias von Walcker, sekre-
teraren Wilhelm Lindenstedt samt assesorerna Olof Nordenstråle och Edvard Plaan.
Borgmästaren i Umeå, Gabriel Thauvonius, skickade även ett memorial till borgar-
ståndet i denna fråga.86

80. Holmdahl 1919, s. 132f, 139–147, 150ff; Nordin 1895, s. 43ff. Bland memorialskri-
varna kan nämnas Elias von Walcker, Carl Dubb, Michael von Strokirck, och J.C. von 
Issendorf. Se Holmdahl 1919, s. 134ff samt Nordin 1895, s. 43ff. 

81. Walckers memorial i BRP 1726–27, s. 509f. Walcker kallar det önskade kollegiet för 
consistorium regni och pikar samtidigt prästeståndet för att det använder samma benäm-
ning för prästeståndet. 

82. Staf 1962, s. 16ff; Nordin 1895, s. 56ff. 
83. Holmdahl 1919, s. 145ff.
84. Holmdahl 1919, s. 148ff; Pleijel 1935, s. 301. Utfärdandet av konventikelplakatet skall, 

enligt Pleijel, ha varit ett resultat av Arvid Horns maktspel mot det holsteinska partiet 
(där pietisten Josias Cederhielm var en av ledarna). Se Pleijel 1935, s. 301f, 306f. Horn 
hade tidigare, vid 1720-talets början, stöttat pietisterna. Denna omsvängning har Pleijel 
tolkat som ett utslag av realpolitik och maktspel. Se även Normann 1952, s. 63f.

85. Staf 1952, s. 152ff; Nordin 1895, s. 30ff.
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Kapitel 7 • Lekmännens antiortodoxi – retorik och innehåll
Silvius – en central gestalt
David Silvius (1663–1732) var sekreterare i kommerskollegium under 1710-talet.
Han arbetade aktivt för avskaffandet av enväldet och bidrog till frihetstidens författ-
ning med naturrättsliga idéer. Redan under enväldets tid agerade han för att utvidga
religionsfriheten och fortsatte därefter med detta arbete under frihetstiden.87 Som
ledamot av sicklakommissionen medverkade han till frikännandet av de anklagade
pietisterna. Silvius deltog även i den ecklesiastika deputationen 1726–27 och i sam-
band med detta skrev han ett memorial med titeln Oförgripeligit betenckande, angå-
ende ett öfer-consistorii inrättande i Swerges ryke.88 Syftet med memorialet var att
skapa opinion för att organisera ett Generalkonsistorium där lekmän och präster skulle
delta och gemensamt ansvara för en rad kyrkliga uppgifter. Memorialet är ett försvar
för lekmännens ökade inflytande och en svidande vidräkning med ortodoxin. Silvius
text ger intressanta inblickar i den konservativa lekmannapietismens syn på orto-
doxin varför jag kommer att diskutera Silvius text ganska noggrant. Trots att han
inte var präst besatt han imponerande kunskaper och var initierad i de teologiska och
kyrkorättsliga frågorna. Han ifrågasatte på punkt efter punkt ortodoxins självbild,
människosyn och maktanspråk.

Jag betraktar Silvius, men även Lindenstedt, Dubb, Lang och Walcker som goda
exempel på den ämbetsmannatyp som kyrkohistorikern Nicholas Hope har beskrivit
och som var företrädare för en konservativ pietism. Graden av pietistiska influenser
varierade mellan de olika personerna. Samtliga kombinerade dock naturrättsliga teo-
rier med treståndslära och de var kunniga inom såväl teologi som statslära. De stod
för en disciplinerad samhällsuppfattning. De krävde samvetsfrihet men betonade
samtidigt vikten av samhällets ordning och lugn. Man kan sammanfatta deras bud-
skap i följande teser – religionens nytta, individernas frälsning och statens överhög-
het.

Omdömena om Silvius pietistiska synsätt har varit delade. Här kan man främst
nämna Erik Sandbergs artikel från 1949 där han går i polemik mot den forskare som
tidigare hade hävdat att Silvius var pietist. Sandberg menar att Silvius i religionsfri-
hets- och kyrkofrågan snarare agerade utifrån merkantilistiska och statsteoretiska
motiv. Dessutom hävdar Sandberg att pietister och merkantilister tillfälligt hade
gemensamma mål och att de pietistiska idéerna gav en religiös sanktion åt de mer-
kantilistiska idéerna.89 Hans syfte tycks vara att avgöra vilket synsätt som var det pri-
mära. Jag utgår i stället från uppfattningen att dessa synsätt på en rad punkter gick

86. BRP 1726–27, s. 504–535. Om Carl Dubbs pietistiska sympatier samt agerande i andra 
sammanhang, kan man läsa i Staf 1962, s. 22–35, 58–135. Jag har använt ett ex av 
Thauvonius memorial från 1723, i ÄK 190 volym 2, s. 100–113. Thauvonius ingick i 
kretsen av konservativa pietister i Umeå. Se Staf 1962, s. 25f.

87. Hjärne 1929, s. 159ff; Hjärne 1916, s. 160ff; Sandberg 1949, s. 107f, 110f, 114ff, 118f, 
120ff. 

88. Sandberg 1949, s. 122 ff. Memorialet trycktes i Reval 1730. Memorialet har tidigare 
behandlats i Askmark 1949, s. 202ff; Holmdahl 1919, s. 166ff; Nordin 1895, s. 56ff; 
Staf 1969, s. 160, 165; Silvius lämnade även in en skrivelse till justitiedeputationen vid 
1726–27 års riksdag för att protestera mot konventikelplakatet. Se Levin 1896, s. 218ff. 
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att förena och att de faktiskt hörde ihop och var uttryck för samma samhällsföränd-
ring. Sandberg anser även att de pietistiska tendenser som Silvius uppvisade i sitt
memorial överskuggades av memorialets naturrättsliga förankring, och därmed var
Silvius snarare en naturrättsligt influerad statsteoretiker än en pietist. Denna motsätt-
ning är i mina ögon en konstruktion. I stället kan man betrakta Silvius text som ett
lika starkt pietistiskt som naturrättsligt försvar för en demokratiserad kyrka och att
det i denna fråga inte förelåg några större motsättningar mellan dessa synsätt. Detta
resonemang går även att utvidga till de övriga ämbetsmän som grep in i denna
debatt. Huruvida de deltog i konventiklar och agerade som pietister i andra samman-
hang är omöjligt att säga, åtminstone i fallet med Plaan, Nordenstråle och Lin-
denstedt.90 Walcker och Dubb ingick dock i (för oss) kända pietistiska nätverk
eftersom de hade figurerat i tidigare pietistiska konflikter med ortodoxin.91 Det cen-
trala i denna undersökning är att de gav prov på en argumentation som tydligt går att
koppla till den pietistiska och naturrättsliga samhälls- och kyrkokritiken.

Jag har funnit att Silvius representerade den form av konservativ pietism som
Spener formulerade.92 Silvius lade även ned stor möda på att försvara Spener i sin
attack mot antipietisterna. Skillnaderna utgjordes främst av Silvius starkare betoning
på naturrättens teorier. Silvius ifrågasatte inte heller de symboliska böckerna. Han
använde dem i stället som vapen mot prästerskapet genom att hävda att prästerna
inte följde sin egen kyrkas bekännelseskrifter.

Silvius, Walckers, Lindenstedts och Dubbs memorial kan även tolkas inom
ramen för en svensk pietistisk kyrkokritik, och en sådan läsning genererar en lång rad
paralleller till de pietistiska prästernas kyrkokritik. Grubb och Silvius hade exempel-
vis många gemensamma nämnare. Man kan nämna deras grundläggande analys av
det rådande tillståndet i Sverige samt det högsta prästerskapets ansvar för det påtalade
”förfallet”, betoningen på kunskapskontroller av församlingsborna, deras lojala ställ-
ningstagande för de symboliska böckerna och slutligen kravet på kraftigare åtgärder
för att bestraffa präster som misskötte sig.93 En skillnad mellan dessa män var att Sil-
vius överkonsistorium hade betydligt mer demokratiska drag än Grubbs elitistiska

89. Sandberg 1949, s. 126f. Sandberg kritiserar den tidigare tolkningen av Silvius formule-
rad bland annat i Nordin 1895, s. 81. Se även Holmdahl 1919, s. 114ff, 161ff. Jfr Ask-
mark 1949, s. 202, som menar att Silvius åskådning utgjorde en övergångsform mellan 
ortodoxi och pietism, och som närmast var besläktad med Olof Ekman och den kyrkliga 
reformrörelsen. Jag menar dock att Silvius stod för en klar och tydlig konservativ pietis-
tisk linje i sitt memorial. 

90. Lindenstedt och hans fru tycks dock ha deltagit i konventiklar. Tillsammans med gene-
ralmajor Morat, överstelöjtnant Coÿet, överstelöjtnant Cedersparre, actuarie Eld, borg-
mästare Bång med fru, studenten Hasselquist, m.fl. Se ÄK 190 volym 2, s. 742.

91. Carl Dubb deltog på försvarets sida i samband med den kommission som undersökte de 
påstådda pietistiska aktiviteterna i Umeå. Han hade även deltagit i de konventiklar som 
hade hållits i Grubbs hem, d.v.s. de konventiklar som sedan låg till grund för kommissi-
onens anklagelser. Se Staf 1962, s. 22ff. 

92. Jämför exempelvis Spener 1842, s. 322f ; Silvius 1730, s. 9. 
93. Se Silvius 1730, s. 88–95.
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kyrkokollegium. Detta kan även sägas utgöra en generell skillnad mellan lekmanna-
pietismens kyrko- och samhällskritik och den prästerliga pietismen.

Det historiska perspektiv som återfanns både hos de pietistiska prästerna och i de
antipietistiska texterna genomsyrade även dessa memorial. Silvius inledde sin text
med att hänvisa till den kyrkliga maktkamp som pågick under 1600-talet och de för-
sök som Gustav II Adolf gjorde för att organisera ett överkonsistorium.94 Man kan
här se tydliga likheter med Verelius skrift som analyserades tidigare i kapitlet. När
Silvius beskrev 1600-talets biskopar och menade att de ”gierna wille förbehålla sig en
enwåldsmackt och myndighet i Kyrckio Saker, med uteslutande af de Twenne Huf-
wud Stånden i den Christelige Församlingen, som är Regements- och Husståndet”,
kan man även läsa detta som en kritik riktad mot frihetstidens prästerskap. Orsaken
till 1600-talets missförhållanden stod också klar för Silvius: det var en surdeg, en rest
från Påfwedömet, som häftat vid biskoparna.95 Man kan förmoda att han ansåg att
samma surdeg fortfarande gjorde sig gällande.

Det historiska perspektivet var också ett genomgående drag i de övriga memoria-
len kring frågan om inrättandet av ett kyrkokollegium. Man gjorde återblickar och
drog paralleller till den svenska maktkampen om kyrkan som pågick under 1600-
talet. Kyrkohistorien var ständigt aktuell, och inte oväntat utgjorde Luthers kamp
mot den katolska kyrkan utgångspunkten för tolkningen av den aktuella situationen.
Detta medförde även att antikatolicismen gavs förhållandevis stort utrymme.96

Krav på maktfördelning

Maktfördelningen mellan kyrka och stat
Den första delen av Silvius memorial innehöll en beskrivning av den rätta maktför-
delningen mellan kyrka och stat. Hans Christelige Stats-Lära betonade starkt riskerna
med två maktägande organisationer i ett land. Den grundläggande principen var att
överheten, som den högsta maktägande instansen i ett rike, hade rätt att styra över
det som angick den externa, eller den ”utwärtes och offentelige Gudstiensten, samt
des författning och öfning”.97 Den ortodoxa regementslärans tes om det religiösa
riket kan inte återfinnas hos Silvius. Rikets ändamål tycks ha varit inomvärldsliga,
och religionens syfte var på det individuella planet frälsning, på det kollektiva planet
att bringa ordning. Överhetens övergripande uppgift var att arbeta för att åstad-
komma fred och säkerhet, bland annat genom att skapa ”ett ordentligt regemente”
och ”inwärtes wälstånd och styrckia”.98

För att kunna garantera säkerheten och förhindra den ”innerlige rolighetens för-
störande” var överhetens välde tvunget att omfatta allt som fanns inom en ”Stats

94. För en beskrivning av händelseförloppet, se Lindegård 1957, s. 60ff.
95. Silvius 1730, s. 4f.
96. Walckers memorial i BRP 1726–27, s. 509; Lindenstedts memorial i BRP 1726–27, 

s. 515ff.
97. Silvius 1730, s. 6, 8.
98. Silvius 1730, s. 6f.
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gräntsor”. Det innefattade all egendom samt alla personer och deras göranden och
låtanden, förutsatt att inte Guds ord uttryckligen föreskrev en annan ordning genom
något bud eller förbud. Detta medförde att den världsliga överhetens makt utsträck-
tes till att omfatta de kyrkliga angelägenheterna som inte var reglerade via Guds ord.
Där ingick exempelvis förvaltningen av kyrkans egendomar, inspektionsrätten över
prästerskapets ämbetsutövning, ansvaret för bestraffning av de präster som misskötte
sig och slutligen ansvaret för det kyrkliga förändringsarbetet rörande ceremonier och
gudstjänst. Predikoämbetets ”mackt och Rättigheter i Ecclesiastique Saker” var dock
reglerade av Bibeln och omfattade rätten att lära och predika Guds ord samt utdela
sakramenten. Relationen mellan överhet och prästerskap jämfördes med relationen
mellan överhet och innehavare av andra ämbeten eller professioner. Överheten stif-
tade lagar och kontrollerade ämbetsutövningen men den specifika professionen utö-
vades av dess innehavare.99

Det fanns inget revolutionärt drag hos Silvius. Den sociala ordningen måste för-
bli intakt. Han ville i stället förändra relationen mellan kungamakt och kyrka. När
det kom till rätten att predika skilde sig dock inte hans tolkning av det allmänna
prästadömet från ortodoxins. Han menade att alla kristna hade rätt att undervisa,
förmana och trösta sina medkristna. Men ingen lekman hade rätt att predika offent-
ligt utan ordentlig kallelse. Silvius ville inte skapa oordning, endast finna den rätta
medelvägen genom att fixera en maktbalans mellan världslig och andlig makt. Det
fanns två former av obalans som ständigt hotade att omkullkasta ordningen: keyserli-
git påfwe Dömme och Påfwiskt Keysare- eller Konunga Dömme. Den förstnämnda
innebar att den världsliga makten fick alltför stort inflytande över kyrkan, och det
senare alternativet innebar att den kyrkliga makten blev för stark.100

Maktfördelningen mellan prästerskap och församling
Silvius betonade även prästerskapets beroende av församlingarna. Det var försam-
lingen som var den primära innehavaren av den makt som krävdes för att kalla och
förordna präster. Gud hade anförtrott sakramenten och det gudomliga Ordet till för-
samlingen. Prästerskapet hade således inte fått denna makt omedelbart av Gud, utan
genom församlingens kallelse. Silvius använde här begreppet församling synonymt
med de trognas societet.101 Denna grupp hade, i egenskap av församling, rätt att kalla
en präst utan att gå de ordinarie vägarna. Den person som de utsåg behövde inte vara
prästvigd utan

[…] är till prediko Embetets förande nog, att man dertill af församlingen blifwit kal-
lad, och af henne eller dem som hon i senare tider sin rätt i det fallet lemnat hafwer,

99. De uppgifter som tillkom predikoämbetet kallar Silvius för potestas dogmatica. Se Silvius 
1730, s. 7f.

100. Silvius 1730, s. 18f, 21. Dessa former av maktrelationer kallar Silvius även Caesar-papa 
och Papo-Caesaria. Se även Spener 1842, s. 226ff, när han diskuterar samma begrepp 
men ur ett annorlunda perspektiv. 

101. Silvius 1730, s. 8ff, 11ff. Silvius talar här om familia eller ett huus som en församling, 
eller en ecclesia. Han utgår från de första kristna församlingarna som beskrivs i Nya testa-
mentet. 
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authoriserad och Befullmäktigad, och eljest dertill är wärdig och skickelig. Ty hwad
det förra wid kommer, wet nya Testamentets skrifft, icke af någon åtskilnad till Embe-
tets Beskaffenhet och myndighet emellan Biskopar och andre predikanter och Lärare,
hwilcken skilnad är en Menniskio Ordning i de senare tider upbrackt […]102

Här kullkastade Silvius på ett grundläggande plan hela det kyrkliga ämbetets legiti-
mitet.103 Om man jämför Silvius och exempelvis Grubbs syn på prästval, framträder
en avgörande skillnad. I den grubbska versionen av kyrkokollegiet skulle prästernas
tillsättningar skötas av teologiska ”experter”, och frågan var alltför avancerad för att
överlämnas till okunniga bönder. Silvius argumenterade i stället utifrån tesen om det
allmänna prästadömet och menade att prästvalet var församlingens sak att sköta. Här
påpekade han också hur valen av predikant gick till i de tidiga kristna församlingarna
– genom fria val och omröstningar.104

Naturrätt och treståndslära
Den samhälls- och kyrkouppfattning som Silvius utgick ifrån i inledningen av
memorialet var naturrättslig. Staten var överordnad och kyrkan betraktades som en
societet inom staten.105 Den bild av de första församlingarna som Silvius presente-
rade gick även bra att kombinera med den naturrättsliga teorin. Församlingen bestod
av ett antal jämställda personer som slutit sig samman och därefter bestämt sig för att
överlämna viss makt till ett särskilt ämbete. Företrädarna för detta ämbete skulle
sedan väljas av församlingen. Detta skulle lika gärna kunna vara en naturrättslig
beskrivning av samhällets uppkomst. Makten tillhörde medborgarna (församlingen)
som i kraft därav valde sin företrädare. I denna idealbild var den kristna församlingen
en ännu friare och mer jämlik gemenskap än det naturrättsliga samhället. Här stäm-
mer Silvius åsikter väl in i ett större mönster. Det har påvisats i tidigare forskning att
de tyska naturrättsligt inspirerade ämbetsmännen ofta sökte inspiration i de tidiga
församlingarna i sina normativa kyrkobeskrivningar.106 En orsak bör ha varit deras
demokratiska karaktär. Pufendorf använde begreppen collegium och ecclesia för att
beskriva kyrkan. Båda syftade på frivilliga sammanslutningar där medlemmarnas
rättigheter var lika stora.107

Silvius återkom ett antal gånger till maktfördelningen inom församlingen, och i
detta sammanhang syftade han på kyrkan i sin helhet. Om Silvius inledningsvis dis-
kuterade utifrån ett naturrättsligt perspektiv där kyrkan var innesluten i staten, tog
han här sin utgångspunkt i treståndsläran och menade att samtliga tre stånd var kyrk-
liga stånd.108 Silvius vandrade obehindrat mellan treståndslära och naturrätt när han

102. Silvius 1730, s. 10.
103. Här drar Askmark en annan slutsats. Se Askmark 1949, s. 202ff.
104. Silvius 1730, s. 12.
105. Se även Holmdahl 1919, s. 167.
106. Silvius 1730, s. 10f. Se Hope 1995, s. 84, 88ff. Ett sådant exempel är Samuel Pufendorf. 

Se även Aurelius 1994, s. 69ff, för ytterligare ett svenskt exempel på en naturrättslig tolk-
ning av det allmänna prästadömet. 

107. Hope 1995, s. 90; Holmdahl 1919, s. 167. 
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hämtade argument för sin uppfattning om behovet av större lekmannainflytande i
kyrkan. Sålunda menade han att församlingen kollektivt erhållit sin makt av Gud vil-
ket innebar att läroståndet inte hade någon ensamrätt i kyrkliga frågor. Det skulle i
stället stå till ansvar och redogöra för sina åtaganden inför de två övriga stånden;
regeringsståndet och husståndet. Men Silvius menade att en del företrädare för läro-
ståndet var av uppfattningen att det, såsom ecclesia repræsentativa, hade särskilda rätt-
tigheter att fatta beslut rörande kyrkans (församlingens) angelägenheter. Detta var
dock, enligt Silvius, en rest från den katolska tiden och han beskrev den som en Påf-
wesk souverainitet och ett samwets herrskap.109 För att tydliggöra denna kritik krävs
en liten kyrkohistorisk utvikning i form av en redogörelse för två begrepp: ecclesia
repræsentativa och himmelrikets nycklar. Dessa utgjorde nämligen centrala delar av de
teorier som legitimerade prästerskapets maktinnehav och som därför ifrågasattes av
pietisterna.

Himmelrikets nycklar
Begreppet ecclesia repræsentativa användes under 1600-talet för att hävda prästerska-
pets makt inom kyrkan på bekostnad av de två övriga ståndens rättigheter. Begreppet
användes dock ursprungligen av Melanchton för att beskriva den ideala styrelsefor-
men inom kyrkan. De bäst lämpade skulle styra, och de skulle hämtas från hela kyr-
kan, inte bara från läroståndet. Trots att den svenska ortodoxin i teorin höll fast vid
denna ståndpunkt, blev det i praktiken läroståndet som ensamt hanterade de kyrkliga
frågorna i domkapitel och vid kyrkomöten.110

Teorin om ecclesia repræsentativa kombinerades ofta med föreställningar om him-
melrikets nycklar. Rättigheten att begagna dessa nycklar hade överlämnats av Kristus
till församlingen. Ursprungligen ingick en lösenyckel (avlösningen) och en bindenyckel
(bannet).111 Under 1600-talets gång utvidgades förställningarna om nyckelmakten
till att inbegripa rätten att döma i lärofrågor, tillsätta präster m.m. Man kan därmed
säga att nyckelmakten utvecklades till att omfatta hela kyrkoregementet – makten
över kyrkans inre frågor. Samtidigt gled nyckelmakten ur församlingens händer och
hamnade direkt i predikoämbetes ägo. Dessa nycklar var nämligen, enligt den gängse
ortodoxa tolkningen, främst givna åt läroståndet. Både den enskilde lekmannens och
församlingens kollektiva andliga rättigheter hamnade därmed alltmer i skymundan,
och den gemensamma nyckelmakten reducerades till en kyrkorättslig fråga.112

108. Silvius 1730, s. 12f. Se även Pleijel 1938, s. 505ff. Pleijel diskuterar här Silvius använd-
ning av den melanchtonska treståndsläran i det undersökta memorialet. Se även Olsson 
1938, s. 454ff för en beskrivning av treståndsläran. 

109. Silvius 1730, s. 13ff. Samma tolkning görs i princip av Askmark 1949, s. 163, d.v.s. att 
den svenska styrelseformen var en kvarleva från den katolska tiden. 

110. Se Askmark 1949, s. 160–174.
111. Överlämnandet av nycklarna finns beskrivet i Matt. 16:18–19, Matt. 18:18–19 och Joh. 

20:23. Se även Askmark 1949, s. 35ff.
112. Denna process beskrivs av Askmark 1949, s. 33–64, 144–174, 203ff. Se även Staf 1969, 

s. 160ff.
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Den maktkamp som hade pågått under hela 1600-talet handlade således om
nyckelmakten. Genom att kombinera begreppen nyckelmakt och ecclesia repræsentativa
kunde prästerskapet åsidosätta de rättigheter som församlingen ursprungligen haft i
de kyrkorättsliga teorier som formulerades av reformatorerna. Det ledande kyrkliga
skiktet knöt på detta sätt till sig en exklusiv rätt att styra kyrkans inre angelägenheter,
och detta ledde till en skev maktfördelning mellan åhörare och prästerskap som inte
var avsedd från början.113

Teorin om nyckelmakten kom även att åsidosätta tesen om det allmänna prästa-
dömet. Den grundläggande föreställningen att församlingens enskilda medlemmar
för ordningens skull hade delegerat sin predikorätt till en särskild utvald person för-
svann och predikorätten knöts i stället till själva predikoämbetet.114

Rättigheter och skyldigheter

Argument för lekmännens inflytande
När Silvius argumenterade för att öka lekmännens inflytande i kyrkan utgick han
således från begreppen ovan och menade att prästerskapet tagit ifrån församlingens
dess ursprungliga rättigheter. Begreppet rättigheter var centralt för Silvius och han
hänvisade både till individuella och kollektiva rättigheter. Han menade att nyckel-
makten ursprungligen givits åt församlingen och att inget stånd skulle ha större infly-
tande än de övriga vid exempelvis prästtillsättningar.115 Samtidigt utgick han från
tesen om det allmänna prästadömet och hänvisade till den enskilde individens rättig-
het, plikt och skyldighet att själv ansvara för sitt samvete och sitt invärtes liv. Här
hänvisade Silvius till Apg. 5:29: ”Att man skall mera lyda Gud, än menniskior.” Det
innebar att samvetet och det som rörde den invärtes gudstjänsten i hjärtat var en
domän där Gud hade jurisdiktionen.116

Silvius menade att alla former av lärotvister skulle avgöras gemensamt, conjunc-
tim, mellan stånden. Särskilt utsedda och ”af Guds ord uplyste” män skulle ta ställ-
ning till den uppkomna tvisten och därefter ge sitt utslag.117 När prästerskapet, med
hänvisning till att det utgjorde ecclesia repræsentativa, gjorde anspråk på att ha ensam-
rätt att döma i lärotvister, frångick det sin egen kyrkas grundläggande skrifter såsom
de symboliska skrifterna, Luthers texter och Guds eget ord.118 Det var i stället så att

113. Askmark 1949, s. 160–165. 
114. Askmark 1949, s. 144–160.
115. Silvius 1730, s. 14, 16ff. Detta synsätt återfinns även hos Spener. Se Spener 1842, s. 

322ff. Han talar om enskilda och gemensamma rättigheter och hänvisar till Luther. För-
samlingens gemensamma rättigheter bestod av de enskilda individernas rättigheter som i 
sin tur utgick från det andliga prästerskapet. Vissa av dessa rättigheter var överlåtna på 
prästerskapet, men var ändå gemensamma (och därmed även individuella) rättigheter 
som i nödfall även fick brukas av lekmän. Det kunde gälla dop, avlösning, nattvard. Se 
Spener 1842, s. 295ff, 304ff. 

116. Silvius 1730, s. 17ff. Jfr Staf 1969, s. 160ff, för en liknande diskussion kring denna fråga.
117. Silvius 1730, s. 21. Jfr Lindenstedts memorial i BRP 1726–1727, s. 517, 521, 524. 
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församlingen i sin helhet ägde rätten och makten att bruka himmelrikets nycklar,
Ordet och sakramenten. Med tanke på att det allmänna prästadömet vilade på tan-
ken att medlemmarna hade givit upp sin predikorätt och i stället kallade en Med-Bro-
der, var det ytterst märkligt att de inte var tillåtna att delta granskningen av
lärotvister.

Så är ju deraf en ofelbar påfölgd, som icke ens med något skien af skiähl kan förnekas,
det hela Församlingen och alla des ledamöter, men icke de af dem kallade offenteliga
Predikanter allena, tillkommer att ransaka Skriffterne, deras rätta menning och för-
stånd undersökia, öfwerlägga de upkommande Religions-Disputer, såsom en ting, den
der rörer alla, och alla böra taga lika dehl deruti, och dem änteligen effter Guds Ords
regel decidera och afgiöra […] 119

Silvius argumentation kring församlingens rätt att delta i lärotvister inom kyrkan är
intressant. Han hänvisade exempelvis till den första apostoliska tiden och det sätt
varpå de första kristna avgjorde lärotvister. Då samlades nämligen, enligt Silvius, hela
församlingen och deltog i rannsakningen.120 Samtidigt som Silvius betonade stån-
dens gemensamma ansvar, riktade han skarp kritik mot den skeva maktfördelning
som uppstått inom den svenska kyrkan. Den makt som prästerskapet tillskansat sig
beskrev han som ”Blott en Usurpation”. Han hänvisade även till de förhållanden
som rådde i Tyskland, där man faktiskt hade försökt att fördela nyckelmakten på det
sätt som ursprungligen var tänkt, nämligen med lekmän som ledamöter i konsisto-
rierna. Silvius kom till slutsatsen att allt som rörde läran, eller trons grund och sam-
vetet, skulle avgöras gemensamt i samråd.121

Silvius redogör även för flera skäl till att lekmannaständerna skulle delta i gransk-
ningen av lärotvister. Ett var att det rådande systemet gav tillfälle till stora orättvisor
eftersom prästerskapet agerade i rollen som både åklagare, vittne och domare. Ett
annat argument var det faktum att Kristus och apostlarna hade riktat uppmaningen
till alla kristna att vakta sig för falska lärare. Hur skulle man kunna göra det om man
inte fick vara med och granska lärarna?122

I avhandlingens första del framgick att prästerna i sin egenskap av väktare och herdar
såg som sin uppgift att skydda sina får från falska profeter och ulvar. Men i Silvius
text möter vi ett annorlunda perspektiv. Om man vill vidareutveckla metaforen kan
man säga att fåren härmed gjorde anspråk på att delta i sitt eget beskydd och menade
sig vara kapabla att själva bedöma vad som var farligt. Här finner vi således en indivi-
dualistisk inställning, och den förstärks av att Silvius även betonade att varje individ
en dag skulle göra räkenskap inför Gud och då ställas till svars för sin tro. Då hjälpte
det inte att

118. Silvius 1730, s. 23. Silvius hänvisar till Matt. 18:18–20, 1 Pet. 2:5–9, Upp. 1:6, 5:10, 1 
Tim. 3:15. Jfr Lindenstedts memorial i BRP 1726–1727, s. 518f. Samma hänvisning till 
Luther och de första kristna församlingarnas praxis återfinns här.

119. Silvius 1730, s. 23.
120. Här hänvisar Silvius till Apg. 15:22, 28. Han menar även att Uppsala möte 1593 bar 

denna ömsesidiga prägel. 
121. Silvius 1730, s. 29f. 
122. Silvius 1730, s. 26, 29. Jfr Lindenstedts memorial i BRP 1726–1727, s. 518f.
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[…] beropa sig på någon annan, ehuru lärd, ansenlig och myndig han här i werlden
wara kan, utan måste hwar för sig lefwa af sin egen tro, och kan således ingen, icke
eller Bör i sitt sinne fullkommel. Wara försäkrad om den eller den Meningen är sann
eller falsk, förrän han sielf lägger hug och winning an, att rannsaka och jämföra den
med Guds Ords Grund-Regel. 123

Varje människa bar därmed ett individuellt ansvar för sin tro och var skyldig att
reflektera över läran för att självständigt komma fram till sanningen. Varje människa
som var en rätt kristen var skyldig att först ta del av den Heliga Skrift och därefter
pröva och undersöka all lära med Bibeln som rättesnöre.124 Den syn på individen
som Silvius formulerade här gav automatiskt förändringar i synen på relationen mel-
lan prästerskap och åhörare. Prästerna blev församlingarnas och Ordets tjänare, ing-
enting annat. Silvius delade denna uppfattning med flertalet pietister. Även om de
inte alltid nyttjade de teoretiska begreppen på samma sätt, kunde de formulera
samma grundläggande synsätt i starkt förenklad form: ”Wij äro i samma båt som
prästerna; therföre åligger det oss så wähl som dem at see oss före, huru wij komma
wähl til lands, och när wij see, at det bär af wägen och uthur kosan, så äro wij berätti-
gade at så wäl som de säga wår mening och hielpa tilrätta”.125 Orden är hämtade ur
Carl Mikael von Strokircks riksdagsmemorial angående den ecklesiastika deputatio-
nen och illustrerar det pietistiska jämlikhetsperspektivet. Dess effekter blev en upp-
lösning av ortodoxins patriarkala maktrelation mellan präst och lekman.

Även de övriga memorialen innehöll reformkrav baserade på ett rättighets- och
privilegietänkande som främst bottnade i en pietistisk tolkning av en luthersk tan-
ketradition. Denna argumentation innehöll två led. Det första var att skötseln av för-
samlingen och rannsakningen av religiösa tvister var ett kollektivt ansvar som låg på
hela församlingen. Det andra ledet innebar att riksdagen var den organisatoriska
enhet som bäst representerade hela den svenska församlingen, d.v.s. samtliga åhörare.
Man betraktade därmed skötseln av församlingen som hela församlingens ansvar och
rättighet. Där ingick bland annat att granska läran och lärarna samt att döma och
rannsaka i religiösa tvister. Detta betraktades som en del av det allmänna prästadö-
met, vilket alla kristna var delaktiga i.126

Pietisterna använde tesen om det allmänna prästadömet för att kräva en mer
demokratisk kyrkoorganisation. Riksdagen blev den plats där kyrkan, Sveriges kol-
lektiva församling, samlades och inom ramen för riksdagsarbetet skulle därmed även
kyrkans verksamhet bedrivas.127 Lindenstedt menade att Riksens Ständer represente-

123. Silvius 1730, s. 26f.
124. Silvius 1730, s. 28.
125. Carl Mikael von Strokircks memorial, BRP 1726–1727, s. 792.
126. Se Walckers memorial i BRP 1726–27, s. 507ff; Lindenstedts memorial i BRP 1726–27, 

s. 516ff. Lindenstedt begränsade dock denna rättighet till alla rätta, sanna och uplysta 
kristna, s. 517, och gudfruchtige, lärde och förståndige män, s. 521. I båda memorialen 
åberopas även Luther i samband med denna argumentation. 

127. Riksdagen betraktades som det tillfälle då representanter för Sveriges församling samla-
des. Man kunde således hävda att man agerade för samtliga landets åhörares räkning. Se 
Lindenstedts memorial i BRP 1726–27, s. 521, 524. Se även notarien Carl Dubbs 
memorial i BRP 1726–27, s. 531. 
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rade hela Sveriges församling och likställde därmed riksdag och kyrka. Med utgångs-
punkt i denna jämförelse krävde han sedan att representanter för samtliga tre
samhällsstånd, läre-, wäre och näreståndet, skulle väljas för att bilda ett kyrkokolle-
gium.128 Trots att denna argumentation handlade om andliga rättigheter och utgick
från treståndsläran, innebar kravet i praktiken även utvidgade politiska rättigheter för
lekmannaständerna. Man kan säga att det i denna fråga inte fanns någon skiljelinje
mellan andligt och världsligt, mellan andlig gemenskap och politisk församling.

En renodling av tankegången ovan skulle innebära att medlemmarnas fria insyn
och kontroll var en förutsättning för att verksamheten skulle skötas i enlighet med
medlemmarnas intressen. När de maktägande fick alltför stort inflytande korrumpe-
rades de och resultatet blev andligt envälde. När teorin renodlas på detta sätt kan
man tydligt se hur väl den gick att förena med naturrättsliga synsätt på kollektiv
maktutövning. Här följer ett illustrativt exempel på denna form av retorik. Citatet är
hämtat från borgarståndets protokoll från riksdagen 1726–27 och var formulerat av
Lindenstedt:

Och aldenstund den rätta religionen […] lägger den säkraste grundwalen til ett lycko-
samt regemente, kunnandes det aldrig säjas, at något folck mindre de swänske wid
deras borgerliga sällskapz förste inrättning eller sedermera gifwit ifrån sig den rättighet
åt ett wist stånd at allena råda öfwer religionen, ty lärer wäl hwar och en finna huru
orimligit det woro, at handhafwandet af religionen, som är Rikzens grundwal och
hwad dertil hörer, skulle ett stånd allena anförtros, och at de andra stånden allenast
skulle hafwa at giöra öfwerbyggnaden utan frihet at se efter, om och huruwida grund-
walen woro så richtig och god, at de kunde wara säkre om öfwerbygnadens bestånd.
Thet woro ock en usel frihet, som Swea Rikes Ständer igenom souverainitetens afskaf-
fande ärhållit hade, om någon skulle härska öfwer theras samweten, och så äga macht
at skrifwa them lag före, hwad the skulle tro och icke tro, behålla eller förkasta, at
allom androm utom Prästeståndet intet annat än en blind lydnad uti thet, som theras
siälars andeliga wälfärd och ewiga salighet angår, lemnas skulle, ifrån hwilcket odräge-
liga ook och twång uti thet ena nödwändiga Gud oss nådel:n beware! Det önskas der-
före trol:n, at wi alla med et hierta och ett sinne måtte efter det hwarjom och enom af
Gud förlänta mått och gåfwa uprichtigt och gemensamt arbeta på denna grundwalen
och hielpas åt at bota dess refwor, så warda wi wisserl:n finnande, at wårt arbete i Her-
ranom skall gå lyckosammeliga och at wi om en salig och wälsignad frucht för oss och
wåra efterkommande skola kunna genom Gudz nåd giöra oss försäkrade.129

I citatet återfinns ett flertal av de pietistiska tankegångarna, exempelvis antiklerikalis-
men, det demokratiska tänkesättet och kravet på samvetsfrihet. Man kan även peka
på citatets kyrkovänliga utgångspunkt och betoning på religionen som rikets grund-
val. Grundtanken var att ansvaret för det som var hela församlingens främsta kollek-
tiva och individuella angelägenhet skulle ligga gemensamt på hela församlingen. Det
svenska samhällets förmåga att vidmakthålla den rena läran betraktades inte bara som
avgörande för samhällets andliga fortbestånd, utan även för dess timliga och lekam-
liga välfärd. Detta var en central koppling för både ortodoxa och pietister. Den rätta
springkällan för samhällets framtida sällhet var därmed religionen.130

128. Lindenstedts memorial i BRP 1726–27, s. 524.
129. Lindenstedts memorial i BRP 1726–27, s. 525f.
316



Kapitel 7 • Lekmännens antiortodoxi – retorik och innehåll
De andliga rättigheter man ansåg sig besitta kunde även jämföras med andra for-
mer av privilegier. Elias von Walcker skrev exempelvis följande i ett memorial från
1726: ”Man ser ju offta, huru sorgfällig mången är at förswara en liten jordparck eller
torpställe; men de andelige privilegierna låter man fara såsom ting af intet wärde.”
Det var således dags att ta tillbaka de andliga rättigheter som prästeståndet dragit till
sig. Att låta prästerskapet ha öfwerupsyn över kyrkan var lika absurt som ”om man
wille anförtro casseuren sielf at revidera sin cassa-bok”.131 Att det kunde gå riktigt
illa när församlingen inte tog sitt ansvar hade kyrkans agerande under enväldet visat.
Om man hade hållit prästerskapet i stramare tyglar hade det förmodligen inte blivit
någon souverainitet av, och reduktionen hade heller inte blivit så kraftig. Här kan
man tydligt skönja en bitterhet mot det högre prästerskap som stått bakom kunga-
makten under teokratins glansdagar. Walcker lade också stor vikt vid begreppet för-
samblingens allmänna rättigheter och hävdade att dessa rättigheter var lekmännens
enda vapen mot prästerligt godtycke och läroämbetets exklusiva befogenheter inom
kyrkan. Men dessa rättigheter utgjorde även skyldigheter. Gud hade inte gett försam-
lingen rätten för att de i nästa skede skulle avhända sig den till ett annat stånd. I stäl-
let krävde han att församlingen nyttjade sin rätt.132

Låt oss återigen renodla argumentationen för att granska dess innehåll. Walckers
krav innebar att medlemskapet i församlingen automatiskt skänkte rätten att delta i
organisationens ledning och styrelse. Dessa rättigheter tillkom medlemmarna kollek-
tivt men utövades enskilt via valda representanter. Makten skulle spridas och inte
samlas hos ett exklusivt skikt. Maktutövningen skulle bygga på öppenhet och de
maktägande institutionerna vara redovisningsskyldiga inför riksdagen. Man ansåg sig
finna godtycke, rättslöshet, tyranni och samvetstvång inom kyrkan. Dessa företeelser
ville man reducera genom redovisningskrav, demokratisering, öppen debatt och ökad
tolerans. Här finner man, liksom i fallet ovan, en syn på maktutövning som hade få
gemensamma nämnare med den teokratiska samhällsuppfattning som tidigare varit
förhärskande.

Renodlingen av de pietistiska argumenten är en rekonstruktion i syfte att finna
den ideologi kring maktutövning som de pietistiska argumenteten var bärare av. I
verkligheten fanns det gränser även för den pietistiska demokratiseringsviljan. Sekre-
terare Lindenstedt betonade exempelvis vid flera tillfällen att de lekmän som skulle
delta i rannsakningen av teologiska tvister endast fick vara rätta, sanna och uplyste

130. Bilden av församlingen som ett hus återfinns även i 1 Kor 3:10–15. Jfr Thauvonius 
memorial från 1723, ÄK 190 volym 2, s. 112. Se även Lindenstedts memorial i BRP 
1726–27, s. 525.

131. Walckers memorial i BRP 1726–27, s. 508. Jfr Lang 1720a. Hela texten bygger på upp-
maningen till läsarna att återerövra de kristnas urgamla evangeliska privilegier. Dessa hade 
man förlorat eftersom prästerskapet successivt hade tillskansat sig ensamrätten om dem. 
Walckers memorial i BRP 1726–27, s. 508.

132. Walckers memorial i BRP 1726–27, s. 508. Talet om skyldigheter och rättigheter åter-
finns även hos Lindenstedt i BRP 1726–27, s. 515ff, 519ff. 
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christne.133 Detta krav innebar, i den pietistiska terminologin, att det endast kunde
vara fråga om pånyttfödda män.

Den nya författningen
Man kan se hur memorialförfattarna använde den nya författningen tillsammans

med riksdagens nyvunna maktposition för att kräva kyrkligt inflytande. Kyrkans
organisation passade helt enkelt inte in i det demokratiska schema som vuxit fram.
Man använde sig av flera olika typer av argument för att hävda riksdagens rätt till
större inflytande i kyrkan. Eftersom riksdagen enligt RO § 13134 ansvarade för att
regeringsformen efterlevdes och RF § 1 handlade om religionens centrala betydelse
för landets välbefinnande, borde riksdagen erbjudas möjlighet att genomföra det som
ålåg den.135 Notarien Carl Dubb menade att det även fanns ett individuellt perspek-
tiv med utgångspunkt i författningen. Varje riksdagsman hade ett ansvar inför sina
hemmavarande medbröder att bidra till arbetet med RF § 1.136 Denna argumenta-
tion innebar i förlängningen att huvudansvaret för landets grundval, som var dess
religion, borde ligga på samtliga riksdagens ständer i stället för att endast skötas av
prästeståndet. Lindenstedt påpekade också i detta sammanhang att regeringsformens
första paragraf inte bara bestod av att vaka över en gemensam trosbekännelse. Nej,
det arbete som avsågs var i stället ett omfattande kyrkligt arbete för att åstadkomma
lärans fortplantande, utwidgande, och inplantande i hiertat på landets inbyggare. Det
var således detta omfattande och systematiska arbete som riksdagen bar ansvaret för
genom RF § 1.137

Det fanns till och med ett andligt argument som utgick från riksdagsmännens
ansvar. Notarien Carl Dubb menade att det vore att gäcka Gud att först låta försam-
lingarna i landets kyrkor be för riksdagsmännen om den helige Andes upplysning för
genomförandet av deras gudeliga rådslag, och därefter endast låta dem mötas för att
rådslå om ärenden som berörde ”kråppens eller det timmeliga lifwets fördehl”.138

Man hade, ur detta perspektiv, till och med ett politiskt redovisningsansvar inför
Gud.

133. BRP 1726–27, s. 517f, 521, 524. Lindenstedt betonar att de som skulle arbeta i kyrko-
kollegiet skulle vara gudfruchtige, lärde och förståndige män. 

134. I RO § 13 stod det bland annat att alla kollegier samt kyrkans konsistorier hade en upp-
lysningsplikt inför riksdagen. Denna paragraf fastslog det utvidgade utrymmet för stän-
dernas inflytande genom att ge dem makt att avhandla allt sådant som de själva fann vara 
relevant för rikets allmänna tillstånd och välfärd (utan konungens inledande proposition) 
samtidigt som samtliga kollegier och konsistorier blev redovisningsskyldiga inför riksda-
gen. Se von Stiernman 1733, s. 2538–2558 (RO), 2312–2339 (RF). 

135. Notarien Carl Dubbs memorial i BRP 1726–27, s. 505. Se även BRP 1726–27, s. 86. Jfr 
Lindenstedts memorial i BRP 1726–27, s. 524, och Carl Mikael von Strokirchs memo-
rial BRP 1726–27, s. 591ff.

136. Dubbs memorial i BRP 1726–27, s. 505.
137. Lindenstedts memorial i BRP 1726–27, s. 524f.
138. BRP 1726–27, s. 505f.
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Borgmästare Thauvonius använde ett annorlunda grepp. Med utgångspunkt i RF
§ 1 förde han en diskussion kring betydelsen av begreppet enighet. Han betonade att
enighet snarare handlade om att man levde och lärde som det anstod rätta kristna, än
att det betydde gemensam bekännelse. Genom att på detta sätt vidga betydelsen i
pietistisk riktning blev det även naturligt att riksdagen fick större ansvar för och
insyn i det kyrkliga arbetet via en deputation.139

De pietistiska memorialen innehöll samma betoning på religionens betydelse för
det svenska samhället som genomsyrade ortodoxins ställningstagande. Landets and-
liga liv var förutsättningen för dess lekamliga utveckling. Om det andliga livet
blomstrade var detta även befrämjande för landets övriga välstånd.140 Trots denna
likhet blev resultatet annorlunda. Memorialskrivarna vinklade argumentationen så
att inte kyrkan och prästerskapets funktion hamnade i centrum för detta kristna bätt-
ringsarbete. I stället betonade de ständernas gemensamma ansvar, och därigenom
samtliga svenska undersåtars inflytande över verksamheten. Tillsammans med kyr-
kans officiella representanter skulle man arbeta för en utveckling av det kristna livet.
Gång på gång finner man argument som utgick från ett statsrättsligt tänkande där
kyrkans organisation betraktades som en naturlig del av statsapparaten.

Kritik mot ortodoxins patriarkalism
Silvius kyrkokritik kan beskrivas som en attack mot den ortodoxa patriarkalism som
beskrevs i avhandlingens första del. Det framgår på ett flertal ställen i hans text, men
kanske särskilt tydligt i följande citat:

Är i sig sielf mäckta förgripelig emot Öfwerhes- och Hus-Stånden, emedan denne
saken anser så det förra som det senare Ståndet, icke annorledes än för Pupiller och
omyndige, de der i Trones Saker Skola böra stå under Prästerskapets Förmynderskap,
och låta endast på deras försorg och Godtyckio ankomma hwad de Böra tro, eller icke
tro, lika med omyndige Barn, som wäl äga rättigheter till arfwet men icke utöfningen
af samma rättighet eller Förwaltningen af egendommen, utan måste der uti stå under
sine Förmyndares Disposition och Godtfinnande, ja lika med Tienste-Folck, hwilcka
måste låta sig åtnöija med den kost som Hus-Bonden dem gifwa will, men få icke i
wincklar och wrår effter något annat eller bätre, utan att giöra sig Brottslige till snatte-
rij eller tiufnad […] 141

Silvius kritik var fylld av en indignerad vrede över att prästerskapet ansåg sig ha rätt
att bestämma över åhörarnas inre trosliv. Här finner vi även prov på den individua-
lism som pietismen kunde leda till. Att inte tillerkännas auktoritet i andliga samman-
hang uppfattade han närmast som en kränkning och krävde därför att
myndigförklaras. Han ville inte längre behöva vara hänvisad till de andliga ”brödbi-
tar” som hans ”husbonde” kastade åt honom efter behag. Silvius jämförde också
denna passiva attityd med liknande beteenden inom andra områden och menade att
det vore orimligt att åsidosätta sitt eget förstånd inom det vetenskapliga tänkandet

139. ÄK 190 volym 2, s. 101ff. 
140. BRP 1726–27, s. 510. För ett särskilt tydligt exempel, se Gabriel Thauvonius memorial 

till Borgarståndet 30/7 1723, i ÄK 190 volym 2, s. 99ff. 
141. Silvius 1730, s. 24f.
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och bara rätta sin mening efter andras åsikter.142 Här talade en självmedveten man
med ett tränat intellekt och som inte kunde acceptera att tvingas iaktta passivitet och
underordning.

Den form av andligt förmyndarskap och herrawälde öfwer Samveten som Silvius
kritiserade hade dock ett tydligt ursprung – det bar ännu smak av den Påfweske Surd-
egen.143 Återigen möter vi den antikatolska tolkningsmodell som pietisterna använde
i så många sammanhang. Idealbilderna hämtade man från den tidiga kristendomen
och delvis från Luther. När man skulle förklara de misslyckanden och missbruk som
man tyckte sig se hos den lutherska kyrkan tolkades de som rester av katolskt infly-
tande. Silvius beskrev Luther som den man som hade sett till att Bibeln blev ”oss uti
händerna gifwen att sielfwa der uti ransaka och Grunda wår tro der på, utan förbin-
delse till någon Menniskia eller dess lära […] så att wij för dess anseende skul, derföre
att han det säyer, skulla i samwetet wara skyldige sådant för Guds Ord att antaga”.144

I Silvius ögon var det således Luther som skänkte åhörarna rätten att själva utveckla
sin tro. Men därefter hade tyvärr ortodoxin successivt återfallit i det katolska mönst-
ret. Silvius påpekade ironiskt att det svenska prästerskapet inte hade fått Bibeln som
en Sybillisk Orakel-Bok som i hemlighet hade anförtrotts dem, utan att Bibeln fak-
tiskt var riktad till alla människor.145

Den förfallna kristendomen
Silvius memorial innehöll också en ingående beskrivning av den förfallna kristendo-
men.146 Här slog han in på en redan upptrampad pietistisk stig och avvek inte från
den i någon större utsträckning. Denna klagan är en central tanke inom såväl präster-
lig som lekmannamässig kyrkokritik. Den var också ett av viktigaste argumenten för
inrättandet av ett kyrkokollegium, både i Silvius text och i de övriga memorialen.
Man menade att eftersom läget bland präster och folk i allmänhet var så dåligt, var
detta ett bevis för att prästerskapet inte klarade av att sköta sin uppgift.147

Silvius inledde sin kritik med att beskriva det regelverk för präster som fanns i
kyrkoordningen. Därefter inledde han en granskning för att avgöra huruvida präster-
skapet verkligen levde upp till sina egna regler. Inledningsvis kunde han konstatera
att okunskapen bland befolkningen var mycket utbredd. En del visste knappt om
Kristus låg kvar i graven eller om han var uppstånden därifrån. Om gemene mans
kunskaper i kristendom var obefintliga, så var deras kunskaper om hednisk vidskie-
pelse desto större. De som hade kommit en bit på vägen i fråga om kristendomskun-
skap kunde vara desto större syndare. Slutligen fanns det sådana som dolde sin

142. Silvius 1730, s. 27.
143. Silvius 1730, s. 25, 27.
144. Silvius 1730, s. 27f. Här hänvisar Silvius till 1 Kor. 2:5.
145. Silvius 1730, s. 28.
146. Silvius 1730, s. 31ff.
147. Dubbs memorial i BRP 1726–27, s. 505f. Se även Thauvonius memorial från 1723, i 

ÄK 190 volym 2, s. 104f: ”icke allenast den enfaldige hopen, utan ock den kloka och 
ärbara werlden är uti et så styggt och tiockt mörker, at de icke weta bak och fram på sig i 
sin Christendom.”
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ogudelighet med ett yttre sken av gudfruktighet genom att till punkt och pricka följa
den yttre gudstjänsten, utan att låta Guds ord nå deras hjärtan. Där fanns i stället
fullt av högmod, girighet, köttslig vällust, list och bedrägeri. 148 Samtliga dessa män-
niskor hade dock en sak gemensamt, de var säkra på att bli saliga. De var därmed
representanter för den grupp som pietisterna ondgjorde sig över allra mest – de mun-
kristna som vandrade i den falska inbillningen att det enda som krävdes för att
erhålla syndernas förlåtelse var en tro som de konstruerat av historisk kunskap och
som inte krävde någon bättring.149

Ansvaret för de utbredda missförhållandena bland åhörarna låg hos det högsta
prästerskapet. Det var dessa män som hade brustit i sitt upsynings Embete.150 Här kan
man se att Silvius gör samma analys av det rådande tillståndet som tidigare Ekman,
Grubb, Spener, m.fl. Prästerna försummade att undervisa ungdomen och när de
undervisade skedde det på ett felaktigt sätt. De unga fick exempelvis inte lära sig att
förstå innebörden av katekesen utan endast att rabbla den utantill. Prästerskapets sätt
att förhöra och examinera ungdomar var också verkningslöst.151 Samtliga beklagade
sig över ungdomarnas ytliga kunskaper och krävde fördjupning genom reflexion och
samtal. Silvius föreslog dessutom att prästerna skulle ta sin utgångspunkt i den natur-
liga religionen, för att därefter gå över till Bibeln.152

Silvius kritiserade också många prästers ivrande för deltagandet i den utvärtes
gudstjänsten eftersom den invärtes gudstjänsten var viktigare. De som betonade den
yttre gudstjänsten deltog snarare i en djävulstjänst.153 Kvaliteten på de nyrekryterade
prästerna var ett ämne som pietisterna återkom till vid upprepade tillfällen. Såväl Sil-
vius, Tolstadius, Grubb som Walcker skriver i stort sett samma sak – de menade att
alltför många odugliga ämnen fick bli präster i landet.154 Många präster var även
okunniga och virriga, och visste knappt mer än sin församling om de ting som de var
satta att predika om. Detta tolkade Silvius som ett tydligt tecken på att prästernas
utbildning var bristfällig samt ett uttryck för att omfattande orättvisor existerade
inom prästerskapet. Återigen finner vi här ett försvar för kaplanerna och en hård kri-
tik mot de präster som utnyttjade dem samtidigt som de själva hade stora inkomster.
Resultatet blev att prosten levde i överflöd medan kaplanen levde i fattigdom, den
senare fullt upptagen med att utöva åkerbruk för att överleva och utan pengar att

148. Silvius 1730, s. 34f.
149. Silvius 1730, s. 35.
150. Silvius 1730, s. 59.
151. Silvius 1730, s. 36f.
152. Silvius 1730, s. 38. Begreppet naturlig religion har jag inte funnit i någon annan pietis-

tisk text, däremot var det ett centralt begrepp i Pufendorfs naturrättsliga teori. Se 
Pufendorf 2001, s. 67ff. Begreppet naturlig religion var för övrigt en central tanke i det 
tidiga upplysningstänkandet, se Silén 1938, s. 231f. Dock fanns även en föreställning 
inom ortodoxin om en naturlig gudskunskap, en naturlig teologi. Den ortodoxa varian-
ten var dock mer begränsad och inskränkte sig till de sanningar som kvardröjt i männis-
kans förnuft efter syndafallet. Se Silén 1938, s. 129ff.

153. Silvius 1730, s. 51f. Här hänvisar Silvius till Luther. 
154. Walckers memorial i BRP 1726–27, s. 510. 
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köpa sig en bok. Denna kritik återfanns hos ett flertal andra pietister. Samtliga reage-
rade över påstådda orättvisor inom kyrkan.155

Silvius anklagade dessutom medlemmar av det svenska prästerskapet för att vara
ogudaktiga. Han menade att de sysslade med fylleri, svordomar, slagsmål, horeri,
simoni och att de använde sitt ämbete för sin egen vinnings skull. Silvius polemise-
rade mot den liberala syn på synd som han menade att ortodoxin stod för. Man hade
intagit en alltför överslätande och tolerant attityd gentemot sådana synder som fak-
tiskt fördömdes i Bibeln. Man satte normen vid beteenden som man likaväl kunde
förvänta sig hos hedningar.156

Denna kritik påminner mycket om Grubbs attack i Kyrkostatens förfall, och kan
tolkas som en direkt påverkan. Det finns alltför många gemensamma nämnare mel-
lan dessa texter för att det skall vara en slump. Man kan därför med fog säga att
Grubbs kyrkokritik fortlevde och att den återanvändes av andra pietister. Trots att
texten endast utgjorde en handskrift verkar den ha fungerat som en nyckeltext för
den pietistiska kyrkokritiken, och dess budskap formulerades på nytt i tryckt form.

Fromma eller ogudaktiga präster
Silvius vidareutvecklade sin syn på frågan om de ogudaktiga prästerna. Detta var en
av de centrala tvistefrågorna mellan pietister och antipietister. Återigen finner man
att Silvius synsätt i dessa frågor nästan ordagrant går att härleda till Speners och
Grubbs beskrivningar av och krav på läroståndets ämbetsgärning. Silvius menade att
en icke pånyttfödd präst inte kunde göra någon riktig nytta. Han kritiserade även
brödpräster, d.v.s. sådana som endast för brödfödans skull uppbar predikoämbetet
och vars ämbetsgärning var oengagerad och verkningslös. Sådana präster gjorde inte
vad de skulle. De genomförde inga husvisitationer, prövade inte åhörarnas kristen-
dom före nattvarden och de fullföljde därmed inte de förpliktelser som kyrkolagen
föreskrev dem.157

Oengagerade brödpräster kunde aldrig predika på det sätt som krävdes för att
åhörarnas hjärtan skulle beröras. Silvius menade att ”hwad af hiertat kommer, går
åter till hiertat”.158 Han ägnade därför en avsevärd tid åt att beskriva hur prästerska-
pet misskötte sin predikouppgift. Inledningsvis ansåg han att det inte predikade till-
räckligt uppbyggligt. Det innebar att man inte lyfte fram bättringens betydelse för
tron, vilket ledde till att åhörarna inte fick de rätta sammanhangen klara för sig.159

Silvius utgick här från den gängse pietistiska synen på bättringen och menade att
ortodoxin i alltför hög utsträckning predikat budskapet om Fides sola, tron allena,
och att åhörarna invaggats i föreställningen att bättringen inte var nödvändig. Präs-
terna var otydliga, de blandade ihop saker och följde inte de symboliska böckernas

155. Silvius 1730, s. 52f. Jfr Thauvonius memorial från 1723, ÄK 190 volym 2, s. 108ff; 
Lang 1720c, s. 27f och beskrivningen av Grubbs kyrkokritik i kapitel 6. 

156. Silvius 1730, s. 54ff. 
157. Silvius 1730, s. 57f. 
158. Silvius 1730, s. 58f. Samma talesätt användes av Spener och det var hämtat från Luk. 

6:45.
159. Silvius 1730, s. 39f.
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innehåll. Detta innebar att åhörarna lämnades i mörker och inte fick de rätta anvis-
ningarna till salighetens väg. Många präster ägnade tiden på predikstolen åt att tala
om perifera ting – de berättade fabler och världsliga historier. Sådana präster skapade
mer förvirring än något annat.160

Silvius saknade även en viktig egenskap hos dessa präster – de förmådde inte
beröra åhörarnas hjärtan och lämnade de lyssnandes själar torra och hungriga efter
predikan. I stället ägnade de tiden åt skrämmande straff- och lagpredikningar. Men
det gav inte alls åhörarna den kraft som behövdes för att orka leva i enlighet med den
lag som prästen predikade. Lagen skulle åtlydas frivilligt och av kärlek. För detta
krävdes evangeliets budskap om omvändelse och förlåtelse. När denna process igång-
sattes, vändes människans vilja automatiskt mot det goda och hon utförde goda
handlingar ”utan twång och af frijwillig Anda”.161

Här finner man återigen det krav på synkronisering som Spener formulerade i sin
normativa framställning av predikokonsten. Rätt lära, rätt känsla och rätt sinnelag
var omistliga delar av en god predikan och därigenom även de egenskaper som kräv-
des för att denna predikan skulle nå ut på rätt sätt. De krav som Silvius formulerar
kan tydligt relateras till den form av pietistisk retorik som beskrevs i kapitel 6. Så är
också fallet med det prästideal som Silvius beskrev. Även hans betoning av kärlekens
betydelse och av frivillig lydnad var formuleringar som går att återfinna hos de flesta
pietister.

Kritik mot skolundervisningen
Den undermåliga skolundervisningen var ett av de vanligast förekommande skälen
till inrättandet av ett kyrkokollegium, och kritiska synpunkter går att finna hos de
flesta pietister som yttrade sig i frågan.162 Undervisningens stora betydelse betonades
samtidigt som man krävde att ungdomarnas studier måste förbättras eftersom akade-
mierna och konsistorierna inte klarade sin uppgift.163 Educationen var av undermålig
kvalitet och det var absolut nödvändigt att förbättra den.164

Silvius riktade skarp kritik mot landets teologiska undervisning. Enligt honom
fick studenterna ingen undervisning i det allra viktigaste – Ethica Christiana – vilket
innebar den kristna etikens grundvalar och praktik. I stället fick de fylla sina hjärnor
med allehanda onödiga ting, hednisk sedolära, aristotelisk filosofi, logik och metafy-
sik, vetenskapliga subtiliteter, spekulationer och mycket annat. Medan de sysselsatte
sig med att inpränta skolastiska termer och ordgriller gick de miste om den kristna

160. Silvius 1730, s. 41–47. Här hänvisar Silvius till Luther och de symboliska böckerna. 
”Tron Aflas under Samwetets ånger och förskräckelse öfwer Synden, att hon icke kan 
förstås utan Föregången förschräckt samwetes kamp, att Trones Lära hel och hållen Bör 
derhän rättas, att hon uti andeligit kiämpande det förschräckte samwetet uphielper.” 

161. Silvius 1730, s. 47ff.
162. Se exempelvis Thauvonius memorial från 1723, i ÄK 190 volym 2, s. 106f.
163. Uttalande av borgmästare Thauvonoius i BRP 1723, s. 263. Se även BRP 1726–27, s. 

159.
164. Walckers memorial i BRP 1726–27, s. 510. Här hänvisar Walcker även till Olof Ekmans 

Sjönödslöfte och till Nils Grubbs verksamhet som präst. 
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lärans egentliga innehåll och mening.165 Därför blev studenterna efter sin utbildning
mer lärda än fromma. De var även uppblåsta och fyllda av onödig kunskap, grälsjuka
och trätgirighet. De två centrala ämnena studium Biblicum och Homileticum, d.v.s.
bibelstudier och predikokonst, fick de inte öva sig i över huvud taget. De fick även
alltför torftiga kunskaper i Theologia morale som innebar läran om en sann Gudack-
tighetsöfning. Resultatet av denna undervisning blev usla präster som hade mindre
bibelkunskaper än många lekmän.166

Här kan man se hur Silvius ifrågasatte hela den skolastiska lärdomsapparaten,
dess metoder, innehåll och existens. Silvius anknöt till Luthers kamp mot skolasti-
ken, men man kan även finna en rad likheter mellan Silvius kritik och Speners Pia
Desideria.167 Båda betonade behovet av förändringar i rekryteringen av blivande
präster, och förespråkade ett nytt innehåll i prästutbildningen som främst fokuserade
på att lära prästerna att kombinera ett gudfruktigt leverne med flitiga studier i läran.
Behovet av homiletiska övningar och den kristna etikens omsättning i praktiskt
handlande var också viktiga punkter. Båda krävde även att universiteten skulle kon-
trollera studenternas leverne. Man finner slutligen hos dem båda den pietistiska beto-
ningen på sambandet mellan rätt kunskap, känsla, tro och leverne.168

Attack mot antipietisterna
Silvius memorial innehåller även ett brinnande försvarstal för pietismen som förete-
else. Silvius ansåg att antipietisterna hade en felaktig uppfattning när de påstod att
pietismen var en sekt som hotade kyrkan och att den innehöll en falsk lära.169 Denna
attack mot antiortodoxin var Silvius ensam om. Det finns så vitt jag vet inget annat
tryckt debattinlägg som försvarade pietismen med samma kraft. Av detta skäl är det
viktigt att följa Silvius argumentation.

Sitt försvar för pietismen byggde han genom att ifrågasätta ortodoxins utform-
ning av begreppet pietism och dess tolkning av det händelseförlopp som hade ägt
rum i Tyskland och i Sverige. Ortodoxin hade missuppfattat det hela och därefter
gjort det ödesdigra misstaget att välja sida i en konflikt som man egentligen inte hade
förstått. Man kan säga att Silvius här presenterade en alternativ berättelse. Det var en
historisk skildring av pietismens uppkomst som skildrade det tyska händelseförloppet
på ett diametralt annorlunda sätt än de ortodoxa beskrivningarna.170 Låt oss följa
Silvius beskrivning och därigenom få en inblick i den pietistiska självbilden och dess
relation till en egen, alternativ historieskrivning.

Silvius menade att begreppen pietist och pietisterey var smädenamn som hade sitt
ursprung i privata konflikter, avund och hämndgirighet mellan grupper av teologi-

165. Silvius 1730, s. 60ff.
166. Silvius 1730, s. 63f.
167. Silvius fortsatte detta resonemang och konkretiserade det senare i reformförslag. Se 

Silvius 1730, s. 88f. För en jämförelse, se Spener 1930, s. 78ff. Se även kapitel 6.
168. Silvius 1730, s. 78ff.
169. Silvius 1730, s. 664.
170. Här kan man exempelvis nämna Humble 1728.
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studenter i Leipzig. Vissa studenter tog avstånd från syndfullt leverne och ville i stäl-
let delta i de religiösa konventiklar (collegia pietatis) som man brukade hålla. De
andra studenterna benämnde dem då hånfullt för pietister, i bemärkelsen förmente
stora helgon. Denna konflikt och begreppsanvändning spred sig till de teologiska
fakulteterna i andra städer och till allt högre skikt inom den akademiska världen.
Den främste pietistbekämparen var rektorn vid teologiska fakulteten i Wittenberg,
doktor Mayer, och den främste företrädaren för gruppen pietister kom att bli Spener
från den teologiska fakulteten i Halle.171

Silvius presenterade sin syn på den egentliga orsaken till att de tyska antipietis-
terna reagerade så häftigt. Det var för att Spener kritiserade den tyska ortodoxin för
att den hade avfallit från den praxis som utvecklades under reformationen. Man hade
i stället utvecklat en religionsutövning som byggde på ”utwärtes Kyrckio-Stadgars
och Ceremoniers i Ackttagande”.172 Spener var en sanningssägare som både avslö-
jade det onda som insmugit sig i den lutherska kyrkan, och föreslog medel för dess
botande. Men den avsky som antipietisterna hyste mot Spener orsakades av det fak-
tum att han hade ”afdragit dem Masquen och blottat deras felaktigheter”.173

Silvius beklagade att höga företrädare inom den svenska kyrkan hade valt att soli-
darisera sig med de tyska antipietisterna, eftersom de sistnämnda karaktäriserades av
sin Andelige Blindhet och sitt Otheologiske hierta och sinnelag. Dessa män hade
”genom uppenbare Calumnier, grofwa smädelser, wrångwisa och falske Förtyd-
ningar, samt Oförsynt pådichtande af upspundne Ord och mennningar, hwar med
de understådt sig att förolämpa, knarcka och kränckia förberörde Gudelige och rätt-
sinninge Theologos”.174 En av de främsta män som de smädat, kränkt och anklagat
var, enligt Silvius, ”den högst förtiente Doctor Spener”. Utan några egentliga bevis
hade de anklagat honom för att sprida ett hemligt siälagifft. Genom att svenska präs-
ter anslutit sig till det tyska antipietistiska lägret hade man därmed bidragit till det
”Pietistiske krigets utbredande till detta Rijket”.175 Silvius kritiserade också det sätt
varpå de tyska antipietisterna beskrev pietismen:

[…] och på det de, hos de Okunnige om saken måtte giöras så mycket mera förhate-
lige, brukade han, så wäl som en del andre af dess Partie, den arghet, att hwad irrigt,
orimmeligit, Gudlöst och blasphemt han uti någre Fantaster eller andre private Skriffter

171. Silvius 1730, s. 66f. Mayers definition av en pietist, enligt Silvius, var: ”en Swärmare 
som under skien af Gudacktigheten förförde Siälarne, eller sig förföra låter”. Se även 
Montgomery 2002 s. 181f; Levin 1896, s. 156ff, 162f, 171f, för en beskrivning av May-
ers roll för den svenska antipietismen. 

172. Silvius 1730, s. 66f.
173. Silvius 1730, s. 68ff. Både deras tro och leverne lämnade åtskilligt övrigt att önska. Deras 

tro var endast grundad på det naturliga förståndet, och intryckt i deras hjärnor på samma 
sätt som andra ”wettenskaper”. De saknade därigenom den rätta andens och trons ljus. 
Här kan man alltså finna samma typ av anklagelser som riktades mot det svenska präster-
skapet av pietisterna. Silvius sammanfattar stora delar av Speners kritik mot den tyska 
ortodoxin, vilket visar att han var välbekant med de spenerska tankegångarna. Se Silvius 
1730, s. 70ff. 

174. Silvius 1730, s. 72.
175. Silvius 1730, s. 72f.
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med Grund eller Ogrund funnit, sammandragit, och sådant för en allmän Lära af dem
som han kallat Pietister, utgifwit, sättiande sådant folck utij ett Register med förbe-
melte Theologos, som han tillförne för Pietister utmärckt.176

Denna kritik kan tolkas som en beskrivning av, och en attack mot, den antipietistiska
text av Fischlin som beskrevs i kapitel 3. Den var av tyskt ursprung och utformad på
det sätt Silvius beskrev ovan. Under förutsättning att Silvius inte var ensam om
denna åsikt kan man säga att de svenska pietisterna reagerade mycket negativt på den
”nidbild” som presenterades av dem i den svenska antipietistiska propagandan. De
analyserade den och kom till slutsatsen att den endast hade ett syfte – att få läsarna
att bli kritiskt inställda till pietismen. Silvius hävdade också att de tyska antipietis-
terna formulerade en lära som stred mot både Luther och de symboliska skrifterna.
Här kan man se hur både pietister och antipietister riktade samma anklagelse mot
varandra. Silvius menade att när svenska biskopar och konsistorier hämtade tyska
argument att använda i det pietistiska kriget riktades de mot viktiga delar av kyrkans
egen lära. Detta ledde till en inre kyrklig konflikt vari vilseförda präster, rustade med
de antipietistiska satserna, attackerade fromma och hedervärda präster vilka drevs av
de allra bästa föresatser. Man kan anta att Silvius syftade på Grubb i detta samman-
hang. Silvius hävdade till och med att både Paulus och Luther skulle hamna under
kategorin pietister om man drog ut konsekvenserna av den svenska antipietistiska
kritiken, en effekt som antipietisterna förmodligen inte hade tänkt sig.177

Silvius menade att åhörarna drogs in på ett olycksaligt sätt i konflikten. Eftersom
den antipietistiska striden fördes från predikstolarna skapade detta stor irring, kallsin-
nighet och wanwördnad bland åhörarna mot kyrkans män och dess lära. Men likt
sådana som fäckta med skuggan var antipietisternas kamp fruktlös eftersom deras
fiende utgjordes av en illusion. Den svenska antipietismen hade dock inte stannat vid
smädande och begabbande utan hade utvecklats till en veritabel förförielse av sådana
personer som man ansåg vara pietistiskt lagda. 178

Partistrider under 1720-talet?
Silvius förbittring över anklagelserna om pietismens kätterska och separatistiska ten-
denser genomsyrade hans text. Den antipietistiske Smäde- och Kiättermakare-Lusten
tycktes vara outsinlig och trots att Kungl. Maj:t hade utfärdat ett brev där han för-
bjöd ordet pietist på predikstolen, fortsatte de antipietistiska prästerna sin kamp,
men med andra begrepp som exempelvis swärmare. Att, såsom antipietisterna gjorde,
utmåla pietismen som en secta, ett religions-partij och de enskilda individerna som
swärmare och sectemakare, var både orättvist och felaktigt, enligt Silvius.179 Citatet
som följer utgör ett av Silvius argument för tillsättandet av ett överconsistorium.

[…] hade effter Guds ord och Symboliska Böckren grundel: att undersökija och till
Riksens Ständers Approbation och stadfästelse wid nästa Ricksdag med behörigt Utslag

176. Silvius 1730, s. 66. Jfr Silvius 1730, s. 74f, för ett liknande angrepp.
177. Silvius 1730 s. 76f, 80.
178. Silvius 1730 s. 77f.
179. Silvius 1730 s. 65f, 80f. 
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afhielpa de förargelige, Gudi misshagelige, och den Swenska Kyrckian högst förderwe-
lige pietistiske Stridigheter, hwilcka icke allenast kasta ett stadigt hinder i wägen till en
sanfärdig Christendoms uprättande och tillwäxt med mångens Siälewåda, utan och
äntel. Sträckia deras Wärckan till sielfwa Staten, medelst skadelige Factioners och par-
tiers anrättande, till den innerlige rolightens rubbande, mången oskyldigs föroläm-
pande, lika med de bekante Partier i Engeland, under Namn af Toris och Wigs; Det
man nu här i Landet dess mera har at befara, ju mera man ser hat och Bitterhet tilltaga
hos de så kallade anti- eller Mot-Pietisterne til de andras, som deras Meningar ey
befalla kunna, undertryckjande […]180

Begreppet antipietist användes av Silvius för att definiera de krafter inom ortodoxin
som bekämpade pietismen. Pietisterna hade således ett behov av att urskilja dessa
krafter från den övriga delen av ortodoxin. Detta bör kunna tolkas som att det samti-
digt fanns krafter som verkade för pietismen. Silvius tycks mena att den pietistiska
konflikten var på väg att bli så allvarlig att risken var överhängande för att det all-
männa lugnet, den s.k. roligheten, var i fara. Hans oro för att partistriderna skulle bli
så pass uppslitande att de började påminna om de engelska förhållandena är särskilt
anmärkningsvärd. Den illustrerar och bekräftar den pietistiska konfliktens samhälle-
liga och politiska relevans, samtidigt som den utgör en bild av det faktum att de
svenska pietisterna ofta speglade de svenska förhållandena i den kunskap man hade
om villkoren i Tyskland, England och Holland.

Silvius anförda argumentation illustrerar ett faktum som inte tidigare lyfts fram i
denna analys. De flesta konservativa pietister delade ortodoxins rädsla för splittring,
oenighet och uppslitande konflikter. I citatet ovan riktade Silvius exakt samma
anklagelse mot ortodoxin som dess företrädare riktade mot pietismen. Det var, enligt
Silvius, ortodoxin som var kättermakare och partistiftare. En av hans främsta punkter
i förslaget om ett generalkonsistorium var dess funktion som fredsstiftare och därmed
garant för enigheten.

Silvius tycks ha menat att pietisterna blev systematiskt förföljda. Detta är en syn-
punkt som inte har framkommit i den tidigare analysen av pietismen. Hur de fak-
tiska förhållandena var är svårt att säga, men faktum kvarstår att pietister uppfattade
sig som trakasserade:

Hwaraf för exempel tiena kan, hwwad nyl: här i Staden föreluppit med Pöbelns stor-
mande på ett huus, der, jemte Husfolcket, någre andre som tillfälligt Wijs dit kommit,
tillsamman läste i Guds Ord, och sönge Psalmer, hwilcket äfwen will räknas för ett
förgripeligit pietistiskt Wärck, helst nu sedan uti innewarande åhr ett nytt Kongl. För-
bud utkommit emot private Andackts öfningar med andre utom sine Anhörige och
Husfolck, hwilcket Förbud man på Clericiets sida med all stränghet söker att hand-
hafwa, men rätt få af dem bekymbra sig att fullgiöra den reciproque plicht, som samma
Kongl. Förordning af dem fordrar, som är att genom flitige Hus-Visitationer arbeta på
Åhörarnes Christendoms Befordran, så till Kundskapen, som lefwernet. 181

180. Silvius 1730 s. 96ff. För en diskussion kring Silvius kunskaper om förhållandena inom 
den engelska politiken, se Hjärne 1929, s. 163ff. 

181. Silvius 1730, s. 96ff.
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Silvius diskuterade konventikelplakatet på ett något överraskande sätt, eftersom han
anklagade det ortodoxa prästerskapet för att bryta mot plakatets innehåll. Det inne-
bär att han indirekt betraktade plakatets krav på husvisitationer som en eftergift åt
pietisterna. Detta är en intressant tolkning och ger en något mer nyanserad bild av
plakatets innehåll. Det innehöll nämligen inte bara föreskrifter för allmänheten utan
även förpliktelser för prästerskapet.182 Det gällde även det kungliga brev som Silvius
hänvisade till angående förbudet av pietistbegreppet. Man kan således här se hur
kungamakten försökte balansera de båda parternas krav och det övergripande målet
var att bevara det samhälleliga lugnet, både i fallet med konventikelplakatet och med
förbudet mot pietistbegreppet.183

Tryck- och åsiktsfrihet
I samband med kritiken mot den svenska antipietismen tog Silvius även upp frå-

gan om den teologiska censur som biskoparna utövade. Missnöjet med den rådande
censuren delade Silvius med andra pietister, exempelvis med Walcker.184 Silvius
förde ett principiellt resonemang som är betydelsefullt för analysen av de samhälleliga
restriktioner som pietismen kom i konflikt med. Vi följer därför hans resonemang
och analyserar beståndsdelarna i form av argument och retoriska stilfigurer. Silvius
diskussion kan sättas i relation till en större och mer omfattande fråga än den pietis-
tiska konflikten. Det var statens förhållande till sina medborgare. I denna fråga tog
Silvius ställning för ökad individuell frihet och hans argument kan ses som tecken på
att en ny tid var i antågande.

Man har länge sedan af erfarenheten anmärckt, hwad nytta den frijheten att genom
Trycket utgifwa sina tanckar i det som angår allehanda konster och wettenskaper med
sig fördts hafwer i de Länder der en sådan Frijhet warit tillåten, der emot, hwad hinder
i sådana Saker, twång af Menniskelig Authoritet har till wäga brackt, hwar igenom
muntre och snälle Ingenia blifwit undertryckte och förqwäfde, att de med sine af Gud
förlänte gåfwor och nyttige påfinnelser ey kunnat betiena det allmänna bästa, och såle-
des ringa framsteg på de orter i solide wetenskaper giord är, emot andre, der de till en
hög grad upstigit.185

182. von Stiernman 1744, s. 200ff. Silvius syftade förmodligen på följande meningar i plaka-
tet: ”I thet öfrige, som en ganska stor fåkunnoghet uti Christendoms kundskapen hos alt 
för många, särdeles af gemene Man, förspörjes; Ty skola Presterne, efter theras Eed och 
Ämbetes skyldighet wara förbundne, troligen sin anförtrodde hiord at wårda, och, utom 
the wanlige Chatechismi förhör i kyrckian, esomoftast besöka sine Åhörare i theras hus, 
eller ther sådant beqwämligen ej låter sig giöras, tå några hus i Staden och byar på landet 
i sänder sammankalla, och them til then rätta Salighetens grund och kundskap föra”. 

183. Se Wermcrantz 1906, s. 290ff. Wermcrantz har infogat ett längre citat av voteringen i 
sicklamålet. Där framgår att kommissionens ledamöter å ena sidan menade att lagarna 
givetvis borde efterlevas, å andra sidan var kritiska till de högröstade trätgiriga antipietis-
tiska prästerna, samt gav pietisterna rätt i deras önskan att befolkningens moral skulle 
stärkas. 

184. Walckers memorial i BRP 1726–27, s. 511.
185. Silvius 1730, s. 82.
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Silvius försvar för en mer generös tryck- och åsiktsfrihet utgick från de förhållanden
som rådde inom andra områden som exempelvis vetenskap. Han använde utveck-
lingsprocessen och framstegstanken som argument, liksom nyttan och det allmänna
bästa var nyckelbegrepp i denna argumentation. Hela samhället tjänade på öppenhet
eftersom restriktioner endast förhindrade de förbättringar och den utveckling som
annars skulle ha kommit allmänheten till del. Samtidigt pekade Silvius på den posi-
tiva utveckling som hade skett i de länder som faktiskt hade tillåtit den vetenskapliga
litteraturen att flöda friare. Detta var även Guds vilja eftersom det var han som
ursprungligen utrustat tänkarna med förståndsgåvor och menat att de skulle gagna
allmänheten. Silvius hävdade därmed att censuren var destruktiv för samhällets
utveckling och utgjorde en mänsklig inblandning i en process som var avsedd att
utvecklas fritt. Hans argumentation utgick således från en framstegsvänlig och utilis-
tisk syn på vetenskap, samtidigt som den vilade på en religiös grund.

Silvius syn på behovet av frihet i den religiösa debatten kom också fram i denna
text: ”Men serdeles visar det sig i Religions Saker, när gudelige och för Siälarnes wäl-
färd, nijtälskande gemöten ställes under ook af Mennisko Myndighet, att deras arbe-
ten till upptäckande af i swang gående willfarelser, och den undertryckte sanningens
frambringande, ey få se dagsljuset.”186 Här finner vi en annan typ av argumentation
som i huvudsak byggde på samma kritiska syn på censurens negativa effekter. I detta
fall var det sanningen som inte fick möjlighet att nå samhällets invånare. Silvius lyfte
fram flera fall för att illustrera censurens effekter. Det handlade om uppbyggliga och
nyttiga teologiska texter, skrivna både av lekmän och av präster, som konsistorierna
förbjudit på grund av att de innehållit pietistery. Silvius hävdade också att den orto-
doxa censuren var godtycklig och nyckfull.187 Ett annat exempel som Silvius lyfte
fram var den debatt som hade pågått mellan den tidigare omtalade Nils Grubb och
dennes huvudmotståndare magister Thelin. Den sistnämnde hade givits ett stort
utrymme för sina anklagelser medan Grubbs möjligheter att försvara sig offentligt
hade varit alltför begränsade. I detta sammanhang skrev Silvius följande:

Hwar och en finner af sunda Förnufftet ögonskienl: huru litet det will rima sig, att den
som är angifware, eller Wederpart, skall tillika i samma Sak få afgijfwa domare,
hwilcket äfwen då skier, när ett Consistorium, som icke allenast in pectore förer andra
Meningar och Saker i wisse mål, än Autor af det Wärck som des bepröfwande under-

186. Silvius 1730, s. 82f.
187. Censuren ledde även till att endast ett litet antal böcker faktiskt trycktes i Sverige, något 

som fick stora negativa konsekvenser både för lekmannaläsarna och för de präster som 
behövde den teologiska litteraturen att hämta sina metoder från och sin andliga inspira-
tion ur. Silvius krävde även en förbättrad bibelöversättning på svenska, för att de läsare 
som inte var kunniga i originalspråken skulle kunna få ta del av en korrekt text, i stället 
för den, ofta undermåliga, översättningen som de fick sig till livs i den rådande bibelöver-
sättningen. Se Silvius 1730, s. 86ff. Det godtyckliga och nyckfulla draget i den ortodoxa 
censuren illustrerade Silvius genom att beskriva hur man redan 1691 godkände Speners 
katekes, men av praktiska skäl inte tryckte den, och hur man senare (1723) valt att ta 
upp den för diskussion på nytt och menat att den inte borde passera censuren. Se även 
Lilja 1947, s. 224ff, för en beskrivning av händelseförloppet kring det omtalade censurä-
rendet. 
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kastes, utan och offenteligen med hat och wederwilja förklarar sig för det widrige Par-
tiet, kommer att ställa sin dom der öfwer, då man säkert kan giöra sig den Räkning, att
det blifwer förkastat, eller åtminstone i mörckret begrafwit. […] Huru kan och san-
ningen komma fram, eller Folcket få en rätt uplysning om den stridige Sakens egente-
lige Beskaffenhet, der icke bägge Parternes Skriffter och de der uti anförde skiähl
tillåtes genom Trycket allmänt kunnige warda, som det i andra Evangeliske Orter
skier, der hela ransakningarne med de emellan Parterne förelupne Skriftwäxlingar i
Theologiske Materier offta efterlåtes att tryckas.188

Här utgick Silvius i stället från rättviseargument. Varje debattör borde ha rätt att
offentligt försvara sig mot orättvisa anklagelser eller rena lögner som riktats mot
honom i en offentlig skrift. Silvius hänvisade dessutom till det sunda förnuftet. I en
debatt borde således samtliga parter få möjlighet att lägga fram sin argumentation.
Jag uppfattar att Silvius i detta stycke formulerade spelreglerna för en offentlig och fri
debatt. Det centrala kriteriet var öppenhet. Om detta krav tillgodosågs, möjliggjor-
des syftet med hela debatten: allmänheten eller Folcket fick då chans att ta ställning
till de inblandade debattörernas argument och därefter bilda sig en uppfattning om
sanningshalten i deras resonemang. Här visade Silvius en stor tilltro till allmänhetens
förmåga att reflektera och avgöra innehållet i en debatt. Det var i offentlighetens
blickpunkt som debatten skulle föras och avgöras, inte i några slutna rum. Därefter
fortsatte Silvius sitt resonemang på följande vis:

Det fordras inte stor Skarpsinnighet att kunna afse, det genom slik Process wid Bokcen-
suren en starck Grundwal lägges till ett samwets ook och Herrawälde i Trones Saker,
der man skall wara skyldig simpliciter att antaga det för Ortodoxt eller irrigt och willfa-
rande hwad ett Consistorium eller ock samtelige Consistorierne och Clericiet för sig
allena gilla eller ogilla; Hwar igenom den Frijhet ifrån Påfweske oket, som Gud genom
Lutherum har satt Oss uti, att sielfwe effter Guds Ords och de Symboliske Böckers
rättesnöre pröfwa hwad sant eller osant är, åter skulle gå förlorad. 189

Sambandet mellan den lutherska samvetsfriheten och de pietistiska anspråken på en
ökad tolerans och åsiktsfrihet i religiösa frågor är mycket tydlig i citatet ovan. Silvius
använde Luther som förebild och hans argument som ett bevis för att den svenska
allmänheten var i besittning av en rättighet som tagits ifrån den genom ortodoxins
censur och maktfullkomliga godtycke. Återigen finner vi här den pietistiska tolk-
ningsmodellen – alla negativa mönster och ordningar inom lutherdomen var egentli-
gen yttringar av kvarvarande eller återkommande katolicism. Detta argument
använde Silvius mot prästerskapet – ena stunden kritiserade de den katolska kyrkans
sätt att hålla Folcket i mörckret, och i nästa ögonblick gjorde de samma sak mot sina
egna åhörare.

Silvius utgick i diskussionen ovan från en ljus- och mörkermetaforik som är spän-
nande att följa. Sanningen, friheten och ljuset ställdes mot censuren, samvetsook, herra-
wälde och mörkret. Den kyrkliga censuren fick här fungera som symbol för den
samhälleliga destruktivitet som envälde eller souverainitet resulterade i.190 Man kan

188. Silvius 1730, s. 84f.
189. Silvius 1730, s. 85. 
190. Silvius 1730, s. 85.
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här skönja konturerna av en samhällsuppfattning som i grunden skilde sig från den
teokratiska och ortodoxa. Den var, enligt min mening, ett prov på den typ av frihets-
tankar som skulle komma att vidareutvecklas under den återstående delen av 1700-
talet. Intressant är dock att de formulerades inom ramen för den pietistiska konflik-
ten och att utgångspunkten för de frihetliga anspråken utgjordes av religiösa argu-
ment samt att rättighetstanken hämtades ur Luthers ställningstagande gentemot den
katolska kyrkan. Detta kan tolkas som en inomluthersk debatt i syfte att omforma
ortodoxins förhållningssätt i en riktning som pekade mot religionstolerans, tryckfri-
het, samvets- och åsiktsfrihet. Kvävandet av den offentliga debatten betraktades som
lika negativt för ett samhälle som förhindrandet av de vetenskapliga framstegen. Båda
dessa företeelser måste undanröjas för att samhället skulle utvecklas och den rätta
tron blomstra. Själva syftet med det överkonsistorium som Silvius föreslog var att öka
människors insyn och att minska kyrkans makt. Detta kan spåras till en grundläg-
gande demokratisk tankegång, som betonade såväl allmänhetens behov av insyn som
den fria, öppna och rättvisa debattens positiva effekter. Samtidigt skulle överkonsis-
toriet även garantera rättssäkerheten för de debattörer som hade en avvikande åsikt,
garantera folket dess rättighet i form av samvetsfrihet och därigenom förhindra orto-
doxins orättfärdiga maktutövning. I detta sammanhang jämförde Silvius den kyrk-
liga rättssäkerheten med de förhållanden som gällde i världsliga frågor och kom fram
till att samma system av överinseende från en högre instans (ting, hovrätt, justitiere-
vision) borde förekomma i kyrkliga ärenden. Behovet av ökad rättssäkerhet betona-
des även av de övriga debattörerna.191

Det är viktigt att också se de inskränkningar som implicit låg i Silvius resone-
mang. Det handlade givetvis inte om någon fri debatt i modern bemärkelse, kättare
och ateister var fortfarande oönskade element, men hans ambition var att skapa en
betydligt friare och öppnare debatt än vad som var fallet. Från att förkasta subjektiv
och godtycklig censur till att förkasta censurinstansen på principiella grunder var
dock steget alltför långt. Silvius två huvudsyften – själarnas frälsning och allmänhe-
tens bästa – gav inte utrymme för några mer revolutionära tendenser. Frihet var såle-
des något positivt under förutsättning att den användes för allmänhetens bästa och
för sanningens (lutherdomens) utforskande.

191. Silvius 1730, s. 95f. Denna tankegång utvecklas ytterligare i assessorerna Nordenstråles 
och Plaans memorial i BRP 1726–27, s. 526–530. Det beskrivs som en förswarsrättighet att 
få sin sak prövad av flera instanser för att därigenom få den utredd av personer av personer 
med specialistkompetens och rutin i liknande ärenden. Det var helt enkelt en fråga om 
rättwisa. En sådan välutvecklad rättsordning skulle vara säkrare och tryggare för de personer 
som av olika skäl ansåg sig ha blivit rättlösa på grund av att de inte erbjöds någon provoca-
tion till högre instans. Detta skulle även innebära att den kyrkliga organisationen inordna-
des i samma system som den övriga statliga verksamheten, vilket skulle vara en stor fördel. 
Även Carl Dubb formulerar liknande tankar i sitt memorial, se BRP 1726–27, s. 531–535. 
Han jämför den rättssäkerhet som fanns inom andra områden med den bristande säkerhe-
ten i religionsärenden. För andra exempel, se Walckers memorial i BRP 1726–27, s. 511. 
Walcker menade att kyrkokollegiet borde fungera som en instans dit människor fick vända 
sig om de var missnöjda med något konsistoriebeslut.
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Sammanfattande analys
Jag valde inledningsvis att dela på analysen av den pietistiska samhälls- och kyrkokri-
tiken i prästerlig och lekmannaformulerad pietism. Detta har lett till intressanta
resultat som kastar ljus över likheter och skillnader samt slutligen relationen mellan
dessa röster.

Lekmännen i riksdagen var ämbetsmän med gedigna kunskaper i teologiska
spörsmål. Det är tydligt att det fanns gemensamma nämnare mellan dessa röster och
att lekmännen ofta hämtade argument och krav från prästernas kyrkokritik. Lang är
kanske det tydligaste exemplet genom sitt släktskap med Grubb. Men även Silvius är
ett bra exempel på detta, hans beroende av Speners tankar är tydligt. Man finner
även att nästan samtliga memorial innehåller kopplingar till Ekmans Sjönödslöfte och
hänvisningar till Grubbs texter och verksamhet.192 Man kan säga att den lekmanna-
pietistiska kyrkokritiken till stor del utgick från de pietistiska prästernas angrepp. Det
finns inga hänvisningar åt det motsatta hållet, från pietistiska präster till lekmän.
Intressant är även att det fanns både präster och lekmän som formulerade en omfat-
tande kritik mot det högsta prästerskapet och mot vissa inslag i den adliga ideologin
och uppförandekoden. Särskilt illa blev det när dessa två grupper (biskopar och adel)
närmade sig varandra. Denna kritik formulerades särskilt av Grubb och Lang.

En avgörande skillnad mellan den prästerliga och den lekmannaformulerade kri-
tiken var att det fanns ett betydligt starkare individ- och underifrånperspektiv bland
lekmännen. Detta kan bland annat synas i deras användning av tesen om det all-
männa prästadömet i kombination med treståndsläran. Det innebar att man ifråga-
satte det prästerliga tolkningsföreträdet och religiösa monopolet på ett sätt som de
pietistiska prästerna inte gjorde. Detta ifrågasättande av prästerskapet finner man hos
bland andra Lang och Silvius.

En annan viktig skillnad utgjordes av inslagen av naturrätt. Dessa var betydligt
mer framträdande bland lekmännen. De formulerade även kraftfullare krav på demo-
kratisering inom kyrkan och prästerskapets underordning under församlingen än vad
de pietistiska prästerna gjorde. Samtliga lekmän som citerats ville skapa bättre funge-
rande former för den kyrkliga verksamheten och menade att riksdagen utgjorde ett
naturligt centrum för detta reformarbete. Religionens stora betydelse för hela sam-
hällets välfärd betonades av båda grupperna, men i lekmännens reformer var riksda-
gen den plats där kyrkans representanter samlades.

Det fanns skillnader mellan dessa grupper beträffande retoriken. Lekmännen var
mer benägna att nyttja metaforer och liknelser från andra sfärer än det bibliska språk-
bruket. Detta kan betraktas som ett led i deras ambition att konsekvent jämställa
andlig och kyrklig verksamhet med andra typer av göromål. Därigenom kunde den
ökade frihet och den rättssäkerhet som fanns inom andra sfärer även integreras i den
kyrkliga, och hela samhället kunde inordnas i ett enda regeringssätt.193 Lekmännen
var inbegripna i ett reformarbete som omfattade hela samhällets styrelseskick, medan

192. Se exempelvis Lindenstedts memorial i BRP 1726–27, s. 525; Lang 1720c, s. 18.
193. Se exempelvis Carl Dubbs memorial i BRP 1726–27, s. 531–535.
332



Kapitel 7 • Lekmännens antiortodoxi – retorik och innehåll
prästernas perspektiv var snävare eftersom de enbart riktade sin kritik mot missför-
hållandena inom kyrkan.

Det framgick i avhandlingens första del att ortodoxins antipietistiska tolknings-
modell emanerade ur en specifik verklighetsuppfattning vilken präglades av ett konti-
nuerligt samspel mellan det förflutna, samtiden och framtiden. Samma mönster
återfanns i den prästerliga pietismens kyrkokritik, och det är kanske inte så oväntat
att även lekmannapietismens argumentation genomsyrades av detta synsätt. Vi har
således funnit exakt samma typ av retorik bland lekmännen, där kyrkohistoriens för-
råd av konflikter har fungerat som tolkningsmodell. De lekmän som deltog i debat-
ten var förbluffande väl insatta i de historiska sammanhangen, samtidigt som man
applicerade dessa historiska förhållanden på den egna samtiden. Den lekmannapietis-
tiska tolkningsmodellen präglades, liksom den prästerliga pietismens tolkning, av
händelseförloppet i samband med reformationen. Såväl antikatolicismen som identi-
fikationen med Luther hade här sin givna plats. På denna punkt fanns det inga skill-
nader mellan pietistiska präster och lekmän. Det var sanningar man sökte i historien
i form av principer för det rätta handlandet, och då spelade inte kulturella, geogra-
fiska eller kronologiska skillnader någon roll.

Även om denna undersökning inte haft för avsikt att analysera den allmänna his-
toriesynen kan man anta att den syn på förändring som har framgått hittills i avhand-
lingen inte var unik för beslutsprocessen i religiösa och kyrkliga spörsmål. Man
finner även exempel på samma synsätt i tidigare forskning. I sin studie av revolutio-
nen i Sverige efter Karl XII:s död beskriver Lennart Thanner utgångspunkterna för
arbetet med den nya författningen. Jag återger här ett citat av Per Ribbing ur ett brev
till Erik Benzelius för att illustrera det faktum att samma synsätt faktiskt även
genomsyrade tänkandet kring arbetet med författningen: ”Om här skulle ske någon
ändring, vet jag inte bättre att hjälpa upp Sverige med än att följa Macchiavellis råd,
som säger, att när en förfallen stat skall hjälpas på fötter igen, skall man reducera
honom till det tillstånd, de lagar, som var, när staten förr som mest florerade”.194

Den princip som Ribbing hänvisade till var ”ritornar al segno”, eller att stoppa ett
pågående förfall genom att återställa forna villkor. Thanner kallar denna princip för
restaurationstanken. Den präglade en stor del av arbetet med regeringsformen, och de
personer som förespråkade de största förändringarna i detta sammanhang gjorde det
med hänvisning till förhållanden som hade rått tidigare. Skadliga nyheter skulle
utrensas och sedan skulle en restauration av tidigare förhållanden ske.195 Dessa led-
ord klingar välbekant med tanke på att de utgjorde grundtanken även i de kyrkliga
sammanhangen, som de har avspeglats i kapitel 6 och 7. Givetvis kom inte idéerna
enbart från Macchiavelli, utan utgjorde, enligt min tolkning, en central del av ett
tankeparadigm som styrde aktörernas syn på förändring samt relationen mellan
nutid, dåtid och framtid.

Restaurationstanken var därmed central för aktörer som försökte argumentera för
omfattande förändringar rörande samhälleliga maktrelationer eller relationen mellan
kyrka och stat. I det förflutna fanns svaren på samtidens frågor och syftet med för-

194. Thanner 1953, s. 48. 
195. Thanner 1953, s. 48.
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ändringar var att restaurera eller reformera. Det fanns även en spännande brytning i
begreppet reformera som illustrerar detta synsätt. Reformera betydde både att återge
något dess ursprungliga form eller utseende, och att förbättra något.196 Dessa
moment kunde inte separeras i den konflikt som här har undersökts. De var båda
viktiga beståndsdelar i samma process – att förbättra innebar att restaurera.

Det har även framgått i analysen ovan att debattörerna ibland kombinerade det
historiska perspektivet med andra argument för att rättfärdiga samhällsförändringar.
Det kunde vara reformens nytta för det allmänna bästa eller betoning på den rättvisa
och frihet som reformen medförde. Slutligen kunde man också hänvisa till sunda för-
nuftet och sanningen. Sådana argument användes av exempelvis Silvius och Lang.
Enligt min tolkning är även dessa hänvisningar viktiga för vår förståelse av synen på
förändring. Dessa argument lyfte nämligen fram andra värden som ansågs positiva
och som därför kunde rättfärdiga en reform. Sådana värden utgjorde kod- eller nyck-
elord i den pietistiska reformretorik som har vuxit fram i avhandlingens empiriska
analyser. En avgörande skillnad mellan antipietister och pietister var nämligen deras
syn på behovet av kyrkliga förändring. I de pietistiska reformsträvandena finns en
optimism som inte går att återfinna hos ortodoxin. Pietisterna ville rensa bort det
skadliga enväldet ur kyrkan på samma sätt som det hade reducerats från den politiska
arenan. I denna strävan efter andlig frihet fanns något nytt, samtidigt som själva pre-
sentationen av förändringarna tog sin utgångspunkt i en negativ bild av samtiden och
en skönmålning av tidigare förhållanden inom kyrkan. Med utgångspunkt i den
tidiga kristna församlingsform som man fann i Nya testamentet kunde de pietistiska
och naturrättsliga reformförespråkarna föreslå en rad reformer som pekade mot ökad
tolerans, samvetsfrihet och tankefrihet samt religionens privatisering och samhällets
begynnande sekularisering. Samtidigt var de konservativa pietisterna alltid noga med
att de reformer som föreslogs aldrig äventyrade lugnet och ordningen i samhället.

196. SAOB, uppslagsord reformera och reformation.
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Kapitel 8 • Kyrkan, individen och staten – fördjupning och analys
KAPITEL 8

Kyrkan, individen och staten – fördjupning och analys

Pietismens samhälleliga effekter kan beskrivas med hjälp av två begrepp: sekularise-
ring och kristianisering. Denna paradox skall här belysas från olika håll. Utgångs-
punkten är de teman som har formulerats tidigare i undersökningen: religionens
privatisering, makten över det privata och offentliga rummet samt det pietistiska kra-
vet på ökad samvetsfrihet och religionstolerans.

Förändrade roller
I kapitel 6–7 frilades pietismens samhälls- och kyrkokritik och resultatet blev att en
omfattande maktkamp synliggjordes. Den handlade om makten över kyrkans inre
angelägenheter, dess roll i samhället och omfattningen av dess maktsfär. Resultatet av
konflikten blev att kontrollen över kyrkans inre angelägenheter förblev en prästerlig
angelägenhet. Den högsta kyrkomakten tillföll inte ständerna och lekmän fick inte ta
plats i konsistorierna. Man tillsatte inga nya deputationer efter 1727 och hela tanken
tycks ha runnit ut i sanden. Trots att författningen garanterade riksdagen insyn i de
kyrkliga angelägenheterna lät man det hela bero och tillät därmed prästerskapet fort-
sätta styra kyrkans verksamhet utan att behöva redovisa sina förehavanden.1 Varför
slutade konflikten på detta sätt?

Kyrkohistorikern Otto Holmdahl hävdar att det berodde på att de reformkrav
som pietisterna formulerade vid riksdagarna inte var grundade i någon allmänt
spridd uppfattning. Tiden var inte mogen för den föreslagna demokratiseringen av
kyrkan. Den andliga maktutövningen var inte en lika brännande fråga som det poli-
tiska enväldet hade varit, även om riksdagsmän såg det som naturligt att kyrkan
underordnades ständerna. Den konservativa pietismens öde som aktiv rörelse beseg-
lades i och med konventikelplakatet 1726 och den därpå följande splittring och radi-

1. Holmdahl 1919, s. 154ff.
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kalisering som pietismen genomgick i slutet av 1720-talet. De konservativa
pietisterna misstänkliggjordes på grund av sitt påstådda samröre med radikalpietis-
terna och i denna fas försvann även de krafter som varit de starkaste pådrivarna i
reformarbetet. I tomrummet efter reformförespråkarna tog inga nya pietister vid och
drev på den maktfördelning som redan fanns föreskriven i den svenska författningen.
Orsaken var, enligt Holmdahl, att svenskarna fortfarande var präglade av en auktori-
tetsbunden fromhet och en osjälvständig anda.2 Man kan i princip säga att Holmdahls
tes innebär att befolkningen hade internaliserat den ortodoxa patriarkalismen så
starkt att den inte var förmögen att följa pietisterna i deras individualistiska reform-
krav. Implicit i Holmdahls tes ligger även att det starka motståndet mot det politiska
enväldet inte hade någon allmän motsvarighet när det gällde kyrkans souverainitet.
Pietisterna försökte därmed skapa opinion för reformer som inte hade någon riktig
folklig förankring.

Holmdahl argumenterar för att det var det unika politiska läget som skapade för-
utsättningar för pietisterna att driva de demokratiska reformkraven. Den nya författ-
ningens demokratiska anda och ständernas plötsliga maktutvidgning var orsaken till
det bifall som de övriga ständerna skänkte den ecklesiastika deputationen. Deras
bifall byggde därmed på ett reflexmässigt analogitänkande, inte på någon genom-
tänkt kyrkopolitisk och demokratisk ståndpunkt. När sedan pietisterna gav upp och
prästeståndet agerade för att bromsa reformarbetet avstannade det av sig själv. Detta
kan illustreras av att 1726–27 års deputation hade fattat ett beslut om inrättandet av
ett kyrkokollegium som aldrig kom att verkställas.3

Holmdahls tes är intressant, trots att han inte kan stödja den med annat än san-
nolikhetsargument. Det bristande engagemanget kan även ha berott på sådana kon-
kreta saker som att riksdagsarbetet var intensivt och en lång rad andra frågor tog
ständernas tid i anspråk. En annan faktor som bromsade det hela var att prästestån-
det tycks ha haft Arvid Horn på sin sida, något som var viktigt i det politiska makt-
spelet. När pietismen radikaliserades vid 1720-talets slut framstod förmodligen även
dess samhällsfara tydligare eftersom allt fler ur de lägre samhällsskikten lockades av
de radikalpietistiska tankarna och ifrågasatte samhällsordningen på ett mera genom-
gripande sätt. I detta skede slöt lekmannaständerna upp bakom prästeståndet och
man skärpte lagstiftningen genom religionsstadgan från 1735. I samband med hat-
tarnas maktövertagande svängde opinionen återigen och man mildrade religionsstad-
gan och beslutade om religionsfrihet för de reformerta år 1741.4

Pietism och naturrätt
Trots att konflikten kring de ecklesiastika deputationerna inte gav resultat i form av
kyrkliga organisationsförändringar, var den ändå betydelsefull. Holmdahl skriver att
den utgjorde det första exemplet på att man i Sverige i praktiken tillämpade ett
modernt kyrkobegrepp på naturrättslig grund.5 Han bygger slutsatsen på sin analys

2. Holmdahl 1919, s. 154ff. 
3. Holmdahl 1919, s. 155–180.
4. Pleijel 1935, s. 350, 409ff; Holmdahl 1919, s. 148ff.
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Kapitel 8 • Kyrkan, individen och staten – fördjupning och analys
av sambanden mellan den naturrättsliga kyrkosynen och de pietistiska förslagen. I
den analys som genomfördes i kapitel 7 belystes även andra aspekter av de pietistiska
reformkraven. Där framgick att det fanns fler sidor av den pietistiska samhälls- och
kyrkokritiken som var moderna och pekade i riktning mot den utveckling som skulle
följa under resten av 1700-talet. Här kan man nämna synen på samvets-, åsikts- och
tryckfrihet samt de demokratiska drag som den pietistiska kyrkosynen präglades av.
Ambitionen att skapa en ny och mer egalitär maktfördelning inom kyrkan var en av
de starkaste drivkrafterna bakom pietisternas krav på ett kyrkokollegium. Denna
ambition formulerades med hjälp av en lång rad argument som bars fram av en reto-
rik, baserad på begrepp som exempelvis frihet, rättigheter och förtryck. Med utgångs-
punkt i den tidiga kristna gemenskapen formulerades krav på allmänna rättigheter,
allas lika värde, få eller inga hierarkiska nivåer, lika och allmän rösträtt och slutligen
betonades vikten av lojalitet och vänskap mellan medlemmarna. Man såg denna
gemenskap som präglad av demokratiska beslutsformer och maktfördelning enligt
fördragsprincipen.

Bibeln tillhandahöll både de argument som rättfärdigade den patriarkaliska sam-
hällsordning som de ortodoxa föreskrev, och de demokratiska reformförslag som pie-
tisterna argumenterade för. Båda parter i konflikten hävdade att deras version var den
sanna och därmed den gudomligt sanktionerade styrelseformen för kyrkan. Hänvis-
ningarna till de första kristna församlingarna var en central del av pietisternas retorik.
Ur den bild som de skapade av Nya testamentets anvisningar för församlingsliv och
gemenskap hämtade de inspiration och förebilder för reformerna. Visionen av den
nytestamentliga gemenskapen fungerade som ett slags demokratisk utopi som de
ständigt refererade till och som utgjorde målet för det kyrkliga och politiska föränd-
ringsarbetet. Man kan därmed påstå att utopin var det ideologiska navet i den pietis-
tiska reformismen.

Holmdahl menar att den religiösa retoriken oftast fungerade som en maskering
av de egentliga motiven, som enligt honom var sprungna ur den naturrättsliga läran.
Även Sandberg tycks se den pietistiska retoriken som en förklädnad vilken dolde de
egentliga drivkrafterna – naturrätt och merkantilism.6 Jag har vänt mig mot detta
synsätt. Det är i de flesta fall omöjligt att avgöra personliga drivkrafter. Detta pro-
blem uppstår även på den teoretiska nivån eftersom idéerna integrerades och för-
stärkte varandra. I kapitel 7 framgick hur pietisterna obehindrat blandade
naturrättsliga och pietistiskt-lutherska föreställningar. Grundprincipen i det nya kyr-
kobegreppet innebar att den kristna församlingen uppfattades som ett demokratiskt
samfund, en societas, i den meningen att alla medlemmar var likvärdiga och hade rätt
att påverka samfundets beslut. Det var ur denna församling som makten utgick att
tilldela ytterligare inflytande åt särskilda personer eller ämbeten. Detta synsätt häm-
tades både från den naturrättsliga teorin och från inomluthersk kyrkorättslig teori.
Den naturrättsliga synen på relationen mellan kyrka, stat och församling formulera-
des av pietisterna genom att de använde en alternativ tolkning av treståndsläran och
kombinerade den med den tidiga kristna församlingen som grundmodell för gemen-

5. Holmdahl 1919, s. 173.
6. Holmdahl 1919, s. 169; Sandberg 1949.
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skap. Men man kan även vända på påståendet och säga att den naturrättsliga teorin
utgick från den lutherska äldre societastanken och placerade den inom en sekularise-
rad samhällssyn.7

Resonemanget ovan kan illustreras av Pufendorfs egen samhällsanalys. När han
utformade sin naturrättsliga kyrkouppfattning tog han sin utgångspunkt i den form
av gemenskap som han fann i bibeltexterna. Det demokratiska ideal som han utvann
ur Nya testamentet var aldrig tänkt att gälla i resten av samhället, utan det var endast
ämnat för kyrkan.8 Han kom nämligen fram till att de kristna doktrinerna bar på en
etik som var oförenlig med det övriga samhället. Den amerikanske historikern Leo-
nard Krieger beskriver Pufendorfs insikter på följande sätt:

[…] the application of industry to the increase of property which is one of the leading
marks of good citizenship in the worldly state is among the last for the kingdom of
Christ; while Christ prescribed the renunciation of possessions, the security of pro-
perty is a chief cause for the foundation of worldly states; the pre-eminence of one
man above the other which is required for government in the worldly state is the basis
of ambition and the need for revenues is the ground for avarice, both of which quali-
ties are condemned in the Christian realm; Christ prescribes, finally, that his doctrine
cannot be forced upon anyone, while the founders of states have for their rule to
oppose force with more force.9

Pufendorf fann här en lång rad oförenliga värderingar. Om man skulle bygga upp en
kyrka med utgångspunkt i den etik som låg i Nya testamentet, skulle denna kyrka
vara fri från inblandning från staten, uppbyggd av jämlikar och grundad på frivillig-
het. Här kolliderade dock Pufendorfs teologiska och pragmatiska ambitioner och
resultatet blev en kompromiss i form av en kyrka som var en förening av jämlikar, en
societas æqualis, men vars yttre frihet var beskuren genom att överheten hade rätt till
insyn och inflytande över dess verksamhet.10 Det framgår att detta var en kompro-
miss där de demokratiska och frihetliga intrycken från de nytestamentliga texterna
beskars av de naturrättsliga principer som var hans utgångspunkt, av pragmatiska
överväganden där statens inre stabilitet utgjorde en viktig faktor och slutligen av real-
politiska överväganden där den lutherska lärans relation till andra kyrkor stod i
fokus.11

Resultatet av Pufendorfs kyrkouppfattning var att kyrka och stat skildes åt vad
gällde syfte och struktur. Kyrkans syfte var att fungera som en förening för gudsdyr-
kan, medan statens syfte var att garantera fred och samhälleligt lugn. Kyrkan var en
jämlik och frivillig organisation, medan staten var hierarkisk och dess maktbefogen-
heter omfattande.12 En liknande åtskillnad fanns även i den lutherska regementslä-

7. Societastanken var inte ny, utan den byggde på en äldre luthersk tradition. Det nya låg i 
den radikala förändring av relationen mellan kyrka och stat som Pufendorfs kyrkosyn 
ledde till. Se Brohed 1973, s. 188f. 

8. Krieger 1965, 224ff.
9. Krieger 1965, s. 231. Jfr Lindberg 1976, s. 48.
10. Krieger 1965, s. 232ff. Pufendorf använde även begreppet collegium för att beskriva kyr-

kan. För en genomgång av Pufendorfs kyrkouppfattning, se Brohed 1973, s. 188ff. Se 
även Holmdahl 1919, s. 173–180.

11. Krieger 1965, s. 232–244.
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ran. Den stora och avgörande skillnaden mellan naturrättens synsätt och ortodoxins
åskådning var i stället att den pufendorfska staten inte var någon religiös maktin-
stans, utan betraktades som resultatet av mänskliga handlingar och beslut. I rege-
mentsläran hade däremot båda ordningarna sin makt från Gud och utövningen av
makten skulle ske i enlighet med Guds vilja.13 På denna punkt går därmed synsätten
kraftigt isär. Pufendorf ansåg att kyrkan var en sammanslutning av helt annat slag än
staten, och deras respektive verksamhetsfält och normvärldar var artskilda. Därför
skulle kyrkan inte heller ha något inflytande över statliga angelägenheter, utan den
skulle vara underställd statens myndighet på samma sätt som andra sammanslut-
ningar.14

I detta skede av analysen av pietismens syn på stat och kyrka visar sig intressanta
skillnader. De svenska pietisternas uppfattning går nämligen inte att foga in i det
naturrättsliga schemat som beskrevs ovan. Den var för det första inte enhetlig i den
bemärkelsen att samma uppfattning återfanns hos alla pietister. Grubbs kyrkokolle-
gium innebar att prästeståndet kastades ut ur riksdagen. Med tanke på att kyrkans
anställda skulle utestängas kan man säga att den innebar en sekularisering av riks-
dagspolitiken. Detta kan liknas vid den naturrättsliga åsikten att kyrkan inte skulle
ha något inflytande över statens världsliga angelägenheter. Men själva grundtanken
bakom Grubbs kyrkokollegium var att makten över kyrkan skulle överflyttas till sta-
ten och att prästerskapet skulle förlora ansvaret för kyrkan och dess verksamhet. Fak-
tum var att prästerna skulle exkluderas ur kyrkans egen styrelse – kyrkokollegiet – där
i stället statliga ämbetsmän skulle ta plats. Resultatet av Grubbs förslag innebar att
både kyrkan och riksdagspolitiken sekulariserades, men att ämbetsmännens verksam-
het ”förandligades” eftersom den religiösa dimensionen av deras verksamhet förstärk-
tes. En paradoxal effekt kan tyckas.

Om man istället blickar mot de riksdagsmemorial som förespråkade ett kyrkokol-
legium, och som analyserades i kapitel 7, finner man ett annat synsätt. Om vi med
staten menar den politiska centralmakten, kan man säga att pietisternas ambition
innebar en förstärkning av statens religiösa dimension. De betraktade riksdagen som
den svenska kyrkans rätta forum och representation. I stället för att separera kyrka
och stat föreslog de pietistiska memorialen en ännu starkare sammansmältning av de
båda enheterna än vad som redan var fallet.15 Den statsuppfattning som framgår av
exempelvis Silvius, Lindenstedts och Walckers memorial var endast delvis sekularise-
rad. I frågan om statens uppkomst och ursprung utgick de från fördragstanken, men
i frågan om statens syfte ser vi att pietism och naturrätt gick skilda vägar. Memoria-
len formulerade en samhällsuppfattning som innehöll både ortodoxa och naturrätts-
liga inslag. De ortodoxa inslagen utgjordes av att treståndsläran och den världsliga
maktens religiösa dimensioner och ansvar betonades. Men deras syn på maktutöv-
ningen inom kyrkan var däremot naturrättslig. Man kan säga att pietisterna stod med
en fot i vardera lägret.

12. Brohed 1973, s. 188ff.
13. Brohed 1973, s. 19ff.
14. Lindberg 1976, s. 48; Staf 1969, s. 29ff. 
15. Jfr Holmdahl 1919, s. 179f.
339



Förklaringen till skillnaden mellan pietisternas samhällssyn och den naturrättsliga
uppfattningen ligger i pietisternas sätt att kombinera treståndsläran med naturrätten
och tesen om det allmänna prästadömet.16 Den unika kombination av idéer som
smälte samman i de pietistiska memorialen ledde till att Sveriges riksdag betraktades
som en religiös enhet, som var grundad via fördrag och vars makt utgick från dess
medlemmar. Samtliga ständer ansvarade för de kyrkliga besluten. Varje riksdagsman
hade denna rätt, dels i egenskap av medlem i det allmänna prästadömet, dels i egen-
skap av medlem i överhetsståndet. Dessutom hade varje riksdagsman rätt att delta i
de kyrkliga angelägenheterna i sin egenskap av riksdagsledamot, eftersom regerings-
formens första paragraf betonade att riksdagens främsta uppgift var att skydda och
bevara den rena läran. Den kyrka och statsbildning som pietisterna beskrev var en
religiös stat vars högsta styrande organ samtidigt utgjorde folkets valda representanter
till kyrkan.

Låt oss återgå till den punkt där kapitlet började – i frågan varför det pietistiska
reformarbetet avstannade. Enligt min mening kan orsaken vara den kyrko- och stats-
uppfattning som de pietistiska memorialen präglades av. Memorialen genomsyrades
av ett brinnande patos för de religiösa frågorna och ett starkt intresse för kyrkans
verksamhet. Men pietisternas vision av den rätta ordningen befann sig långt ifrån
den naturrättsliga statsuppfattningen med tanke på att författarna avsåg att låta riks-
dagen bli ett verktyg i den samhälleliga kristianiseringsprocess som de ämnade starta.
Det var i stället den naturrättsliga statsuppfattningen som kom att vinna anhängare,
där stat och kyrka hade olika uppgifter och syften. Med utgångspunkt i Pufendorfs
iakttagelse att den kristna etikens värderingar inte gick att förena med den normvärld
som präglade handel, produktion och politik, var det en orimlig tanke att riksdagen
samtidigt skulle utgöra den kristna kyrkans högsta organ. När Holmdahl menar att
pietisterna utgick från en naturrättslig kyrkouppfattning är det en korrekt iakttagelse,
men bilden blir inte fullständig förrän man lyfter in deras statsuppfattning i analysen.
Då framstår det pietistiska kyrkoprojektet som inte fullt lika modernt. I stället växer
bilden fram av en samhällssyn som på viktiga punkter avvek från den naturrättsliga
uppfattningen.

Tidigare forskning har betonat att de pietistiska ståndpunkterna kring relationen
mellan kyrka och stat underminerade den lutherska ortodoxins samhällssyn, och att
pietisternas synsätt var bättre anpassade till de nya naturrättsliga tankegångarna.17

Denna iakttagelse bör dock nyanseras och kompletteras, vilket har skett i analysen
ovan. Pietismen syn på relationen mellan individ, kyrka och stat var betydligt mer
komplex än vad som framkommit tidigare. Komplexiteten var en effekt av att den
pietistiska åskådningen radikaliserade både de naturrättsliga och de ortodoxa begrep-
pen genom att kombinera dem. Den naturrättsliga staten omvandlades i den pietis-
tiska tolkningen till en religiös enhet och därmed till bärare av den kristna etikens
normer. Samtidigt ödelades den lutherska ortodoxins patriarkala och ståndsexklusiva

16. Pietisternas naturrättsliga bruk av treståndsläran har även noterats av Pleijel i en artikel 
där han analyserar den svenska senortodoxins kyrkoprogram. Se Pleijel 1938, s. 509ff.

17. Se Lindberg 1976, s. 47ff, 165ff, 186ff; Staf 1969, s. 23ff; Aurelius 1994, s. 69; Lindberg 
1980, s. 129; Holmdahl 1919. 
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syn på maktfördelningen inom kyrkan när pietisterna applicerade en demokratisk
tolkning på det allmänna prästadömet och på treståndsläran. Den förenande länken
mellan de radikala tolkningarna av ortodoxins begrepp och de religiösa tolkningarna
av naturrättens synsätt var, enligt min mening, pietisternas tolkning av Nya testa-
mentets beskrivningar av de första kristna församlingarna. Där fann pietisterna en
källa till inspiration som även erbjöd en gudomlig legitimitet åt det pietistiska pro-
jektet.

Effekten av denna dubbla radikalisering var att varken kyrkans män, merkantilis-
terna, utilisterna eller den begynnande upplysningens fanbärare kunde ställa sig
bakom den pietistiska visionen. Den var för radikal i den meningen att den varken
gick i riktning mot ortodoxins patriarkalism eller mot naturrättens sekularisering,
utan erbjöd ett tredje alternativ som aldrig tidigare hade prövats. Här kan jag endast
instämma i Holmdahls åsikt att det pietistiska projektet också var en effekt av det
unika politiska läge som uppstod i samband med enväldets fall. Projektet var en pro-
dukt av en vision som inte kom att förverkligas utan förpassades till historiens åter-
vändsgränd. Men för att förstå det idéklimat som rådde under 1720-talet är det av
vikt att även rekonstruera de tankelinjer som inte resulterade i konkreta förändringar.

Likheter och skillnader
Tidigare forskning har pekat på likheterna mellan pietism och naturrätt. Det är dags
att dra ihop några trådar och sammanfatta vad som framkommit i denna fråga för att
nyansera bilden av relationen mellan de båda rörelserna. Inledningsvis kan man säga
att de hade många gemensamma drag och ibland fick liknande effekter trots att syn-
sätten på vissa punkter skilde sig åt.

En viktig fråga där de båda synsätten strålade samman var synen på religiös tole-
rans. De bar båda samma ambition att tillåta en ökad religionsfrihet. Dessutom
underminerade de den teokratiska samhällssyn som präglade ortodoxin under enväl-
det. Både den teokratiska formen av treståndslära och teokratins syn på den världsliga
maktens legitimitet och ursprung ifrågasattes av pietism och naturrätt. Samtidigt kan
man även finna att båda rörelserna bidrog till att upplösa det teokratiska strafftän-
kandet.18 Slutligen genomsyrades både den pufendorfska naturrätten och pietismen
av ett moraliskt patos. De var två former av uppfostrings- och civiliseringsprojekt.
Här kan man finna viktiga gemensamma drag i form av samhällsförbättraranda och
betoning på kunskapsspridning.19

En viktig gemensam effekt var att båda rörelserna bidrog till att privatisera religi-
ositeten och därmed även bidrog till att skapa en polarisering mellan offentligt och
privat.20 Det kanske tydligaste beviset för detta är att båda ledde till en uppluckring

18. För naturrättens del, se Brohed 1973, s. 141f. Den tidigare vedergällnings- och avskräck-
ningstanken kompletteras med ett synsätt som betraktar brottslingens förbättring som 
straffets huvudändamål. 

19. Detta pedagogiska intresse kan också betraktas som en del av det tidiga 1700-talets starka 
intresse för uppfostran och pedagogik. Den framstegstanke som bar upplysningen framåt 
tog sig delvis uttryck i omfattande diskussioner kring människans och barnets moraliska 
fostran. Jfr Silén 1938, s. 149. 
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av det starka sambandet mellan medborgarskap och bekännelseplikt.21 Pufendorf
menade att staten inte hade rätt att med tvång styra medborgarnas tro eller neka
någon medborgarskap på grund av dennes tro. Staten skulle endast bestraffa sådana
religiösa handlingar som hotade ordningen i samhället. Men människans inre sfär,
hennes samvete och religiösa tro, skulle överheten lämna ifred så länge medborgaren
inte störde det allmänna lugnet.22

Här kan man se hur Pufendorf formulerade en åtskillnad mellan offentligt och
privat, mellan statens maktsfär och individens autonomi, där individens religiösa tro
blev en privat angelägenhet. Denna åtskillnad var en viktig del av hans samhälls- och
kunskapsuppfattning. Skillnaden avspeglades även i hans sätt att se på de båda
ämnena moralteologi och morallära. Moralteologin studerade människans själsliv
och relation till Gud och försköts mot det privata. De samhälleliga handlingarna
inbegreps i naturrättens morallära. Det var förnuftet som studerade den synliga värl-
den och beskrev samhällets organisation, funktion och uppbyggnad. Den moraliska
kunskapen om människan som samhällsvarelse fanns därmed inom naturrättens och
förnuftets område. Uppenbarelsen som kunskapsform var kopplad till moralteolo-
gin.23 Pufendorf betonade även vikten av att medborgarna fick offentlig undervis-
ning i allt som rörde det rätta förnuftet. Under detta begrepp dolde sig bland annat
alla de förpliktelser som varje människa hade att åtlyda. Där inbegreps kunskap om
människan som social varelse och de moraliska regler som gällde för den mänskliga
samlevnaden. Han ansåg att en kollektiv internalisering av dessa förpliktelser var ett
av de viktigaste medlen för att skapa ett samhälleligt lugn och en samhällelig enhet.24

Naturrätten erbjöd således en ny och pedagogisk metod att förmedla människors
plikter och skyldigheter. Den utgjorde, vad idéhistorikern Bo Lindberg har kallat, en
”vetenskaplig motivering åt den bestående samhällsordningen”. De samhälleliga kra-
ven på lydnad och pliktuppfyllelse inlemmades i ett enkelt och lättfattligt tankesys-
tem som ändå hade en religiös utgångspunkt.25

Slutligen bidrog både pietism och naturrätt till sekulariseringen av samhället.
Medan naturrättens främsta bidrag var dess sekulariserade samhällsuppfattning,
bidrog pietismen till privatiseringen och individualiseringen av religiositeten. Dessa
processer resulterade i framväxten av nya relationer mellan individ, stat och kyrka.
Religionens betydelse förblev mycket stor, men kyrkans makt och inflytande över
den kollektiva världsbilden och det offentliga samtalet minskade.

20. Båda riktade kritik mot doktrinarism och kontroversteologi, båda pläderade för en reli-
giös individualism där individens tro stod i centrum och kyrkans dogmer hamnade i bak-
grunden. Samvetsfriheten var viktig för båda rörelserna. Deltagandet i den offentliga 
kulten blev sekundärt för båda parter. För naturrättens del, se Göransson 1964 s. 87–91; 
Staf 1969, s. 26–35. 

21. För en beskrivning av kopplingen mellan medborgarskap och bekännelseplikt, se Brohed 
1973, s. 136ff.

22. Lindberg 1976, s. 48; Staf 1969, s. 29ff.
23. Lindberg 1976, s. 20ff, 37ff; Sellberg 1998, s. 105ff, 115ff; Pufendorf 2001, s. 35f. 
24. Sellberg 1998, s. 124f.
25. Lindberg 1976, s. 85ff.
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Man får akta sig för att sätta likhetstecken mellan konservativ pietism och natur-
rätt. Det fanns flera områden där det pietistiska budskapet avvek från naturrättens
människo- och samhällssyn. Ett flertal skillnader framgick av analysen av pietismen i
kapitel 6–7. Först och främst fanns skillnader i synen på förnuftet. Pufendorfs posi-
tiva förnuftsbegrepp var svårt att kombinera med den negativa förnuftsuppfattning
som exempelvis Nils Lang företrädde.26 Dessutom bar pietismen på en annan män-
niskosyn än den Pufendorf argumenterade för. Pietisterna tog avstånd från all världs-
lig status och menade att sann kristendom alltid gick hand i hand med förföljelse,
samhällelig stigmatisering och utanförskap. Detta var därmed den sanne kristnes
ständiga följeslagare och adelsmärke. Naturrättens syn innebar i stället att individens
självmedvetande och känsla av värde avgjordes av den status, respekt och auktoritet
han åtnjöt i samhället.27 Den gick ut på att omgivningens uppfattning av den egna
personen var central för självkänslan. Den befästes således utifrån genom att indivi-
den åtnjöt erkännande, anseende och auktoritet.28 Jan Sellberg har tolkat Pufendorfs
självmedvetande och jaguppfattning som en illustration av den individualistiska
människosyn som växte fram under 1600-talets senare hälft och som framträdde
ännu tydligare under 1700-talet.29 I Pufendorfs fall karaktäriserades självbilden även
av en elitistisk självuppfattning och ett sekulariserat kallelsemedvetande.30 Även den
finländske historikern Kari Saastamoinen har betonat den vikt som Pufendorf lade
vid människans behov av omgivningens uppskattning. Detta behov påverkade hen-
nes beteende och resulterade i att hon strävade efter att följa de lagar och normer som
rådde i det omgivande samhället. Pufendorf relaterade även behovet av uppskattning
till upplevelsen av stolthet respektive skam. Stolthet erfor människan när hon möttes
av omgivningens uppskattning. Skam var den känsla som uppfyllde henne när hon
uppfattade att hon ringaktades, eller föraktades, av omgivningen. Båda dessa känslor
var därmed intimt sammanbundna med människans sociala samvaro, samtidigt som
de bottnade i hennes egenkärlek. Båda var även, enligt Pufendorf, nyttiga för den
samhälleliga moralen. Människans önskan att vinna omgivningen uppskattning och
beundran var en positiv faktor i samhället eftersom den drev människan att agera i
enlighet med rådande normer. Människor som struntade i sådana normer var farliga
för samhället.31 Pufendorf ger exempel på faktorer som kan höja en individs anse-

26. Se Sellberg 1998 s. 115ff, för en beskrivning av Pufendorfs förnuftssyn. Samtidigt finner 
man en förhållandevis positiv förnuftsuppfattning hos män som Silvius och Grubb. 
Detta illustrerar de skillnader som fanns inom pietismen och att det är svårt att generali-
sera i denna fråga. 

27. Sellberg 1998, s. 120ff.
28. Pufendorf 2001, s. 189ff; The political writings of Samuel Pufendorf, 1994, s. 253ff. För en 

diskussion kring Pufendorfs syn på anseende och heder, se Sellberg 1998, s. 120ff; Saas-
tamoinen 1995, s. 149ff. För Pufendorf var människans behov av yttre uppskattning en 
viktig faktor för upprätthållandet av den naturliga lagen. Kollisionen mellan den pietistiska 
människosynen och den form av ”ytlig” bekräftelse som präglade vissa miljöer illustreras 
tydligt i Nils Lang polemik i det föregående kapitlet och i Nils Grubbs predikan.

29. Sellberg 1998, s. 113ff, 120ff.
30. Sellberg 1998, s. 120ff.
31. Saastamoinen 1995, s. 150ff.
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ende och samhälleliga status och nämner i detta sammanhang bland annat rikedom,
skönhet, intelligens och fysiska färdigheter. Men graderingen av medborgarnas vär-
dighet skedde även via överhetens värdering. Alla personer som var innehavare av
någon form av legitim maktställning var innehavare av den främsta formen av anse-
ende och hade rätt att kräva respekt av sina medmänniskor.32

Här kan man finna en avgörande skillnad mellan den konservativa pietismens
människosyn och den naturrättsliga uppfattningen. Det är svårt att säga hur de pie-
tistiska ämbetsmännen löste detta dilemma. Ett sådant exempel utgörs av Nils Lang
som försökte formulera ett pietistiskt ämbetsmannaideal. Den stora skillnaden mel-
lan dessa människosyner var vilka kriterier som konstituerade en människas samhäl-
leliga värde och synen på omvärldens positiva erkännande. Den pietistiska
ståndpunkten innebar att pietisterna vägrade att låta sin självkänsla påverkas av
omvärldens bedömning, i stället var det deras egen relation till Gud som avgjorde
deras värde som individer. Det sociala utanförskap som vissa pietister valde kan ur ett
naturrättsligt perspektiv uppfattas som ett asocialt och därmed icke önskvärt bete-
ende. Pietismens betoning av känslornas betydelse var ytterligare något som defini-
tivt inte gick att återfinna hos den sakligt nyktre Pufendorf.

Det sista exemplet är synen på samvetet. Inom det pietistiska tänkandet var sam-
vetet kopplat till Gud, men för Pufendorf var även samvetet sekulariserat. Tilläggas
bör att pietismen därmed ofta bar på en radikalitet som inte gick att finna hos
Pufendorf, exemplifierad i Nils Langs kritik av samhällsordningen. Den pufendorf-
ska naturrätten var i stället ett försvar för de rådande maktordningarna i samhället.

Samvetet och toleransen
Våra affärer eller sysselsättningar få icke hindra oss. De skola icke härska över vår guds-
fruktan, utan vår gudsfruktan skall råde över dem. En kristens hjärta måste vara som
passaren, vars ena fot står i medelpunkten, medan den andra löper omkring och ritar
upp omkretsen. När den yttre människan sysslar med världsliga affärer, måste den inre
stå kvar i medelpunkten: intet emot Gud, intet emot samvetet, intet emot kärleken till
nästan.33

Orden är hämtade ur Christian Scrivers bok Själaskatt. De ger en bra illustration av
de konsekvenser som den pietistiska trosutövningen kunde få. Om samvetet främst
var ett disciplineringsorgan i den ortodoxa teologin, kan man säga att det hade en
dubbel funktion hos pietisterna. Å ena sidan var det bärare av individens syndainsikt,
och hade därmed en disciplinerande funktion, å andra sidan bar det den individuella
integriteten i relation till överheten och kyrkans företrädare. Samvetet var därmed
det redskap som pietismen använde för att utöka individens religiösa frihet. Detta
intressanta förhållande föranleder en närmare analys av det pietistiska samvetsbegrep-
pet. Det bör skilja sig från den ortodoxa uppfattningen för att kunna inrymma den
dubbla funktionen.

32. Pufendorf 2001, s. 191ff. 
33. Scriver 1949, s. 155f.
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Man kan säga att ortodoxins syndauppfattning främst var fokuserad på lydnaden
av den gudomliga lagen, tio Guds bud. Även om pietister och ortodoxa utgick från
samma dogmer kom de till olika resultat. I praktiken var inte ortodoxin lika sträng
som pietismen. Pietisternas syndabegrepp innefattade mycket mer är ortodoxins –
det berörde alla handlingar, ord och gärningar som inte utfördes av tro. Resultatet
blev att allt som individen gjort och tänkt före bättringen och pånyttfödelsen var
synd. Alla vardagliga och oskyldiga handlingar kunde därmed omvandlas till en synd
om pietisten inte styrdes av de ”rätta” bevekelsegrunderna. Effekten blev en kontinu-
erlig granskning av det egna jaget i form av en systematisk självreflexion med fokus
på känslolivet. Den pietistiska definitionen av synd innebar därmed att varje individ
ständigt måste rannsaka sig själv och i samband med detta frivilligt axla sin skuld-
börda.

Samvetet hade en central betydelse i det pietistiska tankeschemat. Den ogudak-
tige blev därigenom medveten om sina synder, och samvetet gnagde ända tills bära-
ren hade inlett sin vandring mot samvetsfrid och ”siäla-ro”. Samvetet skulle också
rådfrågas i alla tänkbara situationer som en människa kunde hamna i, och det förvän-
tades att samvetet kunde avgöra om de planerade handlingarna var goda eller onda.
Det skulle tränas och uppövas för att bli alltmer kunnigt i konsten att avgöra vad som
var Guds vilja. Träningen var en betydelsefull del av bättringsprocessen. För att en
människa skulle inleda sin utvecklingsprocess mot den rätta tron krävdes att samvetet
drev henne i denna riktning.34

I kapitel 5 beskrevs de kval som pietisterna genomgick under samvetskampen,
den fas av bättringen då deras synder granskades. Den invärtes människan blev då
lika betydelsefull som den utvärtes. De två sidorna hängde samman och var omöjliga
att separera, vilket ledde till att människans tankar var lika viktiga som hennes hand-
lingar. Gud krävde nämligen av människan att det fanns en direkt koppling mellan
hennes tankar, känslor och handlingar. Under samvetskampen gick det därför inte
att försöka slingra sig med tal om offentligt och privat, eftersom någon sådan skilje-
linje inte existerade för Gud.

Ett kännetecknande drag för pietisternas samvetsuppfattning var att den var kon-
sekvent. Eftersom samvetet var en sådan viktig del av bättringen och därmed för tro
och andlig utveckling, var det otänkbart för pietisterna att deras handlingar inte
skulle få emanera ur deras samveten när det gällde det mest privata – den enskildes
relation till Gud. Men eftersom den ortodoxa religionsutövningen byggde på kollek-
tivt deltagande ställdes den pietistiska samvetsuppfattningen på prov i en rad offent-
liga sammanhang som exempelvis vid kyrko- och nattvardsgång, i samband med
bekännelsetvång och tjänsteeder. Alla dessa situationer och handlingar utgjorde skär-
ningspunkter mellan det offentliga och det privata.

34. Tellboms predikan i Nordstrandh 1953, s. 177f.
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Från invärtes privatliv till utvärtes offentlighet
Pietisternas syn på den kristna tron innebar att det krävdes både en lefwande tro och
ett heligt lefwerne för att vara en sann kristen.35 Detta innebar i praktiken det samma
som beskrevs ovan, nämligen att det inre måste avspeglas i det yttre. Tron måste få
effekter i det sociala livet. Återigen möter vi här den nya pietistiska ambitionen att
överskrida skiljelinjen mellan offentligt och privat. Som framgick av avhandlingens
första del var denna skiljelinje en konstruktion som användes av överheten för att
kunna bibehålla religionens disciplinerande och positiva inslag, samtidigt som dess
revolutionära tendenser reducerades. Men denna skiljelinje utgjorde samtidigt ett
hinder för pietisterna att leva sina liv på ett så gudfruktigt sätt som möjligt. Det var i
detta sammanhang som de hänvisade till sina samveten och klagade över överhetens
samvetstvång. Med hänsyn till skillnaderna i samvetssyn kan man säga att krocken
mellan överhet och pietism var oundviklig. Spener, som var en disciplinerad man
som inte uppmanade människor att bryta de samhälleliga ordningarna, beskrev det
på följande sätt:

Sedan hör ock dertill, att hon genast förnyar detta heliga förbund med Gud och både
utwärtes och inwärtes bortlägger sig ifrån allt det, som hon i samwetet funnit wara
Gud misshageligt och en orsak till återgången, eller ock allena ängslar samwetet: men
förnämligast, att hon fattar det fasta beslut, att i werk och gärning äfwen inför mennis-
kor bekänna sin Gud, wist icke at på ett obetänksamt sätt med flit reta werldens
bespottelser, men dock för werldens ära eller skymf skull intet göra eller låta, fastmera
i Christlig enfald så inrätta hela sitt lif och så umgås med andra, som hon finner det af
sin Frälsare wara alla hans Christna anbefaldt, och derutinnan, då hon i samwetet är
öfwertygad om saken, icke widare gå till råds med kött och blod, hwad werlden skall
säga dertill och hwad credit wi derigenom sätta oss hos henne, endast och allena
seende på Herrans befallning och förargelses undwikande.36

Citatet illustrerar den omärkliga övergången från fromhet till att trotsa samhällets
regler med hänvisning till det egna samvetet och lydnaden mot Gud. Spener var
ytterst medveten om faran i sin uppmaning ovan, och begränsade i citatet vid två till-
fällen de samhälleliga effekter som en sådan samvetsfrihet innebar. Det gällde för den
kristne att lyda sitt samvete utan att med flit reta världen och försöka undvika förar-
gelse.37 Detta var en svår balansgång.

Pietisternas krav på samvetsfrihet behövde inte nödvändigtvis bottna i någon
genomtänkt upplysningsinspirerad syn på samvetsfrihet. Det räckte med att de kon-
sekvent framhöll sina krav på att få handla i enlighet med sin religiösa övertygelse.
Det är slående att det samvete som främst fungerade som ett instrument för strikt
disciplinering (även för pietisterna), därmed till slut blev ett redskap för frihetliga
anspråk. Man kan säga att konflikten mellan pietism och ortodoxi om tro kontra gär-

35. De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 38. Detta återkommer i samtliga pietistiska 
texter, se exempelvis Spener 1842, s. 38. Han, liksom många andra, hänvisade till följande 
bibelställen: Rom. 6:17–18, Rom 8:8–9, 1 Joh. 3:6, 9, 10, Gal 5:24 och Rom. 8:1, 4.

36. Spener 1842, s. 48.
37. Se även Spener 1842, s. 230ff, för diskussioner kring konflikter där samvetets röst och 

överhetens krav kolliderade. 
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ningar bottnade i pietisternas konsekventa vägran att spjälka upp sina liv och
betrakta handlingarna som något vid sidan av tron. Deras förakt för hyckleri, mun-
kristendom och skenhelighet ingick i denna strävan att alltid vara autentiska – män-
niskans handlingar skulle alltid härröra ur hennes tro.

Konflikten som uppstod handlade således om pietisternas krav på att få leva i
enlighet med sin tro och ortodoxins krav på bekännelsetvång och konformitet. En av
många konfliktpunkter i frågan om samvetsfrihet var synen på de symboliska skrif-
terna. För ortodoxins företrädare var de omistliga, nästan att jämställa med de bib-
liska texterna. Hos pietisterna kan man finna en betydligt mer kritisk inställning till
de symboliska böckerna. Man kan här nämna Spener som exempel. Han menade att
böckerna var en fråga för individens samvete. De var texter skrivna av människor och
var därmed behäftade med felaktigheter och brister liksom alla andra ting produce-
rade av människohand.38 Samtidigt fick även Speners ifrågasättande effekter för hans
definition av den religiösa identiteten:

Således anse […] wi icke heller symboliska böckerna så nödwändiga, att kyrkan owil-
korligen måste hafwa dem, att alla dess medlemmar äro förbundna att känna dem och
uttryckligen binda sig wid dem, att wi icke anse några för trosförwanter, som icke
antaga dem. Ty kyrkan war den sanna kyrkan, innan hon hade dem, och allena wissa
tilldragelser och omständigheter hafwa gjort dem till en wiss grad nödwändiga. Det
minsta antalet i wåra församlingar weta af dem, merändels blott lärarne och sådana
werldsliga ämbetsmän, hwilka det äfwen åligger att waka öfwer lärans renhet. Så hafwa
hela konungariken, furstendömen, länder och städer funnits och finnas ännu till en
del, hwilka icke antagit eller infört dessa symboliska böcker, med hwilka wi dock icke
neka oss wara i trones gemenskap, utan wi äro tillfrids dermed att de ur Guds Ord
allena tillika med oss tro och förswara dessa sanningar, hwilka äfwen äro uppfattade i
wåra symboliska böcker.39

Spener vägrade att distansera sig från de kyrkor som inte antagit de symboliska böck-
erna. Dessa böcker var att betrakta som enskilda bekännelseskrifter vilka inte var bin-
dande för hela kyrkan.40 Den spenerska trosgemenskapen omfattade kristna ur hela
den protestantiska kyrkans spektrum. Pietismens ovilja att betrakta de symboliska
böckerna som avgörande för den religiösa identitetens grund, vilket den lutherska
ortodoxin gjorde, skapade här en konflikt vad gällde identitetens gränsdragningar.
Den pietistiska inkluderande inställningen tolkades av ortodoxin, som vi såg i
avhandlingens första del, som indifferentism och synkretism. Resultatet av den pie-
tistiska attityden blev en ökad religionstolerans och öppenhet för andra kristna lärors
fromhetsrörelser. Man mottog även impulser från både reformert, katolskt och puri-
tanskt håll. Det fanns gemensamma nämnare vad gällde det religiösa livets praxis,

38. Spener 1842, s. 335ff. Trots detta accepterade Spener att prästeden var kopplad till de 
symboliska böckerna. Han valde dock att tolka eden på så sätt att den främst gällde de 
väsentligaste delarna av de symboliska böckerna som gällde trosläran. Se Spener 1842, s. 
339ff. Detta illustrerar samtidigt hans vacklande hållning och ständiga försök att balan-
sera mellan lojaliteten mot kyrkan och de frihetliga anspråk som var naturliga effekter av 
hans principiella ställningstaganden i ett flertal frågor. 

39. Spener 1842, s. 338 (felpag. står s. 138)
40. Här använder även Spener begreppet enskildt symbolum. Se Spener 1842, s. 338.
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bönen, fromheten och renlevnadsidealet. Detta innebar samtidigt en ökad religions-
tolerans gentemot andra kristna. Här fick samvetet en avgörande roll i utformandet
av den enskildes tro samtidigt som Bibelns auktoritet aldrig ifrågasattes av de konser-
vativa pietisterna.41

I frågan om de symboliska böckerna var de svenska konservativa pietisterna splitt-
rade. Carl Dubb var tveksam till konkordieboken, Walcker förkastade bruket av den
såsom grund för religionen, medan exempelvis Silvius och Grubb var neutrala i
denna fråga.42 Man använde snarare böckerna som ett redskap mot prästerskapet och
hävdade att många präster inte hade kännedom om kyrkans egna grundtexter. Kon-
flikten mellan ortodoxins konformitetsanspråk och pietisternas individualistiska
framtoning blev även tydlig i samband med pietisternas syn på det omfattande bru-
ket av eder. Walcker ansåg att edstvång som åberopade de symboliska böckerna var
ett samvetstvång. De symboliska böckerna var skapade av människohand medan
Bibeln var en gudomlig bok. Därför skulle endast Bibeln vara förpliktigande.43

Den trånga porten
Pietismen ställde krav på en oavbruten koppling mellan människans tro och hennes
gärningar. Med utgångspunkt i den kristna föreställningen att Gud straffade alla syn-
dare med ”ewig eld, mörker, wrede och plågor” bör pietismens renlevnadsideal ha
varit ångestskapande.44 De högt ställda kraven på levernet ledde till att himmelrikets
port blev allt trängre. Detta faktum lyftes fram av de ortodoxa antipietisterna som
menade att pietismen lade alldeles för många samvetstvång på individerna.45 I frågan
om levernets betydelse var det således ortodoxin som kritiserade pietismen för sam-
vetstvång. Här kan man se hur de båda parterna beskyllde varandra för att inta en
alltför sträng attityd. Det pietistiska samvetstvånget handlade om kopplingen mellan
hjärta, mun och gärningar, medan det ortodoxa samvetstvånget var kopplat till
bekännelseplikten samt upprätthållandet av de offentliga kyrkoceremonierna och
gudstjänsten.

Man kan därmed tala om en ortodox indifferentism. Den riktade sig mot sådana
personer som, enligt pietisterna, begick syndiga handlingar. Det kunde exempelvis
vara kortspel och dans eller teater- och operabesök. Man kan finna prov på sådan
argumentation hos Francke. Han riktade skarp kritik mot alla kristna som hävdade
att vissa handlingar var indifferenta, att de varken var onda eller goda utan utgjorde
s.k. adiafora. Om man betraktade handlingarna med utgångspunkt i den människa
som utförde dem kunde man alltid kategorisera dem som antingen onda eller goda.
Kriteriet för den goda handlingen var att den utfördes med ”rätt” motiv – den skulle
utföras till Guds ära.46

41. Stoeffler 1965, s. 239f. Här intog Spener samma position som Pufendorf, se kapitel 4 i 
föreliggande avhandling. 

42. För Walckers åsikt, se Staf 1969, s. 56f. För Dubbs åsikt, se Staf 1962, s. 58ff.
43. Staf 1969, s. 46f.
44. De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 73f.
45. Sahlstedt 1724, s. 22.
46. Francke 1723b, s. 17ff, 42ff.
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Dessa krav återfanns inte formulerade på samma sätt i den ortodoxa litteraturen.
Man tycks därmed ha haft en större tolerans vad gällde handlingar som kunde
betecknas som syndiga. Det paradoxala resultatet av analysen blir att man finner att
båda parterna riktar exakt samma anklagelser mot varandra och beskyller varandra
både för felaktig tolerans och för samvetstvång. Man hade samtidigt diametralt olika
åsikter om vad som skulle regleras, förbjudas och tolereras. Trots dessa skillnader
gjorde båda parter anspråk på att vara företrädare för den sanna kristendomen.

Det fanns ännu en aspekt av den pietistiska toleransen. Eftersom man delvis for-
mulerade nya kriterier för den sanna tron – krav på andliga erfarenheter i form av
bättring och pånyttfödelse – och det var dessa känslomässiga upplevelser som konsti-
tuerade tron, minskade betydelsen av enskilda trossatser. Spener menade exempelvis
att det inte var lärans renhet som garanterade individens frälsning, utan att den salig-
görande tron kunde återfinnas hos dem som inom sig bar ”en af Gud werkad hjertlig
förtröstan på Hans nåd i Christi förtjenst, dermed den öfwer sina synder bedröfwade
syndaren oinskränkt och allena öfwerlåter sig åt Guds barmhertighet och anammar
nådelöftet i wår Frälsare”. Hos dessa personer återfanns den saliggörande tron, oav-
sett om de hyste en och annan villfarelse. 47

Även andra inslag i pietismen bidrog till en tolerantare inställning till medlem-
mar av andra kyrkor. Rörelsens betoning av det kristna livets praxis innebar att upp-
rätthållandet av dogmerna blev av mindre vikt för kyrkans arbete.48 Man menade
också att ogudaktigt leverne var betydligt farligare för samhället än skiljaktiga
meningar i vissa trosfrågor.49 Dessutom ingick det i den pietistiska etiken att vara
ödmjuk, att inte döma andra eller starta konflikter. Endast när man fann trons frukter
hos en individ – ett kristet leverne och sinnelag – kunde man säga att den sanna tron
var etablerad. Därigenom blev dogmerna mindre intressanta och i stället riktades
fokus på det pedagogiska folkbildnings- och upplysningsprojekt som jag beskrivit i
kapitel 6.

Det är svårt att finna något riktigt radikalt försvar för samvets- och religionsfrihet
av konservativa pietister. Dessa förespråkade i stället en försiktigare strategi. Exem-
pelvis David Silvius företrädde en linje som krävde frihet från tyranniskt samvets-
och tanketvång. Men samtidigt betonade han att denna frihet skulle vara begränsad
och reglerad. Silvius synsätt går även att koppla till Speners tankar kring dessa frågor.
Spener, som var medelvägens främsta förespråkare, menade att det varken var bra med
en för omfattande tolerans, eller en alltför rigid konsensusideologi.50 I stället formu-
lerade han följande alternativ:

47. Spener 1842, s. 350ff. Detta innebar även att personer inom andra kristna kyrkor kunde 
bli saliga. 

48. Denna iakttagelse gjordes även av Weber. Se Weber 1995, s. 61f, 127f. Weber lyfte fram 
sex faktorer som bidrog till religionstoleransens framväxt; pietismen, upplysningens 
humanistiska indifferens, merkantilismen, politiska överväganden av statsnyttokaraktär 
(pragmatism), predestinationstanken inom kalvinismen och slutligen döparsekternas 
radikala samvetsfrihetskrav. Det är intressant att notera att Weber inte räknade med 
naturrättens inflytande i form av Thomasius och Pufendorfs syn på religionsfrihet. 

49. Staf 1969, s. 47.
50. Spener 1842, s. 344.
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Blifwe derföre den Christna sanningens grund i sjelfwa trosartiklarna orubbad, hwil-
ken hittills igenom Guds nåd i wår kyrka och dess offentliga bekännelse blifwit bewa-
rad ren och obefläckad, blifwe äfwen det orubbadt, som närmast hänger tillsamman
med denna grund, och utan hwilket denna icke heller kan bewaras. I det öfriga må
hwar och en hafwa sin tankefrihet, dock med den warsamhet, att de swaga deraf taga
förargelse eller derigenom kyrkan invecklas i oroligheter, af hwilka skadan är större, än
nyttan af en sann föreställning.51

Spener argumenterade för en limiterad tolerans, som både var begränsad i omfatt-
ning och innehåll. Målet var att förena ett visst mått av tankefrihet med kyrkans och
statens övergripande anspråk på samhälleligt lugn och legitimitet. En kompromiss
således, och liksom de flesta andra kompromisser i detta sammanhang var den präg-
lad av pragmatism. Detta kan sägas utgöra den konservativa pietismens principiella
ställningstagande i samvets- och tankefrihetsfrågan. Man kan jämföra detta synsätt
med Pufendorfs naturrättsliga ståndpunkt i samma fråga och finna att de hade stora
likheter. Den pufendorfska toleransen var en inomkyrklig acceptans gentemot andra
lutheraner med avvikande åsikt i någon enskild trossats.52 Dessa likheter utgör sam-
tidigt en tydlig illustration av de gemensamma drag som fanns hos den konservativa
pietismen och naturrätten. Men trots att det fanns principiella likheter kunde dock
skillnaderna bli avsevärda för enskilda individer, beroende på vilken tonvikt de lade
på sina samveten.

Integrerade argument från skilda sfärer
Den konservativa lekmannapietismen strävade efter en utvidgad religions- och sam-
vetsfrihet. Kraven ställdes både för egen del och för andra gruppers räkning. Ett
tidigt exempel på detta var pietisten Jonas Rothoffs memorial till sekreta deputatio-
nen i samband med arbetet att utforma den nya regeringsformen vid riksdagen 1720.
Rothoffs memorial får här även utgöra ett tydligt exempel på skillnaderna mellan
ortodoxins exklusivitetsanspråk och pietismens tolerantare inställning.53

Rothoffs främsta utgångspunkt var idealistisk och religiös. I centrum för hans
argumentation stod samvetsbegreppet. Religionstillhörigheten var individens ensak.
Den var en samvetsfråga, och därför hade ingen överhet ”mackt öfwer menniskians
siäl och samwete utan den Alldrahögste Guden allena som henne skapat har. Hwaraf
2:do ofehlbart följer, at med twång ingen menniskia kan bringas till en annan reli-
gion, än den hon sielf uti sitt förstånd och effter sine fattade principer håller för den
bästa”.54

Kristendomen skulle varken spridas eller upprätthållas med någon form av tvång.
Rothoff föreslog att personer av främmande religion som vistades i landet skulle få

51. Spener 1842, s. 344.
52. Döring 1998, s. 178–196. Denna tolerans innebar att lutheraner fick ha skilda åsikter 

gällande icke fundamentala trossatser, d.v.s. sådana trossatser som inte var nödvändiga 
för deras frälsning. Se även kapitel 4.

53. Detta memorial har tidigare beskrivits av Staf 1969, s. 88ff; Holmdahl 1912, s. 261ff; 
Levin 1896, s. 42ff. 

54. PRP 1719–1720, s. 444ff.
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rätt att fritt utöva denna tillsammans med landets ministrar och andra delegater.
Men han angav även andra skäl som utgick från samhällsekonomiska och utrikespo-
litiska motiv. De samhällsekonomiska motiven handlade om den förlust som landet
skulle lida om personer av främmande religion valde att inte flytta till Sverige på
grund av landets hårda religionslagstiftning. Sverige behövde i stället alla de duktiga,
driftiga och kapitalstarka undersåtar som man kunde få. Argumentationslinjen kan
hänföras till den merkantilistiska idésfären och utgör ett exempel på hur vissa pietis-
tiska och merkantilistiska argument vid denna tid ofta kombinerades och förstärkte
varandra. Merkantilisternas krav på religionsfrihet sammanföll här med pietisternas
krav på utvidgad tolerans. Samtidigt byggde deras ställningstagande på helt skilda
utgångspunkter, den ena var utilistisk och materialistisk och den andra utgick från
ett religiöst perspektiv. Ändå kunde dessa synsätt förenas inom en enda individ med
naturrätten som brygga mellan dem.55 Sammansmältningen av så skilda idéer kan
för oss uppfattas som paradoxal men för samtiden var den förmodligen både rationell
och uttryck för moderna tendenser. Detta kan tjäna som en nyttig påminnelse för
oss: det är först i historikerns tolkning av det förflutna som de renodlade och till
synes oförenliga kategorierna och begreppen konstrueras.

Vad gällde de utrikespolitiska motiven utgick Rothoff från den gyllene principen
”Alt hwad I willien menniskiorna skola giöra Eder, det giören I och dem”. Eftersom
Sverige ofta erbjöds fri religionsutövning för sina ministrar i främmande länder, till
och med i de katolska länderna, påpekade Rothoff, var man skyldig att erbjuda de
utländska representanterna samma rättigheter när de vistades i Sverige. Här tog han
inte ställning för att någon kyrka skulle vara sann eller falsk, utan menade att den
europeiska samvaron måste präglas av ömsesidig respekt och tolerans. Detta synsätt
var otänkbart ur ett strikt ortodoxt perspektiv på grund av dess uttalade exklusivitets-
anspråk.56

I grunden handlade dessa skilda synsätt om olika statsuppfattningar. Rothoff
argumenterade för en mer sekulariserad syn på staten där rikets religiösa identitet
tonades ned. I stället försköts religionen till den privata sfären och arbetet för rikets
välstånd innebar inte enbart att religionens enighet skulle bevaras utan också om en
mängd andra ting. Här formulerade Rothoff något som i förlängningen kan beskri-
vas som en ny gräns mellan individen i dess roll som undersåte och staten i dess roll
som överhet. Religionstillhörighet var individens egen privatsak, inte en fråga för
överhetens kontroll, repressalier och tvångsmakt. Gränsen mellan det offentligt
styrda och det privata försköts därmed.

Mellan offentligt och privat
Trots att det stora pietistiska kyrkoprojektet aldrig kom att förverkligas kan man säga
att pietisternas arbete fick bestående effekter. 1720-talets politiska pietism stod på
randen till en ny tid och pekade på flera viktiga frågor där samspelet mellan individ,
kyrka och stat måste förändras. De tre parternas roller, befogenheter och maktsfärer

55. Sandberg 1949, s. 122ff, 126f. 
56. Se prästeståndets uttalande kring Rothoffs memorial, PRP 1719–1720, s. 258f. 
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skulle komma att undergå omfattande förändringar, samtidigt som gränserna för det
offentliga och det privata började ifrågasättas. Pietisternas religiöst baserade samhälls-
kritik, samvetsdiskurs och frihetsanspråk bör kunna tolkas inom ramen för denna
process. Denna polariseringsprocess är en väsentlig del av den sekularisering som tog
sin början under 1700-talet.

Enligt min mening spelade den pietistiska rörelsen både en direkt och en indirekt
roll för polariseringen mellan offentligt och privat i 1700-talets samhälle. Denna slut-
sats kan dras med utgångspunkt i de resultat som har framkommit i de empiriska
kapitlen. Den direkta rollen utgjordes av den uppenbara utmaning som pietisternas
ifrågasättande av kyrkans maktsfär utgjorde. I kapitel 4 framgick tydligt att begrep-
pen offentligt och privat stod i centrum för konflikten kring det allmänna prästadö-
met. Pietisternas tolkning av tesen om prästadömet ledde nämligen till att de
ifrågasatte överhetens monopol på det offentliga rummet och dess monopol på den
offentliga religiösa talakten.

Den indirekta roll som pietismen spelade utgjordes av den privatisering av religi-
ositeten som den pietistiska fromheten resulterade i på grund av dess individualis-
tiska attityd gentemot prästerskap, kyrka och ceremonier. Religiositeten handlade till
stor del om att lyfta fram den enskilde individens förhållande till Gud, där själv-
reflexion och introspektion hade stor betydelse för den enskildes kamp mot synd och
ogudaktighet, samtidigt som pietistens moraliska förhållningssätt hamnade i fokus
för dennes religionsutövning. Samtidigt såg vi i analysen ovan att det var pietismens
strävan att överskrida gränsen mellan det offentliga och det privata, mellan invärtes
och utvärtes, genom att den tro som växte fram ur det privata skulle få omvandla den
offentliga sfären. Religiositetens privatisering innebar därmed inte att pietisternas slöt
sig inom sig själva och vände sig från samhället. Pietisternas tro skulle i stället avspeg-
las i deras utvärtes och offentliga roller. Nils Langs försök att forma ett ämbetsman-
naideal utifrån sin kristna grundsyn är ett sådant exempel, eftersom han därigenom
vägrade att acceptera den tudelning av världen som Pufendorf stod för.

Den forskare som har lämnat det mest omtalade bidraget till diskussionen kring
polariseringen mellan offentligt och privat är Jürgen Habermas. De framväxande
offentliga fälten utgjorde en arena för medborgarnas krav att inte längre endast vara
adressater för statens representativa offentlighet och politik. Man krävde i stället del-
aktighet och kritiserade den rådande ordningen. Det var således här som kraven på
medborgerliga fri- och rättigheter ställdes.57 Men relationerna mellan kyrka, stat och
individ förblir så gott som osynliga i Habermas beskrivning av samhällsomvand-
lingen. Han antyder dock den viktiga roll som religiositeten hade för den process han
undersöker: ”den så kallade religionsfriheten säkerställer för första gången i historien
en sfär av privat autonomi”.58 Denna förändring förlägger Habermas till perioden
fram till 1700-talet. Om man betraktar de specifika förhållanden som rådde i Sverige
under denna period måste historieskrivningen dock bli annorlunda. Den lutherska
konfessionalismens grepp var starkare i Sverige och den symbiotiska relationen mel-
lan kyrka och kungamakt lösgjordes gradvis från mitten av 1700-talet. Den statsbä-

57. Habermas 1984, s. 42–46, 72ff.
58. Habermas 1984, s. 17ff, 23.
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rande ideologin blev sedan allt mer sekulariserad.59 För att synliggöra förändringen
kan man, liksom Habermas gör, studera de begrepp som definierade de olika sfä-
rerna.

Begrepp och världsbilder
Habermas har beskrivit hur nya begrepp dök upp i samband med framväxandet av
den tredje sfären – den privata offentligheten. Under denna process fick äldre
begrepp delvis nytt innehåll för att därmed definiera nya fenomen. Han nämner
bland annat begreppen offentlighet och allmänhet som båda togs i bruk under 1700-
talet i det tyska och franska språket.60

Man kan finna likartade förändringar i det svenska språkbruket. Någon gång
under 1700-talets första hälft började man exempelvis använda begreppet publikum
på ett nytt sätt. Man syftar då på huvudmassan av invånarna i deras egenskap av tän-
kande, kännande, handlande och ekonomiskt verksamma individer. Samtidigt fick
begreppet ytterligare betydelser. Det fick utgöra benämningen på en mindre skara
människor som var samlade för att åhöra, läsa eller beskåda något. Dessa nya former
av begreppet publik kan man jämföra med begreppet allmänheten. Det var ett nyska-
pat begrepp som syftade på människor som betraktade, läste, uppfattade eller
bedömde något, d.v.s. som en publik eller ett publikum, och det etablerades också
vid denna tid.61

Det första svenska tryckta belägget för begreppet offentlighet är från 1789. Då
användes det för att beteckna en offentlighet i likhet med begreppen allmänhet eller
publik. Men det var inte i bruk under den period som avhandlingen behandlar. Här
har vi dock flera begrepp som antingen gavs nya innebörder eller togs i bruk för för-
sta gången under 1700-talet och som kan sägas ingå i den samhällsideologi som blev
allt mer dominerande under denna period. Dessa begrepp ingick i ett naturrättsligt
förankrat synsätt där de nya företeelserna och begreppen hade få samband med tre-
ståndslärans centrala tankefigurer. Världen förändrades och den lutherska hustavlan
rymde inte längre de nya sociala relationer och sfärer som växte fram. Av adjektiven
publik, offentlig och allmän bildades därmed tre nya substantiv och samtliga utgjorde
definitioner av nya sociala fält eller arenor.62

59. Brohed 1973, s. 183.
60. Habermas 1984, s. 10ff, 22ff.
61. SAOB, uppslagsord publik och allmänhet. 
62. De årtal som följer begreppen är dateringen av det första tryckta belägget enligt SAOB. 

Publik (1739), offentlighet (1789), allmänhet (1750), samhälle (1713), medborgare 
(1723), medborgarskap (1789). Detta är givetvis inga exakta dateringar utan endast indi-
kationer om när begreppet ungefär kom i bruk. 
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Från undersåte till medborgare
Inom treståndsläran var begreppet undersåte en beskrivning av invånarnas underord-
nade relation till den världsliga överheten. Inom det andliga ståndet kallades parterna
i relationen för lärare och åhörare. Även överheten var åhörare. Inom det tredje stån-
det, det s.k. hushållsståndet, fanns det två hierarkiska nivåer. Husbonden styrde över
sin hustru, men tillsammans utgjorde de ett par som styrde över sina barn och sitt
tjänstefolk.63

För att få en uppfattning om den tidiga frihetstidens föregångare till det senare
medborgarbegreppet bör man tänka sig en syntes av begreppen undersåte och åhö-
rare samt hushållsposition. Synen på invånarna i riket var uppbyggd av flera relatio-
ner än den mellan den världsliga överheten och undersåten. I detta flerdimensionella
synsätt fanns kvinnor med, både som åhörare, som undersåtar och som medlemmar i
hushållet.64

Vid mitten av 1700-talet övergick man alltmer, på den normativa nivån, från
undersåteretoriken till att tala om medborgare. Jag vill dock peka på att undersåte-
och medborgarbegreppen inte var synonyma. Det skedde i stället en betydelseför-
skjutning i övergången mellan dem genom att vissa dimensioner försvann och andra
tillkom. Denna process tolkar jag som en spegling av den förändring som pågick vid
denna tid, då den tidigare teologiskt förankrade synen på den legitima statliga makt-
utövningen undergick en sekulariseringsprocess. Med andra ord skulle man kunna
säga att den världsliga makten började lösgöra sig från den religiösa överbyggnad som
tidigare varit nödvändig. Det är därmed en förenkling att säga att det skedde en över-
gång från begreppet undersåte till medborgarebegreppet. Undersåtebegreppet hade,
som jag nämnt ovan, förbindelser med andra distinktioner i den lutherska samhälls-
synen och som nu osynliggjordes. Hushållsrelationerna och den religiösa dimensio-
nen reducerades, och i stället framträder ett begrepp vars tyngdpunkt ligger i den
offentliga, sekulariserade samhällssfären.

Begreppet medborgarskap dök inte upp i skriftspråket förrän i slutet av 1700-
talet.65 Det fanns under 1720- och 1730-talen ingen motsvarighet till begreppet,
d.v.s. ett begrepp som definierade själva medlemskapet i riket. Detta begrepp är i
stället utvecklat inom ramen för en naturrättslig tanketradition där medlemskapet
inte är kopplat till en religiös enhet i första hand, utan till ett samhälle, i bemärkelsen
en frivillig sammanslutning av individer. Undersåtebegreppet syftade inte främst på

63. Askmark 1949, s. 175ff.
64. Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 300. Jag har dock funnit ytterligare ett 

begrepp som ofta användes om likställda individer (män), det var medbröder. Ordet med-
broder finns i SAOB, och användes redan i fornsvenskan. Det användes under tidigmo-
dern tid för att betona en viss manlig gemenskap, i likhet med begreppen ämbetsbroder, 
kamrat, kollega. Den religiösa innebörden är förmodligen hämtad från Gal. 6:10. Det 
begrepp som i 1526 års Bibel (NT) översattes med medhbrödhra /…/ i troona heter i den 
senaste översättningen trosfränder. För exempel, se BRP 1726–1727 s. 505, s. 516; PRP 
1719–1720, s. 93, 100, 147. Jag har även funnit uttrycket medundersåtare, se PRP 1719–
1720, s. 476.

65. SAOB, uppslagsord medborgarskap. 
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rättigheter, utan snarare på de skyldigheter som ålåg varje svensk undersåte. Med-
borgarbegreppet var däremot formulerat inom ramen för en samhällssyn som även
betonade varje medborgares fri- och rättigheter. Inom den lutherska ortodoxin fanns
också föreställningen att varje kristen hade särskilda kristliga friheter. Men tolk-
ningen av det som inbegreps i detta frihetsbegrepp skilde sig åt mellan ortodoxins
prästerskap och pietisterna. Ortodoxin betonade den kristna lydnadsplikten (att lyda
överheten) medan pietisterna betonade de kristliga friheterna.66

Man kan analysera konsekvenserna av denna process ur ett genusperspektiv. Det
är rimligt att anta att det, i övergången från en lutherskt-ortodox legitimering av den
världsliga makten, till en mer sekulariserad, naturrättsligt förankrad sådan, pågick en
maskuliniseringsprocess som resulterade i att medborgarskapsbegreppet kopplades
till den manlige medborgaren. När medlemskapet i det svenska riket började lösgöras
från bekännelseplikten och deltagandet i den offentliga gudstjänsten, omvandlades
det och fylldes med nya maskulina konnotationer. Denna hypotes bygger på anta-
gandet att kvinnans samhällsdeltagande eller medlemskap var synligare inom den
lutherskt-ortodoxa samhällsuppfattningen. Pufendorf menade till exempel att med-
borgarskapet var knutet till maktinnehav och därmed var kvinnor uteslutna. Kvinnor
och barn kunde endast komma i åtnjutande av medborgarskapet i förmedlad form
via sin man eller far eftersom medborgarna utgjordes av landets familjefäder.67 His-
torikern Jonas Nordin anser att medborgarbegreppet, såsom det lanserades av
Pufendorf, harmonierade väl med hustavlans patriarkala samhällsordning.68 Han
diskuterar dock inte medborgarbegreppet i relation till treståndslärans integrerade
syn på individen såsom ingående i alla tre stånden.

Undersåtebegreppet levde kvar under hela 1700-talet i landets konstitutionella
stadgar. Det var i stället inom den politiska retoriken som medborgarbegreppet vann
insteg och användes synonymt med undersåte.69 Det fanns parallella uppsättningar
termer: den ena utgick från Pufendorf och naturrätten, och den andra var kopplad
till treståndsläran. I den naturrättsligt baserade samhällsideologin var det relationen
mellan medborgarna och staten som stod i fokus. I den tidigare samhällsideologin var
det i stället undersåtens relation till Gud, kyrkan och kungamakten. När prästestån-
det i ett memorial från 1723 utbrister ”Ty wij äro cives med uti republica och lem-
mar i then politiska regementzkroppen, fastän wij intet hafwa samma embete, som
the andra lemmarna”, blir både närheten och diskrepansen tydlig mellan dessa termi-
nologier och vidhängande samhällsåskådningar.70 Regementslära, treståndslära och
naturrätt sammanjämkades och hopfogades trots deras inbördes skillnader.

66. Humble 1728, s. 118ff, 120.
67. The political writings of Samuel Pufendorf, 1994, s. 216f. Pufendorf uteslöt dock alla 

främlingar, resenärer och sådana personer som periodvis bodde i landet. 
68. Nordin 2000, s. 346f.
69. Nordin 2000, s. 347.
70. PRP 1723, s. 569.
355



Offentligt och privat i den lutherska samhällsideologin
Inom den lutherska hustavleideologin var alla samhällsrelationer integrerade inom
ramen för samma tankesystem. Hushållets relationer ställdes sida vid sida med över-
hetens relation till undersåtarna. Denna ideologi var ett resultat av den lutherska
samhälls- och kallelsetanken. Det är en paradox att det inte fanns någon kvalitativ
skillnad eller indelning mellan privat och offentligt inom hustavlans värld, med tanke
på den betoning som ortodoxins förespråkare lade på de skilda samhällssfärerna. En
rimlig tolkning kan vara att det i treståndslärans ståndsindelning fanns ett stånd som
i praktiken betraktades som den privata sfären – hushållsståndet. Detta stånd
utgjorde därmed den privata aspekten av hustavlans samhälle. Den offentliga makt-
utövningen hade ändå omfattande maktbefogenheter att reglera, kontrollera, och
därmed att träda in där. Den privata sfären var underordnad den offentliga maktut-
övningen och sfärerna var således samtidigt både integrerade och åtskilda.

Den protestantiska reformationen innebar i detta sammanhang ett ”förvärldsli-
gande av det andliga” eller ett ”förandligande av det världsliga”. Luther menade att
det var inom ramen för individens världsliga sysslor som människor skulle utöva sin
religiositet. Max Weber beskriver det nya i Luthers tänkande som ”värderingen av
pliktuppfyllelse i de världsliga göromålen som den över huvud taget högsta formen
för individens moraliska handlande”.71 Det bästa sättet att leva ett gudfruktigt liv var
att uppfylla de världsliga plikter som ålades individen utifrån hans/hennes samhälls-
position. Luther betonade att varje legitim syssla hade samma värde inför Gud. Detta
gällde också kvinnors samhälleliga uppgifter, som var att gifta sig och föda barn.72

Men i den naturrättsligt färgade statsideologi som växer fram under 1700-talet osyn-
liggjordes familje- och hushållsrelationerna och kvar blev relationen mellan en auto-
nom maskulin medborgare och statsmakten.

Historikern Martin Melkersson har undersökt användningen av begreppen
offentligt och privat, men han ser inte något samband mellan dem och begreppsparet
allmänt och enskilt. Enligt Melkersson användes allmänt och enskilt för att markera
hur stor del av samhällets helhet som man talade om.73 Dessa begrepp syftade inte på
några skilda sfärer i samhället, utan vad som avsågs med respektive begrepp växlade,
och de var därigenom relativa. Melkersson återkommer vid ett par tillfällen till åsik-
ten att det inte fanns någon avgränsad privat sfär som stod i opposition till den
offentliga och som därmed kunde begränsa denna. I stället fanns endast en hierarkisk
ordning mellan publikt och privat i vilken det privata utgjorde det underordnade ele-
mentet. Det privata utgjordes av det som blev över när det offentliga hade definie-
rats.

Melkerssons slutsatser kan nyanseras. Han beskriver exempelvis åren 1600–1750
med samma termer, men denna generalisering kan med fördel brytas ned i kortare
tidsintervall. Det skedde förändringar under denna tid som påverkade synen på och
användningen av dessa begrepp. I studiet av konflikten mellan pietism och ortodoxi
har det framgått att det var gränserna för den andliga och världsliga maktens räck-

71. Weber 1995, s. 37.
72. Weber 1995, s. 37.
73. Melkersson 1997, s. 90 ff.
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vidd in i den privata sfären som var kärnan i konflikten. Undersökningen har visat
att det pågick en intensiv debatt om gränserna mellan privat och offentligt, om statlig
makt kontra individuell frihet och om den enskildes integritet i relation till överhe-
ten.74 Parallellt med detta luckrade de naturrättsliga idéerna upp treståndslärans
världsbild och förändrade både prästerskapets, juristernas och de övriga ämbetsmän-
nens syn på samhällets fundament.75 Denna ideologiska övergång från treståndslära
till naturrätt påverkade även synen på vad som var offentligt och vad som var privat.

De begrepp som i praxis formades under 1700-talets första hälft, illustrerade
framväxten av nya offentliga arenor. Begreppet offentlighet dök inte upp i det svenska
skriftspråket förrän på 1780-talet. Men de nya begreppen allmänheten och publiken
kan tolkas som ett uttryck för den process som precis tagit sin början. Det enda
begrepp jag funnit som kunde användas på ett liknande sätt vid 1700-talets början
var menighet. Det var betydligt äldre begrepp och kunde betyda både en större och en
mindre grupp eller sammanslutning av människor.76 Så vitt jag vet var menighet det
enda begrepp som kunde åsyfta folket såsom en samling av undersåtar i rollen som
åskådare eller deltagare vid en offentlig aktivitet. Man talade exempelvis om menig-
heten vid tinget och i kyrkan. De nya begrepp som började användas syftade dock
inte alls på den offentliga maktens traditionella arenor, utan de kom att utgöra den
offentliga maktens motpart. Denna process illustreras på ett mycket tydligt sätt i
publikbegreppets skiftande innebörder. Från att definiera den offentliga makten kom
begreppet i stället att definiera den offentliga maktens adressat − dess publik.

Pietismens roll i processen
Jag formulerade tidigare hypotesen att den pietistiska väckelsen spelade både en
direkt och indirekt roll för polariseringen mellan offentligt och privat i 1700-talets
samhälle samt att de krav på samvetsfrihet som formulerades vid denna tid utgjorde
en central del av denna process. Avsikten med avsnittet nedan är att diskutera pietis-
men med utgångspunkt i Habermas analys av denna polarisering.77

Ett av de kriterier som Habermas formulerade för den nya offentligheten var att
det inom denna offentlighet fördes kritiska samtal där människor möttes mer eller
mindre som jämlikar. Jag anser att man kan betrakta väckelserna ur detta perspektiv.
Följande citat kan tjäna som exempel på hur pietisterna försökte skapa ett friare dis-
kussionsklimat, samt en öppenhet för mer kritisk läsning av den lutherska kyrkans
bekännelseskrifter (de symboliska böckerna). Citatet innehåller en generell beskriv-

74. Begrepp som frihet, macht, myndighet, rettigheter, förtryk och befrielse användes även av de 
inblandade. Se exempelvis Humble 1728, s. 306, 313, 340. 

75. Normann 1948; Brohed 1973; Normann 1963.
76. SAOB, uppslagsord menighet.
77. Det finns även andra forskare som har hävdat att pietismens kommunikativa strategier 

ingick i den process som Habermas beskrivit. Exempelvis har den amerikanske forskaren 
James van Horn Melton i en analys av den tyska pietismen hävdat att de kommunikativa 
strategier som pietisterna använde utgjorde paradigmatiska modeller för den senare 
utvecklingen. Se Melton 2001b, s. 314.
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ning av pietismens grunddrag som skrevs av den antipietistiske prästen Gustav
Adolph Humble:

[…] thet wore ett samwetstvång sade the, at förbinda the christna til slika människo-
satser: man skulle inte utsläcka andan, utan lämna honom sin frihet, at blåsa hwart
han wille, thet är, frihet att tro och mena , alt hwad then inwertes anden them ingif-
wande wordo. Therföre kunde them icke förnekas, at sinsemellan anstella hemliga
sammankomster, therest hwarjom och enom, utan hinder frihet lämnades, at tala och
discourera om andeliga saker, med sådana ordalag som them beqwämlige föllo, och
icke behöfwa wara bundne wid de ordasätt som i de symboliska Böckren för gode och
giltige erkiändes, thet woro icke alt så jemt med them, ther woro ock mensklige fehl
inslutne, theraf theras ofulkomlighet och ringhet så mycket mera röntes, at the ingen
serdeles förbindelse prætendera och fodra kunde.78

I citatet framgår hur pietister formulerade de allmänna kriterierna för ett fritt och
kritiskt samtal. Dessa var åsiktsfrihet, mötesfrihet och frihet från dogmatiskt tyranni,
med andra ord frihet att kritisera, förkasta eller vidareutveckla de lärosatser som var
satta under omprövning. Dessa kriterier gäller fortfarande för all kritisk och intellek-
tuell kollektiv verksamhet oavsett om det rör vetenskaplig, politisk eller, som i detta
fall, religiös verksamhet. Hos pietisterna formulerades dessa krav inom en religiös
ram, det var alltså anden79 som måste få blåsa fritt, men från detta resonemang är ste-
get kort till att hävda förnuftets rätt att formuleras fritt. I båda fallen handlar det
dock om att nå upplysning och kunskap, i pietisternas fall en andlig upplysning.

Habermas betonar vikten av det offentliga samtalet, den öppna debattens fram-
växt. Detta var även ett av lekmannapietismens främsta krav. Om man går tillbaka
till David Silvius krav på åsikts- och tryckfrihet samt folckets rätt att självt avgöra san-
ningshalten i de pågående konflikterna, finner man hur han formulerade spelreglerna
för en öppen och ”fri” debatt. Trots att han saknade de begrepp som beskrevs ovan,
artikulerade han krav som stod i samklang med den utveckling som de nya begrep-
pen illustrerade. Silvius använde termen Folcket för att definiera vad man senare
skulle komma att benämna allmänheten. Han syftade på en diskuterande, läsande
och engagerad allmänhet som kräver att religiösa dispyter skall föras offentligt. Syftet
var att människorna själva skulle få ”pröfwa hwad sant eller osant är” och därigenom
skulle det rådande samvetstvånget undanröjas.80 Enligt min mening kan Silvius
argumentation betraktas som en illustration av att man inom ramen för konflikten
mellan pietism och ortodoxi formulerade krav som pekade mot framväxten av en ny
typ av relation mellan befolkningen och överheten. Silvius betonade vikten av det
offentliga samtalet, krävde minskad censur och ökade möjligheter för lekmän att
publicera teologiska skrifter. Det överkonsistorium som han ville skapa skulle vara ett
organ som tog tillvara medborgarnas intressen gentemot kyrkan, samtidigt som han
förkastade all form av åsikts- och trostvång. Dessa åsikter går mycket väl att tolka uti-
från Habermas teori, men det framkommer samtidigt en avgörande skillnad – Silvius

78. Humble 1728, s. 10.
79. Inspirationen till detta har pietisterna fått från 1 Thess. 5:19–21. Se även Humble 1728, 

s. 80f.
80. Silvius 1730, s. 84f.
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ville verka inom ramen för den statliga maktapparaten och med riksdagens hjälp
skapa ett organ med syfte att både kritiskt granska den kyrkliga maktutövningen och
öka religionens betydelse.

Det har framkommit vid ett flertal tillfällen i avhandlingen att pietismen var en
rörelse som byggde på läsande och diskussion. Nils Grubb skrev att ”såsom läsa och
intet förstå, är så fåfängt som plöja och intet så”.81 Hans ambition i arbetet i Umeå
församling var dels att få församlingsborna att läsa fler religiösa skrifter, dels att
hjälpa dem att verkligen förstå och begripa de skrifter som de läst så att de slutligen
kunde bli ”ordets giörare och icke blotta åhörare”.82 Grubb var i detta fall en god
representant för den pietistiska synen på vikten av läsning, reflexion och intellektuell
träning. Pietisterna betonade ofta läsningens stora betydelse och pläderade i riksda-
gen för ökad teologisk bokutgivning. 83 Man hade således stor tilltro till det skrivna
ordets kraft att väcka och upplysa människor.

Den svenska pietismen spreds i stor utsträckning via illegal litteratur. Trots att
det förekom en omfattande teologisk censur fick många människor tag på sådana för-
bjudna texter. Tryckta traktater, debattskrifter och handskrivna avskrifter såldes i
Stockholm och spreds sedan runt i landet. Myndigheterna upplevde ofta att de låg
ett steg efter de personer som spred och sålde dessa texter.84 Den skriftliga debatten
kan betraktas som en arena för den pietistiska konflikten. Ett flertal texter stannade
dock kvar hos censurinstanserna och blockerades vid konsistorierna, vilket ledde till
att flera pietister beklagade sig över att de inte fick möjlighet att gå i polemik med
prästerskapet i den utsträckning som de önskade. Här kan man peka på James van
Horn Meltons analys av den tyska pietismen utifrån ett liknande perspektiv. Melton
lyfter fram den omfattande pietistiska debatt som pågick i Tyskland vid sekelskiftet
1700 och som genererade omkring 2 000 böcker och pamfletter.85 Den svenska
debattens omfattning var försvinnande liten i jämförelse med den tyska, men faktum
kvarstår att fenomenet också fanns här och hade kunnat vara betydligt större om inte
censuren varit så kraftig.

Habermas menade att 1700-talets framväxande borgerliga offentlighet började
samlas på nya offentliga platser, exempelvis kaffehus, för att diskutera och samtala
kring olika aktuella frågor. Denna kaffehuskultur fanns också i Stockholm. När Erik
Tolstadius hade hållit en predikan på palmsöndagen 1734 i Skeppsholmskyrkan,
noterade Stockholms konsistorium följande: ”Rycktet om denne hans håldne predi-
kan flög straxt omkring i alla wåra församlingar, ja på källare och cafféehuus fant
man extracter af samma predikan offentel:n at läsa.”86 Av detta enda citat kan man
utläsa att det i Stockholm fanns en läsande och diskuterande publik på kaffehusen
samt att den pietistiska samhällskritiken framfördes på denna samtalsarena. Däremot

81. Nils Grubb 1721b, s.14.
82. Grubb 1721b, s. 31.
83. Walcker memorial i BRP 1726–27, s. 512. Walcker hänvisar bland annat till det goda 

exempel som Barnhuset i Halle utgjorde i detta sammanhang. 
84. Källström 1984, s. 218f; Pleijel 1935, s. 265f. För en genomgång av den svenska pietis-

mens litteratur fram till 1727, se Nordstrandh 1951, s. 64 ff. 
85. Melton 2001b, s. 315. 
86. PRP 1734, s. 515.
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var inte pietisterna själva aktiva i kaffehusens offentliga miljöer, men deras kyrkokri-
tik togs upp till diskussion där.87

Jag skulle vilja lyfta fram riksdagen som en ny arena för offentlig debatt vid denna
tid. Det var i samband med riksdagarna som de pietistiska memorialen lämnades in,
och därigenom kunde man skapa en offentlig debatt om skrifter som förmodligen
inte hade kunnat passera den normala censuren. Frihetstidens plötsliga maktvakuum
gav riksdagens ledamöter möjlighet att formulera åsikter som inte hade varit tillåtna
tidigare. 1720-talets riksdagar utgjorde således skådeplatsen för en samhällsdebatt
med antiklerikala inslag. Grupper och konstellationer bildades genom att pietister
och antipietister sökte stöd hos likasinnade, och detta skedde decenniet innan de mer
regelrätta politiska partigrupperingarna hattar och mössor uppstod.

Den privata pietismen
Pietismens religiositet hade en privat karaktär som kan analyseras ur två perspektiv.
Det första betonar pietismens individualism och dess subjektivism. Det andra per-
spektivet uppmärksammar pietismens kollektiva privata karaktär. Man kan således
betrakta pietismen som en privat rörelse i förhållande till den offentliga religionsut-
övningen.

Habermas använder ett flertal nyckelbegrepp för att beskriva individernas föränd-
rade tänkesätt som utmärkte den pågående polariseringen. Dessa begrepp är subjekti-
vitet, individualism, känslosamhet och själviakttagelse. Via brevskrivning och läsning
av skönlitteratur utvecklades individerna i sin subjektivitet. Samtidigt menar Haber-
mas att det är ur familjens intimsfär som publiken växer fram. Han hävdar att det är
ur det privata, ur människors hem, som den psykologiska frigörelsen uppstår. Det är
där människor samlas för att beskåda, lyssna eller samtala.88

Här vill jag betona pietismens subjektivism, emotionalism och starka betoning på
självreflexion och samtal. Det framgick av kapitel 5 att dessa drag utgjorde pietis-
mens främsta kännetecken. Samtidigt var konventiklarna en viktig del av den pietis-
tiska praktiken. I pietisternas hem samlades man för att sjunga, be, lyssna och tala. I
fokus för den pietistiska samvaron fanns den religiösa tron. Det var en social samvaro
där man utbytte erfarenheter och gemensamma känslor. Samtidigt handlade det om
att tillgodose ett djupt subjektivt behov. Här finner vi de aspekter som Habermas
beskriver – människor som samlas inom den privata sfären och samtidigt skapar en
offentlig arena där man utbyter tankar och stimuleras till självreflexion.

Pietismens privata karaktär kan också skönjas på ett kollektivt plan. Det innebar
att gruppen pietister bröt sig loss från den offentliga religionsutövningen och därefter
skapade en privat religionsutövning. Pietisterna skaffade sig snart egna psalmböcker
med nyskrivna pietistiska sånger, de skaffade sig egna böner, egna teologiska texter,

87. Kaffehuskulturen i Stockholm under frihetstiden är ett spännande ämne som fortfarande 
är höljt i dunkel. Åtskilligt tycks har diskuterats i kaffehusen, se Hammarlund 1985, s. 
171; Linderholm 1910, s. 156f. De tycks ha tjänat som mötesplatser och sociala arenor 
för politisk och religiös debatt, men även som plattform för den nya tidens människosyn. 
För pietisternas syn på kaffehusen, se De tidigare svenska pietisternas […] 1903, s. 42.

88. Habermas 1984, s. 62–71.
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egna förebilder och en egen historieskrivning.89 Detta var en privat religiositet efter-
som den inte var organiserad av kyrkan. Men den var också offentlig eftersom män-
niskor träffades i grupp för att lyssna och tala. Att myndigheterna uppfattade
konventiklarna på detta sätt framgick av kapitel 4.

Ett annat kännetecken som Habermas lyfter fram för den nya offentligheten var
de ordnar, hemliga sällskap och akademier där medlemmarna kunde mötas bortom
de sociala rangskalorna som jämlikar.90 Här vill jag lyfta fram de religiösa väckelser-
nas liknande funktion. I dessa grupper umgicks människor inom ramen för ett and-
ligt jämlikhetsideal. De pietistiska konventiklarna var mötesplatser där människor av
båda könen och från olika sociala skikt möttes. En skillnad är att också kvinnor
ingick bland pietisterna, vilket inte alltid var fallet inom de arenor som Habermas
beskrev.

Slutsatser
Jag har tidigare i avhandlingen försökt att tolka användningen och betydelsen av
begreppen offentligt och privat i debatten kring den konservativa pietismen samt de
reformertas rätt att utöva sin religion under 1730-talet. Med utgångspunkt i det fak-
tum att kyrkan var en av de främsta företrädarna för den representativa offentlighe-
ten i det tidigmoderna samhället och att kyrkan samtidigt hade totalitetsanspråk
kopplade till kungamakten, kan man se en logik i att det är i förhållande till just
denna institution som kritiken riktades och kraven på nya arenor ställdes. Men här
bör påpekas att det inte endast var inom borgerskapet som kritiken mot kyrkan och
den växande individualismen förekom. Den allmänna bekännelseplikten och religi-
onstvånget var maktmedel vars legitimitet ifrågasattes av människor från alla sam-
hällsskikt. De konservativa pietisterna krävde delaktighet i kyrkans angelägenheter
och ökat medborgarinflytande, medan de som revolterade ur de lägre sociala skikten
inte kunde framföra sina krav på samma sätt eller i samma form. Den lekmannapie-
tism som jag rekonstruerat via riksdagsprotokollen var främst kopplad till ämbets-
mannakretsar, men den går även att återfinna i konsistorieprotokollens förhör av
enskilda pigors och drängars syn på kyrkan.91

Med utgångspunkt i Habermas teori och de exempel som anförts ovan skulle
man kunna säga att striden mellan pietister och överhet handlade om att pietisterna
avstod från deltagandet i den påbjudna offentliga religionsutövningen och i stället
skapade en deloffentlighet i privat regi. Men den sekulariseringsprocess som pietis-
men ingick i handlade om att omvandla religiositeten från offentlig pliktuppfyllelse
gentemot överhet och Gud till en privat angelägenhet och personlig etik. Samtidigt
byter den individuella religionsutövningen sfär genom att den kopplas till den pri-
vata sfären i stället för att i samma utsträckning som tidigare vara en offentlig, kollek-
tiv handling. Detta var i allra högsta grad en del av den samhällsomvandling som
Habermas skildrar. Överhetens krav på undersåtarna förändrades från kollektivism
och tvångsmedel till en ökad betoning på undervisning och internalisering. Religio-

89. För en diskussion om den äldre pietistiska litteraturen, se Nordstrandh 1951.
90. Habermas 1984, s.33.
91. Se exempelvis Linderholm 1911, s. 220–257.
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nen försvann inte från den offentliga maktutövningens sfär. Den fick i stället en
annan roll och fortlevde främst som enande etik och dygdelära. Händelseutveck-
lingen som beskrivs i denna avhandling kan därmed betraktas som inledningen av
den process som Habermas redogör för, och som blir fullt utvecklad först under
1800-talet. Konventikelplakatet upphävdes inte förrän 1858 och först 1873 medgavs
för svenska medborgare rätt till utträde ur svenska kyrkan.92

92. Gustavsson 1986, s. 217. Utträde medgavs under förutsättning att de övergick till något 
annat tillåtet religionssamfund i Sverige. 
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KAPITEL 9

Kampen om tolkningsföreträdet

Kampen om kyrkan fördes med hjälp av bland annat muntliga debatter, riksdagsme-
morial, teologiska skrifter och predikningar. I dessa dialoger gestaltades konflikten på
olika språkliga plan. Denna aspekt av konflikten har framträtt allt tydligare under
forskningsprocessens gång, och man kan säga att den handlade om själva tolknings-
företrädet vid definitionen av både den egna rollen och motpartens agerande i kon-
flikten. Jag har funnit tre sådana viktiga områden: en diskursiv konflikt kring
centrala begrepp, en konflikt rörande de skilda historiesynerna och slutligen en kon-
flikt rörande tolkningen av de centrala metaforerna. Jag skall i tur och ordning disku-
tera dessa aspekter och samtidigt formulera en övergripande analys av den språkliga
arenans funktion.

Berättelser, begrepp och metaforer
Den språkliga konflikten går att tolka med hjälp av kunskapssociologisk teori. Inom
den religions- och kunskapssociologiska forskningen har begreppet symboliskt univer-
sum använts för att benämna det referens- och meningssystem som bär upp verklig-
hetsuppfattningen för en specifik grupp eller ett helt samhälle. Det inordnar och ger
mening åt de centrala företeelserna i samhället och i individens eget liv, och utgör
den nödvändiga förutsättningen för upprätthållandet av en meningsfullt upplevd
verklighet.1 Den som äger makten över definitionerna och socialisationsprocesserna
äger också makten att producera verklighet.2 I det tidigmoderna samhället var den
lutherska tron och praktiken kärnan i det rådande symboliska universumet. Ur
denna aspekt var prästerskapets agerande särskilt viktigt för vår analys.

Det finns olika metoder att vidmakthålla ett symboliskt universum och dess defi-
nitioner av verkligheten.3 En sådan metod är att utveckla en begreppsapparat som
införlivar utifrån kommande angrepp och angripare och tolkar dem på ett sådant sätt
att hotet oskadliggörs. Å ena sidan kan detta syfta till att behålla avvikarna inom det
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egna universumet (terapi), å andra sidan kan det syfta till att tillintetgöra hotet eller
angriparna (nihilation). Metoderna kan även kombineras.4 I vårt specifika fall kan
ortodoxins strategi tolkas som nihilation. Ortodoxin nyttjade en omfattande
begreppsapparat kring fenomenet kätteri med tillhörande förklaringar av dess
ursprung (satan). Man gav därmed kätteriets anspråk en lägre ontologisk och kogni-
tiv status. Genom denna metod lyckades man införliva angriparna i den egna verklig-
hetsuppfattningen och samtidigt göra sig immun mot deras attacker. Den
antipietistiska tolkningsmodell som beskrevs i kapitel 3 kan tolkas i enlighet med
detta. Pietismen var således ytterligare ett bevis för den allomfattande kampen mellan
Gud och satan och återigen ett uttryck för kätteriets ständiga försök att underminera
den sanna kyrkans position.

Men denna heresiologi kunde även utbytas mot en annan variant – apologetik.
Det innebar att man gick i begreppslig och teoretisk närkamp med angriparen i syfte
att införliva de avvikande uppfattningarna och därigenom likvidera dem. Införliva
betydde i detta sammanhang inte att överta utan att översätta. De pietistiska argu-
menten översattes eller omvandlades från sitt konkreta och uttalade innehåll till en
tolkning som inordnade dem i det ortodoxa schemat. I de antipietistiska angreppen
finner man exempel på båda dessa strategier. 5 Jag har i avhandlingens samtliga kapi-
tel berört konflikten kring definitionen av centrala begrepp såsom pietism, ortodoxi,
sanna kristna och prästerskap. Pietisterna ifrågasatte exempelvis ortodoxins pietismbe-
grepp. De vägrade att erkänna den företeelse som ortodoxin tyckte sig se och hävdade
i stället att den var resultatet av en grov och ödesdiger missuppfattning. Samtidigt
skapade man nya begrepp som antipietism och motpietism.

När antipietisterna definierade pietism som uttryck för skenhelighet och kallade
pietisterna falska lärare kopplade de samtidigt samman den pietistiska företeelsen

1. Berger & Luckmann 1979, s. 114f. ”Ett symboliskt universum är en samlad teoretisk 
tradition som integrerar olika betydelseområden och innefattar den institutionella ord-
ningen i en symbolisk totalitet […] nu integreras alla sektorer i den institutionella ord-
ningen i en allomfattande referensram, vilken nu utgör ett universum i ordets 
bokstavliga bemärkelse, eftersom man nu kan föreställa sig att alla mänskliga upplevelser 
äger rum inom dem.” Det innebär att både samhällets och den enskilde individens histo-
ria förstås inom ramen för detta universum. 

2. Se Berger & Luckmann 1979, s. 140, för termen producera verklighet. 
3. Sådana metoder tycks växa fram automatiskt hos symboliska universum, likt inbyggda 

skydd mot utifrån kommande angrepp. Eftersom syftet hos ett symboliskt universum är 
att utgöra en total verklighetsförklaring måste det även innefatta sådant som står utanför 
dess begreppsliga ram. Se Berger & Luckmann 1979, s. 136. 

4. Den terapeutiska metoden innebär att den avvikande diagnostiseras och ”botas” med 
hjälp av specifika teorier speciellt avpassade för detta. Teorierna förklarar avvikelsens 
uppkomst, diagnostiserar den och erbjuder tekniker att bli av med den för att därigenom 
få individen att stanna kvar i universumet. Se Berger & Luckmann 1979, s. 132ff. Hela 
den omfattande pietistiska apparaten kring samvetskval, anfäktningar o.s.v. kan tolkas 
som en form av terapi i enlighet med Berger & Luckmanns beskrivning. Ortodoxins 
hantering av djävulsbesatta människor kan även tolkas som en form av terapeutisk 
behandling. Där ingick specifika tolkningar, metoder och begrep. Syftet var att få indivi-
den att införlivas i det rådande universumet. 
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med en etablerad luthersk tolkningsram, och på så sätt införlivades pietismen i det
ortodoxa universumet. Pietisterna försökte å sin sida etablera en konkurrerande teori.
Detta skedde genom att de formulerade en alternativ berättelse som trots allt byggde
på grundläggande ortodoxa föreställningar. Pietisterna gjorde därigenom anspråk på
att vara sanna kristna och i stället riktade de anklagelsen om falska profeter mot de
ortodoxa prästerna.

Kampen om historien
När pietisterna beskrev sin egen roll och tolkade den inom ramen för kyrkans histo-
ria innebar detta en kollision med den ortodoxa historieskrivningen. Dessa konkurre-
rande historiesyner utgjorde respektive parts grundläggande tolkningsram för hela
konflikten. Jag uppfattar denna konfliktnivå som en effekt av att ortodoxins maktpo-
sition legitimerades med hjälp av en specifik historiesyn med tillhörande terminologi
och specifika tolkningar av de etablerade bibliska metaforerna. Här kan man åter-
knyta till den religionssociologiska tolkningsram som formulerades ovan. Symboliska
universum har en nomisk funktion.6 De tillhandahåller därmed en ordnad verklig-
hetsuppfattning, gällande både roll-, kunskaps- och maktfördelning, och placerar
denna ordning i en övergripande helhet som omfattar både historien, samtiden och
framtiden. Historieskrivningen blir det kollektiva minne som alla delar och en viktig
faktor för universumets vidmakthållande.7

Med utgångspunkt i den religionssociologiska tolkningsramen kan man dra slut-
satsen att maktbärande samhällsskikt generellt sett upprätthåller sin position med
hjälp av en tolkning av historien, en berättelse som förklarar och rättfärdigar grup-
pens väg mot makten. De grupper som aspirerar på att konkurrera om denna posi-
tion är tvungna att skapa nya berättelser med ett annat innehåll som omkullkastar
den maktägande gruppens position och i stället legitimerar den oppositionella par-
tens ambitioner. Det enda sätt varpå en oppositionell grupp kunde hota ortodoxins
maktposition var genom att etablera en alternativ historiesyn och terminologi samt
skapa nya tolkningar av de centrala metaforerna. Den ortodoxa historiesynen formu-
lerade en självbild som omfattade ett kollektivt ”Vi”. Förutom att pietisterna ifråga-
satte detta ”Vi” genom att formulera en alternativ identitet, skapade man en
alternativ historia som fungerade som en legitimerande bas för denna nya identitet.

Kontinuitet, förändring, utveckling eller förfall?
Vid analysen av konflikten mellan pietism och antipietism framkom en rad intertex-
tuella samband mellan 1720-talets pietistiska kyrkokritik och äldre texter. De histo-
riska referenserna var levande för alla debattörer. Man tolkade konflikten med hjälp

5. Se exempelvis analysen av Fischlins antipietistiska text i kapitel 3. Han demoniserade 
pietismen i första delen av skriften, för att i avslutningen omdefiniera vissa element inom 
pietismen genom att hävda att de egentligen var ortodoxa. Därigenom oskadliggjordes 
pietismen samtidigt som man gjorde anspråk på de centrala elementen för egen del. 

6. Berger & Luckmann 1979, s. 117.
7. Berger & Luckmann 1979, s. 122f.
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av modeller och argument som hämtades från konflikter som hade utspelats hundra-
tals år tidigare, vilket bör innebära att man betraktade dem som direkt överförbara
till den egna konflikten. Jag har tolkat detta som ett uttryck för en specifik historie-
syn. Denna historiesyn karaktäriserades av att det gick att urskilja mönster som stän-
digt upprepades. Mönstren återkom eftersom det alltid var samma krafter som
påverkade händelseförloppet – det var den oupphörliga kampen mellan Gud och
satan som pågick, och i centrum för denna kamp stod hela tiden kyrkan. Därför gick
gamla argument att återanvända och därigenom var Verelius och Luthers texter lika
aktuella i 1720-talets konflikt som i 1500- och 1600-talets.

Denna historieuppfattning kan betraktas som en integrerad del av den kristna
tron. Teologen Gustav Aulén skriver på följande sätt om den kristna trons specifika
tidsuppfattning, eller med andra ord – trons tempusformer:

Det som sker har sin grund, sin näring och sitt liv av det som skett. Det som skett
aktualiseras och uppenbarar sig som kraft [---] i det som sker. Det råder alltså inte bara
ett sammanhang, en kontinuitet mellan det som skett och det som sker, utan också en
växelverkan. Det som sker i nuet får sitt innehåll av det som skett på samma gång som
meningen med det som skett avslöjas genom det som sker.8

Kopplingen mellan tidsperspektiv gäller också futuralt, vilket innebär att det som
skall ske också alltid är närvarande i det som sker. Trots att Auléns beskrivning utgår
från 1900-talets förhållanden, kan man se tydliga likheter mellan hans beskrivning
och den verklighetsuppfattning som återfinns i det religiösa källmaterialet. Men
denna historiesyn var inget unikt för ortodoxin, i stället återfanns den i övriga delar
av samhället. Det var en del av den tidigmoderna världsbilden och verklighetsupp-
fattningen. Ett centralt kännetecken för detta synsätt var dess pessimistiska grund-
hållning. Man såg ett ständigt pågående förfall vilket gav det förflutna en normativ
ställning i förhållande till nuet. Gångna tider hade befunnit sig närmare sanningen
än vad samtiden gjorde.9

Tidigare forskning har gjort gällande att den historiesyn som här beskrivits bör-
jade förändras och den negativa synen på historiens gång började vändas till opti-
mism. Man kan här peka på den frambrytande framstegstanken som gjorde sig
alltmer gällande inom en rad samhällssfärer. Den framträdde tidigast i Sverige inom
den empiriska naturvetenskapen under 1600-talets andra hälft. Men det tycks ha
skett en förändring vid 1700-talets början. Framstegstanken spred sig då i vidare
kretsar i samhället och till detta hörde ett växande intresse för nyheter oavsett om det
gällde klädmode, vetenskap, filosofiska tankar eller religion.10

8. Aulén 1967, s. 114. I citatet hänvisar Aulén till Rom. 1:16. Det specifika med denna his-
torie- och verklighetsuppfattning är bland annat att Guds kraft ständigt tycks återspeglas 
i den omgivande verkligheten. Ett annat kännetecken är det futurala perspektivet: ”När 
nu tron också talar i futuralt tempus om det som skall ske, har detta eskatologiska futu-
rum sin förankring i den växelverkan som äger rum mellan det som skett och det som 
sker.” Se Aulén 1967, s. 115. 

9. Jfr Lindberg Bo H. 1992, s. 4. 
10. Eriksson 1969; Silén 1938, s. 139ff.
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Men inom det antipietistiska tänkandets sfär fanns vid 1700-talets början ingen
sådan parallell föreställning om utveckling och framsteg. Analysen av den antipietis-
tiska retoriken i kapitel 3 visade att den präglades av traditionalism och pessimism.
Samma attityder återfanns i prästeståndets retorik vid 1720-talets riksdagar. Detta
innebär att den tidiga frihetstidens ortodoxi kan sägas ha präglats av denna attityd.
Det fanns dock ett undantag inom det religiösa tänkandet och det var föreställningen
om det kommande tusenårsriket.11 Det skilde sig från den mer sekulariserade fram-
stegsoptimismen, men det var det enda sätt som fanns att tillgå om någon försökte
formulera en positiv syn på kyrkans utveckling inom ramen för den lutherska lära
som existerade vid frihetstidens början. Jag har dock inte funnit något exempel på en
sådan tolkning bland de svenska antipietisterna.

Reinhart Koselleck har i en intressant analys av framstegstankens utveckling ur
ett begreppshistoriskt perspektiv hävdat att den tidigmoderna uppfattningen om ett
kontinuerligt förfall omvandlades till sin motsats under 1700-talet – en föreställning
om en kontinuerlig utveckling. Det successiva framsteget blev därmed en innebo-
ende egenskap hos historien och människans förflutna blev en historia om hennes
utveckling. Detta innebar att man började uppfatta tillbakagång och nedgång som
något tillfälligt, vilket i nästa skede alltid övergick till den ständigt fortskridande för-
bättringen.12

Koselleck pekar på svårigheterna att fixera historiska tidsbegrepp med hjälp av
abstrakta termer och menar att människan alltid tvingas använda metaforer i detta
sammanhang. Tidens kvalitet och struktur kan endast fångas med hjälp av bildspråk.
Genom att studera tidsmetaforernas förvandling kan man finna förändringar i tids-
uppfattning och historiesyn.13

Den vanligaste metaforen för tid under den tidigmoderna perioden var åldrandet.
Men den genomsyrades samtidigt av förfallstanken och var därför inte någon lämplig
beskrivning av en kontinuerlig progression. De flesta föreställningar om utveckling
som fanns i det tidigmoderna tänkandet var ahistoriska. De begrepp som användes
för att beskriva andlig utveckling var kopplade till individens själsliga tillväxt och
befann sig därför bortom tid och rum. Inom konst och vetenskap fanns det också
föreställningar om utveckling i form av en ökad grad av perfektion. Men också dessa
begrepp inrymde en ahistorisk dimension.14

Verklighetsuppfattningen förändrades under 1700-talet vilket innebar att åldran-
det inte längre accepterades som utgångspunkt för historieuppfattningen. I stället
sammanfördes uppfattningen om ökad perfektion och förbättring med tid och rum
och genomgick därmed, enligt Koselleck, en temporalisering. Detta skedde genom

11. För en diskussion om föreställningen om tusenårsrikets reformistiska karaktär i Europa 
under 1600- och 1700-talet, se Barnes 1998, s. 164–180. För en liknande diskussion om 
svenska förhållanden, se Eriksson 1969, s. 169ff.

12. Koselleck 2002, s. 219, 227. Jfr Lindberg Bo H. 1992, s. 81.
13. Koselleck 2002, s. 220ff.
14. Koselleck 2002, s. 220–225. För användningen av åldrandet som vetenskaplig tolknings-

modell, se Eriksson 1969, s. 138ff. 
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att målet – perfektion – började uppfattas som en process vilken rörde sig framåt i
tiden.15

Koselleck beskriver således hur tanken om rörelse flyttas från sin rumsliga dimen-
sion till tidsuppfattningen. Därmed ersattes åldrandet som metafor för historieupp-
fattningen och man övergick till rörelse. I det religiösa tänkandet hade utvecklingen
beskrivits med hjälp av rörelsebegrepp tidigare – själen strävade uppåt – medan köt-
tet drog den nedåt. Om man vill förenkla det hela skulle man kunna säga att 1700-
talsmänniskan började röra sig horisontellt i stället för att som tidigare främst ha rört
sig vertikalt. Det räcker med att gå till vårt moderna språk för att finna otaliga illus-
trationer av detta faktum. Begreppen framsteg och återgång är ett motsatspar som
illustrerar sambandet mellan tidsuppfattning, rörelse och en utvecklingsoptimistisk
grundsyn. Detta märks i de flesta begrepp som berör dessa fenomen, exempelvis
utveckling, framgång och tillbakagång. Begreppsparet uppgång och nedgång illustrerar
att den vertikala rörelsen är lika aktuell i vår tid. Rörelse och riktning är således cen-
trala dimensioner av vårt tänkande kring utveckling. Framåt, utåt och uppåt är posi-
tiva rörelsebegrepp, medan nedåt, bakåt och inåt är negativt laddade termer.
Exemplen är många och de flesta beskriver historien som en process, ett fortskri-
dande mot ett mål som har nått en högre nivå än startpunkten. Vår moderna upp-
fattning av tiden som en rörelse framåt bär på denna positiva syn på
framåtskridandet.

Man finner sällan något helt nytt i historien. Så var inte heller fallet med samban-
det mellan tid och riktning. Begreppet framtid användes också i svenska språket
under den period som avhandlingen studerar, tillsammans med ord som framgent
och framdeles. Det behöver dock inte betyda att man använde något utpräglat rörel-
setänkande, utan det handlar snarare om en riktningsangivelse. Detta illustrerar
människans sätt att organisera intryck och händelser i en kedja av före och efter, sedan
och innan. Även inom ramen för åldersmetaforen fanns det plats för ett framåtper-
spektiv. Framtiden var den tid som fanns kvar till det obevekliga slutet. Därför
kunde man också tala om framtiden i förfluten tid – en mans framtid var det liv han
hade kvar att leva, även om det redan hade passerat. Begreppet framsteg användes
också i början av 1700-talet, men rörelseriktningen och kvaliteten var diffus. Fram-
steg kunde således innebära både en horisontell spridning av negativ art (”elden
gjorde framsteg”) och ett uppåtstigande i den sociala rangordningen i form av befor-
dran eller nyadling.16 Samtidigt fanns de avgörande elementen redan där – rörelsen
framåt, progressionen och tidsaspekten. De behövde bara kombineras på ett specifikt
sätt för att bilda den form av framstegstanke som vi känner.

Koselleck betraktar den begreppsliga förändringsprocessen som en del av den
omvandling som uppstod under 1700-talet och som, med Kosellecks egna ord, inne-
bar att ”the experience of the past and the expectation of the future moved apart;
they were progressively dismantled, and this difference was finally conceptualized by
a common word, ’progress’”.17 Det förflutna gled därmed allt längre bakåt i tiden

15. Koselleck 2002, s. 225ff.
16. SAOB, uppslagsord framtid och framsteg.
17. Koselleck 2002, s. 228f.
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samtidigt som framtiden öppnades och blev tillgänglig för påverkan. I denna process
finner vi samtidigt en ny inställning till förändring. Den rädsla för nyheter som präg-
lade antipietismens verklighetsuppfattning hörde samman med den pessimistiska
världsbilden där nyheter var något negativt och det gamla och beprövade innebar det
samma som god kvalitet. En positiv syn på förändring ligger implicit i den nya tids-
uppfattningen. Det nya måste vara bättre än det gamla eftersom utvecklingen stän-
digt går framåt.

Det framkom i kapitel 3 att ett optimistiskt synsätt inte går att återfinna i det
undersökta källmaterialet. Man utgick i stället från ett paradigmatiskt tankemönster i
form av ett kontinuerligt förfall och åldrande. Det medförde att äldre tider ansågs ha
befunnit sig närmare sanningen än samtiden. Man kan också finna detta i flera av de
pietistiska reformförslagen – en förbättring kunde endast ske genom att man återgick
till ett äldre förhållande.18 Följande citat ur ett riksdagsmemorial från år 1723 av
Umeås borgmästare Gabriel Thauvonius illustrerar den mentala spärr som utgjorde
ett hinder för ett framstegstänkande inom ramen för den förhärskande åskådningen.

Jag wet hwad man gemenligen förewänder då man kommer på sådana saker, neml: at
det är säkrast til at blifwa wid det som gammalt och want har warit. Jag tilstår det är
rätt, och önskar allenast, at läran och christendomen måtte komma igen til dess första
renhet, uprigtighet och alfwarsamhet, då skulle wäl wägen blifwa lika smal och porten
lika trång, som af gammalt har warit; och ingalunda så wid och bred, som han nu görs,
så at man med hästar och wagnar kan köra in i himmelen.19

Den ortodoxa traditionalismens rädsla för det nya och oprövade genomsyrade Thau-
vonius uttalande. Trots detta argumenterade han för genomgripande förändringar i
form av en ecklesiastik deputation. I den passage som följer efter citatet förordade
Thauvonius en förändring av rådande maktförhållanden inom kyrkan och angav då
ytterligare ett skäl för detta. Med utgångspunkt i de omfattande skador som det
svenska samhället hade lidit på grund av souverainiteten i det andliga ståndet, menade
han att nämnda envälde var skadligare än det politiska envälde som precis hade fallit.
Han försvarade därmed den önskade förändringen med att hänvisa till en nyligen
genomförd omvälvning som knappast någon människa ifrågasatte eller beklagade.
Samtidigt framstod kyrkan som en kvarleva av det tidigare politiska enväldet, vilket
innebar att en reformering av kyrkan endast var att betrakta som en logisk avslutning
av den tidigare genomförda omvälvningen. I kapitel 7 återfanns flera andra pietis-
tiska reformargument. Genom att hänvisa till nyttan, förnuftet, sanningen och det all-
männa bästa kunde man åberopa de positiva värden som de flesta kunde enas
omkring.

Thauvonius sätt att hänvisa till enväldets fall illustrerar också något mycket vik-
tigt – frihetstidens inbrott och krigsslutet hade visat att positiva förändringar var

18. Jfr Lindberg Bo H. 1992, s. 34f. Tankeschemat utveckling i form av återställelse till tidi-
gare tillstånd var vanligt inom det religiösa tänkandet ända fram till upplysningens teo-
logi. Se även Koselleck 2002, s. 163. 

19. ÄK volym 2, s. 110f. Memorialet innehåller en massiv kyrkokritik och det aktuella cita-
tet berör frågan om lekmännens rätt att utöva vissa av de sysslor som prästerskapet 
betraktade som sina exklusiva privilegier. 
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möjliga. Denna erfarenhet, som Thauvonius delade med de övriga riksdagsledamö-
terna, låg till grund för hans vädjan om nya förändringar. Det händelseförlopp som
man precis hade genomlevt tycks ha framkallat en känsla av att man hade utveck-
lingen i sin hand och kunde påverka den i positiv riktning. Därmed fanns även förut-
sättningarna för att en förändrad verklighetsuppfattning kunde börja ta form.

Enligt min tolkning bar pietismens historiesyn och tidsuppfattning drag av både
det gamla och det nya tänkandet. Pietisternas uppfattning utgick från förfallsteorin
och ortodoxins centrala berättelse om grundkonflikten, men det bytte samtidigt ut
rollerna och gav utrymme för en försiktig optimism. Optimismen återfinns i pietis-
mens centrala begrepp – bättring och pånyttfödelse. Dessa två termer var ovanliga
eftersom de syftade på en utveckling mot ett positivt mål. De beskrev en genomgri-
pande omvandlingsprocess vars kärna handlade om andlig utveckling, framsteg och
ökad kunskap i form av upplysning. Men den var samtidigt riktad utåt, mot samhäl-
let. Pietismen utgick även från ett annat begrepp som innebar utveckling, men som
omfattade samhället i sin helhet – upprättelse. Här kan man också nämna dess beto-
ning på begreppet reformation. Ambitionen att upprätta, förbättra och reformera var
utgångspunkten för hela den pietistiska samhälls- och kyrkokritiken, vilket innebar
kyrkans, kristendomens och därmed hela samhällets utveckling. Begreppen beteck-
nade både målet och den process som krävdes för att nå dit. Samtidigt kontrasterades
det mot det rådande läget som beskrevs med hjälp av begreppet förfall. Begreppen
inrymmer dock inte sambandet mellan utveckling och horisontell rörelse. I stället
finner vi ett vertikalt rörelsetänkande – upprättelse är att höja något och förfall syftar
på när något sjunker.20

Begreppsparet förfall och upprättelse var centralt för pietismens reformprogram
och vi kan följa det från Ekman, Spener och vidare framåt i tiden. Här finner vi både
ett utstakat samhälleligt mål samt anvisningar hur förändringsprocessen skulle se ut
genom de åtgärdsprogram som pietisterna formulerade. Pietismens framstegstanke
var främst fokuserad på sambandet mellan andligt och socialt liv. Den processuella
aspekten av begreppen återfinns i verben att bättra och att upprätta. Här kan vi åter
gå till Kosellecks analys av framstegstankens framväxt. När han beskriver hur tids-
uppfattningen temporaliseras ger han följande beskrivning av det religiösa tänkandets
förändring:

The Christian dictum from the Middle Ages comes to mind: no one is perfect who
does not strive for further perfection. This principle, first involving the individual
soul, is now transformed. It aims at the earthly future and, while tied back to human
consciousness, bestows a direction on history. It is, so to speak, the progress of pro-
gress which surpasses any regression. ’Progress’ becomes a processual concept of reflec-
tion.21

Den kristna tanken om själens strävan mot Gud och därmed mot andlig tillväxt
kopplas här till tid och rum, till historien och till samhället. Enligt min tolkning är
pietismens syn på människan och samhället ett exempel på detta. Till sin hjälp tog
den även föreställningen om det tusenåriga riket. Jag har inte funnit detta explicit

20. SAOB, uppslagsord förfall. 
21. Koselleck 2002, s. 228.
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hos de svenska pietisterna, men det fanns däremot mycket tydligt hos Spener. Han
förändrade föreställningen på ett alldeles särskilt sätt – reformprogrammet byggde på
tanken att skapa Guds rike på jorden.22 Därmed knöts den individuella frälsnings-
processen till samhällets kollektiva utveckling samtidigt som den kollektiva andliga
utvecklingen socialiserades genom att den konstituerades inom ramen för en specifik
tid och plats.

Pietismens historieuppfattning har analyserats utifrån ett liknande perspektiv av
den amerikanske historikern John Pustejovsky.23 Han menar att den tyska pietis-
mens uppfattning om Guds rikes förverkligande på jorden var ett sätt att knyta den
andliga dimensionen till den historiska tiden. Pietisterna förlade drivkraften bakom
den omfattande förändringen hos varje enskild pånyttfödd människa. Det var ur sin
erfarenhet av pånyttfödelsen som hon skulle hämta kraft att utföra sitt uppdrag.24

Pustejovsky beskriver den pietistiska kopplingen mellan individens roll och förverkli-
gandet av gudsriket på följande sätt: ”The Present and the Future enter into a new
dynamic. The ’better times’ do not await the abrupt termination of ordinary time,
but are here, in the middle of history, awaiting only the individual who will work to
bring them about”.25

I Pustejovskys beskrivning finner vi delvis samma förändring som beskrivits ovan
– nuet och det förflutna glider isär samtidigt som framtiden öppnas. Man skulle
också kunna säga att nuet utkristalliseras och perspektivet riktas mot framtiden i stäl-
let för mot det förflutna. Men denna förändring innebär också en förändrad syn på
det förflutna. Ett första steg till en ny historieskrivning finner vi också hos pietis-
terna. De skrev om historien genom att byta ut rollerna, och gjorde det därmed möj-
ligt att betrakta sitt eget reformuppdrag ur ett historiskt perspektiv. Denna
förändring kan även tolkas i enlighet med den religionssociologiska tolkningsram
som formulerades tidigare i detta avsnitt. Det symboliska universumets nomiska
funktion inbegriper även samtiden och framtiden. Enligt min tolkning utgjorde
ortodoxins pessimistiska samtids- och framtidsuppfattning en del av det symboliska
universum som prästerskapet försvarade. Även den förändrade synen på framtiden
var en naturlig beståndsdel av pietismens ifrågasättande av ortodoxins verklighets-
uppfattning och symboliska universum.

Sammanfattningsvis kan man säga att metaforbytet från åldrande och förfall till
rörelse och framsteg var en del av en omfattande förändring av verklighetsuppfatt-
ningen som inte bara innebar en förändrad syn på samtid och framtid utan även på
historien. Detta innebar att historieskrivningen omvandlades under 1700-talet.
Koselleck beskriver hur historien accelererade genom att man skapade epokbeteck-
ningar som inrymde allt kortare tidsrymder, och att sökandet efter mönster och lik-
heter minskade. Istället växte känslan av att samtiden var unik, och varje förlopp
måste förstås utifrån sina specifika sammanhang. Kort sagt – historien ”historisera-

22. Barnes 1998, s. 173f.
23. Pustejovsky 1990, s. 471ff.
24. Pustejovsky 1990, s. 482ff.
25. Pustejovsky 1990, s. 485.
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des”.26 Med utgångspunkt i den historiesyn som har präglat de undersökta texterna
kan man påstå att denna förändringsprocess knappt hade tagit sin början.

Låt oss avslutningsvis gå tillbaka till det citat av Gustav Aulén som inledde detta
avsnitt, där han beskrev trons tempusformer. Med utgångspunkt i hans analys av
1900-talets religiösa verklighetsuppfattning kan man formulera hypotesen att den
specifika form av sammankoppling mellan nutid, dåtid och framtid som den tidig-
moderna historieuppfattningen präglades av delvis har fortlevt inom kyrkan. Den var
ursprungligen ett resultat av en metafysisk tolkningsmodell av verkligheten och dess
grundläggande beståndsdelar beskrivs av Aulén. När den övriga historieskrivningen
sekulariserades är det rimligt att föreställa sig att centrala delar av den metafysiska
grundmodellen och verklighetsuppfattningen levde vidare inom kyrkans ramar.

Metaforernas innehåll
Det är inte bara tiden som är svår att fånga i abstrakta termer. Människan har även
fått ta bildspråket till sin hjälp för att åskådliggöra den religiösa tron. ”Det symbo-
liska språket är trons modersmål. Något adekvat språk står icke till buds”, skriver
Gustav Aulén.27 När människan skall beskriva sin gudsbild och gudsrelation är hon
därmed hänvisad till det språk som bäst kan synliggöra det osynliga. Detta faktum
blir mycket tydligt när man studerar den pietistiska litteraturen. Dess språk var rikt
och passionerat. Författarna vävde långa associationskedjor, där de vandrade från den
ena metaforen till den andra. Francke får här illustrera denna form av religiös retorik:

[…] tu skal warda ryckt utur mörkret/ och blifwa liusens barn/ ja Christi broder och
medarfwinge. Betrachta wäl then öfwerswinneliga Härlighet/ som the trogna uti sin
Frälsare åtniuta/ när the såsom unga telningar warda inympade uti then wälsignade
stammen och Winstocken: Sådan betrachtelse lärer gifwa tit hierta stor kraft; ja the få
ock lika som suga af honom then lefwande Andan/ som giör i them Guds och hans
Sons kunskap dag ifrån dag härligare. Eller är thet them en ringa sak/ at warda en lef-
wande ledamot i Christi andeliga kropp/ och smörjas med samma Anda/ hwar med
hufwudet Christus är smorder/ så at the dageligen niuta en så kraftig Andans medwär-
kan? Är thet ringa/ at wåra hiertan kunna blifwa Guds boning/ och wåra Kroppar hans
Tempel? Är thet en ringa ting/ at wi bekomma Christi fullkommeliga Rättferdighet til
wår egen/ och at wi theruti kunna/ in för hans Himmelske Fader/ som ostraffelige/
blifwa beståndande? Är thet en ringa ting / at blifwa här i tiden delachtig af Guds
Natur/ ja en Anda med Herren? Och skulle icke alt thetta kraftigt beweka wår Siäl/ tå
Herrans Anda giör sådant uti oss lefwande?28

I citatet ovan åskådliggörs detta språkbruk mycket tydligt. Varje mening rymmer
innebörder på en rad skilda plan. Man finner således ett konkret, bokstavligt inne-
håll, samtidigt som det rika bildspråket rymmer metaforiska och symboliska innebör-
der på olika nivåer. Samtliga metaforer som diskuteras i detta avsnitt ingick i det
kristna språkbruket vid denna tid och har sitt ursprung i de bibliska texterna. Men

26. Koselleck 2002, s. 155–169.
27. Aulén 1967, s. 153ff.
28. Francke 1723a, företalet. 
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eftersom språkbruket inte var enhetligt och metaforerna tolkades olika, är det intres-
sant att studera hur pietisternas retorik, liksom antipietisternas, byggdes upp utan att
man återkopplade metaforerna till deras specifika bibliska kontext. De bibliska san-
ningarna gällde överallt och alltid. Man kunde sålunda hämta några ”klara och tyde-
liga kiärnspråk” ur ”Gudz ordz rika fathabur” vid varje tillfälle som det krävdes
gudomlig legitimitet för de egna specifika anspråken.29

Trots att man ständigt använde ett historiskt perspektiv genom att nyttja kyrko-
historien som tolkningsram för den pågående kampen mellan antipietism och pie-
tism, använde man sällan någon historisk metod i sin bibeltolkning. En sådan metod
skulle ha krävt att man tolkade metaforerna och utsagorna kontextuellt, med
utgångspunkt i deras ursprungliga avsikter och innebörder. Det fanns dock ansatser
till sådana tolkningar i vissa sammanhang. De användes då som ett redskap för att slå
undan motpartens argument och vidhängande bibelhänvisningar.30 De bibelcitat
man själv använde tolkades därmed som allmängiltiga sanningar och gudomliga ord-
ningar, medan de bibelställen som uppfattades som obekväma reducerades till tillfäl-
liga historiska lösningar. Humble bemötte exempelvis pietistiska anspråk på
omorganisering av församlingarna med utgångspunkt i de tidiga kristna husförsam-
lingarna med orden ”Går ingaledes an/ at jemföra the tider med wåra tider/ och wilja
inretta Församlingens tilstånd nu/ som hon tå war”.31 Plötsligt skar Humble av
kopplingarna mellan Jesus tid och 1720-talets Sverige. I stället framträdde en distan-
serad hållning och en medvetenhet om att bibeltexterna faktiskt var sprungna ur ett
helt annat samhälle och en annan tid. Vissa arrangemang och sanningar var överför-
bara till svenska förhållanden, medan andra var för alltid sammankopplade med det
historiska skeende och specifika samhälle som hade frambringat dem.32

En metafor är en form av bildspråk som bygger på likhet.33 Det religiösa språket
innehöll en stor mängd sådana, och denna väv av bildspråk utgjorde samtidigt en

29. Se Lindenstedts memorial i BRP 1726–1727, s. 517, 518f. 
30. Se Humble 1728, s. 249. Humble bemötte pietistiska krav på rätten att predika (med 

utgångspunkt i Heb. 5:12) med att säga att ”På den tiden behöfdes til Församlingens 
fortplantande, at ock flere utaf menigheten togs til at lära. Paulus wil dock äfwen ther, 
icke hafwa rubbad then goda ordningen.” Se även s. 269ff för ytterligare exempel. 

31. Humble 1728, s. 272f.
32. Se PRP 1723, s. 569f, för ett annat exempel. ”En annan saak war thet tå och en annan är 

thet nu” konstaterade prästeståndet, i samband med att man avfärdade åsikten att präs-
terskapet, i likhet med NT:s apostlar, inte borde få sitta i riksdagen. För att betona det 
orimliga i sådana historiska kopplingar skrev man även att ”Ty elliest skulle och nu inga 
andra än fiskare till predikoämbetet kallas förutan många andra orimligheter, som theraf 
föllia skulle”. 

33. Det finns olika former av metaforer. Den vanligaste metaforen är en liknelse där kopp-
lingen mellan sakled och bildled är uttalad. Andra former av metaforer är sinnesanalogin, 
besjälning, personifikation samt allegorin. Se Elleström 1999, s. 82f. Eftersom min avsikt 
är att undersöka de båda parternas konkreta tolkningar av metaforerna är det dock inte 
nödvändigt med någon kategorisering av dem. Inom retoriken använder man begreppet 
troper för den form av retoriska stilfigurer som metaforen utgör. Se Lindstedt 2002, s. 
65ff. 
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central del av den religiösa verklighetsuppfattningen. Väven var inte jämn, utan präg-
lades av förtätningar, anhopningar, och däremellan mera glest spridda trådar. Man
finner förtätningarna kring specifika teman, såsom relationen mellan kyrkan och det
omgivande samhället, relationen mellan församling och präst samt maktutövningen
inom kyrkan. Detta mönster av metaforer har jag försökt att rekonstruera och synlig-
göra.34

Metaforerna levde sitt eget liv. Ofta lösgjordes de från sin bibliska kontext och
kombinerades med bilder som hämtats ur samtiden. Samtidigt ingick de i en övergri-
pande tolkningsram. På samma sätt som abstrakta begrepp användes för att kategori-
sera företeelser, användes de religiösa metaforerna för att förklara och avgöra de
andliga innebörderna i omfattande händelseförlopp. Metaforernas räckvidd var dock
betydligt mer omfattande: deras funktion var att begripliggöra, tolka och beskriva
den omgivande verkligheten. De kan därigenom beskrivas som kognitiva redskap
inom ett specifikt religiöst symboliskt universum.

Via rekonstruktionen av den antipietistiska och den antiortodoxa retoriken har
jag funnit en metakonflikt. Jag har ovan visat hur den utspelades på ett diskursivt,
retoriskt och historiografiskt plan samtidigt som den ständigt refererade till konkreta
maktförhållanden och förhållningssätt mellan lekmän och prästerskap samt olika
samhällsuppfattningar. Jag har även funnit att de olika planen korresponderade med
varandra. Exempelvis innebar pietismens tolkning av begrepp som pietism och präs-
terskap en annorlunda tolkning av kyrkohistorien och av viktiga bibliska metaforer.
Sålunda utgjorde även parternas uttydningar och tolkningar av de centrala metafo-
rerna ställningstaganden och inlägg i konflikten, samtidigt som de illustrerade för-
skjutningar i samhälls-, människo- och kyrkosyn.

Jag har under arbetets gång funnit att bruket av metaforerna herden-fåren-
ulvarna, himmelrikets nycklar och kroppsmetaforen var integrerade i konflikten mellan
pietismen och ortodoxin. De utgjorde centrala metaforer för den ortodoxa världsbil-
den, och när denna världsbild hotades, utkämpades kampen även på den metaforiska
arenan. Kampen mellan pietism och ortodoxi, som de facto handlade om makt och
inflytande över kyrkan, kunde således ofta i det samtida materialet beskrivas som en
kamp om gudomliga nycklar, herdar som vaktade får och ett antal kroppsdelar som
kivades inbördes om de centrala kroppsfunktionerna. För att kunna begripliggöra
konflikten har det därför varit nödvändigt att fördjupa min egen förståelse av respek-
tive metafor och översätta de förekommande tolkningarna i makt- och konfliktter-
mer. Jag vill dock betona att detta inte är ett försök till en teologisk tolkning, utan att
det främst är en renodling av det samtida bruket av metaforer för att förstå deras
innehåll i förhållande till den specifika konflikten.35

34. Denna rekonstruktion innehåller givetvis endast en bråkdel av den språkliga rikedom 
som det religiösa språket utgjorde. Här finns således ett rikt källmaterial för omfattande 
retoriska analyser med större bredd och djup. För en ingående analys av det religiösa 
bildspråket i andaktslitteraturen under 1600-talets andra hälft, se Hansson 1991, s. 242–
276.
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Kapitel 9 • Kampen om tolkningsföreträdet
Herden och fåren
Det framgick i kapitel 2–3 att herdemetaforen var central för ortodoxins självbild.
Den kombinerades ofta med kroppsmetaforen för att därigenom betona den korpo-
rativistiska aspekten av ortodoxins världsbild. Men herdemetaforens funktion hand-
lade främst om att upprätthålla prästerskapets patriarkala relation till fåren
(åhörarna). Inte oväntat har dessa metaforer också löpt som en röd tråd genom det
pietistiska materialet. Det är intressant att jämföra tolkningen av metaforerna för att
finna betydelseglidningar.

I de texter som skrivits av pietistiska präster har herdens överordnade position
suddats ut och ifrågasatts. Man har till och med låtit herdarna och ulvarna (de falska
profeterna) byta position. Plötsligt var det herdarna som var ulvar och därmed de
personer som fåren skulle akta sig för.36 I sångböckerna har även herdens roll mju-
kats upp, hans omvårdnad, kärlek och ömsinthet har betonats och det är inte längre
prästen som är herden, utan Jesus Kristus. Man kan säga att pietisterna lyfte fram en
alternativ herdebild, och förlagan hämtade de från Bibeln där den är rikligt förekom-
mande.37

I det pietistiska material som producerades av lekmän har det kyrkliga herdaäm-
betet oftast suddats ut helt och man har i stället riktat sina känslor mot Siäla- och
öfwerherden Jesus Kristus. Det prästerliga ämbetets herdaroll reducerades och i fokus
stod i stället individens gudsrelation. I de pietistiska psalmböckerna blev detta tyd-
ligt: det var den gode herden som lyftes fram och denne herde bar aldrig någon präst-
rock. Ett annat tydligt exempel på de alternativa tolkningar av herdemetaforen som
pietisterna framförde återfinns i ett riksdagsmemorial skrivet av sekreterare Lin-
denstedt år 1727.38 Med utgångspunkt i Jesus ord i Joh. 10:1–14 skrev Lindenstedt
följande:

[…] ther han säger om fåhren (:alla sanna christne:) at the följa honom effter, ty the
kiänna hans röst: men then främmande följa the icke utan fly ifrån honom; thy the
kiänna icke theras röst som fremmande äro; med hwilcka ord frälsaren ögonsienligen gif-
wer tilkiänna, at hans fåhr, alla rätta ledamöter af hans församling, äro begåfwade med
den wishet och andeliga förstånd, at de weta giöra åtskillnad emellan en rätt och en
falsk lära, och så fly the falska lärares lärdom och lefwerne, at the ock icke följa them
utan sin rätta siälaherde Christo effter, med hwilcken the genom then lefwande trona
så nära äro förenade som lemmarne med hufwudet och grenarne med oljoträdet.39

35. För en teologisk redogörelse för ett flertal av dessa begrepp i en luthersk kontext, se 
Hägglund, 1959. För en diskussion kring begreppet himmelrikets nycklar, se Askmark 
1949. Jag är medveten om att metaforbegreppet stått i fokus för en omfattande littera-
turvetenskaplig och språkfilosofisk debatt, men betraktar samtidigt denna diskussion 
som irrelevant för föreliggande analys. Min användning av metaforbegreppet bygger på 
en förståelse av begreppet som återfinns i bl.a. Elleström 1999, s. 82ff och Abrams 1999, 
s. 96ff.

36. Se Sackarias Westbecks predikan i Lundström 1907 och Grubb 1721a, Sectio 1 § 7.
37. Rothåf 1726, s. 91; Ekman 1680, s. 431f. För exempel ur Bibeln, se Ps. 23, Jes. 40:11, 

Joh. 10:11.
38. BRP 1726–1727, s. 515ff.
39. BRP 1726–1727, s. 518.
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Jesus ord tolkades av Lindenstedt som en andlig myndighetsförklaring av alla kristna.
I kraft av sin tro var de utrustade med den andliga visdom som krävdes för att följa
sin egentliga herde och fly de falska lärarna. Därmed hade de även rätt att granska
alla lärare och rannsaka deras lära.40 Denna tolkning av relationen mellan herde och
får skilde sig radikalt från den ortodoxa betoningen på de patriarkala aspekterna av
relationen. Förutom att pietisterna valde att inte betrakta prästen som herde och väk-
tare formulerade man i stället nya sätt att se prästerskapet. De skulle vara församling-
ens tjänare. Om man ställer begreppen tjänare mot väktare eller herde finner man
samtidigt den maktrelation som pietisterna försökte förändra.

Nycklarna
Himmelrikets nycklar symboliserade makten över kyrkan och dessa nycklar hade
givits åt församlingen av Jesus Kristus.41 Metaforen var inte lika flexibel som herden,
fåren och ulvarna. Uttydningarna blev därför inte lika oväntade och fantasifulla. Kon-
flikten handlade i stället om vilka nycklar man egentligen hade fått, och vilka som
hade rätt att bruka nycklarna. Det hela handlade om att definiera det rätta bruket av
nycklarna. Jag har tolkat detta faktum som att nycklarna snarare utgjorde en symbol.
Symboler bygger ofta på metaforer men har i sådana fall blivit så etablerade att de bli-
vit vedertagna överenskommelser, som exempelvis det kristna korset. Enligt min
tolkning utgör himmelrikets nycklar en symbol för makten inom kyrkan.42 Av detta
skäl var de flesta uttolkare fullständigt eniga om tolkningen av nycklarnas övergri-
pande innebörd. Frågan blev i stället vilka som egentligen hade fått nycklarna och
vilka rum eller sfärer som ägarna fått tillgång till via sitt nyckelinnehav. För ett anti-
pietistiskt exempel på denna begreppsanvändning kan man gå till Humble och hans
bok Novator. Där framgår nämligen följande:

Himmelriksens nycklars krafft/ then man potestatem clavium kallar, hörer wäl hela
GUDs kyrckio och Församling till/ såsom och hela Ministerium verbi, eller ords-
embetet Församlingene tilhörer/ och til thess tienst inrettat är. Men som GUD icke
wil/ at hwar och en Församlingens lem/ utan ordentelig kallelse/ skal inmengia sig uti
Prediko-embetets ährender och handteringar; så wil han ock icke/ at hwar och en lek-
man må påtaga sig then myndighet/ löse- eller bindenyckelen at bruka; 43

Humble återkom ofta till det faktum att Gud ville ha ordning i sin församling.
Denna ordning kunde endast upprätthållas genom att var och en höll sig inom sina
skrankor. Ingen fick inmengia, eller tränga sig in, på någon annan grupps område. Så

40. BRP 1726–1727, s. 518f.
41. Se exempelvis Ekman 1680, s. 438ff. Han skrev bland annat: ”Nyckel betyder i skrifften 

Macht och wälde/ Apoc. 3:7, Es. 22:2.”
42. För symboldiskussion, se Elleström 1999, s. 90f. Ursprungligen bestod nyckelmakten, i 

det tidiga 1600-talets teologiska tolkning, av en lösenyckel och en bindenyckel. Lösenyck-
eln innebar avlösningen, förlåtelsen, då prästen löste den kristne från dennes synder. Bin-
denyckeln var i stället det bann som en präst kunde utdöma. Då bands människan vid 
sina synder, för att senare ställas till svars för dem inför Gud. Se Askmark 1949, s. 38f; 
Lutherska kyrkans bekännelseskrifter 1914, s. 267ff.

43. Humble 1728, s. 208f.
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Kapitel 9 • Kampen om tolkningsföreträdet
var även fallet när det gällde nyckelmakten. Trots att Gud hade gett nycklarna till
hela församlingen, var de ändå reserverade för en speciell grupp:

Utan är thet en syssla/ hwilken församlingen/ effter Christi befalning förplichtad är/
genom ordsens tienare at förretta låta! Och thenna ordning at hålla/ som är emellan
Ords embetet och åhörarna/ fotar sig icke på Församlingens blotta godtyckio och fri-
het/ om hon så eller annorlunda wil giöra/ utan äger uti Christi egen/ och thens Hel.
Andas Auctoritet och befalning/ sin oswikeliga grund[…]44

Humbles centrala tes var att den hierarki mellan lärare och åhörare som fanns i för-
samlingen var en gudomligt instiftad ordning.45 Detta kan betraktas som en polemik
mot de naturrättsliga tongångar som bland andra Silvius formulerade. I en natur-
rättslig tolkningsmodell låg den övergripande makten hos församlingen, som därefter
fördelade den efter eget omdöme. I Humbles text betraktades lärarnas makt i stället
som inrättad av Gud och därmed oantastlig. Han använde även begreppet tienare om
prästerskapet, men det var inte församlingens tjänare utan Ordets tjänare. Därmed
befann det sig också i en överordnad position i förhållande till sin församling.46

För ett pietistiskt exempel kan man gå till Silvius, som i sitt memorial från 1730
diskuterade nyckelinnehavet. Han valde att skriva på följande vis:

Hwarföre och de trognas Socitetet eller Församling, den må bestå af flere eller färre
Ledamöter, är effter den helige Skrifft, rätta husmodren, hvilcken Mysteria divina,
Guds Ord och Sacramenten, samt Löse- och Binde-Nyckelen äro anförtrodde, men
dem, till undwikande af oordning och oreda, genom sine tienare, Lärare och Predi-
kanter, offentl. Låter förwalta, hwilka hon äger mackt att kalla och förordna, och der-
före äro bundne till Församlingen och des Ordning, så wida den icke är emot Gud och
des uppenbarade heliga Willja.47

Genom att likna prästerskapet vid tjänstefolk, vilka hade som uppgift att tjäna sin
husmoder församlingen, fick Silvius fram den rätta maktordningen mellan försam-
ling och prästerskap.48 Liksom andra husmödrar var denna husmor innehavare av en
nyckelknippa, men liksom andra husmödrar hade hon själva nyckelmakten som en

44. Humble 1728, s. 209. Här hänvisade Humble till Ef. 4:11. ”Så gjorde han några till 
apostlar, andra till profeter, till förkunnare eller till herdar och lärare.”

45. Se även Humble 1728, s. 252f, 258ff. Han menade att Gud hade givit sitt Ord till män-
niskan, men samtidigt också gett dem embetet, ”som ordet handtera och tillempa bör. 
Begge äro nödige delar.” Därför var även ordets ”handhafwande, uttydande, förklarande, 
tillempande” prästerliga uppgifter, som inte fick utövas av lekmän. Detta gudomliga 
samband mellan ord och ämbete medförde att det gudsord som uttalades av en präst fick 
extra gudomlig kraft och styrka. Prästerna var därigenom Guds medhielpare. (1 Kor. 3:9) 
Ordets inneboende kraft benämndes instrumental-krafft och den extra skjuts som det 
prästerliga ämbetet ansågs ge ordet benämndes ministerial läro-krafft. Se även PRP 1723, 
s. 501ff, där David Lund för ett liknande resonemang. 

46. Humble använde även begreppet församlingens tjänare. Det gjorde han dock för att 
hävda tjänarnas rättigheter i stället för deras skyldigheter. I korthet gick resonemanget ut 
på att eftersom prästerna hade fått Guds order att tjäna hela församlingen fick inga för-
samlingsmedlemmar blanda sig i prästernas tjänande aktiviteter. Se Humble 1728, s. 
229. 

47. Silvius 1730, s. 9.
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förläning som härrörde från en manlig auktoritet. I detta fall var det den främsta
Husfadern av alla som gett henne nycklarna. Här kan man även se hur Silvius
använde den rådande könsordningen i samhället för att gestalta andra maktförhållan-
den.49 Mikro- och makroperspektivet förenades genom att den världsliga maktord-
ningen speglade den kosmiska ordningen, och könsordningen var en del av detta.
Men lägst ned i den maktordning som Silvius beskrev fanns prästerskapet, och de,
liksom andra tjänare, borde veta sin plats och lyda sin husbonde och matmor. Som
framgår av min tolkning av denna liknelse innehöll den flera olika dimensioner och
det gjorde den, ur ett analytiskt perspektiv, särskilt intressant. Det bör ha framgått
för läsarna att prästerskapet hade gjort något som alla var överens om att tjänare inte
fick göra – de hade klivit över skrankorna och lagt beslag på nycklarna och makten.
Sådana tjänare kunde endast vänta sig en enda utgång, nämligen avsked. Och det var
precis vad Silvius också menade, för i nästföljande stycke beskrev han församlingens
rätt att själv välja präst och avsätta de präster som misskötte sig. Denna rättighet
framstod också som självklar med tanke på liknelsen med matmodern.

I analysen ovan kan man se hur nyckelsymboliken kunde utvecklas och byggas ut
med hjälp av metaforer som hämtades ur samtiden. Om man studerar diskussionen
om nycklarna utifrån ett maktperspektiv kan man säga att resultatet av pietismen var
att de själva tog hand om nycklarna. Prästens roll blev onödig. Pietisten kunde
genomgå både avlösning och bann utan någon förmedlande instans, eftersom Gud
själv regerade över hans hjärta och samvete. Det var således i själslivet som dessa and-
liga processer genomlevdes.

Kroppen – samhället – kyrkan
Kroppsmetaforen användes på olika sätt av ortodoxins företrädare respektive pietis-
terna. Ortodoxin använde oftast kroppsmetaforen för att tala om samhällskroppen i
sin helhet, och när de talade om den andliga kroppen var den bilden ganska lik dess
samhälleliga motsvarighet. Om vi tänker oss att man skiljde mellan andligt och
världsligt regemente och använde en metaforisk kropp för varje form av regemente,
borde dessa kroppar se olika ut. Man finner också skillnader i de båda bilderna och
den främsta skillnaden är att antalet lemmar minskade i den andliga kroppen. Föl-
jande citat av Humble kan illustrera detta synsätt: ”Christi andelige lekamen är icke
en lem, utan månge […] och ibland the många, äro somlige herdar, och somlige fåår
[…] the förtenskul hwar för sig, sin serskilta syslo hafwa”.50 Här ser man tydligt den

48. Denna liknelse bygger på föreställningen om församlingen som Kristi brud. Se även Ask-
mark 1949, s. 158, för ett annat exempel på retorik kring nyckelinnehavet. Detta formu-
lerades ur ett ortodoxt perspektiv (år 1622), och följaktligen var församlingen endast en 
hushållerska och därmed tjänarinna i sin herres hus. Av rädsla för att allt inte skulle skö-
tas på bästa sätt, överlämnade därefter denna tjänarinna makten till sina pålitliga nycklas-
venner i form av prästerskapet. I denna metafor är således maktrelationen mellan 
församling och prästerskap annorlunda än i det pietistiska exemplet. 

49. Exakt samma metafor återfinns hos Spener, se Spener 1842, s. 322f. Skillnaden är dock 
att Spener aldrig använder begreppet nycklar, trots att han talar om lösenyckeln. Han 
talar dock om kyrkan som husmodern och prästerskapet som hennes tjänare. 
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Kapitel 9 • Kampen om tolkningsföreträdet
ortodoxa synen på relationerna inom det andliga regementet. Det var inte jämlikhe-
ten som betonades, utan gränsdragningen mellan lemmarna. Pietisternas aktiviteter
utsatte kroppen för fara eftersom de hotade att sönderslita den andliga kroppen och
afskiära enigheetens band.51 Det var även en kropp vars lemmar bestod av herdar och
får. Detta till synes märkliga uttalande illustrerade hur de olika metaforerna integre-
rades i den antipietistiska retoriken. Man gick obehindrat över från herde- till
kroppsmetaforen, trots att det uppstod språkliga och logiska kullerbyttor.

I den pietistiska retoriken fanns endast ett huvud, Jesus Kristus, och en kropp.
Man talade aldrig om några ståndsskillnader eller ämbetsordningar. Pietisterna
utgjorde lemmar i den andliga kroppen, men det existerade ingen hierarkisk skillnad
mellan dem. Den andliga kropp som pietisterna talade om tycks inte ha utgjort den
synliga kyrkan, utan var i stället en bild av den osynliga kyrkan.52 Dessa olika tolk-
ningar och betoningar illustrerade samtidigt skillnaden mellan den pietistiska och
den ortodoxa kyrkouppfattningen.53

Skillnaden mellan den konservativa pietismens bruk av kroppsmetaforen och
ortodoxins, låg i att pietisterna så gott som alltid talade om den andliga kroppen,
medan ortodoxin oftast var fokuserad på det världsliga samhällets kollektiva orga-
nism. I den ortodoxa retoriken utgjorde kroppen utgångspunkten för korporativis-
men och samhällets sociala ordningar och regelsystem, något som pietisterna inte
ägnade någon tid åt alls. Samtidigt fanns även en jämlikhetstanke inbyggd i den orto-
doxa kroppsmetaforen, som formulerades med jämna mellanrum, men den kom av
naturliga skäl aldrig till uttryck i konflikten med pietisterna.

Kroppen utgjorde således, på ett metaforiskt plan, skådeplatsen både för de and-
liga processerna och för den samhälleliga ordningen. Denna kropp var en könsneu-
tral kropp, den var varken manlig eller kvinnlig. Den var både kollektiv och
individuell, synlig och osynlig, materiell och andlig. Den ortodoxa samhällsuppfatt-
ningen åskådliggjordes med hjälp av en specifik tolkning av kroppsmetaforen, och
när pietisterna ifrågasatte den ortodoxa uppfattningen gjorde de även detta på det
metaforiska planet. När pietister och antipietister slogs om makten över den ”meta-
foriska kroppen” utkämpade man samtidigt en kamp om makten över kyrkan, och i
dess vidaste mening över samhället i sin helhet.54

50. Humble 1728, s. 224, 254f. 
51. PRP 1726–1731, s. 516.
52. Scriver 1949, s. 103. Scriver använde vinträdet på samma sätt som kroppsmetaforen. 

”Han har trätt i gemenskap med oss. Han är vårt huvud, vi äro hans lemmar. Han är vin-
trädet, vi äro grenarna. I stället för Adam har Gud gjort sin Son till en stam för hela män-
niskosläktet. På denna skulle vi inympas genom tron för att genom honom komma 
tillbaka till den förlorade härligheten och saligheten”. Troligtvis anspelar Scriver på Joh. 
15:1–5. För ett exempel på motsatsen, d.v.s. en pietist som fokuserade på regements-
kroppen, se Thauvonius memorial 30/7 1723, ÄK 190 volym 2, s. 100ff. Syftet var dock 
att åberopa regeringsformens första paragraf i kraven på en ecklesiastik deputation, 
genom att betona religionens vikt för hela regementskroppen. 

53. Detta skriver även Humble 1728, s. 249. ”Christi synliga och osynliga lekamen sam-
manblandas här. I then förra är kallelsen aldeles nödig; elljest skulle hwar och en jemwäl 
okallad i Församlingene regera, thet wederparterne icke tillåtandes warda.”
379



Kroppens erfarenheter
Kroppsmetaforer av olika slag var viktiga för pietisterna. Både när de talade om

kyrkan och när de satte ord på sitt andliga sökande utgick de från ett bildspråk häm-
tat från kroppsliga erfarenheter. För att åskådliggöra omfattningen av den pietistiska
retorikens nyttjande av ett sådant bildspråk följer här en beskrivning av ett antal
exempel.

Trots att pietisterna talade om en andlig och därmed osynlig kropp, blev de
kroppsliga bilderna ofta mycket påtagliga. Det kroppsliga gestaltade således det and-
liga. Den djupa konflikt som annars fanns mellan kött och ande överbryggades på
det metaforiska planet. Detta sätt att tala om andliga processer utvecklades ytterligare
bland radikalpietisterna och senare herrnhutarna. Det var för övrigt inte någonting
nytt, utan byggde på en mycket lång kristen tradition.55

På ett metaforiskt plan kan man säga att den andliga processen beskrevs som ett
slags ömsesidigt inkorporerande av andliga och materiella kroppar inuti och utanpå
varandra. Människan blev en del av Jesus Kristus andliga kropp samtidigt som delar
av Gud integrerades i den enskilda människans materiella kropp, som i sin tur för-
vandlades till ett tempel och därmed blev alltmer andlig-gudomlig.56

Trots att man ständigt betonade det invärtes och andliga, illustrerades de andliga
processerna oftast med metaforer som härstammade från kroppsliga erfarenheter och
bilder. Det synliga fick illustrera det osynliga. Ett tydligt exempel på detta fenomen
är sjukdomsmetaforen. Som vi såg i kapitel 3 använde antipietisterna den för att
beskriva den sjukdom som angripit samhällskroppen i form av pietismens nedbry-
tande smitta. När man finner sjukdomsmetaforen i de pietistiska skrifterna var det i
stället synden som var den sjukdom som angrep de individuella kropparna. Likt spe-
tälska angrep den hela människan, till och med förnuftet.57 I anslutning till detta fin-
ner man också bilden av Gud eller Jesus som läkare. I den andeliga sjukstugan fick
patienterna ta del av den himmelska medicinen – ordet och nåden – som Gud hade
hämtat från sitt himmelska apothek.58 Han plåstrade om de andliga såren varefter
människan kunde tillfriskna, under förutsättning att hon lydde läkaren.59

En annan sådan kroppslig erfarenhet är födelsen. Den var också central i det pie-
tistiska språket. Vid frälsningsögonblicket föddes varje människa på nytt, å ena sidan

54. Ett mycket gott exempel på denna kamp om kroppen-kyrkan-samhället är ordväxlingen 
mellan prästeståndet i PRP 1723, s. 570, och Carl Mikael von Strokirck i BRP 1726–
1727, s. 792. Med utgångspunkt i samma bildspråk formulerades olika krav på politiskt 
inflytande. 

55. Jarrick 1987, s. 137ff; Lindquist 1939, s. 394–413.
56. Se exempelvis Scriver 1949, s. 129ff.
57. Scriver 1949, s. 35, 110, 157. Synden beskrevs även som sår som endast kunde läkas och 

helas med hjälp av Jesus blod. Synden beskrevs också som ett gift, eller som ett sår i sam-
vetet. 

58. Se exempelvis Grubb 1739, s. 35f, och Hasselquists memorial i ÄK 190 volym 2, s. 
398ff. I Hasselquists memorial är det den andliga lärarens roll som liknas vid läkarens. 
Läraren skall i likhet med läkaren både ställa diagnos och dosera (den himmelska) medi-
cinen. Se även Klagan över nya födelsens missbruk […] 1720, s. 40. 

59. Grubb 1739, s. 77f, 115f.
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Kapitel 9 • Kampen om tolkningsföreträdet
fanns hon i samma kropp som tidigare, å andra sidan var hon ett nytt creatur i form
av en ny skapelse. I hennes gamla, materiella kropp flyttade en ny, andlig kropp in.
Trots att denna födelse var en andlig process, beskrevs den andliga förlossningen med
hjälp av kroppsliga erfarenheter. Den skedde exempelvis med bittra födslosmärtor.60

Det blod som spilldes under denna födelse var Kristi blod.
En annan sådan intressant aspekt av det pietistiska språkets integrering av andligt

och kroppsligt är det faktum att vissa kroppsliga organ hade andliga egenskaper och
dimensioner. Hjärtat var ett sådant organ. Det var också pietisternas favoritbild, den
sanna tron var hjärtetron, medan munnen, läpparna och tungan, stod för det ytliga
och falska.61 Hjärtat var således människans andliga fixpunkt. Det var där som kam-
pen stod mellan gott och ont, mellan Gud och satan. När hjärtat hade fyllts av tron
var slaget vunnet, åtminstone för en tid framåt. Detta hjärta kunde vara varmt eller
kallt, mjukt eller hårt som sten, beroende av dess andliga status. Det rymde nämligen
den andliga kärleken, som i sin tur hettade upp hjärtat så att det blev mjukt.62

Men till sin hjälp hade hjärtat samvetet. Detta utgör en intressant illustration av
det faktum att andliga och själsliga egenskaper kunde betraktas som kroppsorgan.
Samvetet var inte något fysiskt organ, men man talade om det som om det vore en
kroppsdel av kött och blod.63 Det fick sår, blödde, smärtade och ömmade, men det
var samtidigt den dörr som Gud klappade på när han ville in till människan.64 Det
beskrevs som ett levande väsen som gnagde, skällde och påkallade uppmärksamhet
trots att det ideligen tystades ned. Det kunde temporärt somna eller avtrubbas, men
det vaknade alltid förr eller senare, för att återigen göra sig påmint med ännu större
kraft. 65 Även själen kunde betraktas på detta sätt. Den hungrade, törstade, kände
smärtor och var sjuk.66

En annan metafor med utgångspunkt i centrala mänskliga erfarenheter, kanske
den allra vanligaste, var bilden av Gud som en fader, någon enstaka gång moder, och
pietisterna som Guds Barn.67 Det är således relationen mellan människa och Gud
som liknas vid relationen mellan förälder och barn.68 Gud var alla kristnas Himla-
far.69 Denna far var god och mild. Han tuktade visserligen sina barn emellanåt, men
hans kärleksfullhet överskuggade hans straffande sida. Ortodoxin fokuserade ofta på

60. Spener 1842, s. 39.
61. Se Francke 1723a, företalet för talet om hjärtat. Man talade även om människans hjärta 

som hårt som klippan eller järnet. Det måste upphettas i lidandets eld och smälta så att 
Gud kunde forma efter sin egen vilja. Se Scriver 1949, s. 67. Se även Grubb 1739, s. 
65ff, 73. 

62. Scriver 1949, s. 250, 259. Kärleken beskrevs som en himmelsk eld. 
63. Detta sätt att betrakta samvetet uppstod i samband med reformationen och utvecklades 

ytterligare av exempelvis de radikala sekter som uppstod i England under 1600-talet. Se 
The Encyclopedia of Religion, 1987, s. 49. 

64. Francke 1723a, s. 10, s. 62; Scriver 1949, s. 73; Grubb 1739, s. 72. 
65. Tellboms predikan i Nordstrandh 1953, s. 177f. Se även Anders Bålds predikan, Wijk-

mark 1936, s. 12.
66. Scriver 1949, s. 73, 86, 95, 113. Se även Rothåf 1726, s. 101. ”Tin blods-kraft tu uti den 

själ ingiuter/ som öpnar sig för tig/ och ej tilsluter / At göra den från synda-smittan fri/ 
Och at hon sen må härligt prydder bli”.
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den vredgande och hämnande guden, medan pietisterna sällan talade om detta. När
man talade om Gud var det oftast för att beskriva hans kärleksfulla sidor. Om man
talade om de vedermödor som Gud utsatte människor för, var det oftast utifrån per-
spektivet att Gud gjorde det av kärlek.70

Relationen mellan fader och barn var ömsesidig och barnets sätt att vara blev där-
med utgångspunkten för den sant kristne. Detta innebar bland annat att individen
skulle känna en barnslig förtröstan och glädje.71 Man kan även skönja en antiintel-
lektuell hållning i detta påstående. Ambitionen att efterlikna barnet innebar att inte
intellektualisera eller analysera, utan att glädjas över allt som var gott.

Föräldrametaforen kunde även kopplas samman med födelsemetaforen. Den
nyfödde kristne var, enligt Francke, likt ett nyfött barn ”hwilket af Hiertat längtar
efter Guds Ord / såsom then rena och mustiga Miölken/ på thet hon ther af må till-
växa/samt mer och mer uplysas til at klarare kunna skåda Herrans Godhet/ och finna
än liufligare Smak i thet/ hwad hon nyligen i sin Omwändelse genom tron begynt at
smaka”.72 I citatet kan man finna ännu en viktig metafor hämtad ur kroppsliga erfa-
renheter, nämligen ätandet.73 Till och med den första näring en människa får i sitt
liv, modersmjölken, användes som metafor för människans möjlighet att tillägna sig
Gud.74 Ett annat talesätt var att äta det fördolda manna, vilket innebar att ”smaka
huru liuflig Herren är”.75 Från de bibliska termerna mjölk och manna, vidareutveck-
lades metaforen till mer moderna smaker. Spener skrev exempelvis om hur Gud
lockar till sig sina barn med socker för att därefter ge dem alltmer kraftig föda i syfte
att avvänja dem från den söta smaken. Sockret symboliserade i detta fall den gudom-

67. Denna metafor användes överallt i de pietistiska (och ortodoxa) texterna och var en av de 
vanligaste metaforerna i NT. För ett exempel se Scriver 1949, s. 114–124. Jag tolkar den 
som en naturlig del av en utbyggd fadersmetafor. Här ingick även talet om bröder och 
systrar mellan de första kristna (och även bland pietisterna). Bilden av Gud som mor var 
inte vanlig, men den förekom ibland. Se exempelvis Scriver 1949 s. 152 och Österling 
1726, s. 18f. Den senare texten skrevs ursprungligen av den franske jesuiten Michel Bou-
tald år 1679. Men även Österling använde flitigt modersliknelsen i sitt förord. För fakta 
kring Österlings och Boutalds texter, Se Nordstrandh 1951, s. 126. 

68. Se exempelvis Österling 1726. Där beskrivs relationen mellan Gud (föräldern) och den 
kristne (barnet) på ett mycket kärleksfullt sätt. Texten lyfter överallt fram Faderns/
Moderns kärleksfulla sida och dennes ständiga omtanke och omvårdnad av sitt barn. 
Samtidigt betonas vikten av att kristnes relation till Gud präglas av ”barnslighet” i form 
av förtröstan och kärlek. 

69. Rothåf 1726, s. 103.
70. Rothåf 1726, s. 103f. Se även Scriver 1949, s. 114ff, 234ff, för en illustration av detta 

samt en beskrivning av fadershjärtat och faderskärleken.
71. Stoeffler 1973, s. 20f.
72. Francke 1723a, s. 24. Här hänvisar Francke till 1 Pet. 2:2–3. Mjölken förekommer även 

hos Scriver, se Scriver 1949, s. 152. ”Tron är såsom ett barn, som ligger vid sin moders 
bröst: ju mer det diar, desto mer växer det.” 

73. Den kanske mest självklara bilden av denna process var ju nattvarden, men den förekom 
inte särskilt ofta i den pietistiska retoriken. Se dock Scriver 1949, s. 86, för ett exempel. 
Jesus Kristus kallas där för himlabröd och livsvatten. Se även s. 178ff där Scriver diskute-
rar nattvarden.
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liga trösten, och den kraftigare maten bestod av de hinder och problem som drab-
bade många efter pånyttfödelsen.76 Den gudomliga maten beskrevs i de pietistiska
psalmerna på ett flertal olika sätt: Liffsens bröd, Aldrasötste Himla-Manna, Ängla-kost,
m.m.77 Det var Ordet som gick att äta, det var nämligen den invärtes människans
föda.78 Francke och Spener beskrev även det alldeles speciella ätande som avsågs,
nämligen idislandet.79 Det innebar ett långsamt ”ätande”, där ordet successivt ”smäl-
tes” eller betraktades, varigenom både förstånd och hjärta tillgodogjorde sig de and-
liga sanningarna via reflexion och eftertanke.80

Även sexualiteten och den sinnliga kärleken fanns här som en naturlig del av det
religiösa språket. Det är främst i bröllopsmetaforen som detta återfinns. Jesus betrak-
tades som brudgummen och den troendes själ var bruden.81 Detta tal återfanns dock
främst i sångerna som de konservativa pietisterna sjöng. Där kunde den andliga kär-
lek man erfor liknas vid den sinnliga upplevelsen under ett möte mellan två äls-
kande.82

Generellt sett kan man säga att pietisterna oftast riktade sitt tilltal i psalmerna till
Jesus, och det var antingen den kärleksfulle och intime vännen eller brudgummen
Jesus som lyftes fram. Detta kan också ses som en illustration av att pietismens guds-
bild i allt högre utsträckning betonade Guds kärleksfulla sida.83 Återigen möter vi ett
religiöst bildspråk med utgångspunkt i det kroppsliga, i syfte att gestalta det icke-
kroppsliga.

Ett annat exempel med utgångspunkt i symbolisk sexualitet var bilden av den
andliga upplysningen som en befruktning av människan, vari hennes själ skänktes en
lifs-Frukt och att hon därmed blev en Barna-Mor till många Trones barn.84 Dessa

74. Denna kost fanns således i både flytande och fast form. Den kunde även beskrivas som 
Himla-saft som strömmade från Jesus Kristus, se Rothåf 1726, s. 78. Mjölken användes 
som liknelse även i Nya testamentet, se 1 Kor. 3:2 och Heb. 5:12–13. 

75. Francke 1723a, företalet, samt s. 24. Det gudomliga ljuset beskrevs som själens rätta Spis 
och Födo. Begreppet manna förekommer i Gamla testamentet, bland annat 2 Mos. och i 
4 Mos. Begreppet dolda manna finns bland annat i Upp. 2:17. Se även Lybecker 1717, s. 
131.

76. Spener 1842, s. 46f., 99. Gud ”smakade” inledningsvis sött, för att därefter övergå till en 
kraftigare eller beskare smak. Se även Scriver 1949, s. 73. Scriver anger att Tauler 
använde denna metafor. Se även Lybecker 1717, s. 13. 

77. Rothåf 1726, s. 25ff. Se även måltidspsalmerna s. 107ff. 
78. Scriver 1949, s. 153; Spener 1842, s. 304.
79. Francke 1723b, s. 4; Francke 1757, s. 17f, 28. Francke använder även begreppen dige-

rera och försmälta i sin beskrivning av det rätta andliga ätandet. Spener 1727, s. 41.
80. Jfr Hansson 1991, s. 133ff, 175. Hansson analyserar den litterära genre som kallas 

betraktelser och diskuterar den metodik som var avsedd att utövas under betraktelsean-
dakten. Det beskrivs av Hansson som en form av läsande där läsaren aktivt skulle initiera 
en reflekterande intellektuell och andlig process. Samtidigt skedde en betydelseglidning 
av begreppet betraktelse under slutet av 1600-talet så att man i allt högre utsträckning syf-
tade på en rent intellektuell och didaktisk process vari läsaren extraherade de lärdomar 
som fanns att utvinna ur texten. Begreppet betraktelse syftade snarare på en läsmetodik 
än en specifik litterär genre. 
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trons barn var således de goda gärningar och det heliga leverne som den sanna tron
alstrade hos en människa.

Metaforens uppgift är att erbjuda en alternativ bild som kan fördjupa eller för-
tydliga innebörden av det man vill säga. Därför blir det även naturligt att metaforer
för osynliga processer hämtas från det synligas värld. Det är inte heller förvånande att
pietisternas bilder för dessa djupgående andliga processer hämtades från människans
mest primära erfarenheter. Men valet av metafor illustrerar samtidigt den världsbild
som föreställningen är integrerad i. Kroppen och dess erfarenheter utgjorde således
den primära förståelsehorisonten i det pietistiska språkbruket. Relationerna till Gud
och de andliga processerna konkretiserades i form av kroppsliga erfarenheter.

Den vanligaste metaforen som användes för satan hämtades ur djurriket, det var
främst ormen, men man kan även finna exempel på att satan liknas vid andra djur,
exempelvis ”den grymma afgrundshunden”.85 Samtidigt påverkade och penetrerade
han människors kroppar, och effekterna gjorde sig påminda som ett mörker i hjärtat
eller som syndens påverkan på lemmarna. Den sjukdomsmetafor som beskrivs ovan
innebar att satans påverkan på olika sätt trängde in i människokroppen. Talet om
smitta illustrerar denna föreställning. Satans agerande var därmed ofta osynligt och
hans kraft trängde in i människan för att skada henne. Bilden av Gud som läkare
korresponderade med synen på satan som sjukdom och smitta. Den djävulsgestalt
som avbildas som smitta är osynlig och blir inte förkroppsligad, som i exempelvis
herde- och ulvmetaforen. I stället är satan avpersonifierad och fokus är riktat på rela-
tionen mellan sjukling och läkare. I denna metafor behövs inte några herdar som
vakar över hjorden, utan det är Gud som botar sjukdomar. Även antipietisterna
använde talet om smitta och betraktade svärmeri och pietism som andlig smitta,
spridd av satan. Men i antipietisternas betraktelsesätt var det herdarna som beskyd-

81. Se exempelvis Scriver 1949, s. 125ff. För ett svenskt exempel på brudretorik där Gud var 
motparten, se Österling 1726, förordet. Gud beskrivs där som en älskare. Den troende är 
den oskuldsfulla bruden som varken vet hur brudgummen skall emottagas eller omfam-
nas. 

82. Se exempelvis Lybecker 1717, s. 95ff.
83. För ett exempel, se Rothåf 1726, s. 58, 75ff. Se även Rothåf 1726, s. 62ff, 110, 125ff, för 

vänskapsrelationen: Jesus som camerat och Jesus som kärste, vars söta mund den sjung-
ande vill kyssa innerlig. Samtliga metaforer; kamrat, brudgum, syskon, har dock en 
gemensam nämnare – de har en intim karaktär och både explicit och implicit i detta lig-
ger en relation som karaktäriseras av drag som närhet, ärlighet, lojalitet, kärlek och själv-
uppoffring. Se även Stoeffler 1973, s. 22. Stoeffler beskriver där Franckes syn på 
relationen mellan Jesus Kristus och den bedjande individen: ”In Christ God is thougth 
to meet the Christian as a friend with whom the most intimate problems can be discus-
sed.” Men även Gud kunde kyssas, se exempelvis Scriver 1949, s. 63. Samtidigt kan man 
anta att detta innebar att människans relation och känslor inför Gud delvis fick en annan 
betoning. I stället för att betona individens tro, förflyttades betoningen mot att tala om 
individens kärlek till Gud. Denna tyngdpunktsförskjutning kan åtminstone skönjas hos 
Francke, se Stoeffler 1973, s. 18. Man kan således säga att den ömsesidiga kärleken alltmer 
kom att betonas. 

84. Rothåf 1726, s. 18f.
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dade människorna och det var en konkret gestalt – ulven – som agerade å satans väg-
nar och spred smittan.

En skillnad mellan talet om Gud och om satan är att människans relation till
satan inte förkroppsligades i samma utsträckning som i förhållande till Gud. Det
fanns exempelvis ingen tanke om att äta av eller födas av satan liknande den jag ovan
har beskrivit om Gud. Däremot fanns en föräldrar-barnrelation även för satan,
genom att syndarna kallades satans barn, eller Belials barn.86 Men denna föräldrarela-
tion beskrevs aldrig i detalj utan var snarare en metaforisk pendang till den gudom-
lige Fadern. Satans påverkan på människans kropp skedde därmed mot hennes vilja,
medan hon i stället frivilligt och aktivt tog del av de ”kroppsliga” aktiviteterna till-
sammans med Gud. Satan hade onda avsikter och han förförde och smittade männis-
kan. Detta kan ställas mot den bild av Gud som pietisterna lyfte fram där han
agerade av kärlek och väntade på att människan själv var redo.

Historikern Linda Oja har beskrivit den sekulariseringsprocess som pågick i
Sverige under 1700-talet och som påverkade synen på satan och de magiska föreställ-
ningar som ofta var förknippade med satans förhållande till människan. Sådant som
tidigare hade förklarats som besatthet och påverkan från djävulen bemöttes istället
med skepsis och tolkades med utgångspunkt i medicinska, psykologiska och veten-
skapliga förklaringsmodeller. Psykologiseringen innebar att djävulen tog plats inuti
människan.87 Detta är en mycket betydelsefull förändring som bör studerar närmare.
En rimlig hypotes är att den pietistiska religiositetens föreställningar om satan också
gav uttryck för denna process. Ett första steg mot en sekulariserad djävulsgestalt kan
vara att reducera hans förmåga att förkroppsligas. Den smitta som beskrevs ovan
representerar en mycket tydlig form av psykologisering och medikalisering där det
onda tar sin plats i människans hjärta eller samvete och Gud blir läkaren. Nästa steg
är att smittans ursprung reduceras och satans roll i sjukdomsförloppet blir allt mindre
uttalad. Men denna process är ännu så länge outforskad.

Pietisterna valde inte sina metaforer fritt, utan deras bildspråk byggde på en
mycket lång tradition av uttolkningar. De flesta bilder som pietisterna använde går
att återfinna i Bibeln. Men inom ramen för denna tradition finner man betydelse-
fulla förskjutningar i det pietistiska källmaterialet. Bilden av Gud som läkare i den
himmelska sjukstugan är ett exempel på hur bibliska föreställningar vidareutveckla-
des inom den religiösa retoriken.88 Tillsammans med bilden av Gud som far och

85. Se Lybecker 1717, s. 110. Syndiga begär och tankar (kötsens retelser) hos människan 
kunde benämnas orma-ägg varur basilisker föddes. Se Spener 1727, s. 72f. Satan kunde 
även liknas vid ett rytande lejon. Se Scriver 1949, s. 282. Här bör man dock betona att 
metaforer från djurriket även hämtades för Jesus, i form av lammet, och åhörarna som 
fårahjord. För Gud användes dock aldrig någon metafor från djurriket. Den helige Ande 
liknades dock vid duvan. För ett exempel på en vidareutveckling av lamm-metaforen, se 
Rothåf 1726, s. 21ff. Lammen var renligt, mjukt, milt och enfaldigt. Samtliga egenska-
per kopplades sedan till Jesus. 

86. Föräldrametaforen gällde även för satan, således var de ogudaktiga syndarna satans barn. 
Se Spener 1842, s. 39. Se även Österling 1726, företalet: ”I ären af den fadren diefwulen/ 
ty des gierningar giören I”. 

87. Oja 1999, s. 47f, 259–282.
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mor, som älskare och vän och slutligen som livgivande föda utgjorde den en central
del av pietisternas gudsbild. Herde och ljuskälla var två andra vanliga bilder.

Kroppsmetaforen och alla de vidhängande metaforer som utgick från kroppsliga
primära erfarenheter var således av central betydelse för den konservativa pietismen.
Ju starkare känslorna var, desto starkare blev även de kroppsliga uttryck som man
använde som metaforer. Denna utveckling accelererade sedan hos de radikala pietis-
terna och herrnhutarna.89 Men inte heller ortodoxin stod utanför detta språkbruk.
Bibelns rika bildspråk präglade av naturliga skäl talet om religiösa erfarenheter, sam-
tidigt som bruket av metaforer var en självklar del av det allmänna språkbruket. Att
tänka och tala i bilder var det etablerade sättet att formulera samband och associatio-
ner.

Avsnittet om metaforer inleddes med en betoning av det symboliska språkets
funktion som trons modersmål. Men här tycks ytterligare ett samband föreligga, där
den övergripande världsbilden stimulerade till ett flitigt användande av metaforer
och olika former av bildspråk. Denna iakttagelse gjordes även i kapitel 3. De materi-
ella ordningarna och företeelserna gavs en djupare andlig innebörd och legitimitet
eftersom man ständigt sammanförde mikro- och makroplan. Man fann mönster av
likheter och överensstämmelser på dessa nivåer och det fanns ingen klar gräns eller
åtskillnad mellan den kroppsliga, materiella världen och den andliga. Den synliga
världen emanerade ur den kosmiska ordningen och gjorde det osynliga påtagligt och
allestädes närvarande.90 Samma form av retorik och betraktelsesätt återfinns i de pie-
tistiska texterna. Detta speglade samtidigt den holistiska och organiska världsbild
som var förhärskande vid tiden före den vetenskapliga revolutionen och som under
1600- och 1700-talet successivt ersattes med en subjektcentrerad, materialistisk och
mekanistisk sådan.91

Invärtes och utvärtes
Ty Gud ser intet til Menniskans utwärtes Ord/ utan han ser til Hiertat. […] Lika som
en Moder finner större Frögd öfwer thet minsta Barnets Jorlande/ än öfwer thet
största skickeligaste Tal; Alltså är glädjen i Himmelen öfwer en botfärdig Syndares

88. Berättelserna om Jesus som botar sjuka bör ha varit en utgångspunkt för läkarmetaforen. 
Se Mark. 2:17, Matt. 9:12, Luk. 5:30–32 och Lukas 4:23. 

89. Jarrick 1987.
90. Denna typ av världsbild benämns inom religionssociologin som mytologisk och är den 

mest ursprungliga formen av religiös legitimering. Se Berger 1969, s. 32ff.
91. Successivt började man inom de vetenskapliga disciplinerna såsom fysik, medicin, och 

senare moral- och rättsfilosofi, att tala om världen med utgångspunkt i en människo- och 
samhällssyn som inte härrörde ur den bibliska-organiska-aristoteliska världsbilden. Steg 
för steg inordnades kunskap och teorier om alla områden i samhället i detta nya sätt att 
se världen och ett nytt ”intellektuellt böjningsmönster” skapades. Se Sellberg 1989, s. 
105ff för en beskrivning av denna process med utgångspunkt i Pufendorfs version av 
naturrätten. En rimlig hypotes är dock att den organiska och holistiska världsbilden del-
vis levde kvar inom de religiösa föreställningsvärldarna. För att pröva denna tanke bör 
man dock gå till det tidiga 1800-talets religiösa retorik, något som inte har kunnat göras 
inom ramen för denna studie. 
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Kapitel 9 • Kampen om tolkningsföreträdet
Bön och Suckning/ om skiönt han ännu är swag / allenast han thet alfwarligen
menar.92

Orden ovan är hämtade från en text av Francke. Han betonade relationen mellan
Gud och människans insida, hennes invärtes människa. Här framgår även att bönen
var den kristnes invärtes samtal med Gud. När människan riktade sina allra första
ärliga böner mot himmelen var det samtidigt hennes första tal till sin kärleksfulla för-
älder Gud. Detta kom från hjärtat och var ett invärtes tal, till skillnad från det dagliga
talande som formulerades med hjälp av tungan och förnuftet och därmed av den
utvärtes människan.

Tematiken ovan återfinns överallt i de pietistiska texterna. I centrum för den pie-
tistiska retoriken kring människans förhållningssätt och gudsrelation fanns begrep-
pen invärtes och utvärtes. Det är lätt att glömma att dessa begrepp även utgjorde
viktiga delar av den vidareutvecklade retoriken kring kroppsmetaforen. Man talade
alltså om kroppens insida och utsida samtidigt som man syftade på individens inre liv
i motsats till hennes sociala roller. Insidan var kopplad till människans hjärta, sam-
vete, själ, tankar, längtan, begär. Om insidan var fokuserad åt rätt håll, d.v.s. mot
Gud, avslöjades detta på människans utsida.93 Hennes läppar, mun och tunga visade
detta genom att göra det som var gott.94

Detta synsätt applicerades på ett flertal nivåer och fenomen. Jag visade i kapitel 6
att pietisterna använde samma synsätt när de kritiserade kyrkan, och samma diko-
tomi återfinns i pietisternas kunskapsuppfattning och syn på bibelordet.95 På samt-
liga nivåer betonades betydelsen av kärnan, det invärtes och det andliga, till skillnad
från skalet, det som var utvärtes, det ytliga och det bokstavliga. Denna skarpa diko-
tomi mellan yta och djup är kanske det viktigaste tankemönstret inom den pietistiska
föreställningsvärlden eftersom det ständigt återkom och präglade så många skilda
synsätt. Jag har funnit att några centrala dikotomier fungerade likt mentala böjnings-
mönster i den pietistiska tankevärlden och därmed även den pietistiska retoriken.
Dessa dikotoma relationer var ljus och mörker samt invärtes och utvärtes. Tillsam-
mans med kroppsmetaforen utgjorde de stommen i det pietistiska talandet och tän-
kandet om människans relation till Gud, sig själv och medmänniskorna.

92. Francke 1723a, s. 78f. Han hänvisar även till 1 Sam. 16:7.
93. Insidan kunde, vilket var vanligast enligt pietisterna, vara vänd mot det yttre och det 

världsliga. Då var hennes hjärta köttsligt. Det gällde därför att rikta hennes insida mot det 
gudomliga och därefter följde utsidans reformering av sig själv. Se Francke 1723a, företa-
let, för begreppet köttsligt hjärta. 

94. Utsidan omvandlades i en from och gudfruktig riktning. Se Scriver 1949, s. 55. Man fick 
aldrig döma utifrån utsidans utseende: ”ty liksom Gud i naturen älskar att dölja den söta 
kärnan inom hårda och bittra skal, diamanten i berget och guldet i slaggen, så döljer han 
sina egna i mycken bedrövelse”. Att vara Guds fördolde var således en sann och from kris-
ten vars tro endast gick att iaktta utifrån dennes gärningar och förhållningssätt, inte via 
status, rikedom och utseende. Se även Scriver 1949 s. 123, för samma tema.

95. Pietisten Carl Hasselquist använde begreppen skahl och kärna för att tydliggöra den 
åtskillnad han fann i bibelordet. Den icke pånyttfödde kunde aldrig tränga igenom 
ordets yta, bokstav eller skal, och dennes kunskap var därmed ofullständig. Denna bok-
stavliga tro kallade Hasselquist även historisk tro. ÄK 190 volym 2, s. 466.
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Pietisternas ambition var att försöka jämka samman och harmonisera de två
aspekterna av människans liv och rikta dem mot samma mål. Man kan, om man så
vill, även säga att de strävade efter att överbrygga konflikten mellan andligt och kötts-
ligt, genom att låta det andliga utgöra hela människans väsen. Kärnan skulle så att
säga tränga ut till skalet. Nils Grubb beskrev vid ett tillfälle hur Gud klädde av män-
niskan hennes inbillade förtienster och wärdighet och därefter smorde hennes ögon
med salva så att hon kunde se sin nakenhets blygd.96 Denna beskrivning angav tydligt
hur relationen mellan den icke pånyttfödda människans in- och utsida såg ut. Men
Gud såg rakt in i människans innersta kärna och i Grubbs beskrivning skalade Gud
av henne det som var utvärtes och hon fick själv skåda sin invärtes människa. Den
blygsel som vanligtvis förknippades med kroppslig nakenhet, användes här för att
illustrera den skam som människan borde känna när hon betraktade sin egen synd-
fullhet. Salvan som Grubb talade om var den andliga upplysning som erhölls via den
helige Ande. Man kan även sammankoppla detta med pietisternas önskan om renhet.
Begreppets bokstavliga betydelse handlade om den utvärtes människan, men det var
den inre människan som man talade om. Man kunde exempelvis tala om att ha ett
rent samvete, att bli twagad av Christi Blod och därigenom renas ifrån sina synder.97

Man talade även om att afkläda sig den gamla syndiga människan.98 I detta sätt att
tala om synder blev det tydligt att dikotomin utvärtes-invärtes var central, samtidigt
som man ständigt refererade till människokroppen.

Begreppen kärna och skal illustrerade en central premiss för den pietistiska män-
niskosynen. Människans existentiella fixpunkt var hennes innersta kroppsliga och
andliga kärna. Denna kärna var hjärtat. Om detta centrum var riktat mot Gud blev
människans förhållningssätt automatiskt präglat av detta faktum. Det var således
omöjligt att ha en sann tro och samtidigt vara en daglig syndare. Däremot kunde
människor anlägga en utvärtes skenhelig förklädnad men samtidigt sakna den sanna
tron. Francke skrev exempelvis att ”alla utwärtes gärningar hafwa sin uprinnelse
innan-från Hiertat/ och hwad lekamligen skier/ utwisar huru med enom i Andelig
måtto tilstår”.99 Den utvärtes människan speglade således den andliga statusen på
hennes invärtes kärna.

Den pietistiska ambitionen att harmonisera in- och utsidan illustrerades av ytter-
ligare en metafor, som inte var kopplad till kroppen, men däremot till växtlivets
värld. Det var trädmetaforen. Om man granskar den metaforiska arsenal som pietis-
terna hade tillgång till kan man se att det inte fanns någon bättre bild som lika tydligt
illustrerade sambandet mellan utsida och insida.100 Det gick inte att använda krop-
pen eftersom hela den pietistiska retoriken baserades på polariseringen mellan mun-
kristna och sanna kristna. De munkristna var levande bevis för att människan delvis
kunde anlägga en yta som inte överensstämde med hennes insida. Sådana människor

96. Grubb 1739, s. 84. Grubb gör ingen bibelhänvisning, men man får förmoda att han 
inspirerades av Upp. 3:18. Man finner även detta tema i syndafallsberättelsen, se 1 Mos. 
3:7–13. 

97. Francke 1723a, s. 62.
98. Francke 1723a, s. 79.
99. Francke 1723b, s. 11; Francke 1723a, s. 100ff. 
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Kapitel 9 • Kampen om tolkningsföreträdet
utförde handlingar som kunde uppfattas som goda, men eftersom de utförde dem
utifrån felaktiga motiv var de ändå onda. De utförde kanske handlingarna av Träl-
doms Anda eller för att få yttre bekräftelse.101 En annan bild för människans falskhet
och förmåga att dölja en syndfull kärna var ulven som kom i fårakläder. Men trädet
hade inga sådana falska eller dolda egenskaper, där var sambandet omedelbart och
tydligt. Ett träd med rutten kärna bar dålig frukt.102

Trädmetaforen användes sällan av antipietisterna, och när de gjorde det var det
för att lansera en alternativ tolkning. Magnus Sahlstedt gjorde ett sådant försök i sin
antipietistiska predikan från 1724 och hävdade att trädets (trons) frukter inte skulle
tolkas som individens handlingar och leverne. De var i stället kvaliteten på de lärosat-
ser som formulerades och deras effekter för människans själsliv. Genom denna tolk-
ning lyckades Sahlstedt skapa en omkastning av betydelsen hos trädmetaforens två
beståndsdelar så att i stället pietisternas lära framstod som den dåliga frukten på ett
uselt träd.103

Ljuset och mörkret
Ljuset som metafor för den andliga upplysningen var viktigt för pietismens beskriv-
ning av pånyttfödelsen och det religiösa livet.104 Återigen finner vi här en metafor
med ett så enhetligt präglat innehåll att den kan beskrivas som en symbol. ”Gud är et
lius och intet mörker är i honom” skrev pietisten Carl Gustaf Österling som exempel
på detta väletablerade bildspråk.105 Den korresponderade med mörkret, metaforen
för det mänskliga liv som var präglat av synd, otro och andlig okunskap. Liksom
andra binära motsatspar var dessa metaforer beroende av varandra och fick sina bety-
delser inom ramen för den dikotoma relationen.

Ljuset och mörkret kopplades samman med kroppsmetaforen genom att det var
hjärtats mörker som skulle lysas upp. Ofta vidareutvecklade man de bibliska ljusme-
taforerna och skapade nya poetiska bilder. Man kunde exempelvis skriva ”men ack,
huru ofta förborgar sig detta ljus och denna solglans bakom den naturliga otrons
tjocka och svarta moln”.106 I detta fall var det således dags- och solljuset som använ-

100. Det fanns dock ännu en metafor vars budskap handlade om relationen mellan kvaliteten 
på kärnan och de ”produkter” som alstrades. Det var talet om modern och modersmjöl-
ken. I ett pietistiskt memorial från 1726 använde Elias von Walcker denna metafor för 
att illustrera hur illa det gick när modern (landets gudstjänst och kristendom) inte förplä-
gades på det sätt hon borde, och därmed blev hennes mjölk så tunn att barnet (folket) 
inte kunde växa sig starkt. Se BRP 1726–1727, s. 507. Moderns inre status avspeglades 
således i kvaliteten på hennes mjölk, liksom trädets frukter avslöjade dess kärna. 

101. Francke 1723b. 
102. Matt. 7:17–18, ”Så bär varje gott träd bra frukt, men ett uselt träd bär dålig frukt”. De 

falska profeterna skulle således igenkännas på sin dåliga frukt (falska lära). Denna tanke 
förekommer på ett flertal ställen i Nya testamentet, se exempelvis Matt. 12:33 och Luk. 
6:43–44. 

103. Se Sahlstedts predikan 1724 i kapitel 3. 
104. Se även Ef. 5:8–20.
105. Österling 1726, översättarens eget företal. 
106. Spener 1842, s. 57. 
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des i den metaforiska funktionen. Även elden användes som metafor för den gudom-
liga kärleken. Jesus var den som försåg lampan i hjertat med andelig olja för att själens
kärleks eld och lius skulle brinna.107

Ljuset och den tillhörande upplysningen var de vanligaste metaforerna i det pie-
tistiska språkbruket, de återkom ständigt i nya former. Man kallade sig även Ljusets
Barn.108 Jesus var morgonstjärnan, sanningsljuset, Nåde-solen eller frögde-solen. I de
pietistiska morgonpsalmerna utvecklades denna ljus- och mörkerretorik till nya
dimensioner. Ibland använde man även motsatsparet blind och seende som utgångs-
punkt för en beskrivning av den andliga frälsningsprocessen. Det var själens öga, som
öppnades och blev seende. Även motsatsparet sömn och vakenhet kunde användas på
detta sätt.109

En intressant vidareutveckling av ljus- och mörkermetaforiken var talet om
värme och kyla. Begreppen eld och is användes i detta sammanhang för att beskriva
olika grader av värme och kyla. Temperaturen angav samtidigt den emotionella
intensiteten i själen och hjärtat. Eftersom pietisterna betonade känslans betydelse,
bör talet om värme och kyla rimligtvis ha varit vanligare förekommande i det pietis-
tiska språkbruket än i det ortodoxa. Det gällde att få Guds nådes Eld att tändas i hjär-
tat, och därefter agera i samverkan med denna nådewärma så att den mjukade upp
och värmde det kalla och förfrusna hjärtat. Grubb liknade även hjärtat vid kallt vat-
ten (med hänvisning till Upp. 3:15–16) som, under eldens inverkan, blev alltmer
upphettat och till slut började sjuda och koka. De andliga rörelser som eftersträvades
liknades vid det sjudande vattnets rörelser. Men vattnet kallnade när det togs från
elden, liksom själen och hjärtat svalnade när människan umgicks för lite med sina
kristna medbröder och ägnade mindre tid åt sin tro.110

Ljus- och mörkermetaforerna användes även i andra sammanhang av pietister.
Här kan man nämna David Silvius sätt att beskriva ortodoxins trostvång och censur
som uttryck för okunskap och mörker. Dess motsats var i Silvius retorik ljuset, frihe-
ten, öppenheten och kunskapen. Här finner vi ett annorlunda sätt att använda
begreppen ljus och mörker som kan liknas vid den retorik som upplysningens företrä-
dare begagnade sig av. Detta belyser även en mycket spännande förändringsprocess
som jag endast kan snudda vid i denna undersökning. Flera av de religiösa symbo-

107. Rothåf 1726, s. 70f. ”Tin Andas Kärleksoljas saft Låt underhålla eldens kraft/ så är min 
själ tilfreds.”

108. Francke 1723a, företalet, samt Rothåf 1726, s. 94. Se även Ef. 5:8–9.
109. Rothåf 1726, s. 58, 67, 78, 83, 86ff, 89, 97, 104; Francke 1757, s. 14f.
110. Grubb 1739, 65ff. Samma bildspråk nyttjades av Francke 1728, s. 76. ff. Bo Lindberg 

har i en artikel om metaforerna i det idéhistoriska språkbruket funnit att elementmetafo-
rer var vanliga. Dessa metaforer handlade således om luft, vatten, eld och jord. Samtliga 
dessa metaforer förekom även inom det pietistiska språkbruket. Eldsmetaforen finns 
beskriven ovan. Jordmetaforen återfinns i tanken om att så ordets frön i människors hjär-
tan som en åker. Guds ord var säden. För ett exempel, se Francke 1723b. Vattenmetafo-
ren finns exempelvis också hos Spener 1727, s. 76, där den pånyttfödda människan 
liknas vid en fisk i sitt rätta vatten. Luftmetaforen finns bland annat i föreställningen om 
Guds ande som en vind (se 1 Mos. 1:2). Men även satans handlande med människan 
kunde liknas vid luft. Se Porst 1728, företalet. Se även Lindberg 2000. 
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Kapitel 9 • Kampen om tolkningsföreträdet
lerna och metaforerna genomgick en omvandling, vari de gavs nytt innehåll. De olika
innebörderna kunde finnas sida vid sida och den sekulariserade tolkningen fungerade
därmed som ett komplement till den andliga. Men den nya tolkningen kunde även
reducera det andliga innehållet och inta en dominerande position i det allmänna
språkbruket och vedertagna tolkningen.

Lekmannapietisten och debattören Nils Lang använde i ett riksdagsmemorial föl-
jande bildspråk, vilket både illustrerade den naturrättsliga lärans inverkan, den
begynnande upplysningen och en äldre, kristen kunskapsuppfattning:

Hwilken [”hedningen”, min anm.], så tilsäjandes, har allenast månans sken at wägleda
sig effter, deremot äger en christen den klara solen, som allena gör den tiden wi kallar
dag, men månans tid behåller alltid namn af natt, och de som wandra wid des lius,
wandra ej ändå om dagen, utan i natten, och kunna näppeligen, serdeles om icke
månan (:eller som här menas, förnufftet) är rätt klar, akta sig ens för de äfwentyrligaste
ställen på obekante wägar. Hwad åtskilnad fördenskuld är emellan desse twänne werl-
dens lius, är ock, liknelsewis at tala, emellan en oförnufftig hedning och uplyst chris-
ten. Och den åtskilnad, som är emellan fullmånad och blå nedanet eller tiocka
mörkret, är ock mellan en rätt förnufftig och oförnufftig hedning. 111

I den ursprungliga bibeltexten beskrev Jesus sig själv som världens ljus och menade
att de som följde honom inte behövde vandra i mörkret. De som inte följde honom
vandrade däremot om natten. De löpte alltid risk att snava eftersom de inte kunde se
ljuset (Joh. 8:12, 11:9–10). Lang utgår från Jesus sätt att tala om ljuset men vidareut-
vecklar metaforen och laborerar med de ”twänne werldens lius” som han kunde upp-
fatta – den andliga upplysningen och förnuftet. Det har således tillkommit en
ljuskälla i form av det mänskliga förnuftets månsken. När en kristen handlade mot
sitt naturliga förnuft innebar det att hon sänkte sig i becksvart mörker. Hon såg var-
ken solen eller månen och irrade bort sig ”uti wilda klyffter, der intet lius, hwarken
litet eller stort, kan falla in”.112

Langs sätt att nyttja ljus- och mörkersymboliken är intressant ur många aspekter.
Han skilde exempelvis mellan olika grader av upplysning: mörker, månsken och sol-
sken. De utgjorde samtidigt var sin kunskapsnivå. Den upplyste kristne stod i det flö-
dande ljuset. Den förnuftslydande hedningen befann sig i olika varianter av månsken
och slutligen befann sig den fallne kristne i totalt mörker eftersom denne avstod från
att nyttja den belysning som fanns att tillgå. Men det centrala i Langs argumentation
var att det endast var solen som kunde förvandla natt till dag.

Analysen av ljusmetaforen ovan illustrerar samtidigt utgångspunkten för samtliga
retoriska analyser som har genomförts i avhandlingen. Det är viktigt att kartlägga
förändringar beträffande bruket av metaforer, eftersom det är en nyckel till förståel-
sen för de större och övergripande omgestaltningar som pågick i den tidigmoderna
människans världsbild. De nya tidsmetaforerna avspeglade således förändringar i
människors verklighetsuppfattning och ett sådant samband gällde även för den religi-
ösa retoriken. Förskjutningarna inom det religiösa språkbruket avspeglade föränd-

111. BRP 1726–1727, s. 552.
112. BRP 1726–1727, s. 552. För exempel ur Bibeln, se Joh. 8:12, 9:5, 11:9–10, 12:46.
391



ringar i synen på Gud och satan, och därmed även människans förändrade syn på sig
själv.

Verklighetsuppfattningen transformeras
Pietisterna betonade den andliga upplysningens betydelse. I samband med att män-
niskan blev upplyst omvandlades hon och den ”gudslikhet” som hon hade förlorat i
syndafallet återupprättades delvis. Förvandlingen innebar att individen började se
världen på ett nytt sätt, urskilja sammanhang som denne inte sett tidigare och förete-
elser som varit fördolda.113 Det innebar också att individens vilja riktades mot ett
nytt håll, vilket resulterade i en omfattande förändring av livsstil och socialt
umgänge. Effekten av detta blev en total omsvängning av individens värdeskalor som
bokstavligt talat ställdes upp och ned. Från att ha strävat efter omgivningens bekräf-
telse och gillande, kom individen att välja omgivningens ifrågasättande, hån och för-
akt. Alla perspektiv ställdes samtidigt på ända, det som av världen betraktades som
rikedom, kom i stället att ses som största fattigdom, det som var framgång, blev i stäl-
let djupaste misär.114 Den himmelska vishet som man uppfattade att man uppnådde
betraktades som dårskap av världen, men de upplysta insåg att det var tvärtom – det
var världens vishet som var den egentliga dårskapen.

Denna totala omsvängning kan endast beskrivas som ett paradigmskifte av
enorma mått. Den pånyttfödde gick från ett symboliskt universum till ett annat. De
existentiella polerna bytte helt sonika plats, det som tidigare varit lögn blev sanning,
det pågående livet blev död och den annalkande döden omvandlades till evigt liv.115

Skiftet innebar samtidigt att den omgivande verkligheten bytte skepnad på ett
mycket konkret och påtagligt vis. Man såg sådant man tidigare inte sett, och erfor
därmed dimensioner av verkligheten som tidigare inte existerat.116

Den extrema dikotomin mellan dessa två tillstånd förklarades i den religiösa reto-
riken som en illustration av det faktum att omvärlden fortfarande levde i det tillstånd
som var präglat av syndafallets effekter, som bestod av förståndets förmörkelse och
viljans bortvändelse från Gud. Trots att de pånyttfödda, de upplysta, hamnat i Nådens
tillstånd var de dock inte fria från syndafallets effekter, men de hade åtminstone inlett
kampen mot dem, vilket innebar att deras inre ljus hade tänts.117 Till sin hjälp hade
de sin tro och den gemenskap som de erfor med andra pånyttfödda, som därmed
befann sig i samma tillstånd. Dessa personer vandrade på jorden som Ljusets barn,
omgivna av mörker men ledda av det gudomliga ljuset, på väg mot evighetens ljus.118

113. Se exempelvis Grubbs beskrivning 1739, s. 95f. ”Bedragare/ som följa förnuftets blinda 
koklande/ weta icke/ at tron är hela natursens ombytelse och förnyelse/ så at öronen/ 
ögonen/ och hiertat sielft/ helt annat hörer/ ser och förnimmer/ än andra menniskiors.”

114. Se Scriver 1949, s. 54, för denna tolkning. 
115. Se Scriver 1949, s. 376.
116. Den tydligaste beskrivningen av förloppet har jag funnit i Arndt 1984, s. 44ff.
117. Scriver 1949, s. 34f. Scriver talar i detta sammanhang även om förnuftets försvagande. 
118. Scriver 1949, s. 160ff. Begreppet Ljusets barn var hämtat från Ef. 5:8–9.
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Kapitel 9 • Kampen om tolkningsföreträdet
Inom den religions- och kunskapssociologiska forskningen har denna form av
byte av verklighetsuppfattning beskrivits och analyserats. Min tolkning bygger på
sociologerna Peter Berger och Thomas Luckmanns teori om växling (alternation)
mellan verklighetsuppfattningar.119 Individens verklighetsuppfattning är en subjek-
tiv upplevelse, men förutsättningen för att denna upplevelse skall uppfattas som
meningsfull är att individen delar den med likasinnade. En meningsfull verklighets-
uppfattning är således alltid intersubjektiv. En sådan social struktur kallas för plausi-
bilitetsstruktur.120 När en människa upplever en religiös omvändelse omvandlas
hennes subjektiva verklighet, den transformeras och hon byter värld. Efter en sådan
växling måste individen resocialiseras på ett genomgripande sätt, varvid han får till-
gång till ett nytt språk och en ny gemenskap med andra som delar samma verklighet
och identifikation. Denna gemenskap utgör den omvändes nya plausibilitetsstruk-
tur.121 Det är i detta sammanhang som vi kan förstå den pietistiska retoriken och
talet om de pånyttfödda som Ljusets Barn. Denna grupp utgjorde den gemenskap
som krävdes för att verklighetsskiftet skulle bli en meningsfull och intersubjektiv
erfarenhet eftersom medlemmarna i gruppen delade samma upplevelse.

Det finns ett par faktorer som är särskilt viktiga för en lyckad växling. Först måste
individen separeras från sin gamla plausibilitetsstruktur. Om detta inte är möjligt
rent fysiskt måste det ske språkligt, med hjälp av negativa definitioner av den äldre
gemenskapen och verklighetsuppfattningen. Man förkastar därmed den äldre verk-
ligheten och i och med detta kan individen frigöra sig på det psykiska planet från
bindningarna till sin gamla tillhörighet.122 Återigen kan vi gå till den pietistiska
beskrivningen ovan. Dess ytterst negativa bild av det tillstånd som individen befann
sig i före omvändelsen utgör en god illustration av denna process.

För en lyckad växling krävs även en begreppsapparat och ett tolkningsschema för
själva transformationen och de steg som ingår däri.123 Här tillhandahöll pietismen
en väl utvecklad terminologi för just detta i form av de olika skeden som ingick i
själva omvändelseprocessen. I den pietistiska tolkningen av omvändelsen ingick även
en omskrivning av hela den individuella biografin med pånyttfödelsen som den avgö-
rande punkten. Allt som hade skett innan omtolkades därmed i skenet av den religi-
ösa upplevelsen. Det är intressant att se att pietisterna inte bara omtolkade den
kollektiva ortodoxa identiteten och maktbasen genom den alternativa historiesynen,
utan att även den individuella livshistorien skrevs om för varje pietist.

Med hjälp av denna religionssociologiska tolkningsmodell kan vi se hur den pie-
tistiska retorikens uppbyggnad syftade till att stärka individen i bytet av verklighets-
uppfattning så att denna växling befästes på ett djupare plan. Detta visar samtidigt
den religiösa retorikens stora betydelse. Vi kan också se hur den pietistiska polarise-
ringen mellan sanna och falska kristna faktiskt utgjorde en dikotomi som syftade till
att befästa den nyvunna plausibilitetsstrukturen genom att å ena sidan skapa en nega-

119. Se kapitel 3 i Berger & Luckmann 1979. 
120. Geels & Wikström 1993, s. 38ff. Se även Berger & Luckmann 1979, s. 180f.
121. Berger & Luckmann 1979, s. 182f.
122. Berger & Luckmann, 1979, s. 184f.
123. Berger & Luckmann, 1979, s. 185f.
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tiv definition av den tidigare strukturen, å andra sidan skapa en positiv bild av den
nya gemenskapen. Samtidigt utgjorde denna dikotomi en del av individens och
gruppens självbild ur ett historiskt perspektiv – även de hade varit Belials barn en
gång. Slutligen kan man tolka deras kunskapsuppfattning utifrån denna modell. Den
kunskap som de trott sig äga tidigare omdefinierades till dårskap, som ett sätt att
skapa maximal distans till den tidigare verklighetsuppfattningen.

Från monopol till mångfald
Det symboliska universum som ortodoxin kämpade för att bevara och som pietis-
terna delvis ifrågasatte hade länge befunnit sig i en monopolsituation.124 Den luth-
erska regementsläran, kallelsetanken och treståndsläran utgjorde delar av denna
verklighetsuppfattning som skänkte en religiös innebörd åt allt som skedde i samhäl-
let. Alla roller, maktrelationer, individuella livskriser och kollektiva samhällskriser
gavs en religiös innebörd och tolkades inom ramen för detta universum. Via den reli-
giösa legitimeringen fick därigenom den samhälleliga ordningen gudomlig status och
blev i det närmaste oantastlig. Detta generella fenomen har av Peter Berger benämnts
för cosmization.125 Det kan även illustreras av den tidigare beskrivna kopplingen
mellan mikro- och makroplan i verklighetsuppfattningen.126 Det ortodoxa symbo-
liska universumet var i stort sett ohotat i den bemärkelsen att det inte förekom någon
socialt organiserad form av skepticism och ifrågasättande. Maktstrukturen var i stället
ganska enhetlig (det fanns inga maktägande instanser som formulerade alternativa
tolkningar) och den lutherska världsbilden var en central och stabiliserande faktor i
samhället.

Pietismen gjorde inga anspråk på att formulera ett nytt symboliskt universum –
den var ense med ortodoxin på de flesta punkter – utan kan snarare beskrivas som en
ideologi inom ramen för ett etablerat universum. Begreppet ideologi innebär i detta
sammanhang att en specifik tolkning av verkligheten knyts till ett konkret maktin-
tresse.127 Här kan man återknyta till pietismens användning av den lutherska tesen
om det allmänna prästadömet som ett redskap för lekmän att utmana den rådande
maktrelationen inom kyrkan. Man kan även tolka Silvius memorial i enlighet med
detta och betrakta det som en attack mot prästerskapets och kyrkans samhälleliga

124. För en beskrivning av symboliska universum med monopolsituation, se Berger & Luck-
mann 1979, s. 141ff. Man kan även särskilja monopolitiska situationer och monocentriska 
situationer. I en monopolitisk situation existerar kunskap om andra symbolsystem, men 
det är endast ett system som är tillåtet. I den monocentriska situationen existerar prak-
tiskt taget ingen kunskap om alternativa symbolsystem. För en beskrivning av denna 
kategorisering, se Geels & Wikström 1993, s. 42f. 

125. Berger 1969, s. 36f.
126. Den religiösa legitimeringens sätt att sammanföra dessa plan beskrivs av Berger 1969, s. 

33ff. Kopplingen mellan den metaforiska traditionen och den religiösa formen av legiti-
meringen är min egen slutsats. 

127. För denna definition av begreppet ideologi, se Berger & Luckmann 1979, s. 144f. ”Det 
som är utmärkande för ideologin är snarare att samma totala universum tolkas på olika 
sätt, beroende på konkreta hävdvunna privilegier inom samhället i fråga.”
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makt. Här avspeglades mycket tydligt ett aktivt lekmannaintresse som kolliderade
med ett ortodoxt, traditionalistiskt, maktägande och konservativt intresse. Pietismen
utgjorde således inte ett hot mot det ortodoxa universumets grundval – den metafy-
siska tolkningen av omvärlden – men den kom indirekt att medverka till den succes-
siva omvandlingen av detta universum i en sekulariserad riktning.

Under 1700-talet formulerades dock en rad naturvetenskapliga, filosofiska och
teologiska teorier som på olika sätt ifrågasatte och underminerade ortodoxins världs-
bild. Därigenom ifrågasattes även det symboliska universum som var byggt kring den
religiösa föreställningsvärlden. Man kan säga att det religiösa symboliska universumet
avmonopoliserades samtidigt som samhället blev pluralistiskt i den bemärkelsen att
man långsamt började acceptera att det fanns konkurrerande teorier om verklighe-
ten.128

Företrädarna för den ortodoxa världsbilden förlorade successivt tolkningsföreträ-
det. Denna utveckling möttes av ortodoxin på olika sätt. Man inlemmade exempelvis
delar av de nya tänkesätten i den egna åskådningen. Den religiösa föreställningsvärl-
den rationaliserades genom att allt fler teologer och präster påverkades av det ratio-
nella tänkande som dominerade vid universiteten.129 Således fick förnuftet och
logiken en allt större och tydligare roll även inom teologin. Den ortodoxa historiesy-
nen ifrågasattes av filosoferna samtidigt som bibeltexterna granskades utifrån ett
logiskt-rationellt perspektiv.130

Ett annat sätt att möta den pågående förändringen var genom vitalisering av den
egna kyrkans verksamhet via aktivering av samtliga kristna och genom en individual-
isering och privatisering av tron. Pietismen kan således även tolkas som en del av en
luthersk inre omvandling i syfte att möta tidens framväxande hot. En anpassning till
de pietistiska tankarna skulle medverka till upprätthållandet av den religiösa världs-
bilden, men den skulle samtidigt underminera den kyrkliga hierarkin och dess sam-
hälleliga maktposition. Detta dilemma kan beskrivas som ortodoxins Scylla och
Charybdis. Det blir då ett uttryck för historiens ironi att pietisterna utmålades som
en fara för kyrkan av ortodoxins antipietister. Samtidigt innebar den svenska antipie-
tismens agerande i praktiken att man valde att skydda den egna maktpositionen och i
stället möta nästa våg av ifrågasättande i form av wolffianism, skepticism, materia-
lism och fritänkeri utan att vara rustade med den pietistiska reformviljan och dess
ambitioner att systematiskt sprida lutherdomen, inte bara i den egna familjen och
församlingen, utan över världen i sin helhet.131

Den process som beskrivits kan ses som en sekulariseringsprocess. Berger definie-
rar sekularisering som en samhällelig förändringsprocess, karaktäriserad av att ett väx-
ande antal sektorer undantas från religiöst inflytande. Kyrkans konkreta samhälleliga

128. Begreppen avmonopolisering och pluralism återfinns hos Berger & Luckmann 1979, s. 
145.

129. Här kan man exempelvis nämna wolffianismen och neologin som två sätt att förena luth-
erskt tänkande med den naturvetenskapliga metoden, förnuftskraven, framstegstanken 
och upplysningens mer positiva människosyn. Se Silén 1938, s. 159ff. 

130. För en beskrivning av upplösningen av ortodoxins människosyn, historieuppfattning och 
kunskapssyn, se Silén 1938. 

131. Jfr Lindroth 1997b, s. 550f.
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makt minskar samtidigt som dess symboler och verklighetsuppfattning avtar i bety-
delse inom konsten, litteraturen, vetenskapen och utbildningsväsendet. Detta med-
för att verkligheten inte längre uppfattas som genomsyrad av kosmiska krafter,
knappt ens av dem som fortfarande är bekännande kristna.132 Berger menar att
kopplingen mellan det kosmiska mikro- och makroplanet klipps av, och illustrerar
processen med följande bild: ”A sky empty of angels becomes open to the interven-
tion of the astronomer and, eventually, of the astronaut.”133

Samtidigt som den beskrivna förändringen handlade om sekularisering, var pie-
tismens främsta syfte att initiera en omfattande individuell och samhällelig kristiani-
seringsprocess. Detta faktum utgör en illustration av komplexiteten i den
omvandling som här har studerats. Som avslutning på denna analys kan man också
konstatera att trots att sekulariseringen har pågått allt sedan 1600-talets slutskede,
har den ännu inte lyckats tömma himlen på änglar. De är i stället hänvisade till det
partiella symboliska universum som den kristna verklighetsuppfattningen har
omvandlats till i vår tid.134

132.  Jag utgår här från Bergers definition av begreppet sekularisering. Se Berger 1969, s. 
107ff.

133.  Berger 1969, s. 113f. 
134.  Begreppet partiella universum är hämtat från Berger & Luckmann 1979, s. 145.
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KAPITEL 10

Samvetets röst – sammanfattande slutdiskussion

Den svenska konflikten mellan pietism och luthersk ortodoxi kan liknas vid ett
prisma vari en rad av det omgivande samhällets konflikter och förändringar spegla-
des. Den innehöll ett flertal aspekter, vilka har nedbringats till ett hanterbart antal,
och därefter renodlats och analyserats. Nedan diskuteras de frågor som avhandlingen
fokuserat kring samt de resultat och tänkbara tolkningar som har presenterats.

Avhandlingens syfte var att analysera mötet mellan pietismens och ortodoxins
respektive världsbild och koppla samman detta med en mera övergripande samhälls-
utveckling. Den centrala frågan handlade om de förändringar i samhälls- och män-
niskosyn som kunde återfinnas i konflikten och hur dessa kunde tolkas i ett
samhälleligt perspektiv. För att underlätta arbetet bröts frågan ned i två mera avgrän-
sade frågeställningar. Den första var inriktad på att rekonstruera de båda parternas
tolkningar av konflikten. Den andra frågan innebar en kartläggning av vilka sidor av
ortodoxins världsbild som explicit ifrågasattes av pietisterna, och vilka aspekter som
underminerades av pietismens egen samhälls- och människosyn.

För att besvara dessa frågor har tyngdpunkten lagts på kvalitativa undersök-
ningar, där källmaterialets retoriska mönster och centrala begrepp har fått bilda
utgångspunkt för vidare analys. Den övergripande tolkningsramen är hämtad från
religionssociologisk forskning. Det är Peter Bergers och Thomas Luckmanns begrepp
symboliskt universum som därigenom står i centrum för analysen av den sekularise-
ringsprocess som avspeglas i källmaterialet. I studiet av den religiösa retoriken är
Reinhart Kosellecks begreppshistoriska analyser en viktig inspirationskälla. Analysen
av pietismens betydelse för 1700-talets begynnande polarisering mellan offentligt och
privat tar sin utgångspunkt i Jürgen Habermas beskrivning av denna process.

Ganska snart stod det klart att analysen skulle omfatta ytterligare ett undersök-
ningsobjekt – den naturrättsliga samhällsåskådningen. Den påverkade nämligen kon-
flikten i hög grad eftersom ett flertal av de pietistiska förespråkarna och
antipietisterna även var influerade av naturrättsligt tänkande. Både den tyska pietis-
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men och naturrätten tog avstamp i den lutherska ortodoxin och utvecklades parallellt
under 1600-talets sista decennier samtidigt som de spreds till andra länder. I det
undersökta materialet har därmed pietism och naturrätt löpt samman i ett flertal frå-
gor. Den svenska pietismen förändrades sedan successivt under 1700-talet och den
bild av rörelsen som presenterats i denna avhandling är därmed att betrakta som en
beskrivning av den konservativa pietismens första skede i Sverige.

Människa och samhälle i den ortodoxa världsbilden
Analysen av ortodoxins och pietismens samhälls- och människosyn skall här presen-
teras med hjälp av den strukturella matris som formulerades i inledningskapitlet.
Den innehöll individens relation till Gud, kyrka och prästerskap, statsmakt och
världslig överhet, församling och slutligen stånd.

Den lutherska ortodoxins samhälls- och människosyn var integrerad i en organisk
världsbild, vars främsta kännetecken utgjordes av föreställningen om ett ordnat kos-
mos, präglat av gudomligt inrättade principer. Allt som skedde hade en metafysisk
innebörd, och i centrum stod Svea rike och den lutherska kyrkan. I kampen mot pie-
tismen formulerades en antipietistisk tolkningsmodell som innebar att man betrak-
tade pietismen som en yttring av ett kätteri som hade plågat kyrkan sedan dess
tillkomst. Det var ett resultat av satans ständiga försök att snärja och vilseleda män-
niskan i dennes outtröttliga kamp mot den sanna kyrkan. Detta synsätt kan beskrivas
som pessimistiskt. Det förflutna ansågs ha befunnit sig i ett bättre tillstånd än nuet,
och allt blev bara successivt värre. Attackerna från satan skulle öka, människornas
synd skulle tillta, ända till den punkt då allt skulle vända – när Jesus Kristus skulle
återvända till jorden. Antipietismen gav också uttryck för en organisk världsbild, med
en specifik syn på det förflutna, på samtiden och på framtiden. Guds vilja framstod
tydligast om man såg bortom tid och rum och i stället fokuserade på de underlig-
gande mönster som gick att rekonstruera. I detta perspektiv var det förflutna ständigt
aktuellt, eftersom man där kunde finna förebilder och exempel i den ständigt pågå-
ende kampen mot satan.

Fyra centrala drag i den ortodoxa världsbilden utkristalliserades under studiens
gång. Dessa drag artikulerades av prästerskapet och utgjorde därmed normativa före-
ställningar, samtidigt som de alstrade, likt kognitiva reflexer, reaktioner och förhåll-
ningssätt i den undersökta konflikten. De var patriarkalism, korporativism,
uniformitet och traditionalism. De genomsyrade både den ortodoxa samhällsuppfatt-
ningen och dess människosyn, d.v.s. synen på den enskilde individens relation till sin
närmaste omgivning, överheten, kyrkan och Gud. Samtidigt genomsyrade de även
den praxis som återfanns i källmaterialet från riksdagarna och de antipietistiska pre-
dikningarnas retorik.

Den ortodoxa världsbildens traditionalistiska drag präglades av en statisk sam-
hällsuppfattning, pessimism och en rigid inställning till förändringar som kunde
verka i samhällsupplösande riktning. Man menade att den samhälleliga ordningen
speglade en gudomlig vilja och därför inte var förhandlingsbar. Allt som kunde hota
den ortodoxa kyrkans hegemoniska ställning betraktades som samhällsfarligt, och all
form av religiöst oliktänkande var förbjudet och närmast att likna vid kätteri. 
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Ortodoxins korporativistiska drag var en del av den organiska världsbilden. Män-
niskan ingick som en lem i en större gemenskap – en kropp – som var andlig. Krop-
pen fick här utgöra sinnebilden för den kollektiva enhet som församlingen eller
kyrkan utgjorde. I den antipietistiska tolkningsmodellen var kroppen även identisk
med Svea rike. Om uniformiteten i lära och ceremonier upplöstes, innebar det att
även den andliga gemenskapen i kyrkan och själva samhällskroppen vittrade sönder.
Det svenska riket sågs därmed främst som en religiös enhet. Att vara patriot innebar i
detta sammanhang att beskydda kyrkans och den rena lärans ställning och landets
religiösa enighet.

Individen ingick i den lutherska evangeliska församlingen i Sverige, och denna
tillhörighet var den viktigaste av alla de identiteter som individen var bärare av. Rela-
tionen till församlingen utgjorde nämligen individens väg till Gud, samtidigt som
den innebar att individen var en inbyggare och undersåte i det svenska riket. Det var
inte möjligt att nå Gud någon annan väg än via sakramenten och deltagandet i för-
samlingens offentliga gudstjänster och övriga ceremonier. Korporativismen innehöll
därmed en specifik syn på relationen mellan kyrka, stat och individ.

Ortodoxins människosyn präglades även av dess patriarkaliska synsätt. Männis-
kan betraktades som ostadig och nyfiken, oförmögen att själv uppfatta vad som var
farligt. Åhörarna i församlingen utgjorde den fårahjord som prästerskapet i sin egen-
skap av herdar och lärare var satta att vakta, beskydda och undervisa. Det prästerliga
ämbetsmonopolet och den lagliga kallelsen utgjorde det värn som omgärdade denna
maktrelation.

Den ortodoxa kyrkans makt vilade på ett omfattande bekännelsetvång. Det kon-
fessionella kravet på uniformitet upprätthölls med hjälp av ett monopol på den kol-
lektiva religionsutövningen, både i de offentliga och i de privata rummen. Detta
utgjorde en central del av individens relation till kyrkan och överheten eftersom den-
nes religiösa liv var reglerat och underställt kyrkans överinseende. Graden av indivi-
duellt självbestämmande, autonomi, var därmed synnerligen låg.

Den kollektiva enheten inom kyrkan var uppdelad i relationer som var kopplade
till samhälleliga funktioner ur ett religiöst perspektiv – stånd. Individens relation till
Gud, prästerskap och statsmakt handlade till stor del om lydnad. Det var passiva
relationer. En omfattande patriarkalism genomsyrade samtliga dessa relationer, och
satte sin prägel på såväl äktenskapets och hushållets relationer som prästerskapets och
överhetens relationer till sina åhörare respektive undersåtar. Treståndsläran och kal-
lelsetanken medförde att individens samtliga samhällsuppgifter betraktades ur ett
andligt perspektiv, där alla maktpositioner hade fått sin makt från Gud, och där den
samhälleliga ordningen var en av Gud definierad ordning.

Även individens främsta och mest grundläggande relation – gudsrelationen –
utmärktes av patriarkalism. Individen var passiv och underordnad. Gudsbilden var
till stor del fokuserad kring egenskaper som hämnd, straff och vrede. Rädslan för
Guds straffdom var en viktig reglerande faktor för människors beteenden, och detta
resulterade i att betoningen på Guds hämnande sida var central i ortodoxins och den
världsliga överhetens strävan att disciplinerna befolkningen. I fokus för denna kon-
troll- och maktteknik stod det individuella samvetet. Där fanns skärningspunkten
mellan samtliga anspråk som de samhälleliga maktinstanserna formulerade. Detta
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illustrerades tydligast av att hela rättssystemet hämtade sin legitimitet från den
gudomliga lagen. I samvetet mötte individen Gud och lagen, och i detta möte ställ-
des denne inför sin samlade plikt- och skuldbörda, både vad gällde yttre handlingar
och inre känsloliv. Detta system har jag kallat samvetets maktteknik.

Men en beskrivning av den patriarkala ortodoxins människosyn blir inte fullstän-
dig förrän man även integrerar den egalitära ideologi som fanns inbyggd i den. Det
innebar att det fanns en jämlikhetstanke som ständigt formulerades på nytt och som
sprang fram i de religiösa skrifterna. Alla var lika mycket värda inför Gud. Den syn-
liga samhällsordningen var endast en temporär ordning, en kuliss, bakom vilken den
egentliga ordningen fanns. Därför avgjordes heller inte en människas värde av hennes
kön eller samhällsposition. Denna ideologi var en viktig del av den lutherska orto-
doxins människosyn. Samtidigt som den endast gällde en andlig jämlikhet bör den
ha utgjort en ständig källa till triumferande betraktelser med tanke på den stora vikt
man lade vid människans andliga dimensioner. All världslig makt var således tempo-
rär (ur individens perspektiv) och inte kopplad till person utan till position och
ämbete.

Analysen ovan har inneburit en systematisk genomgång av den ortodoxa männi-
sko- och samhällsuppfattningen och en fokusering på centrala karaktärsdrag som för-
djupat undersökningen ytterligare. Resultaten har bidragit till vår kunskap om
ortodoxin genom att den har tagit upp ett par aspekter som inte har belysts på detta
sätt tidigare i svensk forskning. Det är främst samvetets centrala roll för det tidigmo-
derna samhället. Genom en analys av antipietismens retorik kring de pietistiska kon-
ventiklarna erhölls också ny kunskap om dess syn på relationen mellan offentligt och
privat samt den begynnande polarisering som jag tycker mig kunna skönja. I den
antipietistiska tolkningsmodellen rekonstruerades även en specifik historiesyn som
korresponderade med en organisk världsbild. Inom ramen för denna var mikro- och
makroperspektivet sammanbundna och det förflutna utgjorde en normativ tolk-
ningsram för både samtid och framtid. Denna historiesyn ingick i en tidigmodern
verklighetsuppfattning som inte har blivit belyst på detta sätt i tidigare forskning.

Pietismens syn på människan och samhället
Pietismen växte fram som en kritik mot ett rådande system. Det var en rörelse i
opposition, fylld av moralisk indignation, men samtidigt också en stark reformvilja.
Med utgångspunkt i detta faktum formulerades fem centrala drag hos den konserva-
tiva pietismen. Det var polarisering, reformism, emotionalism, individualism och
slutligen egalitarianism. Dessa drag genomsyrade de pietistiska texterna i form av
normativa uttalanden, men den präglade också pietisternas praxis (så långt jag kun-
nat följa den) i form av såväl attityder som reflexmässiga handlingar och förhållnings-
sätt. De var således centrala element av pietismens världsbild och utgjorde samtidigt,
på punkt efter punkt, ett ifrågasättande av ortodoxin.

Relationen till Gud var enligt pietisterna fortfarande den viktigaste i en männis-
kas liv, till och med viktigare än i det ortodoxa tankeschemat. Det var i relationen till
Gud som individen fick sitt egentliga värde, och den inre, andliga delen av männis-
kan skulle i så hög grad som möjligt avsätta spår i hennes yttre relationer. Den pietis-
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tiska gudsrelationen var dock mera individuell och därmed inte lika beroende av den
yttre kyrkan. Den lokala församlingsgemenskapen, sakramenten, prästerskapet och
kyrkoceremonierna hamnade i skymundan, och i stället framträdde den enskilde pie-
tistens samvete, gudsrelation och inre liv.

Pietisternas Gud var mindre straffande och vred, men krävde fortfarande total
lydnad och underkastelse. Människan skulle dock inte lyda av fruktan, utan frivilligt,
och främst av allt – av kärlek. Här kan man även skönja en förändrad gudsbild: pie-
tisternas gudsrelation var ömmare, intimare och kärleksfullare än ortodoxins, vilket
innebar att deras gudsbild fick en förskjutning av tyngdpunkten mot Guds förlå-
tande och kärleksfulla sidor.

Samtidigt som pietisterna i sin retorik formulerade en mera ömsint gudsbild, var
deras Gud strängare än ortodoxins gudsgestalt. Pietisternas Gud krävde nämligen en
lydnad som gick ända till botten av människans innersta djup. Mun, hjärta och hän-
der skulle ständigt vara riktade åt samma håll. Den troende människan kunde inte
gömma sig bakom trosbekännelser och kyrkogång eftersom hennes eget samvete
ständigt registrerade vad som pågick i själs- och känslolivet. Hon bar Guds domstol
inom sig, och den krävde att hon levde i enlighet med de gudomliga sanningar som
hon hade internaliserat. Kort sagt – det fanns ingenstans att fly för henne när hon
inte orkade leva upp till de högt ställda idealen. Då började i stället den långa vand-
ringen tillbaka till förlåtelsen och pånyttfödelsen.

Pietisternas stränga krav på sig själva riktades även mot deras omgivning. Med
förakt betraktade de alla munkristna, sådana personer som tog sin salighet för given.
Detta innebar även ett avståndstagande från den människosyn som präglade delar av
samhället, där rangskalor och samhällelig status formade det erkännande som en
människa erhöll från sin omgivning. Pietisterna bedömde i stället sina medmännis-
kor utifrån en andlig värdeskala. De riktade samtidigt skarp kritik mot alla dem som
inte tog sin tro på samma allvar som de själva gjorde. Detta alstrade en fientlighet
mot omvärlden, en polarisering mellan Guds barn och Världens barn. Effekten av
polariseringen blev att det krävdes en komplicerad balansgång för att kunna förena
världsförakt med reformism och avståndstagande med deltagande.

Pietismen myndigförklarade individen i religiöst hänseende. Kyrkans och präster-
skapets betydelse reducerades och i stället lyftes individens eget känsloliv fram som
den plats där gudsrelationen ägde rum. Man kan säga att den pietistiska rörelsen
betonade både intellektuell kunskapsinhämtning och religiositetens känslomässiga
inslag. För att ha en sann tro krävdes rätt kunskaper, ett utvecklat förstånd, ett gud-
fruktigt leverne och erfarenhet av de specifika själsliga upplevelser som bättringen
och pånyttfödelsen utgjorde. Man betonade således hjärtetro och kontrasterade den
mot ortodoxins förnuftstro och munkristendom.

Pietismens emotionella och intellektuella drag stimulerade samtidigt till själv-
reflexion och subjektivism. Den inre röst man lyssnade efter fick allt större utrymme.
Denna form av självreflexion innebar en individualistisk hållning. I den religiösa
rannsakningsprocessen krävdes att individen agerade som ett medvetet subjekt, och i
denna process mötte individen sig själv, eller kanske man skall säga – formade sig
själv. I denna process gavs det pietistiska samvetet mycket stor betydelse. Det var där
som Guds röst gjorde sig hörd och som den personliga integriteten formulerades i
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relation till yttre samhälleliga ordningar. I mötet med världsliga ordningar och över-
het gjorde pietisterna anspråk på en ökad integritet och hävdade rätten att få lyda
sina samveten i en högre utsträckning än vad som tidigare varit möjligt. Med
utgångspunkt i Apg. 5:29 – "Man måste mer lyda Gud än människorna" – hävdade
de att de lydde den allra högsta auktoriteten. De konservativa pietisterna var dock
inga revolutionärer och kollisionen var inte särskilt stark mellan dem och överheten.
Det centrala i sammanhanget var snarare att de grundlade ett nytt sätt att tala och
tänka om samvetet. I skärningspunkten mellan pietismens religiösa individualism
och egalitarianism grundlades en ny samvetsdiskurs, där samvetet utgjorde en inre
domstol med Gud som domare och en själslig instans vars integritet växte i förhål-
lande till överhet och kyrka. Det pietistiska kravet att få lyda sitt samvete, att få lyssna
till samvetets röst, var därmed ett arv som skulle förvaltas av pietister under lång tid
framåt.

I relationen till kyrkan gav man prov på omfattande antiklerikalism och fram-
förde en kyrkouppfattning som innebar maktfördelning genom att lekmän skulle få
ökat inflytande. Prästerskapets förmedlande roll mellan Gud och människa åsidosat-
tes, kyrkoceremonierna blev för vissa individer i det närmaste betydelselösa, och i
stället blev kristendomen något som fanns utanför kyrkan, i individernas känsloliv, i
de mellanmänskliga möten som konstituerade människornas sociala liv, i fostran av
barnen, i familjen, i de samhälleliga institutionerna och slutligen genom de nya
gemenskapsformer som pietisterna utvecklade. Dessa praktiker bestod av samtal,
sång, läsning och bön med likasinnade vid de religiösa möten som man arrangerade i
varandras hem, s.k. konventiklar.

Den pietistiska myndighetsförklaringen kan till viss del sägas ha befriat männis-
kan, men befrielsen var endast temporär. I nästa skede utsattes hon för nya former av
tvång, påverkan och disciplinering. Pietismens normativa människosyn alstrade
nämligen omfattande affektkontroll och självdisciplin. Förutom att detta generellt
skapade ett starkt moraliskt patos kan man säga att pietismen även bidrog till den
ökande fokuseringen på barnets fostran och därmed barndomens betydelse som det
skede då individen formas till en moraliskt handlande person. I denna process lyfts
särskilt två institutioner fram – kärnfamiljen och skolundervisningen.

Den pietistiska hjärtetron ställde även krav på individen, krav som ledde till
handlingar. Det kristna kärleksbudskapet var det rättesnöre som ständigt skulle
genomsyra den kristnes praxis. Man blev därigenom ordets görare i stället för dess
hörare. Den pietistiska reformismen innebar därmed verksamhet: nya sätt att möta
både sig själv, sin närmaste omgivning, och den yttre världen. Det var helt enkelt en
ny typ av individ som skapades, en som arbetade både för sin egen själs frälsning, för
sin medmänniskas väl och för samhällets bästa.

Konflikten mellan ortodoxi och pietism
Pietisterna formulerade alternativ till ett antal rådande ordningar inom flera kyrkliga
områden, och dessa alternativ uppfattades i de flesta fall av ortodoxin som hotfulla.
Konflikten mellan pietism och ortodoxi handlade därmed till allra största del om en
maktkamp. Den lutherska kyrkan splittrades dock delvis i denna fråga. Ortodoxa
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antipietister försökte bekämpa de konservativa pietisterna som fanns både bland lek-
män och inom det ortodoxa prästerskapet. Detta gjorde att konflikten blossade upp i
samband med frihetstidens inledande riksdagar.

I denna konflikt hade pietismen en bundsförvant – den naturrättsliga åskåd-
ningen. Man kan säga att dessa slog in varsin kil i den ideologi som legitimerade den
ortodoxa maktens specifika konstruktion. De förstärkte varandra och gick hand i
hand på ett flertal punkter. Det innebar att de förenades i många människors tanke-
liv, särskilt bland de ämbetsmän och präster som hade gedigen utbildning och erfa-
renhet av studier och resor i andra länder. Den pietistiska fromheten, dess
världsförbättrariver och folkuppfostringsprojekt var aspekter som gick bra att kombi-
nera med naturrättens betoning på behovet av omfattande internalisering av de
kristna värdena, för samhällets fortbestånd och lugn.

Det fanns också många frågor som ortodoxin och den konservativa pietismen var
ense om. Dessa riskerar att hamna i skymundan när undersökningen har ett sådant
tydligt konfliktperspektiv, men de är likafullt viktiga att behandla för att förstå kon-
fliktens kärna. Detta var en avgränsad konflikt i den bemärkelsen att den inte var
avsedd att få störande effekter för den sociala ordningen. Den konservativa pietismen
var i grunden lojal mot samhällets centrala ordningar. Detta skapade problem för de
konservativa pietisterna när de använde idéer som kunde erbjuda betydligt radikalare
tolkningar. Detta var fallet med tesen om det allmänna prästadömet liksom deras
strävan att använda de första kristna församlingarna som utgångspunkt för reformer.
Det var inte samhällelig jämlikhet och demokratiska styrelseformer som man öns-
kade införa. I stället skulle dessa stanna inom ramen för den kyrkliga gemenskapen
och utanför denna skulle samhällets ordinarie hierarkier återfinnas. Men pietisterna
anspråk var tillräckligt radikala för att betraktas som ett stort hot bland många före-
trädare för det ortodoxa prästerskapet. De konservativa pietister som har beskrivits i
denna avhandling kan samtliga sägas ha befunnit sig inom samhällets privilegierade
skikt och hade inget intresse av att mista sina egna fördelar. I stället handlade det om
att utöka det samhälleliga inflytande som man redan hade till att omfatta även den
kyrkliga sfären. I detta sammanhang använde man egalitära slagord och argument,
men man drog dem inte till sin spets och försökte aldrig att vidareutveckla dem till
att innefatta flera samhällssfärer.

Den konservativa pietismen var även ense med ortodoxin om behovet av den syn-
liga kyrkan och dess stora samhälleliga värde för att kunna tillgodose behovet av
omfattande utbildnings- och disciplineringsinsatser. Här förelåg ingen konflikt i sak,
det omfattande behovet av religiös uppfostran av medborgarna var av stor vikt för
båda parter. Skillnaden var att pietismen ville gå längre, man ville utveckla och syste-
matisera dem och delvis rikta verksamheten mot ett annat håll.

I detta sammanhang bör man även diskutera vilka fiender som den konservativa
pietismen hade att kämpa mot, förutom de antipietistiska delarna av ortodoxin. Det
var främst de materialistiska, lyx- och njutningsbenägna merkantilisterna och nytto-
förespråkarna, det var även de mer kontroversiella upplysningsförespråkarna, ateis-
terna och de religiösa skeptikerna. Det var helt enkelt alla de krafter som, direkt eller
indirekt, verkade mot pietismens huvudmål som var samhällets reformering i kristen
riktning och individernas frälsning. Det var även de krafter som verkade för en seku-
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larisering av kulturen och som skapade nya samvaroformer och kanaler för sprid-
ningen därav. Pietisterna fann lättsinne, ytlighet och syndfullhet varhelst de såg, och
i kampen mot detta stod de egentligen på samma sida som ortodoxin. 

Med utgångspunkt i denna beskrivning av pietismens och ortodoxins gemen-
samma nämnare kan man delvis beskriva pietismen som en inomkyrklig modernise-
ring av ortodoxin och dess totalitära anspråk. Man strävade efter att försöka anpassa
det religiösa livet till det samhälle som hade vuxit fram under 1600-talets andra hälft.
Detta karaktäriserades av en ökad differentiering och stratifiering, inom det sociala,
ekonomiska, vetenskapliga och kulturella området. Den ortodoxi som hade utveck-
lats under 1600-talet var inte rustad att ta hand om de akuta problem som kyrkan
ställdes inför efter enväldets fall och den plötsliga frihetstörst som uppstod i samband
med detta. Plötsligt stod ortodoxin inför krav och anspråk som den tyska och danska
ortodoxin redan ställts inför och hanterat på olika sätt.

Konflikten innefattade ett flertal dimensioner som rörde sig parallellt på olika
samhälleliga nivåer. Inom vissa dimensioner samverkade naturrätt och pietism, på
andra nivåer motverkade de snarare varandra. Parterna växlade således beroende på
vilken konfliktdimension som analyseras. Detta gör att konflikten är komplex,
stundtals svårbegriplig och ofta paradoxal. Komplexiteten är även en produkt av att
konflikten dels var inbegripen i en större och omfattande samhällsomvandling, dels i
sig själv inrymde en rad underliggande och konkreta konfliktnivåer.

Den övergripande förändringsprocessen innebar att den världsliga maktens legiti-
mitet började förflytta sin tyngdpunkt, från att till stor del ha vilat på en religiös
maktbas, till att successivt övergå till en sekulariserad och inomvärldslig grund för
sina maktanspråk och för den rådande samhällsordningen. Denna sekulariseringspro-
cess pågick inom samtliga samhällssfärer och den äldre världsbilden vittrade långsamt
ned. Det symboliska universum som präglats av metafysiska förklaringsmodeller ifrå-
gasattes och demonterades steg för steg. Samtidigt omvandlades den offentliga mak-
tens språk, makttekniker, institutioner och arenor. Relationen mellan den offentliga
makten och den enskilde undersåten förändrades – undersåtarna blev medborgare.
Den samhälleliga makten och den enskilde medborgaren möttes på de nya arenorna
och den privata sfären växte, dels runt varje individ, dels på ett kollektivt plan.
Denna samhälleliga omvandlingsprocess låg även till grund för konflikten mellan
pietism och ortodoxi.

Nedan skall konflikten beskrivas med dess olika aspekter. Därigenom samman-
fattas även en viktig del av avhandlingens resultat. Det är en redogörelse för pietis-
mens bärande kritik samtidigt som pietismens mera övergripande effekter för den
ortodoxa världsbilden diskuteras. Här belyses även sådana konfliktdimensioner som
har vuxit fram under analysens gång. De har inte samma tydliga koppling till sam-
hälls- och människosynen, men de är likafullt viktiga inslag i avhandlingens resultat,
eftersom de tydligt illustrerar konfliktens samhälleliga betydelse och relevans. Samti-
digt utgör var och en av dessa konfliktaspekter intressanta forskningsobjekt som för-
tjänar egna framtida studier.
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Kampen om tolkningsföreträdet
Tolkningsföreträdet var i fokus för konflikten. I den religiösa och politiska retori-

kens snåriga djungel av bildspråk pågick en omtolkningsprocess. Denna konflikt
innebar att man formulerade nya begrepp, samtidigt som man konkurrerade om
definitionerna av centrala termer och metaforer som symboliserade viktiga aspekter
av ortodoxins världsbild. Själva utgångspunkten för hela konflikten var även ett nytt
och omstritt begrepp – pietism – samt de företeelser som begreppen sades definiera.

Tolkningsföreträdet innebar kontrollen över kunskapsproduktionen, eller formu-
leringen av de försanthållanden som skulle betraktas som överensstämmande med
verkligheten. Här stod pietism och antipietistisk ortodoxi mot varandra. Naturrätten
var också inblandad i den bemärkelsen att pietisterna ibland gjorde naturrättsliga
tolkningar av ortodoxins metaforer. Den språkliga dimensionen av konflikten illus-
trerade de olika samhällsuppfattningar och människosyner som respektive part var
bärare av och den kollision som uppstod i mötet mellan dem. Retoriken utgjorde
inte bara en spegling av sociala och politiska konflikter, utan den var en central del av
den övergripande förändringen. Den utgör den betydelsebärande bryggan mellan
handling och tolkning och därigenom är den omistlig för all form av analys av kon-
flikter av detta slag.

Det är med andra ord av stor vikt att kartlägga förändringar beträffande bruket av
begrepp och metaforer, eftersom det är en nyckel till förståelsen för de större och
övergripande omgestaltningar som pågick i den tidigmoderna människans världsbild.
Denna slutsats är samtidigt att betrakta som ett resultat av de begreppshistoriska ana-
lyser som har genomförts i avhandlingen. Kampen om tolkningsföreträdet visade sig
nämligen vara betydligt mer omfattande än vad jag hade föreställt mig. Undersök-
ningarna åskådliggjorde en betydande omtolkningsprocess av centrala begrepp och
metaforer inom den pietistiska och den ortodoxa retoriken. De förändrade tidsmeta-
forer som Koselleck tidigare har beskrivit avspeglade förändringar i den tidigmoderna
människans verklighetsuppfattning, och ett sådant samband gällde även, enligt min
mening, för den religiösa retoriken. Förskjutningarna inom det religiösa språkbruket
avspeglade förändringar i synen på Gud och satan, och därmed även människans för-
ändrade syn på sig själv.

Historiesyner stod mot varandra i konflikten. Denna konfliktdimension hänger
samman med den föregående. De metaforer och begrepp som man stred om ingick i
var sin större och mer övergripande berättelse. Det var en historiesyn som placerade
in den egna rollen inom en metafysisk tolkningsram och som därmed skänkte det
egenhändigt formulerade uppdraget en gudomlig legitimitet. Pietister och antipietis-
ter formulerade var sin version av samhällets kollektiva frälsningshistoria, utpekade
skilda grupper som huvudpersoner i detta förlopp och kanske viktigast av allt, de
utmålade motsatta grupper som bärare av den destruktivitet som ständigt hotade att
kullkasta allt.

Historieuppfattningarna gav diametralt motsatta bilder av kyrkan och var där-
med oförenliga. Den ena var formulerad från ett oppositionellt och starkt antikleri-
kalt perspektiv, och den andra var ett försvar för den etablerade ordningen inom den
lutherska kyrkan. Båda använde historiska fakta som underlag för sina beskrivningar.
Dessa två historieuppfattningar skänkte parterna var sin berättelse, som fungerade
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som tolkningsram och språngbräda inför nya angrepp och framtida visioner. Denna
aspekt av den pietistiska konflikten är framträdande och mycket spännande ur ett
historiografiskt perspektiv, men även ur ett idéhistoriskt och kunskapssociologiskt.
En kollision mellan två etablerade historieuppfattningar inom ramen för en och
samma tradition hade förmodligen inte förekommit i samma utsträckning tidigare.

Trots att historiesynerna på ett plan syntes oförenliga, utgick de ändå från samma
tankemönster. Det var en grundberättelse om hur de sanna kristna ständigt hade
kämpat för att överleva mot synd och otro och hur betingelser successivt hade för-
sämrats. Förfallsteorin var därmed central i båda berättelserna. Men de förlade hotet
på olika ställen: ortodoxin betraktade åhörarna som den stora faran, medan pietister-
nas historiesyn utmålade prästerskapet som det största hotet. Denna skillnad var vik-
tig eftersom den, tillsammans med betoningen på den aktiva tron, erbjöd ideologiskt
utrymme och nödvändiga förutsättningar för det reformistiska förhållningssättet
inom pietismen.

Det har framgått att de båda parternas ställningstaganden kan förstås med
utgångspunkt i den specifika historiesyn som de var bärare av. Deras historieuppfatt-
ningar ingick som en viktig del av en övergripande verklighetsuppfattning där synen
på samtiden och framtiden utgjorde de övriga bärande elementen. Deras uppfattning
om det förflutna återspeglades i tolkningen av det pågående skeendet och i förvänt-
ningarna på framtiden. Slutligen återfanns den även i synen på samhällsförändring.
Trots att pietismen utgick från samma grundberättelse som ortodoxin fanns en opti-
mism i form av en framtidstro i deras agerande. Detta illustreras bland annat av att
de apokalyptiska förväntningarna inte var särskilt uttalade. I stället formulerade de en
reformistisk syn på människan och samhället. Detta synsätt präglade även den pietis-
tiska retoriken – de ville upprätta det omfattande förfall som de såg i samhället. Pie-
tisternas agerande innebar därmed ett brott med den ortodoxa pessimismen och
traditionalismen.

Legitimeringen av den samhälleliga makten
Den symboliska legitimeringen av makt utgjorde ytterligare en dimension av konflik-
ten. Den ortodoxa världsbildens religiöst förankrade legitimering av den samhälleliga
makten och den rådande samhällsordningen modifierades av naturrättens och pietis-
mens sekulariserade stats- och kyrkouppfattningar. Detta var en av de främsta och
mest genomgripande förändringarna av den symboliska legitimeringen av den sam-
hälleliga makten. Det innebar en sekularisering och relativisering av samhällsord-
ningen som på sikt skulle få konsekvenser för all form av samhällelig maktutövning.

En annan del av maktens legitimering var det tidigmoderna samhällets fokuse-
ring på samvetets roll. Undersåtarnas samhälleliga lydnad konstruerades med en spe-
cifik kombination av hänvisningar till den gudomliga lagen, ett omfattande bruk av
religiösa eder, en fokusering på samvetet och slutligen föreställningen om den
gudomliga vedergällningen. I fråga om samvetsbegreppet kan man skönja en sekula-
riseringsprocess som naturrätten delvis initierade, trots dess uttalade religiösa förank-
ring. I och med att de samhälleliga ordningarna relativiserades förlorade även brotten
mot dessa ordningar successivt sin religiösa innebörd. Men även pietismens syn på
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samvetet och dess hänvisning till det allmänna prästadömet utgjorde ett hot för den
ortodoxa makttekniken. Det centrala i prästerskapets predikomonopol var att de
hade rätten att dra slutsatser om etiska frågor, med utgångspunkt i de bibliska tex-
terna. Det innebar i praktiken att formulera regler för individernas samveten. Präs-
terskapet var samvetets uttolkare och konstruktörer, det var dess uppgift att inympa
detta samvete i gemene man. Därigenom var det också uteslutet för ortodoxin att
överlämna tolkningsföreträdet till lekmän. Om samvetet tilläts löpa fritt innebar det
samhällelig anarki. Kyrkans kamp för att behålla den offentliga gudstjänsten kan där-
med tolkas ur ett disciplineringsperspektiv – genom att bibehålla monopolet över
den offentliga gudstjänsten hade prästerskapet kontroll över det rum som troligen var
den mest betydelsefulla samhälleliga arenan för denna form av symbolisk legitime-
ring av samhällelig makt. Ur ett sådant perspektiv blev även den pietistiska väckelsens
krav på privata konventiklar och samvetsfrihet ett hot som med nödvändighet måste
avvärjas eller avväpnas.

En tredje aspekt av den ovan beskrivna konfliktdimensionen var den förändrade
gudsbild som pietismens emotionella betoning delvis resulterade i. I samband med
att betoningen på gudomliga straff och hämndaktioner minskade, förändrades även
den symboliska legitimeringen av makt. Å ena sidan skulle lydnaden ske av kärlek, å
andra sidan skulle den vara rigorös och upprätthållas under varje ögonblick av indivi-
dens medvetna tillvaro och gälla alla livets områden. Man kan säga att lydnaden i och
med den pietistiska bot- och bättringsprocessen systematiserades och inympades i
den pietistiska självbilden. Pietisterna betraktade den egna kroppen och känslolivet
utifrån en självförebråelsens hermeneutik som även kom att prägla människouppfatt-
ningen inom det religiösa tänkandet under lång tid framåt.

Konstruktionen av den kollektiva identiteten
Rikets kollektiva identitet var också föremål för konkurrerande tolkningar. Rädslan
för förändring utgjorde, tillsammans med rädslan för splittring, två centrala föreställ-
ningar inom den ortodoxa föreställningsvärlden. Båda dessa utmanades av pietisterna
och båda förändringarna avspeglades i pietisternas självbild och verklighetsuppfatt-
ning. Den ortodoxa korporativismens stränga betoning på upprätthållande av den
kollektiva enigheten inom kyrkan, och därmed även inom landets gränser, ifrågasat-
tes. Pietisterna ersatte den med föreställningen att upprätthållandet av yttre bekän-
nelser var onödigt eftersom det var människors inre andliga process som var central.
Om denna process initierades på rätt sätt, skulle även människors agerande bli till
gagn för hela samhället. För detta krävdes inte bekännelseplikt, utan undervisning
och spridning av den kristna tron, dels via duktiga präster, dels via åhörarnas egen
undervisande verksamhet inom ramen för det allmänna prästadömet.

Bekännelsetrohet och trossatser ifrågasattes därmed som utgångspunkt för den
kollektiva identiteten. Merkantilism, pietism och naturrätt sammanstrålade härvidlag
i ambitionen att omformulera den kollektiva självbilden så att de hinder som orto-
doxin ställt upp för kommunikation och utbyte med andra riken och grupper av
icke-lutherskt slag undanröjdes. Pragmatism och tolerans ställdes här mot dogma-
tism, och resultatet blev att ortodoxin successivt tvingades anamma de nya tankarna
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och praktikerna, som byggde på en öppnare inställning till trosbekännare av icke-
lutherska läror. I denna process spelade pietismen en stor roll. Denna konfliktdimen-
sion kan även sägas utgöra en del av den samhälleliga sekulariseringsprocessen.

Kampen om makten över kyrkan
Makt och inflytande över kyrkans inre angelägenheter stod i centrum för den poli-
tiska konflikten. På ena sidan stod pietisterna, som krävde mer makt åt lekmän, och
på andra sidan stod de som kämpade för att bevara prästerskapets maktsfär intakt.
Båda parter beskyllde varandra för att försöka tillskansa sig makt som de inte hade
rätt till. Det handlade om rätten att predika, tillsätta präster, döma i lärofrågor,
utveckla kyrkans ceremonier och ha inflytande över hela den övriga verksamheten.
Pietisterna gjorde anspråk på att få tillgång till dessa områden, samtidigt som de anti-
pietistiska prästerna kämpade för att bibehålla den makt som de ansåg tillkom deras
ämbete. I samband med denna maktkonflikt formulerade även pietisterna en omfat-
tande och massiv kritik gentemot kyrkan där man påtalade en lång rad existerande
missförhållanden inom den kyrkliga verksamheten. Denna kritik bör även delvis
kunna tolkas som ett uttryck för faktiska observationer och en uppriktig vilja att för-
ändra och förbättra kyrkan.

Den kyrkliga maktkonflikten hade också pågått under 1600-talet, då kungamak-
ten hade gjort försök att skapa kyrkliga styrelseorgan med både präster och lekmän. I
jämförelse med Tyskland och Danmark, gick dock Sverige sin egen väg, genom att
biskopsmakten var mycket stark och lekmannainflytandet förblev i stort sett obefint-
ligt. Konflikten mellan ortodoxin och pietismen kan således betraktas som ett led i en
maktkamp som hade pågått mycket länge. Frihetstidens förändrade politiska makt-
förhållanden innebar att kampen inte längre kom att föras av kungamakten. I stället
var det krafter inom kyrkan och bland riksdagens lekmannaständer som försökte
skapa förändrade relationer. Lekmännen formulerade nya anspråk utifrån andra per-
spektiv och detta tillförde kampen om kyrkomakten nya dimensioner. Med utgångs-
punkt i en antiklerikal historiesyn och en kombination av luthersk retorik och
naturrättsliga teorier hävdade man att kyrkans verksamhet skulle reformeras och
prästerskapets makt reduceras. De gemenskaps- och beslutsformer som hade präglat
den tidiga kristna kyrkan skulle ligga till grund för den nya svenska kyrka som skulle
byggas för framtiden. Båda parter i denna konflikt hävdade att det var Guds egen
ordning som de ville iscensätta och båda betraktade motståndarna som representan-
ter för den ondska och det fördärv som hade hotat kyrkan alltsedan dess tillblivelse.

Pietisternas ambition att kombinera naturrätt och nytestamentlig lära med luth-
erska begrepp resulterade i en radikalisering av samtliga dessa ingående element.
Resultatet blev ett politiskt förslag om en ny organisationsform för kyrkan. Den
bärande tanken i det pietistiska förslaget om ett kyrkokollegium var att riksdagen
skulle betraktas som kyrkans styrande organ. Ingen åtskillnad skulle därmed göras
mellan präst och lekman vad gällde kyrkans inre angelägenheter. Detta kan å ena
sidan betraktas som en sekularisering av kyrkan, å andra sidan innebar det ett förand-
ligande av riksdagens uppgifter. Pietisterna såg här en möjlighet att förverkliga sin
ambition att förbättra och reformera hela det svenska samhället, och det skulle ske
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inom ramen för riksdagens verksamhet. De pietistiska förslagsställarna avsåg att ini-
tiera en allomfattande kristianiseringsprocess. Den statsuppfattning som pietisterna
här formulerade hade få gemensamma nämnare med den naturrättsliga och sekulari-
serade staten. Den hade också få likheter med ortodoxins patriarkala uppfattning om
prästerskapets stora betydelse och exklusiva rättigheter i de flesta kyrkliga frågor. Pie-
tisternas stats- och kyrkouppfattning utgjorde i stället ett tredje alternativ. Deras
statsuppfattning var sekulariserad eftersom den förkastade det teokratiska synsättet
och i stället utgick från fördragstanken. Men statens verksamhet skulle inte sekulari-
seras enligt pietisterna. Tvärtom, religionen var det enskilt viktigaste redskapet för
både individuell och kollektiv välfärd. Det fanns därmed inga icke-religiösa sfärer i
samhället eller områden där den kristna etiken inte skulle råda. Pietisternas ambitiösa
försök att utvidga de religiösa frågornas betydelse och räckvidd ledde dock inte till
några konkreta förändringar i kyrkans styrelseskick.

Offentligt och privat
Den enskilde individens tro och samvete var förmodligen den mest framträdande
konfliktdimensionen. Den handlade om individens autonomi, närmare bestämt var
gränsen för den offentliga makten skulle gå i det privata rummet, i den individuella
tron och de egna tankarna. Pietisterna krävde att få frigöra sig från samvetstvånget
och att själva få formulera och ifrågasätta det som ortodoxin betraktade som grund-
valen för sin kyrkliga gemenskap. Här stod således ortodoxins krav på bekännelse-
plikt, som den rådande formen av kontroll, mot pietismens krav på tanke- och
samvetsfrihet.

Men denna dimension handlade lika mycket om makten över det offentliga rum-
met. Eftersom ortodoxins lydnadskrav konkretiserades i en yttre lydnad, i form av
bekännelseplikt och deltagande i den offentliga religionsutövningen, uppstod en
konflikt i samband med pietisternas krav att få leva i enlighet med sina samveten.
Pietisterna krävde något specifikt nytt som innebar att den ortodoxa gränsdrag-
ningen mellan offentligt och privat inte längre gick att vidmakthålla. De krävde att få
överskrida denna gräns genom att låta sina offentliga handlingar emanera ur det pri-
vata samvetet. I denna fråga överensstämde den konservativa pietismen på ett princi-
piellt plan med naturrätten som också var beredd att erbjuda medborgarna en viss
samvetsfrihet. Graden av frihet varierade mellan olika tolkningar, och i den natur-
rättsliga ideologin fanns ingen acceptans för personer som trotsade samhällets lagar
med hänvisning till samvetet.

I tolkningen av denna aspekt av 1720-talets konflikt har Jürgen Habermas teori
om omvandlingen av den offentliga och den privata sfärens räckvidd diskuterats.
Enligt min mening kan exempelvis David Silvius argumentation ses som en illustra-
tion av att det inom ramen för konflikten mellan pietism och ortodoxi formulerades
krav som pekade mot framväxten av en ny typ av relation mellan befolkningen och
överheten. Silvius betonade vikten av det offentliga samtalet, krävde minskad censur
och ökade möjligheter för lekmän att publicera teologiska skrifter. Det överkonsisto-
rium som han ville skapa skulle vara ett organ som tog tillvara Folckets intressen gen-
temot kyrkan, samtidigt som han förkastade all form av åsikts- och trostvång. Dessa
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åsikter går mycket väl att tolka utifrån Habermas teori, men det framkommer samti-
digt en avgörande skillnad – Silvius ville verka inom ramen för den statliga maktap-
paraten och med riksdagens hjälp skapa ett organ med syfte att både kritiskt granska
den kyrkliga maktutövningen, värna medborgarnas intressen och öka religionens
betydelse.

Lära och leverne
Den kristna etiken ingick också som en dimension i konflikten. Pietismens asketiska
ideal var problematiska för den i praktiken mer tillåtande ortodoxin. De varierande
betoningarna på kopplingen mellan tro, praxis och bekännelse utgjorde därmed en
skillnad mellan pietism och ortodoxi. När pietisterna krävde att prästerna skulle leva
som de lärde var det ett exempel på denna konflikt. Kravet gällde för övrigt inte bara
präster utan det omfattade alla kristna. Följden av detta synsätt blev att den kristna
etiken skulle prägla hela samhällets verksamhet. Trots att detta kan tyckas ha legat i
ortodoxins intresse, bekämpades och kritiserades dessa anspråk av de antipietistiska
krafterna.

I frågan om den kristna etikens samhälleliga betydelse gick även pietismens och
naturrättens ställningstaganden isär. De pietistiska fromhetskraven och den religiöst
baserade jaguppfattningen som pietisterna proklamerade, var svåra att kombinera
med den naturrättsliga fokuseringen på samhällelig bekräftelse i form av anseende
och heder. Naturrättens fokusering på det inomvärldsliga kolliderade också på denna
punkt med pietismens ambition att ständigt agera med andliga värden som mått-
stock och mål. Naturrättens intresse för moral handlade snarare om en pragmatisk
inställning till dess nytta som ett redskap för att disciplinera undersåtarna och binda
dem vid den samhälleliga ordningen.

Prästerskapets samhälleliga roll och makt utsattes för kraftigt ifrågasättande inom
ramen för denna konflikt. Både den lekmannabaserade och den prästerligt formule-
rade antiortodoxin innehöll konkreta krav på en förändring av prästerskapets samhäl-
leliga roll. Man ville minska prästerskapets makt och förändra dess samhällsposition.
Detta krav kan tolkas på ett påtagligt sätt, såtillvida att personer som misskötte sig
skulle fråntas sin makt, och som uttryck för en mer övergripande sekulariseringspro-
cess vari andlig och världslig överhet successivt separerades. Man krävde således
minskat prästerligt inflytande både inom kyrkan och i samhället som helhet. Präster-
skapet hade därmed inget att göra i politiken, och även dess medverkan i rättsväsen-
det var omtvistad. Slutligen ifrågasattes även prästerskapets roll inom
undervisningsväsendet. Här kan vi se en konkret maktkonflikt, där prästerskapets
maktposition och samhällsfunktion var starkt ifrågasatt. Denna kritik och de krav på
förändring som åtföljde den, var formulerade utifrån både naturrättsliga och teolo-
giska utgångspunkter. Här stod återigen naturrätt och pietism på samma sida.

Kyrkans verksamhet och det prästerliga ämbetets innehåll var också en konflikt-
dimension. Pietisterna ville utveckla och förändra inriktningen på kyrkans verksam-
het. Här återfinns en konfliktdimension som rörde frågor kring den kyrkliga
undervisningens omfattning och utseende, predikokonsten, prästens yrkesroll, olika
ritualers funktion, o.s.v. Dessa frågor utgjorde en stor del av den pietistiska polemi-
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ken och illustrerade pietismens inomkyrkliga och reformistiska utgångspunkter. Här
var inte de naturrättsliga argumenten behjälpliga i någon större utsträckning, utan
detta kan snarare beskrivas som en inomluthersk reformrörelse. Här kan man även
finna att många ortodoxa präster i enskilda reformförslag stod på pietisternas sida
och att många pietistiska reformer faktiskt genomfördes senare. De pietistiska
reformförslagen utgjorde i dessa fall inte något egentligt hot mot kyrkans samhällspo-
sition, eftersom deras yttersta syfte var att förstärka kristendomens grepp om under-
såtarnas medvetande, handlingar och leverne.

Kyrkans roll i samhället var på väg att förändras, och pietismens och naturrättens
försök att omdefiniera kyrkans funktion var en del av denna omvandling. Den pietis-
tiska samhällsåskådningens underminerande effekter blev särskilt tydliga i fråga om
kyrkans samhälleliga funktioner. Det var exempelvis kyrkans etablerade roll som ett
överhetens disciplineringsorgan, dess uppgift att legitimera och upprätthålla sam-
hällsordningen, rollen som bärare och förmedlare av den nationella självbilden (iden-
titeten) och slutligen kyrkans roll som förmedlande länk mellan kungamakt och
undersåtar. Den pietistiska samhälls- och människosynen kolliderade med den
rådande ortodoxa ordningen på alla dessa områden.

Slutligen utgjorde även tillgången till status, makt och ekonomiskt inflytande
viktiga element i konflikten. Man kan påstå att redan existerande konflikter steg upp
till ytan och artikulerades inom ramen för den pietistiska samhällskritiken. De hand-
lade om den skeva fördelningen av makt, ekonomiska resurser, politiskt och socialt
inflytande, m.m., mellan olika samhällsskikt. Här kan man således finna ämbetsmän
som kritiserade adelns självbild och präster som ifrågasatte biskoparnas makt och
inflytande. Även prostar som utnyttjade fattiga kaplaner fick sin beskärda del av kri-
tiken, samtidigt som samhället i sin helhet kritiserades för att glömma de fattiga. En
lång rad jäsande konflikter gavs således konkreta uttryck. Denna kritik var främst for-
mulerad utifrån rättvise- och jämlikhetskrav som framfördes med hjälp av en religiös
retorik. Det kristna kärleksbudskapet skulle därigenom vara utgångspunkten för
såväl samhället i sin helhet som den enskilda människans agerande mot sin nästa.

Pietismens dubbla ansikte
Den konservativa pietismens människo- och samhällsuppfattning var komplicerad
och innehöll en rad motsägelsefulla sidor. Man kan säga att den blickade både bakåt
och framåt. Idealet för gemenskap och tro hämtades ur det förflutna, vilket gjorde att
man försökte se bakåt för att kunna gå in i framtiden. Den pietistiska ideologin var
ny och gammal på samma gång. Intresset för en äldre form av mystik kombinerades
med ett nytt sätt att tolka världen och den samhälleliga makt- och rollfördelningen.
Pietisterna hade en annan ingång i religiositeten än ortodoxin, en annan betoning
och tyngdpunkt. Trots att de konservativa pietisterna betraktade sig som sanna luth-
eraner och ställde sig bakom de flesta trossatserna i den lutherska läran, uppstod en
uppslitande konflikt.

Å ena sidan bröt pietismen med ortodoxins patriarkalism, å andra sidan upprätta-
des nya hierarkiska ordningar. Den pietistiska retoriken präglades av antikatolicism,
samtidigt som dess rötter och teologiska influenser delvis kan spåras till den katolska
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mystiken. Den pietistiska rörelsen var både individualistisk och ställde krav på själv-
förnekelse och åsidosättande av de egna kroppsliga och känslomässiga behoven. De
troende skulle avlyssna sitt eget känsloliv för att därefter kunna disciplinera det. Pie-
tismen var både världsfrånvänd och reformistisk. Man kan påstå att den var modern
men att den samtidigt utgjorde en reaktion mot det moderna. Den var antimodern i
den bemärkelsen att den stod i skarp kontrast mot den växande utilismen och mate-
rialismen, samtidigt som dess modernitet låg i att den bar på en kyrko-, samhälls- och
människouppfattning som delvis gick att kombinera med naturrätt.

Pietismens politiska reformkrav handlade om tankefrihet, mötesfrihet, samvets-
frihet och en mer demokratisk kyrka. De samhälleliga effekterna av pietismens poli-
tiska reformer skulle därmed ha blivit mycket stora om de hade genomförts. Dess
religiösa och moraliska anspråk handlade om kravet på en moralisk praxis som alltid
var relaterad till den kristna etiken. Pietismens samhälleliga ambitioner innebar for-
mandet av ett samhälle som genomsyrades av denna etik, som fostrade sina medbor-
gare, tog hand som sina fattiga och som tillät individerna att fungera som
självständiga subjekt i religiösa frågor.

Den pietistiska människo- och samhällsuppfattningen fick konsekvenser för orto-
doxin. Den underminerade den ortodoxa världsbilden genom att använda ett sekula-
riserat kyrkobegrepp, den relativiserade ortodoxins exklusivitetsanspråk och sprängde
sönder hustavlans rigida rollfördelning genom sitt myndigförklarande av åhörarna,
åtminstone i religiöst hänseende. Därigenom fungerade pietismen som en murbräcka
riktad mot ortodoxins grundvalar – dess kollektivistiska, patriarkala, traditionalis-
tiska och uniformistiska tendenser.

Pietismens plats i historien
Analysen av konfliktens skilda dimensioner har inneburit att ny kunskap kunnat

presenteras, dels om pietismens politiska roll i frihetstidens inledande skede, dels om
den process mot växande åsikts- och samvetsfrihet som igångsattes under 1720- och
1730-talen, bland annat i samband med den pietistiska konflikten. Genom att kom-
binera frågeställningar och perspektiv från skilda discipliner har tolkningar vuxit
fram som förhoppningsvis kan bidra med ett nytt perspektiv till den kyrko-, och idé-
historiska forskningen som behandlar 1700-talet första hälft. Detta kan förhopp-
ningsvis bidra till att nya frågor formuleras med utgångspunkt i den religiösa
samhälls- och människosynens innehåll, betydelse och förändring under denna tid.

Enligt min tolkning ingick konflikten i mer övergripande och omfattande sam-
hälleliga förändringsprocesser som rörde förhållandet mellan den enskilde individen,
kyrkan och staten. Dessa processer innebar förändrade beteenden, levnadsmönster
och förhållningssätt, både hos enskilda individer och för samhället i sin helhet. Pro-
cesserna har av tidigare forskning beskrivits som tendenser, vilka under den tidiga fri-
hetstiden pekade mot framväxten av det moderna samhället. Dessa tendenser var
framväxten av en mer individualistisk människosyn, en mer sekulariserad syn på sta-
ten, eller med andra ord: religionens begynnande privatisering och religions- och
samvetsfrihetens framväxt.
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Kapitel 10 • Samvetets röst – sammanfattande slutdiskussion
I det tidiga 1700-talets konflikt ställdes kyrkan och kungamakten för första
gången mot pietismens anspråk och de konfliktlinjer som då uppstod kan följas
genom hela 1700- och 1800-talet. De krav som frihetstidens pietister ställde kom
dock inte att realiseras förrän under andra hälften av 1800-talet. Den konflikt som
har undersökts visade sig innehålla både förutsättningarna för, och rötterna till, den
omfattande konflikt som pågick under 1800-talet mellan statskyrkan och de frikyrk-
liga rörelserna.

Men det var även andra konflikt- och utvecklingslinjer i relationen mellan stat
och individ som formulerades i denna konflikt och som kom att fortleva under det
därpå följande seklet. Det var demokratins grundläggande spelregler, från åsikts- och
mötesfrihet, till riksdagens funktion, rösträtten och människornas lika värde. Samt-
liga dessa föreställningar och praktiker kan återfinnas i denna konflikt, dock i en out-
vecklad form. Man kan därmed hävda att det inom ramen för den religiösa
föreställningsvärld som existerade vid denna tid, successivt utkristalliserades tankar
och ansatser som pekade framåt, mot ett samhälle som senare skulle komma att fri-
göra sig från den religiösa överbyggnaden men behålla och vidareutveckla dess före-
ställningar.
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Summary

The purpose of this dissertation was to analyse the encounter between pietist and orthodox views on
humanity and society and relate this conflict to a more general development of society. The key issue con-
cerns the changes in view upon humanity and society found in the conflict and how these changes could
be interpreted from a social perspective. In order to simplify the work the question was broken down into
two more well-defined questions. The first one was designed to reconstruct the two parties’ interpretations
of the conflict. The second question required an analysis of which parts of orthodoxy’s world view were
explicitly questioned by the pietists, and which aspects were undermined by pietism’s own views on
humanity and society.

In order to answer these questions, I have concentrated on performing qualitative research, where the
source materials rhetorical patterns and key concepts of the source material constitute the basis for further
analysis. The overall frame for interpretation has been borrowed from religious sociology. Peter Berger’s
and Thomas Luckmann’s term “symbolic universe” is the starting point of the analyses of the secularisa-
tion process reflected in the source material. In the examination of religious rhetoric, Reinhart Koselleck’s
analyses of the history of ideas have been an important source of inspiration. The analysis of pietism’s
importance for the beginning polarisation between the public and the private during the 18th century has
received theoretical inspiration from Jürgen Habermas.

The Conflict

The conflict between pietism and orthodoxy was largely a power struggle. The pietists formulated
alternatives to a number of ruling orders within several churchly areas. These alternatives were most often
perceived as threatening by the orthodoxy. The Lutheran church was also partly divided in this matter.
Orthodox anti-pietists tried to fight the conservative pietists who could be found amongst laymen and
within the orthodox priesthood. This caused the conflict to escalate in connection with the first parlia-
mentary sessions during the Age of Freedom.

Pietism had an ally in this conflict – the concept of Natural Law. One could say that each of these
concepts put a crack in the ideology which legitimated the specific construction of orthodox power. They
nourished one another and went hand-in-hand on a number of issues. This meant that they were part of
many people’s consciousness, especially officials and priests who had a higher education and experience of
studies and travels in other countries. Pietism with its world-improving zeal and educational projects were
aspects which could be combined with the emphasis of Natural Law on the need for widespread internali-
sation of Christian values, for the sake of society’s well-being and stability.

There were also many issues upon which both orthodoxy and conservative pietism agreed. This was a
limited conflict in the sense that it was not designed to have any “disturbing” effect on social order. Con-
servative pietism was at heart loyal to society’s central order. This caused problems for the conservative
pietists when they used ideas which could offer much more radical interpretations. This was the case with
the thesis on the general priesthood and their struggle to use the first Christian congregations as a starting
point for reforms. One did not wish to introduce social equality and democratic rule. Instead these would
remain within the framework for the religious society, and society’s ordinary hierarchies would be found
outside of these religious boundaries. The conservative pietists described in this dissertation can all be said
to belong to the privileged class in society and had no interest in losing their beneficial positions. The
point was rather to extend the social influence one already had, to encompass the church’s sphere. In this
context egalitarian catch-words and arguments were used, but they were never fully used, and no attempts
were made to include other spheres of society. 

Conservative pietism also agreed with orthodoxy upon the need for the visible church and its great
value to society, in order to meet the demands for broader educational and disciplinary efforts. There was
no actual conflict in this matter; the extensive need for religious education of the citizens was of great
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importance to both parties. The difference was that pietism wanted to go further, and there was a desire to
develop and systemize, and partly steer the work in another direction. Orthodoxy also had common ene-
mies. These were all forces working against pietism’s main goal, which was the reformation of society
towards Christianity and the salvation of the individual. These forces also worked for the secularisation of
culture and created new forms of co-existence and channels for spreading them. 

The conflict had many dimensions moving in parallel in different levels of society. In certain dimen-
sions, Natural Law and pietism worked together, whilst working against each other on other levels. The
parties differ depending on which dimension of conflict is being analysed. The complexity is partly an
effect of the conflict being incorporated in a larger and extensive change in society, partly that it in itself
contained a row of underlying and concrete levels of conflict. 

The overall process of change meant that the legitimacy of the worldly powers began to shift, from
having rested on religious authority, to successively transform into a secular and inner-worldly basis for its
power and current order in society. This process of secularisation went on in all spheres of society and the
old view of the world gradually eroded. The official power’s language, governing methods, institutions
and arenas were transformed. The relationship between official power and the individual subject changed
at the same time as the subjects became citizens. The power of society and the individual citizens met in
the new arenas and the private sphere grew, partly around every individual, partly on a collective plane.
This transformation of society was also a contributing factor to the conflict between pietism orthodoxy. 

The preferential right of interpretation was the focus of the conflict. In the religious and political jun-
gle of rhetoric imagery, a process of re-interpretation was taking place. This conflict meant that one for-
mulated new concepts, whilst at the same time competing for the definitions of key terms and metaphors
symbolizing important aspects of the orthodox view of the world. The actual starting-point for the entire
conflict was a new pair of disputed terms – pietism and anti-pietism – and the phenomena these terms
were said to define. 

The preferential right of interpretation meant control over the production of knowledge, or the for-
mulation of the truths which would be regarded as corresponding to reality. Here pietism and anti-pietis-
tic orthodoxy stood face-to-face. Natural Law was also involved in the sense that the pietists sometimes
interpreted orthodox metaphors according to Natural Law. The linguistic dimension of the conflict illus-
trated each respective party’s different view on society and humanity, and the subsequent collision which
occurred when they met. 

Historical views stood against each other in the conflict. This dimension of the conflict is related to
the previously mentioned conflict. The metaphors and concepts which were fought for each had its own
larger and more comprehensive history. It was a view on history which placed the individual role within a
metaphysical frame for interpretation and thereby gave the custom-defined mission a divine legitimacy.
Pietists and anti-pietists each formulated their own versions of society’s collective history of salvation,
pointed out different groups as main actors in this series of events, and maybe most importantly of all,
pointed out completely opposite groups as bearers of the destructiveness which continually threatened to
overthrow everything. The different views on history produced diametrically opposed images of the
church and were therefore incompatible. One was formulated from an oppositional and strongly anti-cler-
ical perspective, and the other was a defence for the established order within the Lutheran church. Both
used historical “facts” as a basis for their descriptions. Both of these views on history gave each of the par-
ties a story which was used as both a framework for interpretation and a springboard for new attacks and
visions of the future. This aspect of the pietistic conflict is prominent and exciting from a historiographical
point of view, but also in light of the history of ideas and sociology of knowledge. A collision between two
established views on history within the frame of one and the same tradition had probably never occurred
to the same extent. 

Despite the fact that the views on history appeared incompatible on one level, they both originated
from the same pattern of reasoning; a basic story of how the true Christians continually fought for survival
against sin and infidelity and how conditions continually worsened. The theory of decay was therefore
paramount to both stories. However, the threats emanated from different origins: orthodoxy saw the lis-
teners as the great threat, whilst the pietists view on history depicted the priesthood as the great threat.
This difference is important because, together with the emphasis on active faith, it offered ideological lee-
way and necessary conditions for the reformistic behaviour within pietism.
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The positions of both parties can be understood in light of their specific view on history. Their views
on history were an important part of an overall view on reality where the view of the present and the
future constituted the remaining bearing elements. Their views on the past were constantly reflected in the
interpretation of current events and expectations of the future. Finally, it was also found in the views on
changes in society. Despite the fact that pietism originated from the same basic story as orthodoxy, pietist
behaviour reflected an element of future optimism: their apocalyptic expectations were not especially out-
spoken. Instead they formulated a reformistic view on man and society.

The symbolic legitimization of power added yet another dimension to the conflict. The religiously
established orthodox legitimization of the power of society and the prevailing order of society was modi-
fied by Natural Law’s and pietism’s secular view of the state and church. This was one of the foremost and
most radical changes in the symbolic legitimization of the power of society. It meant secularisation and
relativisation of the order of society, which in time would have consequences for all forms of societal exer-
cising of power.

Another part of the symbolic legitimization of power was the focus of early modern society on the
importance of conscience. The expression “age of conscience” has illustrated this governing method,
which used control and obedience through the connection of morality to divine punishment and retribu-
tion. Here one can see a process of secularisation which Natural Law theory partly initiated, despite its
outspoken religious foundation. Due to the fact that the order of society became more relative, crimes
against this order of society gradually lost their religious implications.

A third aspect of the above mentioned dimension of conflict was the different view of God which pie-
tism’s emotional emphasis partly resulted in. In connection with diminished emphasis on divine punish-
ment and retribution, the symbolic legitimization of power also changed. On one hand obedience should
stem from love, and on the other it should be rigid and maintained during every moment of the individ-
ual’s conscious existence and apply to all areas of life. One could say that obedience, thanks to the pietistic
penance and improvement process, was systematized and grafted with the pietistic self-image. The indi-
vidual body and emotional life were regarded with a self-reproachful hermeneutic which came to charac-
terize the view on humanity in religious thinking for a long time. 

The country’s collective identity was also subject to competing interpretations. The fear of change,
together with the fear of division, were two main views in the orthodox conceptual world. Both of these
were challenged by the pietists and both changes were reflected in the pietists’ self-image and view on real-
ity. The strong emphasis by orthodox corporativism on maintaining the collective unity within the
church, and thereby also within the country’s borders, was challenged. The pietists replaced it with the
notion that maintaining external confessions was unnecessary since the internal spiritual process was the
key issue. If this process was initiated in the correct way, even people’s actions could be of use to the entire
society. In order to achieve this, confessional duty was not required, but instead education and spreading
of the Christian faith, partly by competent priests, partly by the listeners’ own educational activities within
the framework of the general priesthood. 

Confessionalism and dogmatism were thereby challenged as a starting-point for the collective iden-
tity. Mercantilism, pietism and Natural Law were merged with the ambition to reformulate the collective
self-image in order to remove orthodox obstacles preventing communication and exchange with other
kingdoms and non-Lutheran groups. Pragmatism and tolerance were pitted against dogmatism. The result
was that orthodoxy was gradually forced to accept the new thoughts and practices, which were based on a
more open attitude towards confessionalists of non-Lutheran denominations. Pietism played a major part
in this process. This dimension of the conflict can also be said to constitute part of the social secularisation
process.

The power over the church was an important part of the conflict. Power and influence over the inter-
nal church affairs was the key issue of the political conflict. On one side were the pietists, who demanded
more power for laymen, and on the other side stood those who struggled to maintain the priesthood’s
sphere of power. Both parties accused each other of wrongfully trying to gain power to which they had no
right. The issues concerned the right to preach, appoint priests, judge issues of faith, develop religious cer-
emonies and influence all other activities. The pietists claimed access to all of these areas, at the same time
as the anti-pietistic priests fought to retain the power which they felt belonged to their official positions.
In connection with this power struggle, the pietists also formulated broad and massive criticism of the
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church, and pointed out numerous existing disparities in church affairs. This criticism should also partly
be interpreted as an expression of actual observations and a true desire to change and improve the church. 

The power struggle within the church had also been going on during the 17th century, when the
royal power made attempts to create governing boards consisting of both priests and laymen. The conflict
between orthodoxy and pietism can therefore be viewed as a chapter in the power struggle which had been
going on for a very long time. The beginning of the Age of Freedom meant that the power struggle was no
longer led by the royal power. Instead, powers within the church and the parliamentary laymen attempted
to create new relationships. Founded on an anti-clerical view on history and a combination of Lutheran
rhetoric and theories on Natural Law, one claimed that church business should be reformed, and that the
the power of the priesthood should be diminished. The method of decision and assembly which character-
ized the early Christian church would be the basis for the future Swedish Church. Both parties in this con-
flict claimed that it was God’s divine order which they wished to execute and each regarded the other as
representatives of the evil and demise which had threatened the church since the beginning of its existence.

On one hand, from a shorter perspective in time, one could say that the pietists lost the power strug-
gle. On the other hand, one could also say that the priesthood lost the power struggle, in light of that sec-
ularisation and dawning enlightenment marked the end of the church’s hegemonial era. The power of the
church in society was about to change and the efforts of pietism and Natural Law to re-define the role of
the church in society were part of this transformation.

During the search for answers to the dissertation’s main questions, this examination has also dealt
with a few churchly functions which formed the basis for the church’s power, and evidence shows that
they were undermined by the pietistic reform proposals. These churchly duties were the church’s role as an
authoritative disciplinary organ, its mission to legitimize and uphold the order of society, the role as a
bearer and intermediary of the national self-image (identity) and finally the role as a liaison between royal
power and its subjects. 

The faith and conscience of the individual was probably the most prominent dimension of the con-
flict. It concerned the autonomy of the individual and the drawing of the boundary between public power
and the private space, in the individual faith and private thoughts. The pietists demanded liberation from
the symbolic books, and wished to formulate and question ideas which orthodoxy regarded as the founda-
tion of the religious community. Here the demands of orthodoxy for confessionalism as the prevailing
form of control, stood against pietism’s demands freedom of thought and conscience.

To the same degree, this dimension also concerned power over the public space. Since the demands of
orthodoxy for obedience took the form of exterior obedience, by means of confession and public practis-
ing of religion, a conflict arose in connection with the pietists’ demands for being allowed to live according
to their conscience. The pietists demanded something new, which meant that the orthodox borders
between the public and the private could no longer be upheld. They demanded to be allowed to cross this
border by letting their public documents emanate from the private conscience. On this question conserva-
tive pietism corresponded on a principal level with Natural Law, which also was prepared offer the citizens
a certain degree of freedom of conscience. The degree of freedom varied between different interpretations,
and in the ideology of Natural Law there was no acceptance for individuals who defied society’s laws for
reasons of conscience. 

Christian ethics were also a dimension of the conflict. Pietism’s ascetic and self-denying ideals were
problematic for the in practice more forgiving orthodoxy. The varying emphasis on the connections
between faith, practice and confession constituted a difference between pietism and orthodoxy. An exam-
ple of this conflict was when the pietists demanded that the priests should practice what they preach. The
demand was not limited to just priests, but also all Christians. The result of this view was that Christian
ethics would come to influence all areas of society. Despite of the fact that these views may have been of
interest to orthodoxy, these demands were fought and criticized by anti-pietistic forces. 

Pietism and Natural Law were divided regarding the importance of Christian ethics to society. The
pietistic demands for sanctimony and the self-eradicating view on self-awareness which the pietists pro-
claimed, were difficult to combine with Natural Law’s focus on social acknowledgement in the form of
respectability and honour. Natural Law’s focus on the inner-worldly also collided on this point with pie-
tism’s ambition to always act with spiritual values as a standard and goal. Natural Law’s interest in moral
values was more a pragmatic attitude to its use as a tool to discipline subjects and bind them to the order
of society. 
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The power of the priesthood and its role in society was subject to much debate within the reaches of
this conflict. Anti-orthodox demands from both laymen and the priesthood contained concrete demands
for a change in the priesthood’s role in society. There was a wish to diminish power and influence of the
priesthood and to change their social standing. This demand can be interpreted in a distinct way, is so far
as that individuals who misbehaved would be stripped of their power, and as an expression of a more
widespread secularisation process, where spiritual and worldly authorities gradually were separated. One
demanded diminished clerical influence both within the church and within society as a whole. The priest-
hood would thereby lose political influence, and its involvement in judicial issues was debated. Finally,
also the educational role of the priesthood was questioned. Here we can see concrete power struggle, where
the power of the priesthood and its role in society were strongly challenged. This criticism and the result-
ing demands for change, were formulated from both standpoints stemming from theology and Natural
Law. Once again, Natural Law and pietism stood on the same side. 

The activities of the church and the work of the priesthood were also a dimension of the conflict. The
pietists wanted to develop and change the direction of the church’s activities. Here we find a conflict con-
cerning questions regarding the extent of the church’s education and style, the art of preaching, the profes-
sional role of the priest, the functions of different rituals, etc. These questions constituted a large portion
of the pietistic polemic and illustrated pietism’s internal and reformistic starting-points. Arguments per-
taining to Natural Law were not really helpful in this context; this can rather be described as an inter-
Lutheran reformation movement. Many orthodox priests from different reformist groups stood on the
side of the pietists and many pietist reforms were actually later carried out. The pietist reform proposals in
this case did not constitute any direct threat to the church’s position in society, since the utmost goal was
to strengthen the Christian grip on its subjects conscience, actions, and way of life.

Status, power and economic influence were also part of the conflict. One could even say that existing
conflicts rose to the surface and were verbalized within the bounds of pietistic social criticism. These con-
flicts concerned the unfair distribution of power, economic resources, political and social influence, etc.
between different levels of society. Here one could find officials criticizing the self-image of the nobility,
and priests questioning the power and influence of the bishops. Even deans who took advantage of poor
church-goers received their fair share of criticism, while society as a whole was criticized for neglecting the
poor and the weak. A series of brooding conflicts were thus given concrete expressions. This criticism was
mainly formulated from Christian demands for justice and equality. 

The two faces of pietism

Conservative pietism’s view on humanity and the social community was complex and contained a
number of contradictory elements. One could say that it looked both into the past and the future. Ideals
for community and faith were taken from the past, which implied that one tried to look backwards to ven-
ture into the future. It was old and new at the same time. Interest in an older form of mysticism was com-
bined with a new way of interpreting the world and distributing social power and roles. The pietists had a
different entry to religiousness than orthodoxy, a different emphasis and weight. Despite the fact that the
conservative pietists regarded themselves as true Lutherans and supported most doctrines of the Lutheran
teachings, a trying conflict arose.

On one hand pietism broke with orthodoxy’s patriarchalism, and on the other new hierarchies were
established. The pietistic rhetoric was characterized by anti-catholicism, despite that its roots and theolog-
ical influences can be traced back to Catholic mysticism. The pietist movement was individualistic and
demanded self-denial and disregard of the individual’s bodily and emotional needs. The faithful should
listen to their own emotions in order to be able to discipline themselves. Pietism was both unworldly and
reformistic. One may also argue that it was modern, but at the same time it expressed a reaction against
the modern. It was “anti-modern” in the sense that it stood in sharp contrast to growing utilitarianism and
materialism; at the same it was modern because it represented a view on church, society and humanity
which, to an extent, could be combined with Natural Law. 

Pietism’s political demands for reform concerned freedom of thought, freedom of assembly, freedom
of conscience and a more democratic church. The societal effects of the pietistic political reforms would
therefore have been great, had they been carried out. Its religious and moral claims concerned the demand
for moral practices which could always be related to Christian ethics. The social ambitions of pietism
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implied shaping a society which was imbued with these ethics, fostered its citizens, took care of its poor,
and allowed individuals to function as independent subjects in religious issues.

The pietistic humanitarian and social views had consequences for orthodoxy. They undermined the
orthodox world picture by using a secularistic concept of the church, it relativised the claims orthodoxy on
exclusivity and shattered the rigid distribution of roles by recognizing the audience, at least in a religious
sense. Pietism was therefore a battering ram pointed at orthodoxy’s foundations – its collectivistic, patriar-
chal, traditionalistic and uniformistic tendencies.

According to my interpretation of the conflict, the conflict was part of larger and more widespread
changes in society which concerned the relationship between the individual, the church, and the state.
These processes gave rise to changes in behaviour, ways of life and attitudes, for single individuals and
society as a whole. These processes have previously been described by other researchers as tendencies,
which during the early Age of Freedom pointed towards emerging modern society. These tendencies
showed the dawn of a more individualistic outlook on man, a more secularistic view of the state, or in
other words: the dawn of privatization of religion and the rise of freedom of religion and conscience.

During the early 18th century the church and royal power were for the first time confronted with the
pietism’s demands and the trails of conflict which arose can be followed throughout the entire 18th and
19th century. The demands of the pietists of the Age of Freedom were, however, not implemented until
the second half of the 19th century. The conflict which has been examined turned out to contain both the
conditions for and the causes of the extensive conflict between the state church and Free Church move-
ment during the 19th century.

Translation by Axel Aminoff
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