DANSK TEOLOGISK
TIDSSKRIFT 4/2003

Redaktion: Mogens Muller, Niels Henrik Gregersen, Martin Schwarz Lausten
og Kirsten Nielsen

Hans J. Lundager Jensen llden mellem himmel og jord 241

Else K. Holt Er Gud det levende vand? 259

Pernille Carstens Fri bevaegelighed 270

Kirsten Nielsen “Ja, jord er du...” 285

Bo Kristian Holm Bekendelse mellem relativering og uniformering 298
Litteratur 306

Fortegnelse argang 2003

FORLAGET ANIS
66. ARGANG



Dansk Teologisk Tidsskrift 66. drg., 2003 s. 241 - 258

[lden mellem himmel og jord

Skitse til en gammeltestamentlig
kosmo-ontologi

LEKTOR, DR. THEOL.
HANS J. LUNDAGER JENSEN

Ego sum ignis consumens, et:
Ignem veni mittere in mundum?

Indledning

Som det er passende ved en lejlighed, hvor vi som i dag fejrer Kirsten
Nielsen, gammeltestamentefagets professor her ved det Teologiske
Fakultet ved Aarhus Universitet, pd hendes 60-arsdag, med et minise-
minar, vil vi tale om billeder og / eller billedlige, sanseligt-konkrete,
forestillinger; og som det er passende i omgangen med en myndig
kvinde, har vi andre fulgt hendes gnsker, ikke kun hvad angar semi-
narets emne, som er de fire elementer, men ogsé i henseende til hvem
der tager sig af hvilket element. Ilden, vandet, luften og jorden er
uden tvivl vigtige, sanseligt-konkrete stgrrelser i Det Gamle Testa-
mente, sd emnet f@jer sig naturligt ind i det betydningsfulde og ind-
flydelsesrige arbejde med det gammeltestamentlige billedsprog,
hvormed Kirsten Nielsen har preget gammeltestamenteforskningen i
Danmark og profileret en drhusiansk tilgang til Det Gamle Testamen-
te. Kirsten Nielsen har gnsket, at jeg skulle tale om ilden, og det ggr
jeg med glade, iblandet et enkelt forbehold. Forbeholdet skyldes et
dobbelt forhold. Det ene og mere trivielle er, at jeg allerede ved tidli-
gere lejligheder har skrevet om emner, hvori ilden indgéar som en vig-
tig del, og muligvis har jeg ikke s& meget mere nyt at tilfgje. Det an-
det forbehold er af mere metodisk art. Muligvis kan man, pa det teo-
retiske plan, skelne mellem to tilgange til “billeder” og tilsvarende
betydningsbarende stgrrelser. Den ene tilgang, som man maske kan
kalde den “arketypiske”, gar ud fra det enkelte billede og beskriver de
konnotationer og bibetydninger, som dette billede kan tankes at an-
sla, og de sammenh@nge, hvori det kan optraede. Forudsatningen er
her billedets potentielle rigdom pa betydningsnuancer og anvendel-
sesmuligheder. Den anden tilgang vil da vare den strukturelle. Her
antages i udgangspunktet, at ingen elementer, heller ikke billeder, kan

1. Augustin, De moribus ecclesiae catholicae 64.
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have en iboende betydning, men at betydning altid er en effekt af et
system, hvori elementet optrader. If. denne tilgang vil en undersggel-
se af fx ilden altid indebare en kontrast til det, som ilden ikke er, fx
vandet, luften eller jorden. Den strukturelle tilgang kan altsa, som det
fremgar, have det lidt svert med at holde sig til sagen; men det er,
fordi “sagen” ikke kan vare det enkelte billede eller anden form for
betydningsenhed, men ma vare den helhed, hvori sagen hgrer hjem-
me. Med mit metodiske udgangspunkt i den strukturelle myteanalyse
vil jeg nu betragte ilden i Det Gamle Testamente; det vil ske uden ga-
ranti for, at der ikke ogsa vil falde en overvejelse om andre af de ele-
menter, der skal behandles i dagens forelesninger.

Tid: hellig uden ild

I forbindelse med en prastelig lov om sabbatten i Ex 35,1-3 findes
flg. bestemmelse:
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altsa: “T ma ikke teende ild pa en sabbat, uanset hvor I bor”. Bestem-
melsen harmonerer med reglen if. Ex 16, kapitlet om mannaen i grke-
nen, om, at det ikke er tilladt at samle fgde pa sabbatten, men at man
den sjette dag skal samle s& meget manna, at det reekker til to dage; og
ogsa andre steder i Det Gamle Testamente fremgar det som bekendt,
at sabbatten er en hviledag, hvor arbejde ikke er tilladt. Det hedder til-
lige eksplicit i den pagaeldende passus i Ex 35 (v.2), at “den syvende
dag skal vare hellig for jer, en sabbat, en hviledag for Jahve™:
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Kvaliteten godees er altsd abenbart inkompatibel med elementet ild:
hvor der er en hellig dag, er der ingen ild.

En lignende struktur forekommer som bekendt i bestemmelserne i
Lev 25 om sabbataret og det sakaldte jubelar, jobel. 1 sabbataret ma
man ikke tilsa sin kornmark og ikke beskare sine vinstokke, kort sagt
ikke drive planteavlsbaseret landbrug; i dette ar skal man — og man
inkluderer her ikke kun ens egen husstand, inklusive trelle og reside-
rende fremmede, men ogsa de vilde dyr — leve af den planteafgrgde,
som naturen selv frembringer, og det samme galder for jobel-aret.
Her er ugens kontrast 6 + 1 dage afspejlet i en mere omfattende cy-
klus, der for sabbatsarets vedkommende omfatter 6 + 1 &r og for
Jjobel-aret omfatter 49 + 1 ar, dvs. 7 gange 7 sabbatsar + et ekstra ar.
Vi kan formentlig antage, at agerbrug og ild er solidariske: de tilhgrer
begge et felt af vaerdier, der er inkompatibelt med hellighed.
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Nar Lev 25 husker at tilfgje de vilde dyr, antydes det n@rmere,
hvad sabbatéret indebzrer, nemlig en art “vild” tilstand, hvor alle le-
vende vesener, mennesker og dyr, lever pd samme vilkar, dvs. uden
at arbejde. Dette kan have noget utopisk over sig, og det er da ogsa
tvivlsomt, om det nogen sinde har varet praktiseret. Men er det uto-
pisk, sé er det en utopi, som ikke er fremmed for Det Gamle Testa-
mente som sadan; for det indledes som bekendt med en fortelling, if.
hvilken menneskene oprindeligt ikke arbejdede og — formentligt, det
antydes sterkt — ikke spiste fgde tilberedt under ild; og den fortelling
er naturligvis Gen 2-3, “syndefaldsberetningen” eller rettere myten
om Edens Have. Sabbatten, hvor man ikke mé antende ild, fordrer
altsa kold mad; og det kolde bord korrelerer med en tilstand, hvor
menneskene lever som dyr, dvs. lever af landets overflod, som det
modtager uden at arbejde for den. Sabbatten, sabbatséret og jébel-aret
er rituelle gentagelser af den mytiske oprindelse; her hens@tter men-
neskene sig i oprindelsen, der, naturligvis, er en inversion af den vir-
kelighed, der omgiver den til daglig, hvor det er patrengende ngdven-
digt at sé korn, beskare vinstokke og ggre brug af ild, og hvor menne-
sker derved ikke kan undga at adskille sig fra dyrene. Og dén virke-
lighed, kornets, vinstokkenes og ildens virkelighed, er inkompatibel
med det hellige — ikke i princippet antagonistisk i sit forhold til det
hellige, som om det var forbundet med “synd” at foretage disse ngd-
vendige ting, men altsé netop inkompatibel: hvor den ene er, kan den
anden ikke vere.

Rum: hellig ild

Denne konstatering kan umiddelbart forekomme paradoksal, for vi
ved ellers, at det hellige netop i Det Gamle Testamente meget ofte as-
socieres med ild. Overalt i Det Gamle Testamente er det hellige for-
bundet med helligsteder og med de handlinger, der foregar dér, og
disse handlinger, og det vil primart sige ofringerne, forudsatter il-
den, for offer i Det Gamle Testamente er transformationen af noget
spiseligt — husdyr, kornprodukter — til rgg igennem ilden pa et alter.
Med denne iagttagelse har vi imidlertid forladt tiden og bevaeget os
over i rummet, og hér gelder tilsyneladende det modsatte: at det hel-
lige just i serlig grad er forbundet med ild. Helligstedets ild-tilknyt-
ning bestar ingenlunde kun i ilden pé alteret. Ogsa det guddommelige
nerver selv er ofte forbundet med ild. Alle kender den braendende
tornebusk, det medium, hvori Jahve giver sig til kende og som giver
anledning til den primere initiation af Moses til hans fremtidige rolle
som den, der skal fgre Israel ud af Egypten og siden hen fungere som
mediator mellem Jahve og hans nuvundne folk; og det er givetvis in-
gen tilfeeldighed, at det netop er en breendende tornebusk, som Jahve,
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eller hans engel (teksten i Ex 3 er som bekendt lidt tvetydig), manife-
sterer sig i, og ikke ved hjelp af et andet element; for Jahve taler ikke
fra bunden af en s¢ eller inde fra midten af et bjerg. Sammenhangen
er givetvis lige sé lidt vilkarlig som de tilfeelde, hvor Jahves engle
manifesterer deres sande vasen over for mere jordbundne skabninger
ved pludselig at fremkalde ild eller endog at treede op i et bél og for-
svinde i ilden, som det sker i Dommerbogen over for bade Gideon
(Dom 6) og for Samsons foreldre (Dom 16). Det bergmteste af alle
tilfeelde er Jahves tilsynekomst pa toppen af Sinaj bjerg som en flam-
mende ild, sadan som det understreges s@rligt grundigt og hyppigt i
Deuteronomium. Mest konsekvent i henseende til at understrege det
guddommeliges forbindelse til ilden er den prastelige teologi gaet til
verks. For her er den guddommelige prasens helt dbenlyst forstiet
som ild. Da “Jahves herlighed”, k¢bdd jhwh, der viste sig som en for-
teerende ild omhyldet af en sky pa toppen af Sinaj bjerg (Ex 24), if.
den prastelige oprindelseslegende indtager sin bolig, det jordiske
Abenbaringstelt, dakkes boligen af skyen og herligheden fylder den,
sd Moses og Aron ikke kan opholde sig derinde. P& grkenvandringen
ses det guddommelige narvaer som en mgrk sky over boligen om da-
gen, men som en ild om natten (Ex 40,38), hvorved det ogsé pé denne
made bliver klart, at Jahve og verden tilhgrer helt forskellige sferer,
for nér den ene er lys, er den anden mgrk, og omvendt.

Uanset hvad kebéd jhwh ellers er eller matte vare, er der ingen tvivl
om, at dette er den preastelige teologis bud péa det guddommeliges vee-
sen, og for sa vidt er der her tale om mere end ét blandt flere mulige
billeder. Det forholder sig neppe sadan, at Jahve uden videre kan
tenkes som hvad som helst eller fremtraede i en helt vilkarlig skikkel-
se; man kan godt ga ud fra, at det ikke var et tilfelde, at den preesteli-
ge tenkning valgte sig netop ilden som det element, der tydeligst ud-
sagde noget vasentligt om det guddommelige. En del af forklaringen
er uden tvivl denne teenknings kultiske forankring. Nar kulten essen-
tielt er en ofringernes kult, og ofringerne forudstter ilden for at kun-
ne foretage den afggrende transformation af offermateriale fra den
skikkelse, hvori de frembares eller fremfgres til Jahves sted, til en
skikkelse, der ma antages for at vare kompatibel med den sfere,
hvortil de skal bringes, er det nerliggende ogsa at tenke det nermere
forhold mellem transformationens medium og modtageren af det, der
transformeres. Og netop dette sker ogsd i den praestelige legende,
hvor kulten szttes i gang, idet en ild stir ud fra Abenbaringsteltet og
forterer de offergaver, som de nyindviede praester har lagt til rette pa
det endnu kolde alter; hermed antaendes alterets offerild, der herefter
skal holdes i live altid og aldrig ma slukkes. Og denne ild er i egentlig
forstand en forterende ild, som prasterne skal sgrge for altid at holde
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liv i ved til stadighed at sgrge for, at der bliver lagt breende pa og at il-
den, hvori brendofferet ligger natten over, ikke gar ud (Lev 6,1-6).
Alterets ild er dermed resultatet af et samarbejde mellem det guddom-
melige og det menneskelige: dens oprindelse skyldes den rene, gud-
dommelige ild, dens fortsatte bestden derimod skyldes den stadige til-
forsel af fgde, dvs. brende, fra den profane verden uden om helligste-
det.2

Rummet forholder sig altsa tilsyneladende symmetrisk omvendt til
tiden. Sabbatten forholder sig til ugens gvrige seks dage, som hellig-
stedet forholder sig til den profane verden, der omgiver det. De seks
dage og den profane verden er tid og rum for det daglige arbejde og
det normale menneskelige liv, der udfolder sig pa behgrig afstand af
det guddommelige, og sabbatten og helligstedet er begge undtagel-
sen, der giver struktur til det, der ellers ville vaere forskelslgs genta-
gelse. Men mens det hellige i tiden, ved sabbatten, fordrede, at ilden
slukkes, fordrer det hellige i rummet, altsd helligstedet, omvendt, at
der netop brender en evig ild. Man kan formentlig slutte, at disse to
ekstremer, to modaliteter af det hellige, forudsatter en neutral tredje
term, hvor der gelder samme forhold for tid og for rum, en tredje til-
stand altsd, hvor en modalitet af ilden er til stede, der hverken er den
evige flamme eller det totale fraver. Denne mulige tredje tilstand kan
ikke vaere andet end den huslige ild, en menneskelig og profan ild, der
kan tendes og slukkes efter behag, og som tjener almindelige, udra-
matiske formal, sdisom madlavning, varme, breending af keramik, me-
talforarbejdelse og den slags — aktiviteter, der alle er udelukkede fra
savel sabbatten som kulten.

Herlighed: evig ild alter: evig ild hus: periodisk ild
guddommelig guddommelig menneskelig
jordisk jordisk
| | |
[ [ |
helligt profant

Deemonisk ild

Der tegner sig altsa konturerne af et system, der omfatter flere moda-
liteter af ilden. Men der er en vis asymmetri i dette forelgbige system,
for mens den menneskelige ild indtil videre kun har én skikkelse, har
den guddommelige ild to: dels den evige ild pa alteret ude i forgarden
foran Abenbaringsteltet, der er af guddommelig oprindelse, men som

2. Alterilden er sdledes sammenlignelig med gudebillederne i andre nerorien-
talske religioner, til hvilke der dagligt frembares fgde. Det felles punkt er
den menneskelige omsorg for opretholdelsen af den guddommelige prasens.
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holdes i live af prasterne, dels Jahves herlighed inde i Abenba-
ringsteltets allerhelligste, der ikke behgver ofre eller breende, men
som er lige sd evigt breendende som tronebusken, der brendte, uden
at busken dog blev forteret. Der er altsd en gradsforskel mellem disse
to former for guddommelig ild: den ene, alterets, er metonymisk for-
bundet med det guddommelige ved at have en guddommelig oprin-
delse, og metaforisk forbundet ved at repreesentere det guddommelige
narver; men den anden er det guddommelige selv. Og hvor alterets
ild trods alt er en jordisk ild, er Herligheden en himmelsk ild, der er
steget ned pé jorden. Det horisontale register — Abenbaringsteltet, al-
teret, den profane verden — er fordoblet i et vertikalt register, der
modstiller Jahves himmelske verden med menneskenes jordiske, sa-
ledes at Abenbaringsteltet er et lille stykke himmel pa jord — og der-
for, 1 god overensstemmelse med en grundregel for al teologisk taenk-
ning i Det Gamle Testamente, i samme grad utilgengelig for menne-
skene som himlen selv.

Himmel
, <

Herlighed Hus

Spgrgsmalet er herefter, om ikke der skulle veere modaliteter af ilden
sa at sige “pa den anden side” af den menneskelige ild, som adskiller
sig lige sa meget fra denne, som den guddommelige ilds modaliteter
gor, men med modsat fortegn. Og naturligvis er der forekomster af ild
i Det Gamle Testamente, der ikke er associeret med det guddommeli-
ge uden derfor at kunne siges at tilhgre den daglige menneskelige
sfeere, sddan som madlavningens, varmens osv. ild er det.

Falles for den guddommelige ild i dens to former og den menne-
skelige ild er, at ilden her overalt er konstruktiv: med den menneskeli-
ge ild holdes det menneskelige liv overhovedet i gang, og med den
guddommelige ild frembringes den velsignelse, der er den yderste
mulighedsbetingelse for det samme menneskelige liv. Men der findes
naturligvis ogsa tilfeelde af destruktiv ild. Med skildringerne af byer-
ne Ajs og Gibeas undergang i hhv. Jos 8 og Dom 20 har man to paral-
lelle beskrivelser, hvor en belejret bys beskyttere mgder fjenden pa
aben mark og for sent vender sig om og ser, at et baghold har sat de-
res by i flammer, sd en rggsgjle stiger op imod himlen (Jos 8,20; Dom
20,38). Selve verbet for at “stige op”,‘alah, kan ikke undgé at give
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mindelser i retning af offerforestilling, en fornemmelse som bestyr-
kes bade af vendingen k¢/il-ha‘ir, “hele byen”, i Dom 20,40, der ogsé
kan oversattes som “byens heloffer”3, og af gdeleggelsen af Aj, der
brendes ned og bliver til en “gde ruinhgj for evigt”, en tel-‘6/am
Semamdh, som den er det den dag i dag (if. Jos 8,28). I gvrigt fglges
gdeleggelsen af Aj straks af rejsningen af et alter pa Ebals bjerg, hvor
israelitterne bringer breendofre og maltidsofre for Jahve.

Denne destruktive ild har konnotationer i retning af en slags anti-
offer med et horribelt offermateriale — en handling der tenderer i ret-
ning af at forvandle det sted, hvor gdeleggelsen foregar, til et ud- og
afsondret sted, et anti-helligsted, der besidder den samme uforander-
lighed og “evighed” som det genuine helligsted, men som dettes ne-
gative og “mgrke” udgave. Dette er, hvad Josija tilstreber, da han if.
2 Kong 23 profanerer Betel grundigt ved ikke kun at rive stedets alter
og offerhgj ned og braende den stedlige Ashera, men tilmed at lade
grave knogler op fra en nzrliggende begravelsesplads og brende dem
pa alteret (eller vel pa resterne af det?). Men selv denne bestialske ild
overbydes af to steder i Det Gamle Testamente, der ogsd pa andre
mader er associeret: af den rygende rggsgjle over Sodoma (Gen 19)
og det gdelagte Edom (Es 34). Sodomas gdeleggelse er den mest
spektakulere, forarsaget som den er af en regn af himmelsk ild og
svovl, der forvandler den fgr sa frugtbare og vand- og kornrige egn til
den saltgrken, den er i dag; men profetien om gdeleggelsen af Edom
er for vort formal her endnu mere eksemplarisk. Den krigeriske tilin-
tetggrelse af Edom formuleres her metaforisk som et slagtoffer, et
zeebah, som Jahve afholder (v. 8). Denne gdelaeggelse lader Edoms
bakke forvandle til tjeere, dets stgv til svovl og dets jord til breenden-
de tjere; “hverken nat eller dag skal det slukkes, for evigt skal rggen
stige op”, le6lam ja“lah <sandh (v. 10). Det demoniske ved dette
sted understreges ikke kun ved den grusomme og kannibalske parodi
pa en offerfest, men ogsa ved dette Guds- og menneskeforladte steds
beboere, for stedets bestiarium omfatter ud over alliker, hejrer, ugler,
ravne, hyaner ogsa bukketrolde og “Lilit”; for selv.om demonerne
ellers synes bandlyst fra Det Gamle Testamente, er det svart her ikke
at teenke pa, at Lilit ma vere beslegtet med den babylonske gruppe af
frygtede demoner, /il#, lilitu og ardat-lili, der holdt til i gdemarken,
som kastede sig over gravide kvinder og spedbgrn, og som forarsage-
de impotens og sterilitet.

3. Saledes den tyske Einheitsiibersetzung (Herder, Freiburg 1980); jf. Kapelrud,
art. “'7"?3 kalil*, Theologisches Worterbuch zum Alten Testament, Kohlham-
mer, Stuttgart 1984, 193-5.

4. 1 en prestelig-teologisk kontekst ville dette sted ogsa veare urenhedens sted
par excellence.
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Herlighed: evig ild Alter: evig ild hus: periodisk ild brandende byer: Edom: de-

guddommelig guddommelig menneskelig anti-altre monisk ild
jordisk jordisk

| | | | |

[ [ [ [ |

helligt profant

Kosmologi: Himlen og Underverdenen

Pa den horisontale akse gives der altsa et anti-helligsted med en til-
svarende anti-ild; stedet ligger i Edom, hvor det stadig ryger, for-
mentlig med en tung, kvalende rgg, at dgmme efter svovlet og tje-
ren, zeepeet og gaprit, som Esajas-teksten navner — modsat den liflige
duft, réah nihéah, som associeres med offerrggen fra brendofferalte-
ret og med den rggelse, der kontinuerligt braender inde i Abenba-
ringsteltet, og modsat selve Herligheden, der nok er indhyllet i en
sky, men til gengald, tilsyneladende, breender uden at frembringe
rgg. Man gér nok ikke for vidt, hvis man antager, at den hellige og
den demoniske ild forholder sig som det vellugtende til det stinken-
de.

Men hvis Herligheden er himmelsk ild pé jord, kunne man forven-
te, at den demoniske ild er en jordisk reprasentant for en anti-him-
mel, og at denne anti-himmel ikke kan vere noget andet end Dgdsri-
get, Sheol. Og Dgdsriget er netop konnoteret i retning af det uforan-
derlige, det evigt vedvarende, som det ogsa fremgar af Jobs Bog, den
af Det Gamle Testamentes skrifter, der er rigest pa hentydninger til de
skumle, nedre regioner. Her er Sheol en anti-verden, forbundet med
sgvn, med hvile, med demokratiske forhold (for i Sheol er alle lige
dgde), med stgv, og ikke mindst med mgrke. Som det hedder i begyn-
delsen af det bergmte kap. 3 i Job:

Gid den nat, jeg blev fgdt, var slettet, (...)

Lad den dag tilhgre mgrket,

Gud i det hgje skal ikke spgrge efter den,

lyset ikke skinne over den.

Lad mulm og mgrke kreve den,

lad skyerne s@nke sig over den og solformgrkelse overvalde den.
Lad mgrket tage den nat,

lad den ikke indga blandt arets dage

og ikke indgé i manedernes tal (v. 3-6).

Tilsvarende i kap. 10:
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far jeg gar bort til mgrkets og mulmets land Ceercees hoScek wesalmaweet),
hvorfra jeg ikke vender tilbage,

det land, der er mgrkt som det dybeste mgrke,

med mulm, uden orden,

hvor lyset er som det dybeste mgrke (v. 21-22).

Dgdsrigebeskrivelserne etablerer, som det fremgar, en analogi mel-
lem koder: rummet (det dybe land), det visuelle (mgrket), tiden (evig
nat, uden forskel pa dggnets timer eller pa arstiderne). Dgdsrigets du-
rativitet bringer det i samme kategori som de to ekstreme steder pa
den horisontale akse, der begge er karakteriseret ved deres evighed,
dvs. deres uforanderlighed: en evigt brendende ild, guddommelig el-
ler demonisk. Men Dgdsriget er frem for alt mgrkets land, stedet
hvor der ikke braender nogen ild. Dette er kun logisk, nr man tager i
betragtning, at Dgdsriget ogsa i Det Gamle Testamente gennemgaen-
de er det sted, hvor Jahve ikke kommer, det sted der ligger uden for
det guddommeliges rekkevidde — som det hedder i SI 88,11-13 i en
tone, der minder om Job:

Ggr du undere for de dgde?

Rejser dgdninge sig op og takker dig?
Forteller de i graven om din troskab,
i underverdenen om din trofasthed?
Kender de i mgrket til dine undere,

i glemslens land til din retferdighed?

Den sarlige egenskab ved dgdsriget, at det er det land, Avorfra man
ikke vender tilbage, en egenskab ogsa den babylonske digtning frem-
haverd, giver anledning til en yderligere overvejelser. Et land, hvor-
fra man ikke kan vende tilbage, har en paradoksalitet ved sig, der ikke
er uden mindelser om den evige ilds modaliteter, der netop er para-
doksale former for ild ved ikke at slukkes. Normale lande kan man
komme ind i og ud af. Det normale, kendte rum giver plads til perio-
dicitet, fx karavanernes og udsendingenes gentagne rejser frem og til-
bage over grenserne. Nok kan de sidde fast kortere eller lengere tid,
og det kan ske, at en karavane, en rejsende eller en eksileret befolk-
ningsgruppe ikke vender tilbage. Men pa jordens overflade er der in-

5. I myten om Ishtars nedstigning til dgdsriget (se fx Stephanie Dalley, Myths
from Mesopotamia. Creation, The Flood, Gilgamesh, and Others, Oxford
University Press, Oxford 1989, 1991), 155); Gilgamesh VII, 185f (se fx Ulla
& Aage Westenholz, Gilgamesh. Enuma elish. Guder og mennesker i oldti-
dens Babylon, Verdensreligionernes hovedvarker, Spektrum 1997, 103).
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gen lande, man ikke kan komme ud af. Kroppenes periodiske og ite-
rative bevagelse i tiden (generationernes skiften) og i rummet nege-
res af underverdenens ubevegelighed, det serlige rum, hvor man nok
kan komme ind, men ikke kan komme ud igen. Hvilket bekrefter, at
vi har at ggre med forholdet mellem det ubevaegelige og det bevaege-
lige, det durative og det periodiske i den gammeltestamentlige tank-
ning.

Det vakker imidlertid forventningen om, at der if. denne t@nkning
vil veere et sted, der ogsa i den henseende er modsat dgdsriget, altsa et
land, hvorfra det er muligt at komme ud, men ikke komme ind. Og
dette land kan ikke vere andet end det, der ogsa er dets modsztning i
den rumlige og den visuelle kode, dvs. et land, der ligger lige sé langt
over, som underverdenen ligger under jorden, et land der er lige sé
behersket af lys, som underverdenen er behersket af mgrke.

Dette land, eller dette sted, er naturligvis himlen, guddommens og
det guddommeliges rette element. Det svarer til forventningen, for s&
vidt den guddommeliges sfzere netop, som sagt, er lige sa utilgenge-
lig for menneskene som dgdsriget er lettilgengeligt. Og parallellen
mellem de to lige “ekstreme” steder fremgér ogsa af den skebne, der
bliver Kora og andre oprgrske israelitter til del i fortellingen om de-
res oprgr imod Moses’ og Arons autoritet i Num 16. For her straffes
den ene oprgrske flok med at blive opslugt af dgdsriget, da jorden
pludselig abner sit gab og sluger de formastelige med deres familier
og alle deres ejendele, mens en anden flok (der uretmassigt ggr krav
pa retten til at fungere som praester og derfor uforsigtigt kommer for
teet pd Abenbaringsteltet), fortzres af en ild, der stir “ud fra Jahve”,
dvs. fra Abenbaringsteltet. At blive brendt af en guddommelig ild el-
ler blive opslugt af jorden og styrte i underverdenen er to straffe, der
abenbart er kombinatoriske varianter, samtidig med, at de bekrafter
den kosmologiske kontrast imellem Abenbaringsteltet og Underver-
denen, imellem ilden og jorden.

Navnlig bgr man fastholde billedet af jordens abne gab. Sheol er til-
syneladende ikke kun et sted, der passivt tager imod for fgrst derefter
at fastholde de indfangne — det er ogsa et sted, der er aktivt sgrger at
sikre sig nye tilfgrsler. Forestillingen er endnu klarere udtryk i Hab
2,5, hvor det i forbindelse med beskrivelsen af en tyran hedde:

Han abner sit svelg som dgdsriget
han er umattelig som dgden.

Nar Sheol abner sit gab, er det saledes, i det mindste if. dette sted
(men jf. Ordsp 27,20; 30,16), fordi det altid er sultent — hvori man
ogsa merker et tema ansléet, der fgrst skal realiseres meget senere i
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religionshistorien, nemlig dgdsrigets hersker, hostis antiquus, den tra-
giske skikkelse, der evigt er i gang pa jorden for at mette det begeer
efter sjele, som, i det mindste if. gamle og gyldne legender at dgm-
me, sa ofte bliver skuffet. Men hvis Sheol altid er sultent, md himlen
altid veere meet. Og at dét passer, ved vi fra Det Gamle Testamentes
beskrivelser af Jahves fulde forradskamre, hvorfra han lader velsig-
nelsen flyde ud over jorden og menneskenes verden.

Antropologi og periodicitet

I Job 3 er der en parallelisering, der bgr fremhaves: “Lad denne dag
tilhgre mgrket / lyset ikke skinne over den”. Her settes lys lig med liv
— og sddan ma det naturligvis ogsa veere, nar Dgdsriget er mgrkets og
mulmets land. Derfor kan et menneskes undergang og dgd ogsa be-
skrives som, at dets lys slukkes:

Nej, den uretfeerdiges lys slukkes,

og flammen fra hans bal lyser ikke.
Lyset i hans telt gar ud,

og lampen over ham slukkes (Job 18.5).

Vi kan fglgelig sidestille lys, liv og livsdnde — livsinden som Gud gi-
ver og som han tager tilbage igen, if. passagen i SI 104,27-30:

Alle har det hab til dig,

at du giver dem fgde i rette tid;

du giver dem, og de samler op,

du abner din hand, og de meattes med gode gaver;
du skjuler ansigtet, og de forferdes,

du tager deres and bort, og de dgr

og bliver til jord igen;

du sender din and, og der skabes liv,

du ggr jorden ny.

I denne kendte salme, hvor de jordiske vaesener rangeres pa linje med
hinanden og hvor menneskene ikke indtager nogen plads, der er va-
sentligt forskellig fra dyrenes og planternes®, afbilledes alle jordboer-
ne som fugleunger, der abner deres nab i habet om, at Jahve vil give
dem fgde. P4 den made kan skaberverket siges at minde om Dgdsri-
get: som Dgdsriget abner sit ene, store svalg for at opsluge de leven-

6. Anderledes Hermann Spieckermann, Heilsgegenwart. Eine Theologie des
Psalmen, Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen1989, 36, n. 37 — forventeligt i
en konservativ-normaliserende l@sning, der overbetoner det unikt-israeliti-
ske og underbetoner interne sp@ndinger inden for det gammeltestamentlige.
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de vasener, siledes abner alle de levende vasener deres sma nab,
gab og munde for at modtage mad fra Jahve. Men givetvis er hver en-
kelt af de jordiske skabninger ikke i samme grad umettelig, som
Dgdsriget er det, for deres forventning if. SI 104 er, at Jahve giver
dem fade “i rette tid”, hvilket vel ogsa kan underforstés: ikke hele ti-
den. Hvis dette er en korrekt leesning, bekraftes forholdet mellem den
periodiske verden med dens mangfoldighed af vasener, omgivet af to
store, durative og “evige” steder, Himlen og Underverdenen, lysets
og mgrkets lande.

Som det er almindeligt anerkendt, er S1 104 ét af de steder, hvor der
ligger en markant egyptisk inspiration bag den gammeltestamentlige
tekst’. Det er nu i vores sammenhang ikke uinteressant, at dén kendte
egyptiske tekst, som S1 104 ligger tettest op ad, og som man mé anta-
ge har veret inspirationsgrund — selv om de sngrklede veje, der ma
have fort fra den egyptiske til den gammeltestamentlige tekst, sa vidt
jeg ved er uudgrundelige — er den formentlig mest bergmte af alle
egyptiske, religigse tekster, farao Akhnatons bergmte hymne til so-
len, Aton. Den gammeltestamentlige eksegese har dermed med god
grund antaget, at der i det hele taget var en solar dimension i S1 104.
Salmen hevder naturligvis ikke, at Jahve er solen, for solen er her en
selvsteendig stgrrelse8; det solare kommer derimod frem dels i sal-
mens indledning, der lovpriser Jahve, der er kledt i “hgjhed og
pragt”, som “hyller sig i lys som en kappe” og som sp@nder himlen
ud som en teltdug (v. 1-2), dels i det markante ovenfra-og-ned-per-
spektiv, der behersker beskrivelsen af den ordnede verden, der just er

7. Ofte understreget i den eksegetiske litteratur. Se fx standardkommentarer
som Sigmund Mowinckel, Det gamle Testamente. Skrifterne 1. del, Asche-
houg, Oslo 1955, 216; Hans-Joachim Kraus, Psalmen. 2. Teilband. Psalmen
60-150, Neukirchener Verlag, Neukirchen-Vluyn 1978, 880.884f; jf. ogsa
Eduard Nielsen, 31 udvalgte salmer fra Det gamle Testamente, Anis, Frede-
riksberg 1990, 115f; Paul E. Dion, “YWHW as Storm-God and Sun-God.
The Double Legacy of Egypt and Canaan as Reflected in Psalm 104", Zeiz-
schrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft 103, 1991, 43-71; Spiecker-
mann, Heilsgegenwart, 38f.47f. Se ogsa Othmar Keel & Silvia Schroer,
Schopfung. Biblische Theologien im Kontext altorientalischer Religionen,
Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen 2003, 163-6.

8. Dette understreges af de mange bekymrede eksegeter, som legger srlig
vagt at betone forskellene mellem det gammeltestamentlige (det “israeliti-
ske”) og det gvrige nerorientalske. Men den eksegetisk gengse betoning af
forskellene rummer en dobbelt fristelse: dels kan den let give indtryk af, at
forskellene er stgrre eller vigtigere end de forskelle, der matte vere indbyr-
des i hhv. det gammeltestamentlige og det narorientalske materiale, dels er
der (vil jeg mene) en tendens til at underbetone eventuelle subtiliteter (som
normalt ikke bliver undersggt) i den ikke-gammeltestamentlige position;
men det ville veere en undervurdering af narorientalsk teologi at ga ud fra, at
guddommene her uden videre ansas for at vere identiske med deres fremtrze-
delse, fx at en solgud uden videre skulle vere identisk med den synlige sol.
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set ovenfra, som fra solen, der lader sine milde gaver str¢gmme ned
over den forventningsfulde mangde af levende vasener.

Dermed kan vi skitsere hovedpositionerne i en kosmologi, som jeg
formoder kan ggre krav pa at vere almengyldig for store dele af Det
Gamle Testamente, pa tvers af de pa andre mader betydningsfulde
forskelle mellem de forskellige teologier og teologiske ansatser, som
Igber igennem Det Gamle Testamente.

Himlen
X
liv, lys, o AN
fylde, enshed =~ .°
’ L etik, kult,
*.  nationalitet
> L mangfoldighed, .
Herligheden // begraehsethed < Edog
) N ~ ’ ’ ’ \‘
jordisk .
liv ) R %
7 .-~ ded, mgrke,
BN , \ sult, enshed
Sheol &~ 4

Preeplatonisme

Den amerikanske religionshistoriker Weston La Barre har i bogen
Muelos®, der, som titlen antyder (pueddg “marv’”), vedrgrer marv og
(for datiden at se beslagtede substanser som) hjerne og mandlig sad,
ment at kunne pavise en narmest universel forestilling om, at livs-
kraft er bundet til hjernemassen og til marven i levende vaseners ryg-
s@jle, og at disse blgde substanser inde i kroppen ogsa, fortsat ifglge

9. Weston La Barre, Muelos. A Stone Age Superstition About Sexuality, Colum-
bia University Press, New York 1984. Se ogsd Christiano Grottanelli,
“Aspetti del sacrificio nel mondo Greco e nella bibbia ebraica”, in: Christia-
no Grottanelli & Nicola F. Parise, eds., Sacrificio e societa nel mondo antico,
Editori Laterza, Roma-Bari 1988, 127f.
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arkaiske, men vidt udbredte, forestillinger, var forbundet med mand-
lig sed. Tanken er ikke uattraktiv, hvad gammeltestamentlige forhold
angér, for sddanne forestillinger kan forklare et ellers temmelig ufor-
staeligt punkt i den gammeltestamentlige offerkult, nemlig hvorfor
Jahves andel af maltidsofferet er netop nyrerne, leverlappen og det
fedt, heleeb, der sidder omkring dem. Dette fedt er det faste fedtveyv,
som ikke regnedes til det mest fremragende af dyrets spiselige dele.
En delvis forklaring er velkendt, og er fortsat relevant: at parallellen
til det graeske spiseoffer, der reserverer de store knogler med fedtski-
ver til guderne og lader menneskene beholde kgdet, viser, at guddom-
mens andel netop skal vere det, der ikke er menneskenes andel. Men
der mangler fortsat en forklaring pa, hvorfor det netop er heleb, der
blandt de mindre spiselige dele reserveres den gammeltestamentlige
guddom.

Imidlertid er fedtet naturligvis den del af en organisme, der breender
bedst, og dette kan, helt bortset fra mere praktiske forhold, vaere en
grund til, at denne del af offerdyret betragtedes som det, der var mest
narliggende at give tilbage til guddommen; for i Det Gamle Testa-
mente er det /eleeb og ikke blodet, der er Jahves andel af dyreofferet.
Som Weston La Barre ogsa bemerker, kan forbindelsen mellem fedt-
stoffer og ild ogsa vere en yderligere grund til associationen mellem
guddommelighed og salvning, eftersom olivenolien, der var basis for
den aromatiske olie, der if. den prastelige tankegang sakraliserede
Abenbaringsteltet, dets sancta og dets personale, havde de samme
kvaliteter som heleb. Dette dementerer ikke dén forstaelse af salvnin-
gen, som kan etableres pa grundlag af Marcel Detiennes studier af
aromaternes funktion i den graske forestillingsverden!9, for ogsa hos
Herodot og andre er det klart, at aromaterne, der kommer fra Arabien
og andre brandte lande, der er neermere ved solen end grekerne og os
andre, er tgrre og ildagtige af natur.

I samme kontekst bemaerker Weston La Barre imidlertid ogsa, at
forestillinger om hjernen og marven som s&det for livskraften genfin-
des hos selveste Platon!!, hvilket ikke er sd overraskende endda, ef-
tersom Platon, if. La Barre, “was a notorious archaizer and reactiona-
ry” i kraft af pavirkningen fra Heraklit, Pythagoras og den orfiske re-
ligion (La Barre, Muelos, 77). Forbindelsen mellem arkaisk religion
og Platon betragter La Barre ikke med milde gjne, og hans bog er i
det hele taget holdt i en tone, der hvad genergsitet over for andet og
mindre end vestlig videnskabelig rationalitet i sn@vreste forstand ik-

10. Marcel Detienne, Les jardins d’Adonis. La mythologie des aromates en
Grece, Gallimard, Paris 1972.

11. Timaeos 73b-75a; Platons skrifter, (Carsten Hgeg & Hans Rader, eds.), Bd.
8, Hans Reitzels Forlag, Kgbenhavn 1972, 90-2.



Ilden mellem himmel og jord 255

ke lader en James Georges Frazer meget efter. Men derfor kan forbin-
delsen mellem filosofiens f@rste store navn og arkaiske religigse fore-
stillinger vaere relevant og interessant nok, s meget mere som preacis
den samme forstéelse findes hos Mircea Eliade, hvis holdning til ar-
kaiske og religigse forestillinger ellers er den stik modsatte af La Bar-
res. Eliades beskrivelser af axis mundi og hierofaniernes betydning
for menneskene er gennemsyret af et platoniserende sprog — helligste-
det giver ikke kun kraft, men den eneste autentiske varen, som men-
neskene opsgger for at participere i det — og det er derfor ikke overra-
skende, at ogsa han har set forbindelserne til den platoniske, ontologi-
ske monisme; som Eliade skriver i bogen om “den evige genkomst”:

Alle eksemplerne citeret i dette kapitel barer vidnesbyrd om en og
samme “‘primitive” ontologiske forestilling: en genstand eller en hand-
ling bliver kun virkelig i den grad som den efterligner eller gentager en
arketype. Virkelighed erhverves altsa udelukkende ved gentagelse eller
delagtighed, alt hvad der ikke har noget eksemplarisk forbillede er
“blottet for betydning”, det vil sige mangler virkelighed. Ifglge dette
har menneskene altsa tendens til at blive arketypiske og paradigmati-
ske (...) ... denne “primitive” ontologi har en platonisk struktur, og
Platon kan i sa fald betragtes som den “primitive mentalitets” filosof,
det vil sige som den teenker, der har forméet at give en filosofisk vurde-
ring af den arkaiske menneskeheds eksistens- og adfardsformer. Der-
med formindskes naturligvis pa ingen made “originaliteten” af Platons
filosofiske geni...!2

Eliade er her enig med La Barre i at betone kontinuiteten, snarere end
bruddet, mellem religion og filosofi. Uanset hvilken holdning man el-
lers kan have til Eliades feanomenologi og dens (evt. krypto-pagani-
stiske) teologiske program, er pastanden om en strukturel kontinuitet
mellem arkaiske religigse strukturer og den platoniske grundmodel
for forstaelse veaerd at overveje.

Jeg slutter med at ga et skridt videre i denne retning. Det gammelte-
stamentlige system, som her er blevet skitseret, er ikke kun en kosmo-
logi, det er ogsa en ontologi i betydningen “en laere om livet og det le-
vende og de kreefter, pa hvis betingelser livet udfolder sig”. Det men-
neskelige liv er et periodisk liv: det lever i kraft af den ild, det lys og
det liv, der strgmmer ud af en overflod af ild, lys og liv, der — alt efter
teologisk drejning inden for den gammeltestamentlige “teologiinterne

12. Mircea Eliade, Myten om den evige genkomst, Samleren, Kgbenhavn 1997,
43.
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pluralisme” — kommer fra himlen og / eller fra himlens jordiske re-
prasentation, Abenbaringsteltet. Det jordiske liv participerer saledes i
det guddommelige, men i mindre og afmalte doser — rumligt, fordi
den ene ild, den ene lyskilde og det ene liv giver liv til mange sma
kroppe — Sl 104’s stenbukke, cedertreer, mennesker og storke — og
tidsligt, fordi denne participation ogsa er afmalt, hvad dets varighed
angar. Men det jordiske liv participerer ogsa i ildens, lysets og livets
modsatning, Underverdenens dgd, mgrke og stgv, og det falder tilba-
ge til denne materielle dimension, néar dets participation i ild, lys og
liv hgrer op. Inden for Det Gamle Testamentes ontologiske rammer
bestar opgaven da i at opretholde denne participation i den guddom-
melige side sa leenge som muligt — og det er her, og farst her, etikken
og nationaliteten kommer ind, det er hér, Visdommen og Deuterono-
mismen, de to andre store teologiske strgmninger, som ikke er blevet
specielt bergrt i denne gennemgang, melder deres relevans, for disse
to strgmninger besvarer de fglgende spgrgsmal: nar vi nu én gang
participerer i livet, hvad skal vi s& ggre for at opretholde det i forhold
til vor sociale omverden? (visdommen); hvad skal vi ggre for at beva-
re den serlige kollektive formning, vort liv har féet i kraft af verdens
historie? (deuteronomismen); og endelig (i bgnssalmerne) hvad skal
jeg ene menneske ggre for at bevare mit korporlige liv endnu en
stund, omgivet som jeg er af sygdomme og/eller fjender? Og alle dis-
se spgrgsmal er varianter af det kosmo-ontologiske spgrgsmal: hvad
skal jeg og vi ggre for at bevare Herligheden pé jorden (prestelig teo-
logi)?

Denne kosmo-ontologi er ikke en “absolut dualisme”!3 i betydnin-
gen: en opfattelse af virkeligheden som behersket af to modsatrettede,
inkommensurable og hinanden beke&mpende magter. I den gammelte-
stamentlige ontologi “bek@mper’” Sheol ikke den guddommelige ver-
den (og kan vel ikke ggre det — hvordan skulle dens sult ellers stil-
les?); pa den anden side har de levende og skabte vaesener ingen mu-
lighed for at undga fgr eller senere at blive opslugt af Sheol. Pa disse
premisser ma den menneskelige praksis derfor dreje sig om sa lenge
som muligt at forblive i det midterfelt, hvor man participerer i begge
principper, i den jordiske materialitet, der er uundgéelig, og i det til-
delte liv, sa l&nge det gar — og ikke andet og ikke mere end det. Men
maske kan rekonstruktionen af den gammeltestamentlige ontologi gi-
ve en anelse om, hvorfor den tidligste kristne teenkning blandt de filo-
sofiske strgmninger, der stod til radighed i antikken, uden betenke-
lighed valgte at sla fglgeskab med netop platonismen. Augustin leg-

13. Jf. artiklen “Dualisme” (af Villy Sgrensen) i Den Store Danske Encyklopeedi
(bd. 5, 1996).
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ger som bekendt ikke skjul pa, at lige bort set fra spgrgsmalet om,
hvordan mennesker kan opna dén form for delagtighed i den guddom-
melige varen, som indbefatter evighed og evig glede, havde platoni-
kerne forstaet det veesentlige: at verden er veren, at veren er god (og
at skaberverket derfor er godt), at mere veren derfor ma vare bedre
end mindre veren, at Gud er den hele varen, og at vi levende vaesener
participerer mere eller mindre i Guds varen, men at vi ogsa participe-
rer i materialiteten og dermed (for et fgrste blik paradoksalt) i ikke-
veren, og at vi har et — legitimt — beger efter at opna andel i dén evi-
ge vaeren, som allerede englene har. I sin sterkt inspirerende disputats
ytrer Niels Grgnkj®r sig noget skeptisk over for det bergmte sted i
Bekendelserne (VII, 9), hvor Augustin opregner, hvor langt platoni-
kerne kom, og hvad der stér tilbage, hvad han kunne lese hos dem, og
hvad han ikke kunne lzse hos dem.!4 Augustin formulerer sig her ved
hjelp af Johannesprologen; men om det lige netop er en sddan formu-
lering, han kan have la@st, er muligvis tvivlsomt. I substansen kan
Augustin imidlertid nok have haft ret — at man i platonismen genfin-
der (ikke: finder for fgrste gang) forestillingen om en ikke-dualistisk
(i antagonistisk forstand) kosmo-ontologi, hvor det mangfoldigt le-
vende er levende 1 kraft af participationen i det ene, godes og skgnnes
emanation af liv, en struktur, der uvilkarligt trekker den lysmetaforik
med sig, som er et billede, men ogsa mere end et billede (i gvrigt og-
sd, fordi den udtrykker en uimodsigelig sandhed), altsd den lysmeta-
forik, som senantikkens hedenskab og filosofi under alle omstendig-
heder badede sig i — men som den ikke kan have opfundet, fordi den
ma ga tilbage til tankestrgmninger i den fgr-kristne Nerorient, og
som ikke kun foreligger i den egyptiske “nye solteologi”!5, men ogsa
kan afle®ses, i det mindste i sit strukturelle grundfatning, i den gam-
meltestamentlige kosmo-ontologi. Men i sa fald er der et abent
spgrgsmal, som en gammeltestamentlig ekseget kan stille til Augu-
stin-kenderen: Er det precist at sige, at med Augustins indoptagelse
af platonismen “far” kristendommen et problem?!6 Er det ikke snare-
re sadan, at kristendommen har haft “platonismen” med hele tiden,
dvs. den felles ontologiske struktur, i hvilken bdde kristendommen (i
kraft af sin oprindelse i nzrorientalsk-mediterran religion og teologi)
og platonismen (i kraft af sin oprindelse i graesk religion og teologi,

14. Niels Grgnkjer, Kristendom mellem gnosis og ortodoksi. En systematisk un-
dersggelse af Augustins indoptagelse af platonismen, Aarhus Universitets-
forlag, Aarhus 2002: 89f; 258 (begge steder formuleringen, at Augustin “me-
ner”, hhv. “mente”, at finde overensstemmelser mellem platonikerne og kri-
sten skabelsesteologi).

15. Jan Assmann, Agypten. Eine Sinngeschichte, Fischer, Miinchen 1999, 241f.

16. Grgnkjer, Kristendom, 414.
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der i samme grad tilhgrte narorientalsk-mediterran religion og teolo-
gi) i samme omfang participerede? Og at det kunne vare en af grun-
dene til, at oldkirken i virkeligheden ikke havde de store problemer, i
hvert fald teoretisk-teologisk, med at stryge en markionistisk-duali-
stisk fristelse af sig?

SUMMARY

This lecture, delivered on the occasion of Prof., dr. theol. Kirsten
Nielsen’s 60th anniversary, treats the theme of fire in the Old Testa-
ment. One can distinguish between several modalities of fire: on the
one hand secular fire, which is temporary and periodic, on the other
sacred and demonic fires, both eternal. These modalities correspond
with specific spaces: the ordinary house, the tent of meeting, destroy-
ed cities and countries. This horizontal structure is also a representati-
on of a cosmological structure with the habitable earth as a mediating
point between heaven (light, abundance, life) and Sheol (darkness,
hunger, death). The ontology implied in this cosmological framework
is related to the ontological monism of Platonism. Early Christia-
nity’s preoccupation with Platonism (e.g., St. Augustine) therefore
does not represent a fundamental new orientation in comparison to
Biblical ontology.

Keywords: Ontology — Old Testament — fire — Priestly theology —
Sheol — Platonism — St. Augustine.
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Er Gud det levende vand?!

LEKTOR, PH.D.
ELSE K. HOLT

Indledning

I den nestsidste af bggerne i C.S. Lewis’s Narniakrgnike fra 1953 er
pigen Jill netop ankommet til landet Narnia, den fantastiske verden,
som forfatteren lader en rekke bgrn komme til i Igbet af sin forteel-
ling, og hvor slaget mellem godt og ondt, kerlighed og bedrag udspil-
les gang pa gang. Vi — leserne — kender Narnia med dets mennesker,
hekse, talende dyr og fantasivasner, og vi kender dets dndelige her-
sker, 1gven Aslan. Men det ggr Jill ikke, da hun — plaget af en vold-
som tgrst — kommer til et indbydende vandlgb.

Der er kun ét problem for Jill: Midt i vandlgbet ligger en stor lgve,
som skremmer hende voldsomt — is@r da den siger: “Hvis du er tgr-
stig, sa kom og drik”

Lgvens dybe, vilde og kraftige stemme ggr ikke Jill mindre bange —
men bange pa en anden made.

“Er du ikke tgrstig?” sagde lgven.

“Jeg er ved at dg af tgrst,” sagde Jill.

“Sa drik,” sagde lgven.

Men da Jill forsigtigt beder Igven fjerne sig lidt fra vandlgbet, sa
hun tgr nzerme sig det, svarer den blot med et blik og en meget lav
knurren. Og Jill forstar, at hun lige sa godt kunne have bedt hele bjer-
get flytte sig for hendes bekvemmeligheds skyld.

“Vil du love mig ikke at ... ggre mig noget, hvis jeg gar derhen?”
sagde Jill

“Jeg lover ingenting,” sagde Igven.

Jill var nu sa tgrstig, at hun uden selv at opdage det var tradt et
skridt nermere.

“Ader du sma piger?” spurgte hun.

“Jeg har slugt bade drenge og piger, kvinder og mend, konger og
kejsere, byer og riger,” sagde lgven. Den sagde ikke dette, som om
den pralede, eller som om den var ked af det, eller som om den var
vred. Den sagde det bare.

“Jeg tgr ikke ga hen og drikke,” sagde Jill.

“Sa dgr du af tgrst,” sagde lgven.

1. Forel®sning afholdt i forbindelse Seminar om de fire elementer i forbindelse
med professor Kirsten Nielsens 60 ars dag, 9. oktober 2003.
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“Jamen du godeste!” sagde Jill, idet hun tradte endnu et skridt neer-
mere. “Sa ma jeg nok hellere prgve at finde et andet vandlgb.”
“Der er ikke noget andet vandlgb,” sagde 1gven.2

Selv den, der ikke kender C.S. Lewis’ Narnia-fortellinger, vil for-
mentlig allerede her have forstéet, at l¢ven Aslan er en Kristus-figur —
om ikke andet s& pga. den sociale og littereere sammenhang, som vi
befinder os i i dag. Teksten er et godt eksempel p& den sammenhang
mellem den hellige tekst og litteraturen, som har optaget Kirsten
Nielsen i s mange ar. Og den treekker ikke alene pa sin umiddelbare
nytestamentlige intertekst, som den videregiver i en narrativ fortolk-
ning; teksten om pigens mgde med det eneste virkeligt livgivende
vand har ogsa rgdder tilbage i Det Gamle Testamente.

Den umiddelbare intertekst er naturligvis den s@lsomt betydnings-
ladede, nesten overfyldte fortelling om Jesu mgde med den samari-
tanske kvinde ved Jakobsbrgnden i Sykar i Joh 4. Det er af den, vi
forstar, at Jesus er det levende, og det vil sige: det livgivende vand.
Fortzllingen udmarker sig derved, at den med kvinden som modta-
ger af Jesu egentlig temmelig hermetiske bel@ring — og dermed som
repraesentant for tilhgreren eller leeseren — bringer denne tilhgrer til en
forstaelse af Jesu livgivende betydning.

Det er ganske klart, at bl.a. denne tekst ligger bag C.S. Lewis’ for-
telling. Det er imidlertid ikke Johannesteksten, vi skal opholde os
ved i dag, men derimod dens gammeltestamentlige baggrund — den
nytestamentlige teksts intertekster, for nu at bruge et af Kirsten Niel-
sens yndlingsbegreber.

Jahve — den vandfyldte beek

For os, der kender det nytestamentlige billede sa godt, er det ganske
enkelt at forsta, at Gud kan sammenlignes med levende og livgivende
vand. Derfor opfatter vi det da ogsa som helt naturligt, nar vi mgder
billedet i Det Gamle Testamente, og vi forstar det med det samme. Et
meget klart eksempel pa det gammeltestamentlige billede af Gud som
livgivende vand finder vi i Jer 17,7-8:

v7 Velsignet den mand, som stoler pa Jahve

og tager sin tilflugt hos ham.

v8 Han bliver som et tre, der er plantet ved bakken;
det sender sine rgdder mod vandlgbet,

det frygter ikke, nar sommerheden kommer,

dets blade er grgnne.

2. C.S. Lewis, Sglvstolen, 2. udg. 2. opl., Kgbenhavn: Borgen 1995, s. 27-28.
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Det bekymrer sig ikke i tgrkear
og holder ikke op med at bare frugt.

Den talende stoler pa Jahve, som vil sgrge for, at han kan bzre frugt,
ogsa nar andre ikke ggr det. Baggrunden for billedet er naturligvis
den mellemgstlige wadi, bekken i sten-grkenen, der kun indeholder
vand i regntiden, men som tgrrer ud det meste af aret.

Jahve er den bak, der aldrig tgrrer ud. Andre steder i Jeremias-
bogen, i 2,13 og 17,13, hedder det, at Gud er det levende vand. De to
steder skal vil vende vores opmarksomhed mod om et gjeblik. Men
forst en pracisering: Udsagnet, at Gud er levende vand, har en dob-
belt betydning, som Bent Rosendal gjorde opmarksom pa i sin af-
skedsforelesning sidste ar.3 Gud er levende, fordi det hgrer med til at
vere Gud at vaere levende. Men han er ogsa levende i betydningen
“livgivende”. Han er den, der giver liv, den som sender velsignelse til
mennesker i egentligste forstand — mad, drikke, kvaeg, bgrn, retfer-
dighed — i kort form: det gode liv. Jahve er frugtbarhedens herre og
giver, som man kan forvente sig alt godt af.* Og endnu en ting, altsa:
Gud er — hele tiden — som den stremmende bak, hvor man kan hente
liv. Fordi han er den levende Gud, tgrrer Guds livgivende kraft aldrig
ud.

I Jeremiasbogen skaber vandmetaforen en kernemetaforik; den er
en af de intertekstuelle markgrer, der forbinder denne markelige bogs
disparate dele. Dens vigtigste forekomst — der ganske tydeligt er in-
tertekst for Johannesteksten — er kap 2, hvori Jahve kaldes en kilde
med levende vand, i modsatning til de fremmede guder, som israelit-
terne anklages for at skabe sig, og som kaldes “cisterner, der slar rev-
ner og ikke kan holde vand” (Jer 2,13).

Vi larer en del om gudsforholdet af denne lille tekst. Gud er livgi-
veren — de fremmede guder er skuffende cisterner, som ikke kan hol-
de vand. Cisterner er menneskeskabte og derfor fejlbarlige, mens Gud
er den levende kilde til liv. Det guddommelige vand strgmmer uop-
hgrligt, mens det menneskeskabte forsgg pa at sikre sig vand (det er
jo det, man ggr, nar man udhugger cisterner) er dgmt til at mislykkes
— cisterner slér revner, og sa duer de ikke mere. Pa samme made med

3. Bent Rosendal, “*Hos dig er livets kilde.” Nervarsteologi i de gammeltesta-
mentlige salmer,” Presteforeningens Blad (2002), s. 1026-1032 (s. 1027-28).

4. Sammenlign i gvrigt brugen af billedet i SI 1 hvor den lovfromme salmist be-
dyrer, at han ikke vandrer rundt pa de ugudeliges veje, men derimod er som
et tre, plantet ved en bek med masser af vand. I Sl 1 er det levende vand
imidlertid ikke Gud, men Jahves tora. Det er der ikke noget selvmodsigende
i, for tora er det samme som bel@ringen om det rette gudsforhold.
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de guder, man selv udhugger sig — de duer heller ikke. Eller som der
star et andet sted i Jeremiasbogen:

[Folkene] felder et trae i skoven,
handverkeren bearbejder det med gksen,
v4 han smykker det med sglv og guld,
han festner det med sgm og hammer,

sé det ikke vakler.

v5 Gudebillederne er som fugleskreemsler i en melonmark,
de kan ikke tale,

de skal beres, de kan ikke ga.

Frygt ikke for dem, de kan ikke ggre ondt,
men de kan heller ikke ggre godt.

(Jer 10,3-5)

Vi finder altsa en dobbelt modseatning — dels mellem livgivende og
uduelige guder, dels mellem det rationelle gudsforhold: at holde sig
til en livgivende Gud, og det tabelige: at forlade denne Gud.

Denne kernemetafor — GUD ER DET LEVENDE VAND — behersker nu
hele Jer 2. Og overalt forbindes den med modsatninger: mellem Gud
og hans folk, mellem Gud og de andre guder, mellem vadt og tgrt.
Engang fulgte Israel Jahve i grkenen, i et land, hvor ingen sar (Jer
2,2), fordi grkenen jo netop defineres ved at veere tgr. Og Jahve fgrte
dem ind i frugthaven, “sa I kunne nyde dens overflod af frugt.” (Jer
2,7). Gratis fik de altsa livet som en saftig frugt — bade i jeevn og i
overfgrt forstand — men de forlod den evigt rindende bak og forsggte
ved egen kraft at sikre sig livet. Det skal man ikke byde den gammel-
testamentlige skaber og opretholder.

Den samme vand- og grkenmetaforik vender tilbage i 2,31, hvor
Gud retorisk spgrger:

Har jeg varet en grken for Israel
eller et belgmgrkt land?

Det gnskede svar er naturligvis “nej” — Gud har varet en kilde med
levende vand, ikke en grken. Men ogsé denne perikope understreger
samtidig folkets gnske om uath@ngighed af Jahve, nar det videre hed-
der:

Hvorfor siger mit folk: “Vi gar vore egne veje
og kommer ikke mere til dig.”
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Dette retoriske spgrgsmal udtrykker det samme gnske hos folket om
uafh@ngighed af Jahve, som kom til udtryk i deres udhugning af ci-
sterner i vers 13.

En anden méade at skaffe sig selv vand pa finder vi i Jer 2,18, hvor
Jahve spgrger — igen retorisk:

Hvorfor gar du til Egypten
og drikker af Shihors vand?
Hvorfor tager du til Assyrien
og drikker af Eufrats vand?

Vi kan og skal ikke afggre, om spgrgsmalet er politisk: “Hvorfor s@-
ger I militeerhjaelp hos farao og assyrerkongen” — eller om det er reli-
gigst: “Hvorfor tror I, at livet stammer fra de egyptiske og assyriske
guder?” For de to spgrgsmal hgrer sammen — politik og religion er
uadskillelige — at holde sig til Jahve som sin nationale Gud er ogsa at
holde sig til den Gud, der skenker livet.?

Det er i det hele taget karakteristisk i dette kapitel, ja for den sags
skyld i hele Jeremiasbogen, at Gud ikke alene er frelseshistoriens
Gud, ham der fgrte dem gennem grkenen. Han er ogsa den livgivende
frugtbarhedsgud. De to sider af Gud kan slet ikke adskilles i denne
monoteiserende fremstilling — og derfor er netop vandmetaforikken
sa velegnet. For var der noget, man ville have manglet i grkenen, hvis
ikke vandgiveren Jahve havde varet der — ja sa var det jo lige netop
vand. Men at Gud var der som det levende, uophgrligt strgmmende
vand, er altsa samtidig ogsa et billede p4, at Gud er den Gud, der frel-
ser i konkrete ngdsituationer, historiens Gud, kunne man sige — sddan
som han er det i grkenvandringsfortellingerne eller i fortellingerne i
Dommerbogen. De to karakteregenskaber er ikke alene til stede ved
siden af hinanden i Det Gamle Testamente, som to guder eller emana-
tioner i et polyteistisk pantheon — de er der ogsa i en symbiose, der i
sidste instans er de facto monoteistisk.®

5. Se til Jahve som landets gud Hans J. Lundager Jensen, ““ Landet og personen.
To teologiske strgmninger i Det Gamle Testamente”, i: Else K. Holt og Hans
J. Lundager Jensen (eds.), Mellem Tekster. Festskrift til Kirsten Nielsen, Fre-
deriksberg: Anis 2003, s. 105-121.

6. Monoteisme strictu sensu er ganske vist ikke serligt karakteristisk for Det
Gamle Testamente; men pragmatisk betragtet interesserer store dele deraf sig
ikke for de fremmede guder som reelle konkurrenter. Monolatri, som er det
almindelige i Det Gamle Testamente, bliver i praksis til monoteisme. Jer 2
anerkender saledes ikke, at de fremmede guder skulle kunne ggre nogen
form for gavn, heller ikke uden for Israel — tvaertimod.
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Kilden med levende vand

Den metaforiske polyvalens — det at vandbilledet ligesom mange an-
dre metaforer er mangetydigt — genfinder vi i Jer 17,13, hvor det hed-
der om Gud, at han er migwéh jisra’el, Israels hab eller Isracls dam —
migwéh kan betyde begge dele. Her kaldes han tillige meqor majim
hajjim, en kilde med levende vand, mens de som forlader ham, bliver
til skamme — eller tgrrer ud, den hebraiske rod har basalt set begge
betydninger.” Igen finder vi altsd modsatningen mellem vadt og tgrt
som en aktiv del af metaforikken; den, der ikke holder sig til Israels
héb, tgrrer ud; 8 den der ikke holder sig til Israels dam, bliver til
skamme og skal skrives i jorden, som det videre hedder.

For resten er det lige forud for dette udsagn, at vi finder billedet af
manden, der stoler pa Jahve og derfor er som et tra, der er plantet ved
bakken: det sender sine rgdder mod vandlgbet, og frygter ikke at tgr-
re ud (Jer 17,7-8). Ogsa Jer 17 kan derfor siges at vere preget af
vandmetaforikken.

Nu er der jo, som jeg ogséa sagde i begyndelsen, ret beset slet ikke
noget underligt i, at Gud kaldes det livgivende vand i Det Gamle Te-
stamente. Det ferske vand forbindes meget ofte med Gud. Han er den,
som lader en kilde springe frem i Eden; han er den, der lader det reg-
ne pa jorden; og han er ogsa den, der holder det kaotiske salte hav el-
ler syndflodens alt for overvaldende regnmasser tilbage.® Det interes-
sante er blot, at det specifikke billede GUD ER VAND nasten udeluk-
kende findes i Jeremiasbogen. Vand som Guds gave finder vi masser
af steder, fx i Esajasbogen og i salmerne; men udtrykket GUD ER
VAND er specifikt for Jeremias — maske lige bortset fra S1 42, hvor det
dog ikke er sa klart. Og netop fordi billedet er sjeldent, i modsetning
til, hvad vi skulle tro, s er der god grund til at overveje dets nermere
indhold.

Hvad er vand?

Hvordan er det egentlig med vand? Til daglig er det jo ikke noget, vi
teenker serligt over; kun i ngdssituationer, nar det ikke er der, bliver
vi opmaerksomme pa, hvor livsvigtigt det er. Under mit ophold i Cali-
fornien sidste forar blev jeg — netop pga. de anderledes klimatiske

7. Der er en tet etymologisk forbindelse mellem verberne jabes, at tgrre ud, og
bos, at blive/vare til skamme; se hertil de respektive opslag i David J.A. Cli-
nes (ed.) The Dictionary of Classical Hebrew, Sheffield: Sheffield Academic
Press 1993-.

8. Jf. Jer 14,8, hvor det hedder, at nar det ikke regner, bliver bgnderne til skam-
me; det anvendte verbum er bos bade i 17,13 og 14,8. Kap. 14 er i gvrigt end-
nu et af de kapitler i Jeremiasbogen, som arbejder med vad-tgr metaforikken.

9. Men se ogsa fx S142; 88, hvor Gud netop sender kaosvandet over det plage-
de menneske.
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forhold — meget opmarksom pa vandets betydning. Det sydlige Cali-
fornien er egentlig grken, sa nar middelklassens villahaver er meget
graesrige og meget grgnne og overklassens endnu stgrre og grgnnere,
sd er det udtryk for overflod. Vil man vare ondsindet, kan man sige,
at man ved at ha’ en vandet have viser sin magt over tingene. Vil man
vaere mere venlig, kunne man sige, at netop den vandede have er
steerkt medvirkende til at ggre livet verd at leve.

Tilsvarende med drikkevand. Nar det vand, der kommer ud af
vandhanen pludselig ikke lengere er frisk grundvand, men klorbe-
handlet overfladevand, sa bliver man voldsomt opmearksom pa det re-
ne vands velsignende virkning. Nar man sa samtidig ser udtgrrede
flodlejer og sger, hver gang man kgrer pa motorvejen — ja, sa bliver
vandets betydning ganske evident og handgribelig for én.

Nar det ser sadan ud i den moderne verden — og Californien er en
meget moderne verden — hvor meget vigtigere ma vand da sa ikke ha-
ve varet for den pal@stinensiske bonde, for hvem vand ikke blot var
drikkevand, men ogsa vand til dyr og marker, mgjsommeligt skaffet
til veje.

Derfor er billedet af Gud som det evigt rindende vandlgb sé betyd-
ningsb@rende. Og derfor er det, at den, der forlader dette gratis og ar-
bejdsfrie vand, er sa fantastisk tabelig, sddan som vi hgrte om det i Jer
2.

Gud som den skuffende bek
Virkelig voldsomt bliver det derfor ogsa, nar billedet krakelerer, som
det ggr nogle steder i Det Gamle Testamente. Jeg skal i dag holde mig
til et enkelt, nemlig den fjerde af de sakaldte konfessioner i Jeremias-
bogen, individuelle bgnssalmer, hvori profeten klager over sit forhold
til Jahve og den skeabne, han har lagt pa ham.

1 15,18 klager han saledes:

Hvorfor er min smerte uden ende?
Hvorfor kan mit sar ikke leges

og ikke helbredes?

Du er blevet mig en bk uden vand,
et upalideligt vandlgb.

Det ‘du’, som profeten taler til, er Jahve, der her pludselig har vist sig
som ‘upalidelig’. Billedet af Gud som det netop tilforladelige vand er
her vendt 180° rundt.

Man skal ikke forsgge at glatte ud pa dette billede ved at tale om, at
det ‘nok bare’ er udtryk for, at Gud har forladt profeten for en stund
af en eller anden god grund — den forstaelse udelukkes af det forega-
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ende vers, hvori det hedder, at profeten er tvunget af Guds hand. Gud
er savist alt for meget til stede. Men han giver ikke liv — han giver
vrede og ensomhed.

Det er séledes ikke svert at se, at de tre tekster Jer 2,9-13, teksten
om Gud som kilden med levende vand, Jer 17,12-13 om Jahve som
Israels dam og Jer 15,18 om Gud som en skuffende bak, er hinandens
intertekster, tekster, der klinger med, nar de hgres og leses hver for
sig af den kompetente l&eser — og at det er den l@ser, skaberne af Jere-
miasbogen havde i tankerne, er der ingen grund til at betvivle.

Leaseren eller tilhgreren rokkes i den faste forestilling om Gud som
den evigt livgivende, som han ellers havde faet slaet fast med syv-
tommersgm. Men rokkes der s dermed ogsa ved den dom over men-
nesker som utilforladelige, som Igber som en voldsom understrgm
gennem hele Jeremiasbogen? I Jer 2 hedder det 1 vers 9, at Jahve rej-
ser anklage mod sit utro folk (cod ’arib ’itt¢kcem), mens vers 29 for-
teller — og fordgmmer — at folket har en rib, gar i rette med Jahve, for
det er selvfglgelig ganske urimeligt. Men her i Jer 15,18 gér anklagen
den anden vej, og anklagen er ikke uberettiget. Jer 15,18 beskriver,
hvordan profeten er kommet til Gud for at fa hjlp fra den evigt rin-
dende kilde. Men han skuffes som den karavane, der hdber at finde
vand i gdemarken, men kommer til en udtgrret wadi, for nu at bruge
det billede, som Job bruger til at beskrive sine svigefulde venner med
i Job 6,15-20.

Jeg har tidligere i en anden sammenha&ng talt om vandmetaforikken
i Jeremiasbogen som en pool of metaphors, en metafor-dam eller et
veld, hvoropfra der kan hentes alle mulige beslegtede metaforer, der
vil spille sammen og belyse hinanden. Det er ikke kun Jahve, der be-
skrives i vandmetaforer. [ 18,13-17 hedder det om jomfruen Israel, at
hun har glemt Jahve — i mods@tning til Libanons sne og til de strgm-
mende bakke i bjergene, der aldrig tgrrer ud. Her bruges vandet altsa
som et modbillede til folkets attitude — der for gvrigt vil bevirke, at
landet bliver lagt gde og de selv bliver spredt for vinden som tgrre av-
ner uden bestandighed.

I Jer 6,7 er det Jerusalem, der karakteriseres gennem vand-metafo-
rikken. Det hedder her, at

som en brgnd (b¢’er) holder vandet frisk,
holder byen ondskaben frisk.

Nerlaser vi den hebraiske tekst, bliver billedet endnu klarere. Brgnd-
billedet fremkommer nemlig ved masoreternes vokalisation af den
anf@rte konsonanttekst N2 (be’er). Men leses konsonanterne uvo-
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kaliseret siger de samme konsonanter bo’r, cisterne — det samme ord,
som blev anvendt i 2,13 om de fremmede guder som udhuggede, rev-
nede cisterne, i modse&tning til Jahve, brgnden med levende vand.
Dermed bliver Jer 6,7 en direkte modsigelse af 2,13 — jo, en cisterne
kan godt holde vandet frisk og levende. Her er der tale om direkte in-
tertekstuel sabotage, om dekonstruktion af selve grundlaget for meta-
for-dammen og for Jeremiasbogens teologi. Maske var det det, maso-
reterne opdagede og gjorde noget ved, da de vokaliserede TIR2!

Lad mig til sidst neevne Jer 8,14, hvor vandmetaforikken far endnu
et tvist. Her klager folket deres skebne, der er retfeerdig men ogsé
héard — en dgdsstraf, for “Gud giver os forgiftet vand at drikke....”10

Johannesevangeliets intertekster

Kilden af vandmetaforik strgmmer ikke kun under Jeremiasbogen,
men dukker som navnt op adskillige andre steder i Det Gamle Testa-
mente — og ikke kun dér. Vi mgdte det i begyndelsen i Johannesevan-
geliets fortzlling om Jesus og kvinden ved Jakobsbrgnden i Sykar og
dens udlegning i fablen om pigen og lgven.

Det er ikke den eneste nytestamentlige tekst af betydning for forsta-
elsen af disse historier. Ogsa Joh 7,37ff hgrer med til baggrunden og
henter sit billedsprog i det selv samme vald. Begivenhederne i Joh 7
foregar under lgvhyttefesten, en oprindelig frugthgstfest, hvor man i
jededommen ogsa fejrer Guds omsorg for israelitterne i grkenen, og
hvor der bl.a. finder vandgsningsceremonier sted i templet.

I Joh 7 hgrer vi, hvordan Jesus pa Lgvhyttefestens sidste og stgrste
dag kommer frem og raber:

“Den, der tgrster, skal komme til mig og drikke. Den, der tror pa mig,
skal det ga, som Skriften siger: ‘Fra hans indre skal der rinde strgmme
af levende vand.”” Det sagde han om den and, som de, der troede pa
ham, skulle fa. For Anden var der endnu ikke, fordi Jesus endnu ikke
var herliggjort (Joh 7,37-39).

Hvad vi finder her, er en fri og nyskabende brug af vandmetaforik-
ken, som forbinder billedet af Gud som kilden til levende vand med
billedet af den retfaerdige, som nyder godt af oasens vand, som vi
kender fra Jer 17 og ogsa fra Sl 1. Jesus treekker altsa her pa hele den
vandmetaforik, som vi har talt om indtil nu. Samtidig er hans ord et
fint eksempel pa tilstedevarelsen af en tempel- eller nervearsteologi,
ogséd i Det Nye Testamente. Det er en teologi, som der er talt en hel
del om ogsa her i huset i de senere ar, og som har en fremtreedende

10. Jf. ogsé Jer 9,14; 23,15.
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plads i Salmernes Bog — og derfor ogsa fik det i Dansk Kommentar til
Davids Salmer:1! Ideelt er Gud til stede i sit tempel, og den troende
gnsker at komme dertil for at tilbede ham og modtage velsignelsen, s&
han kan leve sit daglige liv, som det bgr vare. Derfor gledes han ved
templet og leenges imod det, sddan som vi hgrer om det fx i SI 84 —
den, der i Grundtvigs udgave blev til “Hyggelig, rolig, Gud er din bo-
lig, inderlig skgn.”

Men Johannesteksten holder endnu et element sammen med tanken
om velsignelsen som forudsatning for at opnd livskvalitet, et ele-
ment, som ogsa star parallelt med velsignelsen i gammeltestamentlige
tekster. Det er det, vi finder sa tydeligt i S1 24, hvor det ikke alene
hedder, at den retfeerdige troende skal hente velsignelse fra Herren,
men ogsa “retferdighed hos sin frelses Gud’ (S1 24,5).

Den, der er velsignet gennem Guds nearver i templet er ogsa den,
der handler som en retfeerdig. Bade velsignelsen og retferdigheden er
sendt af Gud, og at modtage retferdighed fra Gud er en foruds@tning
for at handle retferdigt. Den ideelle tempelgaenger i SI 24 har bade et
rent hjerte og rene hender. Velsignelsen og forpligtelsen til at handle
ansvarligt i hverdagen er to sider af samme mgnt. Og det er for mig at
se det samme, vi finder i Jesu ord til dem, der var til stede i templet
den festdag. Fra deres indre skal der rinde strgmme af levende vand.
De bliver, hvad de far at drikke.

Ikke overraskende fortsztter den nytestamentlige fortaller med at
vise, hvordan dét skal forstds. Det levende vand strgmmer fra Jesus
med liv og retferdighed — og nogle i forsamlingen forstod dybden i
billedet og sagde: “Han er sandelig Profeten.” Andre sagde: “Han er
Kristus” (Joh 7,40-41). Séddan virker metaforen, ifglge Det Nye Te-
stamente, nar den virker — folk forstar mere, end de ville forsta af et
langt foredrag.

En slags afslutning
Tillad mig at slutte, hvor jeg begyndte:

Den tgrstige Jill i Narniakrgniken erkender, at l¢gven har ret — og be-
slutter sig. “Det var det varste, hun nogen sinde havde vearet ngdt til
at ggre, men hun gik hen til vandlgbet, knelede og begyndte at tage
vand op med handen. Det var det koldeste, mest forfriskende vand,
hun nogen sinde havde smagt. Man behgvede ikke drikke ret meget af
det, for det slukkede ens tgrst med det samme. Inden hun smagte det,
havde hun haft i sinde at styrte vek fra Igven, sa snart hun var ferdig.
Nu gik det op for hende, at dette faktisk var det farligste, hun kunne

11. Red. Else K. Holt og Kirsten Nielsen, Frederiksberg: Anis 2002.
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ggre. Hun rejste sig og blev staende stille; hendes laber var stadig va-
de af vandet.
“Kom her,” sagde 1gven. Og hun var ngdt til at adlyde den.”!2

SUMMARY

The metaphor ‘God is living water’ is well known from the narrative
about Jesus and the Samaritan woman at the well near Sychar in John
4. It also forms the background of John 7 where Jesus invites anyone
who is thirsty come to him and drink. The texts from the Gospel of
John in their turn form the basis of an important passage in C.S. Le-
wis’ Narnia Chronicles.

The water metaphor has its background in the Book of Jeremiah
where it functions as a core metaphor constituting an intertextual net-
work among the theologies of this multi-layered book. In Jer 2:13
God is described as ‘a fountain of living water’ as opposed to the
foreign gods who are like ‘cracked cisterns that can hold no water.’
The core metaphor is used in the rest of the chapter in the admonition-
oracles about the fathers who ‘went far from’ Yahweh in the desert, a
waste-land (2:5-8), who treats him as a wilderness to be left (2:31)
and who turns to the rivers of Assyria and Egypt to drink. Jer 17:13,
which describes Yahweh as the pool of hope for Israel, must be consi-
dered an immediate intertext to the water semantics of Jer 2, while
17:5-8 describes the blessing of trusting in Yahweh in similar pictures
(cf. Psa 1). On this background the use of the metaphor in Jer 15:18 is
surprising. Here the prophet accuses Yahweh of being ‘like a deceit-
ful brook’ to him (cf. Job 6:15-20); in 8:14 the inhabitants of Jerusa-
lem complain that Yahweh gives them poisoned water to drink. On
the other hand, in 6:7 Jerusalem is accused of keeping her wickedness
fresh ‘as a well keeps its water fresh.’

Thus, the use of the water metaphors in Jeremiah illustrates the ap-
titude of metaphors of change and innovation, and the importance of
metaphors as markers of intertextuality.

Keywords: Metaphors — intertextuality — living water — the Book of

Jeremiah — prophecy = Gospel of John — biblical/OT theology — C.S.
Lewis’ Narnia Chronicles.

12. Lewis, Sglvstolen, s. 28-29.
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Fri bevaegelighed
Om vind og vejr, vrede og velsignelse

FORSKNINGSADJUNKT PH.D.
PERNILLE CARSTENS

Indledning!

Denne forelesning kunne med lethed have heddet: pd vindens vinger.
Nu kom den til at hedde noget langt mindre lyrisk. Den fri beveegelig-
hed er en ret, der kendes indenfor EU administrationen, en ret, der
skal sikres. Det er nu heller ikke den, jeg vil tale om i det fglgende;
jeg vil derimod tale om visse guders hang til netop fri bevaegelighed!

Luften tilhgrer de fire urelementer, og hvor leenge verden har talt
om dem, ved jeg ikke, men det er lenge. Anaximenes, ca. 550 f. Kr.
(elev af Anaximander), mente, at luften var det oprindelige urstof.
Gennem fortetning og fortynding fremtraeder luften som ting, vi op-
lever i sanseverdenen. Ved fortatning bliver luft til ild, og ved fortyn-
ding til skyer, vand, jord og sten. If. Anaximenes bestar sjelen ogsé
af luft og styrer derved mennesket. Nogle ville havde, at der i Gen 2
kommer noget lignende til udtryk: At Gud Jahve dannede det fgrste
menneske af stgv og luft (oversattelsen af nisma’at hajjim har afsted-
kommet en del oversattelsesforslag, som vi i denne festlige anled-
ning ikke kommenterer). Andre ville sige at stormen, ruak, var med
for skabelsen: “Guds storm eller vind eller luft jog hen over vande-
ne”, Gen 1,2 fx.

Analogt med ilden opfattedes luften som et aktivt, maskulint ele-
ment, modsat jord og vand som det passive, feminine. Til luften knyt-
tes alt luftformigt, herunder skyerne og de fire verdensvinde, samt
flyvende vesener som fugle, drager og engle og feer. Det ville jeg
uendelig gerne have forel@st om, men jeg tilfgjer nu for egen reg-
ning: stormguderne. Det er deres tilknytning til himmelen, til vinden,
stormen og regnen, det fglgende vil dreje sig om — og sa Sgndenvin-
den, men den vender jeg tilbage til.

Elementerne
Otmar Keel og Silvia Schroers beskriver i et kapitel i deres nye gam-
meltestamentlige teologi det numingse i den hebraiske bibels omver-

1. Forel@sning afholdt i forbindelse Seminar om de fire elementer i forbindelse
med professor Kirsten Nielsens 60 ars dag, 9. oktober 2003. Jeg har bibe-
holdt den mundtlige form i denne trykte version.



Fri beveegelighed 271

den.2 Altsa det, mennesket reagerer religigst pa. Blandt de numingse
aspekter nevnes oplagt: havet og floderne; bjergene, klipperne og
sten; agerjorden og jordens dyb; planteverden, dyreverdenen (dyr kan
representere guden, eller vaere dennes ledsagefenomen). Det numi-
ngse gaelder ogsa vejret og andre naturforekomster, som stormen og
sol og mane. Det numingse ligger her i tet forlengelse af elementlee-
ren, det numingse angar jord og vand, ild og luft.3

Disse to forfattere neevner ogsa de ioniske filosoffers tale om “al-
tings oprindelse”. Der er ydermere det specielle ved de ioniske filo-
soffer, at de faktisk befinder sig i det graeske koloniomrade i Lilleasi-
ens kystomrade, ved Efesos og Milet. Og der sker ikke kun en pavirk-
ning fra det greske moderland, men ogsa fra det assyriske og baby-
lonske rige. Sa kulturelt set er det et blandingsomrade. Jeg sgger ikke
her en arsagsforklaring pé, hvorfor der i en gammeltestamentlig sam-
menhang eksisterer en skjult eller tydelig elementlere, jeg ser bare
en parallelitet.

Thales’ filosofiske tese er at “Alting er vand” — eller denne tese til-
skrives ham, for egentlige skrifter har vi ikke, han dateres til 600 f.
Kr.# Vandet opfattes som substans, vand er altings arche, en materiel
arsag. Thales’ elev er Anaximander, der ogsa taler om urprincippet,
grundprincippet. “Det hvoraf det verende opstar, er det samme som
det, hvori det forgar...” For Anaximander er processen i verden at
forsta som en kamp. Urstoffet fo apeiron opfattes som det uendelige
og det uafgrensede, det er evigt, det omgiver alt og styrer alt. Med
Anaximander er vi ved de fgrste forsgg ved en abstrakt metafysisk
begrebsbestemmelse. To apeiron er altsa urstoffet uden for vores ver-
den, hvoraf verdens skabes og gar til grunde. Urstoffet ligger bag for-
andringen inden for verden. Anaximander udsiger med sin t@nkning
dels noget om verdens opstéen, dels noget om dens struktur.

Heraklit, ca. 500 f. Kr. taler om logos, om, hvordan verden er ind-
rettet. Han kalder det et ordnet system af mods&tninger. Indsigten er
her logos. Det fzlles er krig, retten er strid, og alt sker ifglge strid og
ngdvendighed; striden er livets lov. Ild er urstoffet for Heraklit, som
vand var det for Thales. Ilden reprasenterer den fysiske side af logos.
Heraklit sidestiller ilden med Gud. Ilden garanterer ligesom logos et

2. Schopfung. Biblische Theologien im Kontext altorientalischer Religionen,
Gottingen 2002, 37-92.

3. Tanken forfglges i Keel og Schoers sammenhzng, idet de ogsa i deres bog
har et kapitel om de ioniske naturfilosoffer: “om altings oprindelse”, 212-
218.

4. For det fglgende se K. Friis Johansen, Den europeiske filosofis historie. Bd.
1, Antikken, Kgbenhavn 1991, 25-55.
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regelmassigt verdensforlgb, ilden er nemlig proces, samtidig med il-
den ogsa er et urstof.

Nar sa Praedikeren siger: “Slagter gar, slegter kommer, og jorden
er bestandig den samme. Solen star op, og solen gér ned... Vinden
blaser mod syd, den drejer og géar mod nord... Alle bekke lgber ud i
havet og havet bliver ikke fyldt. Det, der var, er det samme som det,
der vil ske; der er intet nyt under solen” (Praed 1,3ff.; mine kursiv), er
vi sé ikke her tet ved en elementlere i en gammeltestamentlig sam-
menhang, en beskrivelse af denne verden, som den tager sig ud for
beskueren — et billede salme 104 ogsa bidrager til, i de fgrste seks
vers nevnes alle elementerne, ilden, luften, jord og vand.

Den gammeltestamentlige Jahve er bl.a. skaberen, der i sit n@ervaer
har forbundet sig med jorden. Derved knyttes himmel og jord sam-
men. Gud er gud over elementerne, men han kan ogsa optreede som
elementerne, alt efter hvilke roller, han spiller, alt efter hvilken teolo-
gi, der udfoldes.

Adapamyten — den der bryder sgndenvinden

Den mesopotamiske Adapa-myte har netop denne tematik som noget
centralt. Nu er det jo vanskeligt generelt at tale om antikke teksters
pointer, men jeg skal i det fglgende forsgge at pege de afggrende ste-
der ud i den ikke s@rlig kendte akkadiske tekst.

Myten om Adapa kendes i skriftlig form tilbage til 1400 f. Kr.5 den
er fundet i Tell el-Amarna arkivet. Myten handler om, hvad det vil si-
ge at vere gud, og hvad det vil sige at vaere menneske; om guders
egenskaber, virkefelter og om menneskers dyrkelse af guder. Kort
sagt er et af temaerne altsa forholdet mellem gud og menneske.

I indgangsportalen til myten formuleres den afggrende antropologi,
det siges om Adapa: “han gav ham visdom, men han gav ham ikke
evigt liv’ (fragment A, 47). Adapa, urmennesket, sammenlignelig
med den bibelske Adam, er skabt med visdom, han kan tale. Det kan
guderne ogsa. En af Shlomo Izre’els pointer i den nye kommentar til
Adapamyten er, at der i myten findes en ra&kke talehandlinger, “spe-
ech acts”.6 Det er os ikke fremmed i en gammeltestamentlig sammen-
h@ng, at gud og mennesker taler sammen, og det er ved talen, at Gud
skaber verden if. fgrste skabelsesberetning. I det mesopotamiske ska-
belsesdigt Enuma Elish sker skabelsen ogsa ved, at Marduk skaber
ved at befale og tale.

5. S. Izre’el, Adapa and the South Wind. Language Has the Power of Life and
Death, Winona Lake, Indiana, 2001, 47-72.
6. Izre’el 2001, 10. 129ff.
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(Fragment A)

Mennesket skabes af guden Anu og udstyres med intelligens, hvilket
giver Adapa indblik i denne verdens indretning. Adapa er den viiseste
mand efter Annunakierne, en gruppe underguder. Han bor i byen Eri-
du, hvor visdoms- og vandguden Ea har sit tempel. Adapa er prest for
Ea, han skal dyrke guden med mad og drikke dagligt. Vandguden Ea
spiser fisk, en slags karper fra det mytologiske og ferske vand Apsu,
og derfor ma Adapa sejle ud og fange dem. Imens ligger Ea pakladt
pa sin seng og venter pd maden ved havnen til Eridu.

(Fragment B)

Men sgndenvinden gdelegger fiskeriet, der netop er sat i vark for at
tjene vandguden Ea, og Adapa truer ad vinden. Denne handling lyk-
kes, og i syv dage bleser der ingen vind overhovedet, den vise Adapa
kan true ad stormen.

Anu, himmelguden, rejser sig fra sin trone i himmelen og raber:
“Nogen ma sende ham herop!” Adapa skal op til himmelen og mgde
den gverste gud. Ea vejleder Adapa og lader ham ifgre sig sgrgedragt.
For ved indgangen til himmelen sidder to guder, Tammuz og GiSzida.
Disse to guder er forsvundet fra jorden, og det er svaret pa, hvorfor
Adapa berer sgrgedragt, det spgrgsmal der vil blive stillet ham. Port-
vogterne er tilfredse med dette svar, og legger gode ord ind for Ada-
pa hos den gverste gud Anu. Ea har endvidere vejledt Adapa: nar man
i himmelen vil tilbyde ham mad og drikke, skal han takke nej, men
den kledning og den olie, man tilbyder, skal han derimod tage imod.
Anu ser pa ham og ler: “Kom nu Adapa, hvorfor spiser og drikker du
ikke? Hvis ikke, skal du ikke leve.” Adapa svarer som ret er i slutnin-
gen af dette fragment: “Ea min herre radfgrte mig siledes.” Der viser
sig nogle linjer inden denne meningsudveksling en uoverensstemmel-
se mellem Anu og Ea;, i linje 57 siger Anu: “Hvorfor har Ea afslgret
over for mennesket, hvad der er darligt’ i himmelen og pa jorden?”
Og videre: “Hvorfor har han givet han en darlig indsigt?” Sadan kan
man oversatte [i-ib-ba ka-ab-ra. Ordret star der: Et tungt eller fedt
hjerte!3 Dvs.: Hvorfor har Ea udrustet Adapa med denne mangel pa
forstéelse.

ba-ni-ta, det, der en rent eller indsigtsfyldt?

Tilsvarende billede gives i GT; det tunge hjerte hindrer lydhgrhed og forsta-
else, jf. Es 6,10: “Dak dette folks hjerte med fedt”. Overseattelsen diskuteres
af Izre’el 2001, s. 29f. og 129f. Man kunne overveje oversattelse: “Udstyret
ham med en arrogant holdning”?

o~
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(Fragment D)

Adapa star i himmelen og ser ud over den hele verden, og fornemmer
hans (Anus) suverenitet (det kan ogsa ga pa himmelens). Anu friggr
Adapa fra Ea og knytter Adapa til sig. Der statueres et eksempel med
Adapa. Han, der kaldes menneskehedens oprindelse,® han brgd ogsé
med sgndenvinden!

Har Adapa begaet hybris, er det derfor Anu vredes? Ja, det ma vare
svaret, men hvilken guddom har udstyret Adapa med indsigt og tale-
gaver andre end Ea? S& det, vi leser, er muligvis ogsa udtryk for sa-
dan et internt gudeopggr om hierarki. Men at vaere 1 besiddelse af ind-
sigten om verdens indretning tilhgrer guderne. Guder kan true ad vin-
de, ikke mennesker. Men, kunne man tilfgje: Nu truer Adapa jo ad
vinden af en helt bestemt grund, nemlig for at skaffe sin herre, Ea, fg-
de ved at fange fisk i det vand, han selv er herre over.

Og det tilnavn Adapa far som den, der brgd med sgndenvinden, ja
det kunne fa en til at teenke pa en guddommelig titel, et gudeepitet:
Adapa, urmennesket, er stormbetvinger.

Der findes jo en anden historie knyttet til ferskvand, den stammer
fra Det Nye Testamente: Jesus og hans disciple sidder i en bad pa Ge-
nesaret s@, ikke for at fiske, men for at tage over pa den anden bred.
En voldsom hvirvelstorm kommer ind over dem. Jesus sover pa ski-
bet, men vakkes af sine disciple: “Og han rejste sig, truede ad stor-
men og sagde til sgen: “Ti stille, hold inde!”...“Hvem er dog han, si-
den bade storm og sg adlyder ham”, spgrges der i teksten (Matt
8,23ff.) Jesus, Guds sgn, menneskesgnnen, er stormbetvinger.

Jonas i bdaden pd spen
Og sa er der for resten en anden fortaelling om en bad fra samme kul-
turkreds. Det er en meget sammensat fortzlling, som jeg har talt om
ved en anden fgdseldagsfest for nogle ar siden, men jeg vover stadig
det ene gje og péstar, at profeten Jonas indimellem agerer som en for-
kealet stormgud, ikke sen til vrede, ikke sen til bevaegelse.10

Profeten Jonas befinder sig om bord pa et skib ved Middelhavsky-
sten, fordi han vil vaek fra Gud. Jonas er ogsé faldet i sgvn, han sidder
midt pa skibet og sover. Jahve sender en sterk storm efter Jonas. Men
her er ingen, der truer ad den, her er angst. Stormen ophgrer i det se-
kund, Jonas kastes i det oprgrte hav. Det er Jahve, der anvender stor-
men som udtryksmiddel. Jonas fisker ikke fra skibet, det er ikke hans

9. ze-er a-mi-lu-ti Fragment D, 12.

10. Pernille Carstens, “Inside the Whale®, in: E. Holt (ed.), Alle der dnder skal
lovprise Herren, Kgbenhavn 1998, 33-64, en artikelsamling tilegnet lektor
Knud Jeppesen i anledning af hans 60 ars dag.
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@rinde. Hans @rinde er at komme vak, men Jonas bliver til gengald
slugt af en stor fisk. At vare i fiskens bug er som at komme ned til
dgdsriget, til bjergenes porte, borte fra jorden. Borte fra templet beder
han til Gud om dennes narver — og udfries.

Den naste scene udspilles i Nineve, hvor ikke Jonas, men folk skal
ikleede sig sgrgetgj; de ma ikke spise eller drikke. I Adapamyten an-
vendtes dette motiv som en formildelse af Anu, sgrgedragten udtrykte
sorg. Arrangeret til lejligheden, kunne man h@vde, over to forsvund-
ne guder. At klede sig i sorg og aske er en modus, flere tekster i GT
anvender, og som benyttes for “at vende Guds vrede”. Det gelder sa-
ledes for Joels Bog. Af kap. 2 fremgér det, at en hellig faste skal udra-
bes... sd Jahve kan vende tilbage til sit folk og atter bringe velsignel-
se (det geelder ogsa for tematikken i Hos 5 og 6, at Jahve forst vender
tilbage nar folket ggr bod). Adapa formilder ogsa de to forsvundne
guder sa meget, at de ligefrem bliver hans hjalpere og talsmand.!!

Nineves beboere fglger profetens befaling, de gennemfgrer faste ud
fra den samme argumentation, og det vil sige, at der opereres inden
for et religigst rum. Ved faste kan en destruktion af byen undgéas. De-
struktionen af byen Nineve skyldes, at indbyggerne har fyldt den med
ondskab. Ondskab fjerner Gud fra byen, og nar Gud er fjern, svarer
det i et religigst univers til, at han er borte fra sit sted. Dette fraveer
skyldes ondskab, men er selv en straf og et udtryk for den guddom-
melige vrede. Denne straf kan der bgdes for ved den gennemfgrte fa-
ste. Nulstiller folket sig derfor, er der chancer for, at deres Gud ven-
der tilbage og opfylder stedet med sit narvaer (dette er en velkendt
mgnster og en skematisk tenkning, som gennemsyrer store dele af
Ezekiels Bog).!2

Adapas sgrgedragt, arrangeret eller ej, spiller pa den forestilling. Ja,
det udtrykkes eksplicit i Adapamyten, at de to guder har forladt jor-
den — og dermed deres tilbedere. Det bliver anvendt som middel i for-
tellingen, men viser tekstens religigse referencer tydeligt. Adapamy-
ten afslgrer en fortrolighed med et tankesat, der hedder: Guder kan
forsvinde, hvis de ikke dyrkes pd den rigtige made. Hvis Adapa ikke
havde faet fat pa fisk til sin Herre Ea, ville Ea have straffet Adapa
med ondskab og dgd. Dyrkelsen af Ea sikrer Adapas liv.

Men profeten Jonas selv rammes atter af vrede. Hvilken gud er det,
der blot tilgiver menneskeheden? Jonas flygter, for gud ved hvilken
gang, ud af byen, og han bygger sig en hytte og er tilfreds i sin ro,

11. Der er yderligere det kuriosum at Jonasbogen den dag i dag bliver last i for-
bindelse med Yom Kippur ved eftermiddagslesningen omkring kl. 16. Den
dag fejredes i mandags den 6.10, og fasten ophgrte k1.19.

12. Udfoldes fx hos J.F. Kutsko, Between Heaven and Earth. Divine Presence
and Absence in the Book of Ezekiel, Eisenbraun 2000.
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men “... da solen stod op, befalede Gud en gloende gstenvind at kom-
me...” Gud straffer igen profeten med ... storm, for han er vred! Men
hvad med Jonas? Ja han vil hellere dg end at leve — men at sige sddan
har han ingen ret til. Han forvises som en anden Adapa til jordelivet!

Er Jahve en stormgud? Leesning af Salme 18

Jahves fysiske tilhgrsforhold synes maske ikke for en umiddelbar be-
tragtning at veere sa afggrende for at komme til en forstaelse af tek-
sterne. Men flere af salmerne pendulerer mellem placeringen af Jahve
i himlen og pa jorden.

Salme 18 starter med en bgn, som salmens subjekt beder. I v.7 siges
det: “I min ngd réabte jeg til min Gud om hjelp. Han hgrte mig fra sit
tempel...” og salmen fortsetter: “Da rystede og skalvede jorden...
han s@nkede himlen og steg ned, med mgrke skyer under sine fgd-
der”. Matthias Kockert skriver i sin analyse af Sl 18, at det, at Jahve
stiger ned, fgrer S1 18 sammen med forestillingerne, som vi kender
dem fra Babelsmyten i Gen 11, og Jakobs drgm i Betel Gen 28.13 Jah-
ve valger bevagelsen for at komme tet pa mennesket. Han kommer
ned fra himlen, eller han kommer ned fra sit bjerg for at vare tettere
pé sin skabning. Men nar Jahve beveager sig i Gammel Testamente, er
hans rejse oftest sat i gang af vrede, og bjergenes grundvolde rokkes
da ogsa, og Jahve er vred siges deti S1 18,8.“14

Gud Jahve tilhgrer som andre stormguder bjergene, derfra kommer
han. “Han red pé keruber og flgj, for frem pa vindens vinger”, siger Sl
18,10f. (jf. S1 104,3).15 Jahve er her knyttet til de regnsorte skyer,
med hagl og kul. Jahve tordner i himlen og forferder med sine mange
lyn. Det er den voldsomme gud, som vi mgder flere steder i GT, som
Jahve i Num 11,31: “Da brgd en storm fra Jahve 1gs; den drev vagtler
ind over lejren fra havet og kastede dem til jorden i et lag pa to alen
over et omrade sa stort som en dagsrejse pa alle sider af lejren.” Eller
som Sl 50, 2: “Fra Zion, skgnhedens krone, treeder Gud frem i strile-
glans, vor Gud kommer, han tier ikke. Foran ham gar en forterende
ild, omkring ham raser en veeldig storm.”16

Men kraever dyrkelsen af Gud i templet hans nervaer? Jahve er
kommet til den bedende over bjerge gennem skyer og torden, men

13. M. Kockert, “Die Theophanie des Wettergottes Jahwe in Psalm 18, in: T.
Richter, D. Prechel og J. Klinger, Kulturgeschichten. Altorientalischen Studi-
en fiir Volkert Haas zum 65. Geburtstag, Saarbriicken 2001, 209-226, 217.

14. S1 144, 5: “Herre, senk din himmel og stig ned, rgr ved bjergene sé de ryger.
Send dine lyn og spred fjenderne, send dine pile og forferd dem!”

15. Kockert skriver, at keruberne anvendes som fartgj, Kockert 2001, 220.

16. Jf. S1 83,15f. om “ild der s@tter skoven i brand, som flammen antender bjer-
gene, skal du forfglge dem med din storm og forfeerde dem med din hvirvel-
vind. Dk deres ansigt med skam, til de sgger dit navn, Jahve.”
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den bedende rettede jo sin bgn til templet pa jord (S1 18,7). Hertil f@-
jer sig Salomos spgrgsmal i 1 Kong 8,27, i forbindelse med opfgrel-
sen af det store tempel i Jerusalem: “Bor Gud da pé jorden? Nej, him-
len og himlenes himle kan ikke rumme dig; hvor meget mindre da
dette hus, som jeg har bygget!”

Salme 18 og andre tekster med den kombinerer himmel og jord, el-
ler som Kockert skriver det, i templet kan himmel og jord mgdes
(Kockert 2001, 218f£.)17. Det geelder udsagnet fra S1 11,4: “Herren er i
sit hellige tempel, Herrens trone er 1 himlen.” (jf. S120,3.7; S176,3.9).

Men himlen og templet (jorden) deles om en erfaring. Kockert slar
med SI 18,12 fast, at det er mgrke, der omgiver stormguden Jahve.
Han paralleliserer med 1 Kong 8,12f, hvor Salomo siger: “Jahve har
sagt, at han vil bo i mgrket...” (Kockert 2001, 221). Fortattetheden
inde i det allerhelligste svarer abenbart til mgrket i skyen; begge ste-
der er Jahve til stede, men Jahve skal ikke ses!!

Stormguder har temperament; Jahve skildres i S1 18 som vred: “...
bjergenes grundvolde rokkede, de rystede fordi han var vred. Rgg
stod ud af hans nase, forteerende ild af hans mund” (jf. ogsé Sl. 29,2).

Regnen
Jahve dekker sig i ly af regnsorte skyer. Stormguder og regn er nem-
lig et andet fnomen, der er knyttet til hverandre. I SI 68,9 siges det
“at himmelen dryppede af regn foran Gud... Du lod regnen strgmme
rigeligt, Gud, du sgrgede for dit udpinte land.” I Dom 5 er Jahve ogsa
bjerg- og regnguden, der er knyttet til lokaliteten Se’ir. “Herre, da du
drog ud fra Se’ir... skelvede jorden, himlen dryppede af regn, ja sky-
erne dryppede af vand. Bjergene ryster foran Jahve...” (Dom 5,4f.).
Alle de foregéende erfaringer er samlet i Elias’ dbenbaring i 1 Kong
19, hvor Elias skal mgdes med Gud: “Gé ud og stil dig pa bjerget for
Jahves ansigt, sd vil Jahve gé forbi. Forud for Jahves komme var der
en voldsom og kraftig storm, der splintrede bjergene, men Jahve var
ikke i stormen”; han var heller ikke i det efterfglgende jordskelv, el-
ler den efterfglgende ild. Efter ilden kom der en sagte susen, dér var
han. Og i mgdet med det guddommelige tilhyller Elias sit ansigt. Jorg

17. A. Berlejung beskriver i sin bog Die Theologie der Bilder, Freiburg 1998, en
tilsvarende mekanisme. At en gud forbinder sig med sit gudebillede viser
hans tilhgrsforhold til jorden (Berlejung 1998, 169); gudebilledet opstilles i
templet — derved forbindes himlen med jorden, idet guden har valgt at boszt-
te sig i det jordiske tempel. Gudebilledet forbinder de tre kosmiske dimensio-
ner, forbundet pa en vertikal akse: Himmel, jord og underverden. De samles
heri, fordi det er i billedet guden manifestere sig, hertil er gudens epifani, til-
synekomst, knyttet. Gud forbinder sig med jorden ved billedet, som menne-
sket pa jord sa til gengeeld dyrker. Billedet er det synlige tegn pa, at gud er til
stede.
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Jeremias siger i sin bog Theophanie,!® at denne tekst er en af de maer-
keligste og mest enestdende (svarer maske indholdsmessigt til Ex 33)
i GT.19 Flere eksegeter mener, der i 1 Kong 19 finder en spiritualise-
ring af Guds vesen sted, og at der med kongebogsteksten finder en
bevidst polemik sted mod Ex 19 (den klassiske teofanitekst med skil-
dringen af Guds tilsynekomst ved Sinaj bjerg med lyn og torden,
hornklang, r@g, ild). Den voldsomme stormgud er blevet hypostaseret
til en sagte susen.

Stormguder i en nerorientalsk sammenheng — glyptikken 20

I en nerorientalsk sammenhang knyttes stormguden i det ikonografi-
ske materiale sammen med lgven eller tyren, ofte med en tordenkile i
hénden. Dette geelder for Hadad, og det geelder for Ba’al, figur 1 og fi-
gur 2 (se s. 281-284). Bade tyr og lgve er udtryk for frugtbarhed. Disse
dyr ledsager ikke blot guderne pa de forskellige fremstillinger, vi ken-
der, dyrene er selv symbolske representanter, substitutter for guden
(Green 2003, 24f.) — Igvernes brgl kan metaforisk korrespondere med
stormens voldsomme larm, skriver Green videre (Green 2003, 25).

“Bleesten kan man ikke fd at se, det der ikke noget at ggre ved...”,
synes n@sten at vaere en bgrnesang, som jernaldermennesket, eller i
hvert fald stempelseglshdndveaerkeren, kunne synge med pa. Ilden kan
vises med flammer (figur 3), eller med emblemet for sol i form af
Samzs-tegnet (figur 4), og solguden fremstilles ofte i sin bad (figur
5). Vand ved rindende floder med fisk i (figur 6 og figur 7); jorden
ved at angive vegetation som fx et tre, se figur 8 og figur 9, men
hvordan fremstilles luften, vinden og stormen?

Nar stormguden ses i feerd med at bekampe en drage eller har en
lgve ved sin side, sa er det den billedlige méade at angive angrebet og
voldsomheden pa. Det findes parallelt udtrykt, nér stormguden star pa
ryggen af tyren og lgfter tordenkilen, treforken, eller lansen, som fi-
gur 1 var et eksempel pa. I visse tilfaelde kan udfarenheden og beve-
gelsen ses ganske tydeligt i forbindelse med fremstillingen af
stormgudens fodstilling. Det kan virke underordnet for beskueren,
men det lgftede muskulgse ben kan angive kampen og styrken, benets
bevagelse angiver, at den fremstillede gud er den aktive stormgud
(figur 7 og figur 11):2! Voldsomheden hgrer til udendgrs. Denne brg-

18. Neukirchen 1965.

19. Sertraditionen i Ex 33, hvor Moses beder Jahve om at matte fa hans herlig-
hed at se bagfra i en klippespalte.

20. For et overblik af de forskellige religioners stormguder se A.R.W. Green,
The Storm-God in the Ancient Near East, Winona Lake 2003.

21. Jf. P. Carstens, “Nasten nerverende. Forholdet mellem teologi og ikonologi
— abne spgrgsmal om den kontekstorienterede leesning, in: E.K. Holt og H.J.
Lundager Jensen (eds.), Mellem Tekster, Kgbenhavn, Anis 2003, 87-105, 91.
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lende, larmende og kempende stormgud kan ikke placeres inde i et
tempel, hvor roen og mgrket hersker.

At ramme naturen

Stormgudens vrede rammer ofte fertiliteten og naturens gang (selvom
han i parentes bemzrket selv er s& stor en del af den), som fx tgrke
over den frugtbare ager. Der findes et unikt segl, der netop gengiver
dette oprgr mod naturen, destruktionen af livet. En guddom slar 1gs pa
en vakst med et vaben eller instrument, herved demonstreres hans
styrke over livet ved anvendelse af vaben og styrke.?? ( figur 11 jf. fi-
gur 10). Det destruktive hos stormguden kendes tydeligt fra den ana-
tolske Telipinu-myte, hvor guddommen i raseri forlader sit tempel.
Han Igber og bevager sig gennem landskabet, og hvor han kommer
forbi, dgr det.23

I Telipinu-myten2* (version 1, § 2 (A'i 5-9)) siges det: “I farefolden
kveles farene. I kostalden kvales kgerne. Moderfaret afviser sit lam.
Koen afviser sin kalv.” (§ 3 (A i 10-15)). Telipinu lgber bort og fjer-
ner korn, dyrenes frugtbarhed, frodigheden, vaeksten, steppens over-
flod og til sidst engens. Telipinu falder om herude i naturen, og over
ham gror en plante: Derfor, siger myten, modnes byg og hvede ikke
leengere, kveg, far og mennesker bliver ikke gravide, og de, der er
det, kan ikke fgde. (§ 4 (A 1 16-20)). Treeerne og bjergene sygner hen,
gresgangene og kilderne tgrrer ud, og sulten haerger landet.

At lgbe gennem landskabet og gdelegge alt liv er et meget malende
billede, og at gudens vrede parres med bevagelsen bort fra stabilite-
ten i templet er gennemgaende for stormguder og vejrguder i hele den
Neare Orient, og det er alt andet end den ro og stabilitet velsignelsen
fordrer. Det var pracis, hvad lesningen af S1 18 viste os: “Han red pa
keruber og flgj, for frem pa vindens vinger” (S1 18,11). Stormgudens
nzrver skildres: “Havets bund kom til syne, og jordens grundvolde
blottedes ved din trussel Herre, ved din fnysende vrede.” (Sl 18,16).
For velsignelsen i Gammel Testamente kredser om en helt anden ro:

Jeg vender tilbage til Zion
og tager bolig i Jerusalem...

22. Den samme tankegang findes i Deut 28,17f. i listen om velsignelse og for-
bandelse, med parallel i Lev 26, “forbandet vare din kurv og dit dejtrug. For-
bandet vare frugten af dine moderliv og frugten af din jord, dine oksers af-
kom og dine fars tilleg”.

23. For en udfoldelse af myten se P. Carstens, “Telipinu og vellugten. Myten om
den vrede gud”, Chaos 25, 1996, 66-82 og P. Carstens, “Stormguder og deres
forbundethed til helligsteder”, Dansk Teologisk Tidsskrift 59, 1996, 288-297.

24. Se E. Laroche, Textes mythologiques Hittites en transcription, Paris 1969 og
H.A. Hoffner, Hittite Myths, Atlanta, Gerorgia 1990.
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Pa ny skal gamle mand og kvinder sidde
pa Jerusalems torve

hver med sin stok i handen,

fordi de er gamle.

(Zak 8,3f.)

“Hos jer skal tersketiden vare lige til vinhgst og vinhgsten lige til sa-
tid, og I skal spise jer matte i jeres eget brgd, og bo trygt i jeres land”
(Lev 26,5) — dét er landet, der flyder med malk og honning.

Det er ikke stilhed fgr storm, for der rgrer sig ikke en vind, og det vil
der heller ikke ggre de naste mange dage!!

SUMMARY

The main theme of this article is the element of air. Specifically focu-
sing on the ionic philosophers first working with the idea of the ele-
ments. They tried to prove that all created things springs from one
principle. Thales said it was water, Anaximenes, thought it was the
air. Air is then like the underlying “stuff” of the universe, and could
maybe be compared with the idea in the Old Testament of ruah. A
conception of this principle maybe also shows up in the Qohelet and
in Psalm 104, the first 10 verses.

Normally it is only the gods that rule air and wind, but in the Meso-
potamian myth of Adapa, the sage Adapa becomes the broker of the
South Wind. Adapa worships the god Ea with fish, and need the wind
to stop while fishing.

In reading Matthew 8, about Jesus as a broker of the wind, I refer to
the book of Jonah, where YHWH sends his wind against Jonah more
than once.

Investigating Psalm 18 I get a closer understanding of YHWH as a
stormgod, his relationship to the earth (the temple) and the heaven.

Along with experience of the destruction of the Storm-god, the ex-
pression of the four elements in the glyptics is the final theme for the
article.

Keywords: The element of air. The ionic Philosophers, Storm, wind,
The Myth of Adapa, stormgods, wraith, mobility, blessing, Psalm 18,
glyptics, the Myth of Telipinu.
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Fig. 1: ANEP 500, stormgud
med lyn staende pa tyr, 7. eller
8. arhundrede f. Kr., Aleppo.

Fig. 2: E. Porada (ed.), Ancient Art in Seals, Princeton 1980, II-
13, vejrguden stiende pa lgve, cylindersegl i akkadisk stil 2300-
2200 f. Kr., London.
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Fig. 3: Porada 1980, II-8, solguden stér op, cylindersegl i akkadisk stil
2300-2200 f. Kr., London.

Fig. 4: Keel og Schroer 2002, fig. 12, rullesegl fra grav i Jeriko,
ca. 1800 f. Kr.

Fig. 5: ANEP 686, solguden sidder i sin bad, fra den akkadiske pe-
riode 2360-2180 f. Kr., Bagdad.
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Fig. 6: Porada 1980, II-14, de store guders epifani, cylindersegl i
akkadisk stil 2300-2200 f. Kr., London.

Fig. 7: Porada 1980, II-15, epifani af krigsguden og stremmenes
gud, cylindersegl i akkadisk stil 2300-2200 f. Kr. Paris.

Fig. 8: Porada 1980, II-11, tronende korngud med aks, cylinder-
segl i akkadisk stil 2300-2200 f. Kr., Paris.
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Fig. 9: Keel og Schroer 2002, fig.21, syrisk rullesegl 1750-1550 f.
Kr. med stiliseret tre flankeret af to stenbukke, Chicago.

Fig. 10: Porada 1980, II-22, cylindersegl i akkadisk stil 2300-
2200 f. Kr., indeholder scene med stormgud, der bek@mper et trae
eller busk, der skjuler en gud (Adonismotiv?), Paris.

Fig. 11: Porada 1980, II-10, cylindersegl i akkadisk stil 2300-
2200 f. Kr., med samme tematik som fig. 10, New York.
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“Ja, jord er du...”

Noget om jord og klippe, menneske og
Gud

PROFESSOR DR.THEOL.
KIRSTEN NIELSEN

Vi er nu néet til seminarets sidste indleg,! og det ma vere pa tide
med en begrundelse for, at det netop blev de fire elementer, det kom
til at handle om. Grunden er i al sin enkelhed, at jeg l&enge har inte-
resseret mig for de gudsbilleder, som ikke er hentet fra personverde-
nen, men som er med til at udfordre talen om Gud som person. Og sé
var det nerliggende at undersgge, om de fire elementer har varet
brugt som gudsbilleder. Lige sa naerliggende var det at bede Hans Jor-
gen Lundager om at foreleese om ilden, Else K. Holt om vandet og
Pernille Carstens om luften. Hvad jeg dog ikke helt havde set i gjnene
var, at nar mine tre kolleger tog sig af ild, vand og luft, s havde jeg
selv at holde mig til jorden. Ikke noget med at kaste sig ud i andrige
beskrivelser af ilden som billede pa Guds forterende lidenskab. Ikke
noget med at fabulere over Gud som det livgivende vand over for de
sprukne cisterner, ej heller over Guds stormvind, der jager hen over
urdybet, eller over den sagte susen, som melder Guds nzrvaer ved
Horebs bjerg. Alt dette matte jeg lade ligge og i stedet koncentrere
mig om jorden.

Men hvordan er det sd med elementet “jord”? At mennesket og jor-
den hgrer ngje sammen, er velkendt. “Ja, jord er du...”, siger Gud til
Adam efter Syndefaldet. Men kan “jord” mon ogsa bruges som meta-
for for Gud i Det Gamle Testamente? Hvis det ikke er tilfaeldet, hvor-
for sa ikke? Og hvis det er tilfeeldet, hvordan bruges det sd? Det var
spgrgsmal af denne art, der fik mig i gang med at analysere brugen af
elementet “jord”. Og lad os fgrst se nermere pa nogle af de steder,
hvor det er mennesket, der forbindes med jorden.

I Jobs Bog hgrer vi om den retsindige og gudfrygtige Job, der uden
egen skyld mister alt, hvad han ejer og har. Det er Satan, der med
Guds tilladelse s&tter ham pa prgve; men da Job far meldingen om, at
Guds ild er faldet ned fra himlen og har forteret hans kvaeg og hans
karle, og at stormvinden har valtet det hus, hvor hans bgrn holdt fest,

1. Forel®sning afholdt i forbindelse Seminar om de fire elementer i forbindelse
med professor Kirsten Nielsens 60 ars dag, 9. oktober 2003.



286 Kirsten Nielsen

og drebt dem alle, da gér det ikke, som Satan havde habet. Job for-
bander ikke Gud, men kaster sig til jorden og fyldt af @refrygt udbry-
der han:

Nggen kom jeg ud af moders liv,
nggen vender jeg tilbage!

Herren gav, Herren tog,

Herrens navn veare lovet. Job 1,21.

Job anerkender hermed Jahves ret til bade at give liv og at tage det til-
bage. Og Job ggr det bl.a. ved at skildre, hvordan han kom nggen ud
af mors liv, og sa tilfgjer han “nggen vender jeg tilbage dertil”. I den
danske overszattelse star der blot “vender tilbage”, men pa hebraisk er
det med glosen MY tydeligt angivet, at det er tilbage til et sted. Det-
te “sted” star parallelt med udtrykket “mors liv’ men betegner natur-
ligvis ikke det samme. Det er ikke livmoderen, han ved sin dgd skal
vende tilbage til; det ma i stedet veere jordens moderskgd. Uden at det
siges direkte, kan vi derfor slutte os til, at der bag talen om at “vende
tilbage dertil” ma ligge en forestilling om, at mennesket stammer fra
jorden. Den, der er fgdt af jord, skal ved sin dgd vende tilbage til jor-
den.

At mennesket i Jobs Bog er nart forbundet med jorden fremgar og-
sa af et af de steder, hvor Job appellerer til Jahve om at holde op med
at plage ham:

Dine h@nder dannede og skabte mig,

og nu skifter du sind og tilintetggr mig!
Husk, at du formede mig som ler,

og nu ggr du mig til jord igen. Job 10,8-9.

Ogsa her mgder vi forestillingen om, at mennesket skal blive til jord
igen. Men det er ikke forbundet med tanken om mennesket som fpdt
af jordens moderskgd, her er det Gud, som har formet mennesket af
jorden. Som en pottemager har Gud skabt Job af ler, men nu knuser
han ham, s& han ender som jord. Den glose, der i den danske overszt-
telse er gengivet ved “jord”, er glosen 1BV, som angiver det Igse jord,
dvs. stgvet.2

Samme tanke fremgar af Job 34,14-15, der i 1992-oversattelsen ly-
der:

2. Nerheden mellem mennesket og jorden kommer ogsa til udtryk, nar Job be-
tegner dgdsriget som sit hjem og kalder graven “min far”. Det er her, det hele
ender, i dgdsriget, i stgvet, Job 17,14-16.
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Hvis han kun havde tanke for sig selv,
hvis han tog sin livgivende and tilbage,
da ville alt levende omkomme,

og mennesket blive til jord igen.

Ogsa her er det glosen for stgv, 72, der anvendes pa hebraisk. Men i
disse vers mgder vi endnu et motiv, nemlig Guds livgivende and, der
g¢r mennesket til et levende vaesen. Jobs Bog er ikke ene om disse
forestillinger. Bedst kendt er de fra Det Gamle Testamentes fortal-
ling om skabelsen af Adam og Eva. Her fortelles det, at Gud Herren
formede mennesket af jord og bleste livsinde i hans nasebor, sd
mennesket blev et levende vesen. Det materiale, Jahve brugte til at
forme mennesket med, er i 1992 oversattelsen gengivet ved glosen
“jord”. Men pa hebraisk star der mere end blot “jord”. Hvad Jahve
brugte, er beskrevet som MMTIRT 12 DY, dvs. “stgv fra agerjorden”.
Nu er det neppe uden grund, at fortelleren har valgt dette dobbeltud-
tryk, for glosen T2V angiver ikke blot det Igse jord, der let flyver
vaek, den konnoterer ogsa “forgengelighed”.3 Fortalleren har altsd
gnsket at markere, at det materiale, mennesket blev lavet af, var af
flygtig karakter. Ud af et sadant pottemagerarbejde kommer neaeppe
kar, der kan holde evigt.

Nu kan man selvfglgelig i forste omgang lese lidt let hen over glo-
sen 7BY, sddan som det sker i den danske oversattelse. Men nar man
kommer til slutningen af Syndefaldsberetningen, s dukker den sam-
me glose op igen. Jahve afslutter nemlig sin domstale over Adam
med at knytte til ved skabelsen af mennesket. Den danske oversattel-
se lyder: “Ja, jord er du, og til jord skal du blive”, Gen 3,19. Men skal
aspektet “forgengelighed” tydeligere frem, ma vi oversatte: “Ja, stgv
er du, og du skal igen blive til stgv.” I Paradisfortellingen er der en
fin korrespondens mellem tilblivelse og tilintetggrelse: Mennesket
begynder som stgv, og det ender som stgv.

Béde i Jobs Bog og i Gen 2 mgder vi billedet af Gud som en potte-
mager og mennesket som ler eller stgv i hans hdnd. At pottemageren
sdledes er herre over sit materiale fremgar med al tydelighed af Es 45,
hvor profeten bruger pottemagerbilledet til at anklage sine lands-
mend for at vende op og ned pa forholdet mellem Gud og menneske.

Ve den, der anklager ham, der dannede ham,

et potteskar blandt skar af ler.
Kan leret sige til ham, der former det:

3. Jf. at Jahve formede dyrene alene af agerjorden if. Gen 2,19: TR 1.
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Hvad er det, du laver?

Kan dit verk sige: Han har ingen h@nder?
Ve den, der siger til sin far: Hvad er det, du avler?
og til kvinden: Hvad er det, du fgder?

Dette siger Herren,

Israels Hellige, som dannede det:

Kraever I mig til regnskab for mine sgnner?
Giver I mig besked om mine ha&nders vaerk?
Det er mig, der har frembragt jorden

og skabt menneskene pa den.

Mine h&nder har spandt himlen ud,

og jeg befaler over hele dens har. Es 45,9-12.

Jeg har svaert ved at lese dette sted uden at se Job for mig. For var det
ikke lige preecis, hvad Job vovede at ggre, at stille sin skaber til regn-
skab? Og var det ikke lige pracis, hvad Jahve svarede, da han talte til
Job inde fra stormvejret: Det er mig, der har frembragt jorden og ud-
spendt himlen! Og begge steder, bade i Es 45 og i Jobs Bog, bliver
fortsettelsen vel at marke positiv. I Deuterojesajakonteksten lover
skaberguden, at Jerusalem skal genopbygges; i Jobs Bog er det Job,
der “genopbygges” som menneske, da han far alt det mistede rigeligt
igen. Nar skaberguden erindres om sit eget vaerk, s& melder omsorgen
sig. Om sa end leret forsgger at stille pottemageren til regnskab, sa er
det hans ler.

At vere formet af en pottemager betyder at vaere ath@ngig af den-
ne. Relationen mellem pottemageren og de kar, han former, kan ud-
trykkes forskelligt. Vagten kan leegges pa materialets skrgbelighed,
men den kan ogséa legges pa pottemagerens suveraene ret til at be-
stemme over sine egne varker. [ Jeremias’ Bog findes en lignelse, der
netop handler om pottemageren. Her fortelles det, at Jahve sendte Je-
remias ned til pottemagerens hus, sd han kunne se, hvordan pottema-
geren sad ved drejeskiven, og nar et kar mislykkedes for ham, sa lave-
de han det om til et andet kar, som han nu ville have det. ’Da kom
Herrens ord til mig: *’Kan jeg ikke ggre med jer, Israels hus, som den-
ne pottemager gor? siger Herren. Som leret i pottemagerens hand er I
i min hand, Israels hus.”” Jer 18,6. Pottemageren ggr, som han vil.
Det er ham, der afggr, om et kar er vellykket eller e;.

Det billede, som hermed tegnes, kan give indtryk af en Gud, der le-
ger med materialerne, og som ved at skabe Adam af stgv pa forhand
har givet mennesket predikatet: vaerdilgst og forgengeligt. For er der
overhovedet nogen bestand i et sddant stgvvesen? Nej, ikke i materi-
alet alene; men i Gen 2 siges mere, end at mennesket er skabt af stgv;
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det har ogsa faet indpustet livsdnden (jf. ogsé Job 34,14-15). Kombi-
nationen af disse to materialer ma derfor rejse det spgrgsmal: Hvad er
det steerkeste i dette projekt: livsinden, der konnoterer liv, eller stg-
vet, der konnoterer forgeengelighed og dgd? Og som vi alle ved, sé er
det bl.a. dette spgrgsmal, vi far svaret pa, nar skabelsesberetningen
efterfglges af forteellingen om Syndefaldet. Af Syndefaldsberetnin-
gen fremgdr, at selv om det evige liv, i form af Livets Tre, var inden
for reekkevidde, sa matte Adam og Eva se sig forvist fra Livets tre.
De blev sendt ud i en verden, hvor de stadig havde livsanden i behold,
men kun for en tid. Det stgvskabte menneske skal, al livsande til
trods, vende tilbage til stgvet. “Ja, stgv er du, og til stgv skal du blive
igen.” Gen 3,19.

Elementet “jord” kan i Det Gamle Testamente bruges til at beskrive
det materiale, Gud brugte til at forme mennesket af, hvad enten det nu
var stgv eller ler. Men vi finder ogsa forestillinger, hvor jord ikke er
materialet, men stedet for skabelsen. I S1 139 findes den tanke, at
mennesket ikke blot er blevet til i mors liv, men i jordens dyb.

Det var dig, der dannede mine nyrer,

du flettede mig sammen i min mors liv.

Jeg takker dig, fordi jeg er underfuldt skabt,
underfulde er dine gerninger,

jeg ved det fuldt ud!

Mine knogler var ikke skjult for dig,

da jeg blev formet i det skjulte,

blev vevet i jordens dyb. S1139,13-15.

Salmisten begynder med tilblivelsen i mors liv, men han runder af
med ordene om at blive vevet i jordens dyb. Jorden er her som et mo-
derskgd; men det er Gud selv, der former og va@ver mennesket.

Ogsa i Siraks Bog m@der vi denne parallelisering af mors liv og jor-
den som mor:

Uro og mgje er skabt for alle mennesker,

et tungt ag ligger pd Adams bgrn

fra den dag, de forlader moders liv,

og til den dag, de vender tilbage til alles moder. Sir 40,1.

Det karakteristiske ved disse citater er den ubesvarethed, hvormed
der bade tales om formning i mors liv og om jorden som stedet for
fegdslen, ja om jorden selv som moderskgdet, der fgder.



290 Kirsten Nielsen

Billedet af Moder Jord kan ogsa bruges til at udtrykke habet om, at
de dgde vender tilbage fra jorden. I Es 26,19, dvs. inden for Esajas-
apokalypsen, hedder det:

Dine dgde bliver levende, deres lig star op.
I, der ligger i jorden, skal vagne og juble.
For din dug er lysets dug,

og jorden bringer dgdninge til live.

Bag ordene om jorden, som bringer til live, ligger forestillingen om
jorden som fgderske.* Det verbum, der anvendes, er hifil af 5m3 og
betyder “at lade falde”, “fa til at falde”. Billedet er et fgdselsbillede,
hvor moderen fgder sit barn siddende i hugstilling, dvs. lader det fal-
de (se 1 Sam 4,19). Jorden bringer de dgde tilbage til livet som en
mor, der fader sit barn.

Nu er det dog kun fa steder, hvor fgdsel og jord forbindes sa klart,
som i de netop nzvnte tekster. Langt hyppigere finder vi udtryk, der
taler om tilbagevenden til jorden, men som dermed indirekte forud-
setter, at mennesket stammer fra jorden. Jeg skal i denne sammen-
hang blot henvise til den store skabelseshymne, S1 104, hvor det hed-
der, at tager Gud sin and fra mennesket, dgr det og bliver til stgv igen,
S1 104,29 (se ogsa Praed 3,20 og 12,7). Men vi kunne ogsé inddrage
Praedikerens Bog, hvor det i Praed 3,20 hedder:

Alle gar samme sted hen;
alle er blevet til af jord [7BY],
alle bliver til jord [DB2Y] igen.

Pa forskellig vis knyttes mennesket til elementet jord. Men hvad en-
ten skabelsen skildres som en formning eller som en fgdsel fra jor-
dens moderskgd, sa er hovedtanken den, at mennesket ender, som det
begyndte. Eller som det hedder i Folkekirkens begravelsesritual “Af
jord er du kommet. Til jord skal du blive...” Sa vidt enigheden. For-
skellen bestar i rollefordelingen. I de tekster, vi hidtil har set pa, er det
Jahve, der former af jord (stgv eller ler) og i jorden; men det er Moder
Jord, der fgder til verden.

Nar vi ser relationen mellem Gud og menneske i billedet af potte-
mageren, bliver det ligeledes klart, at forskellen mellem Gud og men-
neske netop bestar i, at det er mennesket, der er stgv eller ler, og ikke

4. Se nazrmere i Othmar Keel & Silvia Schroer, Schopfung. Biblische Theologi-
en im Kontext altorientalischer Religionen, Gottingen, Vandenhoeck & Ru-
precht 2002, s. 57.
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Gud. Den begrensning, der kommer til udtryk gennem menneskets
forbundethed med “jord” eller “stgv”, gelder ikke Gud. Det n@rme-
ste, vi kommer forestillinger om jorden som guddommelig, er de ste-
der, hvor myten om Moder Jord ligger bagved. Men Jahve, Israels
Gud, er netop ikke en Moder Jord skikkelse, understreger Othmar Ke-
el og Silvia Schroer i en spendende bog med titlen Schopfung. Bib-
lische Theologien im Kontext altorientalischer Religionen. Jahve er
ikke en ktonisk gud, men en gud, som er forbundet med det himmel-
ske. Jahves felt er snarere bjergene, hgjene og himlen.>

At Jahve ikke kan beskrives ved hjelp af ord som “stgv” eller
“jord” fremgar ogsa indirekte af den made, man behandler afguderne
pa i Det Gamle Testamente. Séledes fortelles det, at Moses braender
og knuser “tyrekalven, det syndige gudebillede”, som israelitterne la-
vede i grkenen, sa gudebilledet bliver til stgv, 722, Deut 9,21. I for-
bindelse med Josijas reform n@vnes det tilsvarende, at Asherapzlen
fjernes fra templet, breendes og knuses til stgv, 92, 2 Kong 23,6. Og
man kunne navne gdeleggelsen af stenene fra offeralteret i Betel,
som if. 2 Kong 23,15 ligeledes knuses til stgv. Nar gudestgtter bliver
til stgv, mister de deres kraft.

Jahve derimod er ikke som afguderne. Derfor kan gloser som st@v,
ler eller jord heller ikke bruges som metaforer for Jahve. Men nar det
er sagt, sa er der stadig noget at sige om Jahve, som har med mit tema
at ggre. For i Det Gamle Testamente anvendes faktisk en metafor om
Jahve, som har med jorden at ggre, metaforen “klippe”.

Israels Gud, Jahve, er gennem klippemetaforikken fgrst og frem-
mest skildret som en, man kan have tillid til og stgtte sig til. [ Es 26,4
mgder vi opfordringen:

Stol altid pa Herren,
for Herren er en evig Klippe.

Eller som det hedder i Sl 62,2-3:

Kun hos Gud finder min sjl ro,

fra ham kommer min frelse.

Kun han er min klippe og min frelse,
min borg, sé jeg ikke vakler.

5. Othmar Keel und Silvia Schroer, Schopfung. Biblische Theologien im Kon-
text altorientalischer Religionen, Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht 2002,
s. 57.
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Hvad klippen konnoterer, er det modsatte af “stgvet”; mens stgvet
konnoterer forgeengelighed, konnoterer klippen evighed, og som sa-
dan er den velegnet som metafor for Gud selv.¢

P4 hebraisk bruges to forskellige gloser om Jahve som klippe, nem-
lig glosen 7138 og glosen Y50; men af tidsmessige grunde holder vi
os i dag til den fgrstnevnte. 718 forekommer 75 gange i Det Gamle
Testamente, heraf 33 gange som metafor for Gud og en enkelt gang
for de fremmede guder (Deut 32,31).7 En af de tekster, hvor klippe-
metaforikken er serlig udbredt, er Deut 32, Moses’ sang.8 Denne
sang begynder med en opfordring til himmel og jord om at lytte og
dermed vere vidner til Moses’ ord. Herefter fglger i v. 4 en skildring
af Jahve, hvor det hedder:

Han er klippen, hvis gerning er fuldkommen,
alle hans veje er rette,

en trofast Gud uden svig,

retfeerdig og retskaffen.

I denne skildring kombineres klippemetaforen med forestillingen om
Jahve som en person, der handler retferdigt og udviser troskab. Kom-
binationen af den upersonlige metafor, “klippe”, og den personlige
metafor, der ligger bag skildringen af Gud som aktivt handlende, tro-
fast og retfaerdig, viser, at det ikke er nok at skildre Jahve med bille-
der alene hentet fra personverdenen, hvad enten det er Gud som pot-
temageren eller Gud, der skaber gennem sit ord, ligesom det heller ik-
ke er nok at skildre Jahve alene med billeder hentet fra naturverde-
nen. De forskellige typer af billeder skal til stadighed udfordre
hinanden, sa ingen skulle fa den tanke, at Isracls Gud er en klippe, el-
ler at Israels Gud er en storkonge. For ligesom Gud ligner en klippe,
men ikke er en klippe, ligner Gud en person, men er ikke en person.
Nu kan det for os synes selvfglgeligt, at Gud ikke kan identificeres
med en klippe. Men undersgger vi n@rmere, hvordan Septuaginta
gengiver de steder, hvor Jahve i Det Gamle Testamente omtales som

6. Analysen af klippemetaforikken bygger pa en forelesning holdt i Kgbenhavn
5.8.2003 ved European Association of Biblical Studies med titlen “Meta-
phors and Biblical Theology”. Forel@sningen forventes publiceret i en inter-
national publikation i 2004.

7. Cf. Georg Bertram, “Der Sprachschatz der Septuaginta und der des hebrii-
schen Alten Testaments®, Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft
57 (1939) s. 99, der mener, at 718 nermest er blevet til en gudsbetegnelse.

8. En tilsvarende analyse af brugen af klippemetaforikken i 2 Sam 22, som fin-
des i den ovenfor n@vnte forelesning (jf. note 6), underbygger resultatet og
viser yderligere den nare forbindelse mellem klippemetaforik og Zionteolo-
gi.
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en klippe, sa vil det vise sig, at metaforen “klippe” ikke er bevaret,
men derimod enten er blevet gengivet ved gloser som “hjelper”, “be-
skytter”, “skaber”, “herre” eller slet og ret ved ordet “Gud”. Oversat-
terne har altsa varet bange for, at leserne skulle tro, at jgderne dyrke-
de en klippe som deres gud, fx tempelklippen i Jerusalem, Zion.? 1
den hebraiske udgave af Det Gamle Testamente fornemmer man ikke
denne angst for at bruge klippebilledet om Jahve. Israels Gud skildres
ikke kun i billedet af en person, ogsa billeder fra naturen ma med,
hvis der skal tales rammende om Jahve.

Denne meget vigtige kombination af personsprog og ikke-person-
ligt sprog gentages i v. 15, hvor det om folket — her kaldt Jeshurun —
hedder:

Han forkastede den Gud, der havde skabt ham,
og viste foragt for sin frelses klippe.

To vigtige sider af Israels Gud, Jahve som skaberen og Jahve som
den, der frelser, star her side om side. Men karakteristisk nok séledes,
at den aktive indgriben forbindes med klippemetaforen, der normalt
konnoterer det urokkelige og vedvarende. Der opstér herved en span-
ding mellem de to billeder: aktivitet og urokkelighed hgrer begge
med til talen om Jahve. For holdt man sig alene til klippen som meta-
for, sa ville Gud nemt blive til en statisk stgrrelse, som man blot kun-
ne stgtte sig op ad, men ikke vente noget aktivt fra.

I v. 30 er Jahve omtalt som en klippe, der har solgt sit eget folk.
Igen dette sammenstgd mellem klippemetaforik og talen om Jahve
som en handlende person. Men kombinationen kalder nye konnotati-
oner frem i klippebilledet. For ligesom klippen er med til at under-
strege serlige aspekter ved personbilledet (trofasthed, urokkelighed
osv.), saledes udfordrer personsproget ogsa klippen, s& dens betyd-
ningspotentialer udvides. En klippe skulle normalt vare urokkelig;
men her er klippen forbundet med styrke og handlekraft. De to typer
af metaforer kan pa den made korrigere hinanden. Klippemetaforik-
ken fastholdes, uden at Guds frihed til at handle antastes.

Klippemetaforikken fortsetter i v. 31, hvor de fremmede guder kal-
des klipper, der ikke er som vores klippe, og i v. 37 spgrger Jahve
hanligt: “Hvor er deres gud, den klippe, de stolede pa, som spiste de-
res slagtofres fedt og drak deres drikofres vin?” Klippe associerer her

9. Georg Bertram n@vner saledes, at klippemetaforen i en hellenistisk kontekst
kunne fgre til den misforstaelse, at jgderne dyrkede en klippe. Jf. Georg Bert-
ram, “‘Der Sprachschatz der Septuaginta und der des hebrédischen Alten Te-
staments®, Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft 57 (1939) s. 98-
101.
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stedet, hvor ofrene bringes og forteres af ilden. Men klippen er ogsa
metafor for afguderne selv, der gjensynlig er nogle dorske vesner,
som ikke rokker sig ud af stedet, men blot gnsker at meske sig med
offergaverne.

Jeg har nu kort bergrt de steder, hvor klippen bruges som metafor i
Moses’ sang; men der er et enkelt sted tilbage, som vi skal se lidt ng-
jere pa, nemlig v. 18. Ogsa her kombineres personlig og upersonlig
metaforik, nar Moses bebrejder folket dets frafald fra Jahve med or-
dene:

Den klippe, der fgdte dig, forsgmte du,
du glemte den Gud, der bragte dig til verden.

Verset kan ogsa oversattes sidan, at det fgrste verbum gengives med
“avle” 1 stedet for “fgde”, hvorved Jahve bade bliver skildret som en
far, der avler, og en mor, der bringer til verden. Uanset dette er kom-
binationen af klippemetaforik med de nevnte verber pafaldende. At
en klippe skulle fa veer og avle hgrer ikke til normalforventningerne.
Det er tydeligvis ikke bogstavelig sprogbrug, men metaforik, hvor der
ved hjelp af to billeder kan siges mere, end hvis forfatteren alene
havde talt om fgdsel eller om klipper. Anklagen mod israelitterne
gges kraftigt, nar de ikke blot svigter deres far/mor, men ogsa svigter
den klippe, hvis urokkelighed de burde have arvet. Bgrn af en klippe
burde ikke skifte mening, men tvartimod holde fast ved deres ophav.
Ligesom bgrn ikke burde forkaste deres foreldre.10

Med dette vers fra Deut 32 har vi en tekst, som ma med som et sup-
plement til det, Othmar Keel og Silvia Schroer sagde om, at Jahve ik-
ke er en ktonisk gud, men snarere har bjergene og hgjene som sit felt.
Det ser nemlig ud til, at de Moder Jord forestillinger, som vi m@der
sporadisk i Det Gamle Testamente, har en pendant i metaforen om
klippen, der kan fgde. Jahve er netop ikke en Moder Jord. Jahve er na-
turligvis heller ikke en klippe; men klippen kan bruges som metafor,
ikke kun til at sige noget om Jahves styrke og trofasthed, hans ophg-
jethed og hans vilje til at sikre sit folk et tilflugtssted. Klippen kan og-
sa forbindes med forestillingen om en guddommelig f@dsel, hvor Is-
rael er fgdt af klippen til at vere som klippen.

Hvad jeg har villet vise gennem papegningen af disse metaforkom-
binationer er, hvilke teologiske konsekvenser det har, at vi i en tekst
som Moses’ sang m@der savel personmetaforer som metaforer hentet
fra naturverdenen. Nok ma man sige, at personmetaforerne dominerer
i Det Gamle Testamente; men det betyder ikke, at de ikke-personlige

10. Jf. mor-barn metaforikken i Es 49,14-15.
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metaforer af den grund skal negligeres og hurtigst muligt oversattes
til et eller andet passende adjektiv. “Du er min klippe” kan ikke gen-
gives fyldestggrende med ordene: “Du er trofast”. Gud transcenderer
ikke blot vore forestillinger om en klippe, men ogsa vore forestillin-
ger om en person. Derfor mé vi som teologer overveje, om vi ved i
den grad at rendyrke den personlige tale som den sande tale om Gud
overser, at sadan tales der ikke i Det Gamle Testamente. Her fasthol-
des de mange metaforer, og herved far billedet af Jahve som person
ikke lov til at dominere i en sddan grad, at lseren ender med at iden-
tificere Gud og menneske. Mennesket er ikke Gud, og Gud er ikke
menneske i Det Gamle Testamente. De er som stgvet over for klip-
pen. I Moses’ sang mgder vi forestillingen om Israel som klippefgdt;
men konteksten viser, at netop de, der skulle have foruds@tningerne
for at leve i tillid til deres Gud, de svigtede. De var ikke selv som en
klippe.

Valger vi at fokusere pa forestillingerne om mennesket skabt af
elementet jord, kommer hovedvegten til at ligge pd menneskets svag-
hed og begraensning. Men selv den, der befinder sig stgvet nar, sid-
dende i askedyngen, som et skar blandt skar, kan i Jobs Bog finde ord
til at tale skaberen imod, nar han er ner ved at knuse det kar, han selv
har skabt. Midlet til at pavirke Gud var netop henvisningen til, at
mennesket er hans egen skabning. Pottemageren er ikke upavirkelig i
forhold til sine kar. Selv potteskaret kan rabe den Almegtige op, sa-
dan som det sker i Jobs Bog, for i skaberens karlighed til sit eget
verk ligger ogsa hans svaghed.

At mennesket er skabt af stgv er derfor ikke et udsagn om menne-
skets svaghed i al almindelighed, som kan bruges til at understgtte en
hvilken som helst tendens til selvmedlidenhed og ansvarsforflygtigel-
se. At mennesket er formet af stgv siger dels, at det er dgdeligt, dels at
det er skabt af Gud og ikke opstaet ved en tilfeldighed. Mennesket er
begrenset i forhold til den evige Gud; men det er ikke desto mindre
hans eget “guddommelige eksperiment af stgv og and”.!!

Det Gamle Testamente har givet sprog til talen om mennesket og til
talen om Gud; men det har ikke dermed skabt uovervindelige granser
for, hvad der yderligere kan siges. Ved seminaret i dag har det drejet
sig om Det Gamle Testamente; men skulle vi arbejde videre med te-

11. Jf. Grundtvigs tale om mennesket som “en magelgs, underfuld Skabning, i
hvem guddommelige Krafter skal kundgigre, udvikle og klare sig giennem
tusinde Slegter, som et guddommeligt Experiment, der viser, hvordan Aand
og Stgv kan giennemtraenge hinanden, og forklares i en felles guddommelig
Bevidsthed.” Nordens Mythologi eller Sindbilled-Sprog historisk-poetisk ud-
viklet og oplyst af Nik. Fred. Sev. Grundtvig, Anden omarbeidede Udgave,
Kigbenhavn 1832. Udgivet ved Georg Christensen og Hal Koch i Verker i
Udvalg, Fjerde Bind, Kgbenhavn 1948, s. 32.
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maet, ville det veere naturligt at inddrage genbrugen i Det Nye Testa-
mente, hvor klippemetaforikken ikke kun anvendes om Kristus (jf. 1
Kor 10, hvor Paulus tolker klippen, der fulgte folket under grkenvan-
dringen, som Kristus), men ogsa anvendes om disciplen Peter. Da Pe-
ter har bekendt Jesus som Kristus, far han tilsagnet: “Og jeg siger dig,
at du er Peter, og pa den klippe vil jeg bygge min kirke, og dgdsrigets
porte skal ikke f4 magt over den.” Matt 16,18. I1étpog skal vare Klip-
pen, Tétpa.12

Der er séledes mere at sige, end hvad Det Gamle Testamente har
sagt. For hvor Det Gamle Testamente ma fastholde, at det er Gud, der
er som klippen, og ikke mennesket, kan Det Nye Testamente tale om
et skrgbeligt menneske, der skal vare en klippe, og om at den Gud,
der i Det Gamle Testamente kan skildres som en klippe, selv bliver
menneske.

Set i dette perspektiv vil jeg slutte med en opfordring hentet fra den
norske forfatter Henrik Wergelands digtsamling Skabelsen, Menne-
sket, Messias, hvor det hedder: “Glem ei at du er stgv. Glem ei at du
er mer enn stgv.”!3

SUMMARY

This is the last of four papers delivered at a seminar on the four ele-
ments — fire, water, air and earth. The title, ‘You are dust, and to dust
you shall return.” Something about dust and rock, man and God, re-
fers to the ‘fourth element’. In the Old Testament, dust/earth is used
as a metaphor for man while rock is a common metaphor for God.
The paper analyses texts from the Book of Job, Psalms, Gen 1-3 and
Deut 32 in order to discover the underlying image of Mother Earth,
the image of God as a potter, and the image of God as a rock. God is
never identified with Mother Earth, God forms man from dust or clay.
Being a rock, God is reliable but he is never considered to be passive
or unable to change. Through the combination of personal and imper-
sonal metaphors, the authors of the Old Testament create a tension
between God as a person and God as something as fundamental as a

12. Se ogsd, hvordan den gammeltestamentlige fgdselsmetaforik genbruges i
Matt 3,8-9, hvor Johannes Dgberen formaner fariseerne og saddukaerne
med ordene: “Sa bar da den frugt, som omvendelsen kraever, og tro ikke, at I
kan sige ved jer selv: Vi har Abraham til fader. For jeg siger jer: Gud kan op-
vakke bgrn til Abraham af stenene dér.” (jf. Es 51,1 og Deut 32,18).

13. Henrik Wergeland, Samlede Skrifter, ed. H. Lassen, Christiania 1852-1857,
bind 2, 72. Se i gvrigt til motivet “stgv og livsande” Terje Stordalen, Stgv og
livspust. Mennesket i Det gamle Testamente, Oslo, Universitetsforlaget 1994,
s. 228.



“Ja, jord er du...” 297

rock. An interesting case is Deut 32:18, where God as a rock gives
birth to his people. The paper concludes with some reflections on the
use of both personal and impersonal metaphors and emphasizes the
necessity of more studies on the reuse of Old Testament metaphors in
the New Testament.

Keywords: Four elements — dust — rock — Mother Earth — potter — per-
sonal metaphors — impersonal metaphors.
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Indhold

Med to-binds-vaerket om Den Danske Folkekirkes bekendelsesskrif-
ter er et hul blevet fyldt ud i den danske teologiske litteratur. Som det
navnes i forordet til vaerket er dette den fgrste danske symbolik siden
Niels Munk Plums. En solid gennemgang af de oldkirkelige beken-
delser har leenge manglet pa dansk, og udgivelsen fortjener derfor al
mulig paskgnnelse. Her er endelig en samlet kommenteret udgave af
de danske bekendelsesskrifter.!

Fgrste bind indeholder originaltekster og oversattelser til de danske
bekendelsesskrifter presenteret let og overskueligt. Man finder ogsé
her Symbolum Chalcedonense og i forhold til tidligere danske udga-
ver er oversattelsen af Den lille Katekismus suppleret med Hustavlen
og bade “Tauf-” og “Traubiichlein”, til trods for at ingen af disse
skrifter i egentlig forstand hgrer med til bekendelsesskrifterne. Dette
yderst nyttige supplement er dog velbegrundet og forsvares med, at
Symbolum Chalcedonense er kristenhedens vesentligste kristologiske
dokument, og at de mindre tilleg til den lille katekisme har haft afgg-
rende indflydelse pa lutherske kirkers teologi og fromhedsliv (jf. for-
ordet til bind I).

Andet bind indeholder udover en l&ngere indledning, der dels brin-
ger overvejelser over forholdet mellem kirke og bekendelse, dels un-
dersgger Ny Testamentes forstaelse af bekendelsen, en udfgrlig kom-
mentar til teksterne i fgrste bind, med undtagelse af de ovenna@vnte
mindre skrifter. Langt den stgrste plads (193 sider) tildeles Confessio
Augustana, hvor kommentaren er udvidet i retning af en egentlig la-
rebogsindfgring i reformationens opggr med romerkirkens teologi.
Cathecismus Minor overstas pa de sidste blot 22 sider, hvilket undrer,
nar man tager dens store betydning i betragtning. Det skyldes, at kun

1. Da verket er udfgrligt behandlet af Anders-Christian Lund Jacobsen i Pree-
steforeningens Blad 26, 2002, 578-585, iser hvad angar de oldkirkelige be-
kendelser, koncentrerer denne artikel sig om principielle spgrgsmél og om
forstéelsen af reformationsteologien.
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hovedstykkerne kommenteres detaljeret, mens gvrige dogmatiske
spgrgsmal behandles under kommenteringen af CA. Denne priorite-
ring forekommer dog mindre heldig, men skyldes blandt andet CA-
kommentarens forsgg pa at veaere lerebog i klassisk luthersk dogma-
tik.

Bekendelsernes nutidige status

Det er en styrke ved kommentaren, at den bruger meget plads pa dis-
kussionen af bekendelsernes nutidige status. Med fuld ret konstaterer
Ngrgaard-Hgjen Folkekirkens uafklarede forhold til bekendelserne,
som dog bade har historiske, strukturelle og indholdsmessige arsa-
ger. Bekendelsernes funktion synes fgrst og fremmest at vere den at
skulle opretholde illusionen om deres fortsatte betydning for Folke-
kirkens identitet (45). Og med henvisning til de fgrte leeresager i Den
Danske Folkekirke kan Ngrgaard-Hgjen konkludere, at bekendelsen
“er blevet en institutionskonsoliderende lov, der tilmed risikerer at
komme pa kollisionskurs med Skriften, hvis kursendrende korrektu-
rer der ikke mere er plads til” (51).

Ngrgaard-Hgjen forsgger at balancere mellem bekendelsestroskab
og bevidsthed om bekendelsernes historicitet og drager selv den kon-
sekvens, at bekendelsen kun kan “fungere som generel hermeneutisk
interpretationsnorm for udlegningen af Skriften” (50). Ngrgaard-Hg-
jens svar pa den vanskelige problematik bestar i at stgtte sig til det re-
formatoriske embedssyn, der aldrig tilkender bisperne nogen anden
magt end ordets og altsa udelukker statslig indgriben. Og han fér gjort
det klart, at bekendelsesvaretagelse ikke giver nogen mening som
akademisk disciplin, men kun inden for kirkens rum. Her er der blot
ingen instans til at tage sig af det, for det ville vaere i modstrid med
bekendelsesgrundlaget. Tingene kgrer saledes i ring, uanset hvad man
ggr, og det er just hele bekendelsesproblematikken i en ngddeskal.

Bogen er, is@r hvad angar bestemmelsen af kirkens tro og beken-
delsens status, fyldt med talrige sympatiske meningstilkendegivelser
og lige s mange idiosynkratiske, som ikke altid star i1 lige god for-
leengelse af hinanden. P& den ene side star netop gnsket om at levere
en saglig og problembevidst fremstilling af sagen i bevidsthed om
“historicitetens relativering” (44), pa den anden side den teologiske
interesse i at varetage forestillingen om kirkens ikke relativérbare en-
hed. Pa den ene side havdes det saledes, at “[e]vangelisk leere og for-
kyndelse er ubundet og fri i sin bundethed til evangeliet og den be-
kendelse, der tolker det. Og dog forekommer det — ikke mindst under
hensyntagen til sandhedens historicitet umuligt at opstille en gyldig
norm for ret lere og forkyndelse og et alment kriterium for haresi”
(49f); mens det pa den anden side slas fast, at “kirkens tro til alle tider



300 Bo Kristian Holm

og pa alle steder i princippet og sagen [er] den samme” (20), hvor der
mangler en tydelig indholdsbestemmelse af sivel princip som sag.
Det sidste uddybes dog senere, hvor bekendelsens midtpunkt pa god
reformatorisk — men dog ahistorisk — vis, sammenfattes i udsagnet:
“Bekendelsen kan kun vare norm i den forstand, at den giver udtryk
for evangeliets midtsamlende budskab om synderes retferdigggrelse
af nade for Kristi skyld og for sa vidt kan fungere som generel herme-
neutisk interpretationsnorm for udlegningen af Skriften” (50). Og
mens ketteriet som sddan opgives ét sted, viderefgres tidligere tiders
noget engjede syn pa de ekstrakatolske kirkeretninger i en malende
formulering som denne: “Dette [i.e. brugen af catholicam] var natur-
ligt pa en tid, da arianisme, donatisme og andre heresier gik i svang
og bejlede til de troendes gunst” (111). En sadan beskrivelse synes at
se bort fra savel det 20. arhundredes mere nuancerede syn pa keatter-
begrebet, som bogens eget forsgg pa saglig, problemorienteret frem-
stilling. Pa den ene side mgder man altsa en @druelig bevidsthed om
faren for anakronismer, pa den anden side kan man f.eks. lese, at Lu-
ther afviser enhver form for fundamentalistisk biblicisme (378). Gan-
ske vist findes der pa reformationens venstreflgj en anden skriftlees-
ningspraksis (188), men at kalde den fundamentalisk biblicistisk sy-
nes ungdigt uklart, alene af den grund, at der gér flere drhundreder fgr
egentlig fundamentalistisk biblicisme viser sig. De n@vnte eksempler
viser ogsa, at Ngrgaard-Hgjens forstaelse af det lutherske skriftprin-
cip tilsyneladende er uanfaegtet af de seneste 40 ars tale om skriftprin-
cippets krise. Det n@vnes blot, at problemet om forholdet mellem
skrift og tradition er akut (190).

Generelt synes skellet mellem det, som kirken er tvunget til at tro
om sig selv, og det, som empirisk og historisk ma ggres geeldende, ik-
ke at vaere tilstrekkeligt afklaret. Den reformatoriske nytolkning af
kristendommens indhold synes kun ud fra en meget subjektiv betragt-
ning at vere det bedste bud pa et samlende midtpunkt i kirkens be-
kendelseshistorie. Det er bl.a. denne manglende afklaring, der hin-
drer, at kommentaren kan byde pa noget egentlig nyt. Den prasente-
rer i vid udstreekning en klassisk og velafprgvet forstaelse af beken-
delsernes indhold, og bliver derfor til trods for sin bevidsthed om
mulige anakronistiske indle@sninger i egentlig forstand luthersk tradi-
tionalistisk.2 Det kommer blandt andet til udtryk i den megen plads,
der bruges pa indfgring i @ldre forskningslitteratur, og understeges
yderligere af det faktum, at kommentaren til Confessio Augustana i

2. Séledes mgder man gentagne gange traditionens stererotyper og leser om
senjgdisk kremmermentalitet (233), der alene afslgrer forfatterens athangig-
hed af en efterreformatorisk tolkningshorisont, der ma tolke al ikke-reforma-
torisk religion som gerningsretferdig.
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overvejende grad orienterer sig i forhold til opggret med den skolasti-
ske teologi og de specifikke kontroverser med den reformerte traditi-
on. Spgrgsmal er, om ikke en gkumenisk horisont havde haft gavn af
et bredere udsyn. Var dele af lerebogsindfgringen i skolastisk teolo-
gi, som er tilgengelig andre steder, erstattet af et sidant stgrre eks-
traluthersk udblik, der ikke blot cementerede de teologiske forskelle,
men ogsd problematiserede dem, ville kommentaren havde bidraget
med noget nyt til den danske lerebogstradition. Det tjener dog kom-
mentaren til @re, at den ud over inddragelsen af konfutatorernes reak-
tion pa CA ogséa gengiver Konstantinopels reaktion og pa den made
far tegnet et bredere billede end det, der er tilgengeligt i Leif Granes
kommentar til Confessio Augustana.

Den idealiserede urkirke

Bekendelsens autoritet hviler for en stor dels vedkommende pa dens
evne til at fastholde forestillingen om en entydig ekklesiologisk suc-
cession, om en ubrudt linie til kirkens fgrste tid. Maske af den grund
omtales “urmenigheden” konsekvent i ental. Forestillingen om den
ene urmenighed kan nemlig derved fungere som den afggrende basis
for et enhedskirkesyn. Konsekvensen bliver dog, at den historiske
sandhed bliver ungdvendigt utydelig. Urmenighederne er felles om
deres bekendelse til Kristus, men derefter ophgrer ogsa ethvert ensar-
tet preg. Heller ikke de nytestamentlige skrifter selv er entydige i de-
res Kristusforstaelse.? Det er overhovedet et spgrgsmal, om forestil-
lingen om “enhedsurkirken” er en ngdvendig forestilling. Frem for at
fastholde den uhistoriske tanke om et homogent begyndelsespunkt,
kunne der maske i en moderne pluralistisk tid vere mere friggrende
potentiale i en forstéelse af “urkirken” som det spektrum, inden for
hvilket de faktiske kirker har deres historiske udspring. En sadan for-
staelse findes der da ogsa antydninger af i gennemgangen af de nyte-
stamentlige bekendelser, hvor det netop er en pointe, at de enkelte be-
kendelser star i et konkurrerende forhold til hinanden som udlegnin-
ger af den samme tro. En konsekvent viderefgrelse af denne pointe
ville dog ogsa matte betone, at nok kan en tale om den samme tro ha-
ve sin berettigelse som trosudsagn, men som indholdsmassigt udsagn
findes der ingen anden tilgang end netop de konkurrerende ikke-iden-
tiske bekendelser. Dermed forstarkes forstaelsen af teologihistorien
som en vedvarende kamp om udlegningen af den felles og samme
tro, som imidlertid aldrig kan uddestilleres uomtvisteligt. “Den sam-
me tro” er, anskuet pa denne made, et begreb, der ngdvendigvis ma

3. En henvisning til James D.G. Dunns nasten klassiske verker Unity and Di-
versity in the New Testament, London 1977, og Christology in the Making,
London 1980, er her tilstrekkelig.
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konstrueres for at forstd de konkurrerende bekendelsers positive rela-
tion til hinanden, og af dogmatiske grunde ma havdes som modvagt
til en sakaldt “bekendelsesfundamentalisme”.

Forstaelsen af reformationsteologien

Kommentaren til de reformatoriske bekendelsesskrifter undrer. Til
forskel fra Gunther Wenz store Theologie der Bekenntnissschriften
der evangelisch-lutherischen Kirche (anmeldt i DTT 1999/3) begyn-
der Ngrgaard-Hgjen ikke kronologisk med katekismerne. Det ggr
Wenz og far derved en rakke fordele serveret. Ud fra katekismerne
kan han skabe et overblik over den reformatoriske teologi i sin hel-
hed, inden han vender sig mod CAs mere Loci-orienterede opbyg-
ning. Samtidig far han skabt en sammenhzang til den klassiske dog-
matik, fgrst og fremmest trinitetsleeren. Ved ogsa at inddrage Luthers
katekismepradikener far han vist, hvor meget Luther over for menig-
heden ggr ud af at forklare trinitets- og tonaturleeren som summen af
den hellige skrift.* Hos Ngrgaard-Hgjen mgder man i stedet den efter-
kantiske sondring mellem teologi og metafysik, hvorfor han kan skri-
ve, at tonaturleren for Luther “i realiteten [forbliver] ligegyldig og
uinteressant metafysik, om det ikke bliver klart, at det er det histori-
ske gudmenneske Jesus fra Nazareth, som tonaturleren beskriver”
(388). Her marker man sterkt Melanchthons hoc est Christum cog-
noscere, men ikke tonaturl@rens kolossale betydning for hele Luthers
teologi. Den chalkedonensiske teologi og den deraf fglgende lere om
egenskabernes gensidige kommunikation (communicatio idiomatum)
bergres kun i forbindelse med de traditionelle sammenligninger med
den schweiziske reformation og dens nadverforstaelse. Det er en al-
vorlig forseelse, for gnsker man med bogen ikke kun at kommentere
de aktuelle skrifter, men ogsa levere en indfgring i reformationsteolo-
gien, kommer man ikke uden om kristologiens basalt strukturerende
funktion i Luthers teologi.

I stedet for at begynde med katekismerne indledes der i stedet med
en indfgring i reformationens hovedprincipper: formal- og material-
princippet og sondringen mellem lov og evangelium. Da ingen af dis-
se begreber, deres betydning til trods, findes selvstendigt tematiseret
i bekendelsesskrifterne, og da det fgrste princip endda er et konstrukt
fra 1800-tallets formidlingsteologiske kritik af den lutherske konfes-

4. Gunther Wenz: Theologie der Bekenntnisschriften der evangelisch-lutheri-
schen Kirche I, Berlin — New York 1996, 297.
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sionalisme,’ savner man i hgj grad en egentlig begrundelse for, at det-
te dobbelte princip er den naturlige indledning til en gennemgang af
reformationsteologien.

Til forskel fra Leif Granes fortlgbende kommentar til CA velger
Nogrgaard-Hgjen den tematiske tilgang. Det er til gengeld i vid ud-
strekning en gevinst, for nok har Granes kommentar mange dyder,
men den indre sammenhang i CA truer med at oplgse sig i de enkelte
artikelgennemgange, hvilket Ngrgaard-Hgjen undgér ved at ordne de
enkelte artikler efter en nasten melanchthonsk loci-model. Derfor lz-
ser man ogsa med en vis undren Ngrgaard-Hgjens tydeligt tendentig-
se fremstilling af hovedreformatorernes grundforskellige karakter-
egenskaber og “den principielle modsatning mellem en teologi af Lu-
thers type og en melanchthoniansk teologi’” (182), som ganske be-
merkelsesvaerdigt er det fgrste man overhovedet stgder pa i
reformationsdelen. Skal man alligevel give Ngrgaard-Hgjen ret, er
det fordi, han selv i mange henseender repraesenterer det sidste og sa-
ledes viderefgrer en traditionalistisk og “melanchthoniseret” Luther-
opfattelse, der bl.a. lader soteriologien tegne kristologien og tenderer
mod at funktionalisere det sakramentale.

Et eksempel pa den traditionalistiske Lutheropfattelse er Ngrgaard-
Hgjens afvisning af et opus operatum i Luthers dabsopfattelse (319).
Til afklaring af dette spgrgsmal har Eero Huovinen kunnet pavise, at
Luthers barnedébssyn netop forudsztter en form for opus operatum,
fordi det understreger, at troen er en guddommelig gave, fgr den er
menneskelig aktivitet. Nar Luther derfor hevder den i nogen hense-
ende problematiske spedbarnstro, er det if. Huovinen en direkte kon-
sekvens af hans retferdigggrelseslere.® Pa den baggrund undrer det,
at Huovinens blot afvises med den begrundelse, at en sadan forstaelse
ikke kan undga at komme i konflikt med det reformatoriske material-
princip (324). Man fornemmer her forfatterens utilpashed med Hu-
ovinens resultater, og en udfgrligere diskussion havde vearet gnskelig,
navnlig nar man betenker Ngrgaard-Hgjens eget engagement i netop

5. Fgrste gang udfoldet af August Twesten: Vorlesungen iiber die Dogmatik der
evangelisch-lutherischen Kirche nach dem Compendium des Herrn Dr.W. M.
L. de Wette I (1826), Hamburg 31834, 273-281. Allerede Albrecht Ritschl
kunne pépege det problematiske i sondringen og det uklare i terminologien.
Skriftprincippet kunne lige sével defineres som materialprincippet og retfer-
digggrelsesleren som formalprincippet som omvendt. Cf. A. Ritschl: ,,Ueber
die beiden Principien des Protestantismus* (1876), in: Gesammelte Aufsitze,
Freiburg i. B. — Leipzig 1893, 234-247.

6. Eero Huovinen: Fides infantium: Martin Luthers Lehre vom Kinderglauben
(VIEG 159), Mainz 1997. Huovinen viser ogsa, hvordan Luthers opggr med
ex opere operato-tanken er direkte forbundet med kritikken af messeoffertan-
ken, og altsa ikke med dabsteologien.
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débsspgrgsmalet, og at han kort forinden kritiserer Grane for at kon-
trastere den luthersk forstdede relation mellem fides og promissio
med den katolske lere om ex opere operato (311). Her kunne en gen-
nemgang af Luthers Taufbiichlein have varet relevant, fordi den i Lu-
thers bibeholdelse af de rituelle elementer, korstegnelse og ikledning
af débskjole, i dabsritualet netop understreger débens engangshand-
ling og objektivitet som en af Gud virkeliggjort dgd og opstandelse,
som troen til stadighed ma vende tilbage til.

Det ganske komplekse forhold mellem retferdigggrelse og hellig-
ggrelse overstas pa to sider (231f), i gvrigt uden at den efterhdnden
betydelige nyere finske Lutherforskning nevnes med et ord, hvad der
ellers kunne have styrket Ngrgaard-Hgjens pastand om en grundfor-
skel mellem Melanchthon og Luther.” T dette tilfaelde ville det dog be-
tyde, at Ngrgaard-Hgjen igen matte se sig placeret i den melanchtho-
nianske bas. Mens kapitlerne om frelsens individualetiske og sociale-
tiske konsekvenser interessant nok er placeret umiddelbart efter ka-
pitlet om leeren om frelsen, lykkes det aldrig at fa styr pa, om Luther
har en leere om en fertius usus legis eller ej.8 Her kunne en kommen-
tar til hustavlerne have leveret den ngdvendige forklaring til pastan-
den om, at “lovens anvisninger hos ham [i.e. Luther] i vid udstraek-
ning er aflgst af den nytestamentlige parenese” (194). Igen savner
man inddragelsen af det kateketiske materiale.

Endelig kunne man gnske sig nogle mere principielle overvejelser
over katekismens status som bekendelsesskrift. Hvad sker der f.eks.
nar et skrift, der alene er tenkt som upolemisk kateketik ophgjes til at
vere bekendelsesskrift? Sker der f.eks. ikke det, at den /oci-orientere-
de metode ma tage over og udfolde, hvad Luthers eksistentielt-orien-
terede tilgang ikke formar? Det synes Ngrgaard-Hgjens kommentar at
bekrafte, men denne konklusion kunne vare blevet nuanceret betrag-
teligt, hvis kommentaren til katekismen var udgangspunktet for ind-
fgringen i den lutherske teologi.

Selvom bogen med stor sandsynlighed vil fungere godt som over-
sigtlitteratur i mange ar fremover pa grund af sin grundige indfgring i
bekendelsesskrifterne og i forskningslitteraturen omkring dem, bliver
konklusionen alligevel, at det bliver vanskeligt at bruge bogen som

7. Se f.eks. indledningen til Tuomo Mannermaa: Der im Glauben gegenwdirtige
Christus: Rechtfertigung und Vergottung. Zum dkumenischen Dialog, Han-
nover 1989, 12-21.

8. Saledes hedder det s. 194, at lzeren om lovens tredje brug “nappe uden vide-
re har hjemstedsret i luthersk teologi”, fordi den ophaver loven i dens civile
funktion og baner vejen for at ggre evangeliet til en ny lov, mens man pa s.
385 laser, at Luther i en vis forstand “havder en tertius usus legis, der dan-
ner grundlaget for en kristen socialetik”, hvilket sammenh@ngen mellem ka-
pitlet om frelsen og kapitlerne om de etiske konsekvenser netop illustrerer.
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leerebog, forst og fremmest fordi den alt for ofte svarer pa andre
spgrgsmal end dem, man stiller.

SUMMARY

The article reviews Peder Ngrgaard-Hgjen's two-volume work about
confessional writings of the Danish Lutheran Church containing
texts, translation, and commentaries. In reviewing the work the aut-
hor’s view on the actual status of the confessions is discussed, as well
as his unnecessary idealization of the early church as a unity, and his
understanding of the reformation theology. It is argued that the intro-
duction to Luther and Melanchthon is too influenced by a traditional
and unfruitful critique of Melanchthon’s theology, and is at the same
time interpreting Lutheran theology in a more traditional Melanch-
thonian way, using Confessio Augustana as introduction to The Les-
ser Cathecism, instead of the reverse order. As a consequence the im-
portance of the Chalcedonian Christology in Luther’s theology rece-
des into the background.

Keywords: Peder Ngrgaard-Hgjen — Danish confessional writings -
early church — reformation theology — Martin Luther — Philipp
Melanchthon — Chalcedonian Creed.
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Forum for Bibelsk Eksegese 12, Kg-

benhavn: Museum Tusculanums For-
lag 2002, 250 s., kr. 198,-

Dette tolvte bind i IBE’s nyttige serie
af artikelsamlinger til formidling af
dansk bibelvidenskab indledes af en
“gasteskribent”, idet kunsthistorike-
ren Mikael Wivel prasenterer fire
stykker dansk kirkekunst (fremragen-
de afbildet) og deres tolkninger af
bl.a. lidelsesmotivet. Det er yderst in-
spirerende lesning.

Herefter fglger fire gammeltesta-
mentlige bidrag: Jesper Hggenhaven,
som engang i en polemisk sammen-
haeng kom med den alvorligt mente
vittighed, at bibelforskningen frem
for historiske teorier burde koncentre-
re sig om tre ting: Eksegese, eksegese
og eksegese, viser her hvordan det
kan ggres, idet han tolker nok den
tekst i GT, det er vanskeligst at sige
noget nyt om, “Herrens lidende tje-
ner” i Es 52,13-53,12, og ud fra bade
en omhyggelig kompositionsanalyse
og inddragelse af nzr og fjern kon-
tekst nar frem til, at tjeneren er folket
Israel, men et Israel, der sa at sige
koncentrerer sig i en individuel skik-
kelse, svarende til at den gruppe, som
tjeneren lider for, udvider sig i univer-
salistisk retning til ikke blot at omfat-
te Israel, men ogsa folkeslagene.

GTs tekst om lidelse frem for no-
gen, Jobs Bog, behandles af Arne
Munk, og der bliver ikke meget tilba-
ge af forestillingen om, at teksten slas
med “lidelsens problem” og kommer
delvist forsonet, om ikke helskindet
ud af slagsmalet: Munk opdeler tek-
sten 1 fire redaktionelle lag, det ®ldste
en fgr-israelitisk narorientalsk grund-

fortelling om demoners angreb pa
mennesker; sa kan det ikke undre, at
den Almagtige for Job ser ud som en
sadistisk plageand, og at de senere
lags lgsningsforsgg, herunder Guds
valdige tale til Job, virker som postu-
later. Skgnt Munk altsd ikke levner
skriftets redaktorer are for en femgre,
vil han tilsyneladende ikke frakende
enkeltdelene litterer kvalitet eller sa-
gar teologisk verdi. Dét ville man
gerne hgre mere om en anden gang.
Flemming Nielsens bidrag, der
sandt at sige ikke har meget med li-
delse at ggre, sgger at klarlegge et
mgnster i Kongebggernes angivelser
af de jud@®iske og israelitiske kongers
regeringstider: Helt ned i denne detal-
je ggr bggerne det klart, at Nordriget
er dgmt til undergang, mens Juda har
en fremtid med Gud for sig.
Salmernes bog skildrer den uretfeer-
digt forfulgtes lidelse i klagesalmer-
ne, men beskaftiger sig ogsa, om end
mere uudtalt, med den inversion der
skal ske, ndr den lidende ikke blot
frelses af Gud, men hans uretferdige
forfglger tilsvarende far sin velfor-
tjente straf tilmélt i form af lidelse.
Allan Rosengren lazser Salmernes
Bog i sin helhed som et skrift herom,
og mener at denne erkendelse ma ha-
ve konsekvenser ogsa for lesningen
af den enkelte salme. Jeg har princi-
pielt stor sympati for salmeforsknin-
gens tilbgjelighed til at flytte blikket
fra tekstens Sitz-im-Leben til dens
Sitz-im-Kanon, men ma erkende, at
det ikke overbeviser, nar Rosengren
fx vil underordne S1 104’s skabelses-
teologi under h&vnmotivet i vers 35
under henvisning til dette motivs an-
givelige rolle som kompositionsprin-

cip.
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Lidelsens rolle i Takkesalmerne fra
Qumran analyseres af Bodil Ejrnes,
som nar frem til den vesentlige og
spendende erkendelse, at mens skil-
dringen af lidelsen ikke er vasentligt
forskellig fra de bibelske klagesalmer,
er der en fundamental forskel i opfat-
telsen af udfrielsen fra lidelsen: Den
bibelske salmist reddes ved at Gud
bringer lidelsen til ophgr, mens red-
ningen for Takkesalmernes forfatter
bestar i, at Gud skenker den indsigt,
som ggr det muligt at leve videre i en
verden, der fortsat er i det ondes vold.

De nytestamentlige bidrag samler
sig forventeligt dels om Jesu lidelse,
dels om forfglgelsesmotivet i den ur-
og oldkirkelige selvopfattelse. Ane
Kirstine Brandt finder, at Markus ikke
viser medlidenhed i sin skildring af Je-
su lidelse, og paviser at lidelse, lidel-
sesforudsigelse og den dertil knyttede
bel@ring hos Markus er tre alen af ét
stykke, som alle indgar pa lige fod i
Jesu velovervejede gerning: Han opsg-
ger ikke lidelsen, men hans mal med
béade sin belaring og sin egen dgd er
magtafkaldet.

Geert Hallbdack bruger sit impone-
rende gehgr for bibelteksten som tekst
pa Matthaus’ skildring af Jesu dgd, og
finder fem aspekter frem: Jesu dgd
handler bdde om magt: det tilsynela-
dende nederlag er en sejr for Guds
myndighed; om sted: det stedbundne
tempel erstattes af den universelle
evangelieforkyndelse;  om  pagt-
sindstiftelse: Jesu dgd muligggr nad-
veren; om menneskets liv og ded:
menneskets dgd transformeres til no-
get ikke-absolut, si at absolut liv bli-
ver en mulighed; og om erkendelse:
den i dgden mistede selvberoen viser
hen til den mulige erkendelse af at til-
hgre Gud. Andre kunne have brugt en
hel bog pa det samme, og at referere
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det her n@rmer sig det absurde. Las
artiklen!

Jesper Tang Nielsens indholdsmat-
tede artikel undersgger med beslegte-
de metoder korsdgdens funktion i Jo-
hannesevangeliet. Den kan kortest op-
summeres i ordet bekreftelse: Jesus
dgr og opstar ikke for at sone synder,
men for at bekrefte sin egen guddom-
melighed og Guds magt over for men-
nesker.

Peters skiftende roller i den ur- og
oldkirkelige litteratur behandles af Sa-
bina Szalinska Bengtsson, som fglger
apostlen fra hans funktion som opstan-
delsesvidne og menighedsleder i de
paulinske breve, gennem de kanoniske
evangelier og til de apokryfe Petersak-
ter, hvor veegten kommer til at ligge pa
martyriet i Rom som det, der giver Pe-
ter hans autoritet for den senere kirke.

Sammenhangen mellem lidelse og
autoritet er ogsd fremtreedende i bo-
gens to sidste artikler: Henrik Tronier
advarer mod at opfatte Paulus’ skil-
dring af sine lidelser som en kilde til
Paulus’ eget sjeleliv; henvisningen til
apostlens lidelser indgér i en gennem-
komponeret argumentation for, at de
kristne skal bgje sig for hans autoritet,
idet han netop ved at bzre lidelser
kommer til at vere i Kristi sted over
for menighederne.

Denne offensive brug af lidelsen ek-
semplificeres endnu tydeligere i Lone
Fatums forfglgelse af udviklingslinier-
ne fra Paulus til det oldkirkelige Per-
petuamartyrium, hvori de kristnes li-
delser i arenaen for alvor benyttes som
forkyndelse af den kristne tros overle-
genhed.

En artikelsamlings redaktgrer er i
bidragydernes vold: Det er ikke rime-
ligt at forlange en hgj grad af sammen-
hang mellem de enkelte bidrag i et sa-
dant veerk; det fortjenestfulde bestar i
selve det, at artiklerne nu foreligger.
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Det skal derfor forstds som en ros, at
man om denne udgivelse kan sige,
hvad Arne Munk pa s. 35 siger om
Jobs Bog, at “lidelsesaspektet [udfol-
der] sig i en bred vifte, hvor de enkelte
bidragydere til dette sammensatte
veark rider bestemte kepheste”.

Der er i gvrigt grund til at rose re-
daktgrerne for en sjeldent velgennem-
arbejdet bog (det har man ikke kunnet
sige om alle bind i serien): Pa de 250
sider er det i alt lykkedes mig at finde
én fejl, der med lidt ond vilje kan hen-
regnes til svigtende korrekturlasning:
Den spendende Oxford-professor i
NT, afdgde George B. Caird, skal da
vist ikke have sit fornavn forkortet til
C. Og ud over at teksten har faet re-
daktgrernes fulde opmarksomhed, er
det i gvrigt ogsd en smuk bog.

Soren Holst

Anna Minara Ciardi (udg.):
Lundakanikernas levnadsregler. Aa-
chenregeln och Consuetudines cano-
nicae. Oversdittning fran latinet med
inledning och noter (Meddelanden
fran Kyrkohistoriska Arkivet i Lund,
Ny foljd 5).

Lund 2003. 89 s. 216 sv.kr.

Den latinske tekst til statutterne for
kannikesamfundet i Lund fra ca. 1123,
som er bevaret i handskriftet Necrolo-
gium Lundense, blev senest udgivet
herhjemme af Erik Buus i 1978 (se
DTT 1983, 147). Pa grundlag af Buus”
tekst foreligger nu her en moderne
svensk oversattelse. Bogen indehol-
der desuden en oversattelse af Aa-
chenreglen, som er baseret pa teksten i
Monumenta Germaniae Historica
(1906), idet handskriftets tekst dog er
inddraget i serlige tilfelde.

Biskop Ricwal (d. 1089) pabegynd-
te byggeriet af domkirken i Lund og i
tilslutning til dette lod han oprette det
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forste domkapitel, som antog Aachen-
reglen fra 816. Efter @rkebispesedets
oprettelse (1103/04) fortsatte domkir-
kebyggeriet, kannikesamfundets antal
af prabender ggedes fra 9 til 13. Til
Aachenreglen fgjede @®rkebiskop As-
ser de sakaldte Consuetudines cano-
nice, som i alt vasentligt er et uddrag
af Marburgstatutterne. Det er derfor
med god grund, at Anna Minara Ciar-
di, doktorand i Lund, her har oversat
bade Aachenreglen og Consuetudines
canonice. Domkapitlets hovedopgave
var at styre stiftet sammen med @rke-
biskoppen, at sikre stabilitet og konti-
nuitet, at udfgre den daglige altertjene-
ste og de daglige tidebgnner, lede ka-
tedralskolen og uddanne praester. Som
vigtigste kirkepolitiske rettighed hav-
de de, formelt, eneretten til at velge
biskop, og hertil kom varetagelsen af
de stadig stgrre gkonomiske resurser.
Teksten er derfor uhyre central til be-
lysning af de ledende gejstliges rolle i
den danske middelalderkirke. De leve-
rer os et fint indblik i det overordnede
syn pa kannikesamfundet, i dets rettig-
heder og pligter, i de liturgiske be-
stemmelser, i brgdrenes fellessliv, i
holdningen til samtidens moderne gre-
gorianske bevaegelse. Der oplyses om
forskellen mellem munke og kanniker,
om gudstjenesteforlgbet i domkirken,
der gives instrukser for, hvordan man
skal lave oblater, hvordan man bgr ta-
ge sig af de fattige, hvorledes man skal
forholde sig ved en broders dgdsleje
og meget andet.

Udgiveren har forsynet bogen med
en fin, instruktiv indledning og med
noter, hvor der henvises til kirkefad-
rene, middelalderteologer og relevante
skriftsteder. Desuden bringes en liste
over kilder og litteratur. Det er glaede-
ligt, at disse tekster nu foreligger i en
svensk oversettelse. Herved er de
gjort tilgengelige for alle interessere-
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de, og de kan nu med stor fordel an-
vendes i undervisningen pa forskellige
niveauer.

Martin Schwarz Lausten

Martin Schwarz Lausten
Reformationen i Danmark

2. udgave, 1. oplag. Kgbenhavn: Aka-
demisk Forlag, Kgbenhavn 2002. 224
sider, 238 kroner.

Schwarz Lausten har i 2. Udgave af
sin velskrevne bog om den danske re-
formation, der udkom fgrste gang i
1987, tilfgjet noter med henvisninger
til kilder og litteratur, ligesom han har
anfgrt nyere bgger om reformationen i
Danmark og i det gvrige Norden.
Bogen er s@rdeles velegnet som en
fgrste introduktion til en af de mest
spendende og dramatiske perioder i
vores lands historie. Persongalleriet
rummer fascinerende praster og laeg-
folk, hvis lidenskab og engagement
sa@tter nutidige teologers tomme, tam-
me, tarvelige teologi i et kritisk lys.
Ved at inddrage tidligere kirkehistori-
keres resultater i en afvejende diskus-
sion for eller imod vakker forfatteren
leeserens nysgerrighed og indbyder til
péa egen hand at ga i gang med at lese
kilder og litteratur om reformationen.
Schwarz Laustens fremstilling er
noget vildledende, hvad angér dati-
dens udbredelse af leseferdighed.
Den har ikke vearet stor. Manglende
noter og sidehenvisninger til citaterne
side 66, 87 og 95 er beklagelig. Ende-
lig dukker der her og der marxistiske
gloser op, utvivlsomt efterladenska-
ber fra bogens 1.udgave fra de marxi-
stiske 80’ere. Den slags andelige
ukrudtsplanter burde have veret luget
ud i denne 2. udgave af “Reformatio-
nen i Danmark™ — den fineste blomst i
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den pragtige buket af kirkehistoriske
vearker fra Schwarz Laustens hand.
Lars Christian Vangslev

Martin Schwarz Lausten

Den hellige Stad Wittenberg. Dan-
mark og Lutherbyen Wittenberg i re-
formationstiden.

Kgbenhavn: Anis forlag, Kgbenhavn
2002. 208 sider, 249 kroner.

I et brev fra den 5. Marts 1524 til sin
hustru, dronning Elisabeth omtaler
den afsatte og landflygtige danske
konge Christian II Luthers hjemby,
hvori han pa det tidspunkt opholdte
sig, som “then hellige stad Hwitten-
berg.” For den til den evangelisk-lu-
therske kristendomsopfattelse nyom-
vendte, hardt prgvede konge er Rom
ikke lngere den hellige by, men Wit-
tenberg.

Schwarz Lausten har ladet ordene
std som overskrift for sin bog. Bade
for Christian II og Christian III og der-
med for det reformatoriske Danmark-
Norge blev Wittenberg det andelige
centrum. Pa levende vis skildrer
Schwarz Lausten fgrst den eksilerede
konges tette forbindelser til Luther,
som engagerede sig sterkt 1 Christian
IIs sag og skebne. Dernzst skildres
Christian TII, prastekongen, hans
overbevisning om den lutherske kri-
stendoms sandhed og hans intense
fromhedsliv, hans brevlige korrespon-
dance med Luther, Melanchthon, Bu-
genhagen og en rekke andre fremtrae-
dende Wittenbergskikkelser, og hans
bestreebelser pa at sikre Kgbenhavns
Universitet. Og den danske kirke hgjt
kvalificeret undervisere og praster.
Da de indre stridigheder blandt leden-
de prester og professorer brgd ud i lys
lue efter Luthers dgd, og det hellige
Wittenberg undergik en forvandling til
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stridens Wittenberg, kendte kongens
vrede og skuffelse ingen granser.
Mesterligt og forngjeligt er bogens
9. kapitel, der omhandler de danske
studenters liv og ferden, den kongeli-
ge danske understgttelse de ngd, deres
studieforhold og udbytte, i byen Wit-
tenberg, hvis bygninger og hele miljg
beskrives indgdende. Dette kapitel og
hele bogen baerer preg af at vere skre-
vet af en mand, som er ualmindeligt
godt hjemme i stoffet, og som mestrer
formidlingens kunst.
Lars Christian Vangslev

Peder Palladius

En visitatsbog, udgivet pa nudansk
med indledning og noter af Martin
Schwarz Lausten.

Kgbenhavn: Forlaget Anis 2003. 176
sider, 195 kroner.

I ar fylder Sjellands fgrste lutherske
biskop, den navnkundige Peder Palla-
dius (1503-1560) 500 ar. I den anled-
ning har Martin Schwarz Lausten
‘oversat’” Palladius’ mest bergmte
verk, En visitatsbog, til nudansk og
udgivet den med en god indledning og
serdeles grundige noter. En fyldig lit-
teraturliste og nyttige navne-, sted- og
emneregistre er at finde til sidst i bo-
gen.

Schwarz Laustens ‘oversattelse’ af
visitatsbogen er sardeles vellykket.
Biskoppens bergmte karske, ligefrem-
me og billedrige udtryksmade er beva-
ret og ggr bogen til elementart span-
dende og morsom l@sning. Palladius’
forening af tro og liv, af lere og from-
hed, giver os et fortrinligt eksempel
pé, at reformatorisk kristendom sgger
at omfatte det hele liv og pa ingen ma-
de er en gold og ufrugtbar intellektua-
lisme. Enhver, der spgrger efter from-
hedspraksis eller spiritualitet, behgver
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ikke at rende til Rom, men kan passen-
de begynde her.

Schwarz Laustens noter er en guld-
grube for enhver, som vil begive sig
videre ind i det palladiske univers.
Dog har note 148 en underlig place-
ring og burde vere delt op i 2 noter. Pa
side 148 midt (Din tunge er et lille
lem) mangler der en henvisning til Ja-
kob 3, 5.

Lars Christian Vangslev

Schleswig-Holsteinische Kirchenge-
schichte Band 6/1. Kirche zwischen
Selbstbehauptung und Fremdbestim-
mung. Hg. vom Verein fiir Schleswig-
Holsteinische Kirchengeschichte, un-
ter Mitarbeit von Klaus Blaschke,
Jendris Alwast, Volker Jakob und
Klauspeter Reumann.

Wachholtz Verlag Neumiinster 1998.
473 5. 48 €.

Tre store kirkehistoriske epoker be-
handles i dette imponerende verk (jf.
DTT 1997, 313), forholdene i Wei-
marrepublikken, under nationalsocia-
lismen og i tiden umiddelbart efter det
tyske sammenbrud i 1945. Det fgrste
afsnit behandles af Klaus Blaschke:
Die Zeit des Ubergangs 1918-1922
(11-35), i hvilket han fremlegger de
relevante kirkelige bekendtggrelser,
den kirkelige forfatning af 1922 og
den preussiske kirkeaftale fra 1931.
Det samme uddybes i det fglgende
kapitel af Volker Jakob: Die evange-
lisch-lutherische Landeskirche Schles-
wig-Holstein in der Weimarer Repu-
blik (37-77). Der bliver her gjort op-
merksom pa den enorme betydning,
som nederlaget efter 1. verdenskrig og
de efterfglgende revolutionere begi-
venheder havde for kirken. En ledende
teolog som Th. Kaftan betragtede det-
te som en stor mulighed for kirken til
nu at etablere sig som en kirke, der
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passede til lokalomradet, medens an-
dre, bl.a. hans broder Julius Kaftan,
tvaertimod betragtede begivenhederne
som narmest apokalyptiske tildragel-
ser, gdeleggende for alt kirkeligt. Der
redeggres for de forskellige grupperin-
gers aktivitet hen mod forfatningen af
1922, og for den krise, som kirken
hensattes i som fglge af arbejdernes
masseudtradelser og de fgrste virknin-
ger af den nazistiske propaganda. Forf.
konstaterer, at kirkens ledelse befandt
sig i en “Orientierungslosigkeit” over
for disse krefter, og samtidig svaekke-
des den af indre teologiske opggr. Det
sidstnevnte behandles dern®st af
Jendris Alwast: “Theologie in den
zwanziger Jahren in wissenschafts-
und problemgeschichtlichen = Zusam-
menhang” (79-109). Her vises, i hvil-
ket omfang universitetsteologien pa-
virkedes af de kendte tyske strgmnin-
ger 1 samtiden, den religionshistoriske
skole, Luther-renaissancen, religions-
filosofien, Karl Barths “kriseteologi”.
I seerlig grad gennemgér forf. her Wil-
helm Bruhns (d. 1969) religionsviden-
skabelige og religionsfilosofiske ind-
sats.

Der er dog ingen tvivl om, at redak-
tionen har lagt hovedvagten pa afsnit-
tet “Der Kirchenkampf in Schleswig-
Holstein 1933 bis 1945” af Klauspeter
Reumann. Af bogens 443 tekstsider
fylder dette ikke ferre end 332 sider,
og det falder i 13 mindre kapitler.
Kronlogisk og tematisk bevager forf.
sig op gennem denne nationalsociali-
stiske periode, som i nasten alle hen-
seender fik skabnesvanger betydning
for kirken. Han redeggr for De Tyske
Kristnes tidlige aktivitet (1933) og
modpartens - “bekendelseskirkelige”
samling, for de kirkelige ungdomsbe-
vagelser og Hitlerjugend, statens sty-
rende indblanding i de kirkelige for-
hold, kirken under 2. verdenskrig, og
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nyordningerne efter kapitulationen.
Detaljeret omtales selvsagt de mange
konfrontationer mellem De Tyske
Kristne og Bekendelseskirken og an-
dre grupperinger, som ofte ikke kunne
enes, for biskoppens og kirkeledelsens
samspil og modspil, lokale provsters
placering for eller imod nazismen og
dens kirkelige afart. De Tyske Krist-
nes jodepolitik refereres ngje, og forf.
leegger heller ikke skjul pa Bekendel-
seskirkens tgvende og tiende hold-
ning. Spendende er ogsa gennemgan-
gen af den danske kirkes forhold un-
der og efter krigen. Tilstrgmningen til
denne efter kapitulationen i 1945 og
de mange nye praster, som sendtes til
Sydslesvig fra Danmark i denne an-
ledning udvirkede som bekendt hefti-
ge reaktioner. Mange andre s®rdeles
interessante temaer belyses, bl.a. den
teologiske debat, som udlgstes, da
man af “mandskabsngd” begyndte at
ansatte kvindelige teologer som pra-
ster. Interessant nok kunne Bekendel-
seskirkens mand ikke gé ind for deres
ordination. Ogsa lokale kirkelige hold-
ninger til nazismens ofre, til eutanasi-
en, til tvangsarbejderne og til koncen-
trationslejrfanger bliver gennemgaet.
Det samme gelder diskussionen om
den kendte modstandsbiskop Wurms
forskellige aktiviteter. Endelig udre-
des n@rmere, hvorledes denne kirke
fulgte sine egne veje over for den ty-
ske Stuttgarter Schulderkldrung fra
okt. 1945.

Dette store afsnit er skrevet med en
lidenskabelig pen, hvor forf. gang pa
gang bringer sine egne kommentarer
til personer og begivenheder. Han kan
rask vk vise, hvorledes de forsvar og
undskyldninger, som agerende gejstli-
ge forsggte sig med efter krigen, ikke
er i overensstemmelse med sandheden,
han afslgrer deres fortielser og deres
svigt (fx s. 92. 358. 362. 378. 412).
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Dette kan han, fordi hele fremstillin-
gen i meget hgj grad bygger pa utrykte
kilder, som han har haft adgang til og
pa kritisk lesning af samtidens og ef-
tertidens pradikener, kirkelige offi-
cielle meddelelser, breve, erindringer
etc. Det er et serdeles spendende bind
i dette storartede kirkehistoriske vark.
Det indeholder ikke alene redeggrelse
for det faktiske forlgb, men leder ogsa
gang pa gang frem til principielle
overvejelser om kirke/stat- forholdet,
bekendelsens problematik, om perver-
se udnyttelser af teologiske enkeltud-
sagn til politiske og sociale formal.
Martin Schwarz Lausten

Amy Laura Hall

Kierkegaard and the Treachery of Lo-
ve

Cambridge: Cambridge University
Press, 2002, s. xi + 222, £15.95

Billedet af Tissot, som stir pa omsla-
get af Amy Laura Halls Kierkegaard
and the Treachery of Love, fremstiller
et ungt par som skendes. Pa bogens
bagsiden siges: “Tissot subtly inti-
mates their inability to disclose them-
selves, suggesting that their quarrel is
beyond us as well as beyond them.
Tissot thus evokes curiosity and hu-
mility in matters of love, prompting
what Kierkegaard attempts in many of
his texts.” Eller, som Hall skriver pa s.
2: “faithful love teeters right on the
edge of our infinite culpability and
God’s radical grace”.

Billedet er ikke blot relevant i for-
hold til kaerlighedens usikkerhed og de
mange misforstéelser, som den udszat-
tes for; det er ogsa vigtig i sammen-
hang med Halls lesning af Kerlighe-
dens Gerninger 1 lyset af den, som hun
kalder “the girl”. Deri gér hun i den
modsatte retning af tendensen blandt
Kierkegaard-kommentatorer til at lese
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Keerlighedens Gerninger pa den made,
at kaerligheden som moralsk-religigst
begreb (agape) adskilles absolut fra
det erotiske, som simpelthen er ud-
trykket for selvkerlighed og selvisk-
hed. Derimod vil Hall h&vde, at Kier-
kegaards betoning af pligten til kristen
karlighed er meningslgs, hvis man ik-
ke forudsetter, at den, som er forplig-
tet til at elske, ogsa er en, som lever
midt imellem forskellige elskovsfor-
hold. Loven “du skal elske” rettes
imod at regulere disse forhold, ikke
imod at erstatte dem med en anden
“religigs” kerlighed. Og det betyder,
at formélet med Kerlighedens Gernin-
ger ikke er at udslette naturlige former
for kerlighed, men at bidrage til deres
opretholdelse og forsterkelse — til de-
res opbyggelse, fristes man til at sige.

Keerlighedens Gerninger skal leses
eksistentielt, det vil sige at den skal
rettes imod os som de mennesker, vi
virkelig er. At lese Kerlighedens
Gerninger ud fra dette synspunkt er en
made, hvorpa den udfordrer os til selv-
provelse, til anerkendelsen af, at vore
kerlighedsforhold pa mange méader
mangler @rlighed i den gode vilje og i
omsorgen for den anden. Ifglge Hall er
det vigtigste vi kan lere fra Kerlighe-
dens Gerninger simpelthen at blive
lidt mere ydmyge i forhold til vore eg-
ne evner til at leve op til kerlighedens
fordrende krav: “We learn ... that the
virtue most closely aligned to love, for
Kierkegaard, is humility.” (s. 4)

Hyvis Halls fortolkning af Keerlighe-
dens Gerninger pa denne made er
temmelig original, er hendes metode
ligeledes us@dvanlig: hun leser den i
dialog med de velkendte pseudonyme
varker Frygt og Beven, Gentagelsen,
Enten-Eller og Stadier pa Livets Vej.
Disse tilbyder en masse eksempler pa
nogle typiske fordrejelser af elskov,
som mgdes i modernitetens kultur og
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som Kerlighedens Gerninger hj®lper
leeseren til at afslgre og fortolke. Ho-
vedproblemet har med modernitetens
dyrkelse af autonomi pa bekostning af
den anden at ggre: ’This distorted
form of love is, literally, self-absor-
bed, and it cannot endure the im-
pinging existence of the other.” (s. 88)
Men selve etikeren, Assessoren Vil-
helm, er ligeledes skyldig i (selv-)be-
drag i denne henseende. Halls analyse
afslgrer, at ligesom Johannes Forfgre-
ren er Assessoren en tyv, som har stja-
let sin kones evne til at veelge sig selv
pé den made, som han foreslar, at vi
mandlige lesere skal ggre det. I denne
situation er det tanken om Gud, hen-
holdsvis Kristus, som er den eneste
mulighed for at kombinere indsigt i
vores ufuldkommenhed med hébet
om, at vi trods alt kan fornyes i keerlig-
heden. Dette gzlder ikke blot for
meandene, men ogsa for kvinderne,
som er sammensvergede i et system,
der forhindrer m@nd og kvinder i at
erkende sandheden og underkaste sig
kaerlighedens ydmygende uddannelse.

Bogen skrives i en elegant stil og
tilbyder leeseren en raekke af psykolo-
giske og tekstuelle indsigter. Bogen er
ingen akademisk gvelse, men et men-
neskeligt dokument, man kan nasten
sige vidnesbyrd. Men det virker pa en
made som om, at understregningen af
“love’s treachery” nogle gange over-
skygger dens glede. Ja, ingen af os er
sa fuldkomne, som vi kunne eller skul-
le vare, og vi kan have gavn af at bli-
ve lidt mere realistiske, lidt mere selv-
bevidste, lidt mere ydmyge. Men man
kunne argumentere for, at mennesker i
dag, trods alle medie-billeder, faktisk
lider mere af manglen pa selv-tillid
end pa fuldkommen autonomi, og for-
dringen om at blive dben over for den
anden vil snarere virkeligggres gen-
nem bekraftelsen af selvet end gen-
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nem at nedbryde det. P4 den anden si-
de kunne man spgrge, hvorfor vi behg-
ver teologi eller tro til at ggre os op-
meerksomme pa vore svagheder. Hvis
man tenker pa nyere danske film som
O.K, Den eneste Ene, Elsker dig for
evigt eller Smd Ulykker, sa er det Klart,
at det moderne menneske er meget be-
vidst om kerlighedens bedrag og er
optaget af sin egen uduelighed. Er det
ikke i denne situation vigtigere for te-
ologien at kunne prise karlighedens
fuldkommenhed end at analysere dens
forskellige former for forrederi? Jeg
er sikker pa, at Amy Laura Hall har
menneskelig og intellektuel evne nok
til at ggre det, s& maske hun vil have
interesse i at skrive en fortsattelse,
som skal hedde Kierkegaard and the
Praise of Love?

George Pattison

Holger Bernt Hansen & Michael
Twaddle (red.)

Christian Missionaries & the State in
the Third World

James Curray Oxford 2002, 307 sider,
£19.95.

I Kieslowski’s film “Bla” mister en
kvinde mand og barn ved et trafik-
uheld, og da hun kan forlade hospita-
let, isolerer hun sig fra alt og alle. Hun
flytter ind i en lejlighed, og da nogle af
husets andre beboere kontakter hende
for at fa hende til at sette sit navn pa
en henvendelse til husets ejer for at fa
en prostitueret smidt ud, nagter hun at
have noget med sagen at ggre. Senere
kommer den selvsamme prostituerede
til hende og takker hende varmt, fordi
hun ved ikke at ggre noget netop hjalp
hende til at blive boende.

Pa samme made har det vist sig, at
kirken eller den kristne mission ikke
har kunnet vare neutral, nér situatio-
nen tilspidsede sig. Det gjaldt f. eks.
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holdningen til Apartheid-politikken i
Sydafrika. “Sit on the fence and be-
come electrocuted !”, som missiona-
ren og apartheidmodstanderen Colin
Morris udtrykte det.

Denne bogs 21 artikler demonstre-
rer ogsa med mange eksempler, hvor
umuligt det er i praksis at s@tte vand-
tette skodder op mellem kirke og poli-
tik. De fleste bidrag behandler emner
fra Afrika. men to handler om Vestin-
dien (Jamaica og Haiti) og to andre
om det nordlige Sydamerika (Guiana
og Columbia). Tidsmessigt bevager
vi os fra f@r kolonitiden til efter uaf-
hangigheden (forholdene i Sudan og
Malawi op til 1960-erne). De fleste af
bidragyderne mgdtes til en konference
i Roskilde i 1998, hvor de bl.a. drgfte-
de udkastene til deres artikler.

Hvad bogens redaktgrer angar, sa
forer Holger Bernt Hansen med artik-
len “The Colonial State’s Policy To-
wards Foreign Missions in Uganda”
temaer fra doktordisputatsen “Missi-
on, Church and State in a Colonial
Setting — Uganda 1890 — 1925 op til
1964, hvor Uganda blev selvstendigt,
mens Michael Twaddle har skrevet det
forste kapitel “Christian Missions &
Third World States”, der introducerer
bogens indhold og trekker linierne op.

Kampen mod slaveriet betgd i be-
gyndelsen af 1800-tallet, at det blev
umuligt for de nye missionsselskaber
at vare neutrale, selv om formalet
skulle vere slavernes andelige frelse
og ikke jordisk frihed. Donald Wood
citerer i sin artikel “A Slave Missiona-
ry & the Worldly Powers: John Wray
in Guiana” fra London Missionssel-
skabets instruktion til mission®rerne:
“...Not a word must escape you in
public or in private which might ren-
der the slaves displeased with their
masters or dissatisfied with their stati-
on” (s. 34). Men missionarerne laerte
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som en del af dabsforberedelsen sla-
verne at lese, og det betragtede slave-
ejerne ogsa som det fgrste skridt til et
slaveoprgr. Alene det, at missionaren
John Wray tiltalte sin menighed “Be-
loved brethren!” gav anledning til kla-
ger over ham (Sa sent som i 1926 kun-
ne missioneren John White chokere
tilhgrerne ved The Southern Rhodesia
Missionary Conference ved at havde,
at missionzren skulle predike for afri-
kanerne om et rige “... in which all
men have equal opportunity; of a Hea-
venly Father who has no favourites in
His world-wide family; of a brother-
hood that knows nothing of race and
colour” (John Lonsdale: “Mission
Christianity & Settler Colonialism in
Eastern Africa” s. 204).

Da mission®rerne senere i arhun-
dredet trengte ind i midten af “Det
mgrke Afrika”, sggte de lokale herske-
re selvfglgelig ogsa at bruge dem til
deres egne formal. I 1875 kom Stanley
pa sine opdagelsesrejser til Buganda
(det centrale Uganda) og gledede sig
over, at kong Mutesa tilsyneladende
gnskede at blive kristen og bad om, at
der kom engelske missionerer til lan-
det. De fgrste CMS-mission&rer kom i
1877, og franske katolske ‘“Hvide
Fedre” dukkede op aret efter. Men
Mutesas formal var fgrst og fremmest
politisk, fordi han gnskede beskyttelse
mod ZAgypten, der truede med at traen-
ge helt ned til Victoriasgen for at kun-
ne kontrollere Nilen. Derfor gav
Mutesa mission@rerne ordre til at lave
geverer. Det satte dem i et svert di-
lemma, men den ledende engelske
missioner, Mackay, gik pa kompro-
mis ved at reparere kongens geverer.
Men han havde ogsa politiske planer
om at ggre Buganda-kongen til en
“kristen Bismarck” som hersker over
hele omradet rundt om Victoriasgen,
sa han overtalte kongen til at angribe
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Ukerewe-gen i Sgens sydlige del, men
det blev en fiasko og resulterede kun i
en massakre pa en anden stamme.

Samtidigt spillede Mutesa de to
mission@rgrupper og muslimerne ved
hoffet ud mod hinanden med en “del-
og-hersk-politik” forkledt som religi-
@s tolerance: “Friday prayers continu-
ed to be held in the mosque, and the
court pages were encouraged to learn
their Arabic prayers from the Zanziba-
ris, as well as their Gospels and Cathe-
chisms from the English and French
missions” (John Rowe: “Mutesa & the
Missionaries; Church & State in Pre-
Colonial Buganda” s. 58). Denne “to-
lerance” fgrte til borgerkrig i 1890-er-
ne !

Da de europziske kolonimagter
havde delt det meste af Afrika mellem
sig, opstod der et tvetydigt forhold
mellem mission og kolonimagt: “on
the one hand, mission and state went
hand in hand, and the missionaries
contributed actively to the working
and legitimation of the colonial state;
on the other hand, the two worked
against each other, as the missionaries
simultaneously contributed to under-
mining the state, first of all through
the training of New African elites”
(Niels Kastfelt: “Christian Missionari-
es & the Emergent Colonial State in
Northern Nigeria” s. 137).

Ogsa forholdet mellem de lokale
afrikanske herskere, som stadig havde
en vis politisk magt i overensstemmel-
se med det engelske “Indirect Rule”,
og missionen og de nye kristne menig-
heder var tvetydigt. Nogle steder iso-
lerede mission@rerne de kristne i
“kristne landsbyer” for at verne dem
mod smitte fra deres hedenske omgi-
velser, men ogsa for at kunne demon-
strere civiliseret kristendom i praksis
(for civilisation sds som “evangeliets
tjenestepige” (s. 73)). Men selv lokale
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herskere, som selv var blevet Kkristne,
sa dette som en underminering af de-
res magt, nar de kristne blev en stat i
staten (Jarle Simensen: “The Presby-
terian Mission in Akim Abuakwa,
Ghana” s. 148 ft.).

Ogsa kolonimyndighederne i Ugan-
da fandt det umuligt at afggre “where
religion ends and politics start” (s.167
i Holger Bernt Hansens ovennavnte
artikel). Her gjaldt det bl. a. fjendtlig-
heder mellem hinduer og muslimer ef-
ter oprettelsen af Indien og Pakistan i
1947, men ogsa mellem muslimer ind-
byrdes, som fgrte til strid om ret til
moskeer og anden ejendom.

John McCracken viser i sin artikel
“Church & State in Malawi: The Role
of the Scottish Presbyterian Missions
1875 — 1965, hvordan mission og po-
litik var sammenveavet helt fra David
Livingstone’s tid. Det gjaldt ogsa
kampen mod Fgderationen af Nyasa-
land og Rhodesia, hvor den skotske
kirke under ledelse af George Macleod
spillede en afggrende opinionsdannen-
de rolle. Men efter at Nyasaland (nu:
Malawi) var blevet selvstendigt, kom
kirkeledere og missionzrer (som An-
drew Ross), der havde keempet for lan-
dets selvstendighed, i modsatning til
dets eneradige diktator, Hastings Ban-
da.

Michael O. West beskriver, hvordan
myndighederne i det sydlige Afrika
fulgte alle aktiviteter i de afrikansk le-
dede “Ethiopean churches” med et sa-
re vagent gje og kunne true deres pre-
ster med at fratage dem privilegier
som at kunne kgbe altervin (s. 242 i
“Ethiopianism & Colonialism: African
Orthodox Church in Zimbabwe”).

Bogen slutter med en artikel af An-
drew C. Wheeler om Afrikas stgrste,
men mest splittede land: Sudan
(“From Mission to Church in an Isla-
mizing State: The Case of Sudan 1946
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—64”). Landet vakte stor opmarksom-
hed i den vestlige verden, da de mus-
limske tropper belejrede og drabte
den fromme general Gordon i Khar-
toum i 1885 for siden at blive slaet ved
Omdurman af general Kitchener i
1898 (hvor den unge Winston Chur-
chill nar havde mistet livet). For ikke
igen at vaekke muslimsk fanatisme be-
stemte den engelsk koloniregering, der
i praksis herskede over Anglo-Egyp-
tian Sudan, at med undtagelse af nogle
bjergomrader i den sydgstlige del af
landet maétte kristne missionzrer ikke
missionere nord for den 10. bredde-
grad. Det medfgrte, at den sydlige del
efterhanden blev overvejende kristen
og til sidst gjorde oprgr mod den
tvangs-islamisering, som regeringen i
Khartoum slog ind pd (med indfgrel-
sen i 1960 af fredagen i stedet for sgn-
dagen som helligdag og udvisningen
af alle missionarer i 1964). Fgrst nu
synes det som om politiske og gkono-
miske krefter i og uden for Sudan kan
fgre til mere end en skrgbelig vaben-
hvile.

Bogen rummer meget mere, end jeg
her er kommet ind pa. Nogle af dens
artikler kraever stor baggrundsviden og
kan vare tgrre 1 stilen, mens andre er
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lige at ga til. Men forholdet mellem
politik og mission/kirke er det vasent-
ligste tema.

Lad mig slutte med en personlig op-
levelse, kort fgr jeg vendte hjem efter
at have veret DMS-missionzr i Tan-
zania fra 1958. Det var i begyndelsen
af 1967, hvor landets president Julius
Nyerere havde faet enhedspartiet TA-
NU til at vedtage “Arusha-Erklerin-
gen”, der var et program for indfgrel-
sen af afrikansk socialisme. Sammen
med andre mission®rer, afrikanske
protestantiske og katolske praster og
muslimske ledere blev jeg inviteret til
et mgde i byen Bukobas biograf. Regi-
onens politiske administrator holdt sa
en tale, hvor han papegede, at det var
vor pligt som gode samfundsborgere
og meningsdannere at ga varmt ind for
Arushaerkleringen. Det virkede lidt
underligt, for siden landets selvsten-
dighed i 1961 og til den dag i dag har
en af politikernes mest brugte slagord
vearet: “Msichanganye dini na siasa !”
(“Sammenbland ikke religion og poli-
tik!”). Men som jeg ogsd har vist i
denne anmeldelse, sa athaznger det se-
te af gjnene, hvad man vil kalde religi-
on og politik.

Knud Ochsner
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